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ABSTRAK

Judul :  EPSITEMOLOGI MAQASID AL-QUR’AN (Studi Kitab
Ummahat Maqasid al-Qur’an Karya ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit
al-Jaza’iri)

Nama : Moch. Rafly Try Ramadhani

Pembimbing : Dr. Moh. Yardho, M.Th.I

Akhir-akhir ini, penafsiran Al-Qur’an berbasis nalar magasidi menjadi tren
baru dalam diskursus kajian tafsir Al-Qur’an kontemporer. Hal ini diperkuat dengan
pernyataan Muniyyah al-Tarraz yang memasukkan a/-ittijah al-maqasidi sebagai
karakteristik utama pendekatan penafsiran Al-Qur’an di era kontemporer. Asumsi
dasar dari paradigma al-tafsir al-maqasidi adalah memandang bahwa Al-Qur’an ini
diturunkan memiliki tujuan dan maksud tertentu yang harus diungkap. Abdul
Mustagim mendefinisikan al-tafsir al-maqasidi sebagai model penafsiran Al-
Qur’an yang tidak hanya mempertimbangkan dan memberikan aksentuasi pada
dimensi magqasid al-shari’ah saja, namun juga dimensi magqasid al-Qur’an. Dalam
hal ini, penulis akan fokus pada pembahasan mengenai teori maqasid al-Qur’an.
Salah satu karya ilmiah/kitab tentang teori maqasid al-Qur’anyang dianggap paling
komprehensif adalah disertasi dari ‘Izz al-Din Kashnit yang berjudul Ummahat
Magasid al-Qur’an: Turug Ma’rifatiha wa Maqgasiduha. Oleh karena itu, penulis
akan mengkaji dan meneliti kitab tersebut melalui teori filsafat epistemologi guna
mengungkap sumber rujukan, metode, dan validitas kebenaran dari teori magasid
al-Qur’an yang dirumuskan oleh ‘Izz al-Din Kashnit.

Penelitian ini bersifat sebagai penelitian kepustakaan (library research) dan
menggunakan metode deskriptif-analitis dengan pendekatan historis-filosofis.
Pendekaran historis digunakan untuk mengetahui latar belakang biografi dan
kondisi sosial budaya yang melingkupi ‘Izz al-Din Kashnit. Sedangkan pendekatan
filosofis digunakan untuk mengungkap sumber, metode, dan validitas kebenaran
Kitab Ummahat Maqasid al-Qur’an. Hasil dari penelitian ini disimpulkan bahwa
sumber teori magqasid al-Qur’an ‘1zz al-Din Kashnit menggunakan sumber nakli
(teks Al-Qur’an, hadis nabi, dan agwal ulama) dan akli (rasio). Kemudian, metode
yang digunakan berbasis pada metode tekstual dan metode analisis-induktif. Metode
tekstual digunakan untuk menganalisis ayat-ayat Al-Qur’an yang secara eksplisit
menyebutkan magasid-nya. Sedangkan metode analitis-induktif diterapkan untuk
menganalisis teks Al-Qur’an yang menyebutkan magasid-nya secara implisit
dengan analisis kebahasaan, ta’/i/, tematik, dan deskriptif-komparatif. Secara
keseluruhan metode yang digunakan ‘Izz al-Din Kashnit cenderung bersifat bayani
karena berpusat pada sisi tekstualitas Al-Qur’an tanpa disertai analisis historis.
Selanjutnya, ditinjau dari validitas kebenarannya, teori maqasid al-Qur’an ‘1zz al-
Din Kashnit menerapkan teori kebenaran koherensi dan pragmatisme, namun tidak
dengan teori kebenaran korespondensi.

Kata Kunci: Epistemologi, Maqasid al-Qur’an, ‘Izz al-Din Kashnit
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BAB |
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang

Pada era kontemporer saat ini, tren kajian tafsir Al-Qur’an berbasis nalar
magqasidi mulai berkembang dan banyak dikaji oleh para peneliti tafsir. Bagi Abdul
Mustaqim, kemunculan al-tafSir al-magasidi ini menjadi semacam momentum
untuk mengenalkan pendekatan baru dalam memahami ayat Al-Qur’an yang
bersifat moderat dan berada di posisi tengah antara dua kutub ekstrem model
penafsiran Al-Qur’an, yaitu antara kelompok tekstualis-skripturalis yang terlampau
tekstual dan rigid, dan kelompok liberalis-substansialis yang cenderung melakukan
desakralisasi teks Al-Qur’an.! Penggunaan pendekatan magasid dalam memahami
ayat Al-Qur’an sebetulnya bukanlah hal yang baru dalam historiografi perjalanan
keilmuan Islam. Pendekatan magasid telah digunakan terlebih dahulu oleh para
ulama fikih dalam menganalisis ayat-ayat ahkam yang kemudian hari kajian ini
dikenal dengan istilah maqasid al-shari’ah. Sedikit berbeda dengan paradigma
maqasid al-shari’ah, nalar magqgasidi yang dimaksud dalam kajian tafsir
kontemporer ini adalah penafsiran Al-Qur’an yang tidak hanya berlandaskan pada
basis magqasid al-shari’ah, namun juga memperhatikan aspek-aspek magqasid al-
Qur’an.

Menurut ‘Abd al-Karim Hamidi, ia belum menemukan definisi secara jelas
dari para ulama mengenai istilah maqasid al-Qur’an, baik dari para ulama klasik
maupun kontemporer. Namun demikian, ‘Abd al-Karim Hamidi mencoba
mendefinisikan istilah maqgasid al-Qur’an sebagai kumpulan tujuan dari
diturunkanya Al-Qur’an yang denganya dapat tercapai kemaslahatan umat manusia.
Kemudian, dari definisi tersebut, memunculkan tiga segmentasi bentuk maqasid al-

Qur’an, yaitu al-maqasid al-’ammah (tujuan universal), al-maqasid al-khassah

! Abdul Mustaqim, “Argumentasi Keniscayaan Tafsir Magashidi Sebagai Basis Moderasi Islam”,
Pidato Pengukuhan Guru Besar dalam Bidang Ulumul Qur’an (Yogyakarta: UIN Kalijaga,
2019), 6.



(tujuan khusus), dan al-magasid al-juz ivah (tujuan parsial).? Dalam pendapat lain,
Wasfi ‘Ashur Abu Zayd, membagi kajian maqgasid al-Qur’an dalam empat
segmentasi, yaitu: magasid umum, maqasid topikal, maqgasid surah, serta maqgasid
kata dan huruf dari kumpulan ayat Al-Qur’an.?

Secara historis, penggunaan term “magqasid al-Qur’an” sebagai sebuah idiom
pertama kali ditemukan pada abad ke-5 H, melalui karya al-Ghazali yang berjudul
Jawahir al-Qur’an. Namun, proses teoretisasi kajian magasid al-Qur’an mulai
berkembang dan baru dimulai dalam historiografi Islam pada abad ke-15 H.
Adapun dalam lingkup kawasan Indonesia, kajian atau penelitian mengenai
magqasid al-Qur’an dapat dibilang masih sedikit. Padahal, eksistensi dari kajian
maqasid al-Qur’an memiliki peran yang sangat penting dalam membangun
konstruksi paradigma tafsir maqasidi. Oleh karena itu, penulis dalam hal ini ingin
melakukan penelitian terkait epistemologi teori maqasid al-Qur’an dari ‘1zz al-Din
ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri yang tertuang dalam karya disertasinya berjudul
Ummahat Magqasid al-Qur’an: Turuq Ma’rifatiha wa Maqasiduha.

Penelitian ini penting dilakukan mengingat belum adanya konstruksi konsep
dan sistem metodologi pengungkapan aspek magasid al-Qur’an yang sistematis
sebagaimana yang dilakukan oleh ‘Izz al-Din Kashnit. Selain itu, menurut
pemaparan Ulya Fikriyati, kajian magasid al-Qur’an yang menjadi tren saat ini
masih banyak yang bersifat magqgasid al-syari’ah-sentris, sebagaimana kajian ‘Abd
al-Karim Hamidi dalam dua Karyanya yaitu al-Madkhal ila Maqasid al-Qur’an dan
Magqasid al-Qur’an min Tashri’ al-Ahkam.* Dalam Karya ‘Abd al-Karim Hamidi,
redaksi yang digunakan dalam menjelaskan subab metodologi maqgasid al-Qur’an

(masalik al-kashf ‘an maqasid al-qur’an) adalah al-masalik al-zanniyyah Ii itsbat

2 *Abd al-Karim Hamidi, al-Madkhal ila Magasid al-Qur’an, (Riyad: Maktabah al-Rushd. 2007),
3L

3 Wasfi ‘Ashur Abu Zayd, Tafsir Magasidi. Memahami Pendekatan Baru Penafsiran Al-Qur’an,
terj. Ulya Fikriyati (Jakarta: Qaf Media Kreativa, 2020), 15.

4 Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an: Genealogi dan Peta Perkembangan Dalam Khazanah
Keislaman”, ‘Anil Islam, Vol. 11 No. 2 Desember (2018), 3.



al-magqasid al-syar’iyyah dan al-masalik al-qat’iyyah fi ma’rifah al-maqasid al-
syar’iyyah. Dua metode tersebut hanyalah hasil elaborasi dari gabungan dua
metode maqasid al-shari’ah, yaitu metode magasid al-shari’ah milik al-Shatibi
dalam kitab a/-Muwaftaqat fi Usul al-Shari’ah dan Ibn ‘ Ashur dalam kitab Magasid
al-Shari’ah al-Islamiyyah.’

Hal ini berbeda dengan karya ‘Izz al-Din Kashnit, ia tetap konsisten
menggunakan redaksi turuq istikhraj maqasid al-Qur’an dalam menjelaskan
metodologi magasid al-Qur’an. Selain itu, walaupun sedikit banyak ada kesamaan,
akan tetapi secara keseluruhan metode yang ditawarkan oleh ini terbilang baru dan
juga berbeda dengan metode-metode pengungkapan dimensi dalam kajian magasid
al-shari’ah. Berdasarkan hal tersebut, maka timbul kegelisahan intelektual dalam
diri penulis, apakah konsep magasid al-Qur’antersebut sama halnya dengan konsep
maqasid al-shari’ah? Serta bagaimana sesungguhnya konstruksi teori maqasid al-
Qur’an?

Dua pertanyaan tersebut menjadi penting untuk dikaji dan diteliti lebih lanjut,
mengingat Wasfi ‘Asyur Abu Zayd menyebutkan secara tegas bahwa kajian
maqasid al-Qur’an memiliki cakupan yang lebih luas dibanding kajian magasid al-
shari’ah. Hal ini dikarenakan dalam Al-Qur’an tidak hanya membahas perihal
hukum-hukum syari’at (fikih), namun juga dibahas di dalamnya tentang akidah,
akhlak, ibadah, muamalah, politik, ekonomi, peradaban, kemasyarakatan dan
banyak perkara yang lain.® Sehingga kajian magasid al-Qur’antidak hanya berkutat
pada objek ayat-ayat ahkam semata, namun juga ayat-ayat tentang aga’id, amtsal,
gasas, dan lain sebagainya. Oleh karena itu, penulis ingin meneliti lebih jauh
mengenai bangunan kontruksi dari teori maqasid al-Qur’an yang digagas oleh ‘Izz
al-Din Kashnit menggunakan pisau analisis berupa teori filsafat episemologi.

. ldentifikasi dan Batasan Masalah

5 < Abd al-Karim Hamidi, al-Madkhal ila Maqasid al-Qur’an, 278.
® Wasfi ‘Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Maqgasidi, 16.



Berdasarkan pemaparan latar belakang yang telah disampaikan, identifikasi dan

batasan masalah yang ditemukan dalam penelitian ini adalah:

1. Bagaimana Definisi Magasid al-Qur’an

2. Bagaimana Sejarah perkembangan kajian Magasid al-Qur’an

3. Bagaimana Perbedaan antara Maqgasid al-Qur’an dengan Maqasid al-
Shari’ah
Bagaimana Klasifikasi Maqasid al-Qur’an
Apa Saja Sumber pemikiran Magqasid al-Qur’an ‘1zz al-Din Kashnit
Bagaimana Metode Magqasid al-Qur’an ‘1zz al-Din Kashnit

S

Bagaimana Validitas kebenaran teori Maqgasid al-Qur’an ‘l1zz al-Din
Kashnit
Berdasarkan uraian tersebut, penulis akan fokus pada pembahasan dan
pengkajian secara komprehensif terkait poin-poin yang menjadi identifikasi dan
batasan masalah dalam penelitian ini. Hal ini penting dilakukan supaya penelitian
menjadi lebih terfokuskan dan tidak keluar dari tema pembahasan.
. Rumusan Masalah
Berangkat dari latar belakang masalah yang telah disampaikan, maka dalam hal
ini penulis akan merumuskan beberapa pertanyaan yang menjadi rumusan masalah,
guna memfokuskan kajian penelitian. Beberapa rumusan masalah tersebut antara
lain adalah:
1. Apa saja sumber-sumber yang digunakan oleh ‘Izz al-Din Kashnit dalam
membangun konstruksi konsep magqasid al-Qur’an?
2. Bagaimana metode magqasid al-Qur’antawaran ‘Izz al-Din Kashnit?
3. Bagaimana validitas kebenaran konsep maqasid al-Qur’an tawaran ‘Izz al-Din
Kashnit?
. Tujuan Penelitian
Adapun tujuan yang ingin dituju penulis dari penelitian ini adalah sebagaimana
berikut:



1. Mengungkap sumber-sumber yang digunakan oleh ‘Izz al-Din Kashnit dalam
membangun konstruksi konsep magqasid al-Qur’an.
2. Mengetahui metode pengungkapan magasid al-Qur’an yang digunakan oleh
‘Izz al-Din Kashnit.
3. Mengetahui validitas kebenaran konsep magasid al-Qur’antawaran ‘Izz al-Din
Kashnit.
E. Manfaat Penelitian
Berdasarkan semua prosedur penelitian yang telah dilakukan, setidaknya
terdapat dua manfaat dari penelitian ini, yaitu:
1. Manfaat Teoritis
Penelitian ini diharapkan memberikan sumbangan serta wawasan baru
dalam rangka pengembangan khazanah keilmuan, khususnya terkait
dengan ilmu-ilmu keislaman. Secara teoritis, penelitian ini diharapkan
mampu memberikan kontribusi bagi perkembangan kajian ilmu tentang
Magqasid al-Qur’an dan memberikan manfaat pada penelitian-penelitian
selanjutnya.
2. Manfaat Praktis
Pada aspek praktis, penelitian ini menawarkan sebuah gagasan
pemikiran tentang teori Magasid al-Qur’an dari ‘Izz al-Din ibn Sa’id
Kashnit al-Jaza’iri yang dapat dijadikan sebagai basis utama dalam
menafsirkan atau memahami teks Al-Qur’an agar sesuai dengan tujuan dan
spirit_penurunan Al-Qur’an. Sehingga kajian Magasid al-Qur’an dapat
menjadi alternatif baru dalam mengembangkan konsep penafsiran Al-
Qur’an yang bersifat magasidi.
F. Kerangka Teoritik
Istilah “epistemologi” berasal dari susunan dua term bahasa Yunani, yaitu
episteme yang bermakna pengetahuan dan logos yang bermakna pengetahuan
sistematik (ilmu). Berdasarkan makna kebahasaan tersebut, maka epistemologi

dapat didefinisikan sebagai sebuah pemikiran mendasar dan sistematik mengenai



suatu ilmu pengetahuan. Secara historis, istilah “epistemologi” diperkenalkan
pertama kali oleh seorang filsuf asal Skotlandia, yaitu James Frederick Ferrier
(1808-1864).” Dalam literatur filsafat, epistemologi masuk dalam bagian cabang
filsafat yang memiliki fokus untuk berusaha menyelidiki sumber, sifat, metode,
validitas, dan batasan pengetahuan manusia. Dalam kata lain, epistemologi juga
bisa disebut sebagai teori tentang pengetahuan (theory of knowledge).® Oleh karena
itu, fokus kajian dari filsafat epistemologi ini meliputi penyelidikan terhadap
beberapa pertanyaan epistemologis terhadap suatu bangunan pengetahuan, meliputi
dari mana sebuah pengetahuan itu berasal? bagaimana pengetahuan tersebut
diperoleh? dan apakah pengetahuan tersebut valid atau tidak?

Problem terkait apa saja sumber dari sebuah pengetahuan merupakan
persoalan yang sangat fundamental dan hal yang paling utama untuk segera dicari
tahu. Secara umum, sumber pengetahuan diartikan sebagai hal-hal yang diyakini
menjadi sumber diperolehnya sebuah ilmu pengetahuan.® Artinya, aspek
epistemologi ini bermaksud untuk mengkaji, mengetahui, dan menguraikan melalui
apa saja manusia memperoleh sebuah pengetahuan. Dalam tradisi filsafat Barat,
sebuah pengetahuan dapat diperoleh dari empat sumber, yaitu: (1) kesaksian
(otoritas); (2) persepsi inderawi (empirisme); (3) pemikiran akal (rasionalisme); dan
(4) intuisi.® Dalam pendapat lain, Louis O. Kattsoff menyampaikan bahwa dalam
kajian epistemologi, terdapat beberapa ragam aliran sumber pengetahuan, yaitu
empirisme (sumber pengetahuan didapat dari pengalaman), rasionalisme (sumber
pengetahuan terletak pada akal), fenomenalisme (fenomena sebagai sumber

" Nurani Soyomukti, Pengantar Filsafat Umum, (Yogyakarta: Ar-Ruzz Media, 2011), 151.

8 Biyanto, Filsafat IImu dan Ilmu Keislaman, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2015), 157.

® Darwis A. Soelaiman, Filsafat IImu Pengetahuan Perspektif Barat dan Islam, (Aceh: Bandar
Publishing, 2019), 64.

10 Para filsuf Barat baru mengakui intuisi sebagai bagian dari sumber pengetahuan dimulai sejak
akhir abad ke-20. Lihat Ahmad Taufik Nasution, Filsafat IImu: Hakikat Mencari Pengetahuan,
(‘YYogyakarta: Deepublish, 2016), 52-59.



pengetahuan), intuisionisme (pengetahuan berasal dari intuisi), dan metode ilmiah
(sumber pengetahuan diperoleh dari gabungan pengalaman dan akal).!

Dalam hal ini, penulis akan menggunakan aliran sumber pengetahuan yang
digagas dalam teori epistemologi Muhammad ‘Abid al-Jabiri, yang kemudian
dikenal dengan istilah nalar Arab (al-’aql al-’arabi) sebagai pisau analisis dalam
membedah teori magasid al-Qur’an yang digagas oleh ‘Izz al-Din Kashnit. Alasan
pemilihan teori al-Jabiri ini karena teori epistemologi al-Jabiri dipandang lebih
relevan jika diterapkan dalam menelaah objek kajian studi Islam atau hasil
pemikiran keislaman, dibanding menggunakan teori filsafat Barat.

“Filsafat ilmu yang dikembangkan di dunia Barat seperti Rasionalisme,
Empirisme dan Pragmatisme, menurut hemat penulis, tidak cocok untuk
dijadikan kerangka teori dan analisis terhadap pasang-surut dan
perkembangan Islamic Studies. Perdebatan, pergumulan dan perhatian
epistemologi keilmuan di Barat tersebut lebih terletak pada wilayah
natural sciences, sedangkan Islamic Studies dan Ulumuddin, khususnya
syari’ah, aqgidah, tasawuf, ulum al-Qur’an dan ulum al-Hadits lebih
terletak pada wilayah classical humanities. Untuk itu, diperlukan
perangkat kerangka analisis epistemologis yang khas pemikiran Islam,

yakni apa yang disebut oleh Muhammad Abid al-Jabiri dengan
epistemologi Bayani, Irfani, dan Burhani.”*2

Dalam gagasanya, ‘Abid al-Jabiri membagi konstruksi epistemologinya
menjadi tiga bentuk nalar keislaman yaitu: pertama, nalar bayani (eksplanatoris),
yaitu nalar yang lebih mengutamakan pemahaman yang bersumber dari tekstual
teks ketimbang rasio. Oleh karena itu, salah satu ciri utama dari nalar bayani adalah
pengutamaan terhadap otoritas teks dan penafsiran ulama salaf melalui analisis
kebahasaan dalam memahami teks. Kedua, nalar ‘irfani (gnosis), yaitu paradigma
berpikir yang menjadikan intuisi dan pengalaman spritual/batin yang otentik
sebagai sumber pengetahuan. Kebenaran menurut nalar ‘“rfani ini bersifat

intersubjektif, karena masing-masing individu berpegang pada prinsip universal

11 Louis O. Kattsoff, Pengantar Filsafat, terj. Soejono Soemargono, (Yogyakarta: Tiara Wacana,
2004), hal. 132-145.

2. M. Amin Abdullah, Islamic Studies di Perguruan Tinggi: Pendekatan Integratif-interkonektif,
(Yogyakarta: Pustaka Belajar, 2010), 200-201.



reciprocity. Ketiga, nalar burhani (demonstratif), yaitu nalar berpikir yang
menjadikan realitas (al-waqgi’), baik realitas alam, sosial, humanitas, maupun
keagamaan sebagai sumber pengetahuan. Kebenaran menurut nalar burhani akan
dipandang valid apabila rumus-rumus yang telah diformulasikan oleh akal manusia
berkoresponden dengan hukum alam?3

Kemudian, dalam menguji validitas kebenarannya, penulis menggunakan
teori koherensi, korespondensi, dan pragmatisme. Teori koherensi adalah teori
kebenaran yanag menegaskan bahwa suatu pengetahuan akan diakui kesahihanya
atau dianggap benar apabila memiliki hubungan kesesuaian dengan gagasan-
gagasan mengenai pengetahuan terdahulu yang telah diakui. Adapun teori
korespondensi, yaitu teori kebenaran yang memandang bahwa pengetahuan itu
benar apabila antara proposisi dengann realita yang ada. Sedangkan teori
pragmatisme merupakan teori kebenaran yang menitikberatkan pada fungsi atau
tidaknya suatu pengetahuan.*

Berdasarkan ketiga teori tersebut, maka dapat disimpulkan bahwa kebenaran
dapat diukur dengan meninjau kesesuaian antara suatu teori dengan teori yang lain
yang telah diakui kebenaranya, sesuai dengan fakta dan realita, serta teori tersebut
memiliki fungsi manfaat atau tidak. Maka dari itu, kaitanya dengan magqasid al-
Qur’an, maka dalam kajian tersebut akan dilakukan tinjauan koherensi dengan
gagasan-gagasan pengetahuan yang terlebih dahulu berkembang, semisal ilmu
maqasid al-syari’ah, ‘ulum al-Qur’an, ‘ulum al-tafsir, dan beberapa pendapat tokoh
ulama yang memiliki fokus kajian di bidang magasid al-Qur’an. Kemudian
dilakukan tinjauan korespondensi antara gagasan maqasid al-Qur’an tersebut
dengan realita. Serta, menganalisis fungsi dari gagasan magqasid al-Qur’an tersebut
melalui tinjauan signifikansi dan kontribusi teori yang ditawarkan oleh ‘Izz al-Din

ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri.

13 M. Amin Abdullah, Islamic Studies di Perguruan Tinggi: Pendekatan Integratif-interkonektif,
202-218.

“Mohammad Adib, Filsafat Illmu: Ontologi, Epistemologi, Aksiologi, dan Logika IImu
Pengetahuan, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2018), hal. 135-137.



G. Telaah Pustaka

Dalam sebuah penelitian, telaah pustaka memiliki peran penting dalam

mengetahui sisi kebaruan dan orisinilitas dari penelitian yang akan dilakukan.

Terkait hal tersebut, penulis menemukan beberapa penelitian terdahulu tentang

kajian tafsir maqasidi atau maqgasid al-Qur’an. Sebagaimana dalam beberapa hasil

penelitian berikut:

1.

Dalam bentuk disertasi, penulis menemukan terdapat penelitian “Maqasid al-
Suwar al-Qur’aniyyah: Dirasah Nazariyyah Tatbiqiyyah” (2013) karya
Aminah Rabih, “Magqasid al-Qur’an al-Karim bayn al-Imamayn al-Biqa’i wa
Ibn ‘Ashur” (2013) karya Sa’id Ibrahim Sa’id Duwaykat, “I’mal Magqasid al-
Qur’an al-Karim fi al-Tafsir: Dirasah Nazariyyah Tatbiqiyyah Tafsir al-
Qur’an al-Karim li al-Shaykh Shaltut Numudhujan” (2017) karya ‘Imad ‘Abd
al-Jaid ‘Abd al-Hafiz, “Maqasid al-Qur’an Dalam Pemikiran Yusuf al-
Qaradawi” (2018) karya Muhammad Sholeh Hasan, dan “Maqasid al-Qur’an
Sebagai Paradigma Pendidikan Islam (Konstruksi Pemikiran Islam Ibn
‘Ashur)” (2020) karya M. Anang Firdaus. Pada penelitian karya Aminah
Rabih, ia lebih menitikberatkan pada fokus kajian pengungkapan aspek
maqasid dari kumpulan surah Al-Qur’an. Kemudian, dalam penelitian ‘Imad
‘Abd al-Jaid, ia meneliti secara komprehensif mengenai cara kerja teori
maqasid al-Qur’an dalam proses penafsiran Al-Qur’an, yang kemudian
dispesifikkan berupa telaah terhadap karya tafsir dari Mahmud Shaltut.
Selanjutnya, untuk hasil penelitian Muhammad Sholeh Hasan, ia telah meneliti
konsep maqasid al-Qur’an dari Yusuf al-Qaradawi secara komprehensif, baik
dalam hal definisi, metodologi, dan penerapanya. Sama halnya dengan Hasan,
Duwaykat juga meneliti teori versi tokoh tertentu, namun tokoh yang dikaji
dua orang dan mencoba untuk mengkomparasikan masing-masing teori dari
kedua tokoh tersebut. Terakhir, disertasi Anang secara khusus membahas teori
magqasid al-Qur’an versi Ibn ‘Ashur yang kemudian dikontekstualisasikan

dalam bidang pendidikan Islam. Dengan demikian, dari berbagai penelitian



10

disertasi tersebut disimpulkan bahwa belum ada hasil penelitian yang secara
khusus mengkaji teori maqasid al-Qur’an versi ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit
al-Jaza’iri yang tertuang dalam disertasinya, yaitu Ummahat Maqasid al-
Qur’an.

Dalam bentuk tesis, terdapat penelitian “Maqasid al-Qur’an al-Karim bain al-
Imamayn al-Tahir ibn ‘Asyur wa Muhammad Rasyid Rida min Khilal
Tafsirayhima” (2016) karya Nasir Sa’d Mahdud Yusuf, “Maqasid al-Qur’an
al-Karim ‘inda al-Sya’rawi min Khilal Tafsirihi” (2018) karya Mahir Ahmad
Muhammad Jad, “Tafsir Ayat-ayat Waris Perspektif Tafsir Maqasidi Ibn
‘Ashur” (2018) karya Moh. Mauluddin, dan “Magqasid al-Quran Perspektif
Badi’ al-Zaman Sa’id al-Nursi (Telaah Penafsiran Surat Al-Fatihah Dalam
Kitab Rasail al-Nur)” (2019) karya Ummu Salamah. Secara umum, beberapa
penelitian tesis yang telah disampaikan tersebut berisi kajian mengenai teori
magqasid al-Qur’an dari tokoh tertentu secara komprehensif. Kemudian, juga
terdapat juga penelitian yang mencoba mengkomparasikan teori maqasid al-
Qur’an antar tokoh sebagaimana hasil penelitian Nasir Sa’d Mahdud Yusuf.
Namun demikian, masih nihil penelitian yang memiliki fokus kajian pada
persoalan metodologi magasid al-Qur’an, khususnya metodologi yang digagas
oleh ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri.

Dalam bentuk skripsi, terdapat beberapa penelitian tentang tafsir maqgasidi
ataupun magqasid al-Qur’an, seperti “Nilai-nilai Al-Quran Dalam Pancasila
(Pendekatan Tafsir Maqasidi Atas Pancasila Sila Pertama Dan Kedua” (2017)
karya Mokh. Khusni Mubarok, “Pendekatan Tafsir Maqasidy ibn ‘Ashur
(Studi Kasus atas Ayat-ayat Hifzu al-’Aql)” (2018) karya Fatimatuz Zahro,
“Konsep Keluarga Berencana Perspektif Tafsir Maqasidi ibn ‘Ashur” (2019)
karya Frenetha Haristy, “Konsep Milk al-Yamin Menurut Teori Tafsir
Magqasidi Tahir ibn Ashur” (2020) karya Nur Lailatul Fatimah, dan “Konsep
Moderasi dalam Alquran: Aplikasi Teori Magasid al-Qur’an Ahmad al-Raisuni
terhadap Term Wasar” (2022) karya Yurid Shifan A’lal Firdaus. Berdasarkan
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data-data yang telah dikumpulkan, empat penelitian pertama dalam bentuk
skripsi tersebut belum membahas kajian secara maqasid al-Qur’an tersendiri.
Keempat penelitian tersebut berkutat pada pembahasan implementasi teori
magqasid sebagai cara penafsiran dari seorang tokoh mufasir yang ranahnya
adalah kajian al-tafsir al-maqasidi. Sedangkan ruang lingkup antara kajian
magqasid al-Qur’an dan al-tafsir al-maqasidi itu tidak identik dan memiliki
dimensi perbedaan yang fundamental. Sedangkan yang terakhir, penelitian
A’lal ini berisi kajian terhadap teori magasid al-Qur’an versi al-Raysuini yang
kemudian dijadikan sebagai pendekatan dalam menafsirkan ayat-ayat moderasi
dalam Al-Qur’an, sehingga dapat ditemukan magasid konsep moderasi
menurut Al-Qur’an. Kesimpulannya, dari lima skripsi tersebut belum ada yang
meneliti secara khusus mengenai teori magqasid al-Qur’an yang digagas oleh
‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri.

4. Dalam bentuk artikel jurnal, penulis mendapati beberapa tulisan tentang
maqasid al-Qur’an, seperti “Maqasid al-Qur’an Dalam Ayat Kebebasan
Beragama Menurut Penafsiran Thaha Jabir al-Alwani” (2017) karya Ah.
Fawaid, “Magqasid al-Qur’an Perspektif Muhammad al-Ghazali” (2019) dan
“Menguak Metode Penggalian Maqasid Al-Qur’an Perspektif Muhammad al-
Ghazali (1996 M/1416 H)” (2020) karya Abdul Mufid. Dalam penelitian Ah.
Fawaid, disampaikan mengenai gagasan teori magqasid al-Qur’an perspektif
Thaha Jabir al- Alwani beserta implementasinya dalam memahami ayat tentang
kebebasan beragama. Kemudian, dalam penelitian Abdul Mufid, disampaikan
di dalamnya mengenai konsep teori maqasid al-Qur’an perspektif Muhammad
al-Ghazali beserta dengan pembahasan secara tersendiri terkait metodologinya.
Namun, dari tiga karya penelitian tersebut, belum ada yang menyinggung
konsep magqasid al-Qur’an milik ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri.

H. Metode Penelitian
Dalam sebuah penelitian, metode penelitian menjadi sebuah instrumen penting

yang diimplementasikan secara sistematis guna mendapatkan, mengolah, dan
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menganalisis data informasi dari objek yang diteliti oleh penulis, dengan tetap

berpijak pada ilmu-ilmu yang memiliki relevansi dengan tema kajian penelitian,

sehingga dapat diperoleh hasil data yang valid. Metodologi penelitian terdiri dari

tiga unsur utama yang saling memiliki keterkaitan antara satu unsur dengan unsur-

unsur lainya, yaitu:

1)

2)

3)

Sumber Data

Dalam penelitian ini penulis menggunakan dua sumber data, yaitu
sumber primer dan sumber sekunder. Terkait sumber primer, penulis
merujuk kepada kitab Ummahat Magqgasid al-Qur’an wa Turug
Ma’ritatiha wa Magqasiduha karya ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-
Jaza’iri. Sedangkan sumber sekundernya meliputi beberapa literatur
berikut: al-Madkhal ila Maqasid al-Qur’an, Maqasid al-Qur’an min
Tasyri’ al-Ahkam karya ‘Abd al-Karim Hamidi; Magasid al-Qur’an al-
Karimkarya Hannan Lahham; a/-Maqasid al-Qur’aniyyah karya Markaz
Ma’ahid al-Intisharat al-Tarbawiyyah al-Ta’limiyyah; dan beberapa
sumber literatur buku dan artikel jurnal yang sesuai dengan tema yang
dikaji.
Teknik Pengumpulan Data

Metode yang digunakan dalam pengumpulan data penelitian adalah
metode penelitian kepustakaan (library research). Data penelitian yang
diambil berasal dari beberapa bentuk sumber literatur, seperti buku,
jurnal, skripsi, tesis, maupun_disertasi yang memiliki keterkaitan
pembahasan dengan tema penelitian ini.
Metode Analisis Data

Setelah data berhasil dikumpulkan, maka perlu metode untuk
menganalisis hasil temuan data tersebut. Dalam penelitian ini penulis
menggunakan metode analisis deskriptif-analitis. Metode deskriptif-
analitis merupakan sebuah metode yang memiliki fungsi untuk

mendeskripsikan atau memberikan gambaran umum terhadap objek yang
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diteliti melalui data yang telah dikumpulkan. Selain dijelaskan dan
dideskripsikan, data-data tersebut juga dianalisis untuk menghasilkan
sebuah kesimpulan tertentu.

Sistematika Pembahasan

Dalam menjadikan penulisan penelitian ini menjadi lebih sistematis dan
memudahkan dalam penyampaian pembahasan, maka penulis akan menyusun
sistematika pembahasan sebagaimana berikut: Bab pertama berupa pendahulan.
Pada bab ini, akan diuraikan beberapa poin penjelasan yang mendasari adanya
penelitian ini, mulai dari pemaparan latar belakang masalah yang ingin dikaji,
identifikasi batasan masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian, manfaat
penelitian, kerangka teoritik, telaah pustaka, metodologi penelitian, dan runtutan
sistematika pembahasan. Sederhananya, bab pertama ini merupakan pengantar
menuju pembahasan penelitian lebih dalam.

Bab kedua berupa diskursus umum magasid al-Qur’an. Karena topik
penelitian ini berkaitan dengan tema magqasid al-Qur’an, maka bab ini berisi uraian
gambaran umum mengenai Kajian maqasid al-Qur’an. pembahasan bab dua ini
dimulai dengan pemaparan definisi istilah “maqasid al-Qur’an” baik secara
etimologis maupun epistemologis. Kemudian, dikaji lebih dalam terkait eksistensi
dan posisi kajian magqgasid al-Qur’an dalam peta kajian studi Islam secara umum.
Berikutnya, perlu juga untuk dipaparkan terkait genealogi sejarah perkembangan
maqasid al-Qur’an, mulai dari era klasik hingga modern-kontemporer melalui
uraian fase-fase sejarah genealogis. Selanjutnya, diuraikan juga terkait metode apa
saja yang digunakan dalam mengungkap dimensi maqasid dari Al-Qur’an dalam
subab metodologi maqasid al-Qur’an. Terakhir, penulis menutup bab dua ini
dengan penjelasan mengenai segmentasi atau tingkatan-tingkatan magasid al-
Qur’an.

Bab ketiga berupa pemaparan biografi intelektual tentang tokoh yang dikaji
oleh penulis yaitu ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri. Pada ulasan biografi ini

diuraikan terkait latar belakang pendidikan, pengalaman karir ilmiah, dan guru-guru
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yang mempengaruhi tokoh tersebut. Kemudian, penulis juga menguraikan hasil
tulisan karya-karya ilmiah dari ‘Izz al-Din Kashnit, dilanjut dengan uraian terkait
profil kitab karya ‘Izz al-Din Kashnit yang sedang penulis teliti, yaitu Ummahat
Magqasid al-Qur’an: Turuq Ma’rifatiha wa Maqasiduha. Teakhir, sebagai penutup
bab tiga, penulis memberikan uraian penjelasan mengenai teori maqgasid al-Qur’an
yang dikembangkan oleh ‘Izz al-Din Kashnit, mulai dari definisi, metode, hingga
hasil klasifikasi maqgasid al-Qur’an.

Bab keempat ini berisi pemaparan hasil analisis penulis dari data-data yang
telah disebutkan dalam bab kedua dan ketiga melalui pendekatan teori epistemlogi.
Dalam bab ini, penulis menguraikan hasil analisis epistemologis penulis terhadap
data-data yang diuraikan dalam objek penelitian yaitu Kitab Ummahat Magqasid al-
Qur’an. Hasil analisis tersebut dimulai dengan menguraikan sumber dan metode
apa saja yang digunakan oleh ‘Izz al-Din Kashnit dalam merumuskan teori maqgasid
al-Qur’an. Terakhir, penulis menutup pembahasan bab keempat ini dengan
memaparkan hasil analisis terkait validitas kebenaran dari hasil klasifikasi magasid
al-Qur’an versi ‘1zz al-Din Kashnit.

Bab kelima berupa penutup yang menjadi bagian akhir dari serangkaian
pembahasan bab-bab sebelumnya. Bab penutup ini berisi kesimpulan dari penulis
yang merupakan jawaban atas rumusan masalah yang telah dirumuskan oleh
penulis pada bab pertama. Selain itu, pada uraian terakhir penelitian ini juga
disampaikan terkait saran-saran penelitian yang dapat menjadikan minat penelitian
terkait topik maqasid al-Qur’an lebih berkembang, dinamis, dan bersifat

berkelanjutan.



BAB I1
DISKURSUS UMUM MAQASID AL-QUR’AN

A. Definisi Magqasid al-Qur’an

Sebelum  mendefinisikan istilah “maqasid al-Qur’an”, diperlukan
pembahasan terlebih dahulu definisi dari setiap kata penyusun istilah tersebut.
Istilah “magqasid al-Qur’an” tersusun dari dua kata yaitu “maqasid” dan “al-
Qur’an”. Secara bahasa, kata “maqasid” merupakan bentuk plural dari leksikon
bahasa Arab “magsad/maqsid” yang berasal dari akar kata “al-qasd”.® Dalam
kamus Lisan al-‘Arab, Tbn Manzur mendefinisikan kata ‘“al-qasd” sebagai
keteguhan pada suatu jalan yang lurus (istigamah al-tarig).*® Tidak hanya itu, dalam
kata “al-qasd” juga terkandung makna adil'’, moderat'®, prinsip, niat, sasaran, dan
maksud.’® Menurut Ibn Jinni, setiap kata dalam bahasa arab yang tersusun dari
susunan huruf “g-s-d” mengandung makna keinginan (al-i’tizam), orientasi (al-
tawajjuh), sesuatu yang menonjol (a/-nuhud), bangkit mendatangi sesuatu (a/-

nuhud nahw al-shai’), dan sesuatu yang menjadi tumpuan (a/-i’timad). Dalam

15 Dalam bahasa non-Arab, kata “maqasid” identik dengan kata Purpose (Inggris), Telos (Yunani),
Finalite (Prancis), dan Zweck (Jerman). Lihat Jasser Auda, Maqasid al-Shari’ah Dalil Ii al-
Mubtadi’in, (Beirut: Maktabah al-Tauzi’ fi al-*Alam al-‘Arabi, 2011), 15.

16 Pemaknaan ini didasarkan; pada QS. al-Nahl [16]: 9 yang memiliki arti: “Dan hak Allah untuk
menerangkan jalan yang lurus, dan diantaranya ada (jalan) yang menyimpang. Dan jika Dia
menghendaki, tentu Dia memberi petunjuk kamu semua (ke jalan yang benar)”. Sehingga jalan
yang lurus dan mudah dapat disebut dengan istilah rarig qasid. Sebaliknya, jalan yang
menyimpang dan menyusahkan disebut dengan tariqg ghair gasid. Lihat Ibn Manzur, Lisan al-
‘Arab, Vol. 5 (Kairo: Dar al-Ma’arif), 3642.

7 pendapat ini diutarakan oleh Abu al-Lahham al-Taghlabiy berdasarkan pada sebuah syair Arab:

Aoy 5t Yo H a8 13 Ly gl S e
Artinya: “Bagi Hakim (pengambil keputusan) apabila suatu hari memutuskan suatu perkara,
hendaknya ia tidak menindas dan harus berlaku adil”. Pendapat yang demikian juga disampaikan
oleh al-Akhfashy, al-Farra’, dan Ibn Barriy. Lihat Ibn Manzur, Lisan al- ‘Arab, 3642.

18 Contoh lain juga dapat dicontohkan seperti dermawan yang merupakan sikap tengah antara boros
dan pelit. Begitu juga seperti sikap pemberani yang berada di tengah antara sikap sembrono dan
pengecut. Lihat Ibn Manzur, Lisan al- ‘Arab, 3642; Raghib al-Asfahani, Mufradat Alfaz al-Qur’an,
(Damaskus: Dar al-Qalam, 2009), 672.

19 Jasser Auda, Membumikan Hukum Islam Melalui Magasid Syariah, terj. Rosidin dan ‘Ali ‘Abd
el-Mun’im, (Bandung: PT Mizan Pustaka, 2015), 32.

15
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definisi lain, terdapat sebagian pakar bahasa Arab yang memaknai kata “al-qasd”
sebagai tujuan (al-ghayah), yang dengannya menjadi sebab adanya sesuatu.?

Dalam penjelasan lain, Taha ‘Abd al-Rahman mencoba memberikan pola
pendefinisian yang berbeda terhadap kata “maqasid” dengan menggunakan model
penjelasan relasi paradigmatik, yaitu melalui cara mengkomparasikan kata
“magqasid” dengan kata-kata yang menjadi antonim kata tersebut. Kata “maqasid”
yang berasal dari kata kerja “qasada-yaqsidu” (~=i-:28) memiliki tiga bentuk
antonim, yaitu: (1) “al-laghw” dari kata kerja “lagha-yalghu” (sxL-1), bermakna
nir-kemanfaatan; (2) “al-sahw” dari kata kerja “saha-yashu” (se~-l), bermakna
tidak memiliki orientasi pandangan ke depan dan seringkali terjadi
kelalaian/kealpaan; dan (3) “al-lahw” dari kata kerja “laha-yalhu” (s¢b-4¢l), yang
bermakna tidak memiliki orientasi tujuan yang jelas. Dengan demikian, maka kata
“maqasid” dapat mengandung tiga dimensi makna Sekaligus, yaitu: pertama,
berorientasi untukU memperoleh manfaat (husul al-fawaid); kedua, memiliki
pandangan tujuan yang jelas dan semakin menjauhkan dari segala bentuk kelalaian
(husul al-tawajjuh wa al-khuruj min al-nisyan); dan ketiga, menuju tujuan yang
benar dengan menjalankan dengan teguh segala hal yang telah disyariatkan (Ausu/
al-ghard al-sahih wa giyam al-ba’ith al-mashru’).?*

Dalam Al-Qur’an, kata “al-qasd” dengan berbagai bentuk derivasinya
disebutkan sebanyak enam kali?2. Dalam berbagai penyebutan tersebut, kata “al-
qasd” tidak bermakna tunggal, namun memiliki makna yang berbeda-beda sesuai
konteks ayat masing-masing, antara lain yaitu: (1) bermakna tidak berlebih-lebihan,

moderat, dan memposisikan diri di tengah antara dua kutub/poros yang saling

20 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an: Turug Ma’rifatiha wa
Magqasiduha, (Amman: Dar Majdalawi li al-Nashr wa al-Tauzi’, 2011), 62.

21 Taha ‘Abd al-Rahman, Tajdid al-Manhaj 17 Tagwim al-Turath, (Beirut: al-Markaz al-Thaqafi al-
‘ Arabi, 1994), 98.

22 Enam penyebutan tersebut disebutkan dalam beberapa ayat berikut, yaitu: (1) QS. al-Ma’idah [5]:
66; (2) QS. al-Tawbah [9]: 42; (3) QS. al-Nahl [16]: 9; (4) QS. Lugman [31]: 19; (5) QS. Lugman
[31]: 32; dan (6) QS. Fatir [35]: 32.
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berlawanan, seperti dalam QS. Lugman [31]: 19 (igsid)®®, QS. al-Ma’idah [5]: 66
(mugtasidah)®*, QS. Lugman [31]: 32 (mugtasid)®, QS. Fatir [35]:
(mugqtasid)®®; (2) bermakna mudah, lurus, dan dekat, seperti dalam QS. al-Tawbah

[9]: 42 (gasidan)®’; dan (3) bermakna keteguhan dalam menempu perjalanan di

23 QS. Lugman [31] ayat 19:

Artinya: “Berlakulah wajar dalam berjalan dan lembutkanlah suaramu. Sesungguhnya seburuk-
buruk suara ialah suara keledai”. Sehingga bermakna perintah untuk berjalan secara tengah-
tengah, tidak terlalu lambat (al-ibta’), juga tidak pula terlampau cepat (a/-isra’). Lihat 2 ‘Izz al-
Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 64.

2 QS al-Ma’idah [5] ayat 66:

°—\~4~‘:’ u r‘*‘“‘s‘é"ix o 55 b e 18 Vi el Jf‘ 5 },4\’) R 83l
kbl g eSS

Artinya: “Seandainya mereka menegakkan (hukum) Taurat, Injil, dan (Al-Qur’an) yang
diturunkan kepada mereka dari Tuhan mereka, niscaya mereka akan mendapat makanan dari atas
mereka dan dari bawah kaki mereka. Di antara mereka ada umat yang menempuh jalan yang lurus.
Sementara itu, banyak di antara mereka sangat buruk apa yang mereka kerjakan”. Ibn ‘Ashur
menjelaskan bahwa maksud kalimat mugtasidah adalah tidak berlebih-lebihan atau berterus-
terusan dalam berbuat dosa. Lihat Muhammad al-Tahir ibn ‘ Ashur, TafSir al-Tahrir wa al-Tanwir,
Vol. 6 (Tunisia: al-Dar al-Tunisiyyah li al-Nashr, 1984), 254.
% QS Luqman [31] ayat 32:

355))‘*

Artinya: “Apabila mereka digulung ombak besar seperti awan tebal, mereka menyeru kepada
Allah dengan memurnikan ketaatan hanya bagi-Nya. Kemudian, ketika Allah menyelamatkan
mereka sampai di daratan, sebagian kecil (saja) di antara mereka yang tetap menempuh jalan yang
lurus. Tidak ada yang mengingkari ayat-ayat Kami selain pengkhianat yang tidak berterima kasih”.
Maksud kata mugqtasid dalam ayat tersebut adalah tuntas dalam menepati janjinya secara
proporsional, tidak kurang atau lebih. Terdapat juga yang memaknainya sebagai seimbangnya
antara amal kebaikan dan keburukan. Lihat ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat
Maqasid al-Qur’an, 65.

% QS Fathir [35] ayat 32:

v\sym o3 o ijmijgwwumwwxw K s &
/xﬁ\}d\}m

Artinya: “Kemudian, Kitab Suci itu Kami wariskan kepada orang-orang yang Kami pilih di antara

hamba-hamba Kami. Lalu, di antara mereka ada yang menzalimi diri sendiri, ada yang

pertengahan, dan ada (pula) yang lebih dahulu berbuat kebaikan dengan izin Allah. Itulah

(dianugerahkannya kitab suci adalah) karunia yang besar”. Sikap mugqtasid dalam ayat tersebut

menengahi dari sikap zalim terhadap diri sendiri dan berlomba-lomba dalam berbuat kebaikan.
27.QS. al-Taubah [9] ayat 42:
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jalan yang lurus QS. al-Nahl [16]: 9 (gasd)?®. Begitu juga dalam literatur hadis,
kata ‘“al-qasd” dimaknai sebagai sikap yang moderat dan proporsional,

sebagaimana dalam kutipan riwayat dari Jabir ibn Samrah berikut:

0ia e B3KE 8 A Jpg o ol BXJ6 G g s e

1ias didg
“Dari Jabir ibn Samrah, ia berkata: Aku salat bersama Rasulullah SAW,
sesqngguhnya salat dan khutbah Rasulullah seimbang (tidak terlalu
panjang atau sebaliknya)”

Secara istilah, para ulama salaf belum memberikan definisi secara spesifik
terkait makna kata “maqasid”. Pemaknaan kata “magqasid” dalam kerangka sebagai
keinginan terhadap sebuah hasil dari perbuatan tertentu (iradah al-natijah min al-
£i’l) belum ditemukan dalam Al-Qur’an. Dalam menjelaskan kerangka tersebut, Al-
Qur’an justru menggunakan kata “al-iradah”. Sedangkan penggunaan kata “al-
iradah” lebih banyak ditemukan dalam kajian ilmu kalam. Para ahli kalam
mengiktibarkan kata “al-iradah” sebagai sebuah alasan yang menjadi tujuan adanya
sesuatu (al-‘illah al-gha’iyah). Dalam lingkup keilmuan Islam lain, sebagian besar
para fugaha’ (pakar fikih) menggunakan kata “al-niyyah” untuk menunjukkan

tujuan dari adanya suatu produk hukum Islam. Dalam beberapa kesempatan lain

PR SR =R P B YHEE 5aadl teple @35 380 258N 1B 15585 G 3 \ese OF )
4 A s ) e s 2
Ol i Ay il Ol
Artinya: “Sekiranya (yang kamu serukan kepada mereka) adalah keuntungan yang mudah
diperoleh dan perjalanan yang tidak seberapa jauh, niscaya mereka mengikutimu. Akan tetapi,
(mereka enggan karena) tempat yang dituju itu terasa sangat jauh bagi mereka. Mereka akan
bersumpah dengan (nama) Allah, “Seandainya kami sanggup niscaya kami berangkat
bersamamu.” Mereka membinasakan diri sendiri dan Allah mengetahui sesungguhnya mereka
benar-benar para pembohong”. Kalimat safar qgasidan dalam ayat ini mengandung makna
perjalanan yang mudah dan jaraknya dekat.
28 QS. al-Nahl [16] ayat 9:

¢ T2 T T E o T
Gt IG5 s Wi Joadll L5 A 65
Aertinya: Allahlah yang menerangkan jalan yang lurus dan di antaranya ada (jalan) yang

menyimpang. Jika Dia menghendaki, tentu Dia memberi petunjuk kamu semua (ke jalan yang
benar).
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juga menggunakan kata “al-‘amd”.?® Sedangkan dari kalangan usu/iyyun (pakar
ushul fikih), mereka menggunakan kata “al-hikmah’3® untuk menjelaskan maksud
dari disyariatkannya suatu hukum Islam. Tidak hanya itu, para pakar hukum Islam
tersebut juga menggunakan istilah “al-‘illah” (alasan yang mendasari adanya
sesuatu) dan “al-ma’na/al-ma’ani” (makna terdalam)® untuk menjelaskan dan
menggambarkan maksud dari diberlakukannya suatu hukum syariat.

Beberapa ulama lain menyebut istilah “maqasid” sebagai sebutan alternatif
untuk istilah “al-masalih” (maslahat). Hal ini dibuktikan dengan pernyataan al-
Juwayni (w. 478 H) yang menyebut “maqasid” dan “al-masalih al-‘ammah”
sebagai dua istilah yang memiliki kesamaan makna, sehingga seringkali dua istilah
tersebut disebutkan secara bergantian.®® Sedangkan al-Ghazali (w. 505 H)
menyatakan “al-maqasid” menggunakan istilah “al-masalih al-mursalah”, yaitu
kemaslahatan yang tidak disebut dan tidak dapat diketahui secara langsung melalui
makna lahiriah teks agama.® Pada kelanjutannya, istilah “magqasid” sangat identik
kajian hukum syariat, sehingga banyak ulama yang menggunakan redaksi
“magqasid” dalam beberapa formula rumusan kaidah fikih dan ushul fikih mereka,
misalnya kaidah a/-umur bi maqasidiha (segala sesuatu bergantung pada tujuan

dasarnya), dan kaidah a/- tbrah i al- ‘uqud bi al-maqasid wa al-ma’ani la bi al-altaz

29 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 66.

%0 Salah satu ulama yang menggunakan istilah tersebut adalah Ibn Farhun (w. 799 H). Dalam
menjelaskan beberapa tujuan dari adanya hukum peradilan, ia menggunakan redaksi wa amma
hikmatuhu. Selain Ibn Farhun, terdapat juga Shams al-Din al-Fanari (w. 835 H) dan al-Wansharisi
(w. 914 H). Lihat Ahmad al-Raysuni, Nazariyyah al-Maqasid ‘inda al-Imam al-Shatibiy,
(Amerika: al-Ma’had al- Alamiy li al-Fikr al-Islamiy, 1995), 21-22.

31 Penggunaan istilah “al-ma’ani” sebagai istilah penjelas dari maksud dan tujuan suatu syariat
digunakan oleh beberapa ulama, diantaranya adalah al-Tabari (w. 310 H), al-Bazdawi (w. 493 H),
al-Ghazali (w. 505 H), al-Shatibi (w. 790 H), dan Ibn ‘Ashur (w. 1393 H). Namun demikian, Tbn
Hazm (w. 456 H) mengkritik para ulama yang menggunakan istilah “al-ma’ani”. Hal ini
dikarenakan kata “al-ma’na” itu lebih tepat dipahami sebagai penafsiran/pemahaman dari sebuah
lafal. Misalnya, apa makna haram? Maka jawabanya adalah setiap perbuatan yang tidak
diperbolehkan oleh syariat. Lihat Ahmad al-Raysuni, Nazariyyah al-Maqasid ‘inda al-Imam al-
Shatibiy, 26-28.

%2 |bid, 23-26.

33 Jasser Auda, Membumikan Hukum Islam Melalui Magasid Syariah, terj. Rosidin dan ‘Ali ‘Abd
el-Mun’im, (Bandung: PT Mizan Pustaka, 2015), 33.

% bid, 33.
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wa al-mabani (yang dijadikan pedoman dalam sebuah akad adalah maksud dan
makna, bukan lafal dan bentuknya).®®

Karena kata “maqasid” telah identik dan banyak digunakan dalam kajian
hukum syariat atau yurisprudensi Islam, maka untuk mengetahui makna istilah dari
kata “maqasid”, perlu untuk meninjau bagaimana pemaknaan para ulama terhadap
istilah “magqasid” dalam konteks kajian maqasid al-shari’ah. Menurut Jasser Auda
mendefinisikan “maqasid al-shari’ah” sebagai akumulasi tujuan ilahi dan konsep
tentang penciptaan yang menjadi pondasi dasar pensyariatan Islam.3® Hampir sama
dengan sebelumnya, ‘Allal al-Fasi juga memaknai istilah “maqasid al-shari’ah”
sebagai kumpulan tujuan (al-ghayat) dan rahasia (a/-asrar) yang dikehendaki oleh
shari’ (Allah dan Rasul-Nya) dalam setiap hukum yang ditetapkan.®” Sedangkan
bagi al-Tahir ibn ‘ Ashur, ia menjelaskan definisi istilah tersebut sebagai Akumulasi
makna dan hikmah yang menjadi pertimbangan utama shar7’ (Allah dan Rasul-Nya)
dalam semua kondisi atau sebagian besar pensyariatan Islam, yang mana
pertimbangan tersebut tidak hanya melingkupi salah satu bentuk hukum syariat
tertentu.® Dalam definisi yang lebih padat dan efisien, al-Raysuni memberikan

definisi istilah “magqasid al-shari’ah” sebagaimana berikut:

imlal (gaid Y aa,all casy S ol a el wslie Of
3951l

“Sesungguhnya Magqasid al-Shari’ah adalah kumpulan tujuan yang
ditetapkan oleh syariat—dan selalu' menempel pada setiap produk hukum
Islam—untuk kepentingan agar terealisasinya kemaslahatan umat
manusia”

% ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 66.

3 Jasser Auda, Magasid al-Shari’ah Dalil Ii al-Mubtadi’in, 14.

87 ¢Allal al-Fasi, Maqasid al-Shari’ah al-Islamiyyah wa Makarimuha, (Dar al-Gharb al-Islami,
1093), 7.

% Muhammad al-Tahir ibn ¢ Ashur, Maqasid al-Shari’ah al-Islamiyyah, (Tunisia: Dar Suhnun li al-
Nashr wa al-Tauzi’, 2020), 55.

% Ahmad al-Raysuni, Nazariyyah al-Magqasid ‘inda al-Imam al-Shatibi, 19.
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Kemudian, terkait istilah “al-Qur’an”, para pakar bahasa Arab menjelaskan
bahwa istilah tersebut dalam pengucapan lisan Arab terbagi menjadi dua model
bacaan, yaitu: (1) al-Qur’an (c)s_d), dengan menekankan bacaan huruf hamzah;
dan (2) al-Quran (c'_4), dengan membaca huruf hamzah secara takafif, sehingga
harakat huruf hamzah berpindah ke huruf sebelumnya. Selain itu, ulama juga
berbeda pendapat terkait asal akar kata dari istilah “al-Qur’an”. Terdapat ulama
yang menyebut bahwa istilah “al-Qur’an” berasal dari kata kerja “qara’a-yaqra’u”
(ia-18), yang memiliki dua dimensi makna, yaitu: pertama, bermakna
mengumpulkan dan menggabungkan (a/-jam 'u wa al-dammu). Istilah “al-Qur’an”
dapat dimaknai demikian dengan dasar bahwa dalam Al-Qur’an terkumpul dan
tergabung beberapa kata, kalimat, dan surah dalam sebuah wadah yang disebut
kitab/korpus yang disucikan.*® Kedua, bermakna sebagai kegiatan membaca dan
tilawah (al-gira’ah wa al-tilawah), karena kata ‘“al-Qur’an” menjadi masdar
“qara’a-yaqra’u” (&1 %) melalui wazn “fu’lan” (0>\=8), sebagaimana disebutkan
dalam QS. al-Qiyamah [75] ayat 17-18*!, berikut:

E/\) @ 7 Z//{E/‘./: ///,//1
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Artinya: Sesungguhnya tugas Kamilah untuk mengumpulkan (dalam hatimu)

dan membacakannya. Maka, apabila Kami telah selesai membacakannya,
ikutilah bacaannya itu

Dalam pendapat lain, al-Wahidi menyebut bahwa terdapat ulama yang
memahami istilah “al-Qur’an” berasal dari kata kerja “qarana-yaqrunu” (0_2-0_8)
yang bermakna menghubungkan, menyandingkan, dan merangkaikan. Hal yang

sama juga disampaikan oleh al-Qurtubi (w. 671 H) dan al-Farra’ (w. 207 H)

40 Dalam penjelasan lain, Raghib al-Asfahani (w. 502 H) menyebut Al-Qur’an dinamakan demikian
karena Al-Qur’an menghimpun segala bentuk ilmu pengetahuan, sebagaimana diisyaratkan dalam
QS. Yusuf [12]: 111; al-Nahl [16]: 89; al-Isra’ [17]: 78, 106; ; al-Rum [30]: 58; az-Zumar [39]: 28
dan al-Wagqi’ah [56]: 77. Lihat ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-
Qur’an, 23-24; dan Raghib al-Asfahani, al-Mufradat i Gharib al-Qur’an, Vol. 2 (Maktabah Bazar
Mustafa al-Baz), 520.

41 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 24-25.
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bahwasanya istilah “al-Qur’an” terambil dari kata “qara’in”—bentuk jamak dari
kata “qarinah”—yang memiliki makna sesuatu yang memiliki korelasi hubungan.
Argumentasi dua ulama tersebut berpendapat demikian dikarenakan setiap ayat Al-
Qur’an tidak bertentangan tetapi justru saling membenarkan, saling memiliki
keserupaan, saling berhubungan dan saling bersandingan antara ayat satu dengan
ayat yang lain. Namun demikian, pendapat ini banyak ditentang dan dikritik oleh
para ulama, salah satunya oleh al-Zajjaj yang menyebut pendapat ini sebagai
pendapat yang keliru.*> Berbeda dengan pandangan normatif para ulama, para
sarjana Barat cenderung menerima pendapat dari Friedrich Schwally yang
menyebut bahwa istilah “al-Qur’an” berasal dari derivasi bahasa Syiria atau Ibrani
yang banyak ditemukan dan digunakan dalam liturgi agama Kristen, yaitu: geryana,
giryani yang bermakna sebagai bacaan/yang dibaca.*®

Berbeda dengan penjelasan sebelumnya, terdapat ulama yang mengatakan
bahwa term “al-Qur’an” tidak berasal dari kata kerja “qara’a-yaqra’u”, akan tetapi
merupakan bentuk kata ism ‘alam (nama tertentu) yang dikhususkan sebagai
sebutan untuk nama kitab suci Allah yang diturunkan kepada Nabi Muhammad.
Sebagaimana kata “al-Taurah” yang merupakan nama kitab suci yang diturunkan
untuk Nabi Musa, “al-Zabur” untuk kitab suci umat Nabi Dawud, dan “al-Injil”
untuk kitab suci umat Nabi Isa. Pendapat yang demikian diadopsi oleh beberapa
ulama, seperti ‘Abd Allah ibn Kathir (w. 120 H), Isma’il ibn ‘Abd Allah ibn
Qastantin (w. 170 H), dan Muhammad ibn Idris al-Shafi’i (w. 204 H). Salah satu
argumen dari pendapat ini disampaikan oleh guru al-Shafi’i dalam bidang ilmu

giraat, yaitu Isma’il ibn Qastantin, yang mengatakan bahwasanya apabila kata “al-

42 Lihat ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqgasid al-Qur’an, 26; Manna’ al-
Qattan, Mabahith fi ‘Ulum al-Qur’an, (Dar al-‘Ilm al-Iman), 15; dan Jalal al-Din al-Suyuti, a/-
Itgan fi ‘Ulum al-Qur’an, ed. Muhammad Salim Hashim, Vol. 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 2012), 103.

4 Para sarjana Barat berpandangan demikian karena mereka berasumsi adanya kemungkinan
terjadinya peminjaman bahasa Semit akibat kontak budaya antara orang-orang Arab dengan orang-
orang ‘ajam, sehingga dengan adanya kontak tersebut terjadilah proses peng-arab-an terhadap
kata-kata non-Arab menjadi apa yang disebut dengan istilah mu’arrab. Lihat Taufik Adnan Amal,
Rekonstruksi Sejarah al-Quran, (Jakarta: PT Pustaka Alvabet, 2019), 46.
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Qur’an” berasal dari kata kerja “qara’a-yaqra’u”, maka seharusnya segala hal yang
dapat dibaca akan disebut “al-Qur’an”, padahal pada kenyataannya kata “al-
Qur’an” hanya dipahami dan digunakan untuk merujuk kepada sebuah kitab suci
yang diturunkan kepada Nabi Muhammad.**

Selanjutnya, terkait definisi istilah kata “al-Qur’an”, mayoritas ulama
mendefinisikannya sebagai firman Allah yang diturunkan secara berangsur-angsur
kepada Nabi Muhammad melalui perantara Malaikat Jibril selama periode waktu
23 tahun. Kalam Allah yang dimaksud tentunya berbeda dengan kalam makhluk
(manusia).* Uraian lengkap tentang kekhususan Al-Qur’an sebagai kalam Allah
yang berbeda dengan kalam manusia dapat merujuk kepada penjelasan Abdullah
Saeed.*® Dalam definisi yang lebih umum, Muhammad ‘Ali al-Sabuni—begitu juga

para ulama lainnya—memberikan definisi istilah “al-Qur’an” sebagaimana berikut:

o) alanls ey sl A e Rl o) ) 23S ga 0T A
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4 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 27-28; Manna’ al-Qattan,
Mabahith fi ‘Ulum al-Qur’an, 15; dan Jalal al-Din al-Suyuti, al-Itgan fi ‘Ulum al-Qur’an, ed.
Muhammad Salim Hashim, Vol. 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2012), 103.

4 Muhammad ‘Abd al-*Azim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan £i ‘Ulum al-Qur’an, Vol. 1 (Beirut: Dar
al-Kitab al-Arabi, 1995), 17-18.

4 Abdullah Saeed menguraikan dan mengutip pandangan al-Nasafi dalam memaknai istilah “Al-
Qur’an” sebagaimana berikut: “Al-Qur’an adalah firman Allah, yang merupakan salah satu sifat-
Nya. Allah dengan segala sifat-Nya adalah Satu, dan dengan segala sifat-Nya tersebut adalah abadi
dan tidak bergantung, (sehingga firman-Nya itu) adalah tanpa huruf dan tanpa suara, tidak dipecah
menjadi suku kata atau paragraf. Firman-Nya itu bukan Dia bukan pula selain Dia. Dia
menyebabkan Jibril mendengar firman itu sebagai suara dan huruf, karena Allah menciptakan
suara dan huruf dan menyebabkan Jibril mendengarkan Firman-Nya melalui suara dan huruf itu.
Jibril, semoga kedamaian atasnya, menghafalnya, menyimpannya, (di dalam pikirannya) dan
kemudian dilimpahkan kepadanya, dengan menurunkan wahyu dan pesan, yang tidak sama
caranya seperti menurunkan benda jasmani dan berbentuk. Jibril membacakannya kepada Nabi,
semoga kedamaian atasnya, Nabi menghafalnya, menyimpannya dalam pikirannya, dan kemudian
menceritakan apa yang dihafalnya itu kepada temannya dan kepada pengikut-pengikutnya”. Lihat
Abdullah Saeed, Pengantar Studi al-Qur’an, terj. Shulkhah dan Sahiron S. (Yogyakarta: Baitul
Hikmah Press, 2016), 32-33.

4 Muhammad ‘Ali al-Sabuni, a/-Tibyan fi ‘Ulum al-Qur’an, (Dar al-Mawahib al-Islamiyyah,
2016), 10-11.
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“Al-Qur’an adalah kalam Allah yang mengandung mukjizat, diturunkan
kepada penutup para Nabi dan Rasul (Nabi Muhammad) melalui perantara
Malaikat Jibril, termaktub dalam mushaf, diriwayatkan kepada kita secara
mutawatir, membacanya dinilai ibadah, serta susunannya diawali dengan
QS. al-Fatihah dan diakhiri dengan QS. al-Nas”

Bagi Kusmana, walaupun istilah “maqasid” identik dalam wilayah
hermeneutika fikih, namun penggunaan istilah “maqasid” dalam kajian studi Al-
Qur’an sangatlah dimungkinkan karena memiliki tujuan dan interes yang sama,
yaitu bertujuan memelihara pesan universal Al-Qur’an untuk menjawab pelbagai
problematika yang dihadapi umat manusia.®® Oleh karena itu, setelah diketahui
masing-masing definisi istilah “maqasid” dan “al-Qur’an”, maka langkah
selanjutnya adalah menguraikan pandangan para ulama terkait definisi dari
gabungan dua istilah tersebut, yaitu “maqasid al-Qur’an”. Jika merujuk pada era
ulama Klasik dan pertengahan, definisi secara istilah dan konseptual untuk term
“maqasid al-Qur’an” belum ditemukan. Namun, bukan berarti isyarat tentang
definisi para ulama mengenai term “maqasid al-Qur’an” pada saat itu tidak ada.
Buktinya, ‘Izz ibn ‘Abd al-Salam menyebut bahwa mayoritas magasid dari Al-
Qur’an itu berpusat pada perintah untuk merealisasikan segala bentuk kemaslahatan
dan menolak segala kemudaratan.

Gaung kajian maqasid al-Qur’an baru terdengar dan mulai berkembang pada
era kontemporer. Pada era ini, beberapa ulama dan cendekiawan muslim mulai
berusaha untuk menyusun definisi yang tepat untuk istilah “maqasid al-Qur’an”.
Menurut ‘Abd al-Karim Hamidi, magasid al-Qur’an adalah akumulasi tujuan (a/-
ghayat) yang menjadi sebab utama diturunkannya Al-Qur’an untuk merealisasikan
kemaslahatan bagi umat manusia.*® Sedangkan Taha ‘Abidin ibn Taha
mendefinisikan magqasid al-Qur’an secara padat dan ringkas, yaitu kumpulan tujuan

universal yang menjadi poros utama diturunkannya Al-Qur’an (al-ghayat al-

48 Kusmana, “Epistemologi Tafsir Maqasidi”, Mutawatir: Jurnal Keilmuan Tafsir Hadis Vol. 6 No.
2 (2016), 208.
49 < Abd al-Karim Hamidi, a/l-Madkhal ila Maqasid al-Qur’an, 31.



25

kulliyyah al-lati ‘alaiha madar al-tanzil).>° Dalam definisi lain, Mas’ud Budukhah
menjelaskan bahwa maqasid al-Qur’an adalah kumpulan perkara mendasar dan
poros utama yang menjadi asas dasar dari setiap surah dan ayat Al-Qur’an untuk
mengenalkan risalah agama Islam dan menguatkan fungsi Al-Qur’an sebagai
hidayah untuk umat manusia.®!

Dari beberapa uraian definisi tersebut, sebagian besar ulama memahami dan
cenderung menyamakan term “magqasid” dalam istilah “magqasid al-Qur’an” dengan
term “al-ghayat”. Berbeda dengan pandangan umumnya ulama, ‘Ali al-Bashar al-
Faki al-Tijani berpandangan bahwa makna dua term tersebut sejatinya tidak sama
dan memiliki dimensi perbedaan. Menurutnya, pendefinisian istilah “maqasid”
sebagai “al-ghayat”, “al-ahdaf”, dan “al-aghrad” merupakan bentuk definisi yang
belum merepresentasikan universalitas kandungan makna term “maqasid”. Oleh
karena itu, ia mendefinisikan istilah “maqasid al-Qur’an” sebagai sebuah ilmu yang
pembahasannya ditujukan untuk mengetahui dan mengeksplorasi maksud Allah
dari diturunkannya Al-Qur’an.? Definisi yang disampaikan al-Tijani tersebut
dianggap oleh Mahmud Kalu sebagai definisi yang lebih sesuai untuk memahami
istilah “maqasid al-Qur’an”. Alasanya karena antara istilah ‘“al-ghayat” dan
“magqasid” itu tidak identik. Karena istilah “al-ghayat” hanya memiliki orientasi
pada tujuan akhir dari suatu proses. Sedangkan istilah “maqasid” tidak hanya
berorientasi pada tujuan akhir dari sebuah proses/prejalanan, akan tetapi juga
memperhatikan perantara-perantara yang dapat menghantarkan untuk menuju

tujuan akhir tersebut.>®

%0 Taha ‘Abidin Taha, al-Magqasid al-Kubra Ii al-Qur’an al-Karim: Dirasah Ta’siliyyah, (Muassasah
al-Naba’ al-* Azim), 35-36.

51 Mas’ud Budukhah, “Juhud al-‘Ulama’ fi Istinbat Maqasid al-Qur’an al-Karim”, al-Mu’tamar al-
‘Alami al-Awwal Ii al-Bahithin f7 al-Qur’an al-Karim wa ‘Ulumihi, 956.

52 ¢ ATi al-Bashar al-Faki al-Tijani, Maqgasid al-Qur’an al-Karim wa Silatuha bi al-Tadabbur, (Syiria:
Rabitah al-‘Ulama’ al-Suriyyin, 2013), 5.

8 Muhammad Mahmud Kalu, Magasid al-Qur’an Asas al-Tadabbur, (Jerman: Noor Publishing,
2017), 13.



26

Terakhir, sebagaimana al-Tijani, Tazul Islam juga telah menganggap maqasid
al-Qur’an sebagai sebuah ilmu pengetahuan. Tazul menawarkan definisi magasid
al-Qur’an sebagai ilmu yang digunakan untuk memahami diskursus Al-Qur’an
sesuai dengan tujuan utama ia diturunkan, yang mana hal tersebut telah mewakili
dan merepresentasikan inti dari Al-Qur’an sebagaimana ditunjukkan oleh makna-
maknanya yang tersebar dalam kumpulan ayat muhkamat (understandable).>
Dengan demikian, maka kajian magasid al-Qur’an pada era kontemporer saat ini
dapat disebut telah menjadi sebuah disiplin ilmu yang mandiri. Tentunya, ilmu
magqasid al-Qur’an belum semapan 1lmu magqasid al-shari’ah yang telah lampau
mendahului. Kajian magasid al-Qur’an masih terus berkembang dan masih dalam
“proses menjadi” untuk menjadi sebuah teori studi Al-Qur’an.

. Eksistensi Magasid al-Qur’an Dalam Studi Islam

Keberadaan kajian magasid al-Qur’an sebagai pendatang baru dalam kajian
keisalaman menjadikan penulis ingin menguraikan subab khusus mengenai posisi
dan hubungan magqasid al-Qur’an dengan kajian-kajian sebelumnya. Hal ini penting
dilakukan guna mengetahui sejauh mana aspek kebaruan yang dibawa oleh kajian
magqasid al-Qur’an. Serta untuk mencari sisi persamaan dan perbedaan dari masing-
masing kajian yang telah ada. Oleh karena itu, penulis akan membandingkan topik
kajian magqasid al-Qur’an dengan kajian-kajian lain yang serupa, seperti maqasid
al-shari’ah, al-tafSir al-magqasidi, dan mawdu’at al-Qur’an.

a) Maqasid al-Qur’an dan Magqasid al-Shari’ah
Terjadi perdebatan di antara para ulama terkait adanya perbedaan
tidaknya perbedaan antara kajian magqasid al-Qur’an dan maqasid al-shari’ah.
Sebagian ulama menganggap keduanya merupakan hal yang sama, namun

mayoritas ulama yang memandang bahwa dua istilah tersebut memiliki irisan-

% Tazul Islam, “Magasid al-Qur’an: A Search for a Scholarly Definition”, Al-Bayan Vol. 9 Brill
(2011), 203.
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irisan perbedaan di antara keduanya.>® Secara garis besar, titik utama
perbedaan antara maqasid al-Qur’an dan magqasid al-shari’ah adalah terletak
pada perbedaan pendapat para ulama dalam mendefinisikan term “al-shari’ah”,
yang kemudian dari hasil definisi tersebut berimplikasi pada sejauh mana
batasan ruang lingkup dan cakupan dari shari’ah. Oleh karena itu, langkah awal
yang dilakukan oleh para ulama dalam membedakan dua kajian tersebut adalah
melalui pemaparan definisi terlebih dahulu terhadap term “al-shari’ah”.
Al-Qur’an menyebutkan term “al-shari’ah” dengan berbagai bentuk
derivasinya beberapa kali dan tidak bermakna tunggal. Dalam QS. al-Jathiyah
[45]: 18, term “al-shari’ah™ dalam ayat tersebut dipahami oleh para ulama
sebagai makna ajaran agama (a/-din) secara universal, karena ayat tersebut
diturunkan pada periode makkiyah, sebelum periode madaniyyah yang mana
pada era tersebut meyoritas ayat hukum diturunkan. Namun, dalam ayat lain,
yaitu QS. ash-Shura [42]: 13 dan 21, term “al-shari’ah” dimaknai dalam
konteks yang hanya mencakup penetapan aturan dan norma suatu hukum. Pada
kelanjutannya, istilah “al-shari’ah” kemudian lebih banyak digunakan dan
dikembangkan oleh para ulama dalam ruang lingkup disiplin ilmu Ushul Fikih
dan Fikih. Semenjak saat itulah istilah “al-shari’ah” lebih diasosiasikan dengan
ruang lingkup pembahasan hukum syariat, sehingga tidak lagi
merepresentasikan cakupan Al-Qur’an secara menyeluruh, karena hanya
berkutat pada interpretasi dan eksplorasi terhadap 500 ayat legal-formal
(ahkam) Al-Qur’an. Sedangkan Al-Qur’an secara keseluruhan merupakan
scripture yang bersifat holistik, yang mana kandungan ayat-ayatnya mencakup
berbagai aspek, meliputi aspek teologi, eskatologi, moral, etika, ritual ibadah,

dan lain sebagainya.>®

5 Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ f7 al-Kashf ‘an Maqgasid al-Qur’an al-Karim wa Maudu’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri: ‘Ard wa Ta’sil wa Tahlil, (Markaz Tafsir
li al-Dirasat al-Qur’aniyyah), 21.

% Tazul Islam, “Magqasid Al-Qur’an and Maqasid Al-Shari’ah: An Analytical Presentation”,
Revelation and Science Vol. 03 No. 01 (2013), 51-54.
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Dalam hal ini, ‘Izz al-Din Kashnit lebih memilih definisi shari’ah sebagai
istilah yang digunakan dalam lingkup makna partikular (a/-ma’na al-juz’iy),
yang hanya berkaitan dengan pembahasan perkara-perkara cabang yang
bersifat amaliah (al-far’iyyah al-‘amaliyyah), seperti praktik ibadah,
muamalah, ‘uqubat, dan kafarat. Hal tersebut menyebabkan topik kajian
shari’ah tidak mencakup pembahasan tentang akidah (al-i ’tigadiyyah), aspek
eskatologis, dan kisah-kisah umat terdahulu (a/-gasas). Dengan demikian,
maka maqasid al-shari’ah menjadi salah satu cabang atau masuk bagian dari
lingkup kajian magqasid al-Qur’an. Namun demikian, ‘Izz al-Din Kashnit tidak
menampik adanya sebagian ulama yang lebih memilih memahami dan
mendefinisikan term shari’ah sebagai makna agama (a/-din) yang cakupanya
bersifat universal, mencakup segala hal yang disyariatkan oleh Allah dan
Rasul-Nya, baik yang menyangkut praktik amaliah ( ‘amaliyyah) maupun hal-
hal yang bersifat teologis/akidah (7’tigadiyyah). Sehingga, hal ini
menyebabkan cakupan magasid al-shari’ah lebih luas ketimbang cakupan
kajian magasid al-Qur’an.”’

Hal yang sama juga disampaikan oleh ‘Abd al-Karim Hamidi. la
berpandangan bahwa kajian magqgasid al-shari’ah merupakan furu’ (cabang),
sedangkan maqasid al-Qur’an adalah usul (prinsip dasar). Hal ini dikarenakan
Al-Qur’an turun dalam kerangka sebagai sumber utama pokok ajaran agama
yang bersifat universal, berbeda dengan pembahasan dalam hadis maupun
ijtihad yang hanya sebatas sebagai penjelas dan perinci dari ajaran pokok

kandungan Al-Qur’an.®® Dalam uraian yang lebih ringkas, Aksin Wijaya

57 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 76-77.
%8 < Abd al-Karim Hamidi, a/-Madkhal ila Maqgasid al-Qur’an, 17.
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menyebut magasid al-Qur’an sebagai kajian yang bersifat universal, sedangkan

kajian magasid al-shari’ah lebih bersifat partikular.>®

Magqasid al-Qur'an

® Magqasid al-Shari'ah Magqasid al-'Agidah = Magqasid al-Akhlaq

Bagan 1. Perbedaan Magasid al-Qur’an dengan Magasid al-Shari’ah

Kemudian, apabila ditinjau dari sisi sumber rujukan (masadir) yang
digunakan oleh kedua kajian tersebut, maka cakupan dari magqasid al-shari’ah
lebih luas dari pada magqasid al-Qur’an. Hal ini dikarenakan sumber kajian
maqasid al-shari’ah mencakup empat hal, yaitu Al-Qur’an, hadis, ijmak
(konsensus para ulama), dan giyas. Sedangkan sumber Kajian magasid al-
Qur’an'lebih terfokus pada teks ayat-ayat Al-Qur’an, walaupun pada saat yang
sama tidak menafikan sumber-sumber lain, seperti hadis nabi dan agwal para
ulama.®® Sehingga, dapat dikatakan bahwa apa yang menjadi tujuan dari Al-

Qur’an secara bersamaan juga merupakan tujuan dari syariat, karena segala hal

% Aksin Wijaya dan Shofiyullah Muzammil, “Magqasidi Tafsir: Uncovering and Presenting Magqasid
Iahi-Qur’aini into Contemporary Context”, A/-Jami’ah: Journal of Islamic Studies Vol. 59 No. 2
(2021), 455.

0 Ahmad Muhammad ‘Ali al-Misri, “al-Tafsir al-Maqasidi li al-Qur’an al-Karim: Khalq al-Insan
Numudhujan”, Majallah Kuliyyah Usul al-Din wa al-Da’wah bi al-Minufiyah No. 39, 1678.
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yang disebutkan dalam kajian magasid al-shari’ah telah termuat dalam Al-
Qur’an.®! Pandangan yang demikian diperkuat oleh pendapat dari pakar ilmu
magqasid yang paling mashur dalam sejarah Islam yaitu Abu Ishaq al-Shatibi
(w. 790 H/1388 M), sebagaimana dalam kutipan berikut:

OTAN Lol 48 Laboms cpgiadl BLIST U] dm il g gy U] o 1303
dly ST JaSay Slppedly Sl by gl oy (JLS s
“ 62\-@-‘-"
Jika kita tinjau rujukan dari syariat secara universal, maka kita
temukan bahwa hal tersebut telah terkandung secara sempurna dalam
Al-Qur’an, baik meliputi tujuan dalam tingkatan primer (al-
daruriyyat), sekunder (al-hajiyyat), tersier (al-tahsiniyyat), maupun
penyempurna dari setiap salah satu tujuan-tujuan tersebut.

Menurut Taha ‘Abidin Taha, ungkapan al-Shatibi tersebut memperkuat
dimensi perbedaan antara magqasid al-Qur’an dan maqasid al-shari’ah dari sisi
segmentasi tingkatan pembagiannya. Berdasarkan tingkatanya, kajian magasid
al-Qur’an memiliki tiga tingkat segmentasi, yaitu: (1) magqasid al-ayat, (2)
maqasid al-suwar, dan (3) maqasid al-Qur’an al-kubra. Sedangkan dalam
kajian maqasid al-shari’ah, tingkatan klasifikasinya terbagi dalam tiga tingkat
kemaslahatan, yaitu: (1) al-daruriyyat, (2) al-hajiyyat; dan (3) al-tahsiniyyat.®®
Dalam penjelasan yang lebih sistematis, rinci, dan komprehensif, Nashwan
Abdo K. Qaid dan Radwan J. el-Attrash memberikan uraian penjelasan terkait
dimensi-dimensi perbedaan antara kajian magqasid al-Qur’an dan magasid al-

shari’ah ke dalam lima titik poin utama perbedaan,®* yaitu:

61 Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ f7 al-Kashf ‘an Magasid al-Qur’an al-Karim wa Maudu’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri: ‘Ard wa Ta’sil wa Tahlil, 24.

62 Abu Ishaq al-Shatibi, al-Muwafagat fi Usul al-Shari’ah, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,
2009), 688-689.

63 Taha ‘Abidin Taha, al-Magasid al-Kubra Ii al-Qur’an al-Karim. Dirasah Ta’siliyyah, 42.

64 Nashwan Abdo K. Qaid dan Radwan J. el-Atrash, “al-Tafsir al-Maqasidi: Ishkaliyyah al-Ta’rif
wa al-Khasa’is”, QURANICA: International Journal of Quranic Research Vol. 5 No. 2 (2013),
136-137.
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1. Ditinjau dari sisi sumbernya, tujuan-tujuan yang menjadi maqasid
al-Qur’an hanya ditetapkan dari satu sumber saja, yaitu Al-
Qur’an. Sedangkan penetapan tujuan dari magasid al-shari’ah
menggunakan empat sumber rujukan, yaitu Al-Qur’an, hadis,
ijmak, dan giyas. Maka menjadi tidak memungkinkan jika
kemudian mengungkap magqgasid al-Qur’an tetapi menggunakan
sumber-sumber selain Al-Qur’an sebagai rujukan utama.

2. Kajian maqasid al-Qur’an hadir sebagai bentuk kumpulan kaidah
universal yang menjadi landasan dasar dari magasid hukum-
hukum syariat. Sehingga magqasid al-Qur’an menjadi sumber asal
dari maqasid al-shari’ah, dan maqasid al-shari’ah menjadi cabang
dari maqasid al-Qur’an.

3. Kajian magqasid al-Qur’an memiliki cakupan yang luas dan
bersifat universal, sedangkan kajian maqasid al-shari’ah memiliki
ruang lingkup yang lebih sempit dan bersifat partikular.
Pandangan terhadap partikularitas cakupan maqasid al-shari’ah
tersebut muncul karena magqasid al-shari’ah dipandang memiliki
fungsi untuk menjelaskan dan memerinci aspek-aspek universal
Al-Qur’an ke dalam bentuk kaidah-kaidah hukum ushul fikih dan
fikih yang lebih spesifik.

4. Ditinjau dari sisi penerapannya, term “al-shari’ah” dipahami oleh
para ulama mengandung dua makna, yaitu bermakna ajaran
agama secara umum dan ada juga yang memahaminya sebagai
ajaran agama yang hanya berkaitan dengan hukum-hukum fikih
amaliah (al-ahkam al-taklitiyyah al-‘amaliyyah). Oleh karena itu,
dimungkinkan adanya dua pandangan. Bagi yang menggunakan
makna pertama, maka magasid al-Qur’an mengandung semua

ajaran syariat baik yang bersifat universal maupun partikular.
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Akan tetapi, jika menggunakan makna yang kedua, maka maqgasid
al-shari’ah bagian dari maqasid al-Qur’an.

5. Sebagai ilmu yang berkembang terlebih dahulu, kajian maqgasid
al-shari’ah memiliki dua sudut pandang wacana keilmuan, yaitu:
(1) menjadi bagian dari kajian ilmu ushul fikih, sebagaimana
disebut oleh al-Shatibi; (2) menjadi sebuah konstruksi ilmu baru
yang mandiri dan berdiri sendiri, sebagaimana disampaikan oleh
Ibn ‘Ashur. Berbanding terbalik dengan kajian magasid al-Qur’an
yang belum terstruktur sebagai sebuah ilmu yang mapan,
sehingga wacana yang digulirkan terkait kajian maqgasid al-
Qur’an hanya berkutat pada pemahaman teks Al-Qur’an
(mulazamah Ii al-nas al-Qur’ani).

Walaupun pada uraian sebelumnya secara jelas ditemukan ragam
perbedaan antara maqgasid al-Qur’an dan maqasid al-shari’ah, akan tetapi
kedua istilah tersebut juga memiliki korelasi hubungan kesamaan antara satu
sama lain. Menurut Adam Ballu, pendapat ulama yang menyebut bahwa kedua
istilah tersebut berbeda dikarenakan maqasid al-shari’ah hanya mencakup hal-
hal yang berkaitan dengan amaliah muamalah, dan tidak berkaitan dengan hal-
hal yang bersifat 7 tigadiyyah, maka pendapat tersebut perlu ditinjau ulang. Hal
ini dikarenakan magasid al-shari’ah justru meletakkan posisi hifz al-din®
sebagai magasidyang paling pertama. Oleh karena itu, perkara-perkara tentang

adab dan akhlak juga masuk dalam ruang lingkup magqasid al-shari’ah.

% Terjadi silang pendapat di kalangan ulama terkait pemaknaan term “al-din” dalam istilah Aifz al-
din. Menurut kelompok pertama, mereka memaknai term “al-din” sebagai akidah yang menjadi
basis fundamental dalam beragama. Sedangkan kelompok kedua, lebih memahami term “al-din”
sebatas sebagai praktik-praktik ibadah mahdah dan syiar-syiar agama (a/-sya’air). Dalam hal ini,
pakar fikih dan ushul fikih kontemporer asal Mesir yaitu ‘Ali Jum’ah, ia lebih memilih pendapat
kelompok kedua. Sehingga ketika mengurutkan urutan tingkatan (zartib) maqasid al-shari’ah, ia
lebih dahulu mendahulukan Aifz al-nafsketimbang hifz al-din. Karena hifz al-nafs dipandang lebih
memiliki aspek kemaslahatan yang bersifat universal dan memiliki jangkauan lebih luas. Lihat
‘Ali Jum’ah, “Tartib al-Maqasid al-Shari’ah”, Abhath wa Waqai’ al-Mu’tamar al-‘Amm al-Thani
wa al-‘Isyrin, 9-11.
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Sehingga, apa yang disebut sebagai magasid al-Qur’an, secara bersamaan juga
dapat disebut magasid al-shari’ah.®® Selain itu, walaupun kedua istilah tersebut
memiliki ruang lingkup kajian yang berbeda, namun keduanya sama-sama
memiliki tujuan yang sama, yaitu ingin mengungkap tujuan esensial terdalam
dari teks-teks Al-Qur’an.%’
b) Magqasid al-Qur’an dan al-Tafsir al-Maqasidi

Secara historis, istilah “al-tafsir al-maqasidi” sebagai sebuah term
kerangka kerja penafsiran Al-Qur’an yang relatif baru—untuk tidak menyebut
baru sama sekali—yang belum ditemukan dan digunakan pada era ulama
klasik. Namun demikian, akar kajian tentang pendekatan penafsiran Al-Qur’an
berbasis magasiditelah muncul pada era awal Islam. Hal ini dibuktikan dengan
adanya praktik paradigma tafsir magasidi pada era Nabi, Sahabat, Tabiin, dan
para ulama setelahnya.®® Walaupun secara data historis istilah “al-tafsir al-
magqasidi” baru muncul pada era belakangan, Wasfi ‘Ashur Abu Zayd
menyebut bahwa al-tafsir al-maqasidi merupakan “bapak” dari seluruh tafsir
yang ada saat ini. Namun, pada saat yang sama, al-tafsir al-maqasidi juga
merupakan buah dari perkembangan ragam bentuk tafsir yang telah ada. Hal
ini dikarenakan adanya asumsi bahwa setiap produk tafsir dalam bentuk model
apapun pasti memiliki ruh magasidi. Untuk membuktikan asumsi tersebut,
Wasfi ‘Ashur menguraikan secara panjang lebar beberapa korelasi antara
model tafsir maqgasidi dengan lima model tafsir lainnya, yaitu: tafsir a/-tahlili

(analitik), tafsir al-ijmali (global), tafsir mugarin (komparatif), tafsir al-

6 Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ fi al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Maudu’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri: ‘Ard wa Ta’sil wa Tahlil, 23.

87 Delta Yaumin Nahri, Magasid al-Qur’an: Pengantar Memahami Nilai-nilai Prinsip al-Qur’an,
(Pamekasan: Duta Media Publishing, 2020), 16.

8 Abdul Mustagim membagi periodisasi sejarah perkembangan tafsir magasidi menjadi empat
periode, yaitu: (1) Era Formatif-Praktis (sebelum abad ke-3 H); (2) Era Rintisan Teoritis-
Konseptual (abad ke-3 H); (3) Era Perkembangan Teoritis-Konseptual (abad ke-5 sampai abad ke-
8 H); dan (4) Era Reformatif-Kritis (era modern-kontemporer). Selengkapnya lihat Abdul
Mustaqim, “Argumentasi Keniscayaan Tafsir Maqashidi Sebagai Basis Moderasi Islam”, Pidato
Pengukuhan Guru Besar dalam Bidang Ulumul Qur’an (Yogyakarta: UIN Kalijaga, 2019), 20-31.
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mawdi’7 (atomistik)®®, tafsir al-mawdu’7 (tematik), dan tafsir sunani
(profetik).”

Wasfi ‘Ashur Abu Zayd mendefinisikan istilah “al-tafsir al-maqasidi”
sebagai salah satu ragam dan aliran penafsiran Al-Qur’an yang berusaha untuk
mengungkap makna-makna logis dan ragam tujuan yang berputar di sekeliling
Al-Qur’an (magqasid al-Qur’an), baik secara general maupun parsial, dengan
menjelaskan cara memanfaatkannya untuk merealisasikan kemaslahatan umat
manusia.” Dalam hal ini, penulis memilih bentuk definisi terhadap istilah “al-
tafsir al-maqasidi” yang ditawarkan oleh Nashwan Abdo K. Qaid dan Radwan
J. el-Attrash karena menurut subjektivitas penulis definisi tersebut dipandang
lebih komprehensif. Dua sarjana tersebut mendefinisikan istilah “al-tafsir al-

magqasidi” sebagaimana berikut:
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Tafsir Magasidi adalah salah satu bentuk model penafsiran Al-Qur’an
yang menekankan pada penjelasan aspek magasid yang terkandung
dalam Al-Qur’an, yang mana semua hukum disyariatkan untuk
merealisasikannya, dan ia berfungsi untuk mengungkap makna
terdalam dari kumpulan lafal ayat beserta penelitian. mendalam

8 Menurut Salah ‘Abd al-Fattah al-Khalidi, model a/-tafsir al-mawdi’7 (atomistik) sudah dapat
mencakup tiga model bentuk penafsiran Al-Qur’an sebelumnya, yaitu tafsir a/-zah/ili (analitik),
tafsir al-ijmali (global), dan tafsir mugarin (komparatif). Hal ini dikarenakan istilah a/-tafsir al-
mawdi’i diartikan sebagai model penafsiran Al-Qur’an yang menjadikan mufasir menafsirkan
ayat-ayat Al-Qur’an sesuai urutan tartib mushafi. Dalam penerapannya, model tafsir ini bisa
menggunakan beberapa metode penjelasan, bisa secara al-tah/ili jika ingin diuraikan secara
komprehensif, al-ijmali jika ingin disampaikan secara global, maupun mugarin jika ingin
mengkomparasikan antara satu pendapat mufasir dengan mufasir lainnya. Lihat Salah ‘Abd al-
Fattah al-Khalidi, a/-Tafsir al-Mawdu’l bayn al-Nazariyyah wa al-Tatbig, (Yordania: Dar al-
Nafa’is li al-Nashr wa al-Tawzi’, 2012), 46.

0 Wasfi ¢Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, 23-27.

"I Wasfi ¢ Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, 20.

2 Nashwan Abdo K. Qaid dan Radwan J. el-Atrash, “al-Tafsir al-Maqasidi: Ishkaliyyah al-Ta’rif
wa al-Khasa’is”, 135.
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terhadap aspek semantiknya berlandaskan pada kaidah-kaidah
penafsiran Al-Qur’an seperti al-ma thur, al-siyaq, al-munasabah, dan
selainnya.

Dalam pendangan lain, terdapat ulama yang masih menyamakan antara
kajian tafsir maqasidi dengan kajian maqasid al-shari’ah. Misalnya Ahmad
Jam’an al-Zahrani yang menyebut magqgasid al-shari’ah sebagai basis utama
dari paradigma tafsir magasidi.”® Hal ini menimbulkan adanya dualisme
pandangan terkait manakah yang harus dipertimbangkan lebih utama dalam
kerangka penafsiran Al-Qur’an berbasis magqasid, apakah maqgasid al-Qur’an
atau magqasid al-shari’ah? Dalam hal ini, Abdul Mustagim berpendapat bahwa
memang teori maqasid al-shari’ah menjadi salah satu elemen penting dari
konstruksi al-tafsir al-maqgasidi, namun hal tersebut bukanlah a/-tafsir al-
magqasidi itu sendiri. Oleh karena itu, dalam mendefinisikan istilah “al-tafsir
al-maqasidi”, Abdul Mustagim menyebutnya sebagai bentuk model penafsiran
Al-Qur’an yang tidak hanya mempertimbangkan dan memberikan aksentuasi
pada dimensi maqgasid al-shari’ah saja, namun juga dimensi maqasid al-
Qur’an."

Perdebatan tersebut sangat lumrah terjadi, mengingat istilah “al-tafsir al-
magqasidi” baru muncul dan populer pada era kontemporer saat ini. Selain itu,
belum adanya kesepakatan di antara para ulama terkait definisi dari istilah “al-
tafsir al-maqasidi” juga menjadi salah satu penyebab adanya multi tafsir
terhadap istilah tersebut. Apabila kita meninjau klasifikasi ‘Adil al-Ma’ashi
terhadap bentuk tafsir magasidi, maka tafsir maqgasidi terbagi ke dalam dua
bentuk, yaitu a/-Tafsir al-Magqasidi al-Ihtida’i dan al-TafSir al-Magqasidi al-
Intiha’i. Untuk bentuk yang pertama, al-Tafsir al-Maqasidi al-Ihtida’i adalah

penafsiran Al-Qur’an yang menggunakan sebuah al-magsad al-shar’iy yang

8 Taha ‘Abidin Taha, al-Magasid al-Kubra Ii al-Qur’an al-Karim. Dirasah Ta’siliyyah, 46.
™ Abdul Mustaqim, “Argumentasi Keniscayaan Tafsir Maqashidi Sebagai Basis Moderasi Islam”,
9-13.
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termaktub dalam ayat Al-Qur’an sebagai petunjuk yang menyertai seorang
mufasir dalam memahami maksud Allah dalam firman dan hukum-Nya.
Sedangkan bentuk yang kedua, a/-Tafsir al-Maqasidi al-Intiha’i merupakan
penafsiran Al-Qur’an yang menjadikan pemahaman akan magasid al-Qur’an
sebagai tujuan akhir. Artinya, mufasir yang menggunakan paradigma kedua ini
langsung berinteraksi dan melakukan kerja interpretasi terhadap teks Al-
Qur’an guna menggali, serta mencari apa yang menjadi maksud dan tujuan
utama Allah dari kalam-Nya.”

Kemudian, untuk menengahi perdebatan tersebut, Ulya Fikriyati
menjelaskan bahwasanya tafsir magasidi dapat menggunakan dua patokan
utama, baik magqasid al-shari’ah maupun magqasid al-Qur’an. Bagi yang
memilih menjadikan magasid al-shari’ah sebagai patokannya, maka ia
cenderung mengembangkan teori al-daruriyyat/al-kulliyyat al-khams, meliputi
hitz al-din, hifz al-nafs, hifz al-mal, hifz al-‘ird, dan hifz al-nasl sebagai
kerangka kerja penafsiran Al-Qur’an. Sedangkan bagi yang lebih memilih
magqasid al-Qur’an sebagai patokannya, maka ia tidak lagi hanya terpaku pada
pengembangan teori-teori maqasid al-shari’ah yang terbatas pada ayat-ayat
legal-formal (ahkam), tetapi langsung meneliti dan mengeksplorasi sisi-sisi
magqasid Al-Qur’an yang terkandung dalam semua ayat Al-Qur’an secara

menyeluruh sebagai pertimbangan kerangka kerja penafsiran.®

> ¢Adil al-Ma’ashi, “al-Tafsir al-Maqasidi: al-Asas al-Manhajiyyah li al-Fahm al-Salim wa al-
Tagqsid al-Hakim”, Majallah Dhaza’ir Ii al-‘Ulum al-Insaniyyah No. 7 (2020), 235.

6 Disampaikan oleh Ulya Fikriyati dalam webinar online serial diskusi tafsir dengan tema
“Pendekatan Magqashid dalam Tafsir: Upaya Menampilkan Tafsir Al-Quran yang Aktual,
Kontekstual, dan  Moderat”  yang  diadakan  oleh  Tafsiralquran.id  dalam
htttps://youtu.be/4PBwCTsgpx0 diakses pada 29 Maret 2022.
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Magqasid
al-Shari'ah

.

al-Tafsir al-Maqasidi

Bagan 2. Perbedaan Magasid al-Qur’an dengan al-Tafsir al-Magasidi

Adapun jika menggunakan magasid al-Qur’an sebagai basis operasional
penafsiran Al-Qur’an. Maka, dalam penerapannya, Tazul Islam menyebutkan
sebanyak lima prinsip fundamental dalam a/-tafSir al-maqasidi yang harus
dijadikan pedoman oleh mufasir ketika menafsirkan Al-Qur’an berbasis
pendekatan magqasid, yaitu: pertama, karena fokus tafsir magasidi adalah
mencari tujuan utama Al-Qur’an, maka langkah awal yang dilakukan adalah
mengidentifikasi magsad dari teks Al-Qur’an berdasarkan metodologi yang
telah ditentukan. Kedua, menguraikan latar belakang proses penentuan magsad
Al-Qur’an secara konseptual. Komponen kedua ini dapat diuraikan analisis
penafsiran. yang digunakan, seperti analisis tekstual riwayat, tematik,
linguistik, historis, komparatif, dan seterusnya. Ketiga, mengkombinasikan
magsad Al-Qur’an dengan wasa’il-nya. Fungsi wasa’il (perantara) disini
adalah untuk mengetahui melalui apa saja magsad tersebut dapat terealisasi.

Kemudian, keempat, berangkat dari konsep kesatuan tematik Al-Qur’an
(al-wahdah al-mawdu’iyyah), maka setiap magsad Al-Qur’an itu bersifat
saling berkaitan dan terhubung antara satu sama lain. Artinya, dalam
komponen keempat ini, mufasir magasidi harus menjelaskan korelasi magsad

Al-Qur’an yang telah ditentukan dengan magsad Al-Qur’an lain. Terakhir,
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kelima, merefleksikan magsad Al-Qur’an yang telah ditentukan dengan
konteks kehidupan era awal Islam. Hal ini berangkat dari asumsi bahwa
sebagian maqgasid Al-Qur’an telah diaktualisasikan pada era Nabi, dikarenakan
perilaku Nabi tidak lain adalah perwujudan dari praksis Al-Qur’an (kana
khuluguhu al-Qur’an). Fungsi dari refleksi ke masa Islam awal adalah untuk
mengetahui bagaimana magasid Al-Qur’an diaplikasikan, sehingga dapat
dikontekstualisasikan untuk kehidupan era saat ini. Intinya, prinsip kelima ini

bertujuan untuk mendorong dari kerangka teoritis menuju ke arah praktis.””

N
al-Tafsir al-
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Bagan 3. Proses al-Tafsir al-Maqgasidi dengan Basis Maqasid al-Qur’an
Dalam uraian sebelumnya telah disampaikan terkait hubungan antara
kajian maqasid al-Qur’an dengan al-tafsir al-magqasidi. Adapun terkait dimensi

perbedaanya, Taha ‘Abidin ibn Taha menyebut bahwa setidaknya terdapat

" Tazul Islam dan Amina Khatun, “Objective-Based Exegesis of The Qur’an: A Conceptual
Framework”, QURANICA: International Journal of Quranic Research Vol. 7 No. 1 (2015), 43-
47.
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lima poin perbedaan antara maqasid al-Qur’an dengan al-tafsir al-maqasidi’®,
sebagaimana dalam rincian berikut:

1. Dari segi topiknya, kajian magasid al-Qur’an berbicara terkait
kumpulan tujuan esensial dan tema universal Al-Qur’an yang
melingkupi setiap ayat dan surah Al-Qur’an. Sedangkan kajian a/-
tafsir al-maqgasidi lebih berkutat pada pembahasan terkait
pengungkapan rahasia-rahasia dan makna terdalam yang
terkandung dibalik sebuah ayat, tema, surah, dan hukum syariat.

2. Dari segi tujuannya, ketika para ulama melakukan kajian magasid
al-Qur’an dan telah menemukan tujuan-tujuan esensial Al-
Qur’an, mereka memiliki tujuan untuk menjadikannya sebagai
rambu-rambu yang menjadi patokan dasar dalam memahami teks-
teks Al-Qur’an. Sedangkan tujuan dari al-tafsir al-maqasidi
adalah untuk menyoroti sejauh mana kepedulian seorang mufasir
dalam mengungkap tujuan, hikmah pensyariatan, dan rahasia dari
Al-Qur’an ketika proses penafsiran teks Al-Qur’an,

3. Dari segi metodenya, untuk mengetahui maqgasid al-Qur’an
diperlukan pemahaman dan penelitian (istigra’) secara mendalam
terhadap kandungan makna setiap ayat dan surah Al-Qur’an.
Sedangkan untuk mencapai tujuan al-tafsir al-maqasidi
diperlukan penelitian secara menyeluruh terhadap literatur-
literatur tafsir guna mengetahui kesungguhan para mufasir dalam
mengungkap tujuan, hikmah, dan rahasia dari Al-Qur’an.

4. Dari segi historisitasnya, sejarah perbincangan tentang magasid
al-Qur’an dapat dilacak secara jelas sejak masa ulama salaf.
Sedangkan perbincangan terkait a/-tafsir al-magasidi sulit untuk

dicarikan sandaran yang jelas terkait sejarah awal mula

8 Taha ‘Abidin Taha, al-Magasid al-Kubra Ii al-Qur’an al-Karim: Dirasah Ta’siliyyah, 47-49.
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kemunculan dan perkembangannya di era salaf. Pendekatan a/-
tafsir al-maqasidi baru muncul dan berkembang pada era akhir-
akhir ini, terutama periode Muhammad ‘Abduh, Rashid Rida,
Ahmad Mustafa al-Maraghi, dan tokoh-tokoh lain setelahnya.
C) Maqasid al-Qur’an dan Mawdu’at al-Qur’an
Pembedaan antara konsep dari istilah “maqasid al-Qur’an” dengan
“mawdu’at al-Qur’an” sangat urgen untuk dilakukan, mengingat para ulama
klasik cenderung mengabaikan dan tidak menghiraukan sisi-sisi perbedaan
antara dua istilah tersebut. Oleh karena itu, penting melakukan pembedaan
antara suatu hal yang merupakan tujuan itu sendiri (magsad bi hadd dhatih)
dengan hal yang sekedar menjadi perantara (wasilah) untuk menuju tujuan
tersebut, supaya tidak terjadi kekaburan antara mana yang memang dapat
disebut “maqasid al-Qur’an” atau hanya sekedar “mawdu’at al-Qur’an”.
Dalam hal ini, Adam Ballu memberikan beberapa catatan terkait perbedaan dan
relasi antara istilah “maqasid al-Qur’an” dengan “mawdu’at al-Qur’an”.
Pertama, setiap tema Al-Qur’an (mawdu’ qur’ani) yang merupakan tema
fundamental dan berfungsi sebagai penyempurna sisi kemanusiaan tanpa
adanya perantara, maka hal tersebut termasuk bagian dari maqgasid al-Qur’an,
dan tema tersebut disebut dengan istilah maudu’ maqgasidi. Contohnya seperti
tema tentang dasar-dasar keimanan ( ‘7/m usul al-iman), tema tentang kompilasi
syariat dan hukum ( ‘7lm al-sharai’ wa ai-ahkam), dan tema tentang akhlak dan
adab (‘7lm al-akhlag wa al-adab). Kedua, setiap tema Al-Qur’an yang menjadi
perantara (al-wasa’il al-fanniyyah) untuk menuju suatu maqgasid utama Al-
Qur’an, maka tema tersebut tidak bisa disebut sebagai magasid al-Qur’an, akan
tetapi hanya sekedar mawdu’at al-Qur’an (tema-tema Al-Qur’an). Beberapa

contoh tema Al-Qur’an yang termasuk dalam kategori kedua ini antara lain
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adalah al-qgasas, al-amthal, al-qasam, al-jadal, al-hiwar, al-wasf, dan al-
tikrar.”®
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Maka tidaklah setiap tema Al-Qur’an itu masuk dalam kategori
magqasid al-Qur’an, maksudnya adalah: sesungguhnya cakupan tema
Al-Qur’an itu lebih umum dari pada maqasid al-Qur’an, sehingga
maqasid al-Qur’an menjadi bagian dari cakupan tema Al-Qur’an,
tetapi berposisi sebagai bagian tema yang paling sentral dan penting
dari kumpulan tema Al-Qur’an. Bahkan, maqasid al-Qur’an tersebut
menjadi tema awal yang mendasari tema-tema Al-Qur’an lainya.

Mawdu'
al-Qur'an

Bagan 4. Perbedaan Magasid al-Qur’an dengan Mawdu’at al-Qur’an

Pandangan yang sama juga disampaikan oleh Muhammad Khalil Jijak.
Menurutnya, hubungan antara “magqasid al-Qur’an” dan “mawdu’at al-Qur’an”
adalah berkaitan dengan hubungan cakupan umum dan khusus. Artinya, setiap

magqasid al-Qur’an itu pasti merupakan tema Al-Qur’an. Sebaliknya, tidak

" Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ fi al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Maudu’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri: ‘Ard wa Ta’sil wa Tahlil, 19.
& bid, 19.
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setiap tema Al-Qur’an merupakan representasi dari tujuan utama (magasid)
dari Al-Qur’an.®! Dalam penerapannya, Adam Ballu memberikan contoh
terkait dengan salah satu tujuan dasar Al-Qur’an (a/-magqasid al-asasiyyah Ii al-
Qur’an al-karim) yaitu magqasid al-tawhid. Ketika menjelaskan terkait magasid
al-tawhid, Al-Qur’an menggunakan perantara beberapa tema Al-Qur’an yang
memuat kandungan ajaran tauhid, seperti melalui perantara kisah (a/-gasas)
(QS. al-A’raf, QS. Hud), sumpah (a/-gasam) (QS. al-Saffat), serta dalam
bentuk dialektika perdebatan dan proses dialog (a/-jadal wa al-hiwar) (QS. al-
An’am, QS. Yunus, QS. al-Ra’d).®? Oleh karena itu, dikarenakan adanya
hubungan erat antara maqgasid al-Qur’an dengan mawdu’at al-Qur’an, maka
tidak heran jika kemudian ‘Abd Allah al-Khatib mendefinisikan istilah
“maqasid al-Qur’an” sebagai kumpulan tema induk (al~-mawdu’at al-asliyyah
al-ra’isah) yang menjadi perbincangan utama dalam Al-Qur’an, berikut dengan
mempertimbangkan sisi hukum, maksud, dan tujuan yang diinginkan oleh
shari’ 8
C. Genealogi Sejarah Perkembangan Magqasid al-Qur’an
Sebagai sebuah disiplin ilmu, maka kajian magasid al-Qur’an mengalami
proses perkembangan keilmuan layaknya disiplin ilmu lain. Mulai dari semacam
wacana-aplikatif, konsep dasar, hingga menjadi sebuah disiplin ilmu yang
kompleks dan teoretis. Pada subab pembahasan ini, penulis mencoba menawarkan
formula baru dalam menjelaskan periodisasi genealogi perkembangan kajian
magqasid al-Qur’an. Namun sebelum itu, terlebih dahulu penulis melakukan proses

telaah terhadap beberapa sumber referensi yang membahas topik tentang sejarah

81 Muhammad Khalil Jijak, a/-Ta’wil al-Maqasidi wa ‘Alamiyyah al-Qur’an, (Maroko: al-Rabitah
al-Muhammadiyah li al-‘Ulama’), 7.

82 Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ f7 al-Kashf ‘an Magasid al-Qur’an al-Karim wa Maudu’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri: ‘Ard wa Ta’sil wa Tahlil, 19.

8 <Abd Allah al-Khatib, “Magqasid al-Qur’an al-Karim wa Ahammiyyatuha fi Tahdid al-Mawduw’
al-Qur’ani”, 4.
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perkembangan magasid al-Qur’an, meliputi karya Adam Ballu®, Mas’ud
Budukhah, ‘Izz al-Din Kashnit, ‘Abd al-Rahman Hilali, Tazul Islam®, ‘Isa
Bu’akaz, Ulya Fikriyati, ‘Abd al-Qadir al-Shabit, dan M. Anang Firdaus. Setelah
melakukan telaah terhadap beberapa literatur yang telah disebutkan, penulis
menyimpulkan bahwa terdapat dua model cara menguraikan perkembangan kajian
magqasid al-Qur’an, yaitu:

Pertama, model paradigma periodisasi perbandingan era klasik dengan era
kontemporer. Model pertama ini membagi sejarah perkembangan magasid al-
Qur’an menjadi dua periode utama, yaitu periode klasik dan kontemporer (‘asr al-
mutaqaddimin wa al-muta’akhkhirin). Periode Klasik diawali sejak era al-Ghazali,
sedangkan periode kontemporer dimulai pada era Rashid Rida, berikut dengan
menguraikan beberapa pemikiran tokoh yang melakukan klasifikasi magasid al-
Qur’an pada masing-masing periode. Paradigma yang seperti ini digunakan oleh
mayoritas peneliti, mulai dari Mas’ud Budukhah®, ‘Abd al-Rahman Hilali*’, ‘Isa
Bu’akaz®, <Abd al-Qadir al-Shabit®® , hingga Tazul Islam. Khusus untuk ‘Izz al-
Din Kashnit®?, walaupun ia juga membagi perkembangan magasid al-Qur’an
menjadi dua periode yaitu ‘asr al-gadim dan ‘asr al-hadith, namun ia tidak

mencukupkan diri sekadar memaparkan hasil klasifikasi maqasid al-Qur’an para

8 Menulis dua karya dalam sejarah Kajian magasid al-Qur’an yaitu Juhud al-‘Ulama’ 7 al-Kashf
‘an Magqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdu’atihi min al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-
Tasi” al-Hijri: ‘Ard wa Ta’sil wa Tahlil dan Juhud al- ‘Ulama’ fi al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an
al-Karim wa Mawdu’atihi min al-Qarn al- ‘Ashir al-Hijri ila al-Qarn al-Rabi’ ‘Ashar al-Hijri: ‘Ard
wa Ta’sil wa Tahlil.

8 Tazul Islam, “The Genesis and Development of the Magasid al-Qur’an’, The American Journal
of Islamic Social Sciences Vol. 30 No. 3 (2013)

8 Mas’ud Budukhah, “Juhud al-‘Ulama’ fi Istinbat Maqasid al-Qur’an”, al-Mu tamar al-“Alami al-
Awwal Ii al-Bahithin f7 al-Qur’an al-Karim wa ‘Ulumihi (2011)

87 <Abd al-Rahman Hilali, “Muqarabat Magqasid al-Qur’an al-Karim: Dirasah Tarikhiyyah”, a/-
TajdidVol. 20 No. 39 (2016)

8 ‘Isa Bu’akaz, “Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Muhawaruhu ‘inda al-Mutagqaddimin wa al-
Muta’akhkhirin”, Majallah al-Thya’ No. 20 (2017)

8 ¢Abd al-Qadir al-Shabit, “al-Maqasid al-Qur’aniyyah ‘inda al-Mutaqaddimin wa al-
Muta’akhkhirin”, Majallah al-Mayadin Ii al-Dirasat fi al- ‘Ulum al-Insaniyyah\ol. 2 No. 3 (2020)

% ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Magasid al-Qur’an: Turug Ma’rifatiha wa
Magqasiduha, (Amman: Dar Majdalawi li al-Nashr wa al-Tauzi’, 2011)
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ulama di masing-masing periode. Akan tetapi ia juga menguraikan pendekatan-
pendekatan penafsiran yang digunakan oleh para ulama dalam usaha untuk
menemukan maksud Al-Qur’an. Sehingga seakan-akan sejarah yang diuraikan
lebih terkesan sebagai sejarah penafsiran Al-Qur’an secara umum.®

Kedua, paradigma periodisasi sejarah magasid al-Qur’an sebagai sebuah
proses genealogi. Karena berbasis pada paradigma proses, maka periodisasi yang
dipetakan model kedua ini tidak terbatas hanya dua periode (klasik dan
kontemporer) sebagaimana model sebelumnya. Akan tetapi meliputi beberapa fase
sejarah yang menjadikan gambaran proses perkembangan kajian maqasid al-Qur’an
tampak lebih utuh dan dinamis. Model yang kedua ini digunakan oleh Adam Ballu,
Ulya Fikriyati, dan M. Anang Firdaus. Ulya Fikriyati membagi genealogi kajian
maqasid al-Qur’an menjadi empat fase, yaitu: (1) Fase Diaspora Nukleus; (2) Fase
Aplikatif Pra-Teoretisasi; (3) Fase Formatif Konseptual; dan (4) Fase Transformatif
Kontekstual.?? Pembagian empat fase ini juga diterapkan oleh Anang Firdaus secara

letterlijk dengan diperkaya beberapa tambahan uraian penjelasan.®®

%1 ‘Izz al-Din Kashnit menguraikan setidaknya ada empat pendekatan untuk menemukan magasid
al-Qur’an, yaitu: (1) pendekatan ilmu munasabah antar ayat dan surah Al-Qur’an (tarig ‘ilm al-
munasabah); (2) pendekatan tafsir tematik (zariq al-tafsir al-mawdu’i); (3) pendekatan kajian ilmu
fikih (zarig al-dirasat al-fighiyyah); dan (4) pendekatan-pendekatan yang lain, seperti analisis
terhadap keutamaan surah Al-Qur’an tertentu dan seterusnya. Lihat °* ‘Izz al-Din ibn Sa’id
Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an: Turuq Ma’rifatiha wa Maratibuha, (Amman:
Dar Majdalawi li al-Nashr wa al-Tauzi’, 2011), 89-124.

92 Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an: Genealogi dan Peta Perkembangan dalam Khazanah
Keislaman”, ‘Anil Islam Vol. 12 No. 2 (2019), 201-211.

9 Walaupun secara garis besar, Anang menggunakan alur periodisasi versi Ulya Fikriyati, namun ia
juga memberikan paradigma baru dalam periodisasi perkembangan magasid al-Qur’an. Paradigma
baru yang ditawarkan tersebut adalah pembagian sejarah magqasid al-Qur’an dalam dalam dua fase,
yaitu Fase Pra-Kodifikasi dan Fase Kodifikasi. Fase Pra-Kodifikasi ini meliputi masa sebelum
Fase Diaspora Nukleus atau sebelum era al-Ghazali, meliputi era Nabi, Khulafa’ al-Rashidin,
Tabiin, para Imam mazhab, dan tokoh-tokoh ulama yang mengembangkan teori magqasid al-
shari’ah seperti al-Tirmidhi al-Hakim (w. 296 H/908 M), Abu Zayd al-Balkhi (w. 322 H/933 M),
al-Qaffal al-Kabir (w. 365 H/975 M), Abu Bakr al-Abhari (w. 375 H/985 M), al-‘Amiri al-
Faylasuf (w. 381 H/991 M), dan Abu Bakr al-Bagqillani (w. 403 H/1013 M). Sedangkan Era
Kodifikasi, dimulai sejak al-Juwayni (w. 478 H/1085 M) dan al-Ghazali (w. 505 H/1111 M)
hingga era Zaynab al-Alwani atau era saat ini. Lihat M. Anang Firdaus, “Maqasid al-Qur’an
Sebagai Paradigma Pendidikan Islam (Konstruksi Pemikiran Islam Ibn ‘Ashur)” (Disertasi:
Pascasarjana UIN Sunan Ampel, 2020), 142-147.
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Selanjutnya, terdapat Adam Ballu yang memberikan warna baru dalam
periodisasi sejarah perkembangan magasid al-Qur’an. Secara garis besar, ia juga
membagi perkembangan kajian magasid al-Qur’an menjadi empat fase, yaitu: (1)
Fase Embrio/ ‘Asr Isharat fi Mawdu’ Magqasid al-Qur’an (Sebelum abad ke-5 H);
(2) Fase Formatif/‘Asr al-Ta’sis (abad 5-6 H); (3) Fase Afirmatif-Kritis/‘Asr al-
Nadaj wa al-Tatawwur wa Munagashah Juhud al-Sabigin (abad 7-9 H); dan (4)
Fase Penyempurnaan (abad 10-14 H). Dalam setiap fase tersebut, Adam Ballu
menguraikan dan menganalisis beberapa pemikiran magasid al-Qur’an dari para
tokoh ulama yang hidup pada masing-masing fase tersebut.®* Menurut penulis, dua
model periodisasi sejarah maqgasid al-Qur’an berbasis genealogi yang telah
disebutkan memiliki kelebihan dan kekurangan masing-masing.

Untuk model milik Ulya Fikriyati, fase yang diuraikan sangat jelas dan
tersusun secara sistematis sesuai urutan periode waktu dan tranformasi
perkembangannya. Namun, dari sisi muatan kontennya, banyak hal yang masih
luput dalam pembahasan Ulya Fikriyati. Misalnya ketika Fikriyati—begitu juga
peneliti lain—memulai genealogi kajian maqgasid al-Qur’an, mereka langsung
merujuk pada era al-Ghazali, dan mengabaikan era pra-Ghazali. Memang secara
tekstual term “maqasid al-Qur’an” baru muncul pertama kali di era al-Ghazali, akan
tetapi aplikasi konsep magqasid al-Qur’an sudah dimulai sejak periode sebelumnya,
walaupun istilah yang digunakan berbeda. Kemudian, ketika membahas fase
formatif-konseptual, Fikriyati tidak memasukkan nama Muhammad al-Salih al-
Siddiq, padahal ia termasuk tokoh paling awal yang membahas maqgasid al-Qur’an
dalam satu kitab khusus. Selain itu, terdapat kekaburan data historis dalam urutan
fase yang digagas Fikriyati. la memasukkan karya-karya teoritis tentang maqgasid

al-Qur’an yang terbit belakangan dalam fase ketiga, yaitu fase formatif konseptual.

% Lihat dalam dua karya Adam Ballu, yaitu: Juhud al-‘Ulama’ fi al-Kashf ‘an Magasid al-Qur’an
al-Karim wa Mawdu’atihi min al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri: ‘Ard wa
Ta’sil wa Tahlil dan Juhud al-‘Ulama’ fi al-Kashf ‘an Maqgasid al-Qur’an al-Karim wa
Mawdu’atihi min al-Qarn al-‘Ashir al-Hijri ila al-Qarn al-Rabi’ ‘Ashar al-Hijri: ‘Ard wa Ta’sil
wa Tahlil.
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Sedangkan Kkarya-karya tafsir maqgasidi yang terbit lebih dahulu justru ia
kategorikan ke dalam fase keempat, yaitu fase transformatif kontekstual. Artinya,
secara urutan kronologis, dua fase tersebut tidak berada pada urutan yang tepat.
Adapun untuk hasil periodisasi sejarah magasid al-Qur’an versi Adam Ballu,
secara garis besar, penulis memandang tulisan ini sebagai tulisan tentang
historiografi maqgasid al-Qur’anyang paling lengkap dan komprehensif sejauh yang
penulis temukan selama ini. Karena fase-fase yang diuraikan sesuai urutan
kronologis dan masing-masing tokoh penting di setiap fase juga dikaji secara detail.
Namun demikian, kekurangan tulisan Adam Ballu ini adalah membatasi hanya
sampai periode waktu abad ke-14 hijriah. Hal ini mengakibatkan tidak adanya
pembahasan mengenai tokoh-tokoh kontemporer yang memiliki karya khusus
tentang magasid al-Qur’an. Oleh karena itu, dalam hal ini penulis ingin
menggabungkan dua model periodisasi genealogi perkembangan kajian magasid al-
Qur’an yang telah disebutkan—antara versi Fikriyati dan versi Adam Ballu—
menjadi lima fase pembagian baru sejarah magqgasid al-Qur’an, yaitu: (1) Fase
Aplikatif Pra-Konseptual (Sebelum Abad ke-5 H); (2) Fase Formatif-Konseptual
(Abad 5-6 H); (3) Fase Afirmatif-Kritis (Abad 7-9 H); (4) Fase Transformatif-
Interpretatif (Abad 13-14 H); dan (5) Fase Reformatif-Teoretis (Abad 15 H-
Sekarang).
a) Fase Aplikatif Pra-Konseptual (Sebelum Abad ke-5 H)

Sebagaimana umumnya fan ilmu-ilmu keislaman lain, periode awal Islam
selalu menjadi rujukan awal dan menjadi pondasi dasar dari sebuah disiplin
ilmu keislaman. Fase ini merupakan fase awal yang menjadi pondasi dasar dari
kajian maqasid al-Qur’an, karena pada fase ini sumber utama kajian maqasid
al-Qur’an—yaitu Al-Qur’an—mulai diturunkan secara gradual kepada Nabi
Muhammad melalui perantara Malaikat Jibril selama kurang lebih 22 tahun
(610-632 M) dalam dua periode penurunan yaitu periode makkiyah dan
madaniyah. ‘Izz al-Din Kashnit menjelaskan bahwa apabila ingin mengkaji

dan menelusuri konstruksi sejarah pemikiran magasidi dalam Al-Qur’an, maka
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ia harus meninjau sejarah dari kemunculan Al-Qur’an itu sendiri. Alasanya
cukup simpel, karena Al-Qur’an merupakan sumber dan inspirasi utama dari
kemunculan segala ilmu keislaman.®® Hal yang sama juga disampaikan oleh
Nur al-Din ibn Mukhtar al-Khadimi bahwasanya kajian “maqasid” itu muncul
bersamaan dengan turunya wahyu berupa Al-Qur’an. Nur al-Din al-Khadimi
berpandangan demikian, karena ia memiliki asumsi bahwasanya dalam Al-

Qur’an terkandung segala bentuk magasid dan kemaslahatan.

(Lgabaely FLall ey claysTy doldll 31 e (sl €S OTAN O
sby (sl 3By (Jsially Joid) olfy olall jany JeoV) Lol ogb
S5 by i Saally pdidly LazYs deeily JlasYl U] Ggy (gliam
Plehads Laad ) ooy sl i 55 g dolilly oL s
Sesungguhnya Al-Qur’an mengandung aspek magasid dan maslahat
yang tertinggi dan paling agung. Al-Qur’an merupakan sumbernya
perkara-perkara usul, pusat rujukan, basis fundamental nag/ dan ag/,
dan menjadi konstruksi setiap bangunan peradaban yang memiliki
visi untuk menuju perubahan, perkembangan, kemajuan, reformasi,
dan hal-hal lain dari kumpulan visi dan tujuan yang didambakan oleh

semua bangsa dan masyarakat untuk merealisasikan dan
mencapainya.

Asumsi tersebut sangatlah beralasan, karena memang terdapat beberapa
ayat Al-Qur’an yang secara jelas (sar7h) menyebut tujuan dasar (maqasid) dari
diturunkannya Al-Qur’an, misalnya Al-Qur’an turun bertujuan sebagai
hidayah dan pedoman hidup bagi umat manusia (QS. al-Baqarah [2]: 53, QS.
Ali ‘Imran [3]: 1-4, QS. Ali ‘Imran [3]: 103, QS. Ibrahim [14]: 1, QS. al-Isra’
[17]: 9, QS. Lugman [31]: 1-5, dan QS. al-Jinn [72]: 1-2).%” Kemudian Al-

% ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 89.

% Nur al-Din ibn Mukhtar al-Khadimi, a/-fjtihad al-Magasidi: Hujjiyyatuhu, Dawabituhu,
Majalatuhu, (Qatar: Wizarah al-Awqaf wa al-Shu’un al-Islamiyyah, 1998), 69.

% Ayman Haroush, “Tarikh Maqasid al-Shari’ah al-Islamiyyah”, Mizanu’l-Hak lslami Ilimer
Dergisi 11 (2020), 183-184; ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-
Qur’an, 244-250.
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Qur’an juga menyampaikan terkait intisari tujuan ajaran agama yang bersifat
memudahkan dan tidak menyulitkan (QS. al-Baqarah [2]: 185, QS. al-Baqarah
[2]: 286, QS. al-Nisa’ [4]: 28, QS. al-Ma’idah [5]: 6, dan QS. al-Hajj [22]:
78).% Dalam kesempatan lain, Al-Qur’an juga menyampaikan ayat-ayat yang
menyebutkan secara jelas terkait tujuan-tujuan dari beberapa praktik amaliah
ibadah dan muamalah yang telah disyariatkan oleh Allah, misalnya: magasid
salat (QS. al-‘ Ankabut [29]: 45), maqgasid zakat (QS. al-Bagarah [2]: 271, QS.
al-Tawbah [9]: 103), maqasid puasa (QS. al-Baqarah [2]: 183), dan maqasid
haji (QS. al-Ma’idah [5]: 95, QS. al-Haijj [22]: 27).%° Selain itu, banyak juga
ayat Al-Qur’an yang menjadi basis-basis dasar konsep daruriyyat al-khamsah,
yaitu: (1) hifz al-din (QS. al-Nisa’ [4]: 165; QS. al-Anfal [8]: 39; QS. al-
Dhariyat [51]: 56); (2) hifz al-nafs (QS. al-Baqarah [2]: 179; QS. al-An’am
[6]: 151; QS. al-Furqan [25]: 68); (3) Aifz al-agl (QS. Ali ‘Imran [3]: 190; QS.
al-Ma’idah [5]: 90-91; QS. Taha [20]: 114); (4) hifz al-nasi (QS. al-Nisa’ [4]:
3; QS. al-Isra’ [17]: 32), dan Aifz al-mal (QS. al-Nisa’ [4]: 5, 29; QS. al-Isra’
[17]: 27; QS. al-Mulk [67]: 15).1%

Adapun dalam bentuk riwayat hadis Nabi—Kkarena fungsinya sebagai
penjelas (mubayyin) Al-Qur’an—maka banyak ditemukan beberapa riwayat
yang berisi penjelasan Nabi Muhammad terkait praktik-praktik beragama yang
berbasis pada konsep maslahat, sebagaimana yang telah dijelaskan secara
universal dalam nas-nas Al-Qur’an. Misalnya terdapat riwayat yang menyebut

bahwa ajaran agama Islam itu tidak menghendaki segala bentuk tindakan yang

% Khalid Ahmad al-Bashir, “Maqasid al-Shari’ah: al-Nash’ah wa al-Tatawwur”, Majallah Adab al-
Nilain Vol. 2 No. 1 (2014), 2.

9 Lihat Muhammad Kamal al-Din Imam, “al-Maqasid qabla al-Shatibi: Qira’ah fi al-Turath al-
Fighi”, Majallah al-Ihya’, 118; dan Mustafa ‘Abd Allah Hadid, “I’mal al-Fahm al-Maqasidi li al-
Qur’an al-Karim ‘inda al-Mufassirin”, dalam Muhammad Abu al-Laith dan ‘Isam al-Tijani (ed.),
al-Wahy wa al-‘Ulum fi al-Qarn al-Wahid wa al-‘Ishrin: Maqasid al-Qur’an wa al-Sunnah wa al-
Anzimah wa al-Muassasat al-Maliyah min Manzur al-Qur’an wa al-Sunnah, (Malaysia: al-
Jami’ah al-Islamiyyah al-‘Alamiyyah Malayziya, 2015), 62-63.

100 Ayman Haroush, “Tarikh Maqasid al-Shari’ah al-Islamiyyah”, 184-186; Samih ¢Abd al-Wahhab
al-Jindi, Ahamiyyah al-Maqasid fi al-Shari’ah al-Islamiyyah wa Atharuha fi Fahm al-Nas wa
Istinbat al-Hukm, (Beirut: Muassasah al-Risalah Nashirun, 2008), 34-36.



49

menimbulkan kerusakan (/a darar wa la dirar), segala hal yang membahayakan
harus segera dinegasikan (al-darar yuzal), dan senantiasa menjadikan sebuah
persoalan menjadi mudah dan tidak menyulitkan (yassira wa la tu’assira, wa
bashshira wa la tunaffira) .***

Pada praktiknya, Jasser Auda menyebut bahwa ide dan gagasan terkait
aplikasi pemahaman tentang maksud tertentu dari perintah Al-Qur’an dapat
dilacak pada era masa sahabat.'%2 Bahkan, al-Raysuni menyebut para sahabat
Nabi ini sebagai para pelopor penggunaan nalar magasid (awwal al-
magqasidiyyin) dalam memahami teks-teks agama.'%® Beberapa bentuk ijtihad
maqasidi yang paling awal dari para sahabat antara lain yaitu: riwayat
mutawatiryang menceritakan tentang perbedaan pendapat para sahabat dalam
memahami perintah Nabi untuk salat Asar di Bani Quraizah®, musyawarah
pemilihan khalifah pertama pasca wafatnya Rasulullah'®, dan yang paling
mashur adalah ide dan inisiatif kodifikasi mushaf Al-Qur’an dari ‘Umar ibn

Khattab.1%® Walaupun ide ‘Umar ini sempat ditolak beberapa kali oleh Abu

101 Nur al-Din ibn Mukhtar al-Khadimi, al-jtihad al-Magasidi: Hujjiyyatuhu, Dawabituhu,
Majalatuhu, 80; Muhammad Kamal al-Din Imam, “al-Magqasid gabla al-Shatibi: Qira’ah fi al-
Turath al-Fighi”, 118

102 Jasser Auda, Membumikan Hukum Islam Melalui Magasid Syariah, 41.

103 Ahmad al-Raysuni, Muhadarat i Maqasid al-Shari’ah, (Kairo: Dar al-Kalimah 1i al-Nashr wa
al-Tawzi’, 2010), 47.

104 Ketika proses perjalanan, batas waktu Asar menunjukkan hampir habis, sedangkan para sahabat
belum sampai Bani Quraizah. Kondisiyang demikian menimbulkan dualisme pandangan di antara
sahabat. Sebagian bersikukuh untuk salat Asar di Bani Quraizah, walaupun sudah keluar dari batas
waktu salat Asar. Sedangkan sebagian sahabat lain lebih memilih salat di perjalanan, supaya tidak
melebihi batas waktu salat Asar. Wujud rasionalisasi pandangan kedua dari dualisme pandangan
sahabat tersebut adalah karena mereka berijtihad memahami perintah Nabi berdasarkan basis
pemahaman intisari maksud dan tujuan dari perintah, bukan sebatas pada pemahaman literal
semata. Perintah Nabi tersebut dipahami oleh kelompok kedua sebagai perintah agar bergegas
menuju Bani Quraizah, bukan untuk menunda salat Asar hingga melebihi batas waktu yang telah
ditentukan. Walaupun sempat terjadi perdebatan, pada akhirnya dua pandangan sahabat tersebut
sama-sama dibenarkan oleh Nabi Muhammad. Lihat Jasser Auda, Membumikan Hukum Islam
Melalui Magasid Syariah, 41.

195 Nur al-Din ibn Mukhtar al-Khadimi, al-[jtihad al-Maqasidi: Hujjiyyatuhu, Dawabituhu,
Majalatuhu, 95.

106 Telah jamak diketahui bahwa ketika terjadi perang Yamamah, kurang lebih terdapat 70 para
penghafal Al-Qur’an yang gugur akibat peristiwa tersebut. Menghadapi kondisi yang demikian,
maka ‘Umar ibn Khattab menyampaikan keluhannya kepada Abu Bakar al-Siddiq. ‘Umar
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Bakar'?’, namun akhirnya ‘Umar berhasil meyakinkan Abu Bakar untuk
menyetujui hal tersebut, lalu mengutus Zayd ibn Thabit sebagai promotor tim
kodifikasi Al-Qur’an.1%®

Peristiwa lain yang menjadi bukti kuat adanya penerapan pemahaman
berbasis magasid terhadap teks agama pada era sahabat terjadi pada masa
pemerintahan khalifah ‘Umar ibn Khattab. Ketika masa Nabi, hukuman yang
diberikan bagi pelaku pencurian adalah potong tangan, sebagaimana
disebutkan secara jelas dalam QS. al-Ma’idah [5]: 38. Namun, pada era
kepemimpinan ‘Umar, ia menangguhkan hukuman potong tangan tersebut.
‘Umar berpandangan demikian karena pada saat itu umat Islam sedang dilanda
musim paceklik (‘amm al-maja’ah). Sehingga menyebabkan masyarakat
mengalami kesulitan untuk memenuhi kebutuhan pokok. Atas dasar inilah
kemudian ‘Umar menangguhkan hukuman potong tangan karena dipandang
bertentangan dengan prinsip umum keadilan yang lebih fundamental.' Oleh
karena itu, tidak heran jika kemudian al-Raysuni menobatkan ‘Umar sebagai

imamnya praktik fikih berbasis magasid (imam al-figh al-maqasidi).**°

menyampaikan bahwa apabila hal ini terjadi secara terus menerus, maka akan semakin banyak
para qurra’ yang jatuh berguguran, sehingga menyebabkan Al-Qur’an hilang dari sanubari umat
Islam. Lihat Ahmad al-Raysuni, Muhadarat fi Maqasid al-Shari’ah, (Kairo: Dar al-Kalimah li al-
Nashr wa al-Tawzi’, 2010), 54.

107 Ali al-Sabuni menyebut bahwa terdapat dua alasan utama mengapa Abu Bakar pada awalnya
menolak beberapa kali permintaan ‘Umar tersebut, yaitu: (1) Abu Bakar khawatir dengan adanya
kodifikasi Al-Qur’an, membuat umat Islam menjadi lalai dan menganggap remeh proses
penghafalan Al-Qur’an, dikarenakan sudah ada mushaf yang dapat dibaca sesuka hati tanpa perlu
susah-susah menghafalkannya; (2) Abu Bakar sangat khawatir apa yang digagas oleh ‘Umar
tersebut menjadi sebuah praktik baru (bid’ah) yang tidak dikehendaki oleh Nabi Muhammad. Hal
ini cukup rasional mengingat memang tidak ada nas-nas yang memerintahkan untuk melakukan
kodifikasi Al-Qur’an dalam bentuk mushaf. Lihat Muhammad ‘Ali al-Sabuni, a/-Tibyan fi ‘Ulum
al-Qur’an, 55-56.

198 Ahmad al-Raysuni, Muhadarat i Maqasid al-Shari’ah, 54.

109 Jasser Auda, Membumikan Hukum Islam Melalui Magasid Syariah, 42.

110 Tidak hanya al-Raysuni, Wasfi ‘Ashur Abu Zayd juga menyebut ‘Umar ibn Khattab sebagai
orang pertama di kalangan sahabat yang melakukan ijtihad magasidi untuk tercapainya suatu
maslahat. Lihat Ahmad al-Raysuni, Muhadarat i Maqasid al-Shari’ah, 54; dan Wasfi ‘ Ashur Abu
Zayd, Maqasid al-Ahkam al-Fighiyyah: Tarikhuha wa Waza’ifuha al-Tarbawiyyah wa al-
Da’wiyyah, (Kuwait: Rawafid, 2012), 23.
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Pada periode ini penggunaan term “maqasid al-Qur’an” memang belum
ditemukan dalam wacana para ulama maupun karya-karya mereka. Namun,
secara praktiknya, terdapat beberapa ulama yang sudah mulai melakukan
klasifikasi terhadap Al-Qur’an (tagsim al-Qur’an), yang mana hal ini menjadi
embrio proses klasifikasi maqgasid al-Qur’an yang dilakukan oleh ulama-ulama
generasi selanjutnya. Sosok pionir pertama yang mengawali adanya proses
tagsim Al-Qur’an ke dalam beberapa bagian adalah Abu Idris al-Khawlani (w.
80 H). Dalam sebuah riwayat yang disampaikan Abu Muhammad ibn Hayyan,
al-Khawlani mengklasifikasikan ayat-ayat Al-Qur’an ke dalam beberapa

bagian, sebagaimana dalam kutipan berikut:

5@ ’E:T,
Abu Muhammad ibn Hayyan menceritakan kepada kami, dari
Muhammad ibn ‘Abd Allah ibn Rastah dari Mu’awiyah ibn ‘Umran
dari Anis ibn Siwar dari Ayyub ibn Abi Qilabah, ia berkata: Abu Idris
al-Khawlani berkata: Sesungguhnya Al-Qur’an itu berisi ayat tentang
berita gembira, peringatan, perkara-perkara yang diwajibkan, kisah-
kisah/berita, perintah, dan larangan.*!

Berdasarkan riwayat tersebut, Abu Idris al-Khawlani mengklasifikasikan
ayat-ayat Al-Qur’an menjadi enam bagian, yaitu: (1) ayat yang berisi perintah
(al-amn); (2) ayat yang berisi larangan (a/-nahy); (3) ayat tentang kabar gembira
(al-tabshir); (4) ayat tentang peringatan (al-indhar); (5) ayat tentang hukum (a/-
faraid/al-ahkam); dan (6) ayat yang memuat kisah-kisah masa lalu (a/-gasas/al-
akhbar). Dengan demikian, maka dapat dikatakan bahwasanya Abu Idris al-

Khawlani merupakan orang yang pertama kali mempelopori pengklasifikasian

1 Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ 7 al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdu’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri, 26.
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ayat-ayat Al-Qur’an (zagsim ayat al-Qur’an) berdasarkan maudu’ (tema) dan
magqasid-nya.t?

Dua abad setelahnya, muncul seorang ulama yang bernama Abu al-
‘Abbas ibn Surayj al-Baghdadi'!3 (w. 306 H). Suatu ketika, ia ditanya oleh Abu
al-Walid al-Qurashi terkait maksud dari hadis Nabi yang menyebut bahwa
kandungan QS. al-Ikhlas mencakup sepertiga dari isi Al-Qur’an. Maka Ibn
Surayj kemudian menjawab bahwasanya Al-Qur’an diturunkan dalam tiga
bentuk (unzila al-Qur’an ‘ala thalathah agsam), yaitu: (1) sepertiga tentang a/-
asma’ wa al-sifat, (3) sepertiga tentang al-ahkam; dan (3) sepertiga sisanya
tentang al-wa’d wa wa’id*** Proses Klasifikasi Al-Qur’an bersandarkan pada
riwayat keutamaan QS. al-Ikhlas sebagaimana yang dilakukan oleh Ibn Surayj
ini menjadi inspirasi awal yang banyak digunakan oleh para ulama era
selanjutnya dalam mengklasifikasikan maqasid al-Qur’an. Hal ini dikarenakan
banyak ulama pasca Ibn Surayj yang melakukan klasifikasi maqgasid al-Qur’an
bermula dari penyebutan fadilah QS. al-Ikhlas.

Bersamaan dengan era Ibn Surayj, muncul ulama yang disebut-sebut
sebagai pemilik karya tafsir Al-Qur’an tertua'!® yang sampai pada era kita saat
ini, yaitu Muhammad ibn Jarir al-Tabari (w. 310 H). Dalam mukadimah
tafsirnya yang berjudul Jami’ al-Bayan fi Ta’wil Ay al-Qur’an, al-Tabari

Y12 Adam Ballu, Juhid al-‘Ulama’ f7 al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim, 27.

113 Ulama yang memiliki nama lengkap Abu al-*Abbas Ahmad ibn ‘Umar ibn Surayj ini merupakan
salah satu pembesar ulama fikih mazhab syafi’l yang menjabat sebagai hakim di daerah Shiraz.
Menurut penuturan Abu Ishaq al-Shirazi, Ibn Surayj dikenal sebagai ulama pembaharu (mujaddid)
pada masanya. Selain itu, ia termasuk ulama yang sangat produktif. Hal ini dibuktikan dengan
jumlah karya tulisnya yang mencapai angka 400 karya. Lihat Taha Abidin Taha, a/-Magqasid al-
Kubra Ii al-Qur’an al-Karim: Dirasah Ta’siliyyah, 90.

114 Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ 1 al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdir’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri, 27.

115 Walaupun sempat terdengar desas-desus bahwa Sa’id ibn Jubair (w. 94 H) dan  Amr ibn ‘Ubayd
(w. 116 H) telah mengarang kitab tafsir Al-Qur’an secara lengkap. Namun, mayoritas ulama
sepakat bahwa kitab tafsir Al-Qur’an tertua yang lengkap dan sampai pada era kita saat ini adalah
kitab tafsir Jami’ al-Bayan fi Ta’wil Ay al-Qur’an Karya Ibn Jarir al-Tabari. Lihat Muhammad
Muhammad al-Sayyid ‘Awd, al-Tafsir al-Mawdu’i: Namadaj Raidah {1 Daw’ al-Qur’an al-Karim,
(Riyad: Maktabah al-Rushd Nashirun, 2005), 29.
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menyebut bahwa Al-Qur’an diturunkan berkaitan dengan tujuh hal, yaitu: (1)
perintah (a/-amr); (2) larangan (al-nahy); (3) perkara yang dihalalkan (al/-
halal); (4) perkara yang diharamkan (al-haram); (5) iman terhadap ayat-ayat
muhkamat (al-iman bi muhkam al-Qur’an al-mubin); (6) iman terhadap ayat-
ayat mutashabihat (al-taslim Ii mutashabih al-Qur’an); dan (7) menjadikan
ibrah dan suri tauladan segala bentuk perumpamaan dalam Al-Qur’an (a/-
i’tibar bi amthal al-Qur’an wa al-itti’az bi “izatihi).**®

Selain itu, al-Tabari juga banyak menggunakan redaksi “al-maqsud bi
hadhihi al-ayah” (maksud dari ayat ini) atau yang serupa dengan redaksi
tersebut ketika menafsirkan sebuah ayat Al-Qur’an.'’ Tokoh lain yang juga
menggunakan term “al-maqsud” ketika menafsirkan ayat Al-Qur’an adalah
Abu Mansur al-Maturidi (w. 333 H) dalam karyanya 7a’wilat Ahl al-
Sunnah*® Adapun karya non-tafsir yang menggunakan term “al-maqsud”
ketika menjelaskan ayat Al-Qur’an pada fase ini antara lain yaitu a/-Umm
karya Muhammad ibn Idris al-Shafi’i (w. 204 H) dan a/-Intisar Ili al-Qur’an
karya Abu Bakr al-Baqillani (w. 403 H).11°

Dengan demikian, maka dapat disimpulkan bahwa walaupun memang
pada fase ini penggunaan term “maqasid al-Qur’an” belum ditemukan, namun
itu tidak menafikan adanya penggunaan term lain yang memiliki konsep yang

serupa. Misalnya, penggunaan istilah “agqsam al-Qur’an” oleh Ibn Surayj dan

116 Abu Ja’far Muhammad ibn Jarir al-Tabari, Jami’ al-Bayan ‘an Ta’wil Ay al-Qur’an, ‘ Abd Allah
ibn ‘Abd al-Muhsin (ed.), Vol. 1 (Dar al-Hijr), 62-67.

117 Sejauh penelusuran penulis, al-Tabari menggunakan redaksi “maqsud” ketika menafsirkan
sepuluh ayat Al-Qur’an, berikut: QS. al-Baqarah [2]: 27, 107; QS. Ali ‘Imran [3]: 45, 64, 82; QS.
al-Nisa’ [4]: 16, 142; QS. al-An’am [6]: 31, QS. Yunus [10]: 81; dan QS. al-Isra’ [17]: 72. Pasca
al-Tabari, penggunaan redaksi “maqsud” juga digunakan oleh al-Maturidi (w. 333 H) ketika
menjelaskan kalimat Aunna umm al-kitab dalam QS. Ali ‘Imran [3]: 7 sebagai maksud dari Al-
Qur’an (magqgsud al-kitab). Lihat ‘Abd al-Rahman Hilali, “Muqarabat Maqasid al-Qur’an al-
Karim: Dirasah Tarikhiyyah”, a/-Tajdid Vol. 20 No. 39 (2016), 196.

118 Mundhir Mazin ‘Awdah al-Musay’idin, “al-Magqasid al-Qur’aniyyah fi Kutub al-TafSir”,
Majallah Kulliyyah Usul al-Din wa al-Da’wah \ol. 1 No. 36 (2018), 707.

119 <Abd al-Rahman Hilali, “Muqarabat Maqasid al-Qur’an al-Karim: Dirasah Tarikhiyyah”, 195-
196.
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“ma’ani al-Qur’an”/”abwab al-Qur’an” oleh al-Tabari dalam mendeskripsikan
isi-isi pokok Al-Qur’an menjadi isyarat kuat adanya praktik klasifikasi muatan
Al-Qur’an ke dalam beberapa topik tertentu yang dianggap penting dan
menjadi perbincangan umum dalam Al-Qur’an. Paradigma pembagian Al-
Qur’an ke dalam beberapa topik penting inilah yang menjadi cikal bakal
klasifikasi magqgasid al-Qur’an. Di satu sisi, pada periode ini kajian magasid al-
shari’ah sudah mulai berkembang terlebih dahulu secara konseptual melalui
beberapa ulama yang menulis karya dalam topik tersebut dan akibat dari mulai
berdirinya beberapa institusi mazhab fikih.2°
b) Fase Formatif-Konseptual (Abad 5-6 H)

Penulis menyebut fase ini sebagai fase formatif-konseptual karena pada
fase ini pertama kali ditemukan adanya penggunaan term “magqasid al-Qur’an”
secara tekstual dalam sebuah literatur karya ulama, yaitu Jawahir al-Qur’an
karya al-Ghazali (w. 505 H). Kehadiran term “magqasid al-Qur’an” tersebut
menjadikan kajian terkait eksplorasi maksud-maksud Tuhan dalam teks Al-
Qur’an tidak lagi abstrak sebagaimana pada fase sebelumnya, tetapi menjadi
lebih konseptual melalui naungan term tersebut. Hal ini dikarenakan term
“maqasid al-Qur’an” tidak hanya dipahami sebagai sekadar term bahasa arab
biasa, tetapi telah menjadi sebuah idiom. Jika al-Ghazali merupakan ulama
pertama secara umum yang menggunakan term “maqasid al-Qur’an”, maka
dari kalangan mufasir terdapat Mahmud ibn Hamzah al-Kirmani (w. 505 H)
yang dalam Gharaib al-Tafsir wa ‘Aja’ib al-Ta’wil mengklasifikasikan Al-
Qur’an menjadi tiga komponen, yaitu: (1) tauhid Allah wa dhikr sitatihi, (2)

120 Beberapa tokoh yang mengembangkan kajian magasid al-shari’ah pada fase ini antara lain adalah
al-Hakim al-Tirmidhi (w. 295 H) melalui dua karyanya yaitu a/-Salah wa Maqasiduha dan al-Hajj
wa Asraruhu, Abu Zayd al-Balkhi (w. 322 H) dalam al-Ibanah ‘an ‘llal al-Diyanah dan Masalih
al-Abdan wa al-Anfus, Abu Bakr al-Qaffal al-Shashi (w. 365 H) dalam Mahasin al-Shari’ah, Tbn
Babawaih al-Qummi (w. 381 H) dalam ‘//al al-Sharai’, dan al-‘Amiri al-Faylasuf (w. 381 H)
dalam al-I’lam bi Manaqib al-Islam. Lihat Jasser Auda, Membumikan Hukum Islam Melalui
Magqasid Syariah, 46-49.
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takalif al-shar’ min al-amr wa al-nahy, dan (3) gasas al-anbiya’ wa al-
mawa’iz?

Walaupun al-Kirmani menjadi pelopor pengklasifikasian Al-Qur’an dari
kalangan mufasir, namun ia tidak menggunakan term “maqasid al-Qur’an”
tetapi “ashya’ al-Qur’an”. Penggunaan term “maqasid” dalam literatur tafsir
baru diaplikasikan oleh Abu Muhammad al-Husayn al-Baghawi (w. 516 H)
dalam karyanya yang berjudul Ma‘alim al-Tanzil*** Berdasarkan hal tersebut,
maka al-Baghawi merupakan pionir mufasir pertama penggunaan term
“magqasid” dan menjadikannya sebagai urgensi utama dalam sebuah karya
tafsir Al-Qur’an. Dalam mukadimahnya, al-Baghawi menyebut bahwa syarat
utama untuk terpenuhinya magqasid al-Qur’an adalah dengan melakukan kerja
penafsiran Al-Qur’an secara komprehensif, meliputi peninjauan terhadap
aspek asbab al-nuzul, nasikh mansukh, dan ‘amm wa khass suatu ayat Al-
Qur’an.'®

Lain halnya dengan Ibn Barrajan (w. 536 H) dan al-Razi (w. 606 H),
kedua mufasir ini tidak hanya sekadar menyebutkan istilah magasid dalam
mukadimah karya tafsirnya, namun telah menjadi istilah kerja yang digunakan
beberapa kali ketika menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an.'®* Adapun Karya tafsir
pada fase ini yang tidak menyebutkan klasifikasi poin-poin magqasid al-Qur’an,
tetapi hanya sekadar menggunakan term “maqgsad”/“maqasid” sebagai kata
ganti dari “murad” ketika menafsitkan ayat Al-Qur’an antara lain adalah a/-
Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun al-Aqgawil i Wujuh al-Ta’wil karya
al-Zamakhshari (w. 538 H) dan a/-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-
‘Azizkarya Ibn ‘Atiyyah (w. 541 H).1%5

121 Taha ‘Abidin Taha, al-Magqasid al-Kubra Ii al-Qur’an al-Karim: Dirasah Ta’siliyyah, 94.

122 |bid, 94.

123 Abu Muhammad al-Husayn al-Baghawi, Ma’alim al-Tanzil, Muhammad ‘Abd Allah al-Namr,
dkk. (ed.) (Riyad: Dar Tayyibah li al-Nashr wa al-Tawzi’, 1409 H), 33.

124 Xdam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ 1 al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdir’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri, 48-72.

125 Mundhir Mazin ‘Awdah al-Musay’idin, ”al-Maqasid al-Qur’aniyyah fi Kutub al-Tafsir”, 708.
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Dengan demikian, dapat disimpulkan bahwa wacana pertama kali tentang
gagasan magqasid al-Qur’an sebagai term konseptual justru muncul dan berawal
dari literatur disiplin ilmu Tasawuf, bukan dari literatur Tafsir ataupun ‘Ulum
al-Qur’an. Hal ini dikarenakan kitab Jawahir al-Qur’an dinilai oleh para
peneliti penuh akan nuansa sufistik?®® Kemudian, bentuk-bentuk Klasifikasi
magqasid al-Qur’an para ulama pada fase ini masih cenderung bersifat teologis,
karena mayoritas ulama mengklasifikasikan maqasid al-Qur’an berdasarkan
keutamaan QS. al-Fatihah dan QS. al-Ikhlas. Selain itu, istilah yang digunakan
para ulama dalam menggambarkan magasid dari Al-Qur’an juga variatif,
seperti penggunaan istilah “anha’ al-Qur’an” oleh Abu ‘Abd Allah Muhammad
al-Mazari (w. 536 H)!?’, “‘ulum al-Qur’an” oleh Abu Bakr ibn al-*Arabi (W.
543 H)!?8, dan “matalib al-Qur’an” oleh Fakhr al-Din al-Razi (w. 606 H).1%°
Abu Hamid al-Ghazali (450-505 H/1058-1111 M)

Menurut Tazul Islam, penggunaan pertama kali term “magqasid al-
Qur’an” baru ditemukan pada abad ke-5 H/11 M, melalui kemunculan kitab

Jawahir al-Qur’an Karya dari sang hujjah al-islam yaitu Abu Hamid al-Ghazali

126 Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an: Genealogi dan Peta Perkembangan dalam Khazanah
Keislaman”, 201.

127 Taha ‘ Abidin Taha, a/-Maqasid al-Kubra Ii al-Qur’an al-Karim: Dirasah Ta’siliyyah, 95.

128 |a menjelaskan tentang magqasid al-Qur’an pada uraian subab “Dhikr al-Qism al-Khamis” dalam
karyannya yang berjudul Qanun al-Ta’wil. Dalam Kitab tersebut Ibn al-‘ Arabi tidak menggunakan
redaksi “maqasid al-Qur’an”, tetapi menggunakan redaksi “‘ulum al-Qur’an”. Ibn al-‘Arabi
membagi Kklasifikasi menjadi tiga macam, yaitu: (1) al-tauhid, meliputi pengetahuan terhadap
makhluk beserta hakikatnya, dan pengetahuan terhadap pencipta beserta nama, sifat, dan
perbuatan-Nya; (2) al-tadkhir, meliputi peringatan adanya hari pembalasan terhadap amal
seseorang maupun dosanya, surga-neraka, dan hal-hal yang berkaitan dengan persoalan pasca-
kematian; dan (3) al-ahkam, meliputi hukum-hukum taklif-amaliah yang dibebankan kepada umat
Islam, baik dalam bentuk perintah maupun larangan. Lihat Abu Bakr Muhammad ibn ‘Abd Allah
al-‘Arabi, Qanun al-Ta’wil, Muhammad al-Sulaymani (ed.) (Beirut: Mu’assasah ‘Ulum al-
Qur’an, 1986), 541.

129 Dalam menguraikan maksud dari Al-Qur’an, al-Razi menggunakan tiga istilah, yaitu “maqasid
al-Qur’an”, “matalib al-Qur’an”, dan ‘“’ulum al-Qur’an”. Lihat Adam Ballu, Juhud al- ‘Ulama’ i
al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdu’atihi min al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-
Qarn al-Tasi’ al-Hijri, 63.
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(w. 505 H/1111 M).*® Dalam kitab tersebut, al-Ghazali menulis bab Il
pembahasan kitabnya dengan judul “fi Hasr Maqasid al-Qur’an wa Nafa’isuh”.
Kamudian, di bab III juga tertulis dengan judul “fi Sharh Maqasid al-
Qur’an”.*3! Penobatan Kitab Jawahir al-Qur’an Karya al-Ghazali sebagai karya
pionir pertama dan menjadi titik tolak awal dalam perjalanan historisitas
penggunaan term “magqasid al-Qur’an” juga diamini dan telah dgisepakati oleh
banyak peneliti lain, seperti ‘Isa Bu’akaz'®2, Muhammad Mahmud Kalu**?,
‘Abd al-Rahman Hilali'**, Ahmad al-Raysuni'®®, Ziyad Khalil Muhammad al-
Daghém_inl%, Muhammad al-Mantar'®’, Sa’id Ibrahim Duwaykét138, Ulya
Fikriyati**°, dan Delta Yaumin Nahri°.

Dalam bab “fi Hasr Maqasid al-Qur’an wa Nafa’isuh”, al-Ghazali
menguraikan bahwa dalam Al-Qur’an terkandung beberapa rahasia dan tujuan
agung yang ia rangkum dalam enam bentuk magasid. Enam tersebut dibagi lagi
oleh al-Ghazali menjadi dua model Kklasifikasi magasid al-Qur’an berdasarkan
urgensitasnya, yaitu: pertama, magasid primer-fundamental (a/-sawabiq wa al-

usul al-muhimmah) berisi tiga tujuan utama, meliputi: (1) ajakan kepada umat

130 Tazul Islam, “The Genesis and Development of the Magasid al-Qur’an”, The American Journal
of Islamic Social Sciences Vol. 30 No. 3 (2013), 44.

181 Abu Hamid al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an, (Beirut: Dar Ihya’ al-‘Ulum, 1986), 23-25.

182 Isa Bu’akaz, “Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Muhawaruhu ‘inda al-Mutaqaddimin wa al-
Muta’akhkhirin”, Majallah al-Thya’ No. 20 (2017), 89.

133 Muhammad Mahmud Kalu, Magasid al-Qur’an Asas al-Tadabbur, (Jerman: Noor Publishing,
2017), 23.

134 < Abd al-Rahman Hilali, “Mugarabat Magqasid al-Qur’an al-Karim: Dirasah Tarikhiyyah”, 196.

135 Ahmad al-Raysuni, “Juhud al-Ummah fi Maqasid al-Qur’an al-Karim?, al-Mu tamar al-‘Alami
al-Awwal Ii al-Bahithin f7 al-Qur’an al-Karim wa ‘Ulumihi (2011), 1970.

1% Ziyad Khalil Muhammad al-Daghamin, “Magqasid al-Qur’an fi Fikr al-Nursi: Dirasah
Tahliliyyah”, Hawliyyah Kulliyyah al-Shari’ah wa al-Qanun wa al-Dirasat al-Islamiyyah No. 11
(2003), 357.

187 Muhammad al-Mantar, “Maqasid al-Qur’an: Qira’ah Ma’rifiyyah wa Taqwimiyyah”, ai-
Mu’tamar al- ‘Alami al-Awwal Ii al-Bahithin f7 al-Qur’an al-Karim wa ‘Ulumihi (2011), 2075.
138 Sa”id Ibrahim Sa’id Duwaykat, “Maqasid al-Qur’an al-Karim bayn al-Imamayn al-Biqa’i wa Ibn

‘Ashur” (Disertasi: International Islamic University Malaysia, 2013), 45.

139 Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an: Genealogi dan Peta Perkembangan dalam Khazanah
Keislaman”, 201.

140 Delta Yaumin Nahri, Magasid al-Qur’an: Pengantar Memahami Nilai-nilai Prinsip al-Qur’an,
(Pamekasan: Duta Media Publishing, 2020), 7.
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manusia agar mengenal Allah (za’rif al-mad’u ilaih); (2) ajakan untuk
mengenal jalan yang lurus dan istigamah menempuh jalan tersebut (za’rif al-
sirat al-mustaqim al-ladhi tajib mulazamatuhu f7 al-suluk ilaih); dan (3) ajakan
untuk mengenal kondisi ketika sudah sampai kepada-Nya (¢a rif al-hal ‘inda
al-wusul ilaih). Kedua, magasidsekunder-pelengkap (al-rawadif wa al-tawabi’
al-mughniyah al-mutammimah), yaitu: (1) penjelasan terkait kondisi orang-
orang yang taat, berupa kisah-kisah Nabi, orang saleh, dan lain-lain (za’rif
ahwal al-muhibbin); (2) penjelasan tentang bantahan Al-Qur’an terhadap
tuduhan-tuduhan para musuh Islam (Aikayah ahwal al-jahidin); dan (3) hal-hal
yang perlu dipersiapkan dalam menempuh jalan menuju Allah (ta’rif ‘imarah
manazil al-tarig).***

Enam Kklasifikasi tersebut masih diperinci kembali oleh al-Ghazali
menjadi sepuluh bagian, yaitu: (1) dhikr al-dhat; (2) dhikr al-sifat, (3) dhikr al-
af’al, (4) dhikr al-ma’ad, (5) al-tazkiyyah; (6) al-tahalliyyah; (7) dhikr ahwal
al-awliya’; (8) dhikr ahwal al-a’da’, (9) dhikr muhajah al-kuftar, dan (10) dhikr
hudud al-ahkam**? Semua Klasifikasi tersebut kemudian disederhanakan
kembali oleh Sa’id Ibrahim Duwaykat menjadi 4 klasifikasi utama maqasid al-
Qur’an menurut al-Ghazali, yaitu: (1) al-tauhid, (2) al-wa’d wa al-wa’id, (3)
gasas al-Qur’am, dan (4) tashri’ al-ahkam.**® Tidak hanya mengklasifikasikan
beberapa magasiddari Al-Qur’an, al-Ghazali juga menguraikan beberapa ilmu
yang memiliki keterkaitan dan menjadi alat perantara untuk menuju maqasid

al-Qur’an*** Semua . Klasifikasi magasid al-Qur’an yang telah diuraikan

141 Abu Hamid al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an, Muhammad Rashid Rida al-Qabbani (ed.) (Beirut:
Dar Thya’ al-‘Ulum, 1986), 23-24.

142 Abu Hamid al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an, 34.

143 Sa’id Ibrahim Sa’id Duwaykat, “Maqasid al-Qur’an al-Karim bayn al-Imamayn al-Biqa’i wa Ibn
‘Ashur”, 47.

143 Dalam Jawahir al-Qur’an, al-Ghazali menyebut ilmu-ilmu tersebut dengan istilah “‘ulum al-
lubab”. Ilmu-ilmu tersebut oleh al-Ghazali dibagi menjadi dua tingkatan, yaitu: (1) tingkatan atas
(al-tabgah al-‘ulya) berkaitan dengan ilmu-ilmu untuk merealisasikan tiga tujuan primer Al-
Qur’an, meliputi ilmu bahasa, gramatika Arab, balaghah, qgiraat, dan tajwid, yang semuanya
berperan penting dalam proses penafsiran ayat Al-Qur’an; (2) tingkatan bawah (a/-tabqah al-sufla)
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tersebut merupakan hasil istigra’ al-Ghazali terhadap QS. al-Fatihah. Artinya,
dalam menentukan magqasid al-Qur’an, al-Ghazali tidak melakukan penelitian
secara menyeluruh terhadap semua surah Al-Qur’an. Ia hanya berpijak dan
mencukupkan diri untuk mengkaji QS. al-Fatihah dengan dalih bahwa QS. al-
Fatihah merupakan umm al-kitab, sehingga dipandang dalam QS. al-Fatihah
telah tercakup seluruh tujuan universal Al-Qur’an.

Hasil klasifikasi al-Ghazali tersebut mendapat kritik dari Sa’id Ibrahim
Duwaykat. la mengkritik Kklasifikasi magasid al-Qur’an milik al-Ghazali
karena tidak memasukkan aspek fundamental akh/ag sebagai tujuan universal
Al-Qur’an.}* Selain itu, kritik lain juga disampaikan oleh Ziyad Khalil
Muhammad al-Daghamin. Menurutnya, terdapat semacam kesengajaan dalam
diri al-Ghazali untuk mengutamakan sisi Al-Qur’an tertentu dan mengabaikan
yang lain. Dalam Kklasifikasi tersebut, al-Ghazali memasukkan gasas al-
Qur’an—padahal hal tersebut banyak disebutkan dalam Al-Qur’an—yang
merupakan representasi dari magasid al-nubuwwat hanya sebatas sebagai
magqasid sekunder-pelengkap (magasid tabi’ah), sehingga dipandang tidak
terlalu urgen. Pandangan yang demikian bertentangan dan kontradiksi dengan
apa yang al-Ghazali sampaikan dalam karyanya sebelumnya, yaitu /hya’
‘Ulum al-Din yang menyebut bahwa gasas al-Qur’an memiliki peran penting
dalam proses pengenalan Allah kepada hamba-Nya.4¢

Namun demikian, penulis memandang bahwa kritik al-Daghamin ini
terlampau berlebihan dan tidak bersifat substantif. Hal ini dikarenakan gasas

al-Qur’an bukanlah bagian fundamental dari magasid al-Qur’an, ia hanyalah

berkaitan dengan ilmu-ilmu untuk mewujudkan tiga tujuan sekunder Al-Qur’an, meliputi ilmu
qasas al-Qur’an, ilmu jadal al-Qur’an, dan ilmu ahkam al-Qur’an wa maqasid al-shari’ah. Lihat
Abu Hamid al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an, 38-43.

145 Sa’id Ibrahim Sa’id Duwaykat, “Maqasid al-Qur’an al-Karim bayn al-Imamayn al-Biqa’i wa Ibn
‘Ashur”, 48.

146 7Ziyad Khalil Muhammad al-Daghamin, “Magqasid al-Qur’an fi Fikr al-Nursi: Dirasah
Tahliliyyah”, Hawliyyah Kulliyyah al-Shari’ah wa al-Qanun wa al-Dirasat al-Islamiyyah No. 11
(2003), 357-358.
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tema Al-Qur’an yang sebatas menjadi perantara (wasilah) untuk menuju
magqasid al-Qur’anyang sesungguhnya yaitu magasid al-tauhid**’ Oleh karena
itu, kritik al-Daghamin tersebut tidak masuk dalam substansi problem masalah,
karena masih membicarakan dan memperdebatkan sesuatu yang secara
substansial bukanlah bagian dari maqgasid al-Qur’an. Kritik-kritik tersebut
sangat wajar bermunculan, karena dalam pengamatan al-Raysuni, hasil
klasifikasi magasid al-Qur’an yang disampaikan al-Ghazali tersebut sangat
dipengaruhi oleh paradigma pemikiran sufistik, baik dari sisi konsep maupun
bahasanya.'*® Hal ini bisa dibuktikan dengan adanya istilah-istilah sufistik
yang digunakan al-Ghazali, seperti “al-suluk”, “al-tariqah”, “al-sirr”, “al-
wusul”, dan “al-awliya’”.

‘Abd al-Salam ibn Barrajan al-Ishbili (450-536 H/1057-1143 M)

‘Abd al-Salam ibn Barrajan al-Ishbili (w. 535 H) memiliki karya tafsir
Al-Qur’an monumental yang berjudul 7anbih al-Atham ila Tadabbur al-Kitab
al-Hakim wa Ta’arruf al-Ayat wa al-Naba’ al- ‘Azim. Menurut Ahmad Farid
al-Mazidi, selaku pentahkik Kkitab tersebut, menjelaskan bahwa terdapat
beberapa metodologi (manhay) yang digunakan oleh Ibn Barrajan dalam proses
penafsiran ayat-ayat Al-Qur’an. Secara umum, metodologi penafsiran Ibn
Barrajan tidak jauh berbeda dengan metodologi penafsiran normatif lainnya,
mulai dari penafsiran berbasis ma’thur (Al-Qur’an, hadis, pendapat para
sahabat dan tabiin), dan menggunakan perangkat-perangkat ilmu Al-Qur’an
seperti ilmu makki-madani, munasabah, giraat, dan lain-lain.**°

Tidak berhenti disitu, dalam proses penafsirannya, Ibn Barrajan juga

mengungkap dan menguraikan sisi magqasid dari sebuah surah yang kemudian

147 Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ 1 al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdir’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri, 19; bandingkan dengan Sa’id Ibrahim
Sa’id Duwaykat, “Maqasid al-Qur’an al-Karim bayn al-Imamayn al-Biqa’i wa Ibn ‘Ashur”, 48.

148 Ahmad al-Raysuni, “Juhud al-Ummah fi Maqasid al-Qur’an al-Karim”, 1971.

149 ¢Abd al-Salam ibn Barrajan al-Ishbili, Tanbih al-Afham ila Tadabbur al-Kitab al-Hakim wa
Ta’arruf al-Ayat wa al-Naba’ al- ‘Azim, Ahmad Farid al-Mazidi (ed.), (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 2013), 30-34.
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ditarik menjadi pandangan umum tentang tujuan universal Al-Qur’an.
Misalnya ketika menafsirkan awal QS. al-Hijr, ia menjelaskan bahwa tujuan
pertama (a/-maqgsud al-awwal) dari QS. al-Hijr adalah terkait pemberitahuan
Allah tentang a/-dhikr dan al-tadhkir. Hal ini dilakukan oleh Ibn Barrajan
karena ia berpandangan bahwa surah-surah Al-Qur’an tersebut merupakan satu
kesatuan yang saling terintegrasi (wahdah mutakamilah). Sehingga melahirkan
sebuah pandangan bahwa Al-Qur’an memiliki konstruksi tujuan-tujuan
universal yang menaungi setiap ayat dan surah Al-Qur’an.**

Melalui paradigma yang demikian, maka Ibn Barrajan kemudian
membagi dan mengklasifikasikan magasid al-Qur’an ke dalam dua bentuk
klasifikasi—sebagaimana yang telah dilakukan oleh al-Ghazali—yaitu:
pertama, menyebut tiga tujuan universal Al-Qur’an, yaitu: (1) dhikr Allah wa
asma’uhu wa sifatuhu, (2) al-nubuwwah wa al-risalah wa ma ja’at bihi min
amr aw nahy, dan (3) al-nazr wa al-tatakkur wa al-tadabbur wa al-‘ibrah.
Kedua, menyebut tujuan terperinci Al-Qur’an ke dalam tujuh®®! bentuk, yaitu:
(1) al-ilahiyyah bi sifatiha wa asma’iha;, (2) al-wahdaniyyah, (3) al-
rububiyyah; (4) al-nubuwwah wa ma’rifah khassiyatiha, (5) ma’rifah al-
ta’abbud bi ma ja’at bihi al-rusul, (6) al-amanah wa al-iltizam bi al-mithaq wa
al-ta’awwudh min al-khiyanah wa nakth al-‘ahd biha; dan (7) al-i’tibar wa al-

nazr wa al-tadabbur.*>

150 <Abd al-Salam ibn Barrajan al-Ishbili, Tanbih al-Atham ila Tadabbur al-Kitab al-Hakim wa
Ta’arruf al-Ayat wa al-Naba’ al-‘Azim, Ahmad Farid al-Mazidi (ed.), (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 2013), 34-35.

151 Tbn Barrajan menggunakan angka tujuh dalam pembagian rincian tujuan Al-Qur’an, karena ia
terinspirasi dari jumlah hari dalam seminggu, tujuh tingkatan langit, dan tujuh ayat QS. al-Fatihah
yang tercakup dan terangkum di dalamnya semua magqasid al-Qur’an secara sempurna. Lihat ‘Abd
al-Salam ibn Barrajan al-Ishbili, 7anbih al-Atham ila Tadabbur al-Kitab al-Hakim wa Ta’arruf
al-Ayat wa al-Naba’ al-‘Azim, 85.

152 Dalam kelanjutannya, Ibn Barrajan menyebut bahwa tujuh tujuan tersebut masih dapat diperinci
kembali hingga mencapai angka seratus, sebagaimana jumlah asma’ al-husnadan jumlah tingkatan
dalam surga. Lihat ‘Abd al-Salam ibn Barrajan al-Ishbili, Tanbih al-Atham ila Tadabbur al-Kitab
al-Hakim wa Ta’arruf al-Ayat wa al-Naba’ al-‘Azim, 82-83; Adam Ballu, Juhud al- ‘Ulama’ 17 al-
Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Maudi’atihi min al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn
al-Tasi’ al-Hijri: ‘Ard wa Ta’sil wa Tahlil, 48-50.
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c) Fase Afirmatif-Kritis (Abad 7-12 H)

Jika fase sebelumnya merupakan fase pondasi dasar konseptual melalui
penemuan pertama kali penggunaan term “maqasid al-Qur’an”, maka fase ini
penulis sebut sebagai fase afirmatif-kritis karena karya-karya ulama yang
mengkaji topik magasid al-Qur’an semakin bertumbuh subur, baik dalam
bentuk karya tafsir maupun non-tafsir. Sehingga hal ini menjadi semacam
afirmasi atau peneguhan atas formasi dasar yang telah dibangun pada fase
sebelumnya. Adapun alasan penulis menambahkan kata “kritis” pada genealogi
ketiga ini dikarenakan bentuk penguatan kajian maqasid al-Qur’an yang
dilakukan oleh para ulama fase ini tidak hanya sekadar melanjutkan apa yang
telah diuraikan oleh generasi pendahulu, namun juga mengkritisi hasil
pemikiran mereka. Oleh karena itu, Adam Ballu menyebut periode ini sebagali
periode awal mula kemunculan sikap kritis terhadap konsepsi para ulama era
sebelumnya dalam memahami magasid al-Qur’an. Tidak hanya itu, para ulama
pada fase ini juga ingin merekonstruksi terkait jumlah bilangan Klasifikasi
magqasid al-Qur’an (‘asr munaqashah juhud al-sabiqin fi maqasid al-Qur’an wa
i’adah al-nazr fi ‘adad al-magasid).*>

Bukti kritis pada fase ini dapat ditelusuri dalam karya bidang akidah milik
Ibn Taymiah (w. 728 H) yang berjudul Jawab Ahl al- ‘llm wa al-Iman bi Tahqiq
ma Akhbara bihi Rasul al-Rahman min anna (Qul Huwa Allah Ahad) Tu’addil
Thuluth al-Qur’an. Dalam  karya tersebut ia mengkritik (za’qib) hasil
klasifikasi maqgasid al-Qur’an al-Ghazali dan al-Qadi ‘Tyad. Selain itu, jika fase
sebelumnya proses identifikasi magasid al-Qur’an barangkat dari suatu surah
yang memiliki fadilah tertentu, maka pada fase ini magasid al-Qur’an sudah
mulai diidentifikasi berdasarkan analisis terhadap dimensi magasid dari

beberapa surah Al-Qur’an, sebagaimana dilakukan oleh Ibn al-Qayyim al-

158 Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ 7 al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdu’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri, 146.
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Jawziyah (w. 751 H) dalam beberapa karyanya®™

, yang kemudian
disempurnakan oleh Burhan al-Din al-Biqa’i (w. 885 H) dalam Nazm al-Durar
11 Tanasub al-Ayat wa al-Suwardan Masa’id al-Nazr Ii al-Ishraf ‘ala Maqgasid
al-Suwar. Artinya, fase ini juga menjadi cikal bakal dari kemunculan kajian
magqasidberbasis surah-surah Al-Qur’an atau yang lebih dikenal dengan istilah
magqasid al-suwar al-Qur’an.

Beberapa karya tafsir pada fase ini yang menguraikan klasifikasi maqgasid
al-Qur’an antara lain adalah: (1) Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta’wil karya
‘Abd Allah ibn ‘Umar al-Baydawi (w. 675 H); (2) al-Tashil Ii ‘Ulum al-Tanzil
karya Ibn Juzay al-Gharnati (w. 741 H); (3) Lubab al-Ta’wil T Ma’ani al-
Tanzilkarya ‘Ala’ al-Din al-Khazin (w. 741 H); (4) Futuh al-Ghayb i al-K ashf
‘an Qina’ al-Rayb karya Sharaf al-Din al-Tayyibi (w. 743 H); (5) a/-Bahr al-
Muhit fi al-Tafsir karya Abu Hayyan al-Andalusi (w. 745 H); (6) Madarij al-
Salikin karya Ibn al-Qayyim al-Jawziyyah (w. 751 H); (7) Tafsir al-Qur’an al-
‘Azimkarya ‘Abd Allah ibn Kathir (w. 774 H); (8) al-Lubab fi ‘Ulum al-Kitab
karya Ibn ‘Adil al-Hanbali (w. 775 H); (9) Gharaib al-Qur’an wa Raghaib al-
Furgankarya Nizam al-Din al-Naysaburi (W. 850 H); Basa ’ir Dhawi al-Tamyiz
fi Lata’if al-Kitab al-‘Aziz Karya al-Fayruz Abadi (w. 817 H), (10) 7absir al-
Rahman wa Taysir al-Manar: Ba’d ma Yushir ila I’jaz al-Qur’an karya ‘Ali
ibn Ahmad al-Mahayimi (w. 835 H), dan (11) Ghayah al-Amani fi TafSir al-
Kalam al-Rabbani karya al-Kurani (w. 893 H).'>> Selain dalam karya tafsir,

term “magqasid al-Qur’an” juga dapat dijumpai dalam beberapa karya bidang

1% Karya-karya Ibn al-Qayyim al-Jawziyah yang memiliki perhatian terhadap dimensi magasid
surah-surah Al-Qur’an antara lain adalah al-Tibyan fi Agsam al-Qur’an, Badai’ al-Fawaid, al-
Fawaid, dan Madarij al-Salikin bayn Manazil lyyaka Na’bud wa lyyaka Nasta’in.

1%5 |ihat Taha ‘Abidin Taha, al-Magqasid al-Kubra Ii al-Qur’an al-Karim: Dirasah Ta’siliyyah, 97-
108; bandingkan dengan Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ fi al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-
Karim wa Mawdii’atihi min al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri, 83-144, dan
Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ fi al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdu’atihi min
al-Qarn al- ‘Ashir al-Hijri ila al-Qarn al-Rabi’ ‘Ashar al-Hijri, 7.
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non-tafsir, seperti Ilmu Al-Qur’an®®®, Ushul Fikih, Fikih, maupun Magasid al-
Shari’ah.*>

Secara garis besar, para ulama fase ini sepakat bahwa klasifikasi magasid
al-Qur’an terpusat pada tiga poin, yaitu (1) a/-tauhid (teologi); (2) al-ma’ad
(eskatologi); dan (3) al-ahkamy/al-taklit (yurisprudensi). Adapun maqgasid
selain tiga poin yang telah disebutkan, para ulama masih berbeda pendapat
apakah hal tersebut memang magasid al-Qur’an atau sekedar wasa’il untuk
menuju magqasid yang telah disepakati, misalnya maqasid al-nubuwwah, al-
gasas, al-amthal, dan selainnya.'® Untuk lebih jelasnya, penulis akan
mengambil beberapa sampel hasil klasifikasi maqasid al-Qur’an ulama, serta
me-review-nya secara singkat, sebagaimana dalam uraian berikut:

Taqiy al-Din Ahmad ibn Taymiah (661-728 H/1263-1328 M)

Telah disebutkan dalam uraian sebelumnya, bahwa banyak ulama yang
melakukan Klasifikasi maqasid al-Qur’an menjadi tiga bagian, bertitik tolak
pada sandaran riwayat tentang keutamaan QS. al-Ikhlas yang mencakup
sepertiga Al-Qur’an. Dalam hal ini Ibn Taymiah mencoba mengkaji hal
tersebut dengan menulis sebuah karya dengan judul yang cukup panjang yaitu
Jawab Ahl al-“llm wa al-Iman bi Tahqiq ma Akhbara bihi Rasul al-Rahman
min anna (Qul Huwa Allah Ahad) Tu’addil Thuluth al-Qur’an. Sebagaimana
termaktub dalam judulnya, kitab ini membahas persolan keutamaan (fadilah)
QS. al-Ikhlas secara khusus, dan keutamaan surah-surah Al-Qur’an yang lain

Secara umum.

16 Contohnya kitab al-Burhan £i ‘Ulum al-Qur’an karya Badr al-Din al-Zarkashi (w. 794 H), al-
Itgan fi ‘Ulum al-Qur’an Karya Jalal al-Din al-Suyuti (w. 911 H), dan a/-Fawz al-Kabir i Usul al-
Tafsir karya Waliy Allah al-Dahlawi (w. 1176 H).

157 Contohnya kitab Qawa’id al-Ahkam i Masalih al-Anam Karya al-‘Izz ibn ‘Abd al-Salam (w.
660 H), Majmu’ al-Fatawakarya Abu al-Barakat al-Nasafi (w. 710 H), dan al-Muwataqat i Usul
al-Shari’ah karya Abu Ishaq al-Shatibi (w. 790 H).

158 Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ 7 al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdu’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri, 147.
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Ibn Taymiah sendiri mengakui adanya sebagian ayat atau surah Al-
Qur’an yang memiliki keutamaan lebih dibanding lainnya. Karena hal tersebut
memang disebutkan dalam banyak literatur hadis terkait riwayat-riwayat hadis
Nabi tentang keutamaan suatu ayat atau surah Al-Qur’an, walaupun di sisi lain
banyak dari riwayat-riwayat tersebut yang dinilai oleh Ibn Taymiah berstatus
sebagai hadis da’if dan gharib. Misalnya riwayat tentang QS. al-Ikhlas
mencakup sepertiga Al-Qur’an, QS. al-Zalzalah mencakup setengah Al-
Qur’an, QS. al-Kafirun merangkum seperempat Al-Qur’an, QS. al-Fatihah
mencakup seluruh Al-Qur’an, dan lain sebagainya.’®® Namun demikian, Ibn
Taymiah juga mengkritik (za’qgib) hasil klasifikasi magasid al-Qur’an dari
beberapa ulama pendahulunya.

Kritik pertama dilayangkan oleh Ibn Taymiah kepada al-Ghazali. Ibn
Taymiah menilai bahwa jumlah hasil klasifikasi al-Ghazali menyalahi riwayat
hadis tentang keutamaan QS. al-Ikhlas. Dalam riwayat tersebut dijelaskan
bahwa Al-Qur’an terbagi hanya menjadi tiga bagian fundamental, bukan
terbagi menjadi enam bagian (tiga primer dan tiga sekunder) sebagaimana
disebutkan dalam uraian al-Ghazali. Hal ini dikarenakan tiga magasid
pelengkap tersebut telah masuk dalam cakupan tiga magasid primer, sehingga
tidak perlu membagi lagi ke dalam klasifikasi tersendiri. Dalam kata lain,
penulis memandang Ibn Taymiah ingin mengklaim bahwasanya klasifikasi
maqasid al-Qur’an yang benar hanyalah dalam bentuk tiga klasifikasi, tidak
kurang dan tidak lebih.6°

Tidak hanya al-Ghazali, Tbn Taymiah juga mengkritik hasil klasifikasi
maqasid al-Qur’an milik al-Qadi ‘Iyad. Berdasarkan hasil telaah terhadap QS.
Hud [11]: 1-3, al-Qadi ‘Iyad membagi magqasid al-Qur’an menjadi tiga macam,

19 Tagiy al-Din Ahmad ibn Taymiah, Jawab Ahl al-‘llm wa al-Iman bi Tahqiq ma Akhbara bihi
Rasul al-Rahman min anna (Qul Huwa Allah Ahad) Tu’addil Thuluth al-Qur’an, (Riyad: Dar al-
Qasim, 1996), 19-25.

160 |hid, 150.
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yaitu: (1) al-uluhiyyah; (2) al-nubuwwah, dan (3) al-taklif. Tbn Taymiah
menyebut bahwa klasifikasi tersebut didasarkan pada pendapat yang lemah.
Alasannya karena al-Qadi ‘Iyad hanya memasukkan aspek al-wa’d wa al-wa’id
(Janji dan ancaman Allah) dan gasas (kisah-kisah Nabi dan umat terdahulu)
sebagai bagian maqasid al-nubuwwah. Padahal magasid al-nubuwwah tidak
hanya berkaitan dengan dua hal tersebut, tetapi juga mencakup segala aspek
yang menjadi misi risalah kenabian, termasuk penjelasan terkait perkara-
perkara yang diperintahkan dan dilarang oleh Allah.®

Berbagai kritik yang telah disampaikan oleh Ibn Taymiah tersebut
dikritisi ulang oleh Adam Ballu. Menurut Adam, sangat tidak memungkinkan
jika Kklasifikasi maqasid al-Qur’an harus ditentukan dan dibatasi dalam jumlah
bilangan tertentu, sebagaimana yang dilakukan Ibn Taymiah yang membatasi
klasifikasi maqgasid al-Qur’an harus dalam bentuk tiga poin. Proses klasifikasi
maqasid al-Qur’an merupakan perkara yang bersifat ij¢ihadiyyah (hasil usaha
manusia), karena memang tidak adanya nas-nas agama yang secara spesifik
membatasi magasid al-Qur’an harus dalam jumlah bilangan tertentu.®? Hal
senada juga disampaikan oleh Wasfi ‘Ashur Abu Zayd. la berpandangan
bahwa hasil penyimpulan jumlah dan jenis magasid Al-Qur’an akan senantiasa
berbeda-beda sejalan dengan hasil penelitian para ulama pada zaman masing-
masing, pengaruh peradaban yang melingkupi, dan problematika yang
berkelindan di antara pelaku zaman.!®® Selain itu, riwayat-riwayat yang
menyebut klasifikasi Al-Qur’an pun juga berbeda-beda. Riwayat yang satu
menyebut bahwa Al-Qur’an terbagi dalam dua bagian, riwayat yang lain
menyebut tiga bagian, empat bagian, dan seterusnya. Oleh karena itu, sangat

wajar dan logis jika kemudian antar ulama satu dengan ulama yang lain saling

161 Taqiy al-Din Ahmad ibn Taymiah, Jawab Akl al- ‘llm wa al-Iman bi Tahgiq ma Akhbara bihi
Rasul al-Rahman min anna (Qul Huwa Allah Ahad) Tu’addil Thuluth al-Qur’an, 154-155.

162 Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ 1 al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdir’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri, 94.

163 Wasfi ‘ Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, 32.
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berbeda pendapat dalam menentukan poin dan kuantitas jumlah klasifikasi
maqasid al-Qur’an.*%*
Ibn al-Qayyim al-Jawziyah (691-751 H/1292-1350 M)

Jika sebelumnya para ulama cenderung melakukan ekstraksi magqgasid al-
Qur’an terbatas terhadap surah-surah yang memiliki fada’il tertentu—seperti
QS. al-Fatihah, QS. al-Ikhlas, QS. al-Zalzalah, QS. al-Kafirun—maka pada
periode Ibn al-Qayyim al-Jawziyah ini cakupan ekstraksi magasid al-Qur’an
diperluas. Ekstraksi tidak lagi hanya diambil dari surah-surah tertentu, namun
disarikan dari magasid kumpulan surah Al-Qur’an. Oleh karena itu, dapat
disebut bahwa Ibn al-Qayyim al-Jawziyah merupakan ulama pelopor dan
inisiator pertama yang membuka jalan penggunaan basis magasid al-suwar
dalam menemukan maqasid al-Qur’an. Dalam melakukan ekstraksi magasid
al-Qur’an, Tbn al-Qayyim al-Jawziyah melakukan telaah magqasidi terhadap
beberapa surah berikut, yaitu: QS. al-Fatihah, QS. Qaf, QS. al-Shams, QS. al-
Fajr, QS. al-Balad, QS. al-Buruj, QS. al-Mursalat, QS. al-Qiyamah, QS. Yasin,
QS. al-Kafirun, QS. al-Sajdah, dan QS. al-Insan. la menyimpulkan bahwa
magqasid al-Qur’anterdiri dari tiga hal, yaitu: (1) al-Ta’rif bi al-Ma’bud, (2) al-
Nubuwwah; dan (3) al-Ma’ad wa al-Jaza® ‘ala al-A ’mal.*%

Abu Ishaq Ibrahim ibn Musa al-Shatibi (w. 790 H/1388 M)

Menurut Murad Bulkhir, baik dalam karya a/-I’tisam maupun al-
Muwafagqat, al-Shatibi belum memberikan definisi secara spesifik untuk istilah
“maqasid al-Qur’an”. Namun demikian, ditemukan beberapa pandangan al-
Shatibi terhadap Al-Qur’an yang dapat dijadikan sebagai basis sintesis
pendefinisian istilah “maqasid al-Qur’an” versi al-Shatibi. Dalam al/-

Muwafaqat, al-Shatibi menyebut Al-Qur’an sebagai “kulliyyah al-shari’ah”,

164 Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ 1 al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdir’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri, 94.

185 Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ 7 al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdu’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri, 108.
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“‘umdah al-millah”, dan “yanbu’ al-hikmah”. Berdasarkan data tersebut, maka
Murad Bulkhir menyusun definisi istilah “maqasid al-Qur’an” versi al-Shatibi
sebagai akumulasi makna esensial-universal dari proses turunya Al-Qur’an
yang merupakan cerminan dari tujuan-tujuan pensyariatan dan hidayah Al-
Qur’an (al-ma’ani al-kulliyyah Ii al-tanzil wa al-mu’abbarah ‘an aghradihi al-
tashri’iyyah wa al-hida’iyyah).**® Hal yang berbeda disampaikan oleh Adam
Ballu. Menurutnya, al-Shatibi telah memberikan definisi tentang konsep
magqasid al-Qur’an, walaupun tidak secara gamblang menggunakan redaksi
“maqasid al-Qur’an”. Hal itu disampaikan oleh al-Shatibi dalam kitab a/-

Muwaftaqat T Usul al-Shari’ah sebagaimana berikut:

DAYy el oy ChL 5ad o @l glall e OSTL IS
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Setiap segala sesuatu yang menjadi bagian dari kumpulan makna
esensial yang terkandung di dalamnya, meliputi penetapan umat
manusia dengan sifat penghambaan dan meyakini ketuhanan
Allah, maka hal tersebut merupakan tujuan dan maksud batin yang
mana Al-Qur’an diturunkan untuk merealisasikan hal tersebut.

Berdasarkan analisis Ahmad Kafi, terdapat dua kegelisahan intelektual
utama yang menyebabkan al-Shatibi menyebut pentingnya pemahaman
terhadap magqasid al-Qur’an, yaitu: pertama, adanya fenomena perdebatan di
antara para ulama dalam kajian syariat Islam yang antara satu sama lain saling
beradu dalil-dalil yang bersifat furu’. Sehingga menyebabkan wacana
keislaman yang berkembang di lingkungan masyarakat muslim pada saat itu
hanya berbasis pada paradigma parsial (al-nazr al-juz’i), sehingga
menyebabkan absennya pandangan keagamaan berbasis paradigma holistik-

universal (al-nazr al-kulli). Kedua, maraknya pemahaman tekstual Al-Qur’an

186 Murad Bulkhir, “Maqasid al-Qur’an ‘inda al-Imam al-Shatibi: Dirasah Ta’siliyyah”, Majallah
al-Mi’yar\/ol. 23 No. 46 (2019), 34.

167 Abu Ishaq al-Shatibi, al-Muwafaqgat i Usul al-Shari’ah, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,
2009), 701.
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yang mengakibatkan rendahnya perhatian terhadap pengungkapan makna
batin/makna terdalam teks Al-Qur’an, padahal magasid dari sebuah teks itu
terkandung dalam sisi batin teks tersebut, bukan sisi lahiriahnya. Dua problem
inilah yang membuat al-Shatibi memandang maqasid al-Qur’an sebagai solusi
untuk menyelesaikan persoalan yang sedang terjadi. Karena kajian maqasid al-
Qur’an dipandang sebagai cerminan dari paradigma keagamaan bersifat
holistik-universal dan merupakan potret dari proses pengungkapan makna
batin Al-Qur’an.!68

Dalam melakukan Kklasifikasi magasid al-Qur’an, al-Shatibi

(113

menggunakan redaksi “‘ulum al-Qur’an” tidak “maqasid al-Qur’an”. Menurut
al-Shatibi, tujuan Al-Qur’an tercakup dalam tiga hal berikut, yaitu: (1)
pengenalan Allah sebagai zat yang patut disembah (ma’ritah al-mutawajjah);
(2) pengenalan cara beribadah kepada Allah (maritah kayfiyyah al-tawajjuh);
dan (3) pengenalan terkait hal-hal yang bersifat eskatologis agar umat manusia
takut dan mengharap kepada Allah (ma’ritah ma’al al-‘abd). Dalam setiap
tujuan tersebut tercakup di dalamnya pengetahuan-pengetahuan yang menjadi
basis konstruksi masing-masing tujuan.'®® Tidak hanya itu, al-Shatibi juga
membagi klasifikasi magasid al-Qur’an ke dalam dua model bentuk Kklasifikasi
sesuai dengan dua periodisasi turunnya Al-Qur’an, yaitu makkiyah dan
madaniyah.

Untuk model yang pertama, al-Shatibi menyebut tiga klasifikasi magasid

al-Qur’an periode makkah, yaitu: (1) tagrir al-wahdaniyyah lillah al-wahid al-

188 Ahmad Kafi, “Tarikh al-Magqasid al-Qur’aniyyah: ‘Ard wa Dirasah al-Shatibi wa Allal al-Fasi
Numudhujan”, dalam Muhammad Salim al-‘Uwwa (ed.), Maqasid al-Qur’an al-Karim: Majmu’ ah
Buhuth, Vol. 1 (London: Mu’assasah al-Furqan 1i al-Turath al-Islami: Markaz Dirasat Maqasid
al-Shari’ah al-Islamiyyah, 2016), 93-96.

169 Untuk merealisasikan tujuan Al-Qur’an yang pertama, diperlukan pengetahuan akan dzat Allah
meliputi sifar maupun af’al-Nya. Kemudian, untuk tujuan yang kedua diperlukan pengetahuan
terhadap macam-macam bentuk ibadah, adat, dan muamalah, sekaligus hukum dan prosesdur
pelaksanaannya. Terakhir, untuk tujuan yang ketiga, diperlukan pemahaman terhadap persoalan-
persoalan eskatologis meliputi persoalan kematian, hari kiamat, dan kehidupan pasca kematian.
Lihat Abu Ishaq al-Shatibi, al-Muwafaqat fi Usul al-Shari’ah, 696-697.
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hag (tauhid); (2) tagrir al-nubuwwah muhammad (kenabian/prophetology);
dan (3) ithbat amr al-ba’th wa al-dar al-akhirah (eskatologis). Kemudian,
untuk model yang kedua, al-Shatibi menyebut magasid al-Qur’an periode
madaniyah meliputi enam hal, yaitu: (1) bayan agsam af al al-mukallatin; (2)
bayan al-‘ibadat, (3) bayan al-‘adat, (4) bayan al-mu’amalat; (5) bayan ahkam

170 walaupun pada

al-jinayat, dan (6) bayan al-kulliyyat al-khams.
perinciannya berbeda, namun antara magqasid al-Qur’an periode makkiyah dan
magqasid al-Qur’an periode madaniyah memiliki hubungan yang sangat erat.
Hal ini dikarenakan kandungan surah-surah periode makkiyah berisi maqgasid
al-Qur’an yang bersifat fundamental-universal, sedangkan surah-surah periode
madaniyah secara umum bersifat memerinci asas-asas fundamental yang telah
disebutkan dalam surah-surah makkiyah. Sehingga, secara tidak langsung
perbincangan surah-surah Al-Qur’an periode madaniyah memiliki muatan
tujuan yang sama dengan surah-surah Al-Qur’an periode makkiyah, hanya
berbeda pada sisi cakupan perinciannya saja.
Ibrahim ibn ‘Umar Burhan al-Din al-Biqa’i (809-885 H/1407-1483 M)
Banyak dari kalangan peneliti maupun ulama yang menyebut bahwa
mufasir yang hidup pada era Dinasti Mamluk ini termasuk sosok ulama yang
banyak bersinggungan dengan kajian magqasid al-Qur’an. Dugaan ini diperkuat
dengan adanya dua karya magnum opus miliknya yaitu Nazm al-Durar fi
Tanasub al-Ayat wa al-Suwar dan Masa’id al-Nazr Ii al-Ishraf ‘ala Maqasid
al-Suwar. Dalam = menjelaskan maqgasid al-Qur’an, al-Biqa’i tidak
menggunakan redaksi “maqasid al-Qur’an”, tetapi menggunakan beberapa
redaksi lain yang memiliki maksud makna yang serupa yaitu “ma’ani al-

2 13

Qur’an”, “matalib al-Qur’an” dan

(133

ulum al-Qur’an”. Hampir sama dengan

pendahulunya, al-Biqa’i melakukan Kklasifikasi maqasid al-Qur’anberdasarkan

170 Abu Ishaq al-Shatibi, al-Muwataqat 17 Usul al-Shari’ah, 718; bandingkan dengan Adam Bally,
Juhud al-‘Ulama’ fi al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdu’atihi min al-Qarn al-
Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri, 128-131.
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telaah terhadap surah-surah yang memiliki keutamaan memuat universalitas
ajaran Al-Qur’an, seperti QS. al-Fatihah dan QS. al-Ikhlas. "t

Misalnya ketika menjelaskan kandungan QS. al-Fatihah—karena surah
tersebut memiliki keutamaan sebagai induk Al-Qur’an (umm al-Qur’an)—al-
Bigai menyebut bahwa tujuan utama Al-Qur’an adalah pengenalan Tuhan
terhadap hamba-Nya dan segala perkara yang diridai-Nya.>’? Lain halnya
ketika menjelaskan QS. al-Ikhlas. Karena surah tersebut memiliki keutamaan
mencakup sepertiga Al-Qur’an, maka al-Biqa’i membagi magqgasid al-Qur’an
ke dalam tiga bentuk, yaitu: (1) al-‘aga’id, (2) al-ahkam; dan (3) al-qasas.
walaupun pada awalnya al-Biqa’i terfokus pada ekstraksi magqasid al-Qur’an
terhadap surah-surah tertentu yang memiliki keutamaan, namun pada
kesempatan lain al-Biga’i juga melakukan telaah magasidi terhadap seluruh
surah Al-Qur’an yang berjumlah 114 surah tersebut. Misalnya, QS. al-Bagarah
yang mengandung empat bentuk maqasid al-Qur’an, yaitu: (1) al-ilahiyyat, (2)
al-nubuwwat, (3) al-qada’ wa al-qadar, dan (4) al-ma’ad.

Menurut analisis Sa’id Ibrahim Sa’id Duwaykat, aspek maqasid al-
Qur’an yang paling utama dan fundamental dalam kacamata al-Biqa’i adalah
maqasid al-tauhid/al-i’tigad. Hal ini dikarenakan sebagian besar surah Al-
Qur’an memiliki tujuan untuk merealisasikan magqasid al-tauhid/al-i’tiqad.
Sehingga, aspek maqgasid al-Qur’an lain seperti al-ahkam dan al-gasas lebih
bersifat sebagai maqasid al-tab’iyyah. Selain itu, al-Biga’i menjelaskan aspek
maqasid al-Qur’an hanya secara global (a/-ijmal) tidak melakukan perincian

(al-tafsil). Misalnya ketika menyebut magasid al-tauhid, al-Biqa’i tidak

1 Adam Ballu, Juhiud al-‘Ulama’ 1 al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdir’atihi min
al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri, 137-139.

172 Tbrahim ibn ‘Umar al-Biqa’i, Masa’id al-Nazr Ii al-Ishraf ‘ala Maqasid al-Suwar, ‘Abd al-Sami’
Muhammad Ahmad Hasanayn (ed.), Vol. 1 (Riyad: Maktabah al-Ma’arif, 1987), 210.
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menjelaskan secara rinci turunan dari maqasid al-tauhid itu melingkupi aspek
tauhid apa saja.*”

Walaupun demikian, menurut penulis periode al-Biga’i ini termasuk
menjadi salah satu titik penting sejarah perkembangan kajian maqasid al-
Qur’an sekaligus menjadi kritik pendahulunya. Karena ekstraksi maqasid al-
Qur’an pada periode ini diterapkan terhadap seluruh surah Al-Qur’an secara
sempurna, tidak seperti pendahulunya yang hanya mencukupkan diri pada
ekstraksi magqasid al-Qur’an terhadap surah-surah tertentu saja. Hal yang sama
juga disampaikan oleh Ulya Fikriyati. la menyebut bahwa periode al-Biqga’i ini
bisa disebut sebagai periode pengembangan teori munasabah al-Razi, yang
kemudian menginspirasi para ulama generasi berikutnya dalam pengembangan
konsep kesatuan tema Al-Qur’an (wihdah qur’aniyyah).t’* Tidak hanya itu,
dalam kajian ilmu magqasid al-suwar, al-Biqa’i disebut oleh ‘Abd al-Muhsin
ibn Zabn al-Matiri sebagai ulama yang mempelopori kajian maqasid al-suwar
dalam bentuk kemasan yang lebih sistematis dan metodologis.*”

d) Fase Transformatif-Interpretatif (Mulai Abad ke-13 H)

Fase Transformatif-Interpretatif ini juga menjadi awal mula terjadinya
pergeseran terkait bentuk klasifikasi atau kategorisasi para ulama terhadap
magqasid Al-Qur’an. Pada fase sebelumnya, mayoritas klasifikasi para ulama
terhadap maqasid al-Qur’an sangatlah bersifat teologis, meliputi perkara
tauhid, kenabian, . eskatologi, pahala, siksa, dan hal-hal semacamnya.
Sedangkan pada fase ini, bentuk klasifikasi atau kategorisasi maqasid al-
Qur’antidak lagi terbatas pada hal-hal yang bersifat teologis, namun juga mulai

merambah kepada hal-hal yang bersifat antroposentris, seperti reformasi sosial-

173 Sa’id Ibrahim Sa’id Duwaykat, “Maqasid al-Qur’an al-Karim bayn al-Imamayn al-Biga’i wa Ibn
‘Ashur”, 50.

174 Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an: Genealogi dan Peta Perkembangan dalam Khazanah
Keislaman”, 203.

175 <Abd al-Muhsin ibn Zabn al-Matiri, ‘/lm Magqasid al-Suwar wa Atharuhu fi al-Tadabbur, (al-
Jadid al-Nafi’ li al-Nashr wa al-Tawzi’), 36.
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politik, hak asasi manusia, hak perempuan, hak warga negara, dan isu-isu
humanistik lainnya. Selain itu, jumlah bilangan magasidpada periode ini tidak
lagi terpaku hanya berbentuk tiga poin, namun sudah berkembang lebih
banyak. Penulis memandang bahwa adanya perubahan paradigma magasiddari
yang awalnya teologis menjadi antroposentris merupakan hasil dari pengaruh
tren kajian tafsir Al-Qur’an kontemporer.

Menurut Abdul Mustaqim, salah satu karakteristik utama dari kajian
tafsir Al-Qur’an kontemporer adalah bersifat kontekstual. Kontekstualitas
penafsiran Al-Qur’an ini berangkat dari asumsi bahwa teks Al-Qur’an memang
bersifat statis, namun konteks yang menaungi teks tersebut sangatlah bersifat
dinamis. Oleh karena itu, dalam rangka menjaga relevansi Al-Qur’an agar
sesuai perkembangan zaman, maka dibutuhkan paradigma penafsiran Al-
Qur’an yang dapat untuk mendialogkan antara teks, akal, dan realitas. Ketiga
unsur tersebut akan dapat terjalin secara sempurna dan saling berdialektik
secara triadik-sirkular apabila menggunakan paradigma yang bersifat
fungsional, bukan paradigma struktural, karena ia cenderung menghegemoni
antara pihak-pihak selainnya.*’®

Gagasan baru tentang bentuk magasid al-Qur’an tersebut kemudian oleh
para ulama modern-kontemporer ditransformasikan dan diimplementasikan
sebagai sebuah sistem interpretasi untuk memahami ayat-ayat Al-Qur’an. Oleh
karena itu, penulis menyebit fase ini sebagai transformatif-interpretatif, karena
pada fase ini banyak bermunculan karya-karya interpretatif berupa tafsir Al-
Qur’an yang berbasis pemahaman magasid. Hal ini diperkuat dengan hasil
penelitian Muniyyah al-Tarraz yang memasukkan pendekatan maqasidi (al-
ittijah al-maqasidi) dalam penafsiran Al-Qur’an sebagai salah satu ciri utama

dari diskursus kajian tafsir Al-Qur’an kontemporer.*’’

176 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, (Yogyakarta: LKiS, 2010), 55-67.
17 Muniyyah al-Tarraz, “al-Tajdid fi al-Tafsir fi al-‘Asr al-Hadith: Muntalagatuhu wa Ahamm
Ittijahatihi”, Majallah al-Thya’ No. 28, 162-163.
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Beberapa karya tafsir yang masuk dalam ketegori periode keempat ini
antara lain adalah: (1) Diya’ al-Ta’wil fi Ma’ani al-Tanzil karya ‘Abd Allah
ibn Fudi (w. 1246 H); (2) Tafsir al-Manar karya Muhammad ‘ Abduh (w. 1323
H) dan Rashid Rida (w. 1354 H); (3) Mahasin al-Ta’wilkarya Jamal al-Din al-
Qasimi (w. 1332 H); (4) Ruh al-Ma’ani i Tafsir al-Qur’an al-‘Azim Karya
Mahmud Shukri al-Alusi (w. 1342 H); (5) Tafsir al-Maraghi karya Ahmad
Mustafa al-Maraghi (w. 1371 H); (6) a/-Naba’ al-‘Azim karya Muhammad
‘Abd Allah Darraz (w. 1377 H); (7) lla al-Qur’an al-Karim karya Mahmud
Shaltut (w. 1383 H); (8) F7 Dilal al-Qur’an karya Sayyid Qutb (w. 1385 H);
(9) al-Tahrir wa al-Tanwir karya Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashur (w. 1393
H); (10) al-Tafsir al-Hadith karya Muhammad ‘Izzah Darwazah (w. 1404 H);
dan (11) al-Asas fi al-Tafsir karya Sa’id Hawwa (w. 1409 H). Selain karya
tafsir, tentunya perbincangan mengenai juga banyak dibahas oleh para ulama
dalam karya-karya non-tafsir.1’8
Muhammad Siddiq Hasan Khan al-Qanuji (1248-1307 H/1832-1890 M)

Satu-satunya kitab tafsir Al-Qur’an yang secara jelas menggunakan term
“Magqasid al-Qur’an” sebagai judul tafsirnya adalah kitab Fath al-Bayan fi
Magqasid al-Qur’an karya Muhammad Siddiq Hasan Khan al-Qanuji. Namun
demikian, walaupun secara literal al-Qanuji menggunakan redaksi “Maqasid
al-Qur’an” sebagai judul karya tafsirnya, namun ‘Izz al-Din Kashnit menyebut
bahwa dalam karya tafsir tersebut tidak ditemukan pembahasan khusus tentang
magqasid Al-Qur’an yang bersifat universal. Tafsir karya al-Qanuji tersebut

masih menggunakan metode penafsiran Al-Qur’an yang bersifat normatif

178 Adapun dalam bentuk karya non-tafsir, terdapat beberapa karya ulama berikut: (1) Zrshad al-
Thiqqat ila Ittitaq al-Sharai’ ‘ala al-Tauhid wa al-Ma’ad wa al-Nubuwwat karya Muhammad ibn
‘Ali al-Shawkani (w. 1250 H); (2) Manahil al-‘Irfan i ‘Ulum al-Qur’an karya Abd al-‘Azim al-
Zarqani (w. 1367 H); (3) Dirasat Qur’aniyyah karya Muhammad Qutb (w. 1393 H); (4) al-
Mahawir al-Khamsah Ii al-Qur’an al-Karim karya Muhammad al-Ghazali (w. 1416 H); (5) Kayf
Nata’amal ma’a al-Qur’an Karya Y usuf al-Qaradawi; (6) Magqasid al-Qur’an wa Muhtawayatuhu
wa Khasais Suwarihi wa Fawaiduha karya ‘Abd Allah al-Talidi; dan (7) Mafatih Ii al-Ta’amul
ma’a al-Qur’an Karya Salah ‘Abd al-Fattah al-Khalidi.
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sebagaimana umumnya para mufasir. Sehingga hasil penafsirannya hanya
berkisar pada pembahasan magasid Al-Qur’an yang bersifat parsial, karena
terbatas pada penjelasan maksud ayat per ayat.}’® Pendapat ‘Izz al-Din Kashnit
ini juga diamini oleh Ulya Fikriyati. la menjelaskan bahwa al-Qanuji
memaksudkan penggunaan term “Maqasid al-Qur’an” dalam judul karyanya
sebagai makna yang dikehendaki Al-Qur’an.’®® Artinya, dalam hal ini al-
Qanuji menggunakan term “maqasid” sebatas pemahaman lesksikal, sehingga
tidak ada bedanya dengan term “murad”.

Muhammad ‘Abduh (1849-1905) dan Rashid Rida (1865-1935)

Salah satu karya tafsir maqasidi yang paling populer dan disepakati oleh
para peneliti sebagai produk tafsir Al-Qur’an berbasis magasid paling awal
adalah Tafsir al-Manar. Karya tafsir ini merupakan hasil kuliah tafsir Al-
Qur’an yang disampaikan oleh Muhammad ‘Abduh sejak tahun 1899 hingga
wafatnya pada 1905. Semua kuliah tafsir tersebut diterbitkan di majalah a/-
Manar, yang kemudian disempurnakan oleh muridnya yaitu Rashid Rida
menjadi kitab tafsir Al-Qur’an 30 juz secara penuh. Awal mula ketertarikan
‘ Abduh terhadap kajian magasid dimulai ketika ia takjub setelah membaca a/-
Muwataqat karya al-Shatibi tatkala berkunjung ke Tunisia pada akhir tahun
1884 M. Ketakjuban ‘Abduh terhadap karya al-Shatibi tersebut menjadikan
TafSir al-Manar terpengaruh kuat oleh pemikiran al-Shatibi. 8!

Secara garis besar, paradigma tafsir magasidi yang dikonstruksi oleh
‘Abduh dan Rashid Rida ini berbasis pada tiga fondasi utama, yaitu: (1)

berangkat dari asumsi kesatuan tematik surah; (2) gagasan utama sebuah surah

179 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 209-210.

180 Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an: Genealogi dan Peta Perkembangan dalam Khazanah
Keislaman™, 209.

181 Tidak hanya terpengaruh, ‘Abduh juga mewasiatkan kepada murid-muridnya untuk mengkaji
kitab tersebut. Salah satu kesaksian murid ‘Abduh, yaitu ‘Abd Allah Darraz berkata: “Kami sering
mendengar nasihat dari al-Marhum al-Shaykh Muhammad ‘ Abduh kepada murid-muridnya untuk
mengkaji dan mendalami kitab tersebut (a/-Muwatagat)”. Lihat ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-
Jaza’iri, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 118.
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Al-Qur’an harus dijadikan pedoman dan landasan dalam memahami ayat-
ayatnya; dan (3) tema umum suatu surah Al-Qur’an harus menjadi asas dalam
memahami makna ayat-ayat Al-Qur’an yang turun dalam lingkupnya.'®
Menurut Mukhlis Yunus, magasid al-Qur’an versi Muhammad ‘Abduh terdiri
dari lima hal, yaitu: (1) tauhid (mengesakan Tuhan); (2) janji dan ancaman
Allah (al-wa’d wa al-wa’id); (3) amaliah ibadah; (4) menjelaskan jalan
kebahagiaan dan cara menempuhnya; dan (5) kisah-kisah terdahulu (gasas)
sebagai iktibar.'®

Adapun dengan Rashid Rida, ia mengidentifikasi, membagi, dan
menggolongkan magqasid al-Qur’an ke dalam 10 poin, yaitu: (1) menjelaskan
urgensi tiga rukun agama, meliputi iman kepada keesaan Allah, hari akhir, dan
beramal saleh; (2) penjelasan tentang risalah kenabian; (3) menjelaskan Islam
sebagai agama fitrah yang menyempurnakan kedudukan manusia sebagai
makhluk individu, kelompok, maupun sebagai bangsa; (4) menjelaskan peran
Islam dalam restorasi umat, meliputi bidang politik, kebangsaan, dan sosial
(magasid keempat ini akan terealisasi melalui delapan hal, yaitu: persatuan
umat, kemanusiaan, agama, undang-undang, keagamaan, kebangsaan,
pengadilan, dan bahasa); (5) menjelaskan Islam sebagai sebuah agama yang
berbasis pada ajaran yang bersifat moderat; (6) menjelaskan dasar-dasar ajaran
Islam dalam praktik bernegara; (7) menjelaskan pesan Al-Qur’an terkait
stabilisasi ekonomi; (8) menjelaskan Islam sebagai agama perdamaian yang
inklusif dan upaya perbaikan konsep perang dalam Islam; (9) pemenuhan
terhadap hak-hak perempuan; dan (10) anjuran untuk menghapus praktik

perbudakan.'84

182 Wasfi ‘Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, 50-51.

183 M. Mukhlis Yunus dan M. Y. Zulkifli Mohd Yusoff, “Aplikasi Magasid al-Quran Terhadap
Pentafsiran Ayat Toleransi dalam Tafsir al-Azhar”, QURANICA: International Journal of Quranic
Research Vol. 13 No. 2 (2021), 104-105.

184 Muhammad Rashid Rida, a/-Wahy al-Muhammadi, (Beirut: Muassasah ‘Izz al-Din li al-Tiba’ah
wa al-Nashr, 1406 H), 193-348.



77

Muhammad al-Tahir ibn Ashur (1296-1393 H/1879-1973 M)

Pemikiran Ibn ‘ Ashur tentang maqasid al-Qur’an dapat ditemukan dalam
karya monumental berupa kitab tafsir yang ia tulis selama 40 tahun yaitu 7Tafsir
al-Tahrir wa al-Tanwir. Judul tersebut merupakan bentuk ringkas dari judul
asli kitab tersebut, yaitu 7ahrir al-Ma’na al-Sadid wa Tanwir al-°‘Aql al-Jadid
min Tafsir al-Kitab al-Majid.*®® Konstruksi penafsiran Al-Qur’an yang ingin
dibangun oleh Ibn ‘ Ashur hampir sama dengan apa yang diinginkan oleh Jamal
al-Din al-Qasimi, yaitu ingin menjadikan perhatian terhadap magasid Al-
Qur’an dan magasid ayat lebih penting dan utama dibanding sekedar
menjelaskan lafal Al-Qur’an dengan pendekatan analisis kebahasaan.8®

Dalam mukadimah tafsirnya, Ibn ‘Ashur menyebut bahwa terdapat
delapan magqasid al-Qur’an, yaitu: (1) Islah al-I’tigad wa Ta’lim al-‘Aqd al-
Sahih (perbaikan dalam bertauhid); (2) Tahdhib al-Akhlag (pendidikan
akhlak); (3) al-Tashri’ wa huwa al-Ahkam Khassah wa ‘Ammah (hukum
syariat); (4) Siyvasah al-Ummah (politik keumatan); (5) al-Qasas wa Akhbar al-
Umam (Kisah-kisah umat terdahulu); (6) al-Ta’lim bi ma Yunasib Hal al-
Mukhatabin (memberi pelajaran melalui hal-hal yang relevan dengan kondisi
audiens); (7) al-Mawa’iz wa al-Indhar wa al-Tahdhir wa al-Tabshir
(pemberian peringatan dan kabar gembira); dan (8) a/-Ijaz bi al-Qur’an
(meneguhkan mukjizat Al-Qur’an). Setiap poin magqgasid al-Qur’an tersebut
diulas dan dikaji secara komprehensif oleh Hiya Thamir Miftah dalam artikel
jurnal miliknya yang berjudul “Magqasid al-Qur’an al-Karim ‘inda al-Shaykh
Ibn ‘Ashur”. 18

185 Balqasim al-Ghali, Shaikh al-Jami’ al-A’zam Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashur: Hayatuhu wa
Atharuhu, (Beirut: Dar Ibn Hazm, 1996), 76.

186 Adam Ballu, Juhud al-‘Ulama’ 1 al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Mawdir’atihi min
al-Qarn al- ‘Ashir al-Hijri ila al-Qarn al-Rabi’ ‘Ashar al-Hijri, 119.

187 Hiya Thamir Miftah, “Magqasid al-Qur’an al-Karim ‘inda al-Shaykh Ibn ‘Ashur”, Majallah
Kulliyah al-Shari’ah wa al-Dirasat al-Islamiyyah \Vol. 29 (2011),
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Menurut analisis Mas’ud Budhukhah, dari delapan poin magasid al-
Qur’an tersebut, hanya terdapat empat poin yang menjadi tujuan dasar-
fundamental (al-magqasid al-asasiyyah) dari Al-Qur’an, yaitu: (1) al-tauhid
(poin pertama); (2) al-ahkam (poin ketiga); (3) al-gasas (poin kelima); dan (4)
al-wa’d wa al-wa’id (poin ketujuh). Sedangkan empat poin lainya, misalnya
magqasid tahdhib al-akhlag masih tercakup dalam maqgasid al-ahkam.
Kemudian, tiga poin sisanya tidak masuk dalam kategori sebagai tujuan
fundamental Al-Qur’an, seperti: (1) siyasah al-ummah; (2) al-ta’lim bi ma
yunasib hal al-mukhatabin; dan (3) al-i’jaz bi al-Qur’an. %

e) Periode Reformatif-Teoretis (Abad ke-15 Hijriah)

Fase ini merupakan fase puncak dari proses genealogi perkembangan
kajian maqasid al-Qur’an. Penulis menyebut fase kelima ini sebagai fase
reformatif-teoretis karena kajian yang awalnya sebatas wacana, kemudian
direformasi menjadi sebuah ilmu pengetahuan yang teoretis. Proses teoretisasi
yang dimaksud penulis dalam hal ini adalah adanya upaya untuk merumuskan
terkait definisi, metodologi, segmentasi, implementasi, hingga korelasi
magqasid al-Qur’an dengan produk-produk keilmuan sebelumnya. Hal ini
diperkuat dengan munculnya karya-karya para ulama yang secara khusus
membahas topik magqgasid al-Qur’an dan mejadikan term “magqasid al-Qur’an”
sebagai judul karya mereka secara eksplisit. Para cendekiawan muslim
kontemporer yang berperan penting dalam mengembangkan kajian magqasid al-
Qur’an menjadi lebih teoritis antara lain adalah Muhammad al-Salih al-Siddiq,
Taha Jabir al-‘Alwani, Hannan Lahham, ‘Abd al-Karim Hamidi, ‘Izz al-Din
Kashnit, Ahmad al-Raysuni, dan Tazul Islam.

Adapun peneliti lain yang juga ikut andil dalam mengembangkan wacana

topik magqasid al-Qur’an juga tidak kalah penting untuk disebutkan, seperti

188 Mas’ud Budukhah, “Juhud al-‘Ulama’ fi Istinbat Maqasid al-Qur’an”, 973.
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Wasfi ‘Ashur Abu Zayd'®’, Muhammad al-Mantar!®®, ‘Isa Bu’akaz'®!, ‘Abd
al-Rahman Hilali'?, Mas’ud Budukhah'®3, ‘Ali al-Bishr al-Fakki'®*, Hasan
Qisab!®’, Muhammad ibn ‘Abd Allah al-Rabi’ah'%, Ulya Fikriyati*®’, dan
masih banyak tokoh-tokoh lainnya. Aksin Wijaya menyebut semua tokoh yang
ikut andil mengembangkan kajian maqgasid al-Qur’an dalam periode ini sebagai
pegiat tafsir maqgasidi yang ingin memperkenalkan tafsir magasidi masuk
dalam bagian diskursus studi Al-Qur’an kontemporer.'%

Upaya serius pengkajian topik maqgasid al-Qur’an pada fase ini tidak
hanya dikaji dalam bentuk karya buku, namun juga beberapa kali diseminarkan
dalam skala internasional. Salah satunya pada tahun 2015, Muassasah al-
Furqan li al-Turath al-Islami bekerja sama dengan Markaz Dirasat Maqasid
al-Shari’ah al-Islamiyyah menyelenggarakan konferensi internasional dengan
mengusung tema “Maqasid al-Qur’an al-Karim” pada tanggal 28, 29, dan 30
Mei 2015, di kota Rabat, Maroko. Konferensi tersebut dihadiri sebanyak 120
ulama dan peneliti dari berbagai negara, mulai dari Arab Saudi, Lebanon,

Mesir, Libya, Tunisia, Aljazair, Mauritania, dan negara-negara lainnya. Hasil

189 Wasfi ‘ Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, 94-95.

190 Myhammad al-Mantar, “Magqasid al-Qur’an Qira’ah Ma’rifiyyah Taqwimiyyah”, al-Mu’tamar
al- ‘Alami al-Awwal Ii al-Bahithin fT al-Qur’an al-Karim wa ‘Ulumihi (2011)

11 Isa Bu’akaz, “Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Muhawiruhu ‘inda al-Mutagaddimin wa al-
Muta’akhkhirin”, Majallah al-Thya’ No. 20 (2017)

192 Abd al-Rahman Hilali, “Muqarabat Maqasid al-Qur’an al-Karim: Dirasah Tarikhiyyah”, a/-
TajdidVol. 20 No. 39 (2016)

198 Mas’ud Budukhah, “Juhud al-‘Ulama’ fi Istinbat Maqasid al-Qur’an”, a/-Mu’tamar al-‘Alami
al-Awwal Ii al-Bahithin f7 al-Qur’an al-Karim wa ‘Ulumihi (2011)

194 <ATi al-Bishr al-Fakki, Magqasid al-Qur’an wa Silatuha bi al-Tadabbur

19 Hasan Qisab, “Khitab al-Taklif min Diq al-Magqasid al-Shar’iyyah ila Sa’ah Maqasid al-Qur’an”,
al-Islamiyyah al-Ma’ritah No. 89 (2017)

1% Muhammad ibn ‘Abd Allah al-Rabi’ah, “al-Magqasid al-Qur’aniyyah: Dirasah Manhajiyyah”,
Majallah Ma’had al-Imam al-Shatibi No. 27 (1440 H)

17 Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an: Genealogi dan Peta Perkembangan dalam Khazanah
Keislaman”, ‘4nil Islam Vol. 12 No. 2 (2019)

198 Aksin Wijaya dan Shofiyullah Muzammil, “Maqasidi Tafsir: Uncovering and Presenting
Magqasid Ilahi-Qur’aini into Contemporary Context”, 460.
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dari konferensi ini kemudian dibukukan dalam bentuk tiga jilid kitab dengan
judul Magasid al-Qur’an al-Karim: Majmu’ah Buhuth (berisi 38 artikel).%°

Tidak hanya itu, pada fase ini topik magasid al-Qur’an juga sudah
dijadikan sebagai salah satu kurikulum matakuliah di beberapa perguruan
tinggi. Misalnya penggunaan buku a/-Magqasid al-Qur’aniyyah sebagai sumber
diktat di Markaz Ma’ahid li al-Istisharat al-Tarbawiyah wa al-Ta’limiyah,
Riyad. Selain itu, dalam lingkup Indonesia, terdapat buku Magasid Al-Qur’an:
Pengantar Memahami Nilai-nilai Prinsip al-Qur ’an karya Delta Yaumin Nahri
yang dijadikan oleh penulisnya sebagai buku ajar di Fakultas Ushuluddin dan
Dakwah, IAIN Madura.
Muhammad al-Salih al-Siddiq

Cendekiawan muslim lulusan Universitas Zaitunah ini memiliki karya
khusus tentang topik magasid Al-Qur’an, yaitu Maqgasid al-Qur’an. Karya
Muhammad al-Salih al-Siddiq ini dicetak pertama kali di Aljazair pada tahun
1955. Menurut analisis ‘Izz al-Din Kashnit, kitab ini ditulis untuk tujuan
menemukan dan mengungkap magqasid kulliyyah dari makna ayat-ayat Al-
Qur’an. Dalam proses penggalian maqasid al-Qur’an, Muhammad al-Salih al-
Siddiqg menggabungkan dua metode penafsiran, yaitu: (1) metode tafsir tematik
(al-tafsir al-mawdu’i), untuk mengumpulkan dan mengklasifikasikan ayat-ayat
yang memiliki tema dan magasid'yang sama; dan (2) metode tafsir analitik (a/-
tafsir al-tahlili), untuk menganalisis dan menafsirkan ayat-ayat yang telah
dikumpulkan tersebut secara komprehensif supaya dapat terungkap sisi
magqasid-nya. Dalam praktiknya, dua metode tersebut diterapkan oleh dengan
menguraikan ayat-ayat yang dipandang memiliki tautan yang kuat dengan

maqasid al-Qur’an, kemudian menafsirkannya secara analitis-komprehensif

19 Ma’ali al-Shaykh Ahmad Zaki Yamani, “Taqdim”, dalam dalam Muhammad Salim al-‘Uwwa
(ed.), Maqasid al-Qur’an al-Karim: Majmu’ah Buhuth, Vol. 1 (London: Mu’assasah al-Furqan li
al-Turath al-Islami: Markaz Dirasat Maqasid al-Shari’ah al-Islamiyyah, 2016), 9.
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menggunakan pendekatan sastra dan ilmu-ilmu kontemporer dalam proses
analisis ayat.?®

‘Izz al-Din Kashnit menyebut bahwa Muhammad al-Salih al-Siddiq
mengklasifikasikan maqgasid al-Qur’an menjadi lima poin, yaitu: (1) a/-tawhid,
(2) al-‘aqga’id, (3) al-din; (4) al-‘ibadat, dan (5) usul al-mithl al-‘ulya wa al-
nuzum al-ijtima’iyyah?®* Hal yang berbeda disampaikan oleh Mas’ud
Budukhah. Menurutnya klasifikasi magasid al-Qur’an versi Muhammad al-
Salih al-Siddiq terdiri dari delapan poin dengan rincian lima poin yang telah
disebutkan dan tambahan tiga poin magasid al-Qur’an yaitu: (1) al-tashri’; (2)
al-qasas, dan (3) 7’jaz al-Qur’an. Setiap magqasid al-Qur’an tersebut dijadikan
oleh Muhammad al-Salih al-Siddiq sebagai judul bab yang kemudian
dibawahnya terdapat beberapa maqasid far’iyyah yang dijadikan sebagai subab
perincian dari judul bab.2%

Hasil klasifikasi magasid al-Qur’an milik Muhammad al-Salih al-Siddiq
mendapat kritik dari Mas’ud Budukhah. Menurutnya, terdapat beberapa
magqasid yang secara substansi sama namun diuraikan dalam bentuk terpisah,
seakan-akan antara satu sama lain berbeda. Misalnya antara magasid al-tawhid
dengan al-‘aga’id, kemudian magasid al-tashri’ dengan al-‘ibadat yang
seharusnya dapat dijadikan dalam bentuk satu pokok magasid, justru diuraikan
secara terpisah. Selain itu, Muhammad al-Salih al-Siddiq menyebut 7’az al-
Qur’an sebagai magqgasid al-Qur’an, padahal hal tersebut lebih tepat disebut
sebagai bentuk kekhususan Al-Qur’an (khasais al-Qur’an), bukan maqasid-

nya. 2%

200 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 217.

201 |bid, 217.

202 Salah satu contoh bentuk magasid far’iyyah dalam maqasid al-tawhid antara lain adalah
pengenalan akan eksistensi Tuhan, keesaan Tuhan, dan seterusnya. Kemudian, dalam magqasid al-
ibadat terkandung maqasid far’iyyah berupa bersuci, salat, zakat, sedekah, puasa, dan haji.
Penjelasan lebih lengkap silahkan lihat Mas’ud Budukhah, “Juhud al-‘Ulama’ fi Istinbat Maqasid
al-Qur’an”, 974-975; dan ‘Abd al-Rahman Hilali, “Muqarabat Maqasid al-Qur’an al-Karim:
Dirasah Tarikhiyyah”, 217.

203 Mas’ud Budukhah, “Juhud al-‘Ulama’ fi Istinbat Maqasid al-Qur’an”, 975.
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Taha Jabir al-‘Alwani (1354-1437 H/1935-2016 M)

Taha Jabir al-‘Alwani mengawali kajian tentang magasid al-Qur’an
ketika ia diminta oleh ‘Abd al-Jabbar al-Rifa’i untuk meneruskan penulisan
tentang topik “al-Maqasid al-Qur’aniyyah al-‘Ulya al-Hakimah” di Majalah
Qadaya Islamiyyah Mu’asirah.?®* Untuk mengungkap aspek magasid dari Al-
Qur’an, al-‘Alwani menawarkan metode baru dalam pembacaan teks Al-
Qur’an, yaitu metode a/-jam ’u bayn al-gira’atayn (pemaduan dua pembacaan:
wahyu dan alam).?%® Landasan dasar yang meniscayakan penggunaan metode
tersebut didasarkan pada pembacaan al-‘Alwani terhadap lima ayat pertama
Al-Qur’an, yaitu QS. al-‘Alaq [96]: 1-5. Dalam ayat tersebut disebutkan
perintah igra’ sebanyak dua kali, yaitu dalam ayat pertama dan ketiga. Sebagian
mufasir memahami bahwa pengulangan kata igra’ yang kedua hanyalah
sebatas sebagai penguat (a/-tawkid), sinonim (al-taraduf), dan pengulangan
(al-tikrar) terhadap kata igra’ yang pertama. Berbeda dengan pandangan umum
tersebut, al-Alwani justru memahami pengulangan kata igra’ tersebut sebagai
dua kata yang memiliki makna dan kekhususan tersendiri, serta
mengindikasikan adanya perintah untuk membaca dengan dua metode
pembacaan.2®

Metode ini menjadi salah satu gagasan penting dari pemikiran al-* Alwani
sebagai intelektual muslim kontemporer. Apabila seorang pengkaji Al-Qur’an
mengabaikan pembacaan wahyu, dan hanya tenggelam pada pembacaan alam
melalui berbagai kajian-kajian yang bersifat ilmiah, maka ia akan jauh dari
Allah, mengabaikan perkara-perkara gaib, dan hal-hal semacamnya.

Sebaliknya, apabila hanya mengandalkan pembacaan wahyu dan mengabaikan

204 Taha Jabir al-‘ Alwani, al-Tawhid wa al-Tazkiyah wa al-‘Umran: Muhawalat 11 al-Kashf ‘an al-
Qiyam wa al-Maqasid al-Qur’aniyyah al-Hakimah, (Beirut: Dar al-Hadi, 2003), 9.

205 Ah. Fawaid, “Maqashid Al-Qur’an Dalam Ayat Kebebasan Beragama Menurut Penafsiran Thaha
Jabir al-‘Alwani”, MADANIA Vol. 21 No. 2 (2017), 120.

206 Taha Jabir al-‘Alwani, al-Jam’u bayn al-Qira’atayn: Qira’ah al-Wahy wa Qira’ah al-Kawn,
(Kairo: Maktabah al-Shuruq al-Dawliyyah, 2006), 14-26.
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pembacaan alam, maka ia akan lari dari hal-hal yang bersifat duniawi,
mengabaikan potensi dan peran manusia sebagai khalifah fi al-ard untuk
membangun peradaban, dan hal-hal semacamnya. Oleh karena itu, tidak ada
cara lain bagi al-‘Alwani untuk menghindari hal tersebut selain dengan
mengkombinasikan antara pembacaan wahyu yang bersifat nag/iyyah dengan
pembacaan alam yang bersifat ‘agliyyah.?®’

Menurut al-*Alwani, tujuan Al-Qur’an yang paling fundamental terdiri
dari tiga hal, yaitu: (1) a/-Tawhid (mengimani dan menegaskan akan keesaan
Tuhan); (2) al-Tazkiyah (memurnikan umat manusia dari kejahatan); dan (3)
al-*Umran (membangun peradaban demi tercapainya keharmonisan antar umat
manusia dan alam semesta). Ketiga magasid tersebut saling berhubungan
antara satu sama lain. Dalam hal ini aspek tauhid berfungsi sebagai fondasi
dasar dan titik pijak yang kemudian ditopang oleh dua penyangga utama, yaitu
tazkiyah dan ‘umran. Aspek tazkiyah yang dimaksud dalam hal ini adalah
nilai-nilai yang dapat menjadikan manusia dapat mengemban amanah dengan
baik dalam menjalankan tugasnya sebagai khalifah di bumi. Sedangkan aspek
‘umran meliputi pemenuhan atas hak-hak bumi.2%®
Hannan bint Muhammad Sa’di al-Lahham

Konsep pemikiran Hannan Lahham tentang magasid al-Qur’an ia
tuangkan dalam sebuah kitab yang berjudul Maqgasid al-Qur’an al-Karim
(2004). Dalam pengantar kitab tersebut, Hannan Lahham menjelaskan bahwa
alasan ia menulis kitab tersebut adalah berangkat dari problem belum adanya
kaidah universal yang disarikan dari nilai-nilai agama Islam untuk menuntun
umat muslim dalam menghadapi berbagai tantangan dan problematika di era
modern-kontemporer. Wacana keagamaan yang disebarkan pada era millenium

ketiga masih terkungkung dalam belenggu wacana kajian sebagian hukum-

207 Taha Jabir al-‘ Alwani, al-Jam u bayn al-Qira’atayn, 14-26.

208 Ah. Fawaid, “Maqashid Al-Qur’an Dalam Ayat Kebebasan Beragama Menurut Penafsiran Thaha
Jabir al-‘Alwani”, MADANIA Vol. 21 No. 2 (2017), 121.
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hukum yang bersifat parsial (a/-ahkam al-far’iyyah). Pada kelanjutannya, hal
tersebut menjadikan produk fatwa yang dihasilkan seringkali tampak aneh dan
tidak kontekstual. Oleh karena itu, Lahham menyebut bahwa peran ilmu
magqasid sangat dibutuhkan dalam bingkai kerangka pemahaman keagamaan
masyarakat muslim di era saat ini.2%®

Setelah melakukan telaah terhadap ayat-ayat Al-Qur’an, Hannan Lahham
kemudian mengerucutkan hasil telaah tersebut dengan membagi magasid al-
Qur’an ke dalam tiga bentuk, yaitu: (1) magqasid al-khalg (tujuan penciptaan
alam dan manusia); (2) magasid al-gadar (tujuan takdir Allah); dan (3) magasid
al-din (tujuan adanya agama dan hukum-hukum syariat).?!° Setiap bagian dari
tiga bentuk magqasid al-Qur’an diperinci kembali oleh Lahham dalam beberapa
poin maqasidbeserta ayat-ayat yang sesuai dengan magasidtersebut. Misalnya
dalam bagian magqasid al-khalg, ia membagi lagi menjadi dua bagian, yaitu
magqasid khalg al-insan (61 ayat) dan magasid khalg al-kawn (208 ayat).?!!

Kemudian, magasid al-khalq al-insan tersebut diperinci kembali dalam
beberapa poin magasidyang lebih spesifik, yaitu: (1) manusia diciptakan untuk
tujuan menanggung amanah di bumi (15 ayat); (2) sebagai cobaan bagi
manusia agar mampu mengungkap perkara yang baik dari yang buruk (15
ayat); (3) agar manusia dapat berkembang melalui akal pikirannya (14 ayat);
(4) sebagai bentuk penghormatan terhadap manusia (14 ayat); dan (5) untuk
saling mengenal dan kerjasama sesama manusia (3 ayat).?? Secara garis besar,
‘Abd al-Rahman Hilali menjelaskan bahwa dalam karya Lahham setidaknya

menyebutkan 2251 bentuk magasid dalam 1950 ayat Al-Qur’an. Dari

209 Hannan Lahham, Magasid al-Qur’an al-Karim, (Damaskus: Dar al-Hannan li al-Nashr, 2004), 7-

8

210 |pid, 31.
211 Hannan Lahham, Magasid al-Qur’an al-Karim, (Damaskus: Dar al-Hannan 1i al-Nashr, 2004),

35.

212 1hid, 35-40.
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benyaknya jumlah tersebut, salah satu surah yang banyak menyebutkan
magqasid al-Qur’an adalah QS. al-Talaq.?*3

Kepekaan Hannan Lahham terhadap pentingnya pemahaman teks agama
sesuai dengan konteks problematika sosial yang terjadi pada era modern-
kontemporer merupakan buah dari pendekatan yang ia gunakan dalam
memahami teks agama, khususnya Al-Qur’an. Corak penafsiran yang
digunakan Lahham dalam menafsirkan ayat Al-Qur’an cenderung bercorak a/-
adabr al-ijtima’7 (berbasis realitas sosial-masyarakat). Oleh karena itu, tidak
heran jika kemudian ditemukan dalam hasil penafsirannya beberapa wacana
dan isu sosial yang berkembang di era kontemporer saat ini, seperti wacana
toleransi, hak asasi manusia (HAM), kesetaraan gender, dan lain-lain.?** Hal
inilah yang menjadi sisi pembeda antara kajian maqgasid al-Qur’an yang
dilakukan oleh Lahham dengan kajian-kajian sebelumnya. Lahham
memandang bahwa mayoritas ayat Al-Qur’an berbicara mengenai pemenuhan
aspek kemaslahatan individu. Oleh karena itu, dalam merumuskan konsep
maqasid  al-Qur’an, Lahham cenderung menggunakan perspektif
antroposentris dibanding teosentris.?*®

Menurut Ulya Fikriyati, walaupun karya Hannan Lahham pada bagian
awal masih sangat kental dengan pembahasan maqasid al-shari’ah, tetapi pada
bagian-bagian berikutnya Lahham tetap memberikan uraian sudut pandang
baru dalam kajian magasid al-Qur’an. dipandang sebagai pembuka jalan kajian

magqasid al-Qur’an dalam kemasan yang sedikit lebih konseptual.?*® Hal ini

213 ¢ Abd al-Rahman Hilali, “Mugarabat Magqasid al-Qur’an al-Karim: Dirasah Tarikhiyyah”, 219.

214 Ulya Fikriyati, “I’adah Qira’ah al-Nas al-Qur’ani: Tahlil Manshurat TafSiriyyah ‘ala Jidar
Fisbuk Hannan Lahham”, Suhuf: Jurnal Pengkajian Al-Qur’an dan Budaya Vol. 11 No. 1 (2018),
63.

215 M. Anang Firdaus, “Maqasid al-Qur’an Sebagai Paradigma Pendidikan Islam (Konstruksi
Pemikiran Islam Ibn ‘Ashur)” (Disertasi: Pascasarjana UIN Sunan Ampel, 2020), 140; Ulya
Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an: Genealogi dan Peta Perkembangan dalam Khazanah Keislaman”,
‘Anil Islam Vol. 12 No. 2 (2019), 206.

218 Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an: Genealogi dan Peta Perkembangan dalam Khazanah
Keislaman”, 206.
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dibuktikan dengan adanya subab tertentu yang membahas tentang
implementasi konsep magasid al-Qur’an dalam menyikapi beberapa
problematika kontemporer tertentu. Namun demikian, penulis memandang
bahwa karya Hannan Lahham ini belum bisa disebut sebagai karya magqasid al-
Qur’an yang bersifat teoretis-komprehensif. Hal ini dikarenakan tidak adanya
uraian tentang definisi, metode, genealogi sejarah, dan ruang lingkup magasid
al-Qur’an dalam karya Lahham. Selain itu, dalam pandangan penulis, karya ini
justru lebih layak dan tepat disebut sebagai karya ensiklopedia maqasid al-
Qur’an. Karena hanya sekedar mengkategorisasikan dan mengklasifikasikan
ayat-ayat Al-Qur’an sesuai magasid-nya masing-masing.
‘Abd al-Karim Muhammad al-Tahir Hamidi

‘Abd al-Karim Hamidi menulis dua karya dalam kajian magqasid al-
Qur’anyaitu al-Madkhal ila Magasid al-Qur’an (2007) dan Maqasid al-Qur’an
min Tashri’ al-Ahkam (2008). Menurut Ulya Fikriyati, dua karya tersebut
sebetulnya berasal dari satu karya saja. Karya kedua dianggap sebagai induk
karya pertama, karena kitab al/-Madkhal ila Magasid al-Qur’an merupakan
bentuk ringkas dari kitab Magasid al-Qur’an min Tashri’ al-Ahkam yang
merupakan disertasi dari ‘Abd al-Karim Hamidi.?” Dalam mukadimah kitab
Magasid al-Qur’an min Tashri® al-Ahkam, ‘Abd al-Karim Hamidi
menjelaskan bahwa setelah ia menyelesaikan penulisan tesis untuk meraih
gelar magister yang berjudul “Athar al-Qawa’id al-Usuliyyah al-Lughawiyyah
fi Istinbat Ahkam al-Qur’an”, ia ingin menyempurnakan pembahasan dalam
tesis tersebut dengan mengkaji ahkam al-Qur’an dengan analisis pendekatan
yang berbeda yaitu menggunakan pendekatan al-gawa’id al-maqasidiyyah.?'®

Keinginan Abd al-Karim Hamidi ini bukan tanpa alasan, ia menyebut

setidaknya terdapat dua alasan utama mengapa ia ingin mengkaji ahkam al-

217 Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an: Genealogi dan Peta Perkembangan...”, 207.
218 <Abd al-Karim Hamidi, Magasid al-Qur’an min Tashri’ al-Ahkam, (Beirut: Dar Ibn Hazm,
2008), 7.
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Qur’an dalam perspektif magasid, yaitu: pertama, minimnya studi seputar Al-
Qur’an dalam kerangka kajian magasid. ‘Abd al-Karim Hamidi menyebut
bahwa kajian Al-Qur’an saat ini masih terpusat pada fikih oriented, sehingga
tidak heran jika kemudian kajian maqgasid al-shari’ah lebih berkembang
terlebih dahulu dibanding kajian yang khusus membahas magasid al-Qur’an.
Asumsi tersebut dibuktikan dengan banyaknya karya-karya tafsir ahkam Al-
Qur’an yang hanya mengkaji sisi fikih Al-Qur’an sesuai masing-masing
mazhab fikih penulisnya. Bahkan, terdapat dalam sebagian tafsir yang hanya
mencukupkan pada pembahasan ayat-ayat ahkam saja, tidak seluruh ayat Al-
Qur’an. Hal inilah yang menjadi alasan kuat ‘Abd al-Karim Hamidi untuk
mengkaji Al-Qur’an dalam kerangka magasid. Karena pada tahap tertentu,
kajian al-tafsir al-fighi terlampau fokus pada hukum syariat sehingga
menjadikan sisi maqasid tertinggi Al-Qur’an sebagai kitab hidayah bagi umat
manusia menjadi absen. Kedua, selama ini istilah “maqasid” hingga saat ini
selalu diidentikkan seputar kajian a/-kulliyyat al-khams yang terbagi dalam
bentuk tiga hierarki tingkatan maslahat, yaitu a/-daruriyyat, al-hajiyyat, dan al-
tahsiniyyat. Sehingga, kajian magasid masih terbelenggu dan belum terbebas
dari bayang-bayang pada kajian magasid al-shari’ah.?*°

Dalam analisis Mas’ud Budukhah, ia menyebut bahwa memang ‘Abd al-
Karim Hamidi menggunakan istilah “maqasid al-Qur’an”, akan tetapi istilah
tersebut masih dipahami oleh Hamidi dalam framework (kerangka berpikir)
kajian magqasid al-shari’ah. Hamidi menguraikan apa yang disebut sebagai
“Magqasid al-Qur’an” berdasarkan kerangka konsep “Maqasid al-Tashri’ al-
Qur’ani”, tidak berdasarkan analisis terhadap kandungan dan tema-tema
universal yang termuat dalam Al-Qur’an.??® Oleh karena itu, tidak heran jika

kemudian Ulya Fikriyati menyebut hasil kajian *Abd al-Karim Hamidi tersebut

219 < Abd al-Karim Hamidi, Magasid al-Qur’an min Tashri’ al-Ahkam, 7-10.
220 Mas’ud Budukhah, “Juhud al-‘Ulama’ fi Istinbat Maqasid al-Qur’an”, 978.
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lebih bersifat magasid al-shari’ah-sentris ketimbang murni kajian maqasid al-
Qur’an.??
‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri

‘Izz al-Din Kashnit menguraikan pemikirannya tentang topik “magqasid
al-Qur’an” dalam karya disertasinya ketika menempuh studi doktoral di
jurusan Usul al-Din, Fakultas al-‘Ulum al-Islamiyyah, Universitas Baghdad
yang berjudul Ummahat Magqasid al-Qur’an. Menurut Taha ‘Abidin Taha,
karya ‘Izz al-Din Kashnit ini disebut sebagai karya paling lengkap dan
komprehensif yang mengkaji tentang topik “magqasid al-Qur’an”.??? Hal yang
sama juga disampaikan oleh ‘Abd al-Rahman Hilali, yang menyebut kitab
Ummahat Magqasid al-Qur’an sebagai karya yang muatan isi pembahasan
magqasid al-Qur’an-nya paling luas dan menyeluruh.??® Klaim tersebut
sangatlah beralasan, karena memang karya disertasi ‘Izz al-Din Kashnit
setebal 560 halaman tersebut memuat berbagai pembahasan tentang topik
“maqasid al-Qur’an” mulai dari definisi, sejarah perkembangan, metode,
ragam klasifikasi para ulama hingga perbedaannya dengan kajian magasid al-
shari’ah.

‘Izz al-Din Kashnit membagi klasifikasi magasid al-Qur’an ke dalam tiga
tingkatan, yaitu: (1) tujuan paripurna (a/-magsad al-agsa) berupa penghambaan
secara sepenuhnya untuk Allah semata (ikhlas al- ‘ubudiyyah Ii Allah ta’ala);
(2) tujuan fundamental (a/-maqasid al-asasiyyah) berupa ilmu (al- ‘i/m), iman
(al-iman), dan amal saleh (al-‘amal al-salih); dan (3) tujuan perantara (al-
maqasid al-khadimah) berupa peraturan (al-wazi’), nasihat (al-wa’z),
peringatan (a/-tadhkir), kebaikan (al-ihsan), dan kesabaran (al-sabr).??* Ketiga

tingkatan tersebut antara satu sama lain saling berhubungan. Ulya Fikriyati

221 Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an: Genealogi dan Peta Perkembangan...”, 196.

222 Taha ‘Abidin Taha, al-Magqasid al-Kubra Ii al-Qur’an al-Karim: Dirasah Ta’siliyyah, 17.

223 < Abd al-Rahman Hilali, “Muqarabat Maqasid al-Qur’an al-Karim: Dirasah Tarikhiyyah”, 219.
224 ‘17z al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 454-490.
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menyebut bahwa klasifikasi maqgasid al-Qur’an tersebut didasarkan pada unsur
pembentuk manusia, yaitu akal, hati, dan jasad. Tugas akal adalah untuk
mencari dan memperoleh ilmu, kemudian hati bertugas untuk melahirkan sikap
ikhlas, dan jasad bertugas melakukan amal perbuatan. Dalam melaksanakan
tugas, tentu ketiga unsur tersebut membutuhkan sarana dan media yang
berbeda-beda.??®

Dalam budaya akademik, kritik terhadap sebuah karya dari seorang
akademisi tentu sangat wajar terjadi dan tidak dapat dihindarkan. Dalam hal ini
‘Abd al-Rahman Hilali hadir untuk mengisi pos Kritis tersebut. la mengkritik
‘Izz al-Din Kashnit karena memasukkan karya-karya tafsir tematik dan filsafat
Al-Qur’an sebagai bagian genealogi maqasid al-Qur’an. Sehingga terkesan
genealogi sejarah yang diuraikan oleh ‘Izz al-Din Kashnit terlampau
berlebihan dan kesannya seperti mengada-ada (ikhtilag judhur tarikhiyyah).
Selain itu, ‘Izz al-Din Kashnit juga seringkali melakukan praktik generalisasi
dalam kajian maqasid al-Qur’anyang berlebihan. Hal ini terjadi karena banyak
terjadi miskonsepsi dan ketidakmampuan ‘Izz al-Din Kashnit dalam
membedakan antara iradah Allah dengan magqgasid al-Qur’an, kemudian juga
antara khasa’is al-Qur’an dengan khasa’is al-Islam dan maqasid al-ahkam.
Sehingga seakan-akan menjadikan segala hal yang termuat dalam wacana
kajian syariat dan ajaran Islam merupakan bagian dari magasid al-Qur’an.??®
Tazul Islam

Tazul Islam merupakan seorang sarjana muslim kontemporer yang
memiliki fokus kajian dan banyak memiliki karya tulis ilmiah tentang topik
magqasid al-Qur’an. Hal ini dibuktikan dengan karya disertasinya di
International Islamic University Malaysia (IIUM) yang berjudul “Maqasid Al-
Qur’an: An Analytical Study of Some Contemporary Muslim Scholars Views”

(2012). Tidak hanya itu, ia juga banyak mengenalkan dan mengembangkan

225 Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an..”, 207-208.
226 < Abd al-Rahman Hilali, “Mugarabat Magqasid al-Qur’an al-Karim: Dirasah Tarikhiyyah”, 220.
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wacana kajian maqgasid al-Qur’an dalam beberapa artikel jurnal ilmiah
miliknya.??’” Dalam mendefinisikan istilah “maqasid al-Qur’an”, Tazul Islam
telah sedikit melangkah lebih jauh, karena ia berani mengklaim bahwa kajian
magqasid al-Qur’an adalah salah satu sebuah disiplin ilmu yang berusaha
memahami diskursus Al-Qur’an dengan mempertimbangkan tujuan-tujuan

utamannya yang merupakan representasi intisari dari Al-Qur’an.

Magqasid al-Qur’an is a science of understanding the core of
Qur’anic discourse in light of its purposes (magasid) which
corroborated by their means (wasa’il) and distributed upon only
the understandable (mufhikam) verses of the Qur’an.??®

Dalam artikel lain, Tazul Islam menawarkan beberapa metode dalam
mengungkap magqasid al-Qur’an, yaitu: (1) analisis ‘i//ah (effective cause); (2)
induksi tematik Al-Qur’an; (3) analisis pengulangan tema Al-Qur’an; (4)
induksi terhadap transformasi sosial pada era awal Islam; dan (5) proses
sintesis antara tujuan kenabian dengan tujuan Al-Qur’an.??° Lebih jauh, Tazul
Islam mengklaim bahwasanya topik magqasid al-Qur’an merupakan salah satu
kurikulum yang hilang dalam bidang kajian studi Al-Qur’an. Oleh karena itu,
ia kemudian menawarkan semacam sebuah kurikulum short course tentang

topik kajian magasid al-Qur’an sebagaimana berikut?3:

227 Dalam bentuk artikel jurnal, ia telah menulis sebanyak sembilan artikel tentang magasid al-
Qur’an, yaitu: (1) “Maqasid al-Qur’an: A Search for A Scholarly Definition” (2011); (2)
“Identifying Magqasid al-Qur’an: A Critical Analysis of Rashid Rida’s Views” (2011); (3) “A
Curriculum Gap in Understanding The Qur’an: Maqasid al-Qur’an as A New Course in ‘Ulum al-
Qur’an” (2012); (4) “The Genesis and Development of the Maqasid al-Qur’an” (2013); (5)
“Magqasid Al-Qur’an and Magqasid Al-Shari’ah: An Analytical Presentation” (2013); (6)
“Objective-Based Exegesis of The Quran: A Conceptual Framework” (2015); (7) “Ibn Ashur’s
Views on Magqasid al-Qur’an: An Analysis” (2018); (8) “Identifying the Higher Objectives
(Maqasid) of the Qur’an: A Search for Methodology” (2018); dan (9) “Maqasid Al-Qur’an
Approach Towards Understanding Jihadism and De-Radicalization” (2020).

228 Tazul Islam, “Maqasid al-Qur’an: A Search for A Scholarly Definition”, 203.

229 Tazul Islam, “Identifying the Higher Objectives (Magqasid) of the Qur’an”, 18-27.

230 Tazul Islam, dkk, “A Curriculum Gap in Understanding The Qur’an: Magasid al-Qur’an as A
New Course in ‘Ulum al-Qur’an”, Muslim Education Quarterly Vol. 25 No. 3 & 4 (2012), 14-15.
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Pertemuan

Topik Kajian

Minggu ke-1 dan

Pengantar umum tentang ilmu Maqgasid al-Qur’an,

meliputi definisi, dan sejarah perkembangan konstruksi

ke-2
bangunan ilmu Magqgasid al-Qur’an.
_ Pendekatan Magasidi dalam proses pemahaman ayat-
Minggu ke-3
ayat Al-Qur’an: urgensi dan pengaruhnya
_ Diferensiasi antara Kajian Maqgasid al-Shari’ah dan
Minggu ke-4

Magqasid al-Qur’an.

Minggu ke-5 dan

Mempresentasikan dan melakukan analisis terhadap

pandangan para ulama tradisional tentang Maqgasid al-

ke-6 Qur’an. al-Ghazali, al-Razi, Ibn ‘Abd al-Salam, Waliy
Allah al-Dihlawi, al-Shatibi, dan lainnya.
Mempresentasikan dan melakukan analisis terhadap
) pandangan para ulama kontemporer tentang Magasid al-
Minggu ke-7, 8, _ ) i _ o
dan ke 3 Qur’an. ‘ Abduh, Rashid Rida, Ibn ‘Ashur, Igbal, Nursi,
an ke-
Mawdudi, Hasan al-Banna, Sayyid Qutb, shaltut, al-
Qardawi, dan lainnya.
) Metodologi Magasid al-Qur’an menurut para ulama
Minggu ke-10 o
tradisional.
] Metodologi Magasid al-Qur’an menurut para ulama
Minggu ke-11
kontemporer.
) Menentukan AMagasid of the Qur’an: sebuah upaya
Minggu ke-12 _ ]
survei secara independen.
) Metodologi dalam menentukan Magasid of the Qur’an:
Minggu ke-13 _ _
sebuah upaya survei secara independen.
) Relasi Magqasid al-Qur’an dengan metodologi tafsir Al-
Minggu ke-14 . .
Qur’an: sebuah kerangka konseptual dari al-7afsir al-
dan ke-15

Magqasidi.




Tabel Klasifikasi Magqasid al-Qur’an Menurut Para Ulama?!

No. Nama Magqasid al-Qur’an
. Abu Idris al-Khaulani | al-Amr wa al- | al-Tabshir wa | al-Faraid wa
(w. 80 H) Nahy al-Indhar al-Qasas
Abu al-‘Abbas ibn al-Asma’ wa _ al-Wa’d wa
2 al-Ahkam ~
Surayj (w. 306 H) al-Sifat al-Wa’id
Ibn Jarir al-Tabari B al-Bayanat al-Akhbar
3 al-Tauhid ~
(w. 310 H) (al-Ahkam) (Qasas)
Ma Yata’allaq Ma Ma Yata’allaq
s ‘Ali ibn ‘Tsa al-Jarrah | bi al-Ta’lim | Yata’allag bi | bi al-Hathth
(w. 335 H) wa al- Ahkam al- ‘ala al-
I'tiqad®*? A’mal*® Istigamah?3
Ibn ‘Abd al-Barr N
5 al-Sifat al-Sharai’ al-Qasas
(w. 463 H)
6 Abu Hamid al-Ghazali Ma’rifah al-Sirat al- Ma'’rifah al-
(w. 505 H) Allah Ta’ala Mustagim Akhirah
~ 1 Qasas al-
Mahmud ibn Hamzah 7 al-Awamir ~
7 o Tauhid Allah _ | Anbiya’ wa
al-Kirmani (w. 505 H) wa al-Nawahi ~
al-Mawa’iz
Abu Muhammad al- ~ N ~
8 ~ al-Tauhid al-Ahkam al-Mawa’iz
Husayn al-Baghawi

231 Tabel pembagian macam-macam bentuk klasifikasi magasid al-Qur’an ini disusun berdasarkan
data yang penulis peroleh dari empat sumber literatur rujukan utama yaitu Ummahat Maqasid al-
Qur’an: Turuq Ma’rifatiha wa Maratibuha karya ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri (hal.
362-368), al-Maqasid al-Kubra Ii al-Qur’an al-Karim. Dirasah Ta’siliyyah karya Taha ¢ Abidin
Taha (hal. 120-123), dan 2 karya Adam Ballu yaitu: Juhud al-‘Ulama’ fi al-Kasht ‘an Maqasid al-
Qur’an al-Karim wa Mawdu’atihi min al-Qarn al-Awwal al-Hijri ila al-Qarn al-Tasi’ al-Hijri:
‘Ard wa Ta’sil wa Tahlil, Juhud al-‘Ulama’ fi al-Kashf ‘an Maqasid al-Qur’an al-Karim wa
Mawdu’atihi min al-Qarn al- ‘Ashir al-Hijri ila al-Qarn al-Rabi’ ‘Ashar al-Hijri.

232 Meliputi: al-I’lam, al-Tanbih, al-Thtjaj ‘ala al-Mukhalifin, al-Radd ‘ala al-Mulhidin, al-Khayr,
al-Sharr, al-Hasan, al-Qabih, Na’t al-Hikmah, Fadl al-Ma’rifah, al-Bayan ‘an Dhamm al-Ikhlaf,
Sharaf al-Ada’, al-Tawkid, Ta’lim al-Iqrar bi Ism Allah wa Sifatihi wa Af’alihi, Ta’lim al-I’tiraf
bi In’amihi.

233 Meliputi: al-Taslim, al-Amr, al-Nahy, al-Tafri’, dan al-Tahsin.

23 Meliputi: al-Wa’d, al-Wa’id, Wasf al-Jannah wa al-Nar, al-Bayan ‘an al-Raghbah, al-Rahbah,
Madh al-Abrar, dan Dhamm al-Fujjar.
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(w. 510 H)
Abu ‘Abd Allah
9 | Muhammad al-Mazari al-Sifat al-Ahkam al-Qasas
(w. 536 H)
Abu Bakr ibn al-‘Arabi _ _ ~
10 al-Tauhid al-Ahkam al-Tadhkir
(w. 543 H)
Fakhr al-Din al-Razi al-Tauhid wa ~
11 _ al-Nubuwwah al-Ma’ad
(w. 606 H) al-Ilahiyyat
] al-Amr wa al- | al-Wa’d wa
12 | Ibn al-Athir (w. 630 H) al-Qasas -
Nahy al-Wa’id
Muakkidat al-
Ahkam: al-
Targhib, al-
Tarhib, al-
al-‘Izz ibn ‘Abd al- ~ _ Wa’d, al-
13 al-Tauhid al-Ahkam
Salam (w. 660 H) Wa’id, al-
Amthal, al-
Qasas, dan al-
Tamannun bi
al-Ni’am
‘Abd Allah ibn “Umar 1 1
14 o al-‘Aqaide al-Ahkam al-Qasas
al-Baydawi (w. 675 H)
~ ~ _ Qasas al-
Abu al-Barakat al- ~ ~ al-Awamir ~
15 Tauhid Allah | Anbiya’ wa
Nasafi (w. 710 H) wa al-Nawahi ~
al-Mawa’iz
16 Ibn Taymiah (w. 728
H) al-Tauhid al-Ahkam al-Qasas
17 | Ibn Juzay al-Gharnati
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(w. 741 H)
‘Ala’ al-Din al-Khazin | al-‘Asma’ wa _
18 al-Ahkam al-Qasas
(w. 741 H) al-Sifat
Sharaf al-Din al- _ ~
19 ~ al-‘Aqaid al-Ahkam al-Qasas
Tayyibi (w. 743 H)
~ al-Ma’ad wa
Ibn al-Qayyim al-Ta’rif bi al- ~
20 ~ al-Nubuwwah | al-Jaza’ ‘ala
(w. 751 H) Ma’bud ~
al-A’mal
~ ~ al-Wa’d wa
21 | Ibn Kathir (w. 774 H) al-Tauhid al-Nubuwwah ~
al-Wa’id
Ibn “Adil al-Hanbali ~ ~
22 al-Tauhid al-Nubuwwah al-Ma’ad
(w. 775 H)
Abu Ishaq al-Shatibi Tagqrir al- al-Ba’th wa
23 1 al-Nubuwwah _
(w. 790 H) Wahdaniyyah al-Jaza’
al-Fayruz Abadi | 1 _
24 al-‘Aqaid al-Tashri’iyah | al-Akhlaqgiyah
(w. 817 H)
25 | al-Kurani (w. 893 H) al-‘Aqaid al-Ahkam al-Qasas
o ~ ~ Ahwal al-
26 al-Alusi (w. 1270 H) al-Tauhid al-Ahkam ~
Ma’ad
al-Ta’abbud
Ahmad Mustafa al- al-Thana’ ‘ala Wa’duhu wa
27 28 M bi Amrihi wa -
Maraghi (w. 1371 H) Allah ~ Wa’iduhu
Nahyihi
Mahmud Shaltut _ ~ ~
28 al-‘Aqaid al-Ahkam al-Akhlaq
(w. 1383 H)
~ ~ ~ ~ Afal al-
‘Abd al-Qadir Mulla al-Iman bi al-Awamir _
29 ~ _ | Qulub wa al-
Huwaysh (w. 1978 M) Allah wa al-Nawahi ~
Malakat
30 Muhammad ‘Al al- Ithbat al- Ithbat al- Ithbat al-
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Shaukani Tauhid Ma’ad Nubuwwat
(1759-1834 M)
Muhammad al-Tahir _
~ al-Thana’ ‘ala | al-Awamir al-Wa’d wa
31 | ibn ‘Ashur (1879-1973 _ e -
Allah wa al-Nawahi al-Wa’id
M)
Qism al-
Ahkam: al-
~ Qism
Faraid al-
0 1 — Muta’lliq bi
ism al- iniyyah, al-
- E]y al-Hathth ‘ala
‘Aqaid: al- Awamir wa _
¥ _ o al-Istigamah:
Muhammad al-Salih ‘Aqaid al- al-Nawahi, ~
32 _ b al-Indhar wa
al-Siddiq Diniyyah, al- | al-Tashri’ al- ~
R al-Tabshir, al-
Jadal wa al- I[jtima’i, al-
. Qasas, al-
Tahaddi Siyasi, al- _
. Mawa’iz wa
Jina’i, al- ~
i al-Irshad
Madani, al-
Harabi
Mihwar ‘an
Mihwar al-
Allah al- Mihwar ‘an
~ ~ ~ Ba’th wa al-
Muhammad al-Ghazali | Wahid wa ‘an | Maydan al- _
33 Jaza’, wa al-
(1917-1996 M) al-Kawn al- | Tarbiyyah wa
~ ~ Qasas al-
Dall “ala al-Tashri’ o
~ Qur’ani
Khaliqihi
~ Mu’amalah
| Mu’amalah ~
Muhammad al-Khudari bayn al-‘Ibad
34 bayn Allah wa
(1872-1927 M) Ba’duhum
al-‘Abd
Ba’d
35 ‘Abbas Mahmud al- al-Ilahiyyat al-Sharai’ wa | al-‘Ibadat wa
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‘Aqqad (1889-1964 M)

al-Siyasah

al-Suluk

Hidayah i al-

Hidayah li al-

Fard ma’a al-

o Fard fi Hidayah li al- | Bashariyyah
Ahmad al-Sharabasi ~
36 Nafsihi wa li Fard ma’a Kulliha bal
(1918-1980 M) L
al-Fard ma’a Mawatinihi ma’a al-
al-Fard Hayah
Jami’iha
Taha Jabir al-* Alwani _ _
37 al-Tauhid al-Tazkiyah al-‘Umran
(1935-2016 M)
Tazkiyyah al-
Tagqrir Nafs al-
i Karamah al- | Bashariyyah,
Tashih al- _
_ Insan wa Bina’ al-
. o ‘Aqga’id wa al- _
Y usuf al-Qardawi _ Huqugqihi, Ummabh al-
38 Tasawwurat, ~ _
(1926-sekarang) ~ Takwin al- | Shahidah ‘ala
‘Ibadah Allah
y Usrah wa al-Bashariyah,
wa Taqwahu _
Insaf al- al-Da’wah ila
Mar’ah ‘Alam Insaniy
Muta’awun
Muhammad ibn Salih
B al-Ta’abbud Fahm
39 | al-‘Uthaymin (1929- ~ e al-‘Amal bihi
bi Tilawatihi Ma’anihi
2001)
~ Ahkam Ahkam Ahkam
40 ‘Izz al-Din Baliq - ~
I’tigadiyyah Khalqiyyah ‘Ilmiyyah
~ o al-‘Aqidah fi | al-‘Aqidah fi | al-Iltizam bi
Ma’ruf al-Dawalibi _ _ ~
41 (Mabda’) (Ma’ad) Shari’ah
(1909-2004) _ _ _
hadha al- hadha al- (Ma’ash) al-
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Kawn Kawn Insan
Islah al-
Tarbiyyah al- ~ Tarqiyyah al-
~ A’mal al- ~
Muhammad ibn Lutfi ‘Uqul _ Nufus
42 _ Zahirah
al-Sibbagh —
_ al-Sharai’ _
al-‘Aga’ide _ al-Akhlaq
(Ahkam)
Akhbar al-
43 Muhammad Ghilab al-Ilahiyyat Yaum al-
Akhir
Muhammad ‘Abd al- Hidayah:
44 ‘Azim al-Zarqani Manzumabh li
(w. 1948 M) ‘Alaqat al-
Tasdiq al- al-Ta’abbud
d 1 Mukallafin bi _
Zahir ‘Awwad al- i Nubuwwah | bi Tilawatihi
- Khaligihim
45 Alma’i
wa bi al-
(1354 H-sekarang) _
Makhluqayn
No. Nama Magqasid al-Qur’an
Abu Hayyan
1. al-Andalusi al-Tauhid al-Nubuwwah al-Ma’ad al-Qadr
(w. 745 H)
Nizam al-Din B
o ~ _ al-Qada’
2. al-Naysaburi al-Tauhid al-Nubuwwah al-Ma’ad
wa al-Qadr
(w. 850 H)
Burhan al-Din ~
o ~ _ al-Qada’
3. al-Biqa’i al-Tauhid al-Nubuwwah al-Ma’ad
wa al-Qadr
(w. 885 H)
4. | Jalal al-Din al- Ma’rifah al-‘Ibadat wa al-Ma’ad al-Qasas
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Suyuti Allah wa al-Suluk
(w. 911 H) Sifatuhu
‘Ilm al-
Tadhkir bi
al-Maut wa
Waliy Allah ~ _
~ al-Tadhkir bi ~ Ma Ba’d al- ‘Ilm al-
5. al-Dahlawi ~ ~ al-Ahkam
Ala’ Allah Maut + ‘Ilm Jadal
(w. 1176 H) ~
al-Tadhkir
bi Ayyam
Allah
Muhammad ~ ‘Aqidah al- | Menyebut
~ _ al-Iman bi al-‘Amal al- )
6. Rashid Rida ) ~ Ba’th wa al- Lima
Allah Salih ~ ~
(w. 1354 H) Jaza’ Magqasid
Badi’ al-
Zaman Sa’id | ~
7. o al-Tauhid al-Nubuwwah al-Hashr al-‘Adalah
al-Nursi
(w. 1379 H)
Wahbah al- ~
~ ~ al-Qada’
8. Zuhaili al-Tauhid al-Nubuwwah al-Ma’ad
wa al-Qadr
(1932-2015 M)
Hartwig
9. Hirschfeld
(1854-1934 M) Tabligh Qasas Wasf Tashri’
Muhammad
10. ~
Sabih
Muhammad Islah al- ~ Islah al- ~
o ~ Islah al- ~ Islah al-
11 | “Ali al-Sabuni ‘Aqaid; o Shu’un al- ~
~ ‘Ibadat _ Akhlaq
(1930-2021) Tahrir al- Maliyah;
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‘Uqul wa al- Islah al-
Afkar min al- Shu’un al-
Khurafat; Harabiyah;
Islah al- Islah al-
Thaqafah al- Hukm wa
‘Ilmiyyah al-Siyasah
(Mu’amalat)
Fadl Hasan 4 o ~ ~
12 ~ al-‘Aga’ide al-‘Ibadat al-Tashri’ al-Akhlaq
‘Abbas
‘Abd al-Sattar |
a -
13 Fath Allah al-Iman al-Akhlaq al-‘Ibadat o
B Mu’amalat
Sa’id
al-Rahmah
al-Hidayah al- wa al-
Tawhid Allah | al-Tazkiyah ~
Ahmad Diniyah wa al- Sa’adah,
14 . wa wa Ta’lim ~
al-Raysuni ~ Dunyawiyah li wa Igamah
‘Ibadatuhu _ al-Hikmah
al-‘Ibad al-Haqq
wa al-‘Adl
giyadah al-
ummah al- o e
ijjad al- ijjad al-
_ muslimah fi
Salah ‘Abd ~ shakhsiyyah mujtama’ _
1 ma’rakatiha _ o al-hidayah
15 al-Fattah ~ islamiyyah al-islami
~ al-lazimah ~ o ila Allah
al-Khalidi mutakamilah | al-Qur’ani
ma’a al- _ ~
~ mutawazinah al-asil
jahiliyyah

min hawliha
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D. Metodologi Maqasid al-Qur’an

Dalam proses penetapan magqgasid al-Qur’an, tentu dibutuhkan kerangka
metodologis yang jelas dan sistematis yang dapat dijadikan acuan dalam
mengetahui dimensi maqgasiddari Al-Qur’an. Tentunya masing-masing ulama yang
bergelut di bidang kajian magasid al-Qur’an memiliki ragam tawaran metode untuk
mengungkap tujuan utama diturunkannya Al-Qur’an. Oleh karena itu, dalam hal ini
penulis akan memformulasikan beberapa metode magasid al-Qur’an menurut tiga
cendekiawan muslim, yaitu Ahmad al-Raysuni, Wasfi 'Ashur Abu Zayd, dan Tazul
Islam. Penulis sengaja tidak menggunakan metode magasid al-Qur’an yang
dirumuskan oleh ‘Abd al-Karim Hamidi, karena metode yang digunakan tersebut
hanyalah hasil elaborasi dari gabungan dua metode magasid al-shari’ah, yaitu
metode maqasid al-shari’ah milik al-Shatibi dalam kitab al-Muwaftaqat fi Usul al-
Shari’ah dan metode maqgasid al-shari’ah Ibn ‘Ashur dalam kitab AMagasid al-
Shari’ah al-Islamiyyah.>® Metode yang ditawarkan oleh tiga tokoh tersebut akan
penulis uraikan dalam uraian penjelasan berikut:

1. Metode Tekstual (al-Tansis)

Metode tekstual yang dimaksud dalam hal ini adalah melakukan
analisis terhadap beberapa ayat yang memang secara eksplisit ayat
tersebut berbicara tentang tujuan dari diturunkannya Al-Qur’an. Dalam
istilah al-Raysuni, metode ini disebut sebagai a/-Qur’an yatahaddath
‘an ‘maqasidihi>® Wasfi ‘Ashur Abu Zayd menyebut metode ini
sebagai langkah awal yang harus digunakan dalam mengungkap
maqasid al-Qur’an. Alasannya karena metode ini dipandang sebagai
metode paling utama, sebab Al-Qur’an sendiri yang telah
memaklumatkan magqgasid-nya. Selain itu, metode ini juga dapat

berfungsi untuk meminimalisir adanya praktik pengungkapan magqasid

235 < Abd al-Karim Hamidi, a/l-Madkhal ila Magasid al-Qur’an, 139-140.
236 Ahmad al-Raysuni, Magasid al-Magasid: al-Ghayat al- ‘llmiyyah wa al-‘Amaliyyah Ii Magasid
al-Shari’ah, (Beirut: al-Shabakah al-‘Arabiyyah li al-Abhath wa al-Nashr, 2013), 8.
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Al-Qur’an atas dasar praduga yang bersifat lemah, mengada-ngada, dan
tidak memiliki landasan dasar yang kuat.?%’

Dalam penerapannya, al-Raysuni mencontohkan beberapa poin
magqasid Al-Qur’an yang secara ekspilisit disebutkan dalam tekstual
ayat Al-Qur’an. Salah satunya yaitu Magsad al-Tawhid Allah wa
‘Ibadatuhuyang ditetapkan berdasarkan QS. Hud [11]: 1-3 dan QS. al-

Zumar [39]: 1-2, sebagaimana berikut:

-
w

Vo s o8 .ouwwrﬂ csat el
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Alif Lam Ra. (Inilah) Kitab yang ayat-ayatnya telah disusun dengan rapi
kemudian dijelaskan secara terperinci (dan diturunkan) dari sisi (Allah)
Yang Mahabijaksana lagi Mahateliti. (Katakanlah Nabi Muhammad,)
“Janganlah kamu menyembah (sesuatu), kecuali Allah. Sesungguhnya aku
adalah pemberi peringatan dan pembawa berita gembira dari-Nya
untukmu. Mohonlah ampunan kepada Tuhanmu kemudian bertobatlah
kepada-Nya, niscaya Dia akan memberi kesenangan yang baik kepadamu
(di dunia) sampai waktu yang telah ditentukan (kematian) dan memberikan
pahala-Nya (di akhirat) kepada setiap orang yang beramal saleh. Jika kamu
berpaling, sesungguhnya aku takut kamu (akan) ditimpa azab pada hari
yang besar (kiamat).

A B 6 r@‘ A A LIS s
o s i 2y 32l g,

Diturunkannya Kitab (Al-Qur’an) ini (berasal) dari Allah Yang
Mahaperkasa lagi Mahabijaksana. Sesungguhnya Kami menurunkan Kitab
(Al-Qur’an) kepadamu (Nabi Muhammad) dengan hak. Maka, sembahlah
Allah dengan mengikhlaskan ketaatan kepada-Nya.

Contoh lain dari bentuk penerapan metode tekstual ini masih

banyak dan dapat ditemukan dalam beberapa ayat berikut: (1) Magsad

237 Wasfi ‘Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, 94-95.
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al-Hidayah al-Diniyyah wa al-Dunyawiyyah Ii al-‘Ibad (QS. al-
Bagqarah [2]: 2, 38, 185; QS. Ali ‘Imran [3]: 1-4; QS. al-Isra’ [17]: 9;
QS. al-Jinn [72]: 1-2; QS. al-Ahqaf [46]: 30; QS. al-Nahl [16]: 64, 89;
QS. Taha [20]: 123; dan QS. al-Ma’idah [5]: 16); (2) Magsad al-
Tazkiyyah wa Ta’lim al-Hikmah (QS. al-Baqgarah [2]: 151, 231; dan
QS. Ali ‘Imran [3]: 164); (3) Magsad al-Rahmah wa al-Sa’adah (QS.
al-Anbiya’ [21]: 107; QS. al-Isra’ [17]: 82; QS. Taha [20]: 1-3; QS. al-
Anfal [8]: 24; dan QS. al-Baqarah [2]: 179); (4) Magsad Iqgamah al-
Haqq wa al-‘Adl (QS. al-Hadid [42]: 25; QS. al-An’am [6]: 115; QS.
al-Nisa’ [4]: 58; QS. al-Ma’idah [5]: 48; QS. al-Shura [57]: 17; dan QS.
al-Rahman [55]: 1-9).%%®

Metode Induktif (al-Istigra’)

Dalam bahasa Arab, metode induktif disebut dengan istilah
istigra’. Secara bahasa, istigra’ bermakna mengikuti dan menyelidiki.
Sedangkan secara istilah, istigra’ didefinisikan sebagai proses telaah
terhadap hal-hal yang bersifat parsial (juz’iyyat) untuk menghasilkan
sebuah kesimpulan atau pandangan yang bersifat universal
(kulliyyat)?® Dalam definisi lain, Wasfi ‘Ashur Abu Zayd
mendefinisikan istigra’ sebagai pengambilan sebuah sampel parsial
yang digunakkan sebagai bahan untuk menyimpulkan sebuah hukum
general atau kaidah umum tentang suatu hal.?*® Sederhananya, metode
induktif adalah metode pemikiran yang bertitik tolak pada sebuah
kaidah khusus untuk menentukan suatu hukum yang umum. Untuk
mengetahui semua magqgasid Al-Qur’an, pendekatan induktif harus

diterapkan terhadap seluruh ayat Al-Qur’an tanpa terkecuali dengan

238 Ahmad al-Raysuni, Maqasid al-Maqasid: al-Ghayat al-‘llmiyyah wa al-‘Amaliyyah Ii Magasid
al-Shari’ah, 8-10.
239 Delta Yaumin Nahri, Magasid al-Qur’an: Pengantar Memahami Nilai-nilai Prinsip al-Qur’an,

96.

240 Wasfi ‘Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, 95.
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sangat teliti. Kerena jumlah magasid sangatlah banyak dan tidak
terbatas hanya pada beberapa ayat saja.?**

Dalam penerapannya, Tazul Islam membagi beberapa bentuk
analisis induktif untuk menemukan maqasid al-Qur’an, yaitu: pertama,
induksi ‘illah (Ta’lil). Penelusuran terhadap kumpulan ‘i//ah (alasan
kuat yang mendasari adanya sesuatu) dari diturunkannya Al-Qur’an
dapat membantu dalam mengidentifikasi tujuan dasar (basic objective)
dan tujuan sekunder (secondary objective) Al-Qur’an. Untuk
mengetahui tujuan dasar Al-Qur’an, maka harus ditemukan dalam ayat
tersebut ‘7llah yang bersifat general (general effective cause) tentang
tujuan dari diturunkannya Al-Qur’an. Metode ini dianggap Tazul Islam
sebagai metode paling efektif dalam menemukan magasid al-Qur’an.?*

Kedua, induksi tematik (thematic method). Menurut Tazul Islam,
metode ini merupakan salah satu metode yang paling utama dalam
mengidentifikasi magasid Al-Qur’an. Metode ini bertugas untuk
menginduksi tema-tema universal Al-Qur’an yang tersebar di berbagai
surah Al-Qur’an secara menyeluruh. Selain itu, perlu juga meninjau
tema-tema Al-Qur’an yang disebutkan beberapa kali atau secara
berulang dalam Al-Qur’an (the repetition of Qur’anic themes). Karena
frekuensi banyak tidaknya suatu tema Al-Qur’an yang disebutkan
menunjukkan penekanan terhadap tingkat urgensitas tema tersebut.
Artinya semakin banyak disebutkan, maka semakin mengindikasikan
bahwa tema Al-Qur’an tersebut merupakan bagian dari magqasid Al-
Qur’an.?®

Ketiga, induksi terhadap transformasi sosial pada era awal Islam

(the situational change in the first period of Islam). Metode ini

241 Wasfi < Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, 97.

242 Tazul Islam, “Identifying the Higher Objectives (Magasid) of the Qur’an: A Search for
Methodology”, 18.

243 |bid, 20-23.
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berangkat dari asumsi bahwa terdapat perubahan sosial yang terjadi
antara masyarakat pra-Qur’anik dengan masyarakat post-Qur’anik.
Misalnya, masyarakat Arab jahiliah pra-Islam sangat tidak menghargai
martabat perempuan. Namun, setelah datangnya Islam, masyarakat
Arab jahiliah mulai berubah dan memuliakan perempuan melalui
hidayah Al-Qur’an. Artinya proses perubahan sosial menuju
masyarakat yang lebih baik dan beradab ini menjadi salah satu hal yang
dikehendaki atau yang menjadi maksud Al-Qur’an. Oleh karena itu,
menjadi logis jika kemudian analisis terhadap perubahan sosial
masyarakat Arab masa Islam awal dapat memberikan petunjuk dalam
mengidentifikasi magasid Al-Qur’an.?**

Terakhir, keempat, proses sintesis antara tujuan kenabian dengan
tujuan Al-Qur’an (the synthesis between objectives of sending
muhammad and magasid al-Qur’an). Hubungan antara tujuan kenabian
dengan tujuan adalah saling beriringan. Karena keduanya memiliki
fungsi, misi, dan tujuan yang sama berdasarkan petunjuk dari sumber
yang sama yaitu wahyu ilahi. Hal ini dibuktikan pernyataan tegas Al-
Qur’an dalam QS. Ali ‘Imran [3]: 3-4 dan QS. al-An’am [6]: 92 yang
menyebut salah satu tujuan diturunkannya Al-Qur’an adalah untuk
menegaskan dan membenarkan risalah kenabian. Sehingga, melalui
hubungan paralelisme inilah adanya indikasi keselarasan yang erat
antara tujuan diturunkannya Al-Qur'an dengan tujuan kenabian.?*®

3. Metode Analisis Hasil Eksperimen Pakar Al-Qur’an

Walaupun kajian maqgasid al-Qur’an tergolong baru muncul

belakangan dalam genealogi studi Islam dan masih dalam tahapan

menuju “proses menjadi” sebuah teori studi Al-Qur’an, namun tidak

244 Tazul Islam, “Identifying the Higher Objectives (Magasid) of the Qur’an: A Search for
Methodology”, 23-26.
245 |bid, 26-27.
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dapat dipungkiri bahwasanya jejak-jejak wacana konseptual tentang
kajian maqasid al-Qur’an sudah ada sejak era ulama salaf. Jika kita
meninjau pada subab sebelumnya tentang genealogi sejarah
perkembangan magqasid al-Qur’an, maka dapat diketahui bahwa banyak
ulama yang telah membuat semacam klasifikasi tema dan magasid dari
Al-Qur’an. Kendati memang tidak bebas dari kemungkinan adanya
kesalahan, namun Wasfi ‘Ashur Abu Zayd menilai bahwa hasil
eksperimen para ulama tersebut dapat dijadikan bahan analisis dan
metode untuk menemukan dan menentukan apa saja yang menjadi
bagian dari magasid al-Qur’an.?*°
E. Segmentasi Maqasid al-Qur’an
Menurut Ahmad al-Raysuni, Kajian maqasid al-Qur’an terbagi dalam tiga
tingkatan, yaitu: (1) al-maqasid al-tafsiliyyah Ii al-ayat al-Qur’aniyyah; (2)
magqasid al-suwar, dan (3) al-maqasid al-‘ammah Ii al-Qur’an®*’ Dalam literatur
yang lain, Wasfi ‘Ashur Abu Zayd membagi segmentasi kajian magqgasid al-Qur’an
ke dalam lima tingkatan, yaitu: (1) a/-maqasid al-‘ammah Ii al-Qur’an; (2) al-
maqasid al-khassah Ii al-Qur’an al-karim (maqasid al-majalat wa al-mawdu’at);
(3) magqasid suwar al-Qur’an al-karim, (4) al-maqasid al-tafsiliyyah Ii ayat al-
Qur’an al-karin, dan (5) magqasid al-kalimat wa al-huruf al-Qur’aniyyah.>*® Dari
segi jumlah, dua pembagian tersebut memang terlihat berbeda. Namun, dari segi
substansi, sebetulnya dua pembagian segmentasi tersebut memiliki kesamaan dan
hanya berbeda pada sisi perinciannya saja. Oleh karena itu, dalam subab ini, penulis
akan mencoba mengkombinasikan dan menyederhanakan kedua model pembagian

tersebut ke dalam tiga bentuk segmentasi magqasid al-Qur’an berikut:

246 Wasfi ‘Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, 107.

247 Ahmad al-Raysuni, Maqasid al-Maqasid: al-Ghayat al-‘llmiyyah wa al-‘Amaliyyah Ii Magasid
al-Shari’ah, 6-8.

28 Wasfi ‘Ashur Abu Zayd, Nahw Tafsir Maqgasidi Ii al-Qur’an al-Karim: Ru’yah Ta’sisiyyah Ii
Manhaj Jadid fi TafSir al-Qur’an, (Kairo: Mufakkirun al-Dawliyyah 1i al-Nashr wa al-Tawzi’,
2019), 31-40.
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a) Maqasid al-Ayat

Pembahasan magasid al-ayat merupakan tingkatan paling dasar
dalam segmentasi maqasid al-Qur’an. Kajian maqasid al-ayat memiliki
titik fokus pada proses telaah dan pengungkapan sisi magasid setiap kata
dan kalimat dalam masing-masing ayat secara terpisah. Dalam
praktiknya, kajian terhadap magqasid al-ayat banyak ditemukan dalam
mayoritas literatur tafsir Al-Qur’an, mulai dari era klasik hingga
kontemporer, khususnya tafsir yang menggunakan model mawdi’7
(penafsiran yang bersifat atomistis sesuai urutan mushaf) atau rah/ili
(penafsiran yang bersifat analitis yang mengkaji setiap ayat Al-Qur’an
secara terperinci). Misalnya kitab tafsir £7 Zilal al-Qur’an karya Sayyid
Qutb dan Taysir al-Karim al-Rahman i TafSir Kalam al-Mannan Karya
‘Abd al-Rahman al-Sa’di.?*®

Terdapat problem dalam proses penggalian magasid ayat, karena
adanya dualisme pendapat dalam pemilihan kaidah penafsiran ayat Al-

(13

Qur’an. Di satu sisi, terdapat ulama yang menggunakan kaidah “al-
‘ibrah bi ‘umum al-lafz la bi khusus al-sabab” (yang menjadi acuan
adalah keumuman lafal, bukan sebab khusus). Sebaliknya, di sisi lain,
terdapat ulama yang cenderung mengutamakan penggunaan kaidah “al-
‘ibrah bi khusus al-sabab la bi ‘umum al-lafz” (yang menjadi pegangan
adalah sebab. khusus, bukan keumuman lafal).  Dialektika perdebatan
tersebut dipahami oleh Ahmad al-Raysuni dan ia uraikan dalam sebuah
makalahnya yang berjudul Magasid al-Ayat bayn ‘Umum al-Lafz wa
Khusus al-Sabab. Dalam kesimpulannya, al-Raysuni memandang bahwa
berlaku umum atau tidaknya sebuah ayat Al-Qur’an itu bergantung pada

kandungan dimensi magqgasid dari ayat tersebut.

249 Wasfi ‘Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, 62-63.
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Sesungguhnya berlakunya keumuman sebuah lafal/teks
umum dalam sebuah ayat itu ditetapkan bergantung pada
hubungan dan maksud ayat tersebut. Maka ayat tersebut
nantinya dapat berlaku umum atau khusus, bertambah atau
berkurang, cakupannya meluas atau menyempit, semuanya
tergantung pada kandungan maksud dan hubungan dari
ucapannya, tidak berdasarkan pada aspek morfologi teks
maupun batasan teks tersebut.

Apa yang disampaikan al-Raysuni tersebut menguatkan akan
pentingnya penerapan kaidah “al-‘ibrah bi al-maqasid la bi al-alfaz”
sebagai bentuk antipoda terhadap dua kaidah lama penafsiran Al-Qur’an
yang sangat populer tersebut, karena dianggap kurang relevan dan tidak
lagi kompatibel dalam menjawab problematika kontemporer yang
muncul.®! Selain itu, bagi Abdul Mustagim, kaidah “al-‘ibrah bi al-
magqasid la bi al-alfaz” juga menjadi aspek filosofis yang menjadi
pertimbangan utama dalam paradigma penafsiran Al-Qur’an berbasis
magqasid (al-tafSir al-maqasidi).*>

Tujuan dari menggali sisi maqgasid dari setiap ayat Al-Qur’an,
antara lain adalah: (1) memahami makna ayat Al-Qur’an dengan benar
dan sesuai hakikat kandungannya; (2) membangun hubungan antar
ayat—baik dengan ayat sebelum maupun sesudahnya—Dberdasarkan

tujuan pokok masing-masing ayat; (3) membuktikan adanya keselarasan

20 Ahmad al-Raysuni, “Maqasid al-Ayat bayn ‘Umum al-Lafz wa Khusus al-Sabab”, dalam
Muhammad Salim al-‘Uwwa (ed.), Maqasid al-Qur’an al-Karim: Majmu’ah Buhuth, Vol. 3
(London: Mu’assasah al-Furqan li al-Turath al-Islami: Markaz Dirasat Maqasid al-Shari’ah al-
Islamiyyah, 2016), 549.

21 Abd. Mogsith Ghazali, Luthfi Assyaukanie, dan Ulil Abshar Abdalla, Metodologi Studi Al-
Qur’an, (Jakarta: PT Gramedia Pustaka Utama, 2009), 152-153.

252 Abdul Mustaqim, “Argumentasi Keniscayaan Tafsir Maqashidi Sebagai Basis Moderasi Islam”,
35.
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(munasabah) antara satu ayat dengan ayat Al-Qur’an yang lain; (4)
sebagai pedoman dalam menafsirkan ayat Al-Qur’an. Sehingga, seorang
mufasir hanya menjelaskan apa yang menjadi magasid sebuah ayat, dan
menghindarkan dari praktik penafsiran ayat yang jauh dari sisi magasid
utamanya; dan (5) pemahaman terhadap maqgasid sebuah ayat dapat
menguatkan pengetahuan tentang ragam magasid al-Qur’an yang lain.?3
b) Magqasid al-Suwar
Tingkatan kedua dalam kajian maqasid al-Qur’an adalah maqgasid
al-suwar. Maqasid al-suwar merupakan ilmu yang digunakan untuk
mengungkap tujuan-tujuan universal yang terkandung dalam setiap
kumpulan surah Al-Qur’an. Tidak semua ulama yang mengkaji tentang
maqasid al-suwar menggunakan redaksi “Maqasid al-Suwar/al-Surah”.
Terdapat beberapa ulama yang menggunakan redaksi lain untuk
menggambarkan magasid sebuah surah Al-Qur’an, seperti “Nizam al-
Surah”, “al-Wihdah al-Mawdu’iyyah li al-Surah”, “al-Wihdah al-
Tabi’iyyah al-Ma’nawiyyah”, “al-Tamasuk al-Fanni”, “al-Wihdah al-
Bina’iyyah”, “‘Imarah al-Surah”, dan “Wihdah Nasaq al-Surah”.?**
Secara umum, paradigma utama yang menjadi landasan berpikir para
pengkaji maqasid al-suwar al-Qur’an adalah memandang bahwa setiap
ayat dalam sebuah surah Al-Qur’an itu bagaikan satu kesatuan yang

saling terhubung antara satu sama lain.
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Sesungguhnya surah Al-Qur’an walaupun mengandung muatan
isi yang berbeda-beda, namun ia tetap merupakan satu kesatuan

253 Wasfi ‘Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, 64-65.
254 Rashid al-Hamdawi, Masalik al-Kashf ‘an Magqasid al-Suwar al-Qur’aniyyah, (Maroko: al-
Rabitah al-Muhammadiyah li al-‘Ulama’), 3.
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sebagai kalam Tuhan yang saling terkait antara bagian akhir
dengan awalnya, maupun bagian awal dengan akhirnya, serta
seluruhnya untuk sampai menuju kepada satu tujuan, bagaikan
terhubungnya setiap kalimat dalam satu ruang lingkup yang
sama.

Secara historis, ulama yang pertama kali menggunakan istilah
“magsad al-surah” adalah Abu al-Zubayr al-Gharnati (w. 708 H) dalam
karyanya yang berjudul Milak al-Ta’wildan al-Burhan fi Tanasub Suwar
al-Qur’an. Pada periode selanjutnya, istilah tersebut kemudian digunakan
oleh Jalal al-Din al-Suyuti dan para ulama lain. Namun, ulama pasca al-
Gharnati yang secara serius meneliti dan mengkaji topik magqasid al-
suwar antara lain adalah al-Fayruz Abadi dalam Basa’ir Dhawi al-
Tamyiz dan Burhan al-Din al-Biqa’i dalam Masa’id al-Nazr Ii al-Ishraf
‘ala Magasid al-Suwar®>® Pada era kontemporer saat ini, terdapat
beberapa karya tafsir yang menerapkan konsep maqasid al-suwar dan
kesatuan tematik surah (a/-wihdah al-mawdu’iyyah likulli al-surah)
dalam proses penafsiran Al-Qur’an, seperti kitab tafsir a/-Tahrir wa al-
Tanwirkarya Ibn ‘Ashur, al-Mizan fi TafSir al-Qur’an karya Husayn al-
Tabataba’i, al-Amthal fi TafSir Kitab Allah al-Munzal karya Nasir
Makarim al-Shirazi, TafSir al-Qur’an al-Karim karya Mahmud Shaltut,
al-Naba’ al-‘Azim Karya ‘Abd Allah Darraz, dan al-Asas fi al-TafSir
karya Sa’id Hawwa.?®

Untuk menemukan magasid dari sebuah surah Al-Qur’an,
diperlukan pembacaan secara teliti terhadap muatan setiap surah, guna
mengetahui bagian-bagian tematik yang menjadi perbincangan utama
dalam sebuah surah Al-Qur’an. Kemudian, langkah selanjutnya adalah

meneliti tujuan dan maksud di tiap-tiap tema tersebut. Selanjutnya,

255 <Abd al-Muhsin ibn Zabn al-Matiri, ‘/lm Magqasid al-Suwar wa Atharuhu fi al-Tadabbur, (al-
Jadid al-Nafi’ li al-Nashr wa al-Tawzi’), 35-36.

2% Muhammad ‘Ali al-Rida’i al-Asfihani, Mantiq Tafsir al-Qur’an: Usul wa Qawa’id al-TafSir,
(Iran: Markaz al-Mustafa al-°Alami li al-Tarjamah wa al-Nashr), 402.
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langkah terakhir dari tahapan penemuan magasidsurah Al-Qur’an adalah
melakukan kontemplasi secara teliti dan mendalam untuk menyimpulkan
magsad utama dari surah Al-Qur’an yang diteliti.”’ Adapun tujuan dari
mengetahui magasid dari setiap surah Al-Qur’an antara lain adalah: (1)
memudahkan tercapainya pemahaman umum tentang sebuah surah Al-
Qur’an; (2) menjaga bagian-bagian setiap surah Al-Qur’an tetap dalam
bingkai maqgasid dan tematik utamanya; dan (3) menjadi perantara
(wasa’il) penting dalam proses mengetahui tujuan universal turunya Al-
Qur’an (magqasid al-Qur’an).
¢) Maqasid al-Qur’an al-‘Ammah

Segmentasi yang terakhir adalah berkaitan dengan tujuan universal
Al-Qur’an secara menyeluruh atau diistilahkan dengan sebutan magasid
al-Qur’an al-‘ammah. Definisi tentang istilah “maqasid al-Qur’an” telah
penulis sebutkan pada uraian-uraian sebelumnya. Sederhananya,
menurut al-Raysuni, magqgasid al-Qur’an adalah kumpulan tujuan
universal yang menjadi alasan diturunkannya Al-Qur’an, yang mana
mayoritas bagian Al-Qur’an—meliputi kumpulan ayat maupun surah Al-
Qur’an—berusaha untuk merealisasikan tujuan tersebut.?%

Secara historis, benih-benih pemikiran maqasid al-Qur’an sudah
ada sejak era ulama klasik, bahkan era awal Islam. Namun, jika maqgasid
al-Qur’an ditinjau sebagai sebuah disiplin ilmu, maka proses teoritisasi
kajian maqasid al-Qur’an agar layak disebut disiplin ilmu yang mandiri
baru dimulai pada era modern-kontemporer. Beberapa tujuan dari
pengetahuan terhadap magasid umum Al-Qur’an antara lain adalah: (1)
sebagai pengantar dalam upaya untuk memahami risalah Al-Qur’an

dengan baik dan benar; (2) menghindarkan dari segala bentuk infiltrasi

257 Wasfi ‘Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, 48.
2% Ahmad al-Raysuni, Magasid al-Magasid: al-Ghayat al- ‘llmiyyah wa al-‘Amaliyyah li Magasid
al-Shari’ah, 7.
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(al-dakhil) yang masuk dalam proses penafsiran Al-Qur’an yang tidak
sesuai dengan magqasid al-Qur’ar®®; (3) sebagai penuntun dalam
mengarahkan para mufasir Al-Qur’an ke arah penggunaan bentuk
metode interpretasi ayat Al-Qur’an yang benar, sehingga hasil
penafsirannya tidak melenceng jauh dari apa yang dikehendaki Al-
Qur’an;?®° dan (4) meminimalkan adanya pertentangan dan kefanatikan
dalam diri umat muslim, karena ruh dari paradigma maqasidi adalah
menyatukan bukan memecah belah, membangun bukan meruntuhkan,

serta memperbarui bukan meniadakan/mencerai-beraikan. !

259 Al-Shatibi menyebut bahwa penyebab terjadinya kesalahan dalam menafsirkan ayat Al-Qur’an
itu dikarenakan ketidakpahaman akan magasid dari Al-Qur’an. Oleh karena itu, pemahaman akan
magqasid al-Qur’an diharapkan dapat meminimalisir munculnya hasil penafsiran atau penakwilan
yang jauh dari maksud yang dikehendaki Al-Qur’an. Lihat ‘Abd al-Karim Hamidi, a/-Madkhal ila
Magqasid al-Qur’an, 99-101.

260 Bagi al-Raysuni, ini merupakan manfaat dan tujuan yang paling penting dari kajian magasid al-
Qur’an. Lihat Ahmad al-Raysuni, “Juhud al-Ummah fi Maqasid al-Qur’an al-Karim”, 1990.

261 Wasfi ‘Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, 186.
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‘IZZ AL-DIN IBN SA’TID KASHNIT AL-JAZA’IRI: BIOGRAFI,
KARYA, DAN PEMIKIRANNYA

. Biografi Intelektual

‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri dilahirkan pada pada tanggal 12
Februari 1973 di sebuah daerah yang bernama Maghrawa yang terletak di dalam
Provinsi Maddea, Aljazair.?®2 Selama kecil, ‘Izz al-Din Kashnit menempuh
pendidikan dasarnya di Madrasah Tsanawiyyah Tariq ibn Ziyad, ‘Ain Taya,
Aljazair. Proses pendidikan dasar tersebut ditempuh oleh ‘Izz al-Din Kashnit
hingga tahun 1990. Kemudian, ia mengawali pendidikan tingginya di Ma’had al-
‘Ali 1i Usul al-Din—sekarang telah berganti nama menjadi Fakultas limu
Keislaman (Kulliyyah al-‘Ulum al-Islamiyyah) Universitas Aljazair—dengan
mengambil spesifikasi jurusan studi Islam. Tepat pada tahun 1995, ia berhasil
menyelesaikan studi sarjananya dan mendapatkan gelar Lc (License). Selepas
meraih gelar sarjana, ‘Izz al-Din Kashnit melanjutkan petualangan ilmiahnya
dengan mengambil magister di jurusan dan fakultas yang sama yaitu Usul al-Din,
Fakultas al-‘Ulum al-Islamiyyah. Namun, kali ini ia berhijrah dan melanjutkan
rihlah ilmiahnya ke Universitas Baghdad, Irak. Tepat pada tahun 1998, ia berhasil

menyelesaikan studi magisternya dengan mempertahankan tesis yang berjudul

262 Dalam proses pencarian data terkait biografi ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, penulis

menemukan beberapa kesulitan, mulai dari minimnya referensi otoritatif yang memuat biografi
‘Izz al-Din Kashnit, dan belum adanya penelitian—baik dalam maupun luar negeri—yang secara
khusus mengkaji pemikiran dari ‘Izz al-Din Kashnit. Informasi tentang biodata ‘Izz al-Din
Kashnit yang tersedia di internet sangat minim sekali, hanya sebatas menyebut terkait riwayat
pendidikan dan karya-karya buku yang telah dipublikasikan. Untuk menangani permasalahan ini,
pada 11 dan 13 Desember 2021, penulis akhirnya mencoba meminta biodata kepada penulisnya
langsung melalui kirim pesan resmi via email dan Facebook messenger ke akun FB milik ‘Izz al-
Din Kashnit. Akhirnya, pada 06 Januari 2022, ‘Izz al-Din Kashnit membalas pesan via Facebook
dan memberikan satu file Curriculum Vitae (CV) miliknya. Sehingga, apa yang penulis paparkan
terkait biodata ‘Izz al-Din Kashnit dalam subab ini semuanya murni diambil dan dinarasikan dari
CV yang diberikan tersebut. Sebagaimana umumnya CV, maka terdapat beberapa informasi yang
penulis tidak dapatkan, seperti background keluarga, pendidikan pra-formal semasa kecil, konteks
sosio-historis lingkungan tempat ‘Izz al-Din Kashnit lahir, pandangan orang lain terhadap sosok
‘Izz al-Din Kashnit, dan lain sebagainya. Sehingga penulis belum bisa mendeskripsikan sosok ‘I1zz
al-Din Kashnit secara utuh dan komprehensif dikarenakan minimnya informasi yang penulis
dapatkan.
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“Ajwibah al-Qur’an ‘ala As’ilah al-Insan al-Tsalatsah: min Aina, ila Aina, wa li
Madha?”. Tidak berhenti disitu, ia kemudian melanjutkan pendidikan doktoral di
jurusan dan kampus yang sama dan berhasil lulus pada tahun 2004 dengan disertasi
yang berjudul “Ummahat Maqasid al-Qur’an: Turuq Ma’rifatiha wa Maratibuha”.
Selain menempuh pendidikan formal, ‘Izz al-Din Kashnit juga banyak
mengambil beberapa program short course pendidikan non-formal tambahan dalam
bidang studi Islam. Misalnya, pada tahun 2002, ia mengambil program takhassus
diploma bidang studi ilmu manuskrip selama satu tahun di Markaz Ihya’ al-Turats
al-‘Ilmi al-‘Arabi, Universitas Baghdad. Kemudian pada tahun 2003, ia mengikuti
program post-doktoral bidang studi Al-Qur’an (dirasat Qur’aniyyah) selama
setahun di Universitas Yarmuk, Yordania. Masih di tahun dan tempat yang sama,
‘Izz al-Din Kashnit juga mengambil studi post-doktoral bidang ilmu hadis (a/-
hadith al-sharif wa ‘ulumuhu) selama empat tahun. Tujuh tahun kemudian, yaitu
pada tahun 2010, ‘Izz al-Din Kashnit melanjutkan studi post-doktoral atau
semacam pendidikan kualifikasi kedosenan (a/-ta’hil al-jami’7) dengan mengambil
konsentrasi pada bidang ilmu Al-Qur’an dan hadis (k7tab wa sunnah) di Universitas
Emir Abdelkader (Jami’ah al-Amir ‘Abd al-Qadir), Konstantin, Aljazair.
Puncaknya, pada tahun 2018, ia mendapatkan gelar profesor dan diangkat menjadi
guru besar bidang ilmu-ilmu keislaman (‘Ulum Islamiyyah), khususnya dalam
bidang studi kajian Al-Qur’an dan Hadis di Universitas Tamanghasset, Aljazair.
Selama menempuh rihlah intelektual tersebut, ‘Izz al-Din Kashnit banyak
berguru kepada berbagai cendekiawan muslim dari lintas negara, meliputi: (1)
Aljazair: ‘Ammar Jaydal, Muhammad ibn Barikah, Muhammad Sulaymani,
Ahmad al-Zawi, Muhammad al-Hadi al-Hasani, dan Sharifi Balhaj; (2) Irak: Harith
Dari, Muhsin ‘Abd al-Hamid, ‘Abd Allah al-Jaburi, Muhammad Ramadan ‘Abd
Allah, dan Hashim Jamil ‘Abd Allah; (3) Yordania: Fadl Hasan ‘Abbas, ‘Abd al-
Razzaq Abu al-Basl, Amin al-Qudah, dan ‘Ali al-‘Umri; dan (4) Mesir: ‘Abd al-
Majid Mahmud al-Sananiri, al-Ahmad Abu al-Nur, dan guru-guru lainya.

Selanjutnya, dalam bidang ilmu giraat, ia menimba ilmu kepada al-Mugqri’ Muhsin
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al-Taruti al-Sharqawi, al-Muqri’ Hamdi Shihab al-A’zami al-‘Iraqi, al-Mugqri’
Ahmad Zaki al-Qisi al-Baghdadi, al-Mugqri’ Yasin Taha al-* Azawi, al-Mugqri’ Abu
Rif’at Muhammad ‘Ali ‘Utsman. Kemudian, ia juga belajar ilmu hadis ke beberapa
pakar hadis (muhaddith), seperti al-‘Iraq Subhi al-Husaini al-Samara’i, ‘Adnan al-
Ta’1 al-Baghdadi, dan para mashayikh lainya.

Selepas ‘Izz al-Din menghabiskan banyak waktu untuk menimba ilmu dan
menjadi pakar di bidang yang ia tekuni, ia diminta untuk menjadi dosen dan
mengajar ragam matakuliah di beberapa kampus. Dalam bidang Qur’anic Studies,
ia mengampu matakuliah seperti Tahfiz Al-Qur’an (Hifz al-Qur’an wa Tartiluhu),
Magqasid al-Qur’an al-Karim, Pendekatan Tafsir Kontemporer (/¢tijahat al-Tafsir fi
al- ‘Asr al-Hadith), Studi Al-Qur’an Kontemporer (Dirasat Qur’aniyyah Hadithah),
Hadis dalam Sudut Pandang Orientalis dan Modernis (a/-Sunnah fi al-Dirasat al-
Istishraqiyyah wa al-Hadathiyyah), dan Kritik hadis (al-Nagd al-Hadithi).
Kemudian, ia juga mengajar beberapa jurusan lain, selain jurusan ilmu Al-Qur’an,
seperti: (1) Jurusan Sastra Arab, mengampu matakuliah: Metodologi Penelitian,
Metodologi Penelitian Bahasa, Ilmu Al-Qur’an, Ilmu Hadis, Mukjizat Kebahasaan,
dan Peradaban Islam Arab; (2) Jurusan llmu Humaniora, mengampu matakuliah:
Sejarah Peradaban Islam Maroko, Sejarah Agama dan Kepercayaan, Sejarah Islam
(Era Khulafa’ al-Rashidin dan al-Dawlah al-Umawiyyah), dan Metodologi
Penelitian; (3) Jurusan HAM dan limu Politik, mengampu matakuliah: Pengantar
lImu Syariat, Sejarah Hukum, Hukum Pidana Islam, Pengantar llmu Perundang-
undangan, dan Metodologi dan Filsafat Hukum.

Dalam bidang keorganisasian, ‘Izz al-Din Kashnit aktif menjadi anggota di
banyak organisasi ilmiah, antara lain yaitu: (1) al-Lajnah al-‘Ilmiyyah al-Dauliyyah
li al-Bahth fi al-I’jaz al-‘Adadi fi al-Qur’an al-Karim; (2) al-Hai’ah al-
Maghribiyyah li al-I’jaz al-‘Ilmi fi al-Qur’an wa al-Sunnah; (3) al-Majlis al-‘Tlmi li
al-Markaz al-Jami’i li Tanmaghasat; dan (4) al-Ittihadiyyah al-Wataniyyah li al-
Asatidhah al-Jami’in wa al-Bahithin al-Daimin (FNESRS). Selain itu, ia juga

menjadi editor ahli di beberapa jurnal ilmiah, seperti Majallah al-Buhuts al-
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‘I[lmiyyah wa al-Dirasat al-Islamiyyah, Majallah al-Sirat (Kulliyyah al-‘Ulum al-
Islamiyyah), Majallah Dirasat al-Silm wa Huquq al-Insan, Annales de ["universite
d’Alger, dan Majallah al-Mizan li al-Dirasat al-Islamiyyah wa al-Qanuniyyah.
‘Izz al-Din Kashnit juga aktif menjadi pembicara, presentator paper, serta
memberikan orasi ilmiah di beberapa seminar dan simposium tingkat nasional
maupun internasional. Terdapat 16 judul paper tentang studi Al-Qur’an dan hadis
yang telah ia presentasikan di seminar tingkat internasional, antara lain yaitu: (1)
“al-Madrasah al-Malikiyyah fi al-Janub al-Jaza’iri” di Multaqa al-Madhhab al-
Maliki di Ain Defla, Aljazair; (2) “al-Ta’sis al-‘Aqdi li al-I’jaz al-‘Adadi fi al-
Qur’an al-Karim” (2008) di Rabat, Maroko; (3) “Juhud al-‘Ulama’ al-Majalliyah li
Ma’ani al-Qur’an” di Universitas Malaya, Malaysia; (4) “al-I’jaz al-Tashri’i li al-
Qur’an: Dirasah Khassah bi Sina’ah al-Wazi’ wa Atsaruha fi al-Tashri’ al-Islami”
(2011) di Sudan; (5) “Dawr al-Muhadditsin fi al-Ta’sis li Fann Tahqiq al-
Makhtutat wa Naql al-Ma’arif wa al-‘Ulum” (2013) di Muktamar Internasional
tentang ‘Ulum al-Hadits wa ‘Alaqatuha bi al-‘Ulum al-Ukhra: al-Waqi’ wa al-
Tatallu’at di Universitas Sharjah (Jami’ah al-Sharqah), Uni Emirat Arab; (6) “al-
‘Inayah bi al-Hadits al-Sharif wa Naqgl al-Ma’arif fi al-Jaza’ir al-‘Utsmaniyyah”
(2019) di Osmanli’da Ilimler Sempozyumu Dizisi V, Turki; dan (7) “Dawr al-Turuq
al-Tijariyyah fi Tamtin al-Lahmah al-Diniyyah wa al-‘Ilmiyyah baina Sifatay al-
Sahra’ al-Ifrigiyyah al-Kubra” (2020) di Universitas Tamanrasset, Aljazair.
Sedangkan dalam lingkup seminar tingkat nasional, ‘Izz al-Din Kashnit telah
mempresentasikan sebanyak 12 judul paper di beberapa universitas lokal Aljazair
dengan tema kajian yang sama, yaitu berkaitan dengan studi Al-Qur’an dan hadis,
beberapa diantaranya adalah: (1) “Ma’alim al-Riyadah fi al-Ta’sis li Manhaj Dabt
al-Nusus wa Tahgqiqiha ‘inda al-Muslimin” (2008) di Universitas Ghardaia; (2)
“Mazahir al-Istiglaliyyah wa Ma’alim al-Tamayyuz fi Takwin Shakhsiyyah al-
Ummah al-Muslimah” di Kementerian Wakaf Pusat Aljazair; (3) “al-Manzumah
al-Qiyamiyyah al-Jaza’iriyyah wa Ahammiyyatuha fi Taf’il Dawr al-Mujtama’ al-
Madani” (2011) di Universitas Tarif; dan (4) “Dawr al-Muassasah fi Thya’ al-
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Mauruts al-‘Ilmi wa al-Tsaqafi wa Istitsmaruhu fi al-Tanmiyyah al-Mahalliyah bi
al-Janub al-Jaza’iri” (2015) di Ecole Nationale Superieure de Sciences Politiques.

Selain bergelut dan berkiprah di kancah dunia akademik, ‘Izz al-Din Kashnit
juga sempat aktif dalam kegiatan-kegiatan yang sifatnya non-akademik, seperti
menjadi anggota Jam’iyyah al-Qurra’ wa al-Mujawwidin al-‘Iraqiyyin (2003),
ketua Hai’ah Iqra’ Provinsi Boumerdes, Aljazair (2017), dan menjadi juri di dua
perlombaan tilawah Al-Qur’an, yaitu Musabaqah al-Qari’ al-‘Alami (2015-2016)
di Bahrain dan Musabaqah Barnamij Taj al-Qur’an al-Karim (2016) di Aljazair.
Dalam beberapa kesempatan ‘Izz al-Din Kashnit juga aktif memberikan kuliah
agama pada beberapa tempat halakah majelis ilmu di Aljazair. Selain itu, ia juga
beberapa kali diminta untuk mengisi ceramah agama yang disiarkan oleh beberapa
stasiun media televisi lokal (Aljazair), maupun global/internasional (Oman dan
Irak).
. Karya-karya llmiah

Layaknya seorang akademisi pada umumnya, kegiatan tulis menulis dalam
bentuk penelitian ilmiah tentu tidak asing lagi dalam dunia akademik. Sama halnya
dengan ‘Izz al-Din Kashnit, sebagai seorang intelektual dan dosen di sebuah
kampus, ia banyak memproduksi karya-karya ilmiah—baik buku maupun artikel
jurnal—di bidang yang ia tekuni. ‘Izz al-Din Kashnit termasuk intelektual Aljazair
yang sangat produktif dalam menghasilkan karya ilmiah, mulai dari bentuk buku
ajar untuk mahasiswa, tesis, disertasi, hingga pulubhan artikel yang 1a submit ke
jurnal maupun yang ia presentasikan di berbagai konferensi ilmiah. Tentu terdapat
beberapa hal yang memotivasi dirinya untuk melakukan produktivitas yang begitu
luar biasa ini. Salah satu motivasi yang mendorong ‘Izz al-Din Kashnit untuk tersu
produktif dalam menghasilkan karya ilmiah adalah berkat wasiat dari gurunya,
yaitu Muhammad al-Salih al-Siddiq, penulis kitab Maqgasid al-Qur’an.

Pada tahun 2019, ‘Izz al-Din Kashnit menemui Muhammad al-Salih al-
Siddiq dalam sebuah event pameran buku. Kemudian, ‘Izz al-Din Kashnit

memperkenalkan dirinya sebagai pewaris ilmiah al-Salih al-Siddiq, karena ia
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menulis buku dengan topik yang sama yaitu topik maqgasid al-Qur’an. Mendengar
hal tersebut, al-Salih al-Siddiq kemudian sangat bergembira dan menyampaikan
wasiat kepada ‘Izz al-Din Kashnit agar terus produktif berkarya, bahkan kalau bisa
hingga menghasilkan ratusan karya ilmiah, sebagaimana yang telah dilakukan oleh
al-Salih al-Siddiq selama hidupnya.?®® Oleh karena itu, dalam hal ini penulis akan
menguraikan beberapa karya ilmiah yang telah dihasilkan oleh ‘Izz al-Din Kashnit
sebagaimana yang tercantum dalam CV-nya.
Dalam bentuk buku yang diterbitkan oleh penerbit luar kampus, setidaknya
terdapat lima buku karya ‘Izz al-Din Kashnit yang telah dicetak. Beberapa buku
tersebut antara lain adalah:
1. Ajwibah al-Qur’an ‘ala As’ilah al-Insan al-Tsalatsah: min Aina ila Aina
wa Ii Madha (Amman: Dar Majdalawi, 2012)

2. Ummahat Magqgasid al-Qur’an: Turuq Ma’rifatiha wa Maratibuha
(Amman: Dar Majdalawi, 2012)

3. al-Isham al-Jaza’iri fi al-Huffaz ‘ala Sunnah al-Isnad wa Taqalid al-
Riwayah (Amman: Dar al-Sayil li al-Nashr wa al-Tauzi’, 2013)

4. al-Hadirah al-‘llmiyyah li al-Janub al-Jaza’iri (Amman: Dar al-Sayil 1i al-
Nashr wa al-Tauzi’, 2014)

5. Malamih ‘lim al-Jarh wa al-Ta’dil ‘inda al-Shi’ah al-Imamiyyah (Latvia:
Nashr Nur, 2018)

Kemudian, terdapat juga 12 karya buku lain yang diterbitkan oleh internal
kampus, yaitu: (1) 7a’lim al-Nisa’ fi Atsar Imamay Jam’iyyah al- ‘Ulama’(2020);
(2) Nizam al-ljazah wa Dawruhu fi Tautsiqg Naql al-Qur’an wa ‘Ulum al-Islam
(2020); (3) Muhammad ibn Shanab, Jurj Faida wa Tautsiq Naql al-Ma’arif ‘inda
al-Muslimin (2020); (4) al-Muhadditsun wa ‘l[lm Tahqiq al-Makhtutat (2020); (5)
Risalah Warsh Ii al-Mutawalliy (wa Ma’ahu Arba’ Manzumat Muhimmah) (2020);
(6) Daf” al-Shubhat ‘an Qira’ah al-Imam Hamzah ibn Habib al-Zayyat (2020); (7)

263 https://m.facebook.com/story.php?story_fbid=2491607204297794&id=100003456170377
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Abu Mahdi al-Tsa’alabi: Rawiyah al-Jaza’ir (2020); (8) al-Jauhar al-Maknun fi
Riwayah Qalun (2020); (9) Husn al-Tartib Ii Wasl al-Ahibbah bi al-Habib (2020);
(10) al-Khamsun al-‘Awali (2020); (11) Tajdid al-‘Inayah bi Funun al-Riwayah
(2020); dan (12) Sharh al-‘Izz ‘ala ‘Uyun Abyat al-Hirz (Sharh Abyat al-Farsh al-
Mutakarrir fi al-Shatibiyyah fi al-Qira’at al-Qur’aniyyah) (2021).

Tidak hanya itu, dalam bentuk karya jurnal, ia telah menghasilkan puluhan
artikel ilmiah, antara lain yaitu: “Qira’ah Hamzah ibn Habib al-Zayyat (Dirasah
Naqdiyyah li ma Qila Fiha)” (2006), “al-Suwar al-Jamaliyyah li al-Tamtsil li al-
Mu’min fi al-Sunnah al-Nabawiyyah” (2007), “Manhaj Ibn Qutaibah fi Kitabihi
Ta’wil Mukhtalif al-Hadits wa al-Tahqiq fi ma Awkhada bihi Fihi” (2007), “Kutub
Tautsiq al-Riwayah: al-Nasha’ah wa al-Tatawwur” (2009), “al-Madrasah al-
Malikiyyah fi al-Janub al-Jaza’iri” (2009), “Riyadah ibn Shanab fi Ta’rif al-
Mustashriqin bi Fann Tautsiq al-Riwayah wa Naql al-Turats ‘inda al-Muslimin”
(2009), “Qira’ah fi Ba’d al-Khasais al-‘Ilmiyyah li Hadirah Tawat” (2011), “Ijazah
al-Riwayah baina al-Qurra’ wa al-Muhadditsin” (2011), “al-I’jaz al-Tashri’i li al-
Qur’an al-Karim: Dirasah Khassah bi Sina’ah al-Wazi’ wa Atsaruha fi al-Tashri’
al-Islami” (2011), “Isham A’lam al-Musnidin al-Jaza’iriyyin fi Thya’ Fann al-
Riwayah wa al-Dirayah ‘inda al-Muta’akhkhirin” (2012), “Watsaiq Naql al-
Ma’arif ‘inda al-Muslimin wa ‘Inayah al-Mustashriqin biha” (2013), “Aliyat al-
Taqyim wa Nagql al-Ma’arif fi al-Ta’lim al-‘Atiq” (2015), “Dawr al-Muhadditsin
fi al-Ta’sis li Fann Tahqiq al-Makhtutat fi al-Hadarah al-Islamiyyah” (2015 dan
2018), “al-Nawazil al-‘Aqdiyyah ‘inda al-Mugharabah (Manahij wa Namadaj)”
(2016), “Madrasah al-Tarikh ya Ummah Iqra’” (2017), “Malamih ‘Ilm al-Jarh wa
al-Ta’dil ‘inda al-Shi’ah al-Imamiyyah” (2017 dan 2018), “Ahammiyyah Nizam
al-Ijazah fi al-Naql al-Sahih 1i al-Qur’an al-Karim wa ‘Ulum al-Shari’ah” (2018),
“Min Jawami’ al-Kalim fi al-Tamtsil li al-Mu’min fi al-Hadits al-Nabawi” (2018),
“Ijhad al-Janin al-Mushawwah fi al-Qanun wa al-Figh al-Islamiy (Magqal
Mushtarak ma'a al-Bahits Mustafa Badlis)” (2018), dan “Ta’lim al-Nisa’ fi Atsar
Imamay Jam’iyyah al-‘Ulama’” (2018).
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C. Profil Kitab Ummahat Maqasid al-Qur’an

Kitab Ummahat Maqgasid al-Qur’an merupakan sebuah karya disertasi dari
‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri ketika menempuh studi doktoral di jurusan
Usul al-Din, Fakultas al-‘Ulum al-Islamiyyah, Universitas Baghdad di bawah
bimbingan supervisor ‘Abd al-Sattar Hamid al-Dibbagh. Kitab yang berasal dari
hasil penelitian disertasi tersebut memiliki judul lengkap Ummahat Magasid al-
Qur’an: Turuq Ma'’rifatiha wa Maratibuha. Terkait latar belakang penulisan kitab
tersebut, dalam sebuah status Facebook yang ditulis pada tanggal 1 November 2020
melalui akun yang bernama ‘Izz al-Din Kashnit (338 ¢pall )e), ia menceritakan
terkait bagaimana latar belakang pemilihan topik magasid al-Qur’an sebagai judul
untuk penelitian disertasinya. Ketika melakukan penyempurnaan untuk berkas-
berkas persyaratan tugas akhir untuk program doktoral di Fakultas Kulliyyah al-
‘Ulum al-Islamiyyah Universitas Baghdad, pihak kampus meminta ‘Izz al-Din
Kashnit agar menyerahkan rencana penelitian atau semacam proposal disertasi.
Pada saat itu, muncul dalam benak ‘Izz al-Din Kashnit sebuah topik yang belum
populer dan masih sedikit penelitian atau karya tulis yang membahas tentang topik
magqasid al-Qur’an. Hal tersebut membuat ‘1zz al-Din Kashnit semakin yakin untuk
mengangkat topik magasid al-Qur’an sebagai fokus penelitian disertasinya.?

Selain alasan tersebut, dalam mukadimah disertasinya, ‘Izz al-Din Kashnit
menjelaskan bahwa motif lain mengapa memilih topik magqasid al-Qur’an adalah
karena ia pernah belajar. mata kuliah ilmu magasid al-shari’ah yang lebih terfokus
pada bidang Ushul Fikih dan Fikih. Oleh karena itu, ‘Izz al-Din Kashnit ingin
meneliti dan mengupas lebih dalam tentang topik maqgasid, tetapi objeknya diubah
menjadi Al-Qur’an. Karena selama ini ‘Izz al-Din Kashnit merasa bahwa term
“maqasid” telah terkooptasi, terlalu identik, dan hanya dikaitkan dengan kajian

shari’ah. Selain itu, kajian studi Al-Qur’an yang umumnya beredar saat ini masih
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cenderung bersifat partikular-fragmentatif (a/-nazrah al-tajzi’iyyah), belum
ditemukan penelitian terhadap Al-Qur’an yang dilakukan secara holistik-
komprehensif (al-nazrah al-kulliyyah al-shamilah). Minimnya literatur-literatur
Islam yang secara khusus mencoba mengkaji Al-Qur’an secara holistik-
komprehensif, membuat ‘Izz al-Din Kashnit ingin mengisi kekosongan tersebut
dengan melakukan pengkajian terhadap Al-Qur’an melalui penggalian Sisi-Sisi
magqasid-nya.?®

Setelah merasa bahwa topik magasid al-Qur’an merupakan topik yang pas,
prospektif, dan ada sisi novelty (unsur kebaruan) untuk tema penelitian disertasinya,
maka ia kemudian mencoba mengajukan topik disertasi tersebut ke beberapa dosen
di fakultasnya. Ketika mendengar rencana topik disertasi ‘1zz al-Din Kashnit, setiap
dosen yang ia temui tersebut secara spontan berkata: “Apakah yang kau maksud ini
adalah kajian maqasid al-shari’ah al-islamiyyah sebagaimana karya milik al-Tahir
ibn ‘Ashur?” (tagsud bi dhalika Maqasid al-Shari’ah al-Islamiyyah ka ‘unwan
kitab Shaykh Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashur?). Ketika disodorkan pertanyaan
tersebut, ‘Izz al-Din Kashnit secara tegas menjawab bahwa topik yang akan
ditelitinya itu berbeda dengan topik magasid milik Ibn ‘Ashur.

Kejadian tersebut membuat ‘Izz al-Din Kashnit sulit untuk menyampaikan
maksud topik penelitian disertasi yang telah ia pilih tersebut. Hingga akhirnya,
ketika ia mencoba menyampaikan topik tersebut kepada dosennya yang bernama
Muhsin ‘Ali al-Hamid, ia mendapatkan jawaban yang berbeda dengan dosen-dosen
sebelumnya. Muhsin ‘Ali al-Hamid memahami maksud tujuan dari topik yang
dipilih, sehingga ia segera menyetujui proposal disertasi ‘Izz al-Din Kashnit dan
memberi beberapa masukan serta arahan terkait topik penelitian maqgasid al-Qur’an.
Hal tersebut membuat hati ‘Izz al-Din Kashnit menjadi senang dan mantap untuk

melanjutkan penelitian disertasi menggunakan topik maqasid al-Qur’an.

265 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Magqasid al-Qur’an: Turug Ma’rifatiha wa
Maqasiduha, (Amman: Dar Majdalawi li al-Nashr wa al-Tauzi’, 2011), 14-15.
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Kemantapan ‘Izz al-Din Kashnit terhadap pemilihan topik magasid al-Qur’an
semakin menguat tatkala ia mengetahui bahwa seorang intelektual besar sekaligus
reformis asal Mesir yaitu Muhammad Rashid Rida (w. 1354 H/1935 M) memiliki
tekad dan keinginan kuat untuk menulis sebuah Kitab tentang topik tersebut.
Namun, sayangnya ia tidak sempat merealisasikannya dikarenakan ajal terlebih
dahulu menjemputnya. Sehingga, ‘Izz al-Din Kashnit merasa bahwa penelitian
disertasinya ini menjadi semacam penerus tongkat estafet untuk merealisasikan ide
penulisan karya khusus tentang kajian magasid al-Qur’an yang sebelumnya belum
sempat terealisasi. Dalam penutup mukadimahnya, secara tegas ‘1zz al-Din Kashnit
menyampaikan bahwa walaupun topik maqgasid al-Qur’an tergolong topik yang
baru, namun ia tetap akan melakukan elaborasi dan tidak mengabaikan terhadap
wacana-wacana pemikiran para tokoh magasid sebelumnya, seperti al-Shatibi, Ibn
‘Ashur, ‘Allal al-Fasi, Muhammad al-Salih al-Siddiq, al-Raisuni, dan Isma’il al-
Hasani.6®

Masih dalam mukadimah kitab tersebut, ‘Izz al-Din Kashnit menjelaskan
bahwa terdapat lima tujuan pokok yang ingin diungkap dan diuraikan oleh karya
disertasinya, yaitu: (1) ingin menjelaskan terkait urgensi kajian magasid al-Qur’an
dalam ruang lingkup studi Al-Qur’an (al/-dirasat al-Qur’aniyyah), beserta sejarah
perkembangannya; (2) berupaya untuk menemukan beberapa cara yang
memungkinkan untuk dirumuskan sebagai metode pengungkapan magqgasid al-
Qur’an; (3) mencoba melakukan ekstraksi tujuan terpenting dari kumpulan tujuan
Al-Qur’an; (4) menjelaskan terkait kriteria klasifikasi dan tingkatan magqasid al-
Qur’an berdasarkan tingkat urgensitas dan universalitasnya; dan (5) menemukan
dan menentukan tujuan-tujuan induk dari Al-Qur’an (ummahat maqasid al-
Qur’an).?®” Untuk mencapai lima tujuan tersebut, ‘Izz al-Din Kashnit melakukan
breakdown struktur sistematika pembahasan dalam karya disertasinya menjadi tiga
bab pembahasan utama, yaitu:

266 ‘Jzz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 15-16.
267 1pid, 18.
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1. Bab I (hal. 21-135): berisi pembahasan tentang pengantar (dirasah
tamhidiyyah) kajian maqasid al-Qur’an yang dijelaskan dalam tiga
subab: pertama, pembahasan tentang definisi istilah “al-Qur’an” dari
sisi etimologis maupun terminologisnya, beserta sejarah, dan
bagaimana pandangan ulama tentang istilah tersebut; kedua,
pembahasan tentang definisi istilah ‘“al-maqasid”, baik secara
etimologis maupun terminologis, beserta perbedaan antara kajian
maqasid al-shari’ah dengan magqasid al-Qur’an, dan uraian penjelasan
terkait macam-macam bentuk dan tingkatan maqgasid, ketiga,
pembahasan tentang sejarah perkembangan ilmu magasid al-Qur’an,
beserta urgensinya dalam kajian tafsir dan studi Al-Qur’an.?%®

2. Bab Il (hal. 137-369): pada bab ini, ‘Izz al-Din Kashnit membahas
tentang metode cara mengetahui dan mengungkap magqasid al-Qur’an.
Pembahasan tersebut dijelaskan dalam dua subab, yaitu: pertama,
metode pengungkapan magqasid al-Qur’an melalui beberapa cara,
seperti melakukan analisis terhadap lafal “iradah” dan berbagai bentuk
derivasinya yang disebutkan dalam Al-Qur’an, menelaah kalimat-
kalimat yang menjadi alasan terjadinya suatu hal (za’/i)) dalam Al-
Qur’an dan Hadis, mengkaji nama-nama dan sifat-sifat (asma’ wa
awsal) Allah (al-mursil) serta Al-Qur’an (al-risalah), kemudian juga
melakukan pengkajian terhadap kekhususan-kekhususan (khasa’is)
yang dimiliki Al-Qur’an, tema-tema yang dibicarakan Al-Qur’an, dan
apa saja kebutuhan manusia terhadap wahyu; Kedua, berisi penjelasan
terkait metode ekstraksi tujuan induk universal Al-Qur’an (magqasid
al-Qur’an al-kulliyyah) melalui analisis terhadap tujuan-tujuan yang
secara jelas disampaikan oleh Al-Qur’an sendiri, sembari juga

menelaah dan mengutip riwayat-riwayat dalam literatur hadis nabi,

268 ‘Jzz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 18-19.
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dan pendapat para ulama terkait apa saja yang menjadi tujuan dari
diturunkannya Al-Qur’an.?%°

3. Bab 111 (hal. 371-529): bab terakhir ini dikhususkan oleh ‘Izz al-Din
Kashnit untuk membahas hasil analisisnya terhadap apa saja yang
menjadi tujuan induk dari Al-Qur’an (ummahat maqasid al-Qur’an)
beserta tingkatan-tingkatannya. Pembahasan bab ke-1l1l ini masih
dibagi lagi menjadi dua subab rincian pembahasan, yaitu: pertama,
menjelaskan kriteria-kriteria yang menjadi acuan dalam melakukan
klasifikasi terhadap maqasid al-Qur’an; kedua, menguraikan tujuan
induk Al-Qur’an dalam tiga klasifikasi tujuan, yaitu: (1) tujuan paling
tinggi Al-Qur’an (al-magsad al-agsa) berupa menghambakan diri
secara murni dan ikhlas kepada Allah (ikhAlas al- ‘ubudiyyah); (2) tiga
tujuan fundamental Al-Qur’an (al-maqasid al-thalathah al-asasiyyah),
meliputi ilmu, iman, dan amal saleh; dan (3) serta beberapa tujuan
sekunder yang membantu menjadi perantara (wasi/ah) terealisasinya
tiga tujuan fundamental sebelumnya, meliputi tujuan pencegahan (a/-
wazi’), peringatan (al/-tadhkir), ikrar perjanjian (al-wa’d), kebaikan

(al-ihsan), dan sabar (al-sabr).?"

D. Teori Maqasid al-Qur’an ‘1zz al-Din Kashnit
Telah dijelaskan sedikit dalam pembahasan sebelumnya, bahwasanya
kegelisahan utama yang membuat ‘Izz al-Din Kashnit meneliti, mengkaji, dan
memformulasikan sebuah teori magasid al-Qur’an adalah karena ia merasa term
“maqasid” yang selama ini banyak kita dengar telah terkooptasi dan hanya
dikaitkan dengan kajian magqasid al-shari’ah. Selain itu, kajian tafsir Al-Qur’an atau
studi Al-Qur’an yang umumnya beredar saat ini masih cenderung menggunakan
basis paradigma yang bersifat partikular-fragmentatif (a/-nazrah al-tajzi’iyyah).

Artinya, belum banyak ditemukan pengkajian terhadap Al-Qur’an berdasarkan

269 1hid, 19.
210 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 19-20.
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paradigma holistik-komprehensif (al-nazrah al-kulliyyah al-shamilah). Sehingga,
spirit utama dari ‘Izz al-Din Kashnit dalam melakukan riset ini adalah ingin
mengalihkan basis kajian Al-Qur’an yang masih bersifat partikular-fragmentatif
menuju paradigma holistik-komprehensif sebagai basis dalam mengkaji, meneliti,
dan menafsirkan Al-Qur’an melalui perantara teori maqasid al-Qur’an.

Langkah awal yang dilakukan oleh ‘Izz al-Din Kashnit dalam merumuskan
teori maqasid al-Qur’an adalah menguraikan definisi dari istilah “magqasid al-
Qur’an” sebagai upaya untuk mengenalkan terlebih dahulu apa itu yang disebut
dengan maqasid al-Qur’an. Sebagaimana umumnya peneliti lain, maka dalam hal
ini ia menguraikan definisi-definisi secara etimologis maupun epistemologis terkait
istilah-istilah kunci dalam kajian maqasid al-Qur’an, meliputi istilah “al-Maqasid”,
“al-Qur’an”, dan istilah “maqasid al-Qur’an” itu sendiri. Penulis tidak akan
menguraikan penjelasan secara rinci masing-masing definisi tersebut, karena sudah
dibahas dalam bab Il penelitian ini. Kesimpulannya, setelah meninjau definisi
masing-masing istilah kunci dan pendapat para ulama, ‘Izz al-Din Kashnit

mendefinisikan istilah “maqasid al-Qur’an” sebagaimana berikut:

e OTA JI) e eaad 1) aeepadl 5ol cgd) 5l ) el

271l (8 ol

Kumpulan makna esensial-visioner yang menjadi basis kehendak

Allah untuk merealisasikannya bagi semua orang mukallaf” (yang

dibebani hukum syariat) di dunia dan akhirat melalui diturunkannya

Al-Qur’an

Selanjutnya, setelah diketahui definisi dari istilah “maqasid al-Qur’an”, maka
langkah selanjutnya yang dilakukan ‘Izz al-Din Kashnit adalah menguraikan
metode-metode yang dimungkinkan dapat mengungkap dimensi magqgasid dari
diturunkannya Al-Qur’an. Sama halnya dengan sebelumnya, penulis juga tidak

akan menyampaikan metode maqasid al-Qur’an versi ‘Izz al-Din Kashnit secara

211 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 68.
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rinci karena akan dibahas secara spesifik dalam bab IV tulisan ini. Secara garis
besar, metode yang digunakan‘lzz al-Din Kashnit dalam mengetahui dan
mengungkap magqgasid al-Qur’an, terdiri dari dua tahap, yaitu: pertama, metode
pengungkapan magqasid al-Qur’an (turuq ma’rifah maqasid al-Qur’an) melalui
beberapa cara, seperti analisis terhadap lafal “iradah” dan berbagai dalam Al-
Qur’an, menelaah unsur ‘///ah (ta’lil) yang disebutkan dalam Al-Qur’an dan Hadis,
mengkaji nama-nama dan sifat-sifat (asma’ wa awsaf) Allah (al-mursil) serta Al-
Qur’an (al-risalah), kemudian juga melakukan pengkajian terhadap kekhususan-
kekhususan (khasa’is) yang dimiliki Al-Qur’an, tema-tema yang dibicarakan Al-
Qur’an, dan apa saja kebutuhan manusia terhadap wahyu. Kedua, berisi penjelasan
terkait metode ekstraksi tujuan induk universal Al-Qur’an (istikhraj kubra maqasid
al-Qur’an al-karim) melalui analisis terhadap tujuan-tujuan yang secara jelas
disampaikan dalam teks Al-Qur’an itu sendiri, sembari juga menelaah dan
mengutip riwayat-riwayat dalam literatur hadis nabi, dan pendapat para ulama
terkait apa saja yang menjadi tujuan dari diturunkannya Al-Qur’an.??

Setelah memaparkan dua tahap metode utama pengungkapan magasid al-
Qur’an, maka tahap selanjutnya adalah proses penentuan apa saja yang menjadi
bagian magasid utama Al-Qur’an (tasnif wa tartib ummahat maqasid al-Qur’an al-
karim). Pada tahap ini, ‘Izz al-Din Kashnit merumuskan beberapa poin kriteria
pengklasifikasian (ma’ayir al-tagsim) dan Kriteria pengurutan (ma’ayir al-tartib)
magqasid al-Qur’an. Kriteria-kriteria tersebut menjadi semacam standar kesahihan
hasil klasifikasi magasid al-Qur’an, beserta urutan tingkat urgensitasnya. Untuk
yang pertama, ‘Izz al-Din Kashnit merumuskan sebanyak tiga standar kriteria yang
manjadi acuan dalam mengklasifikasikan maqgasid al-Qur’an, sekaligus menjadi
acuan untuk mengeliminasi hal-hal yang bukan magasid dari diturunkannya Al-
Qur’an, yaitu: (1) klasifikasi berbasis pada teks-teks Al-Qur’an dan Hadis (a/-

tagsim ‘ala muqgtada al-nusus aw isharatiha); (2) klasifikasi berbasis pada rasio akal

2712 ‘17z al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 139-369.
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(al-tagsim ‘ala muqtada al-gismah al-‘agliyyah); dan (3) klasifikasi berbasis pada
karya-karya tematik Al-Qur’an (al-tagsim ‘ala muqtada al-tasnifat al-
mawdu’iyyah li muhtawiyat al-Qur’an al-karim).?"

Tiga basis kriteria klasifikasi maqasid al-Qur’an tersebut, kemudian dirinci
kembali oleh ‘Izz al-Din Kashnit menjadi tujuh poin kriteria penentuan jenis
(ma’ayir al-tagsim) magqasid al-Qur’antersebut antara lain adalah: (1) ayat-ayat Al-
Qur’an yang secara eksplisit menyebut magasid-nya (mi’yar tasrihat nusus al-
Qur’an bi magqasidihi); (2) perkara yang telah disepakati dalam teks-teks agama
samawi (mi’yar ma ajma’at ‘alayhi risalat al-sama’)*’*; (3) hasil klasifikasi para
ulama (mi’yar intikhab ma la ghaniya ‘anhu min hasil al-maqaside al-lati
dhakaraha al- ‘ulama’)?">; (4) klasifikasi akal terhadap kalam (mi yar al-gismah al-
‘agliyyah Ii al-kalam)?’®; (5) klasifikasi akal terhadap hikmah (i yar al-gismah al-
‘agliyyah li al-hikmah)®’"; (6) hubungan manusia sebagai individu yang terkena

273 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 375-391.

274 Klasifikasi ini didasarkan pada QS. Ali ‘Imran [3]: 7 yang membagi Al-Qur’an menjadi dua
bagian, yaitu muhkamat dan mutashabihat. Menurut al-Wahidi, yang dimaksud dengan perkara
muhkamat ini adalah apa saja yang menjadi concern kitab-kitab samawi dan telah menjadi
kesepakatan umum muatan dari dakwah para Nabi terdahulu. Dalam bahasa lain, muhkamat
merupakan segala hal yang diperintahkan Allah dalam setiap kitab-kitab yang diturunkan Allah
kepada para nabi-Nya. Ibid, 375.

275 Sebagian besar klasifikasi ulama ini didasarkan pada basis teks hadis, terutama riwayat hadis
tentang keutamaan surah QS. al-Ikhlas, QS. al-Fatihah, dan beberapa surah lainnya. Ibid, 378-381.

276 Kriteria klasifikasi rasional berdasarkan kalam ini terbagi menjadi dua, yaitu &habar dan insha’.
Asumsi ini didasarkan pada logika bahwa setiap perkataan/ucapan itu pasti mengandung dua hal,
yaitu tentang berita/informasi dan perintah. Begitu juga halnya dalam Al-Qur’an. Para ulama
kemudian membagi informasi Al-Qur’an dalam dua bentuk, yaitu infirmasi tentang Tuhan ( khaliq)
dan ciptaan-Nya (makhlugat). Semua informasi yang disampaikan Al-Qur’an tersebut bertujuan
agar manusia mengimani (a/-iman) dan membenarkannya (a/-tasdig). Lalu untuk insha’, berisi
tentang perintah, larangan, dan hal-hal yang dibolehkan, yang semuanya bertujuan agar manusia
melakukan amal saleh. Ibid, 382-383

217 Klasifikasi ini didasarkan pada pendapat Aukama’ yang membagi hikmah menjadi dua bentuk,
yaitu berupa pengetahuan-teoritis (a/-nazari) dan amaliah-praktis (a/- ‘amali). Berdasarkan hal ini,
Ibn Rushd kemudian membagi maqasid al-shar’ menjadi dua, yaitu ta’/im al-‘ilm al-hagq dan
ta’lim al-‘amal al-haqq. Hal yang sama juga dilakukan al-Ghazali yang membagi ayat Al-Qur’an
menjadi dua bentuk, yaitu ‘7lmiyyah dan ‘amaliyyah. Klasifikasi dalam dua bentuk ini kemudian
diperinci oleh ‘Izz al-Din Kashnit menjadi tiga bentuk, yaitu; (1) ‘amal al-aql (berfungsi melakukan
tasawwur); (2) ‘amal al-qalb (berfungsi menghukumi/menetapkan hasil zasawwur); dan (3) ‘amal
al-jawarih (berfungsi mengamalkan apa yang telah ditetapkan dari proses tasawwur). ‘1zz al-Din
ibn Sa”id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 383-390.
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taklif dengan setiap yang wujud, meliputi hubungan dengan Tuhannya, dirinya
sendiri, sesama manusia, serta makhluk selainnya (mi’yar al- ‘aqliyyah li mawaqif

al-mukallaf tujah atraf al-wujud)®’®; dan (7) kesesuaian Al-Qur’an dengan

kebutuhan umat manusia (mi yar muwatagah al-Qur’an Ii hajiyat al-insan).?”
Berdasarkan tujuh kriteria pertimbangan yang telah disebutkan, maka dapat
dirangkum sebanyak sembilan poin bentuk magasid Al-Qur’an, yaitu: (1) tujuan
akidah (husul al-iman); (2) tujuan amal saleh (husul al-‘amal al-salih); (3) tujuan
pengetahuan hakiki (Ausul al-‘ilm al-haqq); (4) tujuan pengingat (a/-wazi’); (5)
tujuan berbuat baik (al-ihsan); (6) tujuan peringatan (a/-tadhkir); (7) tujuan
penetapan dan kesabaran (al-tathbit wa al-sabr); (8) tujuan keteguhan (a/-wa’z);
dan (9) tujuan ibadah secara murni (ikhlas al-‘ubudiyyah). Setelah diketahui jenis-
jenis maqasid dari Al-Qur’an yang memenuhi kriteria yang telah ditentukan, maka

langkah terakhir adalah mengurutkan sembilan magasid tersebut berdasarkan

tingkatan urgensitasnya.?®
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218 Keriteria klasifikasi magasid al-Qur’an dalam bentuk ini didasarkan pada hubungan manusia
dengan Tuhan, dirinya sendiri, dan selainnya. Hubungan manusia dengan Tuhannya adalah
hubungan 'ubudiyyah. Kemudian hubungan manusia dengan dirinya sendiri adalah hubungan
tazkiyah Ii al-anfus. Sedangkan hubungan manusia dengan selainnya adalah hubungan ‘imarah.
Ibid, 390.

219 |bid, 390.

280 |hid, 404-406.
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Dalam proses ini, ‘Izz al-Din Kashnit juga mengumpulkan sebanyak dua
kriteria yang dijadikan acuan dalam proses pengurutan maqasid (ma’ayir al-tartib),
yaitu: pertama, kriteria berdasarkan urutan turunnya Al-Qur’an; dan kedua, kriteria
berdasarkan urutan pertama dan yang paling utama dalam risalah para nabi.
Masing-masing Kkriteria pengurutan magqasid al-Qur’antersebut masih dispesifikkan
lagi ke dalam beberapa poin. Misalnya untuk kriteria yang pertama, yaitu Kkriteria
pengurutan magasid berdasarkan urutan turunnya Al-Qur’an (mi’yar al-
awwaliyyah fi al-nuzul) terdiri dari dua poin, yaitu: (1) berdasarkan urutan tema
terpenting ayat-ayat periode makkiyah (ahamm al-khasa’is al-mawdu’iyyah Ii al-
Qur’an al-makki). Pada periode ini, meyoritas ayat makkiyah berbicara mengenai
tema akidah atau yang berkaitan dengan persoalan tauhid?®!; dan (2) berdasarkan
urutan tema paling urgen dalam ayat-ayat periode madaniyah (ahamm al-khasa’is
al-mawdu’iyyah Ii al-Qur’an al-madani). Adapun dalam periode madaniyah, maka
mayoritas ayat-ayatnya membicarakan perihal yang lebih spesifik, seperti persoalan

ibadah, muamalah, tindak pidana, hingga peraturan dan etika dalam bernegara.?

281 |_ebih rincinya, ayat-ayat makkiyah membicarakan beberapa tema spesifik berikut: (1) penetapan
keesaan Tuhan; (2) peringatan atas perilaku sirik; (3) berisi uraian kisah para nabi dan Rasul; (4)
penjelasan tentang hari akhir dan perintah untuk mengimaninya; (5) penetapan kebenaran risalah
kenabian; (6) perbincangan mengenai wahyu dan Al-Qur’an; (7) dakwah untuk menerapkan
akhlak islami dan berbuat baik; dan (8) usaha untuk membangun pribadi mukmin yang berakhlak
baik. Lihat ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 412.

282 Dalam uraian yang lebih spesifik, tema-tema yang dibicarakan pada ayat-ayat yang turun dalam
periode madaniyah antara lain adalah: (1) merinci dalil-dalil dan bukti kebenaran ajaran Islam; (2)
dakwah dan berdialektika kepada para ahli kitab (Yahudi dan Nasrani); (3) menguraikan ciri-ciri
orang munafik beserta cara menghindarinya; (4) penjelasan terkait kaidah-kaidah muamalah
beserta hukumnya; (5) memberikan panduan dalam bernegara dan bermasyarakat; (6) proses
perluasan agama Islam, melalui pengiriman utusan kepada para raja dan pemimpin wilayah
sekitar; dan (7) berkenaan dengan penjelasan jihad, perang, perjanjian, beserta masing-masing
hukum dan tatacaranya. Ibid, 414.
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Kemudian, untuk kriteria pengurutan magasid al-Qur’an yang kedua yaitu
berdasarkan urutan apa yang menjadi perhatian pertama dan yang paling utama
dalam misi risalah para nabi (mi’yar al-awwaliyyah wa al-uluwiyyah fi risalat al-
anbiya’). Dalam penerapan kriteria ini, ‘Izz al-Din Kashnit mengkaji ayat-ayat Al-
Qur’an yang berbicara tentang muatan dakwah para nabi terdahulu. Misalnya,
seperti isi dakwah para nabi secara umum adalah berisi perintah untuk beribadah
dan mengesakan Allah (QS. al-Nahl [16]: 36 dan QS. al-Anbiya’ [21]: 25), perintah
untuk berbuat baik, sebagaimana dalam dakwah Nabi Ibrahim, Lut, Ishaq, dan
Ya’qub (QS. al-Anbiya’ [21]: 73), perintah untuk mendirikan salat dan menunaikan
zakat sebagaiman dalam dakwah Nabi Isma’il (QS. Maryam [19]: 55), dan masih
banyak contoh muatan dakwah para nabi lainnya.

Setelah menelaah secara komprehensif terhadap muatan dakwah para nabi
yang disebutkan dalam ayat-ayat Al-Qur’an, ‘Izz al-Din Kashnit menyimpulkan
bahwa inti dakwah para nabi terdiri dari lima hal utama, yaitu: (1) penetapan akan
kebenaran risalah kenabian (ithbat da’wa al-nubuwwah wa talab al-tasdiq); (2)
menumbuhkan rasa takut kepada Allah melalui peringatan akan hari akhir dan hal-
hal yang berkaitan dengannya (al-takhwit min Allah ta’ala bi dhikr al-yawm al-
akhir wa ‘awaqib al-umur); (3) perintah untuk taat kepada Allah dan beramal saleh
(talab al-ta’ah wa bayan al- ‘amal al-salih); (4) perintah untuk mendirikan salat dan
menunaikan infak/zakat (dhikr al-salah wa al-infaq aw al-zakah); dan (5) perintah
untuk mengikhlaskan ibadah hanya kepada Allah semata (a/-da 'wah ila ikhlas al-
‘ubudiyyah lillahi wahdah).?®®

Lima poin yang telah disebutkan jika disederhanakan kembali berdasarkan

ruang lingkupnya, maka dapat dibagi menjadi dua bagian, yaitu: pertama, lingkup

283 Adapun tujuan misi dakwah para nabi selain lima poin yang telah disebutkan tersebut adalah
berkenaan dengan perintah untuk beretika ketika melakukan muamalah dalam perdagangan
sebagaimana dalam risalah Nabi Shu’ayb, penjelasan mengenai keutamaan sabar sebagaimana
dalam risalah Nabi Ayyub, dan beberapa aspek muatan dakwah dari para nabi lainnya.
Selengkapnya lihat ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 430-
439.
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eksternal (wijhah kharijiyyah), yang berisi dakwah kepada kaum kafir untuk agar
mereka mengesakan Allah dan mengimani-Nya beserta mengimani hari akhir.
Kedua, lingkup internal (wijhah dakhiliyyah), meliputi dakwah kepada kaum
mukmin untuk senantiasa melaksanakan perintah Allah, seperti salat, zakat, infak,
dan seterusnya. Serta memperhatikan hubungan relasi antar sesama manusia
dengan saling berbuat baik, beramal saleh, tolong menolong, dan menampilkan
akhlak yang baik.?8* Berdasarkan beberapa pertimbangan dan kriteria penentuan
urutan jenis maqasid al-Qur’an yang telah disebutkan, maka dihasilkan bentuk
Klasifikasi magqasid al-Qur’an berdasarkan tingkatannya sebagaimana berikut:

1. al-Magsad al-Agsa (Tujuan Paripurna Al-Qur’an)

‘Izz al-Din Kashnit menyebut bahwa tujuan paripurna dari
diturunkannya Al-Qur’an adalah untuk menjelaskan terkait tujuan
penghambaan dan beribadah secara ikhlas hanya kepada Allah semata
(al-qasd ila ikhlas al- ‘ubudiyyah lillah). Pelaksanaan ibadah merupakan
tugas fundamental manusia, yang mana manusia—bergitu juga semua
makhluk ciptaan Allah—memang diciptakan tidak lain hanyalah untuk
menjalankan tugas beribadah kepada Allah (QS. al-Dhariyat [51]: 56).
Tugas ibadah ini menjadi bentuk hakikat relasi dan janji antara manusia
dengan Tuhan-Nya (QS. Yasin [36]: 60-61 dan QS. al-A’raf [7]: 172-
173), sekaligus menjadi misi utama dakwah para nabi dan rasul. Hal ini
dipertegas dengan fakta bahwa mayoritas seruan dakwah pertama yang
dilakukan oleh para nabi dan rasul kepada umatnya adalah berupa
seruan ya gqawm u’budu Allah ma lakum min ilah ghayruhu (wahai
kaumku, sembahlah Allah! tidak ada Tuhan (sembahan) bagimu selain
Dia).%®

2. al-Magqasid al-Asasiyyah (Tujuan Fundamental Al-Qur’an)

284 ‘17z al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 445.
285 | bid, 454-457.
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Tingkatan kedua dalam hierarki magasid al-Qur’an versi ‘I1zz al-
Din Kashnit disebut sebagai a/-maqasid al-asasiyyah Ii al-Qur’an.
Bentuk magasid Al-Qur’an yang masuk dalam kategori kedua ini
adalah ilmu (a/-‘i/m), iman (al-iman), dan amal saleh (a/-‘amal al-
salih). Tiga komponen magasid tersebut menjadi wasilah teralisasinya
al-magsad al-agsa Al-Qur’an. Alasan yang mendasari memilih tiga hal
tersebut sebagai tujuan fundamental dari Al-Qur’an antara lain yaitu:
(1) karena tiga hal tersebut merupakan komponen vital dalam ibadah,
karena suatu ibadah tidak akan menjadi sempurna apabila tidak
dilandasi dengan ilmu, iman yang kuat, dan diaplikasikan dalam
kehidupan sehari-hari dalam bentuk amal saleh; (2) ketiga bentuk
magqasid tersebut merupakan satu kesatuan yang tidak bisa dipisahkan
dan saling terhubung. Karena ilmu tanpa dilandasi iman tidak akan
berarti, sedangkan iman tanpa diterapkan dalam bentuk amal saleh
menjadi sia-sia; dan (3) adapun selain tiga hal ini merupakan tujuan-
tujuan yang masih dibawah naungan tiga tujuan fundamental Al-Qur’an
tersebut.?8®

Pada kelanjutannya, ‘1zz al-Din Kashnit kemudian menjelaskan
secara panjang lebar maksud dari masing-masing komponen tujuan
fundamental Al-Qur’an tersaebut. Pertama, maksud dari tujuan ilmu
dalam hal ini adalah tercapainya pengetahuan yang hakiki (a/-gasd ila
husul al-‘ilm al-haqq). Dalam Al-Qur’an banyak disebutkan ayat-ayat
yang memerintahkan manusia untuk senantiasa melakukan zafakkur,
tadabbur, dan hal-hal lain yang berkaitan dengan urgensi ilmu bagi
manusia.?®” Namun jika disederhanakan, kumpulan ayat tentang ilmu

tersebut setidaknya membicarakan mengenai empat jenis bentuk

286 Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 471.

287 Contoh ayat Al-Qur’an yang menjelaskan terkait poin-poin yang dimaksud dapat merujuk kepada
QS. Saba’ [34]: 46. QS. Muhammad [47]: 24, QS. Taha [21]: 114, QS. al-Isra’ [17]: 36 dan QS.
al-‘Alaq [96]: 1-5. lbid, 472.
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pengetahuan pokok bagi manusia, yaitu: (1) pengetahuan tentang
identitas manusia (a/-ma’rifah bi al-‘abid); (2) pengetahuan tentang
Allah (al-ma’rifah bi al-ma’bud); (3) pengetahuan tentang kisah orang-
orang yang taat menjalankan ibadah atau sebaliknya (a/-maritah bi al-
hamil ‘ala tilka al- ‘ibadah); dan (4) pengetahuan tentang bentuk ibadah
(al-ma’rifah bi al-‘ibadah). Tujuan Al-Qur’an menjelaskan demikian
adalah agar manusia mengenali hakikat dirinya, Tuhan-Nya, realitas
alam sekitarnya, dan tugas manusia ketika hidup di dunia, yang pada
intinya semua hal tersebut berjalan menuju muara penghambaan diri
secara total kepada-Nya.?%®

Kedua, komponen kedua dari tujuan fundamental Al-Qur’an
adalah tujuan keimanan (a/-gasd ila husul al-iman). Tidak diragukan
lagi bahwasanya salah satu tujuan utama diturunkannya Al-Qur’an
adalah agar umat manusia mengimani dan mengesakan Allah. Terkait
hubungannya dengan al-magsad al-agsa dari Al-Qur’an, proses
penghambaan diri kepada Allah akan menjadi batal apabila tidak
didasari iman. Oleh karena itu, banyak ayat Al-Qur’an yang
menerangkan mengenai iman kepada Allah berupa tauhid, berikut
dengan iman kepada malaikat, rasul, kitab-kitab samawi, hari akhir, dan
gada’-gadar Allah. Jika sebelumnya ilmu merupakan bentuk
implementasi dari ibadah akal, maka kleimanan merupakan bentuk dari
ibadah hati.?®

Ketiga, komponen terakhir dari tujuan fundamental Al-Qur’an
adalah tujuan amal saleh (al-gasd ila husul al-‘amal al-salil). Amal
saleh (jasmani) merupakan hasil dari kombinasi dua maqgasid
sebelumnya, yaitu ilmu (akal) dan iman (hati). Dalam perinciannya,

kewajiban amal saleh yang dimaksud dalam hal ini dibatasi menjadi

288 Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 472-474.
289 |pid, 474-477.
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tiga bentuk, yaitu: (1) kewajiban amal saleh terhadap Tuhan-Nya
berupa pengamalan segala perintah Allah dan menjauhi segala
larangan-Nya; (2) kewajiban amal saleh terhadap alam, sesama
manusia, dan makhluk hidup lainnya, berupa pelaksanaan amanah
sebagai khalifah?®; dan (3) kewajiban amal saleh dalam tingkat
individual melalui proses penyucian jiwa (QS. al-Shams [91]: 9-10),
sedangkan dalam tingkat komunal melalui pemakmuran bumi (QS. Hud
[11]: 61). Untuk menegakkan dua pilar pada komponen ketiga tersebut,
maka Allah kemudian mensyariatkan hal-hal yang dapat menjaga
keberlangsungan unsur kemanusiaan manusia. Syariat Allah yang
dimaksud berkaitan dengan hal-hal yang paling mendasar dalam syariat
Islam, yaitu hifz al-nafs, hitz al-din, hifz al-‘aql, hifz al-nasl, hifz al-
mal, dan hifz al- ‘ird**

3. al-Magqasid al-Khadimah (Tujuan Perantara Al-Qur’an)

Tingkatan terakhir dalam hierarki magqasid al-Qur’an ‘1zz al-Din
Kashnit adalah pembahasan terkait tujuan perantara Al-Qur’an. Fungsi
dari al-maqasid al-khadimah ini adalah sebagai perantara yang dapat
membantu dalam merealisasikan dan menjaga keberlangsungan apa
yang telah menjadi tujuan dalam a/-maqasid al-asasiyyah Al-Qur’an.
Maka dari itu, dibutuhkan perantara berupa beberapa komponen
magqasid yang bertugas untuk menggerakkan hati, menghidupkan daya
akal, dan mengaktifkan jasad untuk beramal saleh, sebagaimana

29 Dalil yang menunjukkan bahwa salah satu tugas manusia adalah menjadi khalifah di muka bumi
dapat dirujuk dalam QS. al-Baqarah [2]: 30, QS. Fatir [35]: 39, QS. Sad [38]: 26. Dalam
menafsirkan QS. al-Baqarah [2]: 30, Muhammad ‘Agqlah menyampaikan bahwa maksud dari
manusia sebagai khalifah Allah di muka bumi ini adalah manusia menjadi wakil-Nya. Oleh karena
itu, maka sudah semestinya dalam praktiknya seorang wakil tidak diperkenankan untuk memiliki
tujuan kecuali tujuan yang telah diridai Allah. Karena tabiatnya wakil hanya sekedar
menyampaikan apa kehendak yang diwakili. Lihat ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri,
Ummahat Magqasid al-Qur’an, 481-482.

291 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 477-485.
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berikut: (1) tujuan pengingat (a/-gasd ila husil al-wazi’) *°%; (2) tujuan
peringatan (al-gasd ila husul al-tadhakkun®®®; (3) tujuan pemberian
teladan/nasihat (a/-gasd ila husil al-itti’az)*°*; (4) tujuan kebaikan dan
penyucian (al-gasd ila husul al-ihsan wa al-tazkiyah)?®>; dan (5) tujuan

kesabaran dan keteguhan (a/-gasd ila husil al-sabr wa al-thabat)®®.

Unsur Pembentuk Hasil Perantara
Manusia
Akal lImu Hakiki Wazi’ + Tadhkir

292 Komponen magsad al-wazi’ ini berisi motif-motif Al-Qur’an yang mendorong manusia untuk
melakukan dua hal, yaitu: (1) targhib agar cinta kebaikan, keinginan untuk meningkatkannya, dan
berusaha sekuat tenaga untuk mengamalkannya, disertai pemberian jaminan surga, ampunan, dan
kehidupan yang baik (cth: QS. al-Ma’idah [5]: 9); dan (2) tarhib agar membenci segala keburukan
dan kemaksiatan, serta berusaha sekuat tenaga untuk menghindarinya, disertai peringatan akan
dosa, dan azab yang pedih (cth: QS. al-jinn [72]: 23). Lihat ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-
Jaza’iri, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 490-499.

28 Magsad al-tadkhir merupakan salah satu komponen utama yang menghiasai syariat-syariat
agama samawi terdahulu. Secara umum bentuk peringatan yang diuraikan dalam Al-Qur’an
meliputi peringatan akan hak-hak Tuhan dan kewajiban hamba-Nya, serta peringatan terhadap
apa-apa yang terjadi di masa lampau dan yang akan datang (cth: QS. Yunus [10]: 3 dan QS. Ghafir
[40]: 23-24). Ibid, 509.

2% Kata “wa’z” dengan berbagai bentuk derivasinya disebutkan dalam Al-Qur’an sebanyak 25 kali.
Kedudukan magsad ini sangat penting karena Al-Qur’an beberapa kali disifati sebagai maw ’izah
dan juga telah menjadi tugas para nabi untuk menyampaikan maw ’izah kepada umatnya. Proses
pemberian nasihat/petunjuk ini akan sesuai dengan apa yang dikehendaki® Al-Qur’an apabila
memenuhi tiga syarat berikut, yaitu: (1) disampaikan secara ikhlas; (2) memberi teladan terlebih
dahulu sebelum menasihati; dan (3) muatan nasihat yang diberikan harus baik. Selain itu, nasihat
yang disampaikan juga harus berasal dari pribadi yang memiliki hati yang beriman, yakin, dan
takut kepada Allah (cth: QS. al-Nahl [16]: 125). Ibid, 511-514.

2% Relasi antara al-ihsan dan al-tazkiyah adalah keduanya sama-sama menginginkan amal yang
sempurna dan sekuat mungkin untuk menghindarkan diri dari kekurangan. Istilah yang dimaksud
dalam hal ini tidak hanya sekedar bermakna amal baik, tetapi berusaha untuk mengamalkan segala
sesuatu secara gradual, sempurna, totalitas, dan teus berusaha menjadi lebih baik (cth: QS. al-
Mu’minun [23]: 96). Ibid, 514-521.

2% Tiga komponen al-maqasid al-asasiyyah Al-Qur’an akan senantiasa dapat terus langgeng apabila
didasari pada kesabaran dan keteguhan. Dalam Al-Qur’an, perintah untuk bersabar secara jelas
disebutkan dalam QS. Ali ‘Imran [3]: 200. Bentuk kesabaran yang dimaksud dalam hal ini terbagi
menjadi dua, yaitu: pertama, sabar dalam menjalankan apa yang diperintahkan dan dilarang Allah.
Kedua, sabar dan rida akan takdir Allah yang berupa musibah atau malapetaka. Ibid, 521-524.
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) Ibadah Murni _
Hati al-Iman + Wa’z
(Ikhlas)
Jasad Amal Saleh Thsan + Sabr

Secara sekilas, mungkin terdapat kemiripan antara magsad al-tadhkir dengan
magsad al-wa’z. Jika ditinjau secara makna leksikal, memang dua term tersebut
sama-sama memiliki makna peringatan atau memperingatkan. Namun, dalam hal
ini ‘Izz al-Din Kashnit menyebut bahwa masing-masing term tersebut memiliki
dimensi perbedaan. Menurutnya, term a/-tadhkir lebih kepada bentuk peringatan
yang berfungsi untuk menjaga kontinuitas suatu hal, sedangkan term a/-wa’z lebih
kepada bentuk peringatan yang dapat melunakkan hati. Oleh karena itu, peringatan
dalam bentuk a/-tadhkir lebih kepada untuk menngaktifkan akal dan pikiran untuk
mencari dan mengolah pengetahuan, sedangkan peringatan dalam bentuk a/-wa’z
lebih bertujuan untuk mengetuk pintu hati, yang kemudian dengan terketuknya hati
seseorang dapat menggerakkan anggota badan mereka untuk melakukan amal

saleh.2%’

297 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 510.
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cal-Wazi'
al-Magqasid al-Khadimah -al-Wa'z
Tuiuan Perant sal-Tadkhir
(Tujuan Perantara) +al-Thsan
*al-Sabr

al-Magqasid al-Asasiyyah sal-Tman

. +al-'Tlm
(Tujuan Fundamental) «al-'Amal al-Salih
al-Magsad al-Aqgsa «Ikhlas al-‘Ubudiyah
(Tujuan Paripurna) li Allah Ta’ala

Bagan 5. Klasifikasi Magasid al-Qur’an Menurut ‘Izz al-Din Kashnit

Dengan demikian, maka dapat disimpulkan bahwa klasifikasi maqasid al-
Qur’an menurut ‘Izz al-Din Kashnit terdiri dari tiga tingkatan, yaitu: pertama, al-
tujuan paripurna (al-magsad al-agsa), berupa memurnikan ibadah kepada Allah.
Kedua, tujuan fundamental (a/-magqasid al-asasiyyah), berupa iman, ilmu, dan amal
saleh. Ketiga, tujuan perantara (al-maqgasid al-khadimah), berisi pengingat,
pemberian tauladan/nasihat, peringatan, berbuat baik, dan kesabaran. Semua
tingkatan maqasid tersebut tidak saling menghegemoni satu sama lain, namun

bersifat saling terkait antara satu sama lain secara sirkular.?%®

2% Model Klasifikasi magasid al-Qur’an berdasarkan tiga tingkatan hierarki juga dilakukan oleh
Muhammad ‘Ali al-Rida’i al-Asfihani. Dengan istilah yang berbeda, ia menyebut bahwasanya
ahdat al-Qur’anterdiri dari tiga tingkatan utama, yaitu: (1) ahdafibtida’iyyah, meliputi /f al-indhar
(peringatan), /i al-bayan (penjelas), /i al-ta’aqqul (supaya dipahami), /i al-tatakkur (Supaya
difikirkan), /i al-bisharah (memberi kabar gembira), mudhakkir (pemberi peringatan), /i al-
hidayah wa al-rahmah (sebagai hidayah dan rahmat); (2) al-ahdaf” al-wasatiyyah, meliputi /i
iqamah al-‘adl (untuk menegakkan keadilan), /i al-hukm bayn al-nas (untuk mengatur umat
manusia), /7 al-shata’ah (pemberi syafaat); dan (3) al-ahdaf al-niha’iyyah, yaitu hidayah al-insan
(sebagai hidayah bagi selurun umat manusia). Lihat Muhammad ‘Ali al-Rida’i al-Asfihani,
Mantiq Tafsir al-Qur’an: Usul wa Qawa’id al-Tafsir, (Iran: Markaz al-Mustafa al-‘Alami li al-
Tarjamah wa al-Nashr), 402-403.



BAB IV
EPISTEMOLOGI MAQASID AL-QUR’AN ‘1ZZ AL-DIN IBN
SA’TID KASHNIT AL-JAZA’IRI

A. Sumber Klasifikasi Magqgasid al-Qur’an

Dalam menentukan klasifikasi apa saja yang menjadi bagian dari magasid Al-
Qur’an, tentu ‘Izz al-Din Kashnit menggunakan beberapa sumber rujukan—baik
tertulis maupun tidak tertulis—dalam merumuskan hal tersebut. Hal ini telah
menjadi sebuah keniscayaan, karena sebuah pengetahuan pasti tidak datang dari
ruang hampa. Karena kajian Magasid al-Qur’an itu berpusat pada eskplorasi
maksud dari Al-Qur’an, maka sumber rujukan yang digunakan kurang lebih hampir
sama dan tidak jauh berbeda dengan sumber rujukan yang digunakan dalam kajian
penafsiran Al-Qur’an, atau dalam istilah arabnya disebut dengan masadir al-tafsir.
Secara umum, Manna’ al-Qattan membagi bentuk tafsir Al-Qur’an berdasarkan
sumbernya menjadi dua bentuk, vyaitu: (1) al-tafSir bi al-ma’thur, yaitu hasil
penafsiran Al-Qur’an yang didasarkan pada informasi teks Al-Qur’an, riwayat
hadis Nabi, pendapat para sahabat dan tabiin; (2) al-tafsir bi al-ra’y, yaitu

interpretasi Al-Qur’an yang dilandaskan pada hasil penalaran rasio mufasir.2%°
Dalam paparan yang lebih spesifik, Muhammad °Afif al-Din Dimyati
merangkum sebanyak enam sumber pokok yang umum dijadikan sebagai rujukan
dan alat bantu oleh para mufasir dalam menafsirkan Al-Qur’an, yaitu: (1) a/-Qur’an
al-Karim; (2) al-Sunnah al-Nabawiyyah; (3) Aqwal al-Sahabah;, (4) Agqwal al-
Tabi’in; (5) al-Lughah; dan (6) al-Ra’y wa al-Ijtihad**® Namun demikian, dalam
perkembangannya, Abdul Mustagim menyebut bahwa sumber-sumber yang
digunakan dalam melakukan kerja penafsiran Al-Qur’an tersebut tidaklah bersifat

statis, tetapi cenderung bersifat dinamis dan berbeda-beda seiring berkembangnya

299 Manna’ al-Qattan, Mabahith i ‘Ulim al-Qur’an, (Dar al-‘Ilm al-Tman), 337-342.
300 Muhammad ‘ Afif al-Din Dimyati, ‘Zlm al-Tafsir: Usuluhu wa Manahijuhu, (Kairo: Dar al-Salah,
2020), 32-47.
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kajian tafsir Al-Qur’an.®*! Oleh karena itu, untuk mengidentifikasi apakah kitab

Ummahat Maqasid al-Qur’anini cenderung berbasis pada sumber-sumber ma thur,

akal, atau sumber-sumber lainnya, perlu untuk dilakukan analisis terlebih dahulu

terkait apa saja sumber rujukan yang digunakan ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-
Jaza’iri dalam merumuskan Klasifikasi magasid al-Qur’an.

1. Al-Qur’an

Dalam kajian studi Islam secara umum, Al-Qur’an merupakan

sumber ilmu pengetahuan yang menempati posisi pertama dalam

hierarki sumber ilmu epistemologi Islam.3°? Begitu juga halnya dalam

kajian tafsir. Penafsiran Al-Qur’an yang berbasis sumber teks Al-

Qur’an (tafsir al-Qur’an bi al-Qur’an) dipandang sebagai metode yang

paling baik dan paling utama dalam menafsirkan Al-Qur’an,

sebagaimana telah diakui oleh al-Zarkashi, Ibn Kathir, Husayn al-

Dhahabi, bahkan telah menjadi sebuah konsensus di antara para

ulama.®®® Dalam kajian magasid al-Qur’an, teks Al-Qur’an memiliki

posisi yang sangat sentral, karena ia merupakan objek utama yang

menjadi fokus kajian topik magqasid al-Qur’an. Oleh karena itu, ketika

ingin mengetahui maksud dan tujuan dari diturunkannya Al-Qur’an,

maka terlebih dahulu harus merujuk pada teks Al-Qur’an itu sendiri.

301 Abdul Mustagim membagi fase perkembangan kajian tafsir Al-Qur’an menjadi tiga era, yaitu:
(1) Era Formatif dengan nalar quasi-kritis, pada era ini sumber penafsiran yang digunakan meliputi
teks Al-Qur’an, Hadis, giraat, ijtihad para ulama (sahabat, tabiin, dan atba’tabiin), cerita israiliyat,
dan syair-syair Jahiliah; (2) Era Afirmatif dengan nalar ideologis, sumber penafsiran yang
dijadikan rujukan pada era ini hampir sama dengan era sebelumnya, cuma lebih dominan pada
penggunaan akal dalam proses ijtihad penafsiran Al-Qur’an beserta berdasarkan basis teori-teori
yang ditekuni oleh masing-masing mufasir; dan (3) Era Reformatif dengan nalar kritis, sumber
penafsiran yang digunakan pada era ini sebagian besar hampir sama dengan era-era sebelumnya,
namun penggunaan akal pada era ini lebih dominan, dikarenakan mulai sadarnya para mufasir era
ini untuk mendialogkan teks Al-Qur’an dengan realitas empiris yang sedang terjadi. lihat Abdul
Mustaqgim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, (Yogyakarta: LKiS, 2010), 34-67.

302 Dinar Dewi Kania, “Objek Ilmu dan Sumber-Sumber Ilmu”, dalam Adian Husaini (ed.), Filsafat
IImu: Perspektif Barat dan Islam, (Depok: Gema Insani, 2013), 93.

303 Muhammad ‘Afif al-Din Dimyati, ‘Zlm al-Tafsir: Usuluhu wa Manahijuhu, 34.
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Karena memang terdapat ayat-ayat Al-Qur’an yang secara jelas
menyebut alasan diturunkannya Al-Qur’an.3%

Dalam hal ini, ‘Izz al-Din Kashnit memahami posisi sentral teks
Al-Qur’an dalam kajian magasid al-Qur’an sehingga menjadikannya
sebagai sumber utama dalam karya disertasi miliknya. Hal ini
dibuktikan dengan penempatan analisis teks Al-Qur’an sebagai metode
pertama dalam melakukan ekstraksi induk magasid Al-Qur’an. Dalam
metode tersebut dijelaskan bahwa langkah pertama yang harus
dilakukan untuk mengetahui tujuan induk dari Al-Qur’an adalah
dengan melakukan analisis tekstual terhadap ayat-ayat Al-Qur’an yang
secara jelas menyebut maksud dari diturunkannya Al-Qur’an (istikhraj
ma sarraha bihi al-Qur’an min ummahat maqasidihi). Hal ini penting
dilakukan karena bagi ‘Izz al-Din Kashnit, seseorang yang mendalami
kajian maqgasid al-Qur’an hendaknya untuk terlebih dahulu
memperhatikan dan menelaah maksud Tuhan yang termaktub dalam
kalam-Nya (Al-Qur’an).3%®

oT,sJ\wM@ﬁujicow\wwyp&\oiqggj
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Aku melihat bahwasanya perbincangan mengenai topik maqgasid al-
Qur’an, atau yang sebagian orang menyebutnya sebagai tagsid al-
Qur’an merupakan kajian yang membawa potensi besar untuk
terjadi kesalahan dan menjadi penyebab dekatnya kehancuran. Oleh
karena itu, wajib bagi setiap orang yang berani melakukannya
(mengkaji maqgasid al-Qur’an) agar tidak mengatakan sepatah kata
pun mengenai maksud Allah yang disampaikan dalam Al-Qur’an

304 Ahmad al-Raysuni, “Juhud al-Ummah fi Maqasid al-Qur’an al-Karim”, 1966.
305 “Jzz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 243.

306 1hid, 243.
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kecuali ia telah memiliki basis bukti argumen/dalil yang jelas yang
berasal dari kalam-Nya (Al-Qur’an).

Dalam praktiknya, ‘Izz al-Din Kashnit menggunakan sumber teks
Al-Qur’an untuk menemukan magasid Al-Qur’an maupun induk
magqasid Al-Qur’an. Teks-teks Al-Qur’an tersebut dianalisis melalui
dua cara, yaitu: pertama, untuk nas-nas Al-Qur’an yang menyebutkan
magqasid Al-Qur’an secara eksplisit (sar7h) dalam redaksi ayatnya, maka
cukup dilakukan analisis literal-tekstual. Contohnya, dalam
menentukan salah satu bentuk magasid Al-Qur’an berupa maqgasid al-
hidayah, ‘1zz al-Din Kashnit mencukupkan diri hanya mengutip ayat-
ayat yang menyebut secara eksplisit fungsi Al-Qur’an sebagai hidayah
untuk umat manusia, seperti QS. al-Baqarah [2]: 1-2, 53; QS. Ali
‘Imran [3]: 1-4, 103; QS. Ibrahim [14]: 1; QS. al-Sajdah, [32]: 1-3; QS.
al-Naml [27]: 1-3; QS. Lugman [31]: 1-5; dan QS. al-Jinn [72]: 1-2.3%

Kedua, untuk ayat-ayat Al-Qur’an yang menyebutkan maksud Al-
Qur’an secara implisit atau ayat yang mengandung isyarat adanya
maksud Al-Qur’an, maka diperlukan pisau bedah berupa analisis
induktif, melalui proses istigra’ (telaah secara komprehensif) terhadap
unsur-unsur ‘i/lah yang terkandung dalam teks-teks ayat Al-Qur’an
tersebut. Misalnya, analisis terhadap ayat-ayat Al-Qur’an yang
menggunakan redaksi berupa huruf-huruf ‘il/ahredaksi, seperti /am al-
ta’lil (Jd=N oY), [a’alla (J-), in shartiyyah (), ba’ (<), dan hatta
(32).3% Selain dijadikan sumber rujukan untuk menemukan dan
menentukan magasid dari Al-Qur’an, ‘Izz al-Din Kashnit juga

menjadikan teks Al-Qur’an sebagai sumber rujukan untuk dijadikan

307 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 244-250.
308 |hid, 153-156.
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salah satu kriteria atau standar dalam proses penentuan bentuk
pengklasifikasian maqgasid al-Qur’an (ma’ayir al-tagsim).>®
Hadis Nabi

Dalam hierarki sumber epistemologi Islam, hadis Nabi memiliki
posisi sebagai sumber primer kedua yang paling otoritatif dalam
menjelaskan ajaran Islam. Karena baik Al-Qur’an maupun hadis
merupakan satu kesatuan yang tidak dapat dipisahkan. Al-Qur’an
sebagai sumber primer pertama memuat pokok-pokok ajaran universal
Islam, sedangkan hadis sebagai sumber primer kedua berfungsi sebagai
penjelas (bayan) muatan isi Al-Qur’an yang masih bersifat umum.
Karena salah satu tugas utama seorang Rasul adalah menyampaikan dan
menjelaskan kandungan kitab suci yang diturunkan kepadanya (QS. al-
Bagarah [2]: 151).31° Selain itu, apa yang disampaikan Nabi dalam
ucapan, perbuatan, dan ketetapannya tidak lain adalah berasal dari
pemahaman Nabi terhadap teks Al-Qur’an.®!* Sama halnya dalam
kajian tafsir Al-Qur’an, hadis Nabi memiliki kedudukan sebagai
sumber primer penafsiran Al-Qur’an yang kedua setelah teks Al-
Qur’an.3*2

Selain menggunakan sumber teks-teks ayat Al-Qur’an, ‘Izz al-Din
Kashnit juga menggunakan basis riwayat-riwayat hadis Nabi untuk
menentukan dan mengklasifikasikan maqasid al-Qur’an. Penggunaan
sumber riwayat hadis Nabi tersebut ia khususkan dalam subab

pembahasan metode ekstraksi induk maqasid al-Qur’an (istikhraj

309 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 375.

310 Dinar Dewi Kania, “Objek Ilmu dan Sumber-Sumber Ilmu”, dalam Adian Husaini (ed.), Filsafat
Ilmu: Perspektif Barat dan Islam, (Depok: Gema Insani, 2013), 99-100.

311 pandangan ini berasal dari ungkapan kalam al-Imam al-Shafi’i yang menyebut: “Setiap apa saja
hukum yang ditetapkan oleh Nabi, maka itu berdasarkan pemahamannya atas Al-Qur’an” (kull ma
hakama bihi rasul Allah fahuwa mimma fahimahu min al-Qur’an). Lihat ‘Abd al-Qadir
Muhammad al-Husayn, Ma’ayir al-Qabul wa al-Radd Ii TafSir al-Nas al-Qur’ani, (Damaskus: Dar
al-Ghawthaniy li al-Dirasat al-Qur’aniyyah, 2012), 579.

312 Muhammad ‘Afif al-Din Dimyati, ‘/lm al-Tafsir: Usuluhu wa Manahijuhu, 35.
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magqasid al-Qur’an bi al-sunnah al-nabawiyyah al-sharifah). Riwayat
hadis yang dijadikan rujukan oleh ‘Izz al-Din Kashnit lebih terfokus
pada riwayat-riwayat yang berbicara mengenai keutamaan (fadilah)
surah-surah Al-Qur’an dan ayat tertentu. Kemudian, dalam menentukan
sumber riwayat yang dijadikan rujukan, ‘Izz al-Din Kashnit sangat
selektif dan hanya menggunakan riwayat keutamaan suatu surah Al-
Qur’an yang telah disepakati keutamaanya oleh para ulama. Oleh
karena itu, ia membatasi hanya menggunakan riwayat-riwayat tentang
keutamaan surah al-Ikhlas, surah al-Fatihah, surah al-Kafirun, surah al-
Zalzalah, surah Yasin, surah al-‘Asr, dan Ayah al-Kursi.*t3
Dalam mengutip suatu riwayat hadis, langkah awal yang dilakukan
oleh ‘Izz al-Din Kashnit adalah menguraikan teks hadisnya, kemudian
menyampaikan penjelasan para ulama, lalu ditutup dengan uraian
bentuk klasifikasi magasid al-Qur’an hasil telaah para ulama terhadap
riwayat tersebut. Misalnya kita ambil salah satu contoh kutipan riwayat
hadis tentang keutamaan surah al-Ikhlas yang diriwayatkan oleh al-
Bukhari, sebagaimana dikutip oleh ‘Izz al-Din Kashnit berikut:
T ’33;%”»\4»\,&3_%&23 S5 A 4 L;).GJM af oz
s dug A4 51 0 a5 ZB € 4 Jitg ) sls 138
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Dari  Abu Sa’id al-Khudriyyi: Sesungguhnya seseorang
mendengarkan orang lain sedang membaca (gu/ huwa Allah ahad)
dengan mengulang-ulangnya, maka tatkala pagi harinya, ia
mendatangi Rasulullah SAW dan menceritakan hal tersebut
kepadanya, seolah-olah orang itu menganggap remeh bacaan

tersebut (surah al-Ikhlag), maka kemudian Rasulullah SAW
bersabda: “Demi Dzat yang jiwaku berada di tangan-Nya,

313 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 272-339.
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sesungguhnya surah tersebut sebanding dengan dengan sepertiga
Al-Qur’an.

Setelah menguraikan riwayat tersebut, kemudian menyampaikan
penjelasan (sharh) dari para ulama mengenai riwayat hadis yang dikutip
beserta pemaparan produk-produk klasifikasi magasid al-Qur’an yang
dihasilkan dari pemahaman ulama terhadap riwayat hadis tersebut.
Adapun kitab-kitab hadis induk yang dijadikan rujukan oleh ‘Izz al-Din
Kashnit antara lain adalah Sahih al-Bukhari, Sahih Muslim, Sahih Ibn
Hibban, Sunan Abi Dawud, Sunan al-Daruqutni, Sunan al-Darimi, dan
kitab hadis pendukung lainnya.

Menurut Abdullah Saeed, penafsiran Al-Qur’an yang berbasis
pada riwayat hadis Nabi (baca: tafsir Nabi) ini terbagi menjadi dua
bentuk, yaitu: tafsir Nabi yang bersifat praktis dan ekspositoris. Yang
dimaksud dengan tafsir Nabi praktis adalah jenis tafsir dalam bentuk
Nabi menjelaskannya secara tidak langsung melalui mempraktikkan
perintah  Al-Qur’an atau mengamalkan suatu ayat Al-Qur’an.
Sedangkan bentuk tafsir Nabi ekspositoris adalah jenis penafsiran Nabi
terhadap Al-Qur’an dengan cara menjelaskan makna dari suatu ayat Al-
Qur’an secara langsung kepada para sahabat.3'* Jika merujuk pada
uraian Saeed tersebut, maka riwayat-riwayat hadis Nabi yang dijadikan
sandaran oleh ‘Izz al-Din Kashnit tergolong sebagai riwayat yang
bersifat ekspositoris.

3. Pendapat Para Ulama

Selain berbasis pada sumber teks Al-Qur’an dan hadis Nabi, ‘I1zz
al-Din Kashnit juga mengutip berbagai pandangan para ulama yang
memiliki korelasi dengan kajian magqasid al-Qur’an. Hal ini telah

menjadi sebuah keniscayaan karena suatu bangunan ilmu pengetahuan

314 Abdullah Saeed, Paradigma, Prinsip, dan Metode Penafsiran Kontekstualis atas al-Quran, terj.
Lien Iffah N. F. dan Ari Henri (Yogyakarta: Baitul Hikmah Press, 2017), 89.
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pasti tidak datang dari ruang yang hampa. Walaupun topik magasid al-
Qur’an tergolong baru, namun tidak dapat dipungkiri jejak-jejak
pemikiran tentang maqgasid al-Qur’an telah muncul dalam karya para
ulama di era masa lalu. Oleh karena itu, ‘Izz al-Din Kashnit
memberikan subab khusus untuk menguraikan pandangan para ulama
terkait apa saja yang manjadi bagian dari magasid Al-Qur’an (dhikr
agwal ahl al-‘ilm fi agsam al-Qur’an wa ummahat maqasidihi), yang
kemudian ia jadikan sabagai salah satu bagian dari metode penemuan
tujuan induk diturunkannya Al-Qur’an (istikhraj kubra maqasid al-

Qur’an al-karim).

oSNl b & OT A (6T r ke dolio n b iza) (Sl e o8 Ay
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Setelah diuraikan apa yang memungkinkan untuk ekstraksi tujuan
umum Al-Qur’an dari ayat-ayat Al-Qur’an, kemudian juga apa yang
dimungkinkan untuk ekstraksi tujuan universal Al-Qur’an dari
sabda Rasulullah, maka sekarang akan dijelaskan tentang apa yang

dipahami oleh orang-orang (ulama) yang memiliki pengetahuan dan
wawasan terkait interaksi mereka dengan Al-Qur’an.

Dalam subab khusus tersebut, ‘Izz al-Din Kashnit menguraikan
secara komprehensif hasil klasifikasi para ulama tentang tema-tema
pokok Al-Qur’an dan magasid Al-Qur’an, mulai dari ulama klasik
hingga ulama modern-kontemporer. Beberapa nama ulama era klasik
yang dikaji dalam subab ini antara lain adalah al-Tabari, Ibn ‘Abd al-
Barr, al-Mazari, al-Ghazali, al-Baydawi, Ibn Barrajan, dan masih
banyak tokoh lainnya. Sedangkan dari kalangan ulama modern-
kontemporer, terdapat nama Ibn ‘Ashur, al-Salih al-Siddiq, Mahmud

Shaltut, Fadl Hasan ‘Abbas, dan para cendekiawan muslim lainnya.

315 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 339.
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Pada akhir pembahasan, semua poin-poin hasil klasifikasi para ulama
tersebut diuraikan kembali oleh ‘1zz al-Din Kashnit dalam bentuk tabel,
sehingga memudahkan pembaca dalam mengetahui bentuk-bentuk
magqgasid Al-Qur’an menurut para ulama klasik hingga modern-
kontemporer. 36

Menariknya, ‘I1zz al-Din Kashnit tidak membatasi hanya mengutip
pandangan dari para intelektual atau ulama muslim, namun ia juga
mengutip beberapa pandangan dari para orientalis non-muslim.
Misalnya, ia mengutip hasil klasifikasi tema-tema Al-Qur’an versi
seorang orientalis berkebangsaan Polandia yaitu Hartwig Hirschfeld
(1854-1934 M).%" Tidak berhenti disitu, dalam subab pembahasan lain,
ia mengutip dan mengkaji berbagai pandangan para orientalis dalam
uraian subab makanah al-Qur’an ‘inda ghayr al-muslimin wa
kalamihim fihi (eksistensi Al-Qur’an menurut para non-muslim dan
pandangan mereka terhadapnya). Nama-nama tokoh orientalis yang
dikutip pandangannya dan dikaji dalam subab tersebut antara lain
adalah James the Just, John Broadus Watson, William Gifford Palgrave,
Robert Lacoste, William Ewart Gladstone, Earl of Cromer, Thomas
Carlyle, dan masih banyak tokoh lainnya.3!8

Selain itu, dalam kesempatan lain, ia juga mengutip beberapa

pandangan para filsuf Barat®'® dan buku-buku karya arientalis, seperti

316 “Jzz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 362-368.

817 1bid, 353.

318 Semua pandangan para tokoh orientalis tersebut dikutip oleh ‘Izz al-Din Kashnit dari karya para
cendekiawan muslim, seperti F7 Rihab al-Tafsir karya ‘Abd al-Hamid Kishk, a/-Khanjar al-
Mawsum al-ladhi Tu’ina bihi al-Muslimun Karya Anwar al-Jundi, Judhur al-Bala' karya ‘Abd
Allah al-Tal, Qadah al-Gharb Yaqulun: Dammiru al-Islam Abyidu Ahlahu Karya Jalal al-‘ Alam,
al-Islam ‘ala Muftariq al-Turuq karya Muhammad Asad, dan a/-Tarbiyah fi Kitab Allah karya
Mahmud ‘Abd al-Wahhab Fayid. Lihat ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat
Magqasid al-Qur’an, 45-49.

319 “Izz al-Din Kashnit menguraikan dan mendiskusikan pandangan para filsuf Barat dalam subab
pembahasan turuq istikhraj maqasid al-Qur’an min khilal ma’rifah hawaij al-nas ila al-wahy al-
ma’sum. Beberapa nama tokoh filsuf yang pandangannya ia kutip antara lain adalah Aristoteles,
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buku La Civilizacdo Arabe karya Charles-Marie Gustave Le Bon
(1841-1931 M) yang telah dialihbahasakan ke dalam bahasa Arab
dengan judul Hadarah al-‘Arab®®° dan buku Le Koran Analysé: D aprés
La Traduction De M. Kasimirski Et Les Observations De Plusieurs
Autres Savants Orientalistes karya Jules la Beaume, yang telah
diterjemahkan dengan judul 7afsi/ Ayat al-Qur’an al-Hakim wa al-
Mustadrak. Bahkan, karya Jules la Beaume ini dijadikan oleh ‘Izz al-
Din Kashnit sebagai salah satu sumber primer dalam metode
pengungkapan magasid Al-Qur’an berdasarkan analisis tematik ayat
Al-Qur’an.??
4. ljtihad Berbasis Rasio

Dalam epistemologi Islam, sumber ilmu selain wahyu (Al-Qur’an
dan hadis) adalah akal manusia. Secara umum, akal dipahami sebagai
daya/kemampuan berpikir yang dimiliki manusia dalam memahami
suatu hal. Agama Islam sama sekali tidak mengabaikan peranan akal
dalam proses pembentukan suatu keilmuan. Hal ini dibuktikan dengan
banyaknya penyebutan kata ‘ag/dan berbagai bentuk derivasinya dalam
Al-Qur’an sebanyak 49 kali.®?? Artinya, Al-Qur’an melegitimasi posisi
akal sebagai salah satu bagian dari sumber pengetahuan dalam Islam.
Begitu halnya dalam kajian studi Al-Qur’an. Jika ditinjau dari segi
sumbernya, salah satu bentuk penafsiran Al-Qur’an adalah tafsir bi al-
ra’y, yaitu penafsiran Al-Qur’an berdasarkan ijtthad mufasir melalui

penggunaan nalar rasio.®?® Dalam hal ini para ulama sendiri masih

Socrates, Max Muller, dan cendekiawan Inggris William Stanley Jevons. Lihat ‘Izz al-Din ibn
Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 224-225.

320 |bid, 545.

321 |bid, 194.

322 Dinar Dewi Kania, “Objek Ilmu dan Sumber-Sumber IImu”, 99-100.

323 Manna’ al-Qattan, Mabahith fi ‘Ulim al-Qur’an, (Dar al-‘Ilm al-Iman), 342.
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berdebat terkait batas-batas penggunaan akal yang diperbolehkan
dalam menafsirkan suatu ayat Al-Qur’an.3?*

Penggunaan nalar rasio dalam memahami teks Al-Qur’an
merupakan sebuah keniscayaan yang tidak dapat dihindarkan, bahkan
dalam model penafsiran Al-Qur’an berbasis ma thur (Al-Qur’an, hadis,
dan agwal sahabat) sekalipun. Karena proses pemilahan mana ayat Al-
Qur’an, riwayat hadis Nabi, dan pendapat sahabat yang sesuai dengan
penafsiran suatu ayat Al-Qur’an sejatinya juga merupakan kerja akal.
Begitu juga dalam kajian magasid al-Qur’an, proses pemilahan yang
dilakukan oleh ‘Izz al-Din Kashnit dalam menentukan mana saja ayat
Al-Qur’an yang secara eksplisit dan implisit mengandung maqasid dari
diturunkannya Al-Qur’an merupakan hasil dari penggunaan nalar rasio.
Selain itu, proses pemilahan dan seleksi mana pendapat ulama ataupun
literatur yang sesuai atau tidak dengan topik magasid al-Qur’an yang
diinginkan oleh °‘Izz al-Din Kashnit tidak lain juga hasil dari
pendayagunaan akal.

Tidak hanya itu, dalam menyampaikan metode untuk mengungkap
sisi magqasid dari Al-Qur'an, ‘Izz al-Din Kashnit seringkali
mengawalinya dengan memberikan penjelasan berbentuk analogi yang
menjadikan metode tersebut terasa lebih dapat diterima oleh akal.
Misalnya, ketika menjelaskan subab metode magasid al-Qur’an

berbasis analisis terhadap kebutuhan manusia terhadap Al-Qur’an

324 Untuk mennghindarkan penyalahgunaan akal dalam menafsirkan kalam Tuhan, para ulama
kemudian mengklasifikasikan tafsir bi al-ra’y/tafsir bi al-ma’qul ke dalam dua bentuk, yaitu: (1)
tafSir bi al-ra’y al-mahmud, yaitu penafsiran Al-Qur’an berbasis rasio yang sesuai dengan
kehendak Tuhan, berlandaskan ilmu, dan tidak keluar dari kaidah bahasa Arab maupun ketentuan
syariat; dan (2) tafsir bi al-ra’y al-madhmum, yaitu penafsiran Al-Qur’an yang tidak berlandaskan
pada ilmu dan hanya didasarkan atas kehendak hawa nafsu mufasir. Dalam hal ini para ulama
sepakat untuk menerima bentuk tafsir bi al-ra’y yang pertama, dan menolak bentuk yang kedua.
Lihat Muhammad ‘Ali al-Sabuni, al-Tibyan fi ‘Ulum al-Qur’an, 173.
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(turuq istikhraj maqgasid al-Qur’an min khilal ma’ritah hawaij al-nas

ila al-wahy al-ma’sum), ia memberikan analogi sebagaimana berikut:
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Jika suatu hari engkau pernah mendengar seorang yang bijak bestari
mengirim kumpulan nasihat untuk salah satu anaknya dan engkau
tidak mengetahui apa saja nasihat yang diberikan dalam surat tersebut,
maka tidak diragukan lagi, dirimu akan melihat terlebih dahulu
kepada kondisi anak tersebut dan berusaha untuk menentukan nasihat
berdasarkan tanda-tanda kondisinya yang memang membutuhkan
nasihat atau peringatan atau selainnya yang sesuai dengan
kebutuhannya. Dan Allah memiliki sifat maha tinggi, sesungguhnya
la menurunkan kitab (Al-Qur’an) dan menjadikannya sebagai
penjaga, pemersatu, sekaligus penutup kitab-kitab samawi terdahulu,
maka tidak diragukan lagi apabila kita meninjau kepada kondisi
penderitaan umat manusia, dan menyelidiki aspirasi kognitifnya,
maka (apabila melihat kepada Al-Qur’an) kita akan banyak
memperoleh penjelasan, yang mana Al-Qur’an diturunkan untuk
tujuan menjelaskan hal tersebut.

Dalam pembahasan lain, ‘Izz al-Din Kashnit juga menyebut secara
tegas penggunaan akal dalam mengklasifikasikan bentuk maqasid al-
Qur’an, sebagaimana ia paparkan dalam subab al-tasnif'i’timadan ‘ala
al-qismah al-‘aqliyyah Ii al-kalam (pembagian berdasarkan klasifikasi
rasional terhadap kalam).3?® Akan tetapi, di sisi lain ‘Izz al-Din Kashnit

juga membatasi penggunaan rasio ketika memang dipaksakan akan

325 Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 222.

326 1bid, 382.
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menghasilkan hasil pemahaman atau penakwilan yang terlampau jauh
dari koridor teks dan menyalahi kaidah kebahasaan. Sebagaimana
ditunjukkan ketika ia menahan diri untuk mencari maksud Tuhan dari
sifat-sifat Al-Qur’an yang memang secara literal sulit untuk

disesuaikan.

sy S gl V) Lgae OT AN dolie Jo Juy Lo e Jguadl ey Db
327SM C)‘)W‘j Jd>

Maka tidak mudah untuk menghasilkan apa yang menunjukkan
sebagai magasid dari Al-Qur’an darinya (sifat-sifat Al-Qur’an)
kecuali dengan penakwilan yang sangat melenceng dan
pertimbangan-pertimbangan yang sukar

Berdasarkan beberapa uraian yang telah disampaikan, penulis
menyimpulkan bahwa penggunaan nalar burhanidalam kitab Ummahat
Magqasid al-Qur’an sangatlah kental, bahkan cenderung dijadikan
sebagai nalar utama atau lebih mendominasi dibanding dengan
penggunaan nalar bayani dalam membedah dan menemukan maksud
Tuhan ketika menurunkan kalam-Nya berupa Al-Qur’an. Namun
demikian, penggunaan basis rasio yang dijadikan pisau analisis oleh
‘Izz al-Din Kashnit tersebut masih dalam taraf proporsional. Hal ini
dikarenakan ia tidak memaksakan kehendak rasio akal atas teks atau

yang lebih dikenal dengan praktik merasionalkan teks.

B. Metode Pengungkapan Magqasid al-Qur’an

Metodologi maqasid al-Qur’an yang dikonstruksi oleh ‘Izz al-Din ibn Sa’id
Kashnit al-Jaza’iri terdiri dari dua tahap, yaitu: pertama, metode untuk mengetahui
apa saja yang termasuk bagian dari magasid al-Qur’an. Dalam tahap pertama ini
diuraikan beberapa metode untuk mengetahui dimensi magasid dari Al-Qur’an,

meliputi analisis tekstual, induktif, dan tematik. Kedua, metode ekstraksi induk

327 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 175.
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magqasid al-Qur’an. Tujuan dari metode tahap kedua ini untuk mengetahui dan
menyeleksi mana saja bagian magqgasid al-Qur’an yang masuk dalam Kriteria
magqasid induk atau tujuan fundamental dari Al-Qur’an. Kedua tahap metode
pengungkapan magasid Al-Qur’an versi ‘Izz al-Din Kashnit akan penulis jelaskan
dalam uraian berikut:
a) Metode Mengetahui Magqgasid al-Qur’an (Turuq Ma’rifah Maqgasid al-
Qur’an)
1. Analisis Terhadap Lafal-lafal “Iradah al-Ilahiyyah” Dalam Al-
Qur’an (min Alfaz al-Iradah al-Ilahiyyah)
Pada pembahasan sebelumnya, telah dijelaskan bahwa lafal
“maqasid” dengan berbagai bentuk derivasinya disebutkan dalam Al-
Qur’an sebanyak enam kali (QS. al-Ma’idah [5]: 66; QS. Lugman [31]:
19, 32; QS. Fatir [35]: 32; QS. al-Tawbah [9]: 42; dan QS. al-Nahl [16]:
9). Namun, dari berbagai penyebutan tersebut, ‘Izz al-Din Kashnit
merasa belum menemukan ayat yang menggunakan lafal “maqasid”
beserta ragam bentuk derivasinya yang mencerminkan maksud dan
tujuan Allah dalam menurunkan Al-Qur’an. Oleh karena itu, ‘Izz al-Din
Kashnit mencari formula alternatif dengan menganalisis lafal lain yang
memiliki keserupaan makna dengan lafal “maqasid” dan banyak
digunakan dalam Al-Qur’an, yaitu lafal “iradah”. Lafal “iradah” dengan
berbagai macam perubahan derivasinya disebutkan dalam Al-Qur’an
sebanyak 139 kali. Namun, dari banyaknya jumlah penyebutan tersebut,
hanya terdapat 49 kali penyebutan lafal “iradah” yang berkaitan dengan
kehendak Tuhan (al-iradah al-ilahiyyah).3%
‘Izz al-Din Kashnit—berdasarkan Kklasifikasi Ibn Taymiah—
membagi bentuk al-iradah al-ilahiyyah dalam Al-Qur’an menjadi dua

macam: pertama, al-iradah al-kawniyyah, yaitu kehendak universal

328 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 139-140.
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Tuhan yang berkaitan dengan kehendak penciptaan dan mengharuskan
adanya tujuan tertentu dari kehendak tersebut. Kehendak Tuhan dalam
bentuk pertama ini tidak selalu berkaitan dengan yang dicintai/diridai-
Nya, tetapi mencakup semua hal yang terjadi di dunia ini, baik itu berupa
kehendak Tuhan untuk menjadikan seseorang beriman atau kafir, taat
atau maksiat, serta baik atau buruk. Semuanya masuk dalam bagian dari
al-iradah al-kawniyyah. Contoh ayat Al-Qur’an yang masuk dalam
ketegori pertama ini antara lain adalah QS. al-An’am [6]: 125, QS. Hud
[11]: 34, dan QS. al-Sajdah [32]: 13. Kedua, al-iradah al-diniyyah al-
shar’iyyah, yaitu kehendak Tuhan yang berkaitan dengan perintah
tertentu kepada hamba-Nya agar taat terhadap Tuhannya. Kehendak
Tuhan kategori kedua ini hanya berkaitan dengan kehendak-kehendak
yang diridai-Nya dan tidak sebaliknya. Contoh ayat Al-Qur’an yang
mencerminkan kehendak Tuhan ketegori kedua ini antara lain yaitu QS.
al-Baqarah [2]: 175, QS. al-Nisa’ [4]: 27-28, dan QS. al-Ma’idah [5]:
6.329

Dengan demikian, maka iradah Allah dalam bentuk kategori
pertama tidak masuk dalam perbincangan topik maqgasid al-Qur'an.
Karena yang diinginkan oleh ‘Izz al-Din Kashnit adalah menganalisis
lafal-lafal iradah dalam Al-Qur’an yang memberikan petunjuk atau
isyarat terkait maksud kehendak Tuhan dalam menurunkan Al-Qur’an.
Maka dari itu, dari 49 kali penyebutan lafal iradah tersebut, diekstraksi
kembali hingga menjadi hanya sebanyak 13 kali dalam 11 ayat yang
berkaitan dengan topik maqgasid al-Qur'an, yaitu: (1) QS. al-Dhariyat
[51]: 56-57; (2) QS. al-Baqarah [2]: 185; (3) QS. al-Nisa’ [4]: 28; (4) QS.
al-Ma’idah [5]: 6; (5) QS. al-Nisa’ [4]: 26; (6) QS. al-Ma’idah [5]: 6; (7)
QS. al-Ahzab [33]: 33; (8) QS. al-Bagarah [2]: 26; (9) QS. al-Mudaththir

329 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 140-141.
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[74]: 31; (10) QS. al-Anfal [8]: 67; dan (11) QS. al-Jinn [72] ayat 10.
Beberapa ayat tersebut menguraikan tentang magqasid kehendak Allah
berupa pensyariatan praktik ibadah harus dipahami dalam bingkai untuk
meringankan, memudahkan, dan menghindarkan umat manusia dari
segala bentuk hal yang bersifat menyusahkan, menyulitkan, dan
menimbulkan kerusakan (al-darar). Kemudian, Allah juga memiliki
kehendak agar syariat yang ditetapkan membawa umat manusia menuju
hidayah-Nya dan agar mereka senantiasa bertobat kepada-Nya.3*

2. Analisis Terhadap Unsur ‘Illah Dalam Al-Qur’an dan Hadis (72 ’ilat

al-Kitab wa al-Sunnah)

‘Izz al-Din Kashnit menyebut metode za ’/i/ sebagai asas mendasar
dari kajian magasid, serta menjadi metode paling efektif dalam
mengungkap maqgasid. Metode ini terbagi menjadi dua bentuk, yaitu:
pertama, Metode Tekstual-Internal Teks. Ayat-ayat Al-Qur’an yang
menjadi objek metode ini terbagi menjadi dua bentuk, yaitu: pertama,
beberapa ayat Al-Qur’an yang secara jelas menyebut ‘7//ah-nya (al-nas
al-sarih fi al-‘aliyyah), misalnya QS. al-Hashr [59]: 7, QS. al-Nisa’ [4]:
165, dan QS. al-Nahl [16]: 89. Kedua, nas-nas Al-Qur’an yang secara
literal menyebut ‘illah-nya (al-nas al-zahir fi al- ‘aliyyah), seperti dalam
QS. al-Mumtahanah [60]: 1 dan QS. al-Nahl [16]: 44. Dalam hal ini,
ayat-ayat yang menjelaskan tentang magasid dari turunya Al-Qur’an
cenderung menggunakan tipe yang kedua. Huruf ‘///ah yang digunakan
Al-Qur’an juga bermacam-macam, meliputi: (1) /am al-ta’lil (38=3) »Y):
QS. al-Sajdah [32]: 1-3, QS. al-Furqan [25]: 1, QS. Ibrahim [14]: 1, dan
QS. al-Qamar [54]: 17; (2) /a’alla (3~)): QS. al-Zukhruf [43]: 3, QS. Ali
‘Imran [3]: 103, QS. al-A'raf [7]: 158, QS. al-Baqarah [2]: 186, QS. al-
Qasas [28]: 51, dan QS. al-Ra’d [13]: 2; (3) Huruf in shartiyyah (0)): QS.

330 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 142-144.
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al-Anfal [8]: 70; (4) Huruf ba’ («): QS. al-Taubah [9]: 82, QS. al-
Ma’idah [5]: 38, 85; dan (5) Huruf hatta () yang memiliki kandungan
makna untuk tujuan tertentu (/7 ajli an): QS. al-Baqarah [2]: 193, QS. QS.
al-Anfal [8]: 39, QS. al-Nisa’ [4]: 43, QS. al-Taubah [9]: 6, dan QS.
Muhammad [47]: 31.33!

Selain melakukan analisis terhadap nas-nas yang secara eksplisit
menyebut unsur ‘illah tertentu, perlu juga dilakukan analisis terhadap
nas-nas yang secara implisit mengandung isyarat adanya ‘7//ah. Dalam
istilah ‘Izz al-Din Kashnit, ia menyebutnya sebagai ma yuthbit bi al-ima’
wa al-tanbih (apa-apa Yyang ditetapkan berdasarkan isyarat dan
peringatan). Secara istilah, term “al-ima’” diartikan sebagai hubungan
keterkaitan suatu sifat/deskripsi (al-wasf) tertentu terhadap sebuah
hukum, yang mana apabila hal tersebut tidak menjadi ‘7//ah, maka hukum
tersebut akan jauh dari apa yang diharapkan dan dikehendaki oleh shari’
(Allah dan Rasul-Nya).

Kedua, Metode Induktif (/stigra’). Dalam kajian maqasid al-
shari’ah, metode istigra’ memiliki peran penting dan terbukti efektif
dalam menemukan dimensi magasid dari sebuah teks Agama. Efektivitas
metode istigra’ tersebut membuat ‘Izz al-Din Kashnit menjadikannya
sebagai salah satu metode untuk menggali magasid Al-Qur’an. Dalam
proses penerapannya, terlebih dahulu ‘Izz al-Din Kashnit menyusun

sebanyak 10 kaidah dan ketentuan (al-gawa’id wa al-dawabif)**? yang

331 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 153-156.

332 Sepuluh kaidah dan ketentuan tersebut antara lain adalah: (1) penetapan magasid harus
didasarkan pada bukti-bukti yang kuat, bukan berasal praduga atau prasangka. Oleh karena itu
magqasidyang ditetapkan harus memiliki empat sifat, meliputi a/-thubut, al-zuhur, al-indibat, dan
al-ittirad, (2) tidak menyalahi kaidah bahasa Arab; (3) tidak ada ketentuan tertentu dalam jumlah
magqasid. (4) tidak setiap kemaslahatan merupakan magqasid, (5) maslahat terdiri dari tiga tingkat,
al-daruriyyah, al-hajiyyah, dan al-tahsiniyyah; (6) universalitas maslahat bergantung pada
kuantitas objek yang terkena maslahat; (7) Al-Qur’an menjelaskan magqgasid dalam kerangka
umum, sedangkan hadis Nabi menjelaskan secara rinci; (8) maslahat tingkat al-daruriyyah
merupakan sumber asal dari maslahat tingkat al-hajiyyah, dan al-tahsiniyyah; (9) hubungan setiap
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harus dijadikan acuan dalam mengaplikasikan metode istigra’. Setelah
dipahami kaidah yang telah ditentukan, maka langkah selanjutnya adalah
meneliti dan mengkaji secara komprehensif terhadap kumpulan ‘illah
dari suatu hukum yang tersebar di berbagai ayat Al-Qur’an maupun hadis
Nabi.

Proses penelusuran terhadap beberapa dalil yang mengandung
‘illahtertentu ini sangat penting. Karena suatu hukum atau magasidtidak
bisa ditetapkan hanya berbasis pada satu dalil semata, namun
membutuhkan banyak dalil pendukung untuk memperkuat suatu hal itu
layak disebut sebagai magasid. Selain itu, telaah secara komprehensif
tersebut dapat menghasilkan pengetahuan terhadap perantara-perantara
(wasa’il) yang dapat menghantarkan terealisasinya suatu magasid.
Perantara inilah yang nantinya disebut sebagai al-magasid al-tab’iyyah,
sedangkan magasid yang menjadi tujuan dari perantara tersebut disebut
dengan al-magasid al-asliyyah.3%

3. Analisis Terhadap Kumpulan Nama-Sifat Allah dan Kalam-Nya
(Asma’ wa Awsaf al-Mursil wa al-Risalah)

Menurut ‘Izz al-Din Kashnit, setiap suatu nama (a/-ism) ataupun
sifat (a/-wasf) pasti di dalamnya terkandung petunjuk akan sebuah makna
atau tujuan tertentu mengapa ia dinamakan dan disifati demikian. Asumsi
inilah. yang kemudian. membuat ‘Izz al-Din Kashnit menggunakan
metode analisis terhadap kumpulan nama dan sifat yang berkaitan
dengan Al-Qur’an. Karena setidaknya hal tersebut dapat sedikit
membantu dalam menemukan sebagian tujuan universal Al-Qur’an yang
dengannya ia diturunkan. Secara garis besar, nama dan sifat yang

dianalisis dalam metode ini terdiri dari dua hal, yaitu: (1) nama dan sifat

tingkatan maslahat bersifat saling melengkapi dan menyempurnakan; dan (10) proses istigra’
harus dilakukan dengan prosedur yang benar. Lihat ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri,
Ummahat Magqasid al-Qur’an, 159-162.

333 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 162-164.
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dari Allah (al-mursil); dan (2) nama dan sifat dari Al-Qur’an (a/-
risalah).®** Dua objek analisis yang dimaksud tersebut akan penulis
uraikan penjelasannya sebagaimana berikut:

Pertama, Nama dan Sifat Allah (Asma’ al-Mursil wa Awsafuhu).
Asumsi dasar mengapa untuk mengetahui maqasid al-Qur’an perlu untuk
menganalisis nama dan sifat Allah adalah karena Al-Qur’an merupakan
kalam Allah. Sedangkan kalam merupakan bagian dari sifat-sifat Allah.
Maka dari itu, secara tidak langsung Al-Qur’an dapat disebut sebagai
manifestasi (zajalliyat) dari sifat yang dimiliki oleh Allah. Kemudian, Al-
Qur’an juga merupakan ketetapan (khitab) Allah yang disampaikan
kepada setiap hamba-Nya yang terbebani beban syariat (mukallaf). Oleh
karena itu, sebagai konsekuensi logis karena Al-Qur’an merupakan
khitab Allah, maka akan ditemukan dalam Al-Qur’an apa-apa yang
dikehendaki dan tidak dikehendaki Allah, serta segala hal yang menjadi
maksud dari Allah dan yang tidak menjadi maksud-Nya.3*®

Dalam Al-Qur’an, ayat yang menyebut bahwa Allah memiliki
nama-nama khusus tertentu disebutkan dalam QS. al-A’raf [7]: 180.
Kemudian terkait jumlahnya, Nabi Muhammad menjelaskan bahwa
Allah memiliki sebanyak 99 nama, sebagaimana dalam sebuah riwayat
inna Allah tis’ah wa tis’ina isman man ahsaha dakhala al-jannah.

Maksud kata “man ahsaha dakhala al-jannah” adalah barangsiapa

334 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 164.

335 para ulama berbeda pendapat terkait kedudukan nama dan sifat Allah. Terdapat ulama yang
menyebut bahwa nama dan sifat Allah merupakan dua hal yang sama. Sebaliknya, terdapat juga
ulama yang menyebutnya sebagai dua hal yang berbeda. Perdebatan panjang tersebut kemudian
dirangkum oleh ‘Izz al-Din Kashnit sehingga menghasilkan kesimpulan bahwa sebuah nama (a/-
ism) terkadang sekaligus mengandung sifat, terkadang tidak mengandung sifat. Begitupun
dengaan sifat (a/-sifah), ia bisa menjadi nama sekaligus, dan juga tidak. Contoh nama Allah yang
secara bersamaan menjadi sifat-Nya adalah a/-‘A/im (Dzat yang Maha Mengetahui), al-Hakim
(Dzat yang Maha Bijaksana), al-Ghafur (Dzat yang Maha Mengampuni) dan seterusnya.
Sedangkan contoh nama Allah namun tidak sekaligus menjadi sifat-Nya adalah /afz al-jalalah
berupa lafal A//ah. Lihat ‘1zz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an,
164-165.
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senantiasa memperhatikan, memahami, dan berusaha berperilaku sesuai
dengan nama-nama Allah, maka ia akan dimasukkan surga. Al-Qur’an
menggunakan asma’ Allah untuk beberapa hal, yaitu: (1) memuji para
Nabi utusan-Nya (QS. al-Tawbah [9]: 114, 128; QS. al-Saffat [37]: 101);
(2) peringatan agar tidak menggunakan nama-nama yang khusus milik
Allah (QS. Ghafir [40]: 35; QS. Hud [11]: 59; QS. Ibrahim [14]: 15); dan
masih banyak lainya.3

Kedua, Nama dan Sifat Al-Qur’an (Asma’ al-Risalah wa
Awsafuha). Secara umum, terdapat lima nama Al-Qur’an yang paling
mashur, yaitu al-Qur’ar’®’, al-Furqam®®, al-Kitab®®, al-Dhiks**°, dan al-
Tanzil** Terdapat juga ulama yang menambahkan beberapa nama Al-

Qur’an selain nama-nama yang telah disebutkan.®*> Namun demikian,

3% ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 166-168.

337 Nama “al-Qur’an” disebutkan dalam banyak ayat, seperti QS. al-Isra’ [17]: 9, QS. al-Muzzammil
[73]: 4, dan seterusnya. Semua ayat yang menyebut nama“al-Qur’an” tersebut mengandung
magqasid agar umat manusia senantiasa membaca Al-Qur’an, karena dengan membacanya dapat
mendatangkan segala kebaikan. Oleh karena itu, tidak heran jika kemudian banyak ditemukan
beberapa keutamaan (7ada’il) dalam membaca Al-Qur’an.

3% penamaan Al-Qur’an dengan “al-Furqan” disebutkan dalam QS. al-Furqan [25]: 1. Tujuan Al-
Qur’an dinamakan “al-Furgqan” adalah untuk menjelaskan perbedaan antara hal yang benar dan
salah. Tidak hanya itu, bagi yang memahami nama “al-Furqan” dengan maksud diturunkan secara
berangsur-angsur (mufarragan), maka magasid nama ““al-Furqan” adalah agar mudah dibaca dan
diamalkan.

339 ‘Izz al-Din Kashnit tidak menemukan maksud tertentu dari penamaan Al-Qur’an dengan nama
“al-Kitab”.

340 Magasid dari penamaan Al-Qur’an dengan nama “al-Dhikr” adalah sebagai bentuk peringatan
Allah kepada hamba-Nya agar senantiasa mengingat-Nya dan mengingat kehidupan pasca
kematian.

31 “Izz al-Din Kashnit tidak menemukan maksud tertentu dari penggunaan nama “al-Tanzil”
sebagai nama Al-Qur’an. Lihat ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Magqasid al-
Qur’an, 170.

342 Jalal al-Din al-Suyuti menyebutkan nama-nama Al-Qur’an mencapai 54 nama, meliputi: (1)
Kitab, (2) Mubin; (3) Qur’an; (4) Karim, (5) Kalam; (6) Nur, (7) Huda, (8) Rahmah; (9) Furqan;
(10) Shifa’, (11) Maw’izah; (12) Dhikr, (13) Mubarak; (14) ‘Aliy, (15) Hikmah; (16) Hakin, (17)
Muhaymin; (18) Habl (19) Sirat Mustagim; (20) Qayyiny, (21) Qawl, (22) Fasl, (23) Naba’
‘Azim, (24) Ahsan al-Hadith, (25) Mutashabih; (26) Mathani, (27) Tanzil, (28) Ruly, (29) Wahy;
(30) ‘Arabiy, (31) Basa’ir, (32) Bayan, (33) ‘lim; (34) Haqq, (35) Hady, (36) ‘Ajab, (37)
Tadhkirah; (38) al- ‘Urwah al-Wuthqa; (39) Sidg; (40) ‘AdF, (41) Amr; (42) Munadiy, (43) Bushra;
(44) Majid, (45) Zabur, (46) Bashir, (47) Nadhir, (48) ‘Aziz; (49) Balagh; (50) Qasas, (51) Suhuf,
(52) Mukarramah; (53) Marfi’ah; dan (54) Mutahharah. Lihat Jalal al-Din al-Suyuti, a/-ltqan fi
‘Ulum al-Qur’an, 101-102.
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‘Izz al-Din Kashnit hanya mencukupkan pada empat nama tersebut,
tanpa memasukkan nama a/-Tanzil. Adapun selainnya, maka ia
menyebutnya sebagai sifat Al-Qur'an. Sifat-sifat Al-Qur’an ini
diklasifikasikan oleh ‘Izz al-Din Kashnit menjadi tiga bentuk, yaitu: (1)
sifat Al-Qur’an yang secara jelas menunjukkan fungsi dan magasid
turunya Al-Qur’an®*; (2) sifat Al-Qur’an yang didalamnya terkandung
beberapa sifat sekaligus, serta jika ditinjau secara literal, sifat tersebut
menunjukkan akan keagungan Al-Qur’an®**; dan (3) beberapa sifat Al-
Qur’an yang bagi ‘Izz al-Din Kashnit sulit untuk diketahui korelasi
antara sifat Al-Qur’an tersebut dengan magasid diturunkannya Al-
Qur’an.3*® Kemudian, perlu juga dilakukan analisis terhadap bagaimana
Nabi Muhammad dalam mensifati Al-Qur’an. Dalam hal ini terdapat
sebuah Hadis Nabi yang cukup panjang tentang pensifatan Nabi terhadap
Al-Qur’an melalui jalur riwayat yang disampaikan oleh al-Harith al-
A’war. Riwayat tersebut setidaknya menyebutkan 12 sifat yang diberikan
Nabi Muhammad dalam mendeskripsikan Al-Qur’an, sebagaimana
dalam kutipan riwayat yang dikutip oleh ‘Izz al-Din Kashnit.

Namun demikian, penulis menyayangkan sikap ‘Izz al-Din
Kashnit yang mencukupkan diri hanya menggunakan basis analisis
leksikal kebahasaan ketika menelaah asma’ Al-Qur’an. Padahal nama-
nama Al-Qur’an dapat dikaji lebih jauh menggunakan pisau bedah
berupa analisis historis dan analisis wacana yang sedikit banyak

membantu dalam memahami maksud Tuhan dibalik penamaan tersebut,

343 Contohnya seperti Burhan (QS. al-Nisa’ [4]: 173), Nur (QS. al-Nisa’ [4]: 173), Bayan (QS. Ali
‘Imran [3]: 138), Huda (QS. Ali ‘Imran [3]: 138), Haqq (QS. al-Baqarah [2]: 91), Naba’ (QS. Sad
[38]: 67, 88; QS. al-Naba’ [78]: 2), Balagh (QS. Ibrahim [14]: 52), Shifa’ (QS. Yunus [10]: 57),
Bushra (QS. al-Baqarah [2]: 97), dan Nadhir (QS. al-Najm [53]: 56). Lihat ‘Izz al-Din ibn Sa’id
Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 172-174.

344 Contohnya seperti Musaddiq dan Muhaymin (QS. al-Ma’idah [5]: 48). lbid, 174.

345 Contohnya seperti al-Mubarak, al-‘Azim, al-Majid, al-Munazzal, al-Maknun, al-Karim, al-Kitab,
al-Tanzil, al-Wahy, al-Mathani, al-Suhuf, dan Ahsan al-Hadith. 1bid, 174-175.
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sebagaimana yang telah dilakukan oleh Fadhli Lukman. Menurut Fadhli,
asma’ Al-Qur’an seperti al-qur’an, al-kitab, al-furgan, dan al-dhikr
tidaklah sekadar nama-nama khusus yang biasanya dijelaskan dalam
literatur ‘Ulum al-Qur’an dalam bentuk penjelasan kebahasaan semata.
Namun juga memiliki fungsi sebagai self-identity bagi Al-Qur’an dalam
menjaga dan memperjuangkan eksistensinya, sehingga identitas Al-
Qur’an dikenal dan diakui oleh masyarakat Arab jahiliah saat itu.3*°
Misalnya dalam kasus penamaan Al-Qur’an dengan sebutan a/-
Kitab. Dalam analisis ‘1zz al-Din Kashnit, ia berkesimpulan bahwa tidak
ditemukan adanya isyarat maksud tertentu dari Tuhan ketika menamakan
Al-Qur’an sebagai a/-Kitab.**" Padahal, Al-Qur’an menggunakan nama
tersebut sebagai identitas diri untuk melakukan konfrontasi secara
terbuka terhadap para penganut paganisme, sebagaimana disinggung
dalam QS. Sad [38]: 29. Selanjutnya, pada pembuka QS. al-A’raf [7], Al-
Qur’an juga menyebut dirinya sebagai al-Kitab dalam rangka
mewacanakan diri sebagai kitab yang telah dikenal oleh masyarakat Arab
jahiliah saat itu. Dalam bahasa lain, Al-Qur’an sedang menempatkan
dirinya menjadi bagian dari sejarah panjang kitab suci dan memperluas
ruang lingkup ajaran Al-Qur’an. Oleh karena itu, tidak heran jika
kemudian banyak ditemukan ayat-ayat yang turun setelahnya
menggunakan redaksi  ya ayyuha al-nas (wahai umat manusia) demi
menjangkau audience Al-Qur’an yang lebih luas.3#
4. Analisis Terhadap Kekhususan Al-Qur’an (Khasa’is al-Qur’an al-
‘Ammabh)

36 Fadhli Lukman, Menyingkap Jati Diri Al-Qur’an: Sejarah Perjuangan Identitas Melalui Teori
Asma’ al-Qur’an, (Yogyakarta: Bening Pustaka, 2018), 6.

347 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 171.

38 Fadhli Lukman, Menyingkap Jati Diri Al-Qur’an: Sejarah Perjuangan Identitas Melalui Teori
Asma’ al-Qur’an, (Yogyakarta: Bening Pustaka, 2018), 93-97.
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Asumsi dasar yang melandasi metode ini adalah berdasarkan
adanya pandangan bahwa setiap kekhususan suatu hal pasti memiliki
korelasi dengan maksud dan tujuan dari kemunculan/keberadaan suatu
hal tersebut. Artinya, seseorang yang mengkhususkan suatu hal, pasti ia
memiliki maksud tertentu mengapa ia menilai hal tersebut sebagai suatu
yang khusus. Begitu halnya dengan Al-Qur’an, Allah memberikan suatu
kekhususan terhadap Al-Qur’an yang menjadikannya istimewa dan
berbeda dibanding dengan Kitab-kitab samawi sebelumnya, tentu
dibaliknya terdapat sebuah hikmah dan maksud tertentu. Oleh karena itu,
pengetahuan akan kekhususan Al-Qur’an, secara tidak langsung akan
membantu dalam memahami maksud dan tujuan Allah dalam
menurunkan firman-Nya.

Dalam hal ini, ‘Izz al-Din Kashnit merangkum sebanyak 11
kekhususan Al-Qur’an yang dapat membantu dalam memahami maqasid
Al-Qur’an®®, sebagaimana dalam rincian berikut: (1) bersumber dari
firman Tuhan (khassiyah masdarihi al-ilah)®°; (2) terjaminnya
orisinalitas Al-Qur’an (khassiyah al-hifz)**; (3) mengandung mukjizat

(khassivah al-i’jaz)**?; (4) ajaran Al-Qur’an bersifat mudah diamalkan

349 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 179-185.

350 Karena Al-Qur’an merupakan firman Tuhan, maka di dalamnya terpancar manifestasi sifat-sifat
ilahiyah (QS. Hud [11]: 1; QS. al-Naml [27]: 6).

%1 Al-Qur’an memiliki kekhususan muatan isinya terbebas dari segala bentuk penyimpangan,
perubahan, dan hal-hal yang bersifat distorsif, mulai sejak ia diturunkan hingga hari akhir, berkat
penjagaan dari Allah (QS. al-Hijr [15]: 9; QS. Fussilat [41]: 41-42). Magqasid dari kekhususan ini
adalah untuk menjaga keberlangsungan eksistensi Tuhan, ilmu yang ada di dalamnya, Aujjah bagi
penduduk dunia, serta agar umat manusia terus menerus fokus dalam upaya untuk mentadabburi
dan memahami isi Al-Qur’an.

%2 Salah satu kekhususan Al-Qur’an yang tidak dimiliki kitab-kitab samawi sebelumnya adalah
firman Tuhan yang sekaligus menjadi mukjizat kenabian Nabi Muhammad. Kemukjizatan Al-
Qur’an dapat dibuktikan dengan ketidakmampuan makhluk Allah—jin dan manusia—dalam
membuat suatu hal yang serupa dengannya (QS. al-Isra’ [17]: 88; QS. al-Baqarah [2]: 23).
Dijadikannya Al-Qur’an sebagai mukjizat bertujuan untuk menetapkan bahwa Al-Qur’an
merupakan murni firman Tuhan, ucapan Nabi tidak berdusta, dan sebagai Aujjah bagi kaum
mukmin terhadap mereka yang menolak kebenaran Al-Qur’an.
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dan mudah dipahami (khassiyah al-taysir wa al-bayan)®3; (5) bersifat
sempurna dan universal (khassiyvah al-kamal wa al-tamam wa al-
shumul)®*; (6) berlaku untuk seluruh umat manusia (khassiyah kawnihi
‘amman i al-bashariyyah)®>;, (7) penyempurna Kitab-kitab samawi
terdahulu (khassiyah kawnihi khatiman Ii kutub al-sama)®®; (8)
ajaran/hukum Al-Qur’an bersifat moderat dan proporsional (khassiyah
al-wasatiyyah wa al-tawazun 1i ahkamih))®"; (9) fleksibilitas ajaran Al-
Qur’an (khassiyah jama’a ahkamuhu bayn al-thabit wa al-murinah)®®,

(10) diganjar pahala bagi pembacanya (khassiyah husul al-ajr al-kabir

38 Kekhususan Al-Qur’an sebagai kitab suci yang ajarannya bersifat memudahkan dan tidak
memberatkan disebutkan dalam QS. al-Baqarah [2]: 185. Sedangkan kekhususan Al-Qur’an
sebagai kitab suci yang mudah dipahami dan mudah diajarkan disebutkan Al-Qur’an sebanyak
empat kali dalam QS. al-Qamar [54]: 17, 22, 32, dan 40. Semua ini bertujuan agar Al-Qur’an dapat
menjadi hidayah yang dapat tersebar secara meluas kepada semua umat manusia tanpa terkecuali,
supaya mereka menjadikan Al-Qur’an sebagai pedoman hidup yang menuntun kepada kesuksesan
di dunia dan keselamatan di hari kiamat.

%4 Ajaran Al-Qur’an memiliki kekhususan bersifat sempurna, menyeluruh, dan universal.
Mencakup seluruh kebutuhan manusia baik lingkup personal maupun komunal, serta melingkupi
kebutuhan umat manusia yang bersifat jasmani maupun ruhani, sebagaimana diisyaratkan dalam
QS. al-‘Ankabut [5]: 51 dan QS. al-Ma’idah [29]: 3.

%5 Al-Qur’an sebagai risalah kenabian tidak hanya berlaku khusus untuk komunitas tertentu atau
masyarakat yang hidup di tempat turunnya Al-Qur’an, namun ia menjadi hidayah yang mencakup
setiap komunitas masyarakat di dunia dari ragam kebudayaan, adat, dan bahasa. Selain itu,
maqasid dijadikannya ajaran Al-Qur’an berlaku untuk seluruh umat manusia adalah agar dapat
menyatukan umat manusia dalam naungan satu agama dan syariat yang sama (QS. al-Takwir [81]:
27-28).

%6 Al-Qur’an diberi kekhususan kitab suci terakhir sekaligus penutup dan penyempurna kitab-kitab
samawi terdahulu yang telah diturunkan "Allah “kepada umat ‘manusia. Kekhususan ini
mengisyaratkan agar umat manusia menjadikannya sebagai pedoman utama dalam berkehidupan,
dikarenakan tidak ada lagi kitab suci yang turun setelahnya.

357 Dalam memutuskan dan menetapkan suatu hukum/perkara, keputusan yang dihasilkan Al-Qur’an
senantiasa bersifat adil, moderat, dan proporsional. Wujud proporsionalitas Al-Qur’an yang
dimaksud dalam hal ini adalah keseimbangan antara pemenuhan hak ruh, jasad, dan akal (QS. al-
Bagarah [2]: 143). Tidak hanya itu, setiap ajaran Al-Qur’an juga senantiasa mempertimbangkan
keseimbangan antara kemaslahatan duniawi dengan ukhrawi (QS. al-Qasas [28]: 77).

3% Secara umum, ajaran dalam Al-Qur’an bersifat tetap dan tidak berubah-ubah, seperti dalam
persoalan halal-haram. Namun, pada saat-saat tertentu, ketetapan ajaran Al-Qur’an tersebut tidak
bersifat kaku tetapi fleksibel. Hukum asal haram adalah dilarang, namun ketika dalam kondisi
darurat, perkara yang haram tersebut dapat menjadi halal. Oleh karena itu, dalam ilmu fikih ada
yang disebut hukum ‘azimah dan hukum rukhsah. Keluwesan ajaran Al-Qur’an ini juga dapat
dilacak dari munculnya perbedaan keputusan fatwa di kalangan ulama seiring berubahnya tempat,
waktu, dan kondisi yang melingkupinya.
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‘ala mujarrad tilawatih)®°; dan (11) ayat-ayat Al-Qur’an saling
berkolerasi dan tidak bertentangan antara satu sama lain (khassiyah al-
tanasuq wa al-salamah min al-tanaqud)*®°.

5. Analisis Tematik Al-Qur’an (Mawadi’ al-Qur’an)

Dalam upaya menemukan dimensi magasiddari diturunkannya Al-
Qur’an, ‘Izz al-Din Kashnit melakukan analisis tematik Al-Qur’an
secara gradual melalui tiga tahap, yaitu: pertama, ‘Izz al-Din Kashnit
melakukan analisis tematik terhadap setiap ayat Al-Qur’an menggunakan
karya-karya indeks tematik ayat Al-Qur’an. Karya-karya tersebut
kemudian oleh ‘Izz al-Din Kashnit dianalisis secara mendalam untuk
mengklasifikasikan topik-topik Al-Qur’an. Tidak hanya itu, ia juga
melakukan studi statistik untuk mengetahui berapa saja jumlah
topik/tema dalam Al-Qur’an, serta berapa jumlah ayat yang berbicara
tentang setiap topik tersebut. Hal ini dilakukan supaya dapat diketahui
topik apa saja yang sering diulang-diulang dalam Al-Qur’an, karena
pengulangan terhadap suatu hal menunjukkan sisi urgensitas dari suatu
hal tersebut. Setelah diketahui, maka dapat ditetapkan tema universal
dari Al-Qur’an®®*

Kedua, Selain melakukan analisis tema apa saja yang termuat
dalam setiap ayat Al-Qur’an, ‘Izz al-Din Kashnit memandang perlunya
juga menganalisis terhadap tema-tema yang menjadi perbincangan utama

dalam setiap surah Al-Qur’an. Setelah diketahui tema masing-masing

359 Telah jamak diketahui bahwasanya seseorang yang membaca Al-Qur’an, maka setiap huruf Al-
Qur’an yang ia baca akan diganjar sebanyak 10 pahala kebaikan. Maksud dari hal ini sangatlah
jelas, yakni membaca Al-Qur’an menjadi salah satu penyebab tercapainya segala bentuk kebaikan
dan magqasid.

30 Kekhususan ini merujuk pada QS. al-Nisa’ [4]: 82.

%1 Adapun terkait sumber literatur yang digunakan, ‘Izz al-Din Kashnit menggunakan 4 sumber
referensi utama dalam menjalankan metode ini, yaitu: (1) Tafsil Ayat al-Qur’an al-Hakim wa al-
Mustadrak karya Jules la Beaume; (2) al-Jami’ Ii Mawadi’ al-Qur’an al-Karim karya Muhammad
Faris Barakat; (3) al-Fihris al-Mawdu’i Ii al-Qur’an al-Karim karya Muhammad Mustafa
Muhammad; dan (4) Barnamaj al-Qur’an al-Karim Karya Sharikah al-Baramij al-Islamiyyah al-
Dawliyyah. Lihat ‘Izz al-Din ibn Sa”id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 194.
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surah Al-Qur’an, maka langkah selanjutnya adalah mengumpulkan
seluruh tema tersebut dan dilakukan analisis komparatif antar satu tema
dengan tema lain. Hal ini dilakukan supaya dapat diketahui mana tema-
tema yang sering diulang dan diperbincangkan dalam surah-surah Al-
Qur’an, sehingga dapat ditemukan tema apa saja yang menjadi diskursus
utama dalam masing-masing surah Al-Qur’an, dan mana tema yang
hanya sebatas pelengkap.36?

Ketiga, Proses terakhir yang dilakukan oleh ‘Izz al-Din Kashnit
dalam menjalankan metode induksi tematik ini adalah pengetahuan
tentang tema umum Al-Qur’an yang menjadi perbincangan utama dalam
setiap sendi ayat dan surah Al-Qur’an. Untuk menuju tujuan tersebut,
‘Izz al-Din Kashnit melakukan analisis terhadap beberapa sumber
informasi yang mengulas tentang tema umum Al-Qur’an, yaitu: (1)
riwayat hadis Nabi®®; (2) periode sejarah turunya Al-Qur’an berupa
makkiyah dan madaniyah®*; dan (3) karya-karya para ulama tentang

362 Untuk merealisasikan tujuan tersebut, ‘Izz al-Din Kashnit melakukan analisis terhadap karya-
karya tematik surah Al-Qur’an. Adapun karya-karya tematik surah Al-Qur’an yang dijadikan oleh
‘Izz al-Din Kashnit sebagai sumber referensi analisis metode ini bermacam-macam, mulai dari
karya tentang munasabah antar ayat dan surah Al-Qur’an, serta karya yang memang secara spesifik
membahas magqasid al-suwar Al-Qur’an. Dari banyaknya sumber referensi tersebut, ‘1zz al-Din
Kashnit memilah sebanyak 8 literatur yang dijadikan sebagai referensi primer, yaitu: (1) Basa’ir
Dhawi al-Tamyiz fi Lata’if al-Kitab al-‘Aziz Karya al-Fayruz Abadi; (2) Nazm al-Durar fi al-
Tanasub bayn al-Ayat wa al-Suwar Karya Burhan al-Din al-Biqa’i; (3) Zanasuq al-Durar fi
Tanasub al-Suwar karya Jalal al-Din al-Suyuti; (4) al-Tahrir wa al- Tanwir karya Muhammad al-
Tahir ibn ‘ Ashur; (5) Tafsir al-Maraghi karya Ahmad Mustafa al-Maraghi; (6) a/-TafSir al-Hadith
karya Muhammad ‘Izzah Darwazah; (7) Ahdaf kulli Surah wa Maqasiduha Karya 'Abd Allah
Mahmud Shahatah; dan (8) Safwah al-Tafasirkarya Muhammad ‘Ali al-Sabuni. Lihat ‘Izz al-Din
ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 205-206.

363 perbincangan tentang tema umum Al-Qur’an dapat ditemukan dalam riwayat yang menjelaskan
tentang keutamaan surah-surah Al-Qur’an tertentu. Misalnya, QS. al-Fatihah merupakan induk
Al-Qur’an, QS. al-Zalzalah mencakup setengah Al-Qur’an, QS. al-Ikhlags mencakup sepertiga Al-
Qur’an, QS. al-Kafirun melingkupi seperempat ajaran Al-Qur’an, dan ayat kursi sebagai ayat Al-
Qur’an yang paling utama. Semua keterangan tersebut sangat membantu dalam menentukan
jumlah dan topik apa saja yang masuk dalam klasifikasi maqgasid al-Qur’an. 1bid, 207-208.

34 Dalam hal ini, makkiyah-madaniyah tidak hanya dipahami sebatas sebagai fase turunya Al-
Qur’an yang digunakan untuk mengkategorisasikan suatu ayat Al-Qur’an menjadi bagian
Makkiyah atau sebaliknya. Akan tetapi ‘Izz al-Din Kashnit ingin menganalisis sisi karakteristik
khusus tema yang termuat dalam ayat-ayat Al-Qur’an yang turun pada masing-masing kedua
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tematik umum Al-Qur’an®®®. Tujuan dari proses induksi tematik tahap
ketiga ini antara lain adalah untuk mengumpulkan berbagai bentuk tema
Al-Qur’an yang disebutkan dalam tiga objek tersebut. Kemudian,
kumpulan tema Al-Qur’an tersebut dianalisis secara Kkritis guna
mengetahui mana yang lebih tepat dan dapat diterima sebagai sebuah
magqasid dari Al-Qur’an.

Berdasarkan uraian di atas, dapat diketahui bahwasanya ketika
menerapkan metode ini, ‘Izz al-Din Kashnit tidak melakukan analisis
tematik Al-Qur’an secara manual berdasarkan prosedur operasional®®®
yang telah diuraikan dan ditetapkan oleh para pengkaji tafsir tematik. la
hanya sekadar merujuk dan mengutip hasil-hasil analisis tematik para
ulama yang menurutnya sesuai, serta memiliki korelasi dengan topik
magqasid al-Qur’an. Namun demikian, pemilihan metode tematik Al-
Qur’an sebagai salah satu metode untuk mengetahui maksud Al-Qur’an

sudah sesuai. Hal ini diperkuat dengan statement dari Karim Abu Zaid

periode tersebut. Setelah diketahui masing-masing tema dalam muatan ayat Makkiyah maupun
Madaniyah, maka langkah selanjutnya adalah mengurutkan tema-tema tersebut berdasarkan
urutan tingkat urgensitasnya. Ibid, 208-209.

35 Wacana mengenai “maqasid al-Qur’an” telah berkembang sejak era ulama salaf. Namun,
“maqasid al-Qur’an” sebagai topik kajian yang diteliti secara serius oleh para ulama, baru
mendapatkan gaungnya pada era modern-kontemporer saat ini. Karena topik “magqasid al-Qur’an”
sudah diperbincangkan sejak lama, maka ‘Izz al-Din Kashnit menggunakan metode ketiga ini
untuk menelaah berbagai pandangan ulama tentang Klasifikasi maqasid al-Qur’an. Telaah tersebut
diterapkan terhadap pandangan para ulama klasik, seperti al-Ghazali, Ibn Taymiah, al-Fayruz
Abadi, dan lain-lain; maupun pandangan ulama kontemporer, seperti Rashid Rida, ‘Abbas
Mahmud al-‘Aqqad, Muhammad al-Salih al-Siddiq, dan seterusnya. Ibid, 209-222.

%6 Salah satu ulama yang memberikan langkah-langkah menafsirkan Al-Qur’an menggunakan
pendekatan tafsir tematik adalah Mustafa Muslim. Menurutnya, untuk menemukan tema Al-
Qur’an, diperlukan menerapkan beberapa langkah operasional berikut, yaitu: (1) menentukan
judul/tema pembahasan; (2) mengumpulkan ayat-ayat Al-Qur’an yang setema; (3) mengurutkan
ayat-ayat yang telah dikumpulkan berdasarkan periode makkiyah-madaniyah; (4) menelaah
penafsiran setiap ayat yang telah dikumpulkan; (5) menggali unsur-unsur penting dalam tema
tersebut berdasarkan pembahasan ayat-ayat yang telah dikumpulkan; (6) memahami secara global
kandungan setiap ayat yang setema; dan (7) peneliti tafsir tematik harus konsisten dalam
menjalankan langkah-langkah prosedur tafsir tematik yang telah diuraikan sebelumnya, lalu
menentukan dan mengklasifikasikan tema-tema Al-Qur’an berikut dengan turunannya. Lihat
Mustafa Muslim, Mabahith f7 al-Tafsir al-Mawdi’7, (Damaskus: Dar al-Qalam, 2000), 37-39.
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yang menyebut model tafsir tematik sebagai bentuk tafsir yang paling

mendekati dengan paradigma penafsiran Al-Qur’an berbasis maqasid.

Among the various trends of tafsir, the thematic approach is the
closest to the magasidic. This is because deduction in a thematic
tafsir could evolve into focus upon higher aims by diversifying and
refining interdisciplinary sciences. The thematic mufassir seeks to
study the Quran by taking up a particular theme which the Quran
addressed such as theology, society, economy, history, and
sciences. Through such a trend, the thematic mufassir seeks to
determine the Quranic perspectives on these essential matters.3¢’

Ahmad Hasan Farhat dalam makalahnya yang berjudul “al-Tafsir
al-Mawdu’i wa Magqasid al-Qur’an” juga menjelaskan bahwa terdapat
beberapa peran penting dari penggunaan pendekatan tafsir tematik dalam
menjelaskan magasid al-Qur’ar*®, antara lain yaitu:

1. Berperan untuk mengumpulkan berbagai ayat yang memiliki
kesamaan dan kesatuan tema/topik pembahasan, bagaikan
penyusunan elemen-elemen komposisi sebuah bangunan yang
satu sama lain saling terhubung dan saling menyempurnakan
untuk tujuan menjadikan konstruksi sebuah tema Al-Qur’an dapat
terlihat secara jelas dari segala sisinya.

2. Pendekatan tafsir tematik berfungsi sebagai berometer yang
memudahkan umat muslim dalam memahami tugas-tugas yang
diwajibkan dan dikehendaki oleh Islam, baik dalam hal hubungan
dengan Allah, maupun hubungan masyarakat dan umat manusia

yang lain. Serta, menjadi barometer dalam menghadapi dan

367 Karim Abu Zaid, The Magqasidic Tafsir: Pursuing the Higher Aim of The Quranic Scripture, Vol.
1(2021), 102.

368 Makalah ini dipresentasikan dalam Dawrah ‘Ilmiyyah fi Maqasid al-Shari’ah al-Islamiyyah tahta
‘Unwan: Maqasid al-Qur’an (9-11 Mei 2017) di Casablanca, Maroko. Lihat Ahmad Hasan Farhat,
“al-Tafsir al-Mawdui wa Maqasid al-Qur’an”, dalam Muhammad Salim al-‘Uwwa (ed.),
Magqasid al-Qur’an al-Karim: Majmu’ah Buhuth, Vol. 3 (London: Mu’assasah al-Furqgan li al-
Turath al-Islami: Markaz Dirasat Maqasid al-Shari’ah al-Islamiyyah, 2016), 486-488.
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menyelesaikan berbagai problematika permasalahan
kontemporer.

3. Hadirnya tafsir tematik berperan untuk menyingkap korelasi
hubungan pertautan yang sesungguhnya (al-munasabah al-
hagigah) antara ayat-ayat Al-Qur’an. Hal ini dikarenakan tafsir
tematik berfungsi untuk mengetahui poros dasar yang menjadi
titik pertemuan yang menghubungkan unsur-unsur dan bagian-
bagian dari surah Al-Qur’an. Sehingga, pada kelanjutannya, hal
ini akan berguna dalam menghindarkan dan meminimalisir
munculnya kesalahan pemahaman teks Al-Qur’an.

4. Keberadaan tafsir tematik juga semakin menguatkan sisi
kemukjizatan Al-Qur’an, berupa tidak adanya pertentangan antar
ayat satu dengan ayat lain, walaupun letaknya berbeda-beda.

6. Analisis Kebutuhan Umat Manusia Terhadap Wahyu (Hawaij al-Nas
ila al-Wahy al-Ma’sum)

‘Izz al-Din Kashnit membangun logika dasar mengapa analisis
terhadap kebutuhan umat manusia terhadap wahyu menjadi sebuah
keniscayaan dalam upaya menemukan magasid dari Al-Qur’an melalui
sebuah analogi. Apabila terdapat seorang ahli hikmah yang ingin
memberikan nasihat kepada seseorang melalui sebuah surat, maka
sebelum menulis surat, ahli hikmah tersebut pasti akan mencari tahu
terlebih dahulu apa yang menjadi problem dan kebutuhan orang yang
ingin dinasihatinya tersebut. Hal ini dilakukan supaya nasihat yang
diberikan tersebut tepat sasaran dan relevan dengan apa yang dibutuhkan
dan dikeluhkan oleh penerima nasihat.>®°

Begitu juga halnya Al-Qur’an, ia diturunkan oleh Allah untuk
menjadi solusi atas apa yang dibutuhkan oleh audiens dari pada Al-

369 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 222-223.
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Qur’an—yaitu umat manusia sejak masa Nabi Muhammad hingga hari
kiamat nanti—dalam menghadapi problematika kehidupan. Artinya,
apabila kita memahami apa yang menjadi keluhan dan aspirasi
pengetahuan manusia, maka akan didapati banyak dari ayat Al-Qur’an
yang bertujuan untuk menjelaskan perihal tersebut. Hal senada juga
disampaikan oleh Wasfi ‘Ashur Abu Zayd. la menyampaikan bahwa
salah satu syarat utama untuk menjadi mufasir magasidi (mugawwimat
al-mufassir al-maqgasidi) adalah harus memiliki kepekaan terhadap

realitas yang sedang dibutuhkan dan dikeluhkan oleh umat.

Orang berilmu yang tidak terikat dengan realitas umat dan tidak
memiliki perhatian atas problematikanya, dia tidak akan dapat
menawarkan perbaikan sesuai dengan perspektif magasidi. Dia
tidak akan mampu menghasilkan produk ijtinad magqasidi. Dia
hanya akan hidup seperti jasad mati yang tidak memiliki jiwa
ataupun kehidupan. Dia telah kehilangan kehidupan ruh dan ruh
kehidupan 3"

Dalam hal ini, ‘Izz al-Din Kashnit menguraikan tentang tabiat
manusia sebagai makhluk sosial yang terus berpikir dan menghabiskan
sebagian besar energinya untuk menghasilkan berbagai ilmu
pengetahuan sebagai upaya untuk mengungkap misteri alam semesta
beserta isinya. Hal ini dilakukan oleh umat manusia lintas generasi secara
terus menerus dalam kurun waktu berabad-abad lalu hingga saat ini.
Pertanyaannya, lantas apa faktor utama yang mendorong umat manusia
untuk senantiasa mempertanyakan (a/-tasa’ul) hakikat realitas yang
mereka hadapi? Tentu jawabannya sangatlah bervariatif. Namun, ‘1zz al-
Din Kashnit menyimpulkan bahwasanya faktor utama pendorong
manusia untuk selalu mengeksplor terhadap objek yang mereka tangkap
melalui indera adalah akibat rasa penasaran yang senantiasa menghantui

akal mereka, untuk mengetahui terkait jawaban dari empat pertanyaan

370 Wasfi ‘Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, 130-132.
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filosofis berikut, yaitu: “hendak kemana kita? (i/a ayna)”, “dari mana kita
berasal? (min ayna)”, “mengapa kita diciptakan? (/imadha)”, dan
“dengan apa kita dapat mengetahui semua hal tersebut? (bima yu’raf
kullu dhaliky” 3™
Bagi Sa’id al-Nursi, Al-Qur’an dengan 6.236 ayatnya sudah cukup
untuk menjawab pertanyaan-pertanyaan filosofis yang tentang alam
semesta ini. Artinya, semua jawaban atas pertanyaan-pertanyaan filosofis
tersebut telaah diuraikan dan dapat dicari dalam ayat-ayat Al-Qur’an.
Misalnya dalam persoalan pertanyaan “dengan apa realitas alam semesta
ini dapat diketahui?”. Maka, Al-Qur’an menjawab bahwa hakikat alam
semesta ini tidak dapat diketahui kecuali atas petunjuk dan hidayah dari
Allah. Karena Dia-lah zat yang Maha Mengetahui, baik yang ada di
langit maupun di bumi, serta baik yang dapat ditangkap oleh inderawi
manusia berupa tampak fisik maupun yang gaib tidak (QS. Taha [20]:
50, QS. al-Taghabun [64]: 4, QS. al-An’am [6]: 59, dan QS. al-Mulk
[67]: 14).372
b) Metode Ekstraksi Induk Magqasid al-Qur’an (Istikhraj Kubra Maqasid al-

Qur’an al-Karim)

1. Analisis Terhadap Ayat yang Secara Eksplisit Menyebut Induk
Magqasid al-Qur’an (Istikhraj ma Sarraha bihi al-Qur’an min Ummahat
Magqasidihi)

Langkah awal dalam melakukan ekstraksi induk magqasid dari Al-
Qur’an adalah melalui tinjauan secara langsung terhadap ayat-ayat Al-
Qur’an yang secara jelas menyebut perihal tersebut. Dalam hal ini ‘Izz
al-Din Kashnit membagi objek metode ini dalam dua bentuk, yaitu:
pertama, ayat-ayat yang menjelaskan kepedulian Al-Qur’an terhadap

induk magqgasid-nya. Secara umum, seseorang yang ingin menulis atau

371 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 222-237.
372 1bid, 238.
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berbicara tentang suatu hal yang penting, maka tentunya ia akan
memulainya dengan mendeskripsikan atau mengucapkan aspek yang
paling penting dari uraiannya terlebih dahulu. Demikian halnya Al-
Qur’an, banyak perbincangan tentang tujuan diturunkannya Al-Qur’an
yang diuraikan di awal surah-surah Al-Qur’an. Misalnya tujuan Al-
Qur’an sebagai hidayah bagi umat manusia yang diuraikan dalam QS. al-
Bagarah [2]: 1-2, 53; QS. Ali ‘Imran [3]: 1-4, 103; QS. Ibrahim [14]: 1;
QS. al-Sajdah, [32]: 1-3; QS. al-Naml [27]: 1-3; QS. Lugman [31]: 1-5;
dan QS. al-Jinn [72]: 1-2. Kemudian, tujuan Al-Qur’an sebagai kitab
yang memberikan peringatan kepada umat manusia, sebagaimana
diuraikan dalam awal-awal QS. al-A’raf, QS. al-Kahfi, QS. al-Sajdah,
QS. Hud, QS. al-Nahl, QS. al-Furgan, QS. Yasin, QS. al-Shura, QS. al-
Dukhan, QS. al-Qamar, dan masih banyak lainnya.®”®

Kedua, ayat-ayat yang secara eksplisit menyebutkan alasan
turunya Al-Qur’an. Dalam hal ini, menyebut sebanyak 22 bentuk alasan
mengapa Al-Qur’an diturunkan, beberapa di antaranya adalah: (1) agar
umat manusia beriman kepada Allah, Rasul, Kitab, dan Malaikat-Nya,
serta hari akhir (QS. al-Nisa’ [4]: 47, 136); (2) supaya umat manusia
mentadabburi, memikirkan, dan menjadikan ibrah apa yang disampaikan
Al-Qur’an (QS. Sad [38]: 29; QS. Muhammad [47]: 24; QS. al-Baqarah
[2]: 219, 242; QS. Yusuf [12]: 2; QS. al-Zukhruf [43]: 3; QS. al-A’raf
[7]: 176; dan QS. al-Hashr [59]: 21); (3) agar menjadikan Al-Qur’an
sebagai sumber hukum dalam memutuskan segala perkara (QS. al-Nisa’
[4]: 105; QS. al-Ma’idah [5]: 44, 45, 47, 49, 50; QS. al-Ra’d [13]: 37;
dan QS. al-An’am [6]: 114); (4) supaya ajaran Al-Qur’an disampaikan
kepada khalayak umum (QS. Ibrahim [14]: 52; QS. al-Ma’idah [5]: 67;

373 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 243-251.
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QS. Ali ‘Imran [3]: 187; dan QS. al-Bagarah [2]: 159); dan masih banyak

lainnya.3™

2. Analisis Terhadap Kumpulan Riwayat Hadis Nabi (Istikhraj Magasid
al-Qur’an bi al-Sunnah al-Nabawiyyah al-Sharifah)

Setelah melakukan analisis terhadap ayat-ayat yang secara
eksplisit menyebut induk magasid dari Al-Qur’an, maka langkah
selanjutnya yang dilakukan ‘Izz al-Din Kashnit adalah melakukan
tinjauan terhadap beberapa riwayat hadis Nabi yang memungkinkan
untuk dilakukan ekstraksi magasid Al-Qur’an dari riwayat tersebut.
Riwayat hadis yang dimaksudkan dalam metode ini adalah riwayat-
riwayat yang berbicara mengenai keutamaan surah-surah Al-Qur’an.
Dalam hal ini ‘Izz al-Din Kashnit mengeleborasi secara panjang lebar
riwayat tentang keutamaan QS. al-Ikhlas, QS. al-Fatihah, dan beberapa
surah lain. Pemilihan riwayat tentang keutamaan QS. al-Ikhlas dan QS.
al-Fatihah sebagai objek utama metode ini karena sebagian besar para
ulama melakukan klasifikasi magasid Al-Qur’an bertitik tolak pada dua
riwayat tersebut.>”

Oleh karena itu, penulis akan menguraikan proses ekstraksi induk
maqasid Al-Qur’an yang dilakukan ‘Izz al-Din Kashnit terhadap
beberapa objek riwayat tersebut, yaitu: pertama, riwayat keutamaan QS.
al-Tkhlas. Secara tekstual, perbincangan mengenai 7adi/ahsurah al-Ikhlas
yang muatan isinya mencakup sepertiga Al-Qur’an (thuluth al-Qur’an)
dapat dilacak dalam kitab hadis sahihayn (Sahih al-Bukhari dan Sahih
Muslim) dengan beberapa jalur periwayatan, melalui Abu Sa’id al-
Khudri, Abu Hurayrah, dan Abu al-Darda’. Penyebutan QS. al-Ikhlas

374 1bid, 251-269.

375 ‘Izz al-Din Kashnit menjelaskan bahwa riwayat tentang keutamaan QS. al-Ikhlas dan QS. al-
Fatihah menjadi sandaran utama para ulama dalam menentukan jumlah magasid Al-Qur’an
beserta muatannya. Lihat ‘Izz al-Din ibn Sa”id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an,
269-272.
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mencakup sepertiga Al-Qur’an, membuat para ulama menyimpulkan
bahwa Al-Qur’an terbagi menjadi 3 bagian. Selain itu, pembagian ini
juga mengisyaratkan bahwa makna universal seluruh ajaran Al-Qur’an
terbagi menjadi tiga bentuk. Melalui isyarat tersebut, maka para ulama
kemudian mencoba berijtihad untuk menemukan dan menentukan ketiga
poin yang menjadi ajaran universal Al-Qur’an.3"

Kedua, riwayat keutamaan QS. al-Fatihah. Wacana mengenai
pandangan bahwa surah al-Fatihah memiliki keutamaan yang luar biasa
sudah tidak diragukan lagi. Secara urutan mushaf, ia merupakan surah
pertama Al-Qur’an. Ditambah Allah sendiri mengistimewakan surah al-
Fatihah sebagaimana dalam QS. al-Hijr [15]: 87. Berbagai keistimewaan
tersebut menyebabkan surah al-Fatihah disebut sebagai induknya Al-
Qur’an (umm al-kitab). Sebagian ulama menyebut alasan dinamakannya
surah al-Fatihah sebagai wumm al-kitab Karena ia merupakan surah
pertama yang dibaca dalam urutan susunan mushaf Al-Qur’an. Hal ini
selaras dengan pandangan umum orang Arab yang menyebut segala
sesuatu yang mendahului disebut dengan sebutan umm, sebagaimana ibu

disebut umm karena ia mengawali kemunculan anak. Berbeda dengan

376 Eksperimen yang dilakukan para ulama dalam menentukan tiga poin bagian Al-Qur’an tersebut
terbagi dalam dua bentuk model, yaitu: pertama, kelompok ulama yang membatasai kategorisasi
tiga bagian Al-Qur’an hanya pada ruang lingkup persoalan akidah. Misalnya pembagian al-
Ghazali yang menyebut bahwa ketiga poin tersebut adalah: (1) Wujud Allah Ta’ala; (2)
Wihdaniyyatuhu, dan (3) Sifaruhu. Kemudian terdapat Ibn Manzur yang menyebut ketiga poin
tersebut sebagai Ma’rifah Dhat Allah, Ma’rifah Sitatihi wa Asma’ihi, dan Ma’rifah Af alihi wa
Sunnatihi. Kelompok pertama ini dikritik oleh ‘Izz al-Din Kashnit karena muatan klasifikasinya
lebih tepat disebut thuluth al-ilahiyyat bukan thuluth al-Qur’an. Kedua, kelompok ulama yang
menyebut bahwa tiga poin tersebut merupakan tiga kandungan universal Al-Qur’an. Memang
benar persoalan akidah/tauhid menjadi salah satu bagian dari tiga poin tersebut, namun kelompok
ini tidak membatasi dua poin berikutnya harus berada pada ruang lingkup yang sama dengan poin
pertama. Sehingga tiga klasifikasi Al-Qur’an yang dibangun oleh kelompok kedua ini lebih
bervariatif. Misalnya al-Mazari menyebut tiga poin tersebut sebagai Qasas, Ahkam, dan Sifat.
Kemudian, ada al-Mubarakfuri yang mengklasifikannya menjadi ‘7/m al-Tawhid, ‘lim al-Sharai’
dan ‘/im Tahdhib al-Akhlag. Serta masih banyak ulama lainnya. Oleh kerena itu, ‘Izz al-Din
Kashnit menyebut pendapat kedua ini sebagai pendapat yang dipegang oleh mayoritas ulama
(jumhur al- ‘ulama’). Lihat ‘1zz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an,
279-296.



171

pendapat sebelumnya, sebagian ulama lain berpandangan bahwa sebutan
umm al-kitab dinisbahkan kepada surah al-Fatihah karena muatan surah
tersebut mencakup universalitas kandungan ajaran Al-Qur’an. Pendapat
ini dipegang oleh Abu Hanifah al-Nu’man, al-Zamakhshari, al-Qurtubi,
al-Nasafi, al-Tayyibi, ‘Abduh, dan masih banyak ulama lainnya. Oleh
karena itu, tidak heran jika kemudian al-Maraghi dan al-Sabuni
menyebut al-Fatihah sebagai surah yang memuat kandungan magqasid al-
Qur’an secara umum.’’

Adanya pandangan yang menyebut bahwasanya kandungan surah
al-Fatihah mencakup tujuan universal Al-Qur’an secara keseluruhan,
mengindikasikan para ulama untuk melakukan klasifikasi (a/-tagsim)
apa saja maqasid al-Qur’an yang termuat dalam surah tersebut. ‘Izz al-
Din Kashnit mengumpulkan setidaknya terdapat enam bentuk model
klasifikasi maqasid al-Qur’an para ulama berdasarkan surah al-Fatihah,
yaitu: (1) Klasifikasi hierarkis (a/-tagsim al-mutadarri))*’®; (2) klasifikasi
dua bentuk (al-tagsimat al-thuna’iyyah)®'®; (3) klasifikasi tiga bentuk
(al-tagsimat al-thulathiyyah)*®°; (4) Klasifikasi empat bentuk (a/-

377 “Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’ifi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 296-304.

378 Terdapat sebagian ulama yang membagi magasid surah al-Fatihah dalam dua hierarki, yaitu
tujuan dasar dan tujuan perantara. Misalnya al-Biga’i yang menyebut pengenalan eksistensi Allah
sebagai Tuhan alam semesta sebagai magsadan asasiyyan. Sedangkan tujuan pengutusan Rasul,
penurunan kitab-kitab samawi, dan penerapan syariat merupakan tujuan perantara untuk
mengenalkan mereka kepada Allah dan apa yang diridai-Nya. Paradigma yang demikian juga
digunakan oleh al-Shawkani. Lihat ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Magasid
al-Qur’an, 308-309.

379 Rujukan bentuk klasifikasi ini berlandaskan riwayat hadis qudsi tentang pembagian hak Tuhan
dan hak hamba-Nya dalam setiap urutan ayat surah al-Fatihah secara bergantian. Berdasarkan hal
tersebut, maka kemudian terdapat beberapa ulama yang membagi magqgasid surah al-Fatihah ke
dalam dua bagian. Misalnya, al-Razi menyebut tiga ayat pertama—setelah basmalah—surah al-
Fatihah sebagai magqasid kemuliaan Tuhan, sedangkan ayat keempat mengandung maqasid
penghambaan. Hal yang sama juga disampaikan oleh al-Biqa’i. la menyampaikan bahwasanya
tiga ayat pertama—setelah basmalah—surah al-Fatihah mengandung magasid berupa keagungan
nama dan sifat Allah, sedangkan tiga ayat terakhir berisi tujuan berupa perintah supaya dapat wusu/
kepada-Nya, berpihak kepada rahmat-Nya, dan memutuskan hubungan kepada selain-Nya. Ibid,
309-313.

380 Klasifikasi yang paling populer dalam bentuk ketiga ini adalah pembagian magasid al-Qur’an
versi al-Ghazali. Ulama yang bergelar Aujjah al-islam ini membagi surah al-Fatihah menjadi tiga
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tagsimat al-ruba’iyyah)®®'; (5) Kklasifikasi lima bentuk (tagsim
khumasi)®®2; dan (6) Klasifikasi lain (tagsimat mukhtalitah).>® Namun
demikian, terdapat juga pandangan yang menyebut bahwa sesungguhnya
muatan isi surah al-Fatihah tidak mengandung tujuan Al-Qur’an secara
menyeluruh, namun hanya bagian tertentu Al-Qur’an saja.3*

Ketiga, keutamaan surah dan ayat Al-Qur’an lain. Mayoritas
riwayat memang menyebut dua surah sebelumnya, yaitu al-Ikhlas dan al-
Fatihah memiliki keutamaan lebih dibanding surah-surah lainnya.
Namun, hal ini tidak menafikan adanya riwayat yang menjelaskan
bahwasanya surah atau ayat Al-Qur’an lain yang juga memiliki
keutamaan dan mengandung sebagian magasid Al-Qur’an. Walaupun
dari sisi tingkat kesahihan hadis dan sanadnya terdapat beberapa yang
bermasalah.®® Terdapat empat surah dan satu ayat Al-Qur’an yang

dimasukkan oleh ‘Izz al-Din Kashnit dalam ketegori ketiga ini, yaitu: (1)

bentuk klasifikasi dalam dua hierarki magqasid, yaitu: (1) al-maqasid al-muhimmah meliputi tiga
hal, yakni pengenalan tentang Allah (QS. al-Fatihah [1]: 1-3), sirat al-mustagim (QS. al-Fatihah
[1]: 6), dan kondisi ketika sudah kembali kepada-Nya (QS. al-Fatihah [1]: 4); (2) al-maqasid al-
tawabi’ al-mutimmah yang terdiri dari tiga hal, yaitu: penjelasan terkait kondisi orang-orang yang
taat (kalimat al-/adhina an’amta ‘alayhim dalam QS. al-Fatihah [1]: 7), penjelasan tentang
bantahan Al-Qur’an terhadap tuduhan-tuduhan para musuh Islam (kalimat al-maghdub ‘alayhim
wa la al-dallin dalam QS. al-Fatihah [1]: 7), dan hal-hal yang perlu dipersiapkan dalam menempuh
jalan menuju Allah (QS. al-Fatihah [1]: 5). Ulama lain yang juga membagi surah al-Fatihah
menjadi tiga bentuk klasifikasi magasid antara lain adalah Abu Hanifah al-Nu’man, al-
Zamakhshari, al-Alusi, Abu Bakr ibn al-‘Arabi, al-Qurtubi, al-Razi, al-Baydawi, Ibn Taymiah,
Ibn Qayyim, dan al-Biqa’i. Ibid, 313-319.

381 pembagian dalam bentuk empat poin ini dilakukan oleh al-Tayyibi. Menurutnya, dalam surah al-
Fatihah tercakup empat tema sentral agama Islam, yaitu: (1) ‘Zim al-Usual, (2) ‘lim al-Furu’, (3)
‘Ilm ma Yahsul bihi al-Kamal, dan (4) ‘Ilm al-Qasas wa al-Akhbar ‘an al-Umam al-Salifah wa al-
Qurun al-Khaliyah. Selain al-Tayyibi, masih terdapat al-Razi dan al-Qurtubi yang juga
menguraikan kandungan utama surah al-Fatihah dalam bentuk empat poin. Ibid, 319-321.

382 Muhammad ‘Abduh menyebut bahwa dalamsurah al-Fatihah terkandung lima wusu/ al-Qur’an,
yaitu: (1) al-Tawhid, (2) Wa'd wa Wa’id, (3) al-‘Ibadah; (4) Bayan Sabil al-Sa’adah; dan (5)
Qasas. Ibid, 321-323

383 |bid, 323-326.

384 pandangan ini didasarkan pada sebuah riwayat lemah (da’7j yang dinisbahkan kepada Nabi
Muhammad SAW, bahwasanya kandungan surah al-Fatihah mencakup sepertiga Al-Qur’an.
Wacaan terkait hal ini disampaikan oleh Jalal al-Din al-Suyuti dan al-Shawkani. Lihat ‘Izz al-Din
ibn Sa”id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 326-327.

385 |bid, 327-332.
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surah al-Kafirun®®; (2) surah al-Zalzalah®®'; (3) surah Yasin®®; (4) Ayat
al-Kurs; dan (5) surah al-Asr®®°. Walaupun terdapat ulama yang
menyebut bahwasanya surah al-Nasr mencakup seperempat Al-Qur’an
(rub’ al-Qur’an), namun ‘Izz al-Din Kashnit tidak memasukkan surah
tersebut dalam bagian ini dikarenakan ia tidak menemukan pembahasan
secara mendalam dari kalangan ulama perihal tersebut.3°!
3. Analisis Terhadap Hasil Klasifikasi Magasid al-Qur’an Para Ulama
(Dhikr Aqwal Ahl al- ‘Ilm fi Agsam al-Qur’an wa Ummahat Maqasidihi)
Metode terakhir yang digunakan ‘Izz al-Din Kashnit dalam
melakukan ekstraksi induk magasid Al-Qur’an adalah melalui telaah
secara menyeluruh terhadap kumpulan hasil klasifikasi tema dan

maqasid Al-Qur’an para ulama, baik ulama salafmaupun khalaf. Tentu

386 Surah al-Kafirun memiliki keistimewaan kandungannya mencakup seperempat Al-Qur’an (rub’
al-Qur’an). Para ulama menjelaskan bahwasanya magqasid al-Qur’an terdiri dari empat hal, yaitu:
(1) Sitat Allah; (2) Nubuwwat, (3) Ahkam, dan (4) Mawa’iz. Terdapat juga klasifikasi lain, yaitu:
(1) al-‘Ibadat, (2) al-Mu’amalat, (3) al-Jinayat, dan (4) al-Munakahat. Dalam hal ini, kandungan
surah al-Kafirun berkontribusi dalam aspek magqasid al-tawhid (meliputi Sifat Allah dan al-
‘Ibadat). 1bid, 332-335.

37 Surah al-Zalzalah memiliki keutamaan kandungan isi surahnya mencakup setengah Al-Qur’an
(nisf al-Qur’an). Secara umum, Al-Qur’an terbagi ke dalam dua hal, yaitu pembahasan perkara
awal mula penciptaan dan berakhirnya ciptaan (Bayan al-Mabda’ wa al-Ma’ad). Dalam hal ini,
surah  al-Zalzalah berkontribusi dalam menjelaskan magasid tentang pemberitaan kondisi
berakhirnya penciptaan berupa dunia seisinya menuju ke kehidupan yang kekal yaitu akhirat. Ibid,
335-336.

388 Syrah Yasin dikenal dengan sebutan galb al-Qur’an, yaitu hatinya Al-Qur’an. Sebagian ulama
berpandangan bahwa penyebutan tersebut dikarenakan surah Yasin'merupakan inti sari Al-Qur’an.
Sedangkan ulama lain berpendapat dinamakan demikian karena surah Yasin menjadi bagian
terpenting Al-Qur’an, sebagaimana posisi hata dalam tubuh manusia. Kemudian, apabila ditinjau
dari sisi muatan isi surahnya, surah ini mencakup pembahasan terhadap tiga hal, yaitu: keesaan
Tuhan (al-wahdaniyyah), prophetology (al-risalah), dan eskatologi (a/-hashr). 1bid, 336-337.

389 Menurut al-Munawi, keistimewaan yang dimiliki oleh Ayar al-Kursi (QS. al-Bagarah [2]: 255)
adalah disebabkan kandungan ayat tersebut mencakup seperempat Al-Qur’an. Artinya, ayat ini
berkontribusi dalam pembahasan aspek tauhid dari empat aspek universal Al-Qur’an, yaitu: al-
tawhid, al-nubuwwat, ahkam al-dunya, dan ahkam al-akhirah. 1bid, 338.

390 Dalam sebuah kutipan, Imam al-Shafi’i menyampaikan bahwasanya kandungan surah al-‘Asr
mencakup seluruh ilmu Al-Qur’an (shamilat jami’ ‘ulum al-Qur’an). Maksud dari semua ilmu Al-
Qur’an ini adalah karena di dalam surah tersebut disebutkan perihal pembahasan iman dan amal
saleh, yang mana hal tersebut termasuk menjadi bagian sentral agama Islam yang terus diserukan
kepada umat manusia. Ibid, 338-339.

391 |bid, 338.
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dalam proses ekstraksi ini tidak mudah, mengingat apa yang diuraikan
oleh para ulama tersebut sebagian besar tidak dimaksudkan sebagai
klasifikasi magasid al-Qur’an sebagaimana dipahami oleh para ulama
dan peneliti era kontemporer. Hal ini mengakibatkan variatifnya
pandangan ulama tentang apa sebenarnya tujuan inti (mmaqgasid) dari Al-
Qur’an. Walaupun dalam pandangan para ulama tersebut masih
dimungkinkan adanya kesalahan, namun Kita tidak bisa menafikan hasil
ijtihad mereka, karena bagaimanapun juga hal tersebut sangat membantu
dalam menemukan topik-topik apa saja yang menjadi magqasid dari Al-
Qur’an.

Oleh karena itu, dalam hal ini ‘Izz al-Din Kashnit berusaha
semaksimal dan sebanyak mungkin untuk mengumpulkan berbagai
pandangan ulama tentang tema dan magasid dari Al-Qur’an, yang
kemudian ia analisis secara kritis guna mengklasifikasikan pandangan
mereka ke dalam beberapa poin dan diuraikan dalam bentuk tabel, serta
untuk mengetahui alasan yang mendasari pemilihan Kklasifikasi
tersebut.%2 Hal yang sama juga disampaikan oleh al-Raysuni dan Wasfi
‘Ashur Abu Zayd. Mereka berpendapat bahwa

C. Validitas Kebenaran Teori Magqasid al-Qur’an
Problem epistemologi yang terakhir adalah berkaitan dengan sejauh mana
pengetahuan tersebut dianggap valid dan benar? Dalam konteks studi Al-Qur’an,
terdapat sebuah teori khusus yang biasanya digunakan untuk mengidentifikasi dan
menguji validitas kebenaran suatu penafsiran atau pemahaman seseorang terhadap

Al-Qur’an, yaitu teori a/-asi/dan al-dakhil**® Fokus utama dari teori a/-asi/ dan al-

392 ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’irfi, Ummahat Magqasid al-Qur’an, 339-340.

393 Menurut teori al-asi/, suatu penafsiran akan dianggap benar apabila memiliki sumber rujukan yang dapat
dipertanggungjawabkan, baik dari sumber ma’thur maupun ra’y al-mahmud. Sedangkan, menurut teori a/-
dakhil, suatu pemahaman terhadap Al-Qur’an akan dianggap benar apabila pemahaman tersebut terbebas dari
infiltrasi-infiltrasi yang didasarkan pada sumber data yang tidak valid. Berdasarkan sumbernya, bentuk
infiltrasi penafsiran Al-Qur’an yang dimaksud dalam hal ini terbagi menjadi dua, yaitu eksternal
dan internal. Secara eksternal, sumber infiltrasi penafsiran berasal dari sebagian kelompok
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dakhil sebetulnya sama, yaitu lebih kepada identifikasi validitas kebenaran
berdasarkan kritik sumber terhadap suatu produk penafsiran Al-Qur’an. Artinya,
teori al-asil dan al-dakhil ini tidak mencakup secara komprehensif dalam
membahas validitas sisi metodologis maupun sisi kegunaan dari sebuah teori atau
pengetahuan. Oleh karena itu, dalam menguji validitas kebenaran teori magqasid al-
Qur’an ‘1zz al-Din Kashnit, penulis menggunakan basis kebenaran filsafat
epistemologi, yaitu teori koherensi, korespondensi, dan pragmatisme.
1. Teori Koherensi
Menurut teori koherensi, suatu proposisi cenderung akan dianggap benar
manakala proposisi tersebut memiliki pertautan hubungan dengan proposisi
sebelumnya yang telah dianggap benar.®®* Aspek utama yang paling
ditekankan dalam teori ini adalah aspek konsistensi adanya hubungan
kesesuaian antara satu pernyataan dengan pernyataan lain yang bersifat
teoretis. Selain itu, justifikasi dari pernyataan lain yang dianggap benar juga
menjadi salah satu standar kebenaran bagi teori koherensi. Para tokoh filsuf
Barat yang mengembangkan teori ini cenderung bermazhab rasionalisme,
seperti Plato, Parminedes, Spinoza, Descartes, dan Leibniz.>® Dengan
demikian, maka suatu gagasan pengetahuan seseorang akan dianggap benar
apabila terdapat konsistensi logis-filosofis dalam diri seseorang tersebut
untuk menghubungkannya secara internal dengan proposisi-proposisi yang
telah ia konstruksi sebelumnya dan telah diakui kebenarannya.3%
Berpijak pada teori ini, secara garis besar penulis memandang

bahwasanya ‘Izz al-Din Kashnit telah menganut teori kebenaran koherensi.

outsider yang sengaja ingin menjatuhkan Islam. Sedangkan secara internal, sumber infiltrasi
penafsiran berasal dari beberapa oknum seseorang atau kelompok yang mengaku Islam, namun
sejatinya secara politis mereka berorientasi ingin menghancurkan Islam. Lihat Muhammad
Ulinnuha, “Konsep al-Ashil dan al-Dakhil Dalam Tafsir Alquran”, Madania Vol. 21 No. 2 (2017),
129-130.

3% Darwis A. Soelaiman, Filsafat llmu Pengetahuan Perspektif Barat dan Islam, 70.

3% Biyanto, Filsafat llmu dan llmu Keislaman, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2015), 160-161.

3% Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 291.
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Hal ini dikarenakan kitab Ummahat Magasid al-Qur’an merupakan sebuah
karya hasil dari disertasi yang bersifat ilmiah, yang tentunya dalam proses
penyusunannya diharuskan untuk ditulis dalam bingkai kerangka alur
pembahasan yang runut, logis, dan saling terhubung antara satu pembahasan
dengan pembahasan lain, mulai dari pendahuluan hingga penutup
kesimpulan. Namun demikian, sebagaimana layaknya manusia yang tidak
bisa luput dari kesalahan dan kekurangan, terdapat beberapa pembahasan
yang menunjukkan adanya inkonsistensi dalam diri penulis ketika mengkaji
topik magqasid al-Qur’an.

‘Abd al-Rahman Hilali mengkritik ‘Izz al-Din Kashnit karena tidak
konsisten dalam menentukan batas ruang lingkup kajian maqasid al-Qur’an.
la memasukkan karya-karya tafsir tematik dan filsafat Al-Qur’an sebagai
bagian genealogi magasid al-Qur’an. Hal tersebut menjadikan genealogi
sejarah yang diuraikan oleh ‘Izz al-Din Kashnit terkesan terlampau
berlebihan dan seperti mengada-ada (ikAtilaq judhur tarikhiyyah). Selain itu,
‘Izz al-Din Kashnit juga seringkali menggeneralisaskan kajian magasid al-
Qur’an secara berlebihan. Bagi Hilali, hal ini terjadi dimungkinkan akibat
miskonsepsi dan ketidakmampuan dalam diri ‘Izz al-Din Kashnit untuk
membedakan antara iradah Allah dengan magqasid al-Qur’an, kemudian juga
antara khasa’is al-Qur’an dengan khasa’is al-Islam dan maqasid al-ahkam.
Sehingga seakan-akan menjadikan segala hal yang termuat dalam wacana
kajian syariat dan ajaran Islam merupakan bagian dari magasid al-Qur’an.*%’

2. Teori Korespondensi

Teori Korespondensi ini mengatakan bahwasanya suatu proposisi itu
akan dianggap benar, manakala ia berkorespondensi (bersepadan) dengan
realitas yang ada. Dengan Kata lain, standar kebenaran dari teori ini adalah

adanya kesesuaian antara pernyataan dan kenyataan. Teori ini banyak

397 ¢ Abd al-Rahman Hilali, “Mugqarabat Maqasid al-Qur’an al-Karim: Dirasah Tarikhiyyah”, 220.
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dikembangkan oleh tokoh-tokoh filsuf Barat mazhab empirisme, seperti
Avristoteles, Locke, Hume, Berkeley, dan Francis Bacon.3% Jika ditarik dalam
konteks studi Al-Qur’an, maka sebuah proposisi dan pemahaman seseorang
terhadap Al-Qur’an akan dianggap benar, apabila produk penafsiran tersebut
relevan dengan fakta ilmiah dan realitas empiris yang ada di lapangan.®°

Berangkat dari uraian teori di atas, apabila dipahami bahwa teori
korespondensi adalah sesuainya produk penafsiran atau pemahaman Al-
Qu’an dengan hakikat ilmiah-empiris, maka penulis kesulitan menemukan
validitas kebenaran teori tersebut dalam teori magasid al-Qur’an yang
dikembangkan oleh ‘Izz al-Din Kashnit. Hal ini dikarenakan dalam kitab
Ummahat Maqasid al-Qur’an tidak ditemukan penggunaan analisis ilmiah
(al-tafsir al-‘ilmi) dalam menguraikan maqgasid dari diturunkannya Al-
Qur’an. Selain itu, ‘Izz al-Din Kashnit juga tidak memasukkan
kehendak/tujuan Allah dalam penciptaan alam semesta (a/-iradah al-
kawniyah)—termasuk di dalamnya ayat-ayat kawniyah—sebagai bagian dari
magqasid al-Qur’an yang ia pahami.*%

Kemudian, andaikan jika teori korespondensi yang dipahami adalah
sesuainya maqasid al-Qur’an yang dirumuskan oleh ‘Izz al-Din Kashnit
dengan realitas maqasid al-Qur’an yang dikehendaki Tuhan, maka ini jauh
tidak bisa dipastikan validitas kebenarannya. Pertanyaan mengenai sejauh
mana maksud Tuhan dapat diketahui oleh manusia? Bisakah ia mengklaim
bahwa apa yang ia pahami tersebut merupakan maksud objektif Tuhan?
Merupakan pertanyaan-pertanyaan yang sulit untuk diketahui kebenarannya,
karena antara penafsir (manusia) dan pemilik kalam (Allah) berbeda secara
eksistensial, serta dipisah oleh situasi dan kondisi yang berbeda, sebagaimana

yang juga menjadi salah satu keberatan bagi Aksin Wijaya ketika

3% Biyanto, Filsafat llmu dan IlImu Keislaman, 161.
399 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 293.
400 *Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 142.
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menjelaskan potensi tafsir magasidi dalam menemukan maksud Tuhan secara
objektif. 40
3. Teori Pragmatisme

Secara historis, istilah pragmatisme (pragmaticism) telah dikenalkan
olen Charles S. Pierce (1839-1914) pada tahun 1865. Beberapa tahun
kemudian, teori pragmatisme mulai dikembangkan lebih jauh oleh William
James. Menurut teori ini, suatu proposisi, pernyataan, atau sebuah teori itu
akan dianggap benar apabila memberikan manfaat bagi kehidupan manusia.
Artinya, teori ini menitikberatkan pada aspek nilai kegunaan sebagai standar
kebenaran.*%? Jika teori ini ditarik dalam wilayah kajian studi Al-Qur’an,
maka tolok ukur kebenaran suatu pemahaman, penafsiran ataupun teori
tentang Al-Qur’an sangat bergantung pada aspek kemanfaatan produk
penafsiran/teori tersebut. Apakah ia dapat menjadi solusi atau memberikan
jawaban dalam menyelesaikan problem sosial yang sedang dihadapi
masyarakat atau justru sebaliknya.%®

Abdul Mustagim menyebut setidaknya ada tiga asumsi dasar yang
menjadi ciri menonjol dari teori pragmatisme, yaitu: pertama, dalam teori ini
kebenaran tafsir tidaklah bersifat mutlak dan final; kedua, menghargai setiap
hasil kerja-kerja ilmiah; dan ketiga, bersikap kritis dan solutif dalam melihat
realitas di lapangan.*®* Jika merujuk pada penjelasan tersebut, maka disertasi
karya ‘Izz al-Din Kashnit ini telah memenuhi ciri. pertama dari teori

pragmatisme. Hal ini dikarenakan ia tidak melakukan klaim sepihak bahwa

401 Dalam tulisannya, Aksin Wijaya menyampaikan: “Akan tetapi, menjadi masalah ketika keduanya
berbeda secara eksistensi, misalnya antara manusia dengan hewan, antara manusia dengan Tuhan,
apalagi keduanya berada dalam situasi dan kondisi yang berbeda. Ungkapan atau teks yang sama
bisa dipahami secara berbeda jika keduanya berbeda dari sisi eksistensinya dan tidak berada dalam
situasi dan kondisi yang sama. Kerena itu, upaya manusia dalam memahami secara objektif
maksud Tuhan di dalam al-Qur’an menjadi mustahil karena keduanya berbeda secara eksistensial
dan dipisah oleh situasi dan kondisi yang berbeda”. Lihat Aksin Wijaya, Fenomena Berislam:
Genealogi dan Orientasi Berislam Menurut Al-Qur’an, (Yogyakarta: IRCiSoD, 2022), 54.

402 Biyanto, Filsafat llmu dan IImu Keislaman, 162.

403 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 297-298.

404 | bid, 298.
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hasil klasifikasi magasid al-Qur’an yang ia rumuskan merupakan bentuk

Klasifikasi yang paling benar.

OB g b ada 3 A cak B Gl —o 53 L aw el e
Yook s 0T ool CSAU A Al Ll e gl
oSTis el sger ) bd dege o8 Uy s 3Ly ped e 3
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405,08 1z, N S8, Y L of

Saya tidak mengklaim—setelah apa yang saya paparkan (teori magqasid
al-Qur’an)—hahwasanya saya telah sampai pada tujuan akhir dari riset
ini, alasanya karena penetapan atas rahasia rancangan/konstruksi
tertinggi untuk komposisi tujuan maksud Al-Qur’an merupakan perkara
yang agung. Hal tersebut tidak dapat diketahui dalam jangka waktu
yang singkat dan bekal yang mudah/sederhana, karena sesungguhnya
hal tersebut merupakan perkara penting yang membutuhkan kepada
upaya kesungguhan dari generasi ke generasi dan kumpulan
pengalaman. Namun, apa yang mendorong diri saya untuk melakukan
riset ini adalah sebagaimana perkataan ulama bahwasanya sesuatu yang
tidak bisa dilakukan seluruhnya, maka jangan juga ditinggal
seluruhnya.

Kemudian, untuk poin kedua, sebagaimana telah diuraikan dalam

kutipan di atas, teori magasid al-Qur’an yang dikembangkan oleh ‘1zz al-Din

Kashnit ini tidaklah bersifat final dan butuh beberapa proses panjang dari

kerja-kerja ilmiah para peneliti. Terakhir, yaitu terkait poin ketiga. Penulis

melihat bahwa teori magasid al-Qur’an “1zz al-Din Kashnit ini juga menganut

spirit dari teori pragmatisme. Hal ini terlihat dalam mukadimah disertasinya.

‘Izz al-Din Kashnit menyebut bahwa kajian yang ia teliti ini memiliki dua

urgensi, yaitu: pertama, urgensi dalam kerangka membangun paradigma baru

secara holistik-universal dan upaya untuk menggali tingkatan tertinggi dari

penafsiran Al-Qur’an, yaitu merumuskan detail peta tujuan (maqgasid) Al-

Qur’an. Kedua, secara praktis, penguraian magqasid al-Qur’an beserta urutan

405 ¢Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 20.
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tingkat urgensitasnya membantu umat Islam dalam memberikan petunjuk
untuk mengedepankan pemahaman terhadap aspek/intisari terpenting dari Al-
Qur’an. Artinya, teori ini dapat relevan dalam membantu kebutuhan umat
Islam untuk memahami kitab suci mereka secara mudah dan tepat.*%®
Namun demikian, bagi penulis, teori magasid al-Qur’an ini baru
memberikan dampak manfaat secara teoritis dalam memahami atau
menafsirkan teks Al-Qur’an sesuai dengan apa yang menjadi maksud utama
Tuhan dalam menurunkan Al-Qur’an. Artinya, manfaat yang dirasakan tidak
secara langsung, tetapi melalui basis pemahaman yang benar diharapkan hasil
penafsiran Al-Qur’an yang dihasilkan dapat relevan dan mampu menjawab
problematika kehidupan maupun tantangan zaman. Hal ini berbeda jika
kemudian ‘Izz al-Din Kashnit menguraikan manfaat praktisnya dengan
mengimplementasikan teori maqasid al-Qur’an dalam merespon isu-isu

problematika kontemporer yang dihadapi masyarakat saat ini.

406 <Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-Jaza’iri, Ummahat Maqasid al-Qur’an, 16.



BAB V
PENUTUP

A. Kesimpulan

Secara garis besar, jika merujuk pada klasifikasi < Adil al-Ma’ashi, maka teori
magqasid al-Qur’an ‘1zz al-Din Kashnit ini termasuk kategori a/-Tafsir al-Magqasidi
al-Intiha’i, yaitu bentuk penafsiran Al-Qur’an yang menjadikan pemahaman akan
magqasid al-Qur’an sebagai tujuan akhir. Kemudian, setelah penulis memaparkan
deskripsi dan analisis epistemologis terhadap kitab Ummahat Maqasid al-Qur’an:
Turug Ma’rifatiha wa Maqasiduha (2012) karya ‘Izz al-Din ibn Sa’id Kashnit al-
Jaza’iri, maka dapat ditarik beberapa poin kesimpulan sebagaimana berikut:

1. Sumber pengetahuan yang dijadikan rujukan oleh ‘Izz al-Din Kashnit dalam
merumuskan teori maqasid al-Qur’an terdiri dari empat sumber, yaitu: teks
Al-Qur’an, riwayat hadis nabi, agwal ulama, dan rasio. Dalam
menggunakan tiga sumber yang pertama, nalar yang digunakan oleh ‘Izz al-
Din Kashnit dalam menganalisis sumber-sumber tersebut adalah nalar
bayani. Sehingga penggunaan analisis kebahasaan lebih mendominasi
dalam mengkaji ketiga sumber pertama. Adapun bentuk sumber rasio yang
digunakan oleh ‘Izz al-Din Kashnit adalah melalui proses analogi-analogi
yang menjadikan suatu keputusan atau kesimpulan yang diambil oleh ‘1zz
al-Din Kashnit lebih masuk akal. Selain itu, proses pemilahan ayat, riwayat,
atau pendapat ulama yang sesuai juga merupakan bentuk dari penggunaan
sumber rasio. Oleh karena itu, selain menggunakan basis nalar bayani, ‘1zz
al-Din Kashnit juga menggunakan nalar burhani.

2. Jika ditinjau dari metodologi yang digunakan, ‘Izz al-Din Kashnit
menggunakan dua bentuk metode, yaitu: pertama, metode tekstual. Metode
ini digunakan untuk menganalisis ayat-ayat Al-Qur’an yang secara eksplisit
menyebutkan magasid dari diturunkannya Al-Qur’an. Kedua, metode
analitis-induktif. Metode ini diterapkan untuk menganalisis ayat-ayat Al-

Qur’an yang menyebutkan magasid-nya secara implisit maupun sumber non
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teks Al-Qur’an (non-Quranik). Apabila berkaitan dengan teks Al-Qur’an,
maka analisis yang digunakan berupa analisis bahasa, za’/il, dan tematik.
Adapun untuk sumber non-Quranik, seperti hadis nabi dan agwal ulama,
maka basis analisis yang digunakan berbentuk analisis deskriptif-
komparatif.

3. Validitas kebenaran teori maqasid al-Qur’an yang dirumuskan oleh ‘Izz al-
Din Kashnit dapat ditinjau dari tiga teori kebenaran epistemologi filsafat
ilmu, yaitu: pertama, teori koherensi. Teori magqgasid al-Qur’an ‘1zz al-Din
Kashnit dianggap benar karena secara umum ia konsisten dalam
menyampaikan proposisi-proposisi secara runut, logis, dan saling
terhubung, walaupun pada beberapa tempat ia inkosisten. Kedua, teori
korespondensi. Penulis menganggap teori ‘Izz al-Din Kashnit masih belum
memenuhi Kriteria kebenaran dari sisi korespondensi. Hal ini dikarenakan
‘Izz al-Din Kashnit tidak memasukkan ayat-ayat kawniyah sebagai basis
perumusan magasid Al-Qur’an. Oleh karena itu, tidak ditemukan
penggunaan analisis a/-tafsir al- ‘ilmi dalam teori maqasid al-Qur’an ‘1zz al-
Din Kashnit. Ketiga, teori pragmatisme. Penulis memandang teori ini
memiliki sisi fungsional walaupun masih pada ranah fungsi teoritis. Artinya
teori yang dikembangkan oleh ini belum menyentuh pada sisi fungsional
yang dapat memberikan solusi alternatif dalam menyelesaikan problem
sosial keagamaan di masyarakat.

B. Saran Penelitian
Penulis menyadari bahwa hasil penelitian ini belum sempurna dan termasuk
penelitian awal yang mengkaji topik magqasid al-Qur’an, khususnya teori magasid
al-Qur’an ‘1zz al-Din Kashnit. Sehingga masih banyak sisi-sisi pemikiran ‘Izz al-
Din Kashnit yang masih bisa dikaji lebih dalam. Selain itu, masih banyak pemikiran
tokoh-tokoh tentang magqasid al-Qur’an yang belum dikaji, baik secara deskriptif
maupun komparatif. Tidak hanya itu, penelitian terkait implementasi dan penerapan

teori maqasid al-Qur’an dalam kajian tafsir Al-Qur’an secara sistematis juga perlu
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dilakukan. Oleh karena itu, penulis menyarankan beberapa penelitian tersebut guna
menjadikan kajian tentang magasid al-Qur’an maupun al-tafsir al-maqasidi

semakin berkembang secara dinamis.
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