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ABSTRAK
Judul . Konsepsi Dawlah Islamiyyah Sayyid Qutb Dalam Kitab F7 Zilal
Al-Qur’an Perspektif Maqgasid al-Shari‘ah Jasser Auda
Penulis  : Nur Yasin B
Kata kunci : Dawlah Islamiyyah Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Maqasid al-
Shari’ah Jasser Auda

Karya ini meneliti kitab F7 Zilal al-Qur’an karya Sayyid Qutb tentang
konsepsi dawlah islamiyyah dan penafsirannya. Sebagai sebuah ide besar,
konsepsi ini penting sekali untuk diteliti karena dawl/ah islamiyyah menyangkut
taraf kehidupan masyarakat dalam komunitas besar yakni negara. Sejalan dengan
keperluan ini, teori maqasid al-shari‘ah Jasser Auda digunakan sebagai pisau
analisa konsepsi dawl/ah islamiyyah dalam Kitab tersebut.

Secara akademik, penelitian ini berdasarkan rumusan masalah sebagai
berikut: yaitu: Y) Bagaimana penafsiran Sayyid Qutb tentang daw/ah islamiyyah
dalam kitab F7 Zilal al-Qur’an? Y) Bagaimana konsepsi dawlah islamiyyah Sayyid
Qutb dalam kitab F7 Zilali al-Qur’an? ¥) Bagaimana konsepsi dawlah islamiyyah
Sayyid Qutb dalam perspektif magasid al-shari’ah Jasser Auda? Sebagai jenis
penelitian kepustakaan, penelitian ini memakai paradigma kualitatif dengan
analisa mendalam. Penelitian ini menggunakan pendekatan maqasid al-shari’ah
Jasser Auda yang dikerangkakan dalam enam (1) sistem pendekatan sebagai teori
utamanya.

Temuan penelitian ini: ) Penafsiran dawiah islamiyyah Sayyid Qutb
bersifat haraki. Selebihnya ia lebih banyak mengeksplorasikan takfir al-hukkam,
Jjahiliyyat al-‘alam, dar al-Islam dan dar al-harb, dan jihad fi sabilillah sebagali
konsep turunan dari dawlah islamiyyah. Y) Konsepsi dawiah islamiyyah
menurutnya, bersifat tahapan juz’iyyah menuju kulliyyah (bottom-up). Di sisi lain,
ia tidak menafikan keberadaan negara bangsa. Keberadaan negara-negara yang
didiami sekelompok umat menjadi tonggak pembentuk negara supranasional. ¥)
Dari perspektif magasid al-shari ‘ah Jasser Auda, konsep Sayyid Qutb sebenarnya
memiliki magasid yang luhur dan memiliki kesesuaian sekaligus ketidaksesuaian
antara keduanya. Hanya saja konsep Sayyid Qutb memiliki unsur utopis yang
sulit diterapkan jika disarot dengan sistem pendekatan Jasser Auda yang menuntut
kepraktisan dan kepastian dalam mewujudkan magqasid al-shari ‘ah.

Implikasinya bahwa penafsiran dawlah islamiyyah Sayyid Qutb berada
dalam level ideal yang masih harus beradaptasi dengan konteks. Jika disoroti
dengan magqasid al-shari‘ah, Kkonsepsi dawlah islamiyyah masih memiliki
kerangka kosong yang masih harus dilengkapi, sementara pada prakteknya telah
terwakili oleh keberadaan organisasi Islam yang mewadahi negara-negara Islam di
dunia dan negara bangsa (national state) yang menjadi simpul pengikat umat. Di
sisi lain, adanya toleransi pendapat Sayyid Qutb terhadap negara bangsa di atas,
maka konsepsi dawlah islamiyyah tidak bisa dijadikan legitimasi rujukan. Dengan
demikian, kontribusi penulis dari penelitian ini mempertegas bahwa konsepsi
dawlah islamiyyah Sayyid Qutb bukan rumusan baku sebagai sistem negara dari
al-Quran.
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ABSTRACT

Title . The Conception of Dawlah Islamiyyah Sayyid Qutb in the Book of
Fi Zilal al Qur’an Perspective Maqasid al-Shari ‘ah Jasser Auda

Author  : Nur Yasin

Keywords : Dawiah Islamiyyah Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Maqasid al-
Shari ‘ah Jasser Auda

This work examines the book of F7 Zilal al-Qur’an by Sayyid Qutb about
the conception of dawl/ah islamiyyah and its interpretation. As a big idea, this
concept is very important to be investigated because dawiah islamiyyah is
concerned with the standard of living of people in a large community, namely the
state. In line with this need, the magqasid al-shari‘ah theory of Jasser Auda is used
as a tool to analyze the conception of dawiah islamiyyah in the book.

This research effort is based on the formulation of the problem as follows:
V) How is Sayyid Qutb’s interpretation of daw/ah islamiyyah in the book F7 Zilal
al-Qur’an? Y) What is the conception of dawlah islamiyyah according to Sayyid
Qutb in the book F7 Zilal al-Qur’an? ) What is Sayyid Qutb’s conception of
dawlah islamiyyah in the perspective of maqasid al-shari‘ah Jasser Auda? As a
type of library research, this research uses a qualitative research paradigm with in-
depth analysis. This study uses the maqasid al-shari‘ah Jasser Auda’s approach
which is framed in six (1) approache systems as the main theory.

The findings of this study: ‘) The interpretation of dawl/ah islamiyyah
Sayyid Qutb is haraki. The rest he explores more takfir al-hukkam, jahiliyyat al-
‘alam, dar al-Islam and dar al-harb, and jihad fi sabilillah as a derivative concept
of dawlah islamiyyah. Y) The conception of dawlah islamiyyah, according to
him, is of a juz’iyyah stage to kulliyyah or bottom-up. On the other hand, he does
not deny the existence of a nation state. The existence of countries inhabited by a
group of people is a milestone in the formation of a supranational state. ¥) From
the perspective of magasid al-shari‘ah Jasser Auda, the concept,of Sayyid Qutb
actually has a noble maqgasid and has both conformity and incompatibility
between them. It's just that the concept of Sayyid Qutb has a utopian element that
is difficult to apply if it is highlighted with the Jasser Auda’s approache system
which demands practicality and certainty in realizing maqasid al-shari ‘ah.

The implication is that the dawl/ah islamiyyah of Sayyid Qutb is on ideal
level which still has to adapt to the context. If it is highlighted with magqgasid al-
shari‘ah, it still has an empty framework that still needs to be completed.
Meanwhile, the concept of dawlah islamiyyah has in practice been represented by
the existence of Islamic organizations that accommodate islamic countries in the
world and nation states which is the binding knot of the people. On the other
hand, due to the tolerance of Sayyid Qutb opinion towards the nation-state above,
the theory of dawiah islamiyyah cannot be used as a legitimacy. Thus, the
author's contribution from this study emphasizes that the conception of dawi/ah
islamiyyah of Sayyid Qutb is not a standard formulation as a state system from
the Quran.
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BAB I
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Al-Qur’an yang otentik merupakan pedoman lengkap yang mengatur
kehidupan manusia baik dimensi vertikal maupun horizontal. Sisi horizontal, al-
Qur’an mengatur manusia dalam seluruh interaksi dari tingkat kelompok
masyarakat terkecil (keluarga) hingga kelompok masyarakat terbesar (negara).
Oleh sebab itu dalam Islam, agama tidak dapat dipisahkan dengan negara karena
keselamatan manusia dalam skala besar bergantung kepada negara. Dalam al-
Qur’an tidak dikenal istilah sekuler sebagaimana pemahaman dan kebudayaan
orang barat. Telah dimaklumi, bahwa Islam bukan hanya sekedar agama ritual
belaka, tetapi sebuah peradaban yang komplit. Hal ini sebenarnya sudah menjadi
pandangan umum (weltanschauung) para ulama juga bahwa agama Islam bukan
hanya mencakup urusan ritual — spiritual semata, tetapi juga segmen sosial —

politik, sebagaimana statemen al-Juwayni (w. 478 H/1085 M):
bl ass £ G5 s (S8 s sl gls das Y

“Tidak satupun realita lepas dari hukum Allah dan kami tidak melihat hal
itu dalam pondasi agama”

Hal kenegaraan dalam catatan sejarah, adanya bangsa-bangsa di dunia telah
dikenal semenjak Islam belum lahir. Jika diamati, Islam memang dihadirkan
secara substansial bukan untuk membentuk atau merubah negara tapi untuk

menyempurnakan moral dan etika manusia. Jadi pada dasarnya tidak ada urusan

' Abu al-Ma‘ali ‘Abd al-Malik ibn ‘Abd Allah ibn Yusuf, A/-Burhan fi Usil al-Figh, juz 2 (Qatar:
Kuliyyat al-Shari‘ah Jami‘ah Qatar, 1399 H), 1348.



yang krusial dan urgen antara Islam dengan bentuk negara.? Oleh karena itu Nabi
Muhammad tidak mewarisi rumusan baku (blue print) tentang sistem negara.
Namun demikian, Islam tetap membicarakan persoalan negara karena Islam
berurusan dengan keselamatan umat, sehingga Islam menawarkan model
pemerintahan yang sekiranya cocok untuk diterapkan.

Ideologi nasionalisme yang dipegang dan dianut oleh beberapa negara di
dunia merupakan upaya melestarikan kepemimpinan umat dan melindungi
kemanusiaan. Nasionalisme merupakan garda depan untuk menjaga tanah air dan
umat manusia pada suatu negeri.® Al-Qur'an juga menyampaikan bahwa
pengusiran suatu kaum dari sebuah negeri merupakan fitnah yang levelnya lebih
kejam dari pembunuhan. Dalam realitas sosial tidak ada kejahatan kemanusiaan
yang lebih sadis dari pembunuhan. Dengan demikian penting sekali mencintai
tanah air sebagai anugerah Tuhan yang harus dijaga. Penjagaan tersebut tidak
akan bisa kecuali dengan rasa Nasionalisme (cinta tanah air).”

Dalam perpolitikan Islam, perbincangan kenegaraan mengacu kepada dua
istilah yaitu dawiah islamiyyah dan khilatah islamiyyah. |stilah tersebut memiliki
kata generic-nya dalam al-Qur’an. Kata dawlah terdapat dalam ayat al-Qur’an

dalam bentuk verb (£i‘)) dan gerund (imasdar). Kata khilatah, meskipun dari segi

? Syaikh ‘Abd Allah ibn Bayyah mengatakan bahwa negara dalam Islam adalah salah satu sarana
untuk mewujudkan keadilan dan menegakkan agama. Bukanlah negara teokrasi, tetapi negara
dengan civil society-nya, tetapi bukan juga negara sekuler. Sesungguhnya negara yang menjadi
tempat bagi melabuhnya agama dengan kemaslahatannya dan keluasan pemahamannya. Lihat
‘Abd Allah ibn Bayyah, Tanbih al-Maraji ala Ta’sil al-Figh al-Wagi‘ (Beirut: Markaz Nama’ il
al-Buhuth wa al-Dirathah, 2014), 100.

® Wahbah Zuhayli berpendapat bahwa Islam tidak menolak mengakui keabsahan sistem
kenegaraan yang berdasarkan pembatasan wilayah teritorial karena hal itu hanya sebagai sarana
semata. Lihat Wahbah Zuhayli, *Athar al-Harb £i al-Figh al-Islami (Damaskus: Dar al-Fikr al-
Mu‘asir, 1998), 125.

* Abu Ja‘far Muhammad ibn Jarir al-Tabari, Tafsir al-Tabari Jami* al-Bayan ‘an Ta’wil "ay al-
Qur’an, juz 6 (t.t.: Dar Hijr, t.th.), 339.



form (bentuk) dan phonetic (bunyi) tidak ada dalam al-Qur’an, derivasinya banyak
ditemukan di dalamnya yang tersebar dalam 127 ayat, seperti kata khalifah,
khala’ifdan khulafa >

Dalam memahami kata dawl/ah, Sayyid Qutb memiliki cara pandang
berbeda dengan ulama lain. Dalam Kkitab AMa’alim fi al-Tarig, Sayyid Qutb
mengatakan dengan tegas tentang dawlah islamiyyah, bahwa orang Islam jika
menganut sistem di luar kerajaan Allah, maka sama halnya dengan beribadah
kepada selain Allah dan jika ia beribadah kepada selain Allah berarti sama dengan
keluar dari agama Allah.® Dalam konsepnya Sayyid Qutb menggunakan istilah
“hakimiyyah [i Allal” yakni kedaulatan Tuhan, sebuah kedaulatan yang
supranasional yang menembus batas teritorial geografis. Sementara umat yang
masih belum mengikuti kedaulatan tersebut masuk dalam kategori dar al-harb
yang berada dalam fase jahiliyyah. Bagi Sayyid Qutb hakimiyyah adalah harga
mati sebagaimana statemennya:
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“Sungguh eksistensi agama ini bergantung pada adanya hakimiyyat Allah.
Ketika pondasi ini hilang, maka hilanglah eksistensi agama ini.
Probelmatika agama ini di bumi saat ini adalah berdirinya thagut-thagut
yang melanggar uluhiyyat Allah”

® Muhammad Fuad ‘Abd al-Bagqi, al-Mu am al-Mufahras Ii Alfaz al-Qur’an (Beirut: Dar al-Fikr,
1981), 238-241.

® Sayyid Quthb, Ma’alim fi al-Tarig; Petunjuk Jalan yang Menggetarkan Iman, terj. Mahmud
Harun Muchtarom, (Yogyakarta: Darul Uswah, 2009), 22.

" Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Strat al-An’am (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 287.



Konsep hakimiyyah Sayyid Qutb berpedoman pada surat a/-Ma’idah ayat
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“Barang siapa yang tidak memutuskan menurut apa yang diturunkan Allah,
maka mereka itu adalah orang-orang yang kafir”°

Menurut penafsiran Sayyid Qutb bahwa lafad man (%) dalam ayat tersebut
bermakna umum setiap orang dalam lintasan zaman dan tempat (locus and
tempus). Sementara kata &30 ditafsirkan secara leksikal yakni definisi kafir
secara teologis. Dalam hal ini Sayyid Qutb sangat menghindari takwil dan
mengkritik keras para ulama salaf yang mentakwilnya.®

Para mufassir lain memang berbeda pendapat dalam menafsirkan ayat ini,
tetapi bedanya, mereka tidak menafsirkan secara literal tektualis yang
mengakibatkan seorang muslim menjadi kafir jika tidak mengamalkan hukum
Allah tersebut. Misalnya Abu ‘Abd Allah Muhammad ibn Ahmad al-Qurtubi (w.
1273 M) menulis bahwa ayat tersebut tidak sedang berbicara tentang orang Islam
melainkan orang di luar Islam sebagaimana runtutan ayat sebelumnya. Apalagi
asbab al-nuzul ayat tersebut dilatarbelakangi oleh teguran Nabi kepada orang
Yahudi yang merubah kandungan kitab Taurat.'® Jika memang dalam pembahasan
orang Islam sekalipun, dengan penggunaan keumuman ayat tersebut, maka arti
kufur dalam ayat tersebut bukanlah kufur yang keluar dari agama, sebagaimana

pemaknaan Ibn Abbas berikut:

® Yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur'an Departemen Agama, Al-Qur’an dan

Terjemahnya (Saudi Arabia: Majma*“ al-Malik Fahd [i Tiba‘at al-Mushaf al-Sharif, 1409 H), 167.
® Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Surat al-Ma’idah (t.t,: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 105.
9 Abu ‘Abd Allah Muhammad ibn Ahmad al-‘Ansari al-Qurtubi, a/-Jami‘ li Ahkam al-Qur’an,
juz 6 (t.t.: Dar Alam al-Kutub, t.th.), 178. Lihat juga, Tafsir al-Tabari,...457.
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“Sungguh bukanlah kekufuran yang bermakna kekafiran (agidah), dan
sungguh bukanlah kekufuran yang berarti mengeluarkan dari sebuah
agama, tetapi kekafiran yang bukan kekafiran (keluar dari agama)”.
Penafsiran hakimiyyah Sayyid Qutb di atas jauh berbeda dari penafsiran
yang digunakan oleh jumhur ulama mengenai asbab al-nuzul ayat sebagaimana
pendapat al-Qurtubi (w. 1273 M) di atas. Di sisi lain, jika konsep kedaulatan yang
dimunculkan Sayyid Qutb mengarah pada pembentukan negara khilafah dengan
sistem supranasional yang menghendaki kesatuan umat dengan satu komando,
maka ada ayat lain tentang pengaturan Allah membentuk kesatuan umat tetapi
tidak dikehedaki-Nya, yaitu dalam surat a/-Shura ayat 8:
s Syl by o 2 s e 53 Bty 31 23l 0 cLs gy
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“Dan kalau Allah menghendaki niscaya Allah menjadikan mereka satu

umat (saja), tetapi Dia memasukkan orang-orang yang dikehendaki-Nya ke

dalam rahmat-Nya. Dan orang-orang yang zalim tidak ada bagi mereka

seorang pelindungpun dan tidak pula seorang penolong”.*?

Penelitian ini penting sekali dilakukan, karena pembahasan kenegaraan
adalah tema besar pada level sosial yang menyangkut kepentingan dan hajat hidup
orang banyak. Oleh karena itu konsep kenegaraan seharusnya memiliki standar
operasional yang pasti. Jika tidak, maka akan menimbulkan masalah dalam ranah
empiris. Apalagi berkaitan dengan hasil proses penafsiran kitab suci al-Qur’an.

Jika hanya pembahasan tentang kedaulatan Tuhan atau kekuasaan mutlag Allah,

"' Abu Tayyib Siddiq ibn Hasan ibn ‘Al al-Husayni al-Qinuji al-Bukhari, Fath al-Bayan i
Magqasid al-Qur’an, Juz 3 (Beirut: al-Maktabah al-‘ Asriyyah, 1992), 428.
'2 Yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur’an, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 784.
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maka hal ini telah menjadi pemahaman umum umat Islam bahwa semua alam raya
memang milik Allah mutlag, baik yang kasat mata atau tidak. Di dalam al-Qur’an
dapat ditemukan banyak ayat yang menegaskan tentang kekuasaan Allah.

Konsep kenegaraan Sayyid Qutb merujuk kepada sejumlah ayat berikut,
antara lain:

1. QS. Ali ‘Imran (3): 26-27,
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“Katakanlah: "Wahai Tuhan Yang mempunyai kerajaan, Engkau berikan
kerajaan kepada orang yang Engkau kehendaki dan Engkau cabut kerajaan
dari orang yang Engkau kehendaki. Engkau muliakan orang yang Engkau
kehendaki dan Engkau hinakan orang yang Engkau kehendaki.Di tangan
Engkaulah segala kebajikan. Sesungguhnya Engkau Maha Kuasa atas
segala sesuatu”. N

@-4) W‘J‘u—‘u-;“ Q-% J—M & 5L s Ll JJ-“U‘ &3
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“Engkau masukkan malam ke dalam siang dan Engkau masukkan siang ke

dalam malam. Engkau keluarkan yang hidup dari yang mati, dan Engkau

keluarkan yang mati dari yang hidup. Dan Engkau beri rezeki siapa yang

Engkau kehendaki tanpa hisab (batas)".*

Sayyid Qutb menghubungkan ayat-ayat di atas dengan hakikat w/uhiyah
wahidah dan gawamah wahidah yakni Allah satu-satunya raja.® Penafsiran ayat-

ayat tersebut dihubungkan dengan sikap pemerintah Mesir saat itu yang dianggap

sekuler oleh Sayyid Qutb, sebagai kritik terhadap mereka.

 Ibid, 79.
" Ibid, 79.
> Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Surat al-An’am (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 287.
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2. QS. al-Nisa’(4): 59,
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“Hai orang-orang yang beriman, taatilah Allah dan taatilah Rasul (Nya),
dan ulil amri di antara kamu. Kemudian jika kamu berlainan pendapat
tentang sesuatu, maka kembalikanlah ia kepada Allah (Al-Quran) dan Rasul
(sunnahnya), jika kamu benar-benar beriman kepada Allah dan hari
kemudian. Yang demikian itu lebih utama (bagimu) dan lebih baik
akibatnya”.16
Berdasarkan ayat di atas Sayyid Qutb menjelaskan bahwa legislasi syari’at
merupakan hak istimewa Allah yang diturunkan lewat Rasulullah. Jika seseorang
telah mentaati Rasulullah berarti dia telah mentaati Allah. Sikap taat terhadap
syari’at tersebut menjadi parameter keimanan seseorang. Menurut Sayyid Qutb
ketaatan terhadapulu al-’amri merupakan ketaatan relatif. Jikawu/u al- ‘amri taat
kepada Allah dan Rasulullah, maka harus ditaati. Jika tidak, maka sebaliknya.'’
Lebih lanjut dijelaskan bahwa dalam hal pengambilan keputusan atau
kebijakan hukum, u/u al- ‘amri hanya memiliki hak aktualiasi syariat nash saja dan
hal itupun harus sesuai dengan manhaj Allah. Menurut Sayyid Qutb, manhaj
Allah tidak akan bertentangan dengan fitrah manusia. Pada penjelasan yang lain,

Sayyid Qutb juga menjelaskan bahwa banyak sekali negara yang

mengatasnamakan Islam, tetapi dalam realitanya lepas dari fitrah Islam.”®

'® Yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur’an, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 128.

Y Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Sirat al-Nisa’ (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 188.
8 Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Surat Ali “‘Imran (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.),
264.
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Penafsiran Sayyid Qutb di atas perlu diteliti dengan logika dawiah
islamiyyah yang dibuatnya sendiri. Pertama, jika konsep kedaulatan Tuhan tidak
bisa diganggu gugat, maka seharusnya Sayyid Qutb tidak perlu menjelaskan
tentang fitrah manusia dalam manhaj al-Islam karena manhaj al-Islam masuk
domain ijtihad. Kedua, Sayyid Qutb telah menjelaskan sendiri di atas bahwa
banyak negara yang menatasnamakan Islam, tetapi realitanya keluar dari prinsip
Islam.

Permasalahannya, jika dawlah islamiyyah berdiri secara legal formal,
kemudian pada perkembangannya menyimpang dari prinsip Islam, tidakkah akan
mengotori citra Islam? Dengan memahami logika Sayyid Qutb di atas, jika yang
dikehendaki Sayyid Qutb adalah terbentuknya negara dengan ruh Islam saja tanpa
berdiri secara legal formal dengan nomenklatur “negara Islam”, maka logika
penafsirannya linear. Namun, jika yang dikehendaki adalah berupa negara Islam
yang berdiri secara legal formal, maka kontradiktif dengan penjabaran dari
konsepnya sendiri. Dari sisi logika, pendapat ini mengandung keterputusan logika
ilmiah  karena  tidak = mengadung nilai kebersambungan ‘atau koherensi
sebagaimana teori dalam ilmu filsafat.

3. Q.S al-Shura (42): 38
AL g pdi s s s S iy s ) et i 3T
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“Dan (bagi) orang-orang yang menerima (mematuhi) seruan Tuhannya dan
mendirikan shalat, sedang urusan mereka (diputuskan) dengan musyawarah
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antara mereka; dan mereka menafkahkan sebagian dari rezeki yang Kami

berikan kepada mereka”.*®

Sayyid Qutb juga menghubungkan ayat di atas dengan konsep hakimiyyah-
nya. Menurutnya, musyawarah merupakan Kkarakter umat Islam dalam
menyelesaikan persoalan yang dihadapi. Kebiasaan ini menurutnya harus menjadi
tradisi. Dari sisi ini pendapat Sayyid Qutb tidak bertentangan dengan mufassir
lain. Namun dalam konsep bernegara, Sayyid Qutb tidak menghubungkan dengan
keberadaan sebuah wilayah yang majemuk yang terdiri dari beragam agama dan
suku serta karakter sejarah perjuangan dalam setiap wilayah.

Beberapa ayat al-Qur’an yang lain menerangkan tentang kemajemukan
manusia dari sisi suku dan bangsa. Jika dalam suatu wilayah, terdapat sebuah
bangsa yang majemuk, maka dengan cara apa bentuk shuro di atas diupayakan.
Apakah dengan cara legal formal Islami atau shuro yang bernafaskan Islami? Pada
bagian ini, Sayyid Qutb telah melakukan penafsiran al-Qur’an, tetapi tidak terlihat
penggabungannya dengan urgensi ayat-ayat yang lain seperti ayat kemajemukan
manusia dan ayat tentang sejarah. Dalam hal ini penafsiran Sayyid Qutb hanya
terfokus pada ayat tertentu saja.

Rangkaian konsep hakimiyyah Sayyid Qutb berhubungan dengan jahiliyah.
Sayyid Qutb memiliki penafsiran tersendiri tentang jahilivah yang berbeda
dengan mufassir lain bahkan tokoh yang sealiran dengannya, Abu al-‘A‘la al-
Maududi. Tokoh yang terakhir ini hanya melihat jahiliyah di dunia non-muslim,

sementara jahiliyah Sayyid Qutb memasukan kaum muslim juga dalam lingkaran

"% Yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur’an, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 789.
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Jjahilivah jika berperilaku jelek dan bengis.”® Tafsir jahilivah Sayyid Qutb
cenderung berpaham takfiri.

Dampak dari penafsiran Sayyid Qutb di atas ialah munculnya pemahaman
yang membawa pada perjuangan pemaksaan untuk diterima atas nama agama dan
pengkafiran terhadap golongan sesama Islamnya. Pemahaman ini telah
melahirkan gerakan jihad seperti al-Qaidah dan ISIS yang menelan korban
kemanusiaan yang tak terhitung jumlahnya demi sebuah keyakinan yang sifatnya
masih relatif. Hal ini jelas memperburuk citra Islam yang seharusnya dijaga.

Inilah yang menjadi salah satu tujuan dari maqasid al-shari’ah.

-
o
-
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“Termasuk dari tujuan syari’at adalah memperindah citra Islam”
Pemahaman tentang dawl/ah islamiyyah merupakan debat khilafiyah yang
status kebenarannya bersifat ij¢ihadi karena secara naqli tidak diatur secara baku.
Sebagaimana penjelasan Usamah Sayyid Mahmud, gerakan ekstrem di atas adalah
ombak besar dari badai yang muncul dari kitab F7 Zilal al-Qur’an. Kitab tersebut
merupakan pelatuk bagi seluruh gerakan rakfiri?* Dalam hal ini Yusuf Qardawi
mengatakan bahwa takfiri yang telah melanda muslimin kontemporer tidak bisa
lepas dari pengaruh kitab AMa‘alim fi al-Tariq, Fi Zilal al-Qur’an dan al-‘Adalah

al-Ijtima‘iyyah karya Sayyid Qutb.”® Temuan Yusuf Qardawi tersebut layak

2 Muhammad Roy Purwanto, Keadilan Dan Negara: Pemikiran Sayyid Qutb tentang
Pemerintahan yang Berkeadilan (Yogyakarta: Universitas Islam Indonesia, 2019), 35.

21 <Abd Allah ibn Bayyah, “A/-Irhab: al-Tashkhis wal al-Hulul” (Riyad: Syirkah Obikan, 2007),
11.

22 Usamah Sayyid Mahmud, al-Haqq al-Mubin fi Radd ‘ala Man Tala‘aba bi al-Din (Abu Dabi:
Dar al-Faqih, 2015), 17.

% bid, 18.
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untuk diteliti, sebab jika hal itu benar, maka al-Qur’an akan berstigma buruk dan
dianggap sebagai kitab yang mengandung ajaran-ajaran kudeta. Pelacakan
penafsiran Sayyid Qutb mengenai dawlah islamiyyah merupakan hal urgen
dilakukan demi mendapatkan informasi yang valid dan akurat.

Dalam perspektif maqgasid al-shari’ah terdapat indikasi kontra nalar antar
pemikiran Sayyid Qutb sendiri. Menurutnya khalifah adalah seorang yang harus
menegakkan Islam, melestarikan dan menjalankan hukum-hukumnya. Seorang
Khalifah mendapat amanah kekuasaan (shawkah) yang luas guna mengatur
kesejahteraan masyarakat atau rakyat baik muslim maupun non-muslim. Salah
satu kekuasaan khalifah adalah kekuasaan untuk menata a/-maslahah al-mursalah
dan sadd al-dhari‘ah’®* Tentu apa yang dikatakan Sayyid Qutb belum sinergi
dengan konsep jahiliyyah-nya. Konsep tersebut bertolak belakang dengan sadd al-
dhari‘ah dalam rangka melakukan tindakan pencegahan (preventif) karena secara
logika, Sayyid Qutb telah menebar wabah lebih dulu, baru kemudian vaksinnya
dioperasikan. Secara prosedural, langkah ini tidak ilmiah dari sisi sadd al-dhara’i’

Magqasid al-shari’ah tepat jika digunakan untuk mendeteksi konsepsi
dawlah islamiyyah sebab konsep ini mencita-citakan terwujudnya keadilan serta
kemaslahatan umat, tetapi tidak ditulis dalam nas secara ekplisit. Teori magasid
al-shari’ah banyak diminati kalangan ilmuwan klasik dan kontemporer. Penelitian
ini memakai teori Jasser Auda karena sistem maqgasid al-shari’ah yang
dikembangkan cukup mewakili pendapat ulama yang lain terutama periode

kontemporer.

24 Jhon B. Hardie, Social Juctice Sayyid Qutb (New York: Octogon Books, 1970) 239.
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Teori magqasid al-shari’ah Jasser Auda menerapkan enam pendekatan
sistem (a systems approach to islamic juridical theories).”® Pertama karakter
kognisi tafsir. Pengalaman hidup Sayyid Qutb sangat berpengaruh terhadap
kognisi tafsirnya. Pada awalnya Sayyid Qutb sangat kagum terhadap kemajuan
bangsa barat kemudian berbalik setelah menyaksikan langsung kehidupan barat
yang penuh dengan kegersangan agama seperti minuman keras, seks bebas,
materialistis. Penulisan kitab F7 Zilal al-Qur’an sebagian besar dikerjakan dalam
penjara akibat sikap konfrontasi Sayyid Qutb dengan penguasa Mesir yang
awalnya menjadi mitra perjuangannya. Awalnya kagum berbalik menjadi benci.
Hal ini menjadi lompatan psikologis pada pribadi Sayyid Qutb. Jika terdapat
kebencian pada diri seseorang, maka dikhawatirkan akan berakibat ketidakadilan
dalam bersikap atau berpikir. Berkaitan dengan hal ini terdapat pesan moral dalam

al-Qur’an berikut ini:

235 OUd 355, 2 V5 Lty 2lig B b (ralf 5 195381 T Spid Lgal b
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“Wahai orang-orang yang beriman hendaklah kamu jadi orang-orang yang
selalu menegakkan (kebenaran) karena Allah, menjadi saksi dengan adil.
Dan janganlah sekali-kali kebencianmu terhadap sesuatu kaum, mendorong
kamu untuk berlaku tidak adil.Berlaku adillah, karena adil itu lebih dekat
kepada takwa. Dan bertakwalah kepada Allah, sesungguhnya Allah Maha

Mengetahui apa yang kamu kerj akan” %

Ayat di atas merupakan pesan yang tidak boleh dinafikan oleh para penafsir

al-Qur’an. Penafsiran ayat al-Qur’an yang bersinggungan dengan politik rentan

% Jasser Auda, Magasid al-Shari‘ah as Philosophy of Islamic Law: A Systems Approach (London:
The International Institute of Islamic Thought, 2007), 192.
%6 yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur’an, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 158.
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dengan problem psikologi penafsir karena politik tidak bisa dilepaskan dari nafsu
kekuasaan.

Kedua, holistik yakni keutuhan penafsiran secara tekstual, kontekstual
berikut kontekstualisasinya.?’ Salah satu penafsiran Sayyid Qutb di atas terkesan
menafikan keberadaan ayat-ayat yang lain serta kemungkinan aplikasinya dalam
konteks yang seharusnya tidak diabaikan oleh Sayyid Qutb. Ketiga, keterbukaan.
Seorang mufassir harus open-minded untuk mengadaptasikan ayat al-Qur’an
dengan perkembangan zaman agar bisa melebur dengan bidang ekonomi, sosial,
budaya, psikologi, hukum dan bidang kehidupan lainnya di seluruh dunia. Dalam
hal ini, Sayyid Qutb terkesan menutup diri dengan penafsirannya karena
terpenjara oleh latar belakang kehidupannya di negaranya sendiri. Hal ini
mengakibatkan penafsirannya bernuansa ekspresi local-oriented yang seharusnya
bersifat global jika dikaitkan dengan konsepnya yang supranasional.

Keempat, hierarki yang saling mempengaruhi. Konten maqgasid al-shari’ah
dalam al-Qur’an mengandung tiga dimensi yaitu tujuan parsial, khusus dan
umum. Tiga tujuan tersebut harus berjalan secara terpadu. Jika penafsiran Sayyid
Qutb di atas, menafikan keberadaan ayat yang lain, maka telah menghapus tujuan
yang tersimpan dari ayat tersebut. Jika demikian, maka telah menafikan ajaran

Islam secara prinsipil.?®

Kelima, multidimensi. Sistem ini sebagai kerangka untuk
membuat hasil penafsiran menjadi multifaced bukan produk yang binner yang

sering dihasilkan oleh pendekatan kebahasaan. Pemahaman binner membentuk

*” Fakhruddin Faiz, Hermeneutika Al-Qur’an: Tema-Tema Kontroversial (Sleman: Kalimedia,
2015), 20-24.

8 Amin Abdullah, Fikih dan Kalam Sosial Era Kontemporer dalam Ahmad Sahal dan Munawir
Aziz, Islam Nusantara: Dari Ushul Figh hingga Paham Kebangsaan (Bandung: Mizan Pustaka,
2015), 51.



14

paradigma yang diagonal yang membuat suatu hal menjadi hitam putih atau
tawaran solusi kalah menang (win-loss solution). Keenam, kebermaksudan.
Bagian ini digunakan untuk menjaga konsistensi penafsiran agar selalu sejalan
dengan tujuan al-Qur’an. Penafsiran boleh dinamis untuk menyesuaikan dengan
konteks, tetapi tujuan al-Qur’an permanen dalam situasi dan kondisi apapun.”

Mengacu pada sistem magqasid al-shari’ah di atas, maka tata kerja tafsir al-
Qur’an harus melalui tahapan sebagai berikut. Pertama, identifikasi ayat. Setiap
penafsir al-Qur’an berhadapan dengan dinamika kehidupan yang berbeda. Hasil
penafsiran ulama terdahulu bisa jadi tidak bisa diterapkan oleh ulama berikutnya
dan seterusnya karena memiliki latarbelakang yang berbeda, sehingga penafsir al-
Qur’an dituntut harus memiliki kepekaan yang handal terhadap zamannya.
Kesalahan dalam mengidentifikasi ayat akan berdampak fatal dan akan
menghilangkan tujuan kemaslahatan. Kedua, identifikasi makna ayat. Ayat-ayat
dalam al-Qur’an yang memiliki asbab al-nuzul harus diambil makna kuncinya
untuk memadukan antara teks dan konteks agar maknanya tidak menghilangkan
tujuan syari’at.

Ketiga, eksplorasi magqasid al-shari’ah. Inilah ciri khas dari maqasid al-
shari’ah ketika menafsirkan al-Qur’an yakni menggali makna yang sesuai dengan
orientasi syari’ah. Ketika makna tekstual dan kontekstual telah diperoleh, maka
magqasid al-shari’ah yang akan dijelajahi berfungsi sebagai tali untuk

diaplikasikan dengan konteks terkini. Hal inilah yang berkaitan dengan tujuan

» Mufti Hasan, “Tafsir Maqasidi: Penafsiran al-Qur’an Berbasis Maqasid al-Shari’ah”, Jurnal
Magzha, Vol. 2, No. 2 (Juli Desember 2017), 22.
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khusus dan umum. Kemudian menggali tujuan sekelompok ayat yang mengadung
tema yang sama dengan cara induktif.

Keempat, kontekstualisasi makna. Pada langkah ini penafsir dituntut untuk
terbuka dan lentur dengan situasi dan kondisi agar tujuan syari’ah benar-benar
terwujud. Penafsir dituntut untuk lihai mengaktualkan ayat al-Qur’an dalam
bentuk sarana yang tepat. Kelima, penarikan kesimpulan. Sebagai langkah terakhir
penafsir mengambil kesimpulan untuk memastikan keterpaduan teks, konteks dan
kontekstualisasinya. Dengan demikian akan tercapai hubungan Qur’ani yang
korespondensif dan koherensif.

Paparan di atas bermaksud melakukan kritik dan pengembangan keilmuan
secara akademik, sehingga diupayakan tetap ada penilaian bahwa upaya
penafsiran yang dilakukan oleh Sayyid Qutb merupakan upaya seorang ilmuwan
yang sedang gelisah terhadap keadaan lingkungannya, sehingga mencari solusi
dari persoalan yang dihadapi. Namun kadangkala solusi pemikiran seseorang
digunakan secara salah kaprah oleh generasi berikutnya. Kasus ini bisa terjadi
karena faktor ketidaktahuan atau memang fanatik buta dan sengaja menjadikannya
sebagai legitimasi dalam mendukung gerakannya. Namun tetap saja ilmu harus
berbicara secara objektif dan bebas interest. Penafsiran Sayyid Qutb telah menuai
problematika dalam bidang tafsir karena kontra produktif. Dengan demikian
diperlukan penelitian terhadap produk tafsirnya dan dalam tulisan ini tertuju pada

kontra nalarnya mengenai dawlah islamiyyah dalam al-Qur’an.
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B. ldentifikasi dan Batasan Masalah
Berdasarkan uraian di atas muncul daftar masalah yang menjadi bahan
penting dalam tulisan ini.

1. Sayyid Qutb membuat konsepsi hakimiyyah dengan berpedoman surat a/-
Nisa’ ayat 44 dengan akibat hukum kafir bagi seseorang atau penguasa yang
tidak menerapkan hukum Allah, tetapi Sayyid Qutb kurang memperhatikan
asbab al-nuzul ayat tersebut sebagaimana pendapat jumhur ulama dan Jasser
Auda dalam pembahasan magasid umum (generalfissl 1aal)  magasid
parsial (partial/as 330 AsGall) dan magasid khusus (specific/aialall Asliall).

2. Sayyid Qutb menghendaki berdirinya negara Islam yang berbentuk
supranasional dengan tanpa sekat territorial untuk menyatukan umat Islam,
tetapi konsepsinya masih perlu dilacak tentang sistem negara dan
pemerintahannya yang seharusnya ditampilkan demi kepastian tujuan
(purposefullness) yang hendak dicapai sebagaimana digagas oleh Jasser Auda.

3. Sayyid Qutb membangun konsep u/uhiyyah wahidah dengan menghubungkan
ayat al-Qur’an sebagai kritik terhadap pemerintah yang sedang berkuasa,
tetapi dalam komentarnya tidak memberikan rincian argumen ilmiah ayat
tersebut dan terkesan hanya sebagai sindiran terhadap pemerintah di masanya.

4. Sayyid Qutb bersikukuh agar negara berdiri secara resmi dengan nomenklatur
negara islamiyyah dalam kendali hakimiyyah yang tidak bisa ditawar lagi,
tetapi di satu sisi Qutb mengakui bahwa keberadaan negara Islam yang legal-

formal justru mengotori citra Islam. Konsep yang tertutup ini bagi Jasser Auda
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bertentangan dengan semangat tafsir yang selalu memberi ruang keterbukaan
dan pembaruan (openness and self-renewal)

5. Sayyid Qutb mengakui pentingnya bermusyawarah dalam sebuah negara
dengan berdasarkan ayat al-Qur’an yang menganjurkan musyawarah, tetapi
Sayyid Qutb sedikit melupakan keberadaan sebuah wilayah yang majemuk
dengan berbagai suku dan agama yang memiliki karakter berbeda
sebagaimana pengakuan al-Qur’an. Konsep semacam ini menunjukkan tidak
memiliki daya ketercakupan semua aspek (wholeness) sebagaimana digagas
oleh Jasser Auda.

6. Sayyid Qutb menghendaki negara islamiyyah dalam rangka mewujudkan
kemaslahatan umat Islam, tetapi dia terkesan melakukan pemaksaan dalam
konsep kafirnya yang ditujukan kepada seluruh umat termasuk muslimin jika
tidak mengikuti konsep negara is/amiyyah. Konsep ini memiliki problematika
dalam konsep purposefullness (keserbatujuan) dari Jasser Auda.

7. Dengan konsep negara islamiyyah Sayyid Qutb ingin membangun sistem
kehidupan masyarakat yang maju dan terbuka, tetapi sikapnya terhadap
penafsirannya masih bersifat tertutup (close-minded). Yang terakhir ini juga
memiliki keterbatasan jika diukur dengan sistem keterbukaan dan pembaruan
(openness and self-renewal) Jasser Auda.

Beberapa identifikasi masalah di atas dapat disatukan antara satu dengan
yang lain karena berhubungan dengan metode meskipun memiliki pokok
permasalahan tersendiri. Oleh karena itu dari data identifikasi masalah di atas,

dibatasi pada fokus pembahasan masalah sebagai berikut: pertama, penafsiran
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Sayyid Qutb tentang dawilah islamiyyah. Kedua, konsepsi dawlah islamiyyah

Sayyid Qutb. Ketiga, penafsiran Sayyid Qutb dalam sorotan maqgasid al-shari’ah.

C. Rumusan Masalah

Dari identifikasi dan batasan masalah di atas dapat dirumuskan

permasalahan penelitian ini sebagai berikut:

1.

Bagaimana model penafsiran Sayyid Qutb tentang dawlah islamiyyah dalam
Kitab F7 Zilal al-Qur’an?
Bagaimana konsepsi dawlah islamiyyah menurut Sayyid Qutb dalam kitab F7
Zilal al-Qur’an?
Bagaimana konsepsi dawilah islamiyyah Sayyid Qutb dalam perspektif
maqasid al-shari’ah Jasser Auda?
Tujuan Penelitian

Dari rumusan masalah di atas, penelitian ini bertujuan untuk:
Menemukan substansi penafsiran dawlah islamiyyah yang dilakukan oleh
Sayyid Qutb dalam kitab F7 Zilal Al-Qur’an
Menemukan konsepsi  dawlah islamiyyah Sayyid Qutb dalam Kitab F7 Zilal
Al-Qur’an
Menemukan nilai maqgasid al-shari’ah dalam konsepsi dawilah islamiyyah
Sayyid Qutb dalam perspektif magasid al-shari’ah Jasser Auda
Kegunaan Penelitian

Penelitian ini diupayakan dapat memberikan nilai guna baik secara teoritis

maupun praktis sebagai berikut:
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1. Kegunaan Teoritis

Secara teori, hasil penelitian ini diharapkan memberikan sumbangsih
pengembangan ilmu pengetahuan tentang dawilah islamiyyah yang telah
melahirkan banyak karya buku atau kitab yang melahirkan teori khilafah bagi
kelompok tertentu. Teori khilafah merupakan teori yang harus diperiksa ulang
terkait dengan konsep dawi/ah islamiyyah.
2. Kegunaan Praktis

Secara praktek, hasil penelitian ini diharapkan dapat menambah informasi
tentang wawasan kebangsaan qur’ani dan praktek keagamaan di dalamnya.
F. Kerangka Teoretik

Penelitian ini memakai teori maqasid al-shari’ah yang dikembangkan oleh
Jasser Auda. Teori Jasser Auda ini merupakan modernisasi dari teori al-Shatibi
yang diurut menjadi tiga level sesuai urgensinya yaitu daruri (elementer), hajji
(komplementer) dan tahsiniy (suplementer). Elementer terkumpul dalam a/-
kulliyyah al-khamsah yakni hifz al-din, hifz al-nafs, hifz al-‘aql, hifz al-nasl dan
hifz al-mal.  Komplementer adalah suatu kebutuhan untuk menghindari
kesempitan, kesulitan dan kesusahan. Suplementer adalah pengambilan apa yang
dianggap baik menurut akal dari adat istiadat atau hal baru dan menghindari apa
yang dianggap jelek menurut akal.*

Menurut Jasser Auda teori al-Shatibi (w. 790 M) tersebut perlu
dikembangkan maknanya menjadi klausul teori yang lebih aktual dan faktual yang

intinya menyangkut nilai-nilai universal yang tetap menjadi payung pada setiap

%% Abu Ishaq Ibrahim ibn Musa ibn Muhammad Al-Shatibi, al-Muwafaqat £i Usil al-Shari’ah, jilid
1 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2003), 13.
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tempat dan masa. Auda merumuskan teorinya menjadi enam sistem yaitu
cognitive nature of system (kognisi), wholeness (utuh), opennes (terbuka),
interrelated hierarchy (saling terkait), multidimensionality (banyak dimensi) dan
purposefulness (terfokus pada tujuan).®* Sebagai pengembangan teori sebelumnya,
maka teori ini tentulah telah mencakup seluruh unsur yang terkandung dari teori
sebelumnya.

Pertama, cognitive nature of system (kognisi). Sistem ini sebagai perangkat
untuk menggambarkan hasil penalaran dan refleksi ijtihad dari makna yang
tersembunyi dan implikasi maknanya. Kognisi menegaskan bahwa penafsiran
apapun hasilnya merupakan hasil ijtihad yang menyimpan relativitas. Kedua,
wholeness (utuh). Sistem ini sebagai perangkat untuk melihat hubungan
interkonektif dan bagian-bagian secara holistik dan dinamis. Ketiga, opennees.
Sistem ini untuk melihat bahwa suatu sistem harus terbuka karena dituntut agar
bisa berinteraksi dengan situasi dan lingkungan yang mengitarinya.

Keempat, interrelated hierarchy (kesalingterkaitan). Sistem ini untuk
menjelaskan bahwa suatu sistem memiliki tujuan khusus dan umum yang tidak
boleh tarik menarik sehingga merugikan yang lain. Kelima, multidimensional
(beragam dimensi). Sistem ini sebagai piranti untuk menghindari pemikiran
diagonal atau binner yang menilai sesuatu secara hitam-putih atau benar-salah
secara langsung. Keenam, purposefulness (bersifat serba tujuan). Sistem ini

hendak menjelaskan bahwa sistem harus sangat fokus terhadap tujuan dan tujuan

31 Auda, Magasid al-Syariah As Philosophy of Islamic Law, 45.
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yang dimaksud disini adalah tujuan yang berhubungan dengan seluruh sistem baik
khusus maupun umum bukan tujuan yang sepihak.

Perspektif di atas digunakan dalam penelitian ini sebagai framing atau filter
untuk menyaring penafsiran dawiah islamiyyah Sayyid Qutb. Dengan
argumennya, Sayyid Qutb jelas bercita-cita untuk mewujudkan keadilan demi
kejayaan umat Islam. Namun, penafsiran tetaplah penafsiran dari dialektika antara
pembaca dengan teks serta konteks kesejarahan yang melatarbelakanginya.
Dengan demikian perlu dideteksi prosesnya (fusi of horizon).*

G. Penelitian Terdahulu

Penelitian terdahulu tentang dawiah islamiyyah, telah banyak dilakukan
dalam banyak bidang, diantaranya bidang politik, sejarah, sosial, pemikiran Islam,
hadits, al-Qur’an dan lain-lain. Hasil penelitian tersebut baik dalam bentuk buku
yang berbentuk monograf maupun jurnal telah memenuhi perpustakaan-
perpustakaan di beberapa lembaga Perguruan Tinggi.

Pertama, Disertasi dengan judul F7 Zilal al-Qur’an wa Tagwim oleh <Abd
al-Fattah al-Khalidi 1984. Dalam Disertasi ini al-Khalidi menganalisa manhaj al-
tatsir yang ada dalam tafsir F7 Zilal al-Qur’an dan menemukan kaidah-kaidah
manhajiyyah-nya.

Kedua, disertasi tentang politik di dalam al-Qur’an yang ditulis oleh Abd

Muin Salim pada tahun 1989 dengan judul “Konsepsi Kekuasaan Politik Dalam

> F. Budi Hardiman, Seni Memahami Hermeneutik dari Schleimacher sampai Derrida

(Yogyakarya: Kanisius, 2015), 182-183.
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Al-Qur’an.® Dalam penelitian ini Abd Muin Salim meneliti tentang al-Quran,
tetapi bukan pada bentuk negara melainkan tentang kekuasaan politik. Penelitian
ini tidak berhubungan langsung dengan penelitian ini, hanya ada kemiripan dalam
hal unsur kenegaraannya.

Ketiga, disertasi tentang konsep negara Islam yang ditulis oleh M. Hasbi
Amirudin pada tahun 1999 dengan judul “Konsep Negara Islam Menurut Fazlur
Rahman”.* Penelitian Hasbi ini memiliki kemiripan dengan penelitian ini pada
tema yang dikaji, tetapi berbeda tokoh. Dua penelitian ini saling mengisi karena
pada kesimpulannya menampilkan potret negara masing-masing. Hal ini
bermanfaat untuk dijadikan perbandingan pendapat.

Keempat, disertasi tentang politik dalam negara yang ditulis oleh Imam
Sukardi pada tahun 2008 dengan judul “Pemikiran Politik Al-Farabi (Diskursus
Kepemimpinan Negara)”.35 Kajian dalam penelitian Sukardi ini menampilkan
argumen politik al-Farabi yang tentu berbeda dengan penelitian ini. Kemiripan
dengan penelitian ini terletak pada tema politiknya yang bersinggungan erat
dengan pembahasan negara. Perbedaannya terletak pada fokus pembahasan dan
tokoh yang diteliti.

Kelima, disertasi tentang kepemimpinan terhadap negara yang ditulis oleh

Sahri pada tahun 2009 dengan judul “Kepemimpinan Negara Menurut Al-

** Abd Muin Salim, “Konsepsi Kekuasaan Politik Dalam Al-Qur’an” (Disertasi-UIN Syarif
Hidayatullah Jakarta, 1989).

% M. Hasbi Amirudin, “Konsep Negara Islam Menurut Fazrul Rahman” (Disertasi-Pascasarjana
UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 1999)

** Imam Sukardi, “Pemikiran Politik Al-Farabi (Diskursus Kepemimpinan Negara)” (Desertasi-
UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2008)
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Ghazali”.*® Dalam penelitian ini Sahri menyajikan argumen al-Ghazali tentang
kepemimpinan dalam negara. Sementara penelitian ini tentang argumen negara
dawlah islamiyyah menurut tokoh yang berbeda.

Keenam, disertasi Ahmed Mohsen al-Dawoody yang berjudul “War in
Islamic Law: Justification and Regulation” pada tahun 2009. Penelitian Ahmed
ini menganalisa prosesi teks-teks jihad dalam al-Qur’an yang ditafsirkan oleh
ulama kemudian tercipta menjadi karya kitab seperti figh. Meskipun orientasi
pembahasan penelitian ini berujung pada aktualisasi kepada terbentuknya kitab,
tetapi penelitian jithad dalam Qur’an memiliki kemiripan dengan penelitian ini,
sebab jihad termasuk dalam pembahasan perluasan negara.*’

Ketujuh, disertasi tentang interpretasi Jihad yang ditulis oleh Abid
Rohmanu pada tahun 2010 dengan judul Reinterpretasi Jihad:Relasi Fikih Dan
Akhlak.® Penelitian ini mengkaji konsepsi jihad Abou El-Fadl dalam
hubungannya dengan pembahasan maqgasid al-shari’ah kontemporer. Penelitian
Abid ini tidak berhubungan langsung dengan penelitian ini, tetapi mengandung
kemiripan dalam pembahasan jihad dan maqasid al-shari’ah di dalamnya.

Kedelapan, disertasi Muhammad Khair Haikal yang berjudul A/-Jihad wa
al-Qital fi al-Siyasah al-Shar‘iyyah: Risalah Dukturah ‘an al-Jihad fi Sadr al-
Islam fi al-Figh al-Islami wa al-‘Asr al-Hadith. Penelitian Haikal ini mengkaji

rumusan figih jihad dalam literatur figh dan meneliti relasi kontekstual kekinian.

% Sahri, “Kepemimpinan Negara Menurut Al-Ghazali (w.1111)” (Disertasi-Pascasarjana UIN
Syarif Hidayatullah Jakarta, 2009)

7 Ahmed Mohsen al-Dawoody, “War in Islamic Law: Justification and Regulation” (Disertasi-
University of Birmingham Inggris, 2009)

%% Abid Rohmanu, “Reinterpretasi Jihad:Relasi Fikih Dan Akhlak” (Disertasi-IAIN Sunan Ampel
Surabaya, 2010)
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Penelitian ini memiliki kemiripan dengan penelitian ini dalam pembahasan
jihad.®

Kesembilan, buku The Power of Sovereignty: The Political and Ideological
Philosophy of Sayyid Qutb karya Sayed Khatab. Buku ini mengkaji tentang
pemikiran Sayyid Qutb sebagai sosok yang memperjuangkan berdirinya
hakimiyyah (kedaulatan Tuhan). Hanya saja, buku ini tidak menjelaskan metode
penafsiran Sayyid Qutb yang menghasilkan konsepsi dawiah islamiyyah.

Sebagai perbandingan, di bawah ini dirumuskan dalam bentuk tabel.

Tabel 1.
No Penelitian Jenis dan Fokus dan Perbedaan
terdahulu tahun temuan fokus
penelitian penelitian penelitian
1 Fi Zilal al- Disertasi tahun | Analisis tentang Meneliti
Qur’an wa 1984 manhaj tafsir metode
Tagwim oleh yang ada dalam penafsiran
karya ‘Abd al- tafsir tentang
Fattah al- Fi Zilal al- negara dalam
Khalidi. Qur’andan Fi Zilal al-
menemukan Qur’an

kaidah-kaidah
manhajiyahnya.

Penelitian
tentang .
kekuasaan politik Meneliti
o . , konsep
Konsepsi dalam al-Qur’an
. . kekuasaan
Kekuasaan Disertasi-UIN yang . .
" . khalifah dari
9 Politik Dalam Syarif menemukan Savvid Outh
Al-Qur’an”. Hidayatullah | bahwa penerapan aygglar%u-
Karya Abd Muin | Jakarta, 1989 keadilan tidak .
X . kategori
Salim ditujukan kepada
global Supra
kelompok .
nasional

tertentu, tetapi
general. Karena

3 Muhammad Khair Haikal, “al-Jihad wa al-Qital fi al-Siyasah al-Shar’iyyah.: Risalah Dukturah
‘an al-Jihad fi Sadr al-Islam fi al-Figh al-Islami wa al-‘Asr al-Hadith” (Disertasi-Kulliyyat al-
Imam al-Awza’i li al-Dirasah al-Islamiyyah, Beirut, t.th.)
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ditujukan kepada

maksud
kekuasaan

setiap orang
yang memiliki
kekuasaan.

Penelitian
ditujukan kepada
Fazlur Rahman
dan
menghasilkan

temuan tidak ada Penelitian
ayat al-Qur’an pemahaman
yang dawlah
memerintahkan islamiyyah
Islam Menurut Pascasarjana o
jar negara. sebuah
Fazlur Rahman”. UIN Syarif Masvarakat warisan
Karya M. Hasbi Hidayatullah >Y)

N Jakarta, 1999 _madlnah yang Rasulullah
dianggap Negara | yang harus
bukan dari sudut | ditaati karena

pandang al- merupakan
Qur’an, tetapi perintah
dari sudut ilmu Allah.
politik an-sich
karena telah
memenubhi
persyaratan
disebut negara.
Penelitian ini .
A Mendeteksi
d|tu1u|_<a_n kepada penafsiran
pemikiran al- dawlah
Farabi dan -
menemukan IS]‘@WY&]]
“Pemikiran bahwa kekuasaan Sayglld Qutb
Politik Al-Farabi | Desertasi-UIN eksekutif, alam
. . o hubungannya
(Diskursus Syarif legislatif dan denaan
Kepemimpinan Hidayatullah yudikatif ada K gan
Negara)”. Karya | Jakarta, 2008 sandarannya epemlmptlna
Imam Sukardi. dalam al-Qur’an nl?el?ara atau
dan praktek € ulgts_ian
Rasulullah, tetapi p%' K
al-Qur’an tidak le Si'?irr?g:il al-
memberikan g ,
Qur’an.

rumusan baku
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tentang bentuk
negara.
Meneliti
e pemahaman
_Pe_nelltlan ini penafsiran
ditujukan kepada
g dawlah
pemikiran al- slamivvah
Ghazali dan st g’?gy 24 atb
menemukan ai]eyritagu'
bahwa konsep g
. . = kedaulatan
“ . Disertasi- khilafah dalam
Kepemimpinan A , Tuhan
Pascasarjana al-Qur’an .
Negara Menurut . . sebagai
5 UIN Syarif bersifat
Al-Ghazali”. ; llah A sebuah
Karya Sahri Hidayatulla kepem_lmplnan argumen
Jakarta, 2009) | manusia secara Quran
universal dan ermanen
tidak ada perma
yang tidak
hubungannya SR
bisa ditawar
dengan . .
K S lagi demi
epemimpinan
- tegaknya
politik .
syari’ah
Islam.
Penelitian
Ahmed Mohsen tentang jihad Pemghaman
yang Sayyid Qutb
al-Dawoody . i K Thad
ang berjudul Disertasi- menemukan tentang jiha
“i//Var in Islamic University of pemikiran telah sebagai
Law: Birmingham terjadi reduksi konsekuensi
e Inggris, 2009 | makna jihad dari penegakan
Justification and bagi koh
Regulation sebagian toko c{aw]ah
Islam. islamiyyah.
Penelitian Meneliti
mengenai jihad pemahaman
dan dawlah
menghasilkan islamiyyah
Abid Rohmanu kesimpulan Sayyid Qutb
dengan judul Disertasi-IAIN | bahwa Abou EI- yang
Reinterpretasi Sunan Ampel Fadl melihat turunannya
Jihad:Relasi Surabaya, bahwa jihad termasuk
Fikih Dan 2010 sebagai sebuah jihad yang
Akhlak prinsip (jihad as dipahami
a principle) dan sebagai
bukan sebagai sebuah
institusi (jihad as institusi
an institution) (jihad as an




institution)
“Al-Jihad wa al-
g;;;;;ill__ Penelitian

Shar’iyyah: Disertasi- Penelitian tentang jihad

.z . tentang ayat-ayat yang

Risalah Kulliyyat al- - .
- 2 jihad yang berkaitan

Dukturah ‘an al- Imam al- AU .

o N memiliki dengan sistem
Jihad fi Sadr al- | Awza’ili al-

i ; - hubungan dawlah
Islam fi al-Figh Dirasah al- . -

I Tslam? / Islamivvah berkelindan islamiyyah
ar-istamt wa ai- stamiyya dengan karakter | dalam frame
‘Asr al-Hadith . Bairut, t.th . _ .
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H. Metode Penelitian

Sebagai kerja akademis, penelitian ini dilakukan dengan proses ilmiah
melalui langkah-langkah yang terencana dan terukur guna mendapatkan out put
dan out come yang diharapkan. Penjelasan unsur-unsur terkait dengan rencana
penelitian sebagai berikut:
1. Jenis Penelitian

Penelitian ini adalah jenis riset kepustakaan (library research) karena
bekerja menggunakan data dari literatur. Sumber literatur tersebut berasal dari
kitab, buku dan jurnal ilmiah. Penelitian ini juga diharapkan bisa mencari solusi
atas permasalahan dari penelitian ini sekaligus mengembangkan teori (research

and development). Riset kepustakaan memiliki empat karakteristik yakni pertama,
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peneliti berhadapan langsung dengan teks bukan berdasarkan pengamatan
lapangan. Kedua, data kepustakaan bersifat tetap. Ketiga, kepustakaan merupakan
sumber data sekunder yang didapatkan dari pihak kedua. Keempat, data
kepustakaan tidak dibatasi ruang dan waktu.** Penelitian ini otomatis
menggunakan kajian teks (nas) yaitu meneliti teks-teks al-Qur’an yang membahas
tentang sistem negara.

Penelitian ini menggunakan paradigma kualitatif. Paradigma ini digunakan
sesuai orientasi dari penelitian ini yang hendak dilakukan untuk memahami
konsep dawlah islamiyyah dalam Tafsir F7 Zilal al-Qur’an karya Sayyid Qutb.
Oleh karena itu upaya menyelami pemahaman makna (verstehen) menjadi
keharusan. Pemahaman tersebut diharapkan memberikan kontribusi makna untuk
mencetuskan ide baru atau suguhan baru mengenai tafsir, sebab seorang peneliti
harus bebas nilai (free of value). Penelitian kualitatif mempunyai beberapa
karakter yang dipakai peneliti memperoleh informasi dari dalam. Pertama,
menekankan pada setting alami (natural setting) dan peneliti bertindak sebagai
instrumen kunci. Kedua, penelitian lebih menekankan proses tafsir kemudian
produknya. Ketiga, penelitian berupaya mengungkap dunia makna di balik
pemahaman dan sikap seseorang.*

2. Sumber data
Sebagai penelitian kualititatif, maka sumber data berposisi sebagai subjek

yang memiliki kedudukan penting. Oleh karena itu diperlukan ketepatan dalam

0 M. Zed, Metode Penelitian Kepustakaan (Jakarta: Yayasan Obor Pustaka Indonesia, 2014), 4-5.
1 Robert C. Bodgan dan S. K Biklen, Qualitative Research in Education: an Introduction To
Theory and Methods (Boston: Ally and Bacon, 1998), 7.
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memilih sumber data karena sangat menentukan kekayaan data yang diperoleh.
Sumber data penelitian ini meliputi sumber data utama dan data pendukung.
Sumber data utama terdiri dari kitab F7 Zilal al-Qur’an karya Sayyid Qutb
sebagai objek penelitian dan kitab atau buku Magasid al-Shari‘ah as Philosophy
of Islamic Law: A Systems Approach Jasser Auda.

Sebagai sumber data pendukung terdiri dari literatur tentang dawl/ah
islamiyyah baik berupa kitab tafsir al-Qur’an dari ulama klasik maupun
kontemporer, buku-buku maupun jurnal yang ditulis oleh pemikir Islam
kontemporer maupun para pemerhati dawlah islamiyyah dan maqasid al-shari’ah
yang tertuju kepada penafsiran kontesktual.

3. Tehnik pengumpulan data

Data dalam penelitian ini dikumpulkan dengan tehnik dokumentasi yakni
salah satu kegiatan penelitian dengan cara mengumpulkan data yang terdiri dari
naskah ilmiah berupa kitab, artikel, buku, dan sumber bacaan lainnya yang
berkaitan dengan konsep dawilah islamiyyah Sayyid Qutb dan maqasid al-
shari’ah Jasser Auda. Sebagai jenis penelitian kepustakaan (library research),
maka cara pengumpulan data melalui literatur tertulis sesuai kebutuhan penelitian.
Bertolak dari judul penelitian, maka ayat-ayat yang dikumpulkan bersifat
tematik.*?

4.  Analisis data
Penelitian ini menggunakan pendekatan tafsir dengan perangkat magasid

al-shari’ah untuk menemukan kandungan maslahah yang terdapat dalam konsep

*2 Abd al-Hayy al-Farmawi, Metode Tafsir Maudhu’i dan Cara Penerapannya (Bandung: Pustaka
Setia, 2002), 43.
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dawlah islamiyyah Sayyid Qutb dalam kitab F7 Zilal al-Qur’an. Pentingnya
perspektif magqgasid al-shari’ah, karena pendekatan yang dilakukan dalam
penelitian tafsir al-Qur’an tidak cukup hanya menggunakan pendekatan formal
tekstual saja.

Analisis data merupakan suatu proses mengatur urutan data sehingga
menjadi pola, kategori dan unit uraian dasar. Sebagai penelitian dengan paradigma
analisis kualitatif yaitu memahami dunia makna (verstehen), maka penelitian ini
dilakukan dengan analisis narasi teks untuk menelaah kembali klausul teks dari
penafsiran Sayyid Qutb tentang dawilah islamiyyah dari epistemologi yang
digunakan kemudian disorot dengan magasid al-shari’ah.* Berikut ini langkah-
langkah analisis data:

Pertama penampilan data tafsir dengan membuat klasifikasi ayat —ayat
yang berhubungan dengan dawiah islamiyyah kemudian berusaha memahami
isinya sesuai pemahaman penafsir dengan benar untuk meminimalisir kesalahan
pemahaman.

Kedua, meneliti segala faktor yang menjadi latar belakang penafsir. Hal ini
berhubungan dengan relasi author, text dan reader. Analisa ini dilakukan untuk
menggabungkan metode induksi dan deduksi yang disebut abduksi. Pra-konsepsi
dan pra-disposisi penafsir mempunyai pengaruh berarti dalam membangun

tafsirnya.*

** Peter K. Manning dan Betsy Cullum-Swan, Analisis Naratif, Analisis konten dan Analisis
Semiotik dalam Norman K. Denzin dan Yvonna S. Lincoln, “Qualitative Research” (Yogyakarta:
Pustaka Pelajar, 2009), 614.

* Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama; Sebuah Kajian Hermeneutik (Jakarta:
Paramadina, 1996), 18.
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Ketiga, melakukan perbandingan pendapat dengan ulama tafsir lain. Hal ini
dilakukan untuk mengukur kecenderungan tafsir dari penafsiran Sayyid Qutb.

Keempat, sebagai analisa terakhir untuk melakukan framing
(pembingkaian) dengan teori magasid al-shari "ah.*® Pada tahap ini peranan teori
sistem Jasser Auda bekerja sekaligus menjadi alat analisis sistem. Langkah ini
sebagai rumusan inti untuk menjawab pertanyaan dari rumusan masalah di atas
mengenai sistem penafsiran dawlah islamiyyah, Konsepsi dawlah islamiyyah serta
implikasinya. Dalam langkah inilah enam pendekatan sistem dari konsep magasid
al-shari’ah Jasser Auda dijadikan parameter dan perangkat analisa. Hasil langkah
terakhir ini sebagai bahan untuk membangun teori baru.

5. Sistematika Pembahasan

Sebagai laporan akademik yang dituntut runtut dan sistemik, maka
penelitian ini disajikan dengan sistematika pembahasan sebagai berikut:

Bab pertama sebagai pendahuluan. Bab ini menjelaskan tentang latar
belakang, identifikasi dan batasan masalah, rumusan masalah, tujuan dan
kegunaan penelitian, kerangka teoritik, penelitian terdahulu, metode penelitian,
dan sistematika pembahasan.

Bab kedua berisi teori magqasid al-shari’ah yang dikembangkan oleh Jasser
Auda sebagai teori yang digunakan dalam penelitian ini.

Bab ketiga berisi data objek penelitian yang sedang dilakukan yaitu
menjelaskan tentang profil tafsir F7 Zilal al-Qur’an dan konsepsi dawiah

islamiyyah yang terdiri dari dua sub pembahasan. Sub pertama berisi penjelasan

** Daniel Koehler, Understanding Deradicalization; Methods, Tools and Program for Countering
Violent Extremis (New York: Routledge, 2017), 290.
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seputar kitab F7 Zilal al-Qur’an dan sub kedua tentang argumen tafsir dawl/ah
islamiyyah-nya. Dalam bab ini disajikan menyajikan biografi dan psikologi
intelektual Sayyid Qutb serta sistematika dan metode penafsiran F7 Zilal al-
Qur’an, kemudian menjabarkan konsepsi dawlah islamiyyah dan konsep
turunannya.

Bab keempat merupakan bagian analisa terhadap objek penelitian dengan
sorotan magqasid al-shari’ah-nya sesuai rumusan masalah di atas. Dalam bab ini
diupayakan untuk ditemukan bangunan teori baru tentang tafsir dawiah
islamiyyah dalam al-Qur’an sehingga penelitian ini menghasilkan pemikiran baru.

Bab kelima sebagai penutup pembahasan yang berisi kesimpulan,
implikasi teoritik terhadap tafsir-tafsir atau penelitian sebelumnya. Implikasi
teoretis terhadap pihak yang mendukung dawiah islamiyyah dan menolak dawiah
islamiyyah serta penafsiran ekstrem lain-lainnya. Terakhir dari bab ini

disampaikan tentang keterbatasan studi dan saran.



BAB I1
MAQASID AL-SHARI‘AH JASSER AUDA
A. Sekilas Biografi Jasser Auda

Jasser Auda lahir di Mesir pada tahun 1966. la mengenyam Pendidikan di
Timur Tengah dan Barat. Di masa mudanya, ia belajar di masjid al-Azhar,
menghafal al-Qur’an dan mengkaji kitab a/-Bukhari dan Muslim. Di samping itu,
ia juga belajar pada jurusan tehnik di universitas Kairo pada tahun 1998.% Di
Barat, ia meraih gelar Ph.D di Amerika dan Eropa. Pertama, gelar Ph.D di Kanada
pada universitas Waterloo tahun 2006. Kedua meraih gelar Ph.D di Inggris pada
universitas Wales tahun 2008 dengan konsentrasi Filsafat Hukum Islam.*” Dua
konsentrasi tersebut menjadikan Auda mempunyai otoritas sebagai pembahas
hukum Islam dan kajian sistem.

Pengalaman mengajarnya, ia sebagai professor di universitas Waterloo,
Ryerson dan Carleton Kanada, Sekolah Tinggi Studi Islam Qatar, Universitas
Islam Amerika. Dalam perkembangan karirnya, Auda adalah salah satu pioneer
kajian magasid kontemparer yang bekerja sebagai pemimpin Magasid Institute,
sebuah pusat penelitian yang terdaftar di Amerika Serikat dan memiliki proyek di
beberapa negara untuk menerapkan metodologi magasid. Kiprah yang lain dari
Auda juga sebagai pemimpin redaksi jurnal studi maqgasid, anggota pendiri

federasi dunia cendekiawan muslim, anggota dewan figh Amerika Utara, anggota

* Auda, Jasser, Al-Magasid Untuk Pemula. pen. ‘Ali ‘Abdelmon’im (Yogyakarta: SUKA-Press
UIN Sunan Kalijaga, 2013), X.
7 Ibid.
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dewan Eropa untuk fatwa dan penelitian, presiden dewan figh Kanada dan
anggota akademi figh Islam di India.*®

Jasser Auda menghasilkan karya-karya dalam kategori buku dan artikel.
Buku-bukunya antara lain; A Critique Of The Theory Of Abrogation,
Reclaiming The Mosque, How Do We Realise Maqgasid Al-Shariah In The
Shariah?, Rethinking Islamic Law For Minorities: Towards A Western-
Muslim Identity, Maqasid Al-Shariah As Philosophy Of Islamic Law A
Systems Approach, Maqgasid Al-Shari’ah A Beginner’s Guide, Sharia And
Politics, What Are Magqasid al-Shariah?, What Is The Land Of Islam?,
Muslim Women Between Backward Traditions And Modern Innovations,
Islam, Christianity And Pluralism.

Artikel-artikel yang ditulis Jasser Auda antara lain; About the New Laws
Proposed in Tunisia in Order to Enforce the Equating of the Shares of Males and
Females, Reciting Quran and Tawaf: Women in Menses Excluded, Issues at Hand
in the Fatwas of Orphan Care, Understanding Objectives of Shariah and Its Role
in Reforming Islamic Jurisprudence, Jasser Auda: Knowledge Through Travelling
and Reading Habits, Jasser Auda on Indonesian Islam and Muhammadiyah, The
“Civil” and the “Islamic”: Towards A Common Ethical Ground, Fatwa: Zakah
Could be Paid to an Educational Waqgf Endowment, UNISEL: Empowerment of
Education From the Perspective of Magasid, Public Lecture on the Misconception

of the Civil State.*

8 Official Website Jasser Auda, Category: Books, diakses dari http://www.jasserauda.net, pada
tanggal 5 November 2021.
** Ibid.


https://www.jasserauda.net/portal/critique-theory-abrogation-translated-english/?lang=en
https://www.jasserauda.net/portal/reclaiming-the-mosque/?lang=en
https://www.jasserauda.net/portal/realise-maqasid-al-shariah-shariah/?lang=en
https://www.jasserauda.net/portal/realise-maqasid-al-shariah-shariah/?lang=en
https://www.jasserauda.net/portal/rethinking-islamic-law-minorities-towards-western-muslim-identity/?lang=en
https://www.jasserauda.net/portal/rethinking-islamic-law-minorities-towards-western-muslim-identity/?lang=en
https://www.jasserauda.net/portal/maqsid-al-shariah-as-philosophy-of-islamic-law-a-systems-approach/?lang=en
https://www.jasserauda.net/portal/maqsid-al-shariah-as-philosophy-of-islamic-law-a-systems-approach/?lang=en
https://www.jasserauda.net/portal/maqasid-al-shari-ah-a-beginner-s-guide/?lang=en
https://www.jasserauda.net/portal/sharia-and-politics/?lang=en
https://www.jasserauda.net/portal/sharia-and-politics/?lang=en
https://www.jasserauda.net/portal/what-is-the-land-of-islam/?lang=en
https://www.jasserauda.net/portal/muslim-women-between-backward-traditions-and-modern-innovations/?lang=en
https://www.jasserauda.net/portal/islam-christianity-and-pluralism/?lang=en
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B. Rumusan Magqasid al-Shari ‘ah Jasser Auda

Jasser Auda ialah sosok pemikir Islam abad terkini yang concern terhadap
kajian hukum Islam yang memadukan teori filsafat sistem dengan hukum Islam
sehingga ia membuat rumusan pendekatan sistem dalam mengkaji magqgasid al-
shari ‘ah. Pendekatan yang dirumuskan termasuk penemuan baru sebagai hasil dari
kajiannya terhadap pemikiran ulama sebelumnya.
1. Landasan Tafsir Berbasis Maqasid al-Shari ‘ah

Dalam pembahasan tafsir, maqasid al-shari‘ah merupakan terma yang
memiliki hubungan inheren dengan istilah tafsir magasidi yang berkembang
akhir-akhir ini. Dua istilah tersebut memiliki kosa kata yang sama karena
memiliki hubungan etimologis dan terminologis. Dari sisi morfologi kata magasid
berasal dari gasada dengan varian lafad yakni al-gasdu, al-magsad, al-maqasid, al-
iqtisad. Lafad al-magsad dalam tradisi Arab berarti niat, orientasi, fokus (a5
dengan inti makna yakni suatu langkah menuju tujuan presisi dengan lurus
terarah. Secara terminologis a/-magsad memiliki arti tujuan dan sasaran, yakni
tujuan dan sasaran yang dikehendaki pembuat syari’at di dalam menerapkan
hukum. Sinonim dari kata magasid di kalangan ulama usul dan figh diantaranya
target (1Y), ujung tujuan (Ada)), sasaran (G='52YY), hikmah (Ax3a)), makna
(all) dan rahasia (551>

Menurut Muhammad Idris Mesut lafad maqgasidi dalam istilah tafsir

magqasidi tidak lain sebuah kata yang dibubuhi ya’ al-nisbah. Jadi tafsir maqasidi

>0 <Abd al-Karim Hamidi, Madkhal ila Maqasid al-Qur’an (Riyad: Maktabah al-Rushd, 2007), 20.
Lihat juga, Ahmad al-Raysuni, Madkhal ila Maqasid al-Shari’ah (Kairo: Dar al-Kalimah, 2009),
7.
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adalah tafsir dengan menggunakan pendekatan magasid al-shari‘ah™ Tafsir
magqasidi dalam berprosesnya tetap mengacu kepada teori baku dalam penafsiran
Qur’an seperti asbab al-nuzul, ‘am-khas, mujmal-mubayan dan lain-lain. Sebagai
pelengkapnya, tafsir magasidi menggunakan perangkat ilmu umum seperti
sosiologi, antropologi dan filsafat.>

Bangunan pemikiran magqasidi bukanlah temuan baru dari capaian para
sarjana Islam komtemporer. Para ulama klasik wusul figh telah membahas
mengenai hal ini di beberapa literatur kitab. Hanya saja, apa yang dibahas oleh
mereka masih belum tersimpul dalam sebuah bangunan pemikiran tersendiri. Hal
ini sebagaimana tergambar bahwa pada masa sahabat ada tiga bentuk ijtihad.
Pertama, menafsirkan nusus. Kedua, menggunakan metode a/-giyas. Ketiga,
menggunakan al-maslahah al-mursalah dan istihsan.>®

Tafsir maqasidi mendapatkan perhatian serius dari ulama dunia sehingga
diadakan simposium internasional yang mengangkat tema “Metode Alternatif
Penafsiran Al-Qur’an” di kota Oujda Maroko yang berlangsung selama tiga hari
(18,19, 20 April 2007). Dalam acara tersebut dikhususkan pembahasan tentang
tafsir magasidi yakni tafsir al-Qur’an melalui pendekatan maqasid al-shari‘ah.
Tafsir magasidi merupakan penamaan baru terhadap praktek tafsir yang sudah
berjalan lama. Tafsir magasidi merupakan wujud struktural dari akumulasi

praktek tafsir yang sudah berjalan secara natural. Tafsir maqgasidi bisa dikatakan

%! Umayah, “Tafsir Magasidi, Metode Alternatif dalam Penafsiran Al-Qur’an”, Diya al-Fikr, Vol.
4, No. 01 (Juni, 2016), 41.

*2 bid, 42.

> Najm al-Din Sulaiman ibn ‘Abd al-Qawi ibn ‘Abd al-Karim al-Tufi, al-Ta‘yin fi Sharh al-
"Arba ‘in (Beirut: Mu’assat al-Rayyan, 1998), 237.
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sebagai bagian dari beberapa corak tafsir yang sudah dikenal seperti tafsir  i/myj,
tafsir *ijtima ‘T adabi dan lain-lain.>*

Sebagai metode interpretasi terhadap al-Qur’an, tafsir magasidi yang secara
umum berbasis maqasid al-Qur’an memerlukan rumusan baku atau teoritis (blue
print) sebagai ciri khasnya yang membedakan dengan corak penafsiran lain.
Namun para ulama masih belum menemui kata sepakat mengenai rumusannya.
Narasi ini bukan berarti tafsir magasidi tidak memiliki sandaran historisnya. Para
ulama terdahulu sebenarnya sangat menyadari adanya nilai-nilai magqgasid
tersembunyi dari setiap ayat dalam al-Qur’an. Secara global ada dua pendekatan
terhadap al-Qur’an yaitu pendekatan eksoteric (zahiri) dan pendekatan esoteric
(batini). Pendekatan esoteric mengkaji redaksi al-Qur’an secara lahiriyah dan
pendekatan esoteric mengkaji redaksi al-Qur’an secara mendalam untuk
mengungkap makna-makna implisit yang tersimpan dalam al-Qur’an.”® Abu
Hamid Muhammad ibn Muhammad al-Ghazali (w. 505 H/1111 M) memberikan
komentar tentang tafsir zahir bahwa ia bukan mutiara al-Qur’an, tetapi adalah
level terakhir dari lapisan yang menyentuh mutiara sehingga menyerupai mutiara
itu sendiri dan dikira ialah mutiaranya, padahal masih ada lapisan yang lebih
berharga dibaliknya.*®

Berbeda halnya dengan magqasid al-shari‘ah yang telah memiliki rumusan

teoritis dan sudah popular di kalangan para ulama. Dengan demikian, tafsir

% Zaenal Hamam dan A. H. Thohir, “Menakar Sejarah Tafsir Maqasidi”, QOF, Vol. 2, No. 1
(Januari, 2018), 5.

*® Habibi al-Amin, “Tafsir Sufi Lata’if al-‘Isharat Karya al-Qusyairi Perspektif Tasawuf dan
Psikologi”, Suhuf, Vol. 19, No. 1 (Juni, 2016), 61.

*® Abu Hamid Muhammad ibn Muhammad al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an (Beirut: Dar Thya’ al-
‘Ulum, 1986), 37.
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magqasidi bisa beroperasi jika berbasis magqgasid al-shari‘ah. Hal ini telah dilakukan
oleh sejumlah ulama misalnya Ibn ‘Ashur (w. 1393 H/1973 M) dalam kitabnya
Magqasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah.”” Menurut ‘Abd al-Karim Hamidi bahwa
magqasid al-shari‘ah hanya bisa diterapkan dalam penafsiran terhadap ayat-ayat
hukum karena magasid al-Qur’an merupakan usul al-magasid (pokok-pokok
magqasid), sementara magqasid al-shari‘ah adalah furu‘ al-maqasid (cabang-cabang
maqasid) yang hanya tertentu kepada ayat-ayat hukum.*® Sementara Jasser Auda —
selanjutnya disebut Auda — dengan pendekatan sistemnya memiliki kerangka teori
yang lebih luas dari pada Ibn ‘Ashur sehingga lebih bisa mewakili untuk dijadikan
pendekatan dalam tafSir al-maqasidi.

Beberapa catatan penting mengenai tafsir magasidi, pertama, tafsir
magqasidi tampil dan berkembang sebagai imbas perkembangan konsep maqgasid
al-shari‘ah yang dikembangkan oleh Abu Hamid al-Ghazali (w. 505 H/1111 M)
dan mengalami puncaknya pada periode al-Shatibi (w. 790 H/1388 M) yang
dijuluki guru pertama (al-mu‘allim al-awwal). Kemudian semakin terlihat
formatnya pada periode Ibn ‘Ashur (w. 1393 H/1973 M) yang dijuluki guru kedua
(al-mu‘allim al-thani). Ketiga, wacana tafsir magasidi mengarah kepada upaya
kontruksi keilmuan atau proyek islamisasi ilmu pengetahuan. Dari sisi bentuk dan
epistemologinya, tafsir maqgasidi merupakan bagian dari tafsir b7 al-ra’yi namun
tetap berpegang erat kepada dalil nag/i, memberikan ruangan lebar bagi

kemandirian argumen atau logika, berbasis empiris dengan pertimbangan ai/-

*" Lihat. Muhammad Tahir ibn ¢ Ashur, Magasid al-Shari’ah al-Islamiyyah (Oman: Dar al-Nafa’is,
2001), 254.

*8 < Abd al-Karim Hamidi, Madkhal ila Maqasid al-Qur’an (Riyad: Maktabah al-Rushd, 1428 H),
17.
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masalih al-mursalah. Secara metodologis, tafsir maqgasidi membatasi kerja tafsir
dengan cara memposisikan antara hal yang dijadikan tujuan Allah dalam bentuk
nilai-nilai universal dan hal yang menjadi norma yang bersifat dinamis dan
fleksibel guna menjaga kesesuaian ajaran Islam. Nilai universal dan norma yang
dinamis merupakan tema integral dari fleksibelitas ajaran Islam.>®

Dalam perkembangannya, tafsir memiliki empat (4) periodesasi. Pertama,
periode ta’sis (masa Nabi Muhammad s.a.w dan sahabat). Kedua, masa ta’si/
(masa Tabi’in). Ketiga, periode fafi7‘(masa akhir bani ‘Umayyah dan awal bani
‘Abbasiyah). Keempat, periode tajdid (masa kontemporer). Pada setiap
periodesasi ini tafsir memiliki akar dan ciri khas maqgasidi masing-masing. Pada
masa ta’sis, pernah ada keputusan magasidi yakni ketika ‘Umar ibn al-Khattab
(w. 23 H) memberlakukan jatuh talak tiga bagi ucapan talak tiga dalam satu
majelis. Padahal ketika Nabi Muhammad masih hidup, beliau menetapkan jatuh
talak satu. Hal itu dilakukan oleh ‘Umar ibn al-Khattab karena pertimbangan
konteks. Diyat pada masa Nabi ditetapkan 100 ekor Unta. Ketika masa ‘Umar ibn
al-Khattab disesuaikan dengan jenis harta yang berlaku di tempat. Di tanah
Jazirah Arab berupa binatang Unta dan di wilayah Syam dan Mesir berupa emas,
di wilayah Irak berupa uang setempat. Karena pertimbangan situasi dan tempat.®
‘Umar ibn al-Khattab menolak membagikan tanah dari negeri yang ditaklukkan
kepada para panglimanya, diantaranya Sa‘d ibn Abi Waqqas (w. 674 M) di Irak,

’Abu ‘Ubaidah (w. 639 M) di Syam dan ‘Amr ibn al-‘As (w. 664 M) di Mesir.

> Kusmana, “Epistemologi Tafsir Maqasidi”, Mutawatir, Vol. 6 No. 2 (Desember, 2016), 228.
% Muhammad Faisol, “Pendekatan Sistem Jasser Auda Terhadap Hukum Islam”, Kalam: Jurnal
Studi Agama dan Pemikiran Islam, Vol. 6, No. 1 (Juni, 2012), 50.
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Hal ini dilakukan karena pertimbangan kemaslahatan publik agar tidak terjadi
ketimpangan sosial.

Pada masa ta’sil, penggunaan ra’yu dalam penafsiran Qur’an menjadi
kebutuhan. Pada masa zafii‘ yang merupakan masa tadwin (pembentukan tafsir),
ulama tafsir menjadikan ‘urf sebagai alternatif untuk menentukan mahiyah
(intisari). Diantara ulama pada periode ini misalnya ’Abu Yusuf (w. 798 M)
menjadikan teks tunduk kepada ‘ur7, ’Abu Hamid al-Ghazali (w. 505 H/1111 M)
merumuskan al-daruriyyat al-khamsah yang disempurnakan oleh al-Shatibi (w.
790 H) dan Najmuddin al-Tufi (w. 716 H/1318 M).®* Berikut ini salah satu

penjelasan ‘urf

s 435 555 Lag Mol S 538 UG Badl 555 g (a2 3430) JUS
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“Abu Hanifah berkata: “Suatu nas yang datang dengan takarannya, maka ia
adalah takaran saya selamanya dan suatu mnas yang datang dengan
timbangannya, maka ia adalah timbangan saya selamanya (karena
mengikuti nas). Dan dari ’Abu Yusuf sesungguhnya ‘urf juga terhitung,
sebab mnas datang dengan adatnya, maka adat menjadi terhitung. Dan
sesuatu yang tidak ada nas-nya, ‘urf terhitung karena ia termasuk dari dalil
syari’at”.

Jika tafsir magasidi dihubungkan dengan penafsiran kenegaraan dalam al-
Qur’an, maka berkaitan dengan penerapan hukum Islam (law enforcement) di

dalamnya, misalnya dengan penerapan hukum dera (;i/d) bagi pezina yang secara

61 -

Ibid, 5.
®2 ‘Abd Allah ibn Mahmud ibn Mawdudi al-Mawsili al-Hanafi, a/-Tkhtiyaru li Ta’li al-Mukhtar,
jilid 2 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘ Alamiyyah, 2005), 32.
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terang benderang ditentukan tindakan hukumnya dalam al-Qur’an. Hukum
tersebut pada prakteknya tidak serta merta berlaku di negara yang mayoritas
berpenduduk Islam seperti Indonesia. Hukum dera (ji/d) merupakan hukum ideal
dalam Islam, tetapi dalam realitanya masih harus beradaptasi dengan situasi dan
kondisi agar tidak menimbulkan mafsadah. Dalam kasus seperti ini, Najm al-Din

al-Tufi (w. 716 H/1318 M) mengatakan:
Ol et 5ol Laglle anl fadl agle, 2 B g sl Oy
B e Lgle oyl Y WA

“Jika nas dan ijmak bertentangan dengan maslahah, maka wajib
mendahulukan penjagaan maslahah dengan jalan pengkhususan dan
penjelasan, bukan dengan jalan pemutusan dan pembatalan.”

Pengkhususan yang dimaksud di atas yakni Khusus terhadap masalah
tertentu dan bukan semata-mata meniadakan mnas. Dalam posisinya sebagai
rujukan, nas tetap berdiri sebagai pedoman abadi. Dalam praktek kenegaraan
misalnya Undang-Undang Dasar kenegaraan Indonesia yang menghapus tujuh
kata dalam piagam Jakarta dalam Pancasila sebagai dasar NKRI merupakan
cerminan realitas politik yang ada dan memiliki keabsahan sebagaimana ungkapan
kaidah di atas.**

Dalam perkembangannya teori magasid ini semakin ditambah dan
dipertajam guna menghadapi kasus-kasus baru ataupun persoalan lama dalam

Islam yang masih terus tak berujung sampai saat ini seperti perbincangan dawiah

islamiyyah. Para ulama pemerhati magasid terus berupaya membangun teorinya

83 AI-Tufi, al-Ta‘yin, 238.
® M. Misbah at all, Tafsir Magashidi Kajian Tematik Magashid al-Syari’ah (Kediri: Lirboyo
Press, 2013), 152.
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untuk mencari solusi terhadap setiap persoalan. Misalnya ’Ibn Ashur (w. 1393
H/1973 M) membangun teori magasid-nya yang bertitik tolak dari dua (2) hal
yaitu ta’lil dan magam. Pertama, ta’/il yaitu berdasarkan °i//ah atau berbasis  illah
dalam penafsirannya. Penelitian Ibn Ashur (w. 1393 H/1973 M) terhadap teks-
teks syari’ah berdasarkan ‘/i//lah. Hal ini menjadi dasar filosofinya dalam
mengembangkan dan membagi struktur maqgasidi al-shari‘ah. Ta ‘lil secara umum
menjadi metode rasionalisasi di bidang syari’ah untuk menjembatani antara
keterbatasan teks dengan permasalahan kehidupan yang selalu berkembang dan
sebagai sarana menemukan karakteristik aturan dan batasan hukum.®® Kedua,
maqgam. Magam ada dua (2) yaitu magam maqgal dan magam hal. Magam maqal
berupa qarinah-qarinah (indikasi) /afziyyah. Maqgam hal berupa qarinah-qarinah
haliyyah (situasi dan kondisi yang mengitari), situasi yang ada di saat suatu
perkataan diucapkan.

Magam menurut Ibnu Ashur (w. 1393 H/1973 M) harus dihadirkan dalam
figh syari’ah dengan tujuan minimalnya ada tiga (3), pertama, untuk menafsirkan
teks. Kedua, untuk mencari illat hukum; dan ketiga untuk menjadikan dalil pada
suatu hukum. Pada akhirnya teori ini hendak mencari illat hukum berdasarkan
fitrah dan maslahah sebagai landasan filsafatnya karena baik fitrah maupun
maslahah, keduanya seiring sejalan dalam syari’ah.66

Teori di atas merupakan metode filsafat pembentukan hukum Islam yang

secara khusus bisa dianggap berkelanjutan dengan teori magasid yang

® Moh.Toriquddin, “Teori Maqashid Syari’ah Perspektif Ibnu Ashur”, Ulul Albab, Vol. 14, No. 2
(2013), 206.
*® Ibid, 211.
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dikembangkan oleh Auda dengan teorinya melalui pendekatan sistem. Dengan
teori ini akhirnya Auda telah membuat teori tersendiri dengan menjadikan
magqasid al-shari ‘ah sebagai pendekatan sistem (a system approach) dan filsafat
hukum Islam independen dari ushul figh.®’
2. Alur Teori Magqasid al-Shari‘ah Jasser Auda

Setiap realita pada setiap zaman, biasanya membutuhkan solusi yang
berbeda karena dihadapkan pada problematika yang berbeda. Dengan demikian
para ilmuwan dituntut untuk senantiasa luwes dengan cara bersikap adaptif dan
solutif. Dalam hal ini maqgasid al-shari‘ah sebagai bagian dari metodologi bisa
digunakan sebagai perangkat dalam menafsirkan al-Qur’an untuk memberikan
solusi yang tepat terhadap problematika sosial atau keilmuan. Problematika yang
terjadi pada setiap masa pada umumnya tidak lepas dari klausul yang terangkum
dalam lima prinsip (al-usul al-khamsah) yang meliputi hifz al-din (pemeliharaan
agama), hifz al-nafs (pemeliharaan jiwa), hifz al-‘agl (pemeliharaan akal), Aifz al-
nasl (pemeliharaan keturunan), hifz al-mal (pemeliharaan harta), karena lima
klausul itulah yang menjadi pondasi pokok kehidupan manusia baik individu
maupun sosial.

Berkaitan dengan hal di atas, Auda dalam menerapkan konsep magqasid al-
shari‘ahnya tetap mengikatkan pada lima prinsip tersebut kemudian
dikembangkan menjadi varian prinsip yang peka terhadap permintaan

kemaslahatan sehingga harus relevan (cocok), viabel (berdaya maju), functional

%7 Faisol, “Pendekatan Sistem Jasser Auda Terhadap Hukum Islam”, 40.
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(berfaedah) terhadap realitas perubahan dan perkembangan zaman.®® Dengan
muatan ini, maka lima prinsip di atas bisa berkembang secara kontemporer
dengan tetap berorientasi kemaslahatan, misalnya pemeliharaan agama
berkembang menjadi pemeliharaan umat beragama. Pemeliharaan jiwa yang
meliputi pemeliharaan kehormatan diri berkembang menjadi pemeliharaan hak-
hak asasi kemanusiaan. Pemeliharaan akal berkembang menjadi pengembangan
ilmu dan pembangunan saintifik. Pemeliharaan keturunan berkembang menjadi
pemeliharaan keluarga atau antar keluarga. Pemeliharaan harta berkembang
menjadi pembangunan ekonomi dan pemerataan kekayaan negara.®®

Di era milenial tentu saja problematika kehidupan akan lebih komplek
mengingat populasi dan mobilitas umat semakin meningkat. Dengan demikian,
bisa jadi hasil penafsiran al-Qur’an ulama terdahulu sudah tidak cukup memadai
lagi untuk menyelesaikan problematika umat kekinian, maka harus dimodernisir
agar tetap hadir sebagai instrumen problem solving.” Hal ini menjadi tugas
akademik bagi para ilmuwan berikutnya untuk melakukan penelitian dan
pengembangan metode tafsir.

Dalam rangka pengembangan metode tafsir ini Auda merumuskan teori
maqasid al-shari‘ah dengan memasukan komponen sosiologi, antropologi dan
filsafat. Pada dasarnya maqasid al-shari‘ah sebagai perangkat tafsir al-Qur’an,
yang dikenal dengan istilah tafsir magqasidi, bukanlah metode tafsir yang

mengabaikan metode mainstream (jumhur) yang telah digunakan oleh ulama

%8 Jasser Auda, Magasid Syari’ah; Peranan Magasid Dalam Pembaharuan Islam Kontemporari,
terj. Marwan Bukhari bin A. Hamid (Malaysia: PTS ISLAMIKA SDN. BHD, 2014), ix.
69 H
Ibid, x.
® M. Quraish Shihab, Sejarah dan Ulum al-Qur’an (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2000), 51.
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terdahulu. Justru, tafsir magasidi memperkuat sekaligus mengembangkan metode
ulama terdahulu. Karena pada dasarnya tafsir magasidi bukanlah tafsir yang sama
sekali baru, tetapi telah berkembang sejak lama yang mengalami pembaharuan
sesuai perkembangan zaman.

Dalam merumuskan konsepnya tersebut Auda berangkat dari kegelisahan
intelektual yang dialaminya. Menurutnya hukum Islam yang berkembang selama
ini tergolong kaku (rigid), sehingga terkadang mengalami stagnasi dan kebuntuan
dalam mencari solusi untuk menyelesaikan problematika hukum. Hasil dari proses
penggalian hukum seringkali hitam-putih dan halal haram (binary opposition) dan
kurang menyentuh ranah kenyamanan, keamanan dan kesejahteraan yang menjadi
titik inti dari penerapan hukum (law enforcement). Efek dari hal ini menurut Auda
umat Islam mengalami kemunduran dibanding umat lain dan semakin diperkeruh
oleh sekelompok orang Islam yang melanggar asas kemanusiaan dengan
mengatasnamakan agama.”*

Demi mengatasi persoalan krisis hukum, Auda menawarkan ide dengan
terlebih dahulu mengoreksi kembali pengertian dan cakupan hukum Islam sebagai
disiplin ilmu untuk memperjelas peta permasalahan yang dihadapi. Kemudian
Auda mengajukan pendekatan hukum Islam yang multidisipliner-integratif dan
relevan dengan berbagai disiplin ilmu. Bagi Auda magqasid al-shari‘ah merupakan
sesuatu yang harus direalisasikan dari sistem hukum Islam. Menurutnya kategori
magqasid al-shari ‘ah yang dirancang oleh ulama klasik maupun kontemporer tidak

satupun yang diklaim sebagai satu-satunya rumusan yang paling benar dan sesuai

™ Mustaqim, “Maqasid al-Shari’ah Sebagai Filsafat Hukum Islam; Pendekatan Sistemik Jasser
Auda”, al-Mabsut (jurnal Studi Islam dan Sosial), Vol. 6, No. 1 (2013), 3.
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kehendak Tuhan. Dengan demikian, pembaruan atau pengembangan rumusan
maqasid al-shari‘ah bisa dilanjutkan oleh ulama berikutnya.”

Tawaran rumusan pemikiran Auda mengenai magqgasid al-shari‘ah bisa
dipahami dari tiga sisi. Pertama, pembahasan disiplin hukum Islam yang pada
bagian epistemologinya (usul al-figh) dan konsekuensi metodologisnya harus
berhulu pada ilmu hadits (the science of narration) dan ilmu tafsir (the science of
exegesis). Kedua, pembahasan filsafat yang menyangkut pembahasan logika,
filafat hukum Islam dan kajian teori postmodern yang berkaitan dengan hukum
Islam. Ketiga, pembahasan sistem yaitu sebagai sebuah disiplin ilmu yang
independen dan baru yang meliputi sub-disiplin yakni sistem teori dan sistematika
analisis hukum Islam.”® Dari ketiga sisi tersebut, rumusan pokok magasid al-
shari ‘ah Auda dapat dirinci sebagai berikut:

a. Pertimbangan empiris-historis-induktif

Magqasid al-shari‘ah merupakan konten metodologi yang berdasarkan
realita sejarah qur’ani (asbab al-nuzul) sehingga penalarannya melewati ranah
empiris, historis dan otomatis bersifat induktif. Proses ini bisa disebut nalar
bottom-up dalam mengoperasionalkan dalil. Kebalikan dari nalar ini bisa disebut
doktriner-normatif-deduktif atau top-down dalam mengoperasionalkan dalil.
Menurut Auda maqgasid Klasik lebih bersifat hirarkis dan terikat pada

kemaslahatan individu sehingga belum bisa menjawab tantangan zaman yang

2 Auda, Maqasid al-syari’ah as Philosophy of Islamic law, XXVi.
7 Mustagim, “Maqasid al-Shari’ah Sebagai Filsafat Hukum Islam; Pendekatan Sistemik Jasser
Auda”, 4.
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selalu berkembang. Dalam hal ini, konteks menjadi faktor penting sebagai ukuran
yang menyertai tujuan syari’ah.

Penelusuran kandungan maqasid al-shari‘ah dilakukan melewati dua
sumber yaitu nas (al-Qur’an dan al-hadis) dan akal. Dari nas, maqgasid al-shari ‘ah
dideteksi melalui empat (4) variabel yaitu ‘ ibarat al-nas (makna eksplisit), ’ isharat
al-nas (makna implisit), dalalat al-nas (makna tersimpul) dan ’igtida’ al-nas
(makna yang dikehendaki). Dengan akal, maqasid al-shari‘ah dipahami melalui
ima‘, qiyas, al-maslahah al-mursalah, ‘urf, shar‘u man qgablana, madhab al-
sahabi, al-istihsan, istishab dan sadd dhari‘ah.™

Dua kerja operasional di atas sebagai upaya memahami letak
keterhubungan antara ajaran normatif Islam dengan konteks kesejarahan. Dengan
mengetahui bagian-bagian keterhubungan tersebut, maka pesan nilai suatu ajaran
atau hukum dari syari’ah akan diambil dengan baik dan bisa dijadikan sebagai
hikmah atau ‘i//ah perbandingan. Secara umum telah dipahami bahwa keberadaan
nas sudah berhenti dan tidak mungkin diproduksi lagi, sementara realita yang
membutuhkan solusi hukum selalu berkembang (ke aUE V5 Casialll Lal),
Dengan demikian pendekatan doktriner-normatif-deduktif harus selalu ditunjang
dengan pendekatan empiris-historis-induktif. Disinilah Auda menghendaki usul
figh sebagai piranti metodologi perlu dipertajam dan diperluas dengan

multidimensional approach.”

" < Abd al-Wahhab Khalaf, “//mu Usil al-Figh (Kairo: Dar al-Qalam, 1942), 79-84.
® Mustaqim, “Maqasid al-Shari’ah Sebagai Filsafat Hukum Islam; Pendekatan Sistemik Jasser
Auda”, 2.
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Sebagaimana disebutkan pada bagian landasan maqasid al-shari‘ah di atas,
pada masa sahabat telah terjadi peristiwa keputusan magasidi yang dilakukan oleh
‘Umar ibn Khattab (w. 23 H) tentang pemberlakuan jatuhnya talak tiga. Peristiwa
tersebut menjadi bagian dari motivasi Auda dalam mengembangkan teorinya.
Peristiwa tersebut menjadi pengalaman empiris-historis-induktif sekaligus
doktriner-normatif-deduktif. Dengan magqasid al-shari ‘ah-nya, Auda menciptakan
keseimbangan (balancing) antara teks dengan konteks, tidak terjebak kepada salah
satunya. Disinilah urgensi maqgasid al-shari‘ah bagi penafsiran nas. Auda

menawarkan sebuah kaidah sebagai berikut:
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“Hukum-hukum syariat berjalan tergantung kepada ada dan tidak adanya
magqasid, sebagaimana berjalannya hukum tergantung kepada ada dan tidak
adanya illat”
b. Penggabungan berbagai disiplin ilmu
Kehidupan manusia berada dalam atau di antara ruang-ruang bidang
kehidupan, di antaranya bidang ideologi, politik, ekonomi, sosial, budaya,
pertahanan dan keamanan. Manusia sebagai mahluk individu atau sosial tidak bisa
melepaskan begitu saja dari bidang-bidang tersebut. Bahkan manusia
membutuhkan bidang-bidang tersebut. Dalam prakteknya, kadangkala atau

seringkali terjadi pertentangan antara bidang tersebut dengan nilai normatif

syari’ah Islam.

’® Auda, Magasid al-syari‘ah as Philosophy of Islamic law, 228.
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c. Pertimbangan kerangka ruang dan waktu (locus and tempus)

Ruang dan masa menjadi faktor pertimbangan hukum yang tidak bisa
dinafikan karena hukum Islam harus diterapkan secara tepat dan mengenai
sasaran. Ruang dan masa antara suatu daerah berbeda, maka hukum harus
disesuaikan dengan kearifan lokal. Pemikiran Auda bermaksud melakukan
sinkronisasi antara pemikiran manusia yang realistis-sosiologis dengan kehendak
Tuhan yang textualis-teologis-formalistis.””

Misalnya, sebuah negara hendak menerapkan syari’ah Islam sementara di
dalam negara tersebut terdiri dari masyarakat majemuk baik suku, agama dan ras
seperti Indonesia. Bisakah menerapkan hukum Islam di dalamnya untuk meraih
kemaslahatan? Dalam persoalan ini para ulama seyogyanya melibatkan peranan
disiplin ilmu lain untuk membantu pembentukan ruang yang efektif untuk
penerapan hukum Islam yang dikehendaki al-Qur’an. Misalnya penerapan sistem
undang-undang dasar di Indonesia yang berdasarkan Pancasila. Keputusan ini
merupakan hasil keputusan pendiri bangsa yang melibatkan pendapat para ulama
yang didasarkan pada. disiplin-disiplin ilmu lain guna meraih Kemaslahatan
negara.

Konteks politik di Indonesia tidak memungkinkan penerapan syari’ah Islam
secara formal. Oleh karena itu perlu Undang-Undang Dasar negara yang
bernafaskan Islam yang cocok dan diterima oleh semua kalangan. Pancasila yang
awalnya berisi kata-kata Islam yang terkenal dengan tujuh kata dalam Piagam

Jakarta (Ketuhanan dengan kewajiban menjalankan syari’at Islam bagi pemeluk-

7 Mustagim, “Maqasid al-Shari’ah Sebagai Filsafat Hukum Islam; Pendekatan Sistemik Jasser
Auda”, 4.
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pemeluknya) harus dihapus demi sebuah kemaslahatan. Demi sebuah
kemaslahatan, pencoretan tujuh kata tersebut dilakukan. Betapa pentingnya nilai
kemaslahatan. Jika dicermati, sila pertama dari Pancasila sekarang justru
mengalami kenaikan derajat dengan berbunyi “Ketuhanan Yang Maha Esa”.
Sementara dalam Piagam Jakarta hanya berbunyi “Ketuhanan” saja dan hanya
ditambahi tujuh kata di atas. Kata “Ketuhanan” pada sila pertama ini telah
memenuhi unsur tujuan umum dari magasid karena dengan ini telah memberi
kemaslahatan secara umum bagi masyarakat Indonesia. Sebagaimana pendapat
Yusuf Qardawi, bahwa maqgasid mencakup dua pengertian yaitu tujuan dan niat.
Tujuan bersifat lebih umum karena meliputi berbagai aspek sementara niat lebih
khusus karena terkait dengan individu mukallaf’ Kemaslahatan yang dicapai oleh
sila pertama itu telah mewujudkan inti dari ruh penerapan dari syari’at Islam di
sebuah negara yang majemuk dan berkepulauan.
d. Perluasan cakupan magqasid al-shari‘ah

Dalam hal ini Auda memberikan kritik atas magqasid klasik. Pertama, teori
magqasid klasik tidak merinci cakupan dalam bab-bab khusus sehingga tidak bisa
menjawab secara rinci persoalan tertentu. Kedua, teori magasid klasik lebih
mengarah pada kemaslahatan individu. Ketiga, teori maqgasid klasik tidak
mencakup nilai-nilai universal yang lebih luas. Keempat, teori magasid klasik
menetapkan magasid-nya pada warisan figh bukan dari nasal-Qur’an dan sunnah.

Mengatasi kekurangan tersebut, menurut Auda harus memperluas cakupan
magqasid dengan cara memperluas giyas (ol &w3) dan mengeluarkan dari

persoalan parsial menuju hal-hal universal. Hal ini telah direkomendasi oleh
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sebagian ulama seperti al-Juwayni (w. 478 H/1085 M) yang menggunakan a/-
giyas al-kulli atau al-Shatibi yang berpegang pada prinsip-prinsip universal (a/-
‘aga’id al-kulliyyah). Auda menawarkan konsep baru dalam teorinya dengan
mengurutkan level magasid yaitu magasid umum (general/Adall 5a8al) magasid
parsial (partial/Ai3a) 2aal) dan magasid Khusus (specific/iialall Aalal),
Pertama, magasid umum adalah tujuan-tujuan syari’ah yang keberadaannya dapat
ditemukan dalam setiap pembahasan seluruh bidang hukum Islam, seperti
keadilan dan keringanan.’

Kedua, magasid parsial adalah tujuan-tujuan syari’ah yang ditemukan
dalam sebagian hukum Islam seperti perlindungan anak dalam hukum keluarga,
pencegahan kejahatan dalam hukum pidana, pencegahan monopoli dalam bisnis.
Ketiga, maqasid spesifik adalah alasan, tujuan dari teks atau hukum tertentu,
magqasid di balik nas dan aturan khusus seperti tujuan syari’ah di balik wajibnya
kebenaran persaksian di pengadilan, tujuan syari’ah di balik pemberian makan
kaum fakir dalam kaitannya pelarangan menyimpan makanan pada hari Raya Idul
Fitri.”” Model penafsiran Auda ini memberikan ilustrasi akan pentingnya nalar
tafsir yang mendalam sampai kepada inti (presition) maqgasiddari penerapan suatu

hukum.

’® Auda, Maqasid al-syari’ah as Philosophy of Islamic law, 5.
" Tham Mashuri, “Pendekatan Sistem dalam Teori Hukum Islam (Perspektif Jasser Auda)”,
Fitrah: Jurnal Kajian Ilmu-llmu Keislaman, Vol. 05, No. 1 (Juni, 2019), 15.
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3. Teori Sistem Jasser Auda
a. Tentang Ilmu Sistem

Kata sistem berasal dari bahasa Latin “systema” dan bahasa Yunani
“sustema” yang memiliki arti keseluruhan yang tersusun dari bagian-bagian atau
komposisi.?® Dalam kamus Bahasa Indonesia sistem berarti seperangkat unsur
yang secara teratur saling berkaitan sehingga membentuk suatu totalitas; susunan
yang teratur dari pandangan, teori, asas, metode.®* Dalam definisi Auda, sistem
diartikan “a set of interacting units or elements that perform integrated whole
intended to perform some function (suatu paket interaksi unit-unit atau elemen-
elemen yang menampilkan tujuan yang menyatu dari kerja beberapa fungsi).®

Dalam filsafat, sistem adalah sebuah pendekatan yang memandang bahwa
alam dan fungsinya serta komponen-komponennya terdiri dari sistem yang luas
dan menyeluruh, terdiri dari jumlah tak terbatas dari sub-sistem, berinteraksi,
terbuka, hierarki, dan memiliki tujuan®.
b. Teori Filsafat Sistem

Dalam teori sistem, terdapat dua tokoh yang memiliki pandangan berbeda
terhadap alam. Pertama Isaac Newton (1643-1727 M), menurutnya bahwa alam
semesta ini bukanlah objek yang terpisah melainkan berupa jaringan yang
terbentuk dari hubungan antara entitas-entitas penyusun yang tunggal. Kedua,
Albert Enstein (1879-1955 M), menurutnya semesta ini tersusun dari molekul-

molekul, atom dan sub-atom yang tidak stabil. Partikel-partikel ini saling

8 |_oren Bagus, Kamus Filsafat (Jakarta: PT. Gramedia, 1996), 1015.

81 Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Bahasa Indonesia (Jakarta: Pusat Bahasa, 2008),
1362.

82 Auda, Maqasid al-syari‘ah as Philosophy of Islamic law, 33.

% bid, 26.
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berinteraksi, menghasilkan partikel baru dan sebaliknya bisa saling
memusnahkan. Pandangan terakhir ini yang kemudian dikenal dengan teori
sistem.

Teori sistem mengemuka pada abad ke 20 M untuk membantah pandangan
dua kelompok aliran filsafat. Pertama, membantah pandangan reduksionis filsafat
modern yang mengatakan bahwa semua alam bisa dianalisis dengan logika sebab-
akibat. Kedua, membantah pandangan irasional dan dekonstrtuktif filsafat
postmodern yang mengatakan bahwa alam tidak bisa diketahui sama sekali. Dua
pola pandangan ini dari sudut pandang agama Islam memang bermasalah.
Pandangan yang pertama mirip dengan hukum karma yang ditolak Islam karena
menganggap dunia sebagai penentunya.?* Yang kedua lebih berefek serius lagi,
karena mengantarkan kepada nihilisme.

Dua pandangan di atas memiliki kesamaan dalam pandangan dunianya
(worldview) yakni pandangan antroposentris berbasis pemikiran teleologi yang
menganggap aktifitas manusia berpusat pada dirinya bukan Tuhan. Sementara
efeknya, terutama pandangan kedua akan mengantarkan pada atheisme.® Dengan
demikian sangat logis jika Auda mengatakan pandangan ini melemahkan spiritual,
menimbulkan ideologi kekerasan dan lain-lain.®® Sebagai solusinya Auda

menawarkan pendekatan sistem yang dikenal dengan “filsafat sistem islami” yang

8 1da Bagus Putu Eka Suadnyana, “Dharma Yudha Karma Dalam Kitab Suci Bhagavadgita”,
JURNAL SANJIWANI, Vol. X, No. 2 (September, 2019), 33.

8 pemahaman yang mengarah serba materi berakibat kepada ujung atau muara dari materi yang
pada akhirnya akan musnah (nihil). Lihat F. Budi Hardiman, Filsafat Modern; Dari Machiavelli
sampai Nietzsche (Jakarta: Gramedia, 2007), 278.

8 Auda, Magasid al-syari‘ah as Philosophy of Islamic law, 26-27.
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menggabungkan teori sistem dengan teologi Islam. Teori inilah yang menjadi hal
baru dari Auda.

Teori filsafat sistem juga sebagai penengah antara aliran realis dan aliran
nominal dalam melihat dunia. Aliran realis mengatakan bahwa realitas objek
sebagai manifestasi yang berada di luar dan terpisah dari kesadaran sementara
aliran nominal mengatakan bahwa realitas objek bersifat subjektif dan muncul
dari kesadaran mental. Teori filsafat sistem memberikan penjelasan bahwa
hubungan antara sistem dengan realitas objek bersifat korelatif yakni pikiran
manusia mampu memahami dunia tanpa terpisah dan tidak subjektif. Dengan
demikian sistem diperlukan sebagai sarana untuk menata pikiran manusia.®’
Dalam hukum Islam, filsafat menurut Auda adalah the heart of reason about law
(inti nalar tentang hukum), karena melibatkan logika. Sementara sistem sebagai
ilmu memiliki sub-sistem seperti cognitive science sebagai bahan untuk
pengembangan hukum Islam dan cognitive culture sebagai bahan untuk
pengembangan kaidah ‘urr®
c. Analisis Sistem

Dalam filsafat terdapat paradigma pendekatan ilmiah yang dikenal dengan
istilah analisis dekomposisi. Pendekatan ini digunakan sejak zaman klasik hingga
modern. Pendekatan ini dikritik oleh Auda karena sifatnya yang reduksionis dan
atomistik. Auda menawarkan analisis sistem karena lebih integratif. Cara kerja
analisis sistem meliputi proses identifikasi unit-unit, unsur-unsur, elemen-elemen,

sub-sistem dan mencari hubungan antara bagian tersebut secara bersamaan.

¥ Auda, Maqasid al-Syari’ah as Philosophy of Islamic law, 45.
% Mustaqim, “Maqasid al-Shari’ah Sebagai Filsafat Hukum Islam; Pendekatan Sistemik Jasser
Auda”, 10.
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Analisis sistem ini sebagai alat bantu dalam memahami perihal konsep dengan

proses analisis sebagai berikut:

1. Sebuah konsep melibatkan pemahaman dan pemahaman melibatkan hipotesis-
hipotesis dan dua hal tersebut melibat pengamatan langsung (observasi)

2. Dalam prosesnya, tiga hal di atas melibatkan penggabungan, menghubungkan
dan koreksi yang kuat terhadap seluruh unit untuk memperoleh pemahaman
yang jernih.®

C. Pendekatan dalam Magasid al-Shari ‘ah Jasser Auda

Dalam buku Auda, Magqasid al-Shari‘ah as Philosophy of Islamic Law: A

Systems Approach, sebagai buku induknya dalam Magasid al-Shari‘ah, ia

menyebutkan enam sistem pendekatan, antara lain:

1. Enam Pendekatan Sistem Jasser Auda

Sebagaimana penjelasan tentang teori sistem di atas, Auda menawarkan
pendekatan filsafat sistem untuk menyoroti maqgasid al-shari‘ah yang dikenal
dengan sistem (proposed sistem feature). Ada enam perangkat yang digagasnya
dengan berbasis magasid al-shari‘ah yang bertitik tolak dari tafsir maqasidi.

Perangkat tersebut dapat dijadikan detektor untuk menganalisis penafsiran nas,

diantaranya:

a. Kognisi (Cognitive Nature/4s 53y

Perangkat ini sebagai validasi pengetahuan seseorang terhadap sebuah
konsep. llmuwan atau ulama lahir bukan dari ruang hampa, tetapi lahir di suatu

daerah yang memiliki faktor-faktor pembentuk sehingga berpengaruh dalam

% Auda, Magasid al-Syari’ah as Philosophy of Islamic law, 33.



56

proses intelektualnya yang akhirnya membentuk karakter keilmuannya (watak
kognisi). Hal ini sejalan dengan gambaran Husserl (1859-1938 M) bahwa
pengetahuan manusia selalu terarah kepada objek di luar dirinya (intentional) dan
objek di luar tergantung pada cakrawala pemahamannya (horizons). Sementara
cakrawala tersebut tergantung kepada prasangka (prejudice) yang dimilikinya.
Untuk menjaga validitas penafsiran harus melakukan peleburan horizon (fusion of
horizon).*® Auda menawarkan langkah-langkah validasi diantaranya
1) Memposisikan hukum Islam sebagai interpretasi atau ijtihad manusia

Hukum Islam merupakah hasil ijtihad dan ijtihad adalah hasil seorang
mujtahid dalam menggali hukum dari sumbernya yakni wahyu. Meskipun ijtihad
dihasilkan dari wahyu, ia tetap bukan wahyu karena ijtihad hanyalah penangkapan
pemahaman mujtahid terhadap isi wahyu yang bisa benar atau salah dengan

konsekuensi pahala masing-masing.

-
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“Dari ‘Amr ibn al-‘As bahwasannya dia mendengar Rasulullah s.a.w
bersabda: “Jika seorang hakim berijtihad menetapkan hukum kemudian
mengena/benar, maka dia mendapatkan dua pahala. Jika ketetapan
hukumnya salah, maka dia mendapatkan satu pahala.”

Penangkapan pemikiran seseorang telah berhubungan erat dengan faktor

kemanusiaan yang relatif dan tentatif. Hasil tafsir sebagai produk ijtihad seringkali

90 Rahmatullah, ‘“Menakar Hermeneutika Fusion of Horizons H.G. Gadamer dalam

Pengembangan Tafsir Magqasidi Al-Qur’an”, Nun, Vol. 3.No. 2 (2017), 152.
% Abu al-Husain Muslim ibn al-Hajjaj al-Qushairi al-Nisaburi, Sahih Muslim, Majallad 4 (Kairo:
Dar al-Ta’sil, 2014 M), 478.
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terikat oleh faktor historis dan memoris seseorang (muntaj al-fikri). Dalam hal ini,
Auda menekankan pada pembangunan kesadaran kognisi (pemahaman rasio).

Oleh karena hasil ijtihad bukanlah wahyu, maka ia bukanlah manifestasi
kalam Tuhan yang sempurna. Apapun bentuknya jika selain kalam Tuhan, maka
harus divalidasi seperti ijma dan giyas yang sudah hampir menjadi teks yang
setara dengan nas kitab suci. Menurut Auda, ijma bukanlah sumber hukum Islam,
tetapi sebuah mekanisme konsultasi (multiple-participant-decision making).*
Menurut teori sistem terdapat hubungan antara konsep dan realitas dan hubungan
tersebut berupa korelasi yang tergambarkan dalam watak kognisi.

2) Memisahkan antara wahyu dan interpretasi.

Nas merupakan pengetahuan llahi yang kebenarannya mutlak dan abadi
sementara interpretasi kebenarannya relatif dan tentatif. Interpretasi atau figh
merupakan hasil olah pikir dari ilmuwan sebagaimana pengertian figh itu sendiri.
Jadi, interpreter (penafsir) adalah status kehambaan seseorang yang sedang
berupaya memahami pesan Tuhannya, sehingga orang yang memahami hukum
disebut fagih/jurist (seseorang yang ahli memahami hukum). Oleh karena itu
Allah tidak boleh disebut fagih/jurist. Dengan demikian interpretasi bisa saja
dikritik oleh generasi berikutnya.

Mengenai sunnah (tradisi kenabian) ada tiga hal yang perlu diperhatikan
pada sosok Nabi Muhammad saw. Pertama, kapasitas Nabi Muhammad sebagai
Rasulullah yang membawa risalah kenabian (@Mb Ca’iaill). Kedua, Kapasitas

Nabi Muhammad sebagai pemimpin dan hakim yang melakukan ijtihad hukum.

%2 Auda, Maqasid al-Syari‘ah as Philosophy of Islamic law, 193.
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Ketiga, kapasitas Nabi Muhammad sebagai manusia pada umumnya yang hidup
bermasyarakat. Semua kapasitas ini memiliki nilai keteladan yang mulya ( 350
M) yang patut ditiru oleh umatnya terhadap Nabi besarnya. Namun, dari sisi
hukum memiliki konsekuensi tersendiri.

Kategori pertama wajib diikuti oleh umat Islam. Kategori kedua juga wajib
diikuti, tetapi harus melihat terlebih dahulu konteks yang dimaksud. Kategori
ketiga tidak wajib dijadikan rujukan hukum karena berkaitan dengan sifat
bashariyyah dari Nabi, seperti kebiasaan Nabi memakai jubah. Hal yang terakhir
ini berkaitan dengan tradisi lokal, karena memakai busana jubah adalah tradisi
setempat di Arab, sehingga bagian ini tidak bisa dijadikan ukuran hukum karena
orang jahiliyyahpun memakai jubah seperti Abu Jahal.

Kategori kedua dan ketiga erat hubungannya dengan ‘urf Auda
memandang penting keterlibatan ‘urf dalam hukum karena ‘urf senantiasa
menyertai zaman. Bahkan Auda mengatakan dengan berani bahwa penerapan
kaidah ‘urf seperti penerapan kaidah nas (G=d ki caoall (5u1) % penegasan
penggunaan cognitive nature tersebut berimplikasi lahirnya kesadaran tentang
pentingnya rasio dalam memahami al-Qur’an guna memainkan peran al-Qur’an
yang senantiasa relevan dengan kondisi dan situasi sehingga tafsir harus
berkembang untuk menyelesaikan problematika dalam masyarakat. Hasil tafsir

tertentu selamanya tidak boleh dijadikan pedoman jumud yang sakral sehingga

% Auda, Maqasid al-Syari‘ah as Philosophy of Islamic law, 130.



59

mengekang perkembangan intelektual.®* Sebetulnya ulama terdahulu memang

tidak menghendaki demikian.

b.

Holistik (Wholenes/as &) 431 5%

Perangkat di atas digunakan sebagai pengontrol dalam penggunaan dalil

tunggal. Menurut Auda, dalil tunggal sifatnya zanni sehingga terbatas. Oleh

karena itu penggunaan dalil tunggal harus mempertimbangkan beberapa hal

sebagai berikut:*

1)

2)

3)

4)

5)

6)

7)

Adanya kemungkinan bahwa putusan yang disimpulkan dari teks tunggal
tersebut terbatas pada keadaan tertentu yang tidak diketahui

Adanya kemungkinan ungkapan teks merupakan metafora

Referensi yang digunakan dalam memahami nas adalah referensi ahli bahasa
yang bisa saja salah

Tata bahasa Arab dituturkan kepada kita melalui puisi Arab kuno yang
diceritakan melalui narasi individu (riwayat ahad). Narasi ini tidak pasti dan
penyair aslinya sendiri bisa saja membuat kesalahan tata bahasa.

Adanya kemungkinan satu atau lebih kata dari teks tunggal ini memiliki
banyak arti

Adanya kemungkinan bahwa satu atau lebih kata dari satu teks telah diubah
seiring waktu dengan cara mengubah arti aslinya.

Adanya kemungkinan ungkapan itu memiliki makna yang tersembunyi ( khafi)

yang tidak kita pahami.

% Abdul Mustagim, Pergeseran Epistemologi Tafsir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2008), 78.
% Auda, Maqasid al-Syari‘ah as Philosophy of Islamic law, 197.
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8) Adanya kemungkinan bahwa putusan yang disimpulkan dari teks tunggal
tersebut telah dicabut.

9) Adanya kemungkinan bahwa keputusan yang disimpulkan dari satu tek
bertentangan dengan alasan akal, maka perlu dikonfirmasi antara teks dengan
logika.*®

Menurut Amin Abdullah, berfikir holistik dan sistemik dalam memahami
hukum Islam dapat mengembangkan horison (cakrawala) berfikir dari pola pikir
serba ‘illah (sebab-akibat) menjadi holistik yakni pola pikir yang bisa
mempertimbangkan, menjangkau dan meliputi semua hal yang tidak terfikir
dalam pola pikir serba ‘i//ah.”” Pandangan holistik terhadap al-Qur’an dapat
memperluas cakupan ayat-ayat yang semula dari ayat ahkam saja dapat
dielaborasi kepada ayat dengan tema tertentu baik mengenai keimanan, kehidupan
hari akhir (eskatologi) dan kisah-kisah dalam al-Qur’an. Pandangan ini
berdasarkan dari analisa ayat-ayat dalam tema, prinsip dan nilai dominan al-

Qur’an yang tersusun sebagai satu kesatuan yang integral.98

Dalam metode tafsir, Auda memandang penting penerapan prinsip-prinsip
holistik dengan pendekatan tematik (mawdu‘i) yang meliputi kesatuan dalam
bahasa, pengetahuan manusia dan pembahasan. Kesatuan dalam bahasa berkaitan
dengan kesatuan antara bahasa al-Qur’an sebagai satu unity yang utuh dan
pemersatu bahasa dengan bahasa penerima al-Qur’an pada saat diturunkannya.

Pengetahuan manusia berkaitan dengan relasi sesuatu yang bersifat riil dan

% Auda, Magasid al-Syari’ah as Philosophy of Islamic law, 197.

% Parluhutan Siregar, “Integrasi IImu-Ilmu Keislaman Dalam Perspektif M. Amin Abdullah”,
MIQOT, Vol. XXXVIII, No. 2 (Desember, 2014), 347.

% Jasser Auda, Magqasid al-Shari’ah A Beginer’s Guide (London: The International Institute of
Islamic Thought, 2008), 82.
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abstrak dengan seluruh perangkat aturan yang mengitarinya. Kesatuan
pembahasan memerlukan kesatuan persoalan yang dikaji terlepas dari urutan ayat
untuk mendapatkan pesan moral dan spiritual untuk mendapatkan kesatuan hukum
dengan pendekatan holistik.*

Metode tafsir mawdu ‘i memang diminati kalangan mufassir komtemporer.
Paradigma mawdu ‘i memandang seluruh al-Qur’an yang tersebar dalam berbagai
ayat sebagai kesatuan dalam isi dan temanya (al-wahdah al-mawdu‘iyyah).
Metode tafsir mawdu‘i memang telah terjadi sejak Nabi Muhammad dan para
sahabat, bahkan berjalan sampai sekarang. Hal itu memang telah berlaku umum
bahwa ayat-ayat dalam al-Qur’an saling menjelaskan satu sama lain ( Ja& G5l
Uaay 4lax3). Dengan demikian, para mufassir jika menafsirkan al-Qur’an
hendaknya dengan cara mengkaitkan dan memahami bagian sebelumnya dan
setelahnya dari suatu ayat.*®
c. Keterbukaan dan Pembaruan (Openness and self-renewal/Sasil 3 #Gaiyl)

Keterbukaan dan pembaruan merupakan keniscayaan dalam laju kehidupan
manusia untuk revitalisasi. Mufassir harus open-minded untuk mengadaptasikan
ayat al-Qur’an dengan perkembangan zaman agar bisa melebur dengan bidang
ekonomi, sosial, budaya, psikologi, hukum dan bidang kehidupan lainnya di
seluruh dunia. Tawaran sistem Auda bersifat terbuka agar selalu berinteraksi
dengan kondisi dan lingkungan di luar yang berbasis ragam bidang kehidupan.

Perilaku ilmiah seperti ini akan menjadikan ilmuwan berusaha untuk

% Auda, Maqasid al-syari‘ah as Philosophy of Islamic law, 200.
190 Amin al-Khuli dalam Amin al-Khuli dan Nasr Hamid Abu Zayd, Metode Tafsir Sastra, terj.
Khoiron Nahdliyyin (Yogyakarta: Adab Press, 2004), 60.
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mengembangkan metode yang tepat dan up to date terhadap persoalan agama dan
isu-isu kontemporer.'%*

Menurut Auda ada dua mekanisme dalam perangkat ini menuju
keterbukaan dan pembaruan diri dalam hukum Islam. Pertama, pembaruan melalui
kognisi fagih dengan merubah pandangan dunia (worldview) sebagai keterbukaan.
Kedua, membentuk keterbukaan pola kefilsafatan sebagai pembaruan diri dalam
sistem hukum Islam. Pandangan dunia (weltanschauung)) adalah seperangkat pra-
anggapan yang dipegang seseorang tentang susunan dasar dunia, kerangka acuan
pengalaman manusia dan sistem kepercayaan atau dengan kata lain pandangan
dunia adalah hasil dari sejumlah faktor yang membentuk kognisi terhadap dunia,
seperti tentang Tuhan, dunia, manusia, akhirat, pengetahuan, moralitas dan lain-
lain.'%

Sikap seperti di atas semestinya digunakan dalam menafsirkan al-Qur’an.
Kitab suci al-Qur’an bukanlah kitab yang turun dalam ruang hampa, tetapi
berkaitan erat dengan faktor-faktor waktu dan tempat, karena al-Qur’an
berorientasi sekarang dan masa depan. Dengan demikian mufasir harus sensitif
terhadap ikatan beberapa bidang kehidupan.'®®
d. Hierarki (Interrelated-Hierarchy/Aie sl 4358 i)

Sistem ini digunakan untuk mendeteksi varian tujuan yang ada dalam teks
agar tercipta kesebangunan (equilibrium) sehingga tujuan yang terkadung dalam
teks menjadi padu tidak tumpang tindih. Konten magasid al-shari‘ah dalam al-

Qur’an mengandung tiga dimensi yaitu tujuan parsial, khusus dan umum. Tiga

100 Auda, Maqasid al-Syari‘ah as Philosophy of Islamic law, 127.
192 1bid, 203.
1% Abdullah, Fikih dan Kalam Sosial Era Kontemporer, 81.
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tujuan tersebut harus berjalan secara terpadu.’®* Tujuan parsial terkandung dan
tertentu pada suatu ayat. Tujuan khusus terkandung dalam kumpulan ayat-ayat
dalam suatu tema bahasan. Sementara tujuan umum adalah tujuan akhir yang
hendak dicapai oleh keseluruhan ayat dalam al-Qur’an.
e. Beragam dimensi (Multi-Dimensionality/aa:yi 3

Sistem ini sebagai kerangka untuk membuat hasil penafsiran menjadi
multifaced bukan produk yang binner yang sering dihasilkan oleh pendekatan
kebahasaan. Pemahaman binner membentuk paradigma yang diagonal yang
membuat suatu hal menjadi hitam putih atau tawaran solusi kalah menang (win-
loss solution).

Menurut Auda, sistem ini merupakan cara berpikir yang lebih realistis,
yaitu cara berpikir sehari-hari. Sistem ini akan merevitalisasi sistem hukum Islam
melangkah lebih jauh menuju multi-dimensi dengan menerapkannya pada dua hal
fundamental yaitu kepastian (%2hill) dan kontradiksi (C=sil). Berikut ini
penjabarannya:

1) Spektrum Kepastian

Ulama klasik membagi nas menjadi dua yaitu gat7 (pasti) dan zanni
(relatif). Qat 7 dirinci menjadi qat ‘iyyat al-dilalah (penunjukan pasti/linguistic
implication), qat‘iyyat al-thubut (keotentikan pasti/historical authenticity) dan

105 Rumusan ini

gat‘iyyat al-mantigi (logikanya pasti/logical implication).
menurut Auda bisa direvitalisasi karena merupakan produk ulama sesuai

analisanya. Jika rumusan ini digunakan, maka menjadi pendekatan monodimensi.

194 Hasan, “Tafsir Maqasidi: Penafsiran al-Qur’an Berbasis Magqasid al-Shari’ah *; Jurnal Magzha,

Vol. 2, No. 2 (Juli-Desember 2017), 22.
195 Auda, Maqasid al-Syari’ah as Philosophy of Islamic law, 212.
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Konsep gat ‘7 dari para ulama tidak bisa dinilai sebagai kebenaran pasti.
Parameter kebenaran menurut Auda hendaknya menggunakan bukti pendukung
secara berkelanjutan. Semakin banyak bukti, maka semakin kuat level
kebenarannya. Dalam hal ini Auda hendak mengatakan bahwa kaidah gat 7 dari
ulama klasik bukanlah seperti keputusan hakim yang berkekuatan hukum tetap (in
kracht van gewijsde) yang mengikat umum (erga omnes) terhadap generasi
berikutnya. Peraturan semacam itu tidak bisa diberlakukan kepada kepentingan
ilmiah agar tidak mempersempit ruang penafsiran. Sebaiknya, harus terus
dilakukan upaya-upaya untuk menemukan bukti-bukti baru (novum) agar semakin
memperkuat kebenaran.

Pendapat Auda tentang pembagian gar7 ini serupa dengan pendapat al-
Shatibi yang mengatakan bahwa wujud dalil syara® yang dengan sendirinya dapat
menunjukkan gat ‘Gyyat al-dilalah dalam al-Qur’an sangat jarang, karena yang
qgat ‘iyyat al-thubut pun untuk menghasilkan dilalah yang gat ‘i masih bergantung
pada premis-premis yang zanni.

Beberapa hadith ditampilkan oleh Auda mengenai kemungkinan gat 7 dan
zanni Sebagai contoh pertimbangan, antara lain:

a) Ketika Nabi Muhammad mendengar bahwa dua pria bertengkar karena
menyewa tanah pertanian, lalu Nabi bersabda: “Jika ini akan menjadi sikap
anda, maka jangan menyewa lahan pertanian” (HR. Abu Dawid).'%®

b) Ketika ada seorang wanita mengadu kepada Nabi Muhammad dan berkata:

“Wahai utusan Tuhan, ini anakku yang kukandung di perutku, diberi makan

19 Sulaiman Abu Dawud, A/-Sunan, vol. 3 (Damaskus: Dar al-Fikr, t.th.), 257.
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dari payudaraku dan berbaring dipangkuanku. Ayahnya menceraikanku dan
sekarang ingin mengambilnya dariku”. Rasulullah bersabda, “Anda memiliki
prioritas kepadanya (anak kecil yang digendong) kecuali anda menikah”. (HR.
al-Hakim al-Nisaburi).*"’
C) Nabi berkata: “Seorang muslim tidak membayar zakat untuk kuda”. (HR. al/-
Bukhari) *®
d) Nabi bersabda: “Uang darah untuk jiwa adalah seratus unta”. (HR. a/-Hakim
al-Nisaburi). "
Dari narasi hadith di atas tersirat kepastian antara lain:
a) Menyewa pertanian dilarang
b) Seorang janda kehilangan hak asuh atas anaknya jika dia menikah lagi
c) Tidak ada zakat untuk kuda
d) Uang tebusan darah adalah seratus unta
Metode pengambilan keputusan dari teks yang jelas, kemudian dianggap
suatu kepastian, menurut Auda sebenarnya harus mempertimbangkan fakta bahwa
narasi teks lain mungkin ada status hukum yang berbeda, tetapi ulama
berpendapat bahwa faktor lain haruslah memiliki derajat yang sama sebagaimana
narasi teks awal. Jika tidak, kewajiban tetap berlaku, karena yang pertama
diperintah oleh Tuhan atau Nabi. Pernyataan lain yang bisa memiliki pengaruh

dalam hal tersebut harus berasal dari sumber yang sama.

97" Al-Hakim al-Nisaburi, A/-Mustadrak ala al-Sahihayn, vol. 2 (Beirut: Dar al- Kutub al-
Ilmiyyah, 1990), 255.

1% Al-Bukhari, al-Sahih, vol. 5 (Beirut: Dar al- Kutub al-‘Iimiyyah, t.th.), 2216.

1% Al-Hakim al-Nisaburi, A/-Mustadrak ala al-Sahihayn, vol. 1 (Beirut: Dar al- Kutub al-
Ilmiyyah, 1990), 553.
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Menurut Auda, suatu interpretasi dari perintah ke-Nabi-an menyarankan
bahwa hal itu tidak dimaksudkan untuk menjadi pasti dan tertentu, tetapi memiliki
spesifik konteks yang mengharuskan dikeluarkannya perintah semacam itu,
misalnya konteks ekonomi, politik atau lingkungan. Oleh karena itu, sunnah Nabi
di atas dapat dipahami sebagai berikut.

a) Nabi melarang para sahabat hanya untuk menyewa ladang karena
pertengkaran yang telah terjadi, sehingga pelarangan ini berlaku jika
kemungkinan terjadi perselisihan.

b) Nabi memahami bahwa pengaturan hak asuh ini adalah yang terbaik untuk
kasus sosial tertentu yang dia hadapi. Nabi tidak mengeluarkan perintah
umum. Dengan kata lain, beliau berperan sebagai lembaga peradilan dan
bukan dengan maksud penyampaian umum dalam hal kasus tersebut.

c) Jika memiliki kuda dengan kekayaan yang signifikan, maka zakat berlaku
kepada pemiliknya.

d) Kondisi uang tebusan darah dengan seratus unta tergantung pada budaya
dominan di Arab.

2) Spektrum Kontradiksi

Menurut Auda, dalam teori yuridis Islam terdapat dua istilah yang mirip
meskipun beda maksud yaitu perbedaan (<3ta)) dan kontradiksi (O=355). Yang
disebut terakhir ini yang menjadi pembahasan Auda yakni mengenai kontradiksi
dalil-dalil. Auda memberikan cara dalam menghadapi kontradiksi dalil-dalil dari
cara ulama klasik dalam memperlakukannya. Beberapa cara yang masyhur dari

para ulama dalam menghadapi kontradiksi dalil-dalil yaitu menggabungkan dan
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mendamaikan (conciliation/3#50 5 &xaV), menghapus (abrogation/zLll),
mengunggulkan (elimination/zs>3), ditangguhkan (Waiting/&'gﬁ‘), digugurkan
semua (cancellation/S8230), pilihan (choice/ i),

Penggabungan  (conciliation)  didasarkan pada kaidah  bahwa
memberlakukan suatu dalil lebih baik dari pada mengabaikannya.*® Seorang ahli
hukum seyogyanya mencari solusi dengan menafsirkan berdasarkan kemungkinan
narasi lain. Penghapusan (abrogation) adalah bukti selanjutnya membatalkan
secara yuridis terhadap bukti yang pertama. Bila ayat yang turun kemudian
bertentangan dengan ayat sebelumnya, maka ayat pertama menjadi terhapus, dan
hal ini juga berlaku dalam hadis.

Menurut Auda, konsep ini tidak memiliki bukti pendukung dalam koleksi
hadis tradisional. Auda menemukan 40 kasus penghapusan dalam hadis yang
kesemuanya berdasarkan pada pendapat dari komentator hadis semata atau perawi
lain yang tidak memiliki kesepakatan dalam berpendapat. Sementara dalam hal
tafsir, memang ditemukan konsep penghapusan ayat sebelumnya, tetapi hal itu
terjadi dalam ranah perbedaan pendapat antar ulama.

f.  Serbatujuan (Purposefullness/iééeﬁkl\)

Sistem ini digunakan untuk penelitian yang berbasis tujuan. Bagian ini
digunakan untuk menjaga konsistensi penafsiran agar selalu sejalan dengan tujuan
al-Qur’an. Penafsiran boleh dinamis untuk menyesuaikan dengan konteks, tetapi
tujuan al-Qur’an permanen dalam situasi dan kondisi apapun.'* Secara global al-

Qur’an memang berbasis maqasidi dengan adanya indikator hikmah-hikmah di

Y0 Al-Suyufi, al-’Ashbah wa al-Naza’ir (Surabaya: Irama Minasari, t.th.), 192.

Abdullah, Fikih dan Kalam Sosial Era Kontemporer, 51.

111
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dalamnya, seperti faedah diturunakannya al-Qur’an, pengutusan Nabi

Muhammad, pembebanan dan keistimewaan hukum-hukum Allah, faedah

penciptaan manusia di dunia dan akhirat dan lain sebagainya. Sistem ini

digunakan oleh Auda untuk melengkapi kecenderungan metodologi ulama usu/

klasik yang dominan pada penekanan kebahasaan (linguistic). Menurutnya, basis

kebahasaan harus menggandeng beberapa hal di bawah ini:**2

1)

2)

3)

Implikasi maqgasid yang adaptif yakni magasid yang relatif terhadap kondisi
dan situasi sehingga ketentuan magasid-nya tidak bisa ditetapkan terlebih
dahulu

Kemungkinan spesifikasi (zakhsis), interpretasi (za’wil), dan penghapusan
(naskh) sebagai pembeda atau penyeimbang dari kriteria ketentuan dalil yang
bersifat agak jelas (zahir), jelas (nas), sangat jelas (muftasar), super jelas
(muhkam). Cara ini sebagai upaya penyeimbangan dalam mengkaji nas
Tujuan dari sebuah ungkapan hukum harus bisa mengambil atau menampung
kemungkinan implikasi hal yang tersimpan dibalik sebuah hukum. Sebuah
hukum memang tidak boleh lepas dari nilai substansi sehingga pertama, harus
meneliti ‘7//ah dari suatu keputusan hukum, bukan hanya pengetahuan tentang
bunyi teks. Kedua, harus mempertimbangkan faktor terpenting dari yang
penting dan yang penting dari yang tidak penting (awlawiyyat). Ketiga, harus

mempertimbangkan kadar kebaikan yang lebih diutamakan (a/-muwazanat).

112 Auda, Maqasid al-Syari’ah as Philosophy of Islamic law, 231.
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Keempat, harus memeriksa dampak dari pilihan hukum yang telah ditentukan

(al-ma’alat). ™

4) Ungkapan tujuan tertinggi dari hukum kitab suci yang biasanya berbentuk
general atau mutlak tetap berlaku sesuai keadaannya tanpa ditakhsis atau
dibatasi oleh nas khusus

5) Hubungan antara mutlak dan tidaknya suatu hukum harus dikembalikan
kepada maqgasid-nya, bukan berlandaskan peraturan kebahasaan atau logika
umum.

Dari enam metode di atas, Auda cenderung pada cara menggabungkan dan
mendamaikan (&3 3 &all) dengan perangkat multidimensionalitinya dengan
memasukan dimensi magqgasid. Hal ini dalam rangka menjaga maksud tertentu dari
beberapa dalil sehingga menghindari kesewenang-wenangan terhadap dalil.

2. Relevansi Pendekatan Sistem Jasser Auda untuk Pengembangan Sistem
Penafsiran
a. Fungsi Magqasid al-Shari‘ah Jasser Auda

Penalaran magqasid al-shari‘ah yang dikembangkan oleh' ulama sebelum
Auda berkisar pada harmonisasi antara teks dengan nilai-nilai universal dan
kearifan lokal. Perbedaan antara ulama klasik yang concern terhadap magasid al-

shari‘ah dengan Auda hanya terletak pada mekanismenya, tetapi pada muaranya

sama. Misalnya ibn ‘Ashur (w. 1393 H/1973 M) yang berbasis ¢a 77/ dan magam,

13 Jasser Auda, Magasid al-Shari’ah ‘ind al-Shaykh al-Qardawi (Qatar: t.p. 2007), 161-163. Lihat
juga, Fathurrosyid, “Nalar Moderasi Tafsir Pop Gus Baha’:Studi Kontestasi Pengajian Tafsir Al-
Qur’an di YouTube”, Suhuf, Vol. 13, No. 1(Juni, 2020), 84.
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sementara Auda berbasis sistem. Kemudian teori Auda melakukan sistematisasi
magqasid al-shari ‘ah sebagai pendekatan.

Sebagaimana uraian sistem dalam teori Auda, pengertian sistem memiliki
beberapa bagian pembahasan. Pertama, sebagai perangkat unsur yang saling
berkaitan yang membentuk satu kesatuan yang integral. Kedua, sebagai langkah
yang teratur dalam rencananya. Ketiga, sebagai sebuah metode. Dari tiga bagian
ini, sistem dapat dipahami sebagai perangkat integral sebagai metode analisis.
Metode dalam pemakaiannya mengandung cara yang tertata dan terkonsep baik-
baik guna mencapai maksud (dalam ilmu pengetahuan dan sebagainya) serta cara
kerja yang tersistem untuk memudahkan pelaksanaan suatu kegiatan demi
mencapai tujuan yang ditentukan.***

Enam sistem yang dirancang Auda menjadikan langkahnya lebih sistemik
terhadap upaya pengembangan sistem tafsir. Sistem kognisi berfungsi membawa
pemahaman kembali ke titik nol atau titik semula bahwa antara wahyu dan produk
tafsir memang ada demarkasi yang jelas yakni antara sumber ilmu dengan hasil
pemahaman terhadap sumber ilmu (&33)). Sistem kognisi ini secara tidak
langsung mengandung pesan bahwa tidak ada penafsiran yang dijamin
kebenarannya secara naluri kemanusiaan. Meskipun sebuah penafsiran memiliki
tingkat kebenaran tertentu, tetapi tidak bersifat hegemonik dan sakral. Dengan

sistem ini menjadikan upaya penafsiran terhadap nas terus mengalami dinamisasi

1% Tim Penyusun, Kamus Besar Bahasa Indonesia, (Jakarta: Balai Pustaka, 1988), 580-581.
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sesuai dengan eksistensi al-Qur’an yang selalu sesuai dengan semangat zaman
(¢85 gla) (R Al 10

Dengan enam sistemnya, Auda ingin merenovasi metode usul figh klasik
yang dianggapnya sudah tidak solutif lagi terhadap tuntutan masa kini yang
semakin komplek. Sistem holistik dihadirkan melengkapi pendekatan usul figh
klasik yang reduksionis dan atomistik sehingga tidak memberikan solusi yang
menyeluruh. Dengan sistem ini Auda menggunakan metode tafsir mawdu 7 yang
tidak terbatas kepada ayat al-ahkam saja, tetapi menjadikan keseluruhan al-
Qur’an sebagai pertimbangan pengambilan keputusan dalam hukum. Tafsir
tematik yang digunakan oleh Auda lebih diperluas lagi jangkauan ayat-ayatnya
dengan mempertimbangkan aqidah dan moral ‘i//ah (ratio legis) yang terkandung
di dalamnya dengan catatan berpegang teguh pada prinsip magasid yakni
kemaslahatan.*®
b. Kontribusi Magasid al-Shari‘ah Pada Ruh Penerapan Syari’at Islam

Penerapan syari’ah Islam dalam agama Islam merupakan suatu keniscayaan
dan kewajiban bagi umat Islam, karena syari’ah itulah peraturan yang menjamin
keamanan, kesejahteraan dan kedamaian umat Islam bahkan umat lain. Dalam
syari’ah Islam tersimpan nilai-nilai luhur universal yang memang tidak bisa
dibantah oleh siapapun. Islam membawa misi “rahmat Ii al-‘alamin”’. Kata yang

terakhir merupakan ekpresi dari maqgasid al-shari‘ah yang sebenarnya tidak lain

15 Abdullah Mustagim, Madzahibut Tafsir: Peta Metodologi Klasik hingga Kontemporer
(Yogyakara: Nun Pustaka, 2003), 95-96.
116 Jasser Auda, Membumikan Hukum Islam Melalui Magasid Syariah, terj. Rosidindan Ali Abd
el-Mun’im, (Bandung: Mizan, 2015), 98.
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merupakan tujuan akhir yang agung dari maqasid al-shari‘ah atau meminjam
istilah Fazlur Rahman (w. 1988 M) adalah the basic elan of the Qur’an.*"’

Keyakinan keagungan syari’ah Islam ini tidak bisa ditawar dengan apapun
dan harus menjadi bagian jihad dalam upaya penegakannya. Syari’ah Islam
melebihi syari’ah atau hukum-hukum dari agama lain, karena agama lain memang
tidak mengajarkan syari’ah yang lengkap seperti Islam, karena syari’ah Islam
memiliki magqgasid al-shari‘ah yang jelas berpihak kepada manusia baik secara
individu maupun umum. Hanya saja seiring berjalannya waktu, magasid al-
shari ‘ah dituntut teraplikasikan secara tepat dan benar.

Dalam sejarah perjalanan Islam, syari’ah Islam teraplikasikan dengan baik
pada masa Rasulullah dan al/-khulatfa’ al-rashidun, meskipun belum terealisasi
secara sempurna. Ketidaksempurnaan itu, karena beberapa faktor, diantaranya:

1) Pada saat Nabi Muhammad masih hidup, syari’ah Islam tidak langsung
diturunkan sekaligus tapi bertahap (zadriji)

2) Al-khulafa’ al-rashidun menghadapi beberapa tantangan masyarakat yang
belum terjadi pada masa Nabi.

Semua praktek syari’ah pada masa itu berlandaskan pada magqgasid al-
shari‘ah. Tidak bisa dibantah, masa Nabi Muhammad adalah kurun terbaik.
Penerapan syari’ah pada masa itu berlandaskan maqasid al-shari‘ah karena
mengangkat derajat kemanusiaan dari yang semula berada dalam kondisi
memprihatinkan menjadi berharga. Masa Nabi Muhammad dan al-khulafa’ al-

rashidun adalah masa yang baik sebagai contoh pelaksanaan syari’ah dengan

Y7 Fazlurrahman, Islam (New York : Anchor Books, 1966), 27.



73

berlandaskan maqasid al-shari‘ah dari beberapa bidang kehidupan seperti politik,
ekonomi dan lain-lain. Masa Nabi Muhammad dan masa a/-khulafa’ al-rashidun
merupakan masa Qur’ani yang bisa dijadikan contoh ruh dalam menerapkan al-
Qur’an.

Sepeninggal al-khulata’ al-rashidun umat Islam mengalami berbagai
tantangan persoalan dari beberapa bidang seperti politik dan lain-lain. Dengan
demikian maqasid al-shari‘ah memiliki peran signifikan dalam memainkan
keberadaan syari’ah. Tentu secara teknis masa sekarang tidak bisa disamakan
secara utuh dengan masa di atas. Setiap masa memiliki konteksnya masing-
masing. Dengan demikian syari’at Islam tidak hanya dibentuk oleh apa yang
disebutkan dalam al-Qur’an, Sunnah dan konsensus sahabat, tetapi telah
berkembang menjadi pembahasan para ahli figh yang berijtihad sepanjang masa,
sehingga upaya penerapan syari’ah dengan memperhatikan maqasid al-shari‘ah
merupakan upaya terus menerus (istimrar). Kata sempurna dalam al-Qur’an
menunjukan kesempurnaan dalam syari’ah itu sendiri bukan pada penerapannya,
karena syari’ah Islam itu dinikmati oleh umat sepanjang masa bukan pada periode
tertentu saja. Jadi magasid dari syari’ah itu terus melakukan adaptasi dan
sekaligus hadir sebagai solusi pada setiap periode. Esensi maqasid al-shari‘ah
yang berjalan mulai masa Nabi Muhammad dan para sahabat menunjukkan bahwa
pada hakekatnya magasid al-shari‘ah menjadi metodologi yang alami dalam

Islam, tetapi kehilangan elan vital-nya di zaman modern.*®

18 Syamsul Wathani, “Konfigurasi Nalar Tafsir a/-Magasidi, Pendekatan Sistem Interpretasi”,

Suhuf, Vol. 9, No. 2, (Desember 2016), 296.
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3. Relevansi Magqgasid al-Shari‘ah dengan Penafsiran al-Qur’an tentang
Dawlah Islamiyyah

Sebagaimana ditulis dalam judul, konsep dawlah islamiyyah dalam tulisan
ini mengangkat konsepsi Sayyid Qutb dalam kitab F7 Zilal al-Qur’an. Kitab ini
merupakan salah satu kitab tafsir kontemporer yang bercorak magasidi**® Wasfi
‘Ashur Abu Zayd menjelaskan dalam bukunya bahwa Sayyid Qutb adalah tokoh
mufassir yang memenuhi kitabnya, Fi Zilal al-Qur’an, dengan ilustrasi artistic,
menjelaskan tujuan utama dan magsad tertinggi dari setiap surat.'”> Dengan
demikian, tentunya Qutb mendasarkan konsep dawiah islamiyyah-nya pada
magqasid al-shari’ah sebagai bagian dari maqgasid al-Qur’an yang cakupannya

lebih luas.!?

Magasid al-Qur’an yang membahas tentang kesatuan tujuan dari
setiap surat al-Qur’an, dikenalkan oleh Fakhr al-Din al-Razi (w. 604 H). Menurut
Qurais Shihab bahwa susunan ayat-ayat al-Qur’an dalam satu surat tertentu
memiliki tujuan dan tema yang utama.*?
a. Hubungan Konsepsi Dawilah Islamiyyah dengan Maqasid al-Shari‘ah
(antara harmonis dan paradoksal)
Dawlah islamiyyah bagian dari model kenegaraan yang acapkali muncul
sebagai protes terhadap sistem negara kebangsaan (nation state) dan menolak

keras sistem demokrasi. Konsep dawiah islamiyyah menghendaki sebuah sistem

negara yang ultranasional tanpa dibatasi sekat-sekat negara yang berdiri sendiri.

119 Wasfi < Ashur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi- Memahami Pendekatan Baru Penafsiran Al-
Qur’an, terj. Ulya Fikriyati (Jakarta: PT. Qaf Media Kreativa, 2020), 63.

0 1bid, 52.

2L 1bid, 194.

122 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian Al-Qur’an, Jilid 1
(Jakarta: Lentera Hati, 2002), xxii.
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Konsep dawlah islamiyyah menghendaki penerapan syari’at Islam secara kaffah

dengan berpedoman teguh kepada al-Qur’an dan Sunnah. Ciri-ciri paham yang

menghendaki berdirinya dawlah islamiyyah sebagai berikut

1. Menafsirkan ayat dan hadis secara tekstual tanpa diimbangi sikap rasional
dan kontekstual

2. Sikap intoleran terhadap pihak lain yang tidak sepaham dengan menerapkan
pola pikir eksklusif dan menempatkan pandangan mereka di atas dasar hitam-
putih atau benar salah (binner opposition)

3. Bersikap revolusioner dalam mewujudkan kehendaknya sebagai akibat dari
pola pikirnya dan hasil penafsirannya terhadap teks

4. Menyuarakan pemberlakuan syari’at Islam secara kaffah versi golongannya.
Visi Islam bagi kelompok ini adalah integrasi antara agama, duniawi dan
dawlah islamiyyah**

Dawlah islamiyyah merupakan cita-cita agung dan ideal bagi agama Islam.
Secara naluri, semua umat Islam mengharapkan terwujudnya bangunan tersebut.
Islam sebagai agama yang par excellent memiliki tata aturan yang lengkap dalam
setiap lini kehidupan, mulai dari urusan terkecil hingga yang terbesar, termasuk
negara di dalamnya. Jika dawl/ah islamiyyah benar-benar terwujud, maka agama
Islam telah menyediakan tata aturan yang siap pakai. Islam hadir sebagai agama
yang rahmah Ii al-‘alamin dengan membawa nilai-nilai universal yang membawa

kemaslahatan untuk semua jenis umat di manapun dan kapanpun.

123 Kurdi Fadal, “Kontra-Radikalisasi Agama”, Mutawatir: Jurnal Keilmuan Tafsir Hadith, Vol.
10, No. 1 (Juni 2020), 52.
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Antara dawlah islamiyyah dengan kemaslahatan yang menjadi ultimate
goal dari maqasid al-shari’ah bukan dua hal yang berpisah. Dua-duanya berjalan
sebagai paket wadah dan isinya. Dalam sejarah pemikiran politik Islam daw/ah
islamiyyah menjadi perbincangan dalam ranah perjuangan politik. Dalam sejarah
kepemimpinan di dalam al-Qur’an, Nabi Adam as diturunkan ke muka bumi
bertugas sebagai khalifah dan hal ini menjadi potret daw/ah pertama kali dalam
kesejarahan manusia. Tongkat kepemimpinan kemudian diteruskan oleh Nabi-
Nabi berikutnya hingga Nabi Muhammad. Rangkaian kepemimpinan tersebut
telah membangun dawiah ilahiyyah berdasarkan syari’at Islam."® Seyogyanya
dawlah islamiyyah merupakan potret makro dari magasid al-shari‘ah karena
berlabel Islam dan di atasnyalah semua kemaslahatan umat bertumpu.

Dalam perjalanannya dawi/ah islamiyah mengalami pro dan kontra pada
level wacana dan prakteknya. Pada level wacana, dawilah islamiyah menjadi
perdebatan. Di kalangan umat Islam tidak ada kata sepakat mengenai hal tersebut
karena perbedaan penafsiran dan sosio-kultur. Pada ranah konkrit, dalam sejarah
tercatat telah terjadi pengalaman kelabu dari beberapa praktek dawlah islamiyyah
dalam beberapa bentuk variannya dari dinasti-dinasti islamiyah yang pernah ada
di dunia Islam, semenjak dinasti Umayyah sampai dinasti ‘ Uthmaniyyah. Ada
contoh yang menarik pada era sekarang, sebuah negara dengan penduduk
muslimnya yang besar yang memiliki kemajuan berarti yakni Iran dan Indonesia.

Di Iran, justru yang berlaku bukan bentuk negara Islam tapi negara

nasionalis (national state). Begitu juga Indonesia, sebagai negara nasionalis dan

% Muhammad Rikza Mugtada, “Utopia Khilafah Islamiyyah: Studi Tafsir Politik Mohammed

Arkoun”, Jurnal THEOLOGIA, Vol. 28, No. 1 (Juni 2017), 159.
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religius, tidak berbunyi sebagai negara Islam. Dalam negara tersebut iklim
beragama berjalan dengan baik meskipun sesekali terjadi konflik, tetapi bisa
ditekan sehingga tidak menimbulkan konflik lebih besar yang berskala nasional.
Jika demikian, secara de facto, dawl/ah islamiyyah tidak menjamin terwujudnya
magqasid al-shari’ah secara sempurna. Beberapa tokoh, diantaranya Abed al-Jabiri
(w. 2010 M) dan Muhammad Arkoun (w. 2010 M) mengatakan bahwa islamic
state merupakan konsep utopis.**® Kondisi yang paradok ini perlu dicarikan
penyelesaiannya untuk mengharmoniskan nilai-nilai maqasid al-shari’ah dalam
sebuah konsep kenegaraan.
b. Magasid al-Shari’ah Sebagai Pendekatan Sistem Dawiah Islamiyyah

Sebagai sebuah struktur tertinggi dari sebuah komunitas, daw/ah
islamiyyah (islamic state) bukanlah urusan kecil. Negara berperan besar dan
strategis terhadap kepentingan umat. Tanpa negara umat mengalami
ketidakmenentuan hidup bahkan kehancuran. Oleh karena itu, konsep dawiah
islamiyyah harus diteliti berbagai sisinya, apalagi dianggap sebagai hasil dari
penafsiran sebuah kitab suci.

Konsep dawlah islamiyyah merupakan bangunan proyek besar yang
memerlukan pendekatan sistem yang cukup untuk mengkajinya. Pendekatan
sistem Auda yang pararel memiliki modal yang cukup untuk mendeteksinya.

Selain bertumpu pada pengalaman sistem tokoh-tokoh sebelumnya, pendekatan

125 1pid, 160. Lihat juga, Muhammad Abid Al-Jabiri, Agama, Negara Dan Penerapan Syari’ah,

judul Asli, A/-Din wa al-Dawlah wa Tatbiq al-Shari’ah, terj. Mujiburrahman (Yogyakarta: Fajar
Pustaka Baru, 2001), 55.
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sistem Auda memiliki daya futuristic yang cocok bagi dawlah islamiyyah sebagai
konsep masa depan yang tidak pernah selesai pembahasannya hingga saat ini.
Dawlah islamiyyah sebagai konsep yang dikatakan utopis oleh beberapa
tokoh bukan tidak mungkin akan terwujud. Hanya saja, penerapan suatu konsep
akan berhadapan dengan rintangan-rintangan besar jika belum mendapatkan
landasan pacu yang benar dan tepat, sehingga itu membutuhkan kearifan
pemikiran. Islam memiliki semangat juang yang tinggi, tetapi Islam juga memiliki
ruh kearifan yang luhur pula yang tertulis secara elegan dalam kaidah hukum yang

berbunyi:
2 Jladll s g J51 il 45
“Menolak kerusakan lebih utama dari pada mencerabut kebaikan”
Sebuah organisasi keagamaan di Indonesia yakni Nahdlatul Ulama

memperindah dalil di atas dengan kaidah yang populer di kalangannya yang

berbunyi

P

e N IR ER TRV IR PHERY]

“Menjaga nilai-nilai terdahulu yang baik dan mengambil nilai-nilai baru
yang lebih baik.”*’

Kaidah ini sebagai kaidah turunan yang disandarkan terhadap dalil shar‘u
man gablana dan ‘urf'yang digunakan dalam hukum Islam. Semangat dari dua

dalil di atas sementara ini berada dalam pendekatan sistem Auda karena

126 < Abd al-Wahhab ibn ‘Al ibn ‘Abd al-Kafi al-Subki, a/-Ashbah wa al-Naza’ir, Juz 1 (Beirut:
Dar al-Kutub al-‘ilmiyyah, 1991), 105.
27 Ahmad Zahro, Tradisi Intelektual NU (Yogyakarta: LKiS, 2004), 21.
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pendekatan tersebut berujung pada magasidiyyah atau keserbatujuan maslahah
baik yang bersifat khusus maupun umum (muwafigah wa muhdarah).**®
D. Sistem Negara
1. Bentuk dan Sistem Negara Pada Umumnya

Terdapat beberapa teori dalam negara yang berkembang dalam sejarah,
yaitu Nomokrasi (kedaulatan hukum), demokrasi (kedaulatan rakyat) dan Teokrasi
(kedaulatan Tuhan). Pertama, Nomokrasi yaitu sebuah negara Yyang
mengelenggarakan kepemerintahan dan kekuasaan dengan didasarkan pada sistem
nilai dan norma. Istilah Nomokrasi berasal dari bahasa Yunani dan dikenalkan
pertama kali oleh Plato (428-348 S.M) dalam bukunya “Nomoi” (the law), yang
berasal dari kata Nomocratos atau Nomocratien yang berarti kekuasaan hukum. Di
kalangan mazdhab eropa kontinental — berkembang di Belanda, Jerman dan
Perancis - model seperti ini dikenal dengan istilah negara hukum (rechsstaat)
yang berdasarkan tradisi hukum sipil (civil law tradition). Sementara di kalangan
anglosaxon — berkembang di Inggris dan Amerika Serikat - dikenal dengan istilah
rule of law yang berdasarkan hukum umum (commaon law). Dua model negara ini
memiliki kesamaan hanya berbeda dalam praktek pelaksanaan.®

Sementara dalam Islam dikenal siyasah diniyyah dan siyvasah ‘aqliyah.
Yang pertama penerapan hukum Islam dalam kehidupan bernegara dan yang
kedua hukum sebagai hasil pemahaman hukum Islam dalam kehidupan bernegara.

Dua siyasah tersebut berfungsi dan berperan dalam Negara. Dengan demikian,

128 Auda, Maqasid al-Syari’ah as Philosophy of Islamic law, 238.

129 Jimly Asshiddigie, “Islam, Nomokrasi, Demokrasi, Dan Teokrasi”, Prosiding Seminar
Nasional Islam & Demokrasi (Pengembangan Model Demokrasi Berketuhanan Yang Maha Esa),
Universitas Islam As-Syafi’iyyah Jakarta, (25 Juli 2017), 40.
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maka negara dalam Islam lebih cocok bila disebut nomokrasi bukan teokrasi,
karena berdasarkan kedaulatan hukum."®

Kedua, demokrasi yaitu sebuah negara yang mengelenggarakan
kepemerintahan dan kekuasaan berdasarkan kedaulatan rakyat. Istilah demokrasi
berasal dari bahasa Yunani, kata “demos” yang berarti rakyat dan “kratein” atau
“cratos” yang berarti kekuasaan. Dalam sejarah Yunani, istilah demokrasi tidak
begitu populer karena berkonotasi negatif dan tidak menarik. Justru istilah
demokrasi menjadi menarik setelah ditemukan praktek yang baik sejak masa
kepemimpinan nabi Muhammad. Di kemudian hari, istilah demokrasi menjadi
populer dari zaman ke zaman meskipun mengandung banyak kelemahan. Dari sisi
nomenklatur, istilah demokrasi dikenalkan oleh Herodotus (484-425 S.M) pada
abad 17.

Dalam prakteknya, istilah demokrasi disandingkan dengan kata lain yang
menjadi ciri khas dari demokrasi itu, seperti demokrasi konstitusional, demokrasi
parlementer, demokrasi liberal, demokrasi rakyat, demokrasi terpimpin, dan
demokrasi pancasila. Esensi dari demokrasi, sebagaimana ungkapan populer
Abraham Lincoln (1809-1865 M), Presiden AS ke 16, tahun 1861-1865
“Goverment of The People, by The People and for The People” (pemerintahan
dari rakyat, oleh rakyat dan untuk rakyat).**!

Dalam Islam terdapat perbedaan pendapat mengenai demokrasi karena

berbeda penafsiran. Fazlur Rahman (w. 1988 M), pemikir Islam dari Universitas

30 Damrah Mamang, “Kontribusi Islam Dalam Perwujudan Paradigmatik =~ Demokrasi
Berketuhanan Yang Maha Esa”, Prosiding Seminar Nasional Islam & Demokrasi
(Pengembangan Model Demokrasi Berketuhanan Yang Maha Esa), Universitas Islam As-
Syafi’iyyah Jakarta, (25 Juli 2017), 229.

L bid, 227.
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Chicago, AS dan Muhammad al Ghazali (w. 1996 M), mufassir dari Universitas al
Azhar berpendapat bahwa gagasan demokrasi itu terkandung dalam al-Qur’an tiga
ayat yaitu Q.S. al-Shura (42); 38 Q.S. al-Bagarah (2): 233 dan Q.S. Ali ‘Imran
(3): 169 yang menyimpan kata " al-Shura" atau musyawarah. Sementara ulama
lain seperti al-Mutawalli (w. 1998 M) dan Muhammad Aman ibn ‘Ali al-Jami (w.
1416 H) berpendapat bahwa demokrasi yang didasarkan pada suara terbanyak dari
kebanyakan orang (jumhur) bertentangan dengan al-Qur'an berdasarkan ayat yang
mengatakan bahwa orang banyak itu pada umumnya tidak mengetahui persoalan.
Artinya yang mengetahui itu sebenarnya hanya sedikit orang, yaitu para ahli (Q.S.
al-’An‘am (6): 111). Karena itu al Qur'an menganjurkan agar orang itu bertanya
kepada ahlinya yang jumlahnya tidak banyak.'*?

Ketiga, Teokrasi, sebuah negara yang mengelenggarakan kepemerintahan
dan kekuasaan berdasarkan kedaulatan Tuhan. Istilah Teokrasi berasal dari kata
“theo” yang berarti Tuhan, dan “cracy” yang berarti kekuasaanyang dikenalkan
oleh Flavius Josephus tahun perkiraan tahun 37-100 M untuk menggambarkan
karakteristik dari tipe negara Israel yang ada pada permulaan era Kristen. Istilah
tersebut disambut oleh J. Welhausen (1844-1918 M) dan digunakan sebagai
predikat untuk negara Arab (Islam). Namun begitu, penyematan negara Teokrasi
sebagai istilah untuk negara dalam Islam sama sekali tidak benar dan tidak

tepat.™®

132 M. Dawam Rahardjo, “Islam dan Demokrasi”, Prosiding Seminar Nasional, Islam &
Demokrasi (Pengembangan Model Demokrasi Berketuhanan Yang Maha Esa), Universitas Islam
As-Syafi’iyyah Jakarta (25 Juli 2017), 23.

133 Mamang, “Kontribusi Islam Dalam Perwujudan Paradigmatik Demokrasi Berketuhanan Yang
Maha Esa”, 230.
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Dalam Islam, kedaulatan Tuhan memang menjadi worldview-nya, tetapi
umat Islam menyandarkan segala hidupnya pada al-Qur’an dan Hadis sebagai
syari’atnya yang merupakan perintah Tuhan baik dalam praktek individual
maupun sosial. Namun sejarah negara Teokrasi berbalik dengan kenyataan dalam
sejarah kenegaraan dalam Islam. Dalam sejarah negara Teokrasi merupakan
ilustrasi dari negara yang menganut sistem kerajaan yang mengklaim dirinya
sebagai jelmaan dari Tuhan atau para dewa yang bersifat absolut, sehingga segala
kebijakannya tidak bisa dibantah, karena Tuhan tidak pernah salah, maka raja juga
tidak bisa disalahkan (the king can do no wrong).

Dalam prakteknya, negara ala teokrasi telah meninggalkan catatan tirani
terhadap rakyat. Sistem pelimpahan kekuasaan dalam negara Teokrasi
berdasarkan garis keturunan darah. Sementara dalam sejarah Nabi Muhammad
dan al-khulafa’ al-rashidun tidak menggunakan sistem tersebut. Justru pada saat
Nabi Muhammad dan al-khulafa’ al-rashidun 1tu pertama Kkali suksesi
kepemimpinan dilakukan dengan cara musyawarah bukan keturunan. Suksesi
kepempinan Nabi Muhammad  kepada al-khulata® al-rashidun @ sesudahnya
mengajarkan sekaligus ide nomokrasi, demokrasi dan teokrasi.***

2. Bentuk dan Sistem Negara Islam yang Pernah Ada

Isu pendirian negara Islam menjadi perdebatan publik yang tidak kunjung
selesai. Perbincangan hal ini menjadi wacana yang renyah dan menarik diulas
terus, lebih lagi jika dikaitkan dengan isu konspirasi proxywar atau neo cortex

yang melibatkan para aktor dunia dalam merebut pengaruh dan kepentingan

134 Asshiddigie, “Islam, Nomokrasi, Demokrasi, Dan Teokrasi”, 50.
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tertentu. Beberapa tokoh Islam memang tidak satu pendapat mengenai kewajiban
mendirikan dan bentuk negara Islam sendiri. Tema ini menjadi perdebatan yang
hangat sebagai bagian dari pembahasan negara ideal yang belum mencapai final
sampai saat ini.*®

Populasi umat Islam di dunia sekitar 1,3 milyar yang tersebar di beberapa
negara mayoritas Islam. Di antara negara yang menyatakan diri sebagai negara
Islam, di antaranya Arab Saudi, Republik Islam Iran, Afghanistan, Pakistan,
Yaman, Bahrain, Brunei Darussalam, Oman, Chehnya, Kepulauan Maladewa,
Mauritania. Di antara negara yang secara legal-formal tidak menyatakan diri
sebagai negara Islam tetapi dalam konstitusinya menjadikan Islam sebagai agama
resmi negaranya, di antaranya Uni Emirat, Mesir, Yordania, Maroko, Kuwait,
Libya, Irak, Aljazair, Qatar, Tunisia, Bangladesh dan Malaysia.

Di antara negara yang menyatakan diri sebagai negara sekuler tetapi
memiliki penduduk mayoritas Islam, diantaranya Tajikistan, Azerbaijan, Senegal,
Nigeria, Turkmenistan, Burkina Faso, Chad, Guinnea, Mali dan Kyrgistan. Tujuh
(7) negara tidak menyatakan secara tegas dalam konstitusinya sebagai negara
Islam atau sekuler, di antaranya Indonesia, Suriah, Lebanon, Albania, Somalia,
Kepulauan Komoro dan Djibouti."*® Berikut beberapa contoh sistem negara Islam.

a. Negara Madinah di Zaman Nabi Muhammad dan a/-khulata’ al-rashidun

3% Hamdan Zoelva, “Prospek Negara Hukum Indonesia: Gagasan dan Realita (Prospects of The

Constitutional State of Indonesia: Ideas and Reality”, HALREV, Vol. 1, no. 2 (Agustus 2015), 183.
13 Rohmad Adi Yulianto, “Islam Dan Konstitusi Studi Terhadap Perkembangan Amandemen
Konstitusi Mesir Tahun 2011 — 2014, Prosiding Seminar Nasional, Islam & Demokrasi
(Pengembangan Model Demokrasi Berketuhanan Yang Maha Esa), Universitas Islam As-
Syafi’iyyah Jakarta (25 Juli 2017), 255-266.
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Ketika Nabi Muhammad tinggal di Makkah tidak bisa dijadikan rujukan
sama sekali tentang eksistensi negara. Baru ketika beliau menetap ke Madinah
mulai kelihatan sketsa aroma negara. Hanya saja sulit menentukan rumusan
negara di Madinah saat itu karena tidak bisa diteropong dengan model negara
yang berkembang saat ini. Nabi pada saat itu berkapasitas multi peran.
Muhammad saat itu berstatus sebagai Nabi, pemimpin agama, kepala
pemerintahan, panglima tertinggi angkatan perang. Satu hal yang tidak dijabat
Nabi — jika dibandingkan dengan beberapa pemimpin negara — yakni beliau
bukan raja. Status multi tersebut tidak dimiliki oleh pemimpin negara saat ini.
Pengakuan Nabi Muhammad bahwa beliau bukan raja ketika seseorang datang
kepadanya dengan keadaan gemetar, kemudian beliau bersabda:

i
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“Tenanglah. Aku ini bukan seorang Raja. Aku ini hanyalah putera seorang
perempuan dari Qurais di Makkah, yang biasa makan daging kering.”

Nama Madinah atau lebih lengkapnya a/-Madinah al-Munawwarah — yang
berarti kota berkebudayaan yang besinar — sendiri merupakan ekspresi atas
kemajuan yang telah dicapai oleh wilayah tersebut yang sebelumnya bernama
Yatsrib. Dalam menjalankan pemerintahan wilayah Madinah, dalam Islam waktu
itu memang belum dikenal istilah demokrasi, tetapi Nabi Muhammad dan para
sahabat generasi awal itu memberikan contoh peradaban demokrasi yang tinggi,
terbukti dengan lahirnya Piagam Madinah (mithaq al-Madinah) yang merupakan

dokumen politik prestisius yang belum ada bandingannya sebelumnya. Ketika

7 Yusuf Qardhawi, Bagaimana Memahami Hadis Nabi s.a.w, terj, Muhammad al-Bagir
(Bandung: Karisma, 1994), 37.
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Islam mencapai puncaknya di Madinah, Nabi Muhammad mengirim surat kepada
kerajaan-kerajaan tetangga. Namun isi suratnya bukan ajakan untuk bergabung
dengan Madinah, melainkan ajakan masuk agama kepada Raja bersangkutan.*

Beberapa ilmuwan mengatakan bahwa Piagam Madinah adalah konstitusi
Islam pertama yang mampu menyelesaikan problem kesukuan yang sedang
mencengkram masyarakat Arab saat itu. Dengan satu kata yakni “umat”, Nabi
Muhammad mampu membentuk bangunan masyarakat yang terpecah-pecah
menjadi suatu konfiderasi yang tergabung dalam satu kesatuan dengan nama
ummah wahidah dalam satu payung bersama. Bangunan masyarakat baru ini
membentuk paham kenegaraan dalam pengertian yang sederhana, meskipun
belum menjadi istilah national state.

Suksesi kepemimpinan setelah Nabi Muhammad di antara a/-khulata’ al-
rashidun berjalan dengan proses yang sangat aspiratif dan demokratis. Abu Bakr
(w. 634 M) dipilih secara aklamasi, ‘Umar ibn Khattab (w. 23 H) dipilih melalui
penunjukan karena kondisi yang mengharuskan ‘Uthman ibn ‘Affan (w. 35 H)
dipilih melalui mekanisme perwakilan dan “Ali ibn Abi Thalib (w. 40 H) dipilih
dengan aklamasi lagi oleh rakyat karena negara dalam situasi genting.**

b. Republik Islam Iran
Negara Iran memiliki penduduk muslim Syiah terbesar di dunia. Dalam

sejarah, negara ini adalah sebuah imperium besar yang berbentuk monarki yang

138 Kholid Sayyid Ali, Surat-Surat Nabi Muhammad (Jakarta: Gema Insani Press, 1990), 25.

3% Achmad Mubarok, “Perspektif Teologi Politik Sebagai Model Demokrasi Berketuhanan Yang
Maha Esa”, Prosiding Seminar Nasional, Islam & Demokrasi (Pengembangan Model Demokrasi
Berketuhanan Yang Maha Esa), Universitas Islam As-Syafi’iyyah Jakarta, (25 Juli 2017), 92.



86

bernama dinasti Sasania atau Persia.!*® Pada tahun 1997, terjadi revolusi yang
digerakkan oleh para Mulla yang dipimpin oleh Ayatullah Khomeini (w. 1989 M)
dan berhasil menggulingkan dinasti Muhammad Reza Pahlevi (w. 1980 M). Pasca
revolusi tersebut, negara ini berubah menjadi Republik Islam Iran (Jumhuri ye
Islam ye Iran) dengan sistem pemerintahan bernama wilayat al-faqgih (Vilayate el-
Fageh).**' Dalam sistem ini, pemegang kedaulatan tertinggi adalah Allah s.w.t.
Sementara pemegang kekuasaan penuh adalah al-Imam Mahdi Al-Muntazar yang
dalam keyakinan Syi’ah Imamiyyah mengalami kegaiban sugra selama 70 tahun
dan kegaiban kubra sampai akhir zaman, sehingga diyakini hidup sampai
sekarang.'*

Kekuasaan tertinggi sistem pemerintahan wilayat al-fagih di atas dipimpin
oleh imam spiritual yang disebut rahbar yakni ahli hukum Islam yang memiliki
kemampuan di atas rata-rata dari 7agih lainnya. Kedudukan rahbar dijabat seumur
hidup kecuali melakukan penyimpangan. Rahbar merupakan penentu akhir dalam
pengambilan keputusan dari semua segala konflik yang terjadi dalam badan
pemerintahan di Iran.**

Sementara pelaksana pemerintahan dijalankan oleh badan dalam trias
politica yang terdiri dari legislatif (Parlemen, Dewan Ahli dan Majelis Ahli),
eksekutif (Presiden) dan yudikatif (Mahkamah Agung). Ketentuan pemilihan

pemimpin dalam badan tersebut dilakukan secara demokratis yang dipilih

140 Ensiclopedia of Iranica Jilid IV (California: Columbia University Pres, 1989), 98.

! Noor Afif Maulana, Revolusi Islam Iran dan Realisasi Wilayat al-Fagih (Yogyakarta: Kreasi
Wacana, 2002), 171.

142 Riza Shihbudi, “Bahasa Politik dalam Mazhab Syiah: Kasus Wilayat al-Faqih” Islamika, No. 5
(1994), 46.

143 Bambang Cipto, Dinamika Politik Iran (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004), 11.
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langsung oleh rakyat dan tetap mengakomodir agama lain sebagai anggota
parlemen dengan jatah satu anggota.***
c. Kerajaan Arab Saudi

Arab Saudi berdiri sebagai negara Islam yang berbentuk monarchi dengan
berdasarkan Islam yang berpedoman kepada al-Qur’an dan Sunnah sebagai
konstitusinya. Negara ini dipimpin oleh Raja yang sekaligus merangkap sebagai
perdana menteri dan pimpinan tertinggi angkatan bersenjata. Suksesi
kepemimpinan negara ini didasarkan pada sistem warisan atau keturunan
berdasarkan Basic Law of Government yang ditetapkan pada tahun 1992 yang
dijadikan aturan sistem pemerintahan yang menegaskan bahwa kerajaan
diturunkan kepada anak atau cucu yang paling mampu dari pendiri negara Arab
Saudi.

Kemudian aturan tersebut diamandemen dengan keluarnya undang-undang
baru yang bernama Alligiance Institution yakni lembaga suksesi kerajaan yang
terdiri dari para putera dan cucu dari King ‘Abd al-Aziz al-Sa‘ud (w. 1953 M).
Dengan peraturan baru ini, Raja tidak lagi memiliki hak penuh dalam menentukan
Putera Mahkota melainkan dengan mekanisme nominasi Putera Mahkota yang
selanjutnya akan ditentukan oleh Komite Suksesi melalui mekanisme pemungutan
suara. Jika ditengah perjalanan Raja atau Putera Mahkota berhalangan tetap, maka

Komite Suksesi akan membentuk Dewan Pemerintahan Sementara (Transitory

Ruling Council) yang beranggotakan lima orang. Sementara mengenai seluruh

%4 Riza Shihbudi, Biografi Politik Imam Khomeini (Jakarta: Gramedia, 1996), 84.
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aturan turunan yang mengikat kepemerintahan dan kewarganegaraannya dengan
segala sendi-sendirnya berdasarkan syari’at Islam yang dijamin negara.*®
d. Republik Mesir

Negara mesir mengalami perubahan dari sistem monarchi ke republik pada
tahun 18 Juni 1953 dengan sistem semi-presidensial multi-partai. Pimpinan
tertinggi negara adalah presiden dan didampingi perdana menteri meski dalam
perannya didominasi oleh presiden. Konstitusi yang berlaku di Mesir harus sesuai
dengan hukum Islam dengan dominan madzhab (aliran hukum) Hanafiyyah.
Mesir dengan negara mayoritas umat Islam (90%) beraliran sunni, Kristen
(10%).146
e. Qatar

Qatar negeri keamiran berbentuk monarchi konstitusional atau absolut yang
turun temurun sejak 1825 yang dipegang oleh dinasti al-Thani. Amir Qatar
didampingi oleh perdana menteri dan menteri kabinet yang tergabung dalam
dewan menteri yang memiliki kekuasaan tertinggi eksekutif. Jalur penetapan
hukum atau undang-undang dimulai dari dewan menteri kemudian diusulkan
kepada dewan penasehat (majelis al-shura) untuk dibahas. Keputusan ratifikasi
akhir dari undang-undang berada di tangan Amir. Sementara sumber hukum di

Qatar adalah syari’at Islam.'"’

145 Deddy Ismatullah, “Islam dan Demokrasi: Penerapan Dalam Sistem Pemerintahan di Beberapa
Negara Islam”, Prosiding Seminar Nasional, Islam & Demokrasi (Pengembangan Model
Demokrasi Berketuhanan Yang Maha Esa), Universitas Islam As-Syafi’iyyah Jakarta, (25 Juli
2017), 118.

% 1bid, 114.
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f. Turki

Negara Turki mengalami sejarah kenegaraan yang sangat panjang sejak
dari dinasti * Usmani sampai menjadi negara republik pada tahun 1923. Pada awal
terbentuknya republik Turki, negara ini bersifat sekuler murni ketika dipimpin
Mustafa Kamal Ataturk. Namun belakangan ini, pada masa Tayip Erdogan,
terutama pasca kudeta kekuasannya, mulai mengembalikan kepada sistem islami
dan mengikis sekulerisme. Presiden di negara ini dipilih secara langsung dan
sebagai kepala negara yang memiliki peran seremonial. Dalam menjalankan
pemerintahan didampingi oleh perdana menteri dan dewan menteri. Kekuasaan
legislatif dipegang oleh parlemen unikameral sebagai majelis agung nasional.**
g. Indonesia

Indonesia sampai sekarang masih sebagai negara muslim terbesar di dunia.
Sebelum secara de facto Indonesia berdiri sebagai negara, di dalamnya pernah
berdiri 200 kerajaan dan kesultanan Islam. Wajar jika pembentukan dasar negara
menjadi tarik menarik antara kubu islamis dan kubu nasionalis. Terdapat keunikan
untuk negeri Indonesia, yakni satu negara yang terdiri dari beberapa suku bangsa,
agama dan bahasa. Sementara di Timur Tengah satu agama, suku dan bahasa
terpisah-pisah menjadi beberapa negara.* Indonesia bukan negara Islam (dar al-

Islam) tetapi negara yang terbentuk berdasarkan kesepakatan dan kesaksian (dar

al-‘ahdi wa al-shahadah).*

148 g1

Ibid, 113.
9 Mubarok, “Perspektif Teologi Politik Sebagai Model Demokrasi Berketuhanan Yang Maha
Esa”, 97.
%0 Syamsul Hidayat, “Negara Pancasila sebagai Darul ‘Ahdi wa al-Syahadah, Wawasan dan
Kontribusi Muhammadiyah Bagi NKRI”, Tajdida, vol. 14, No. 1 (Juni 2016), 13.
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Indonesia berdiri sebagai negara bangsa dengan berbentuk republik dengan
sistem presidensial dengan menganut trias politica (pembagian kekuasaan) yang
terbagi ke dalam kekuasaan ekskutif, legislatif dan yudikatif. Pelaksanan negara
Indonesia menganut demokrasi dengan asas kekeluargaan. Sementara asas negara
Indonesia berawal dari Piagam Jakarta. Jika dicermati, sila pertama dari Pancasila
yang sekarang justru mengalami kenaikan derajat dengan berbunyi “Ketuhanan
Yang Maha Esa”. Sementara dalam Piagam Jakarta hanya berbunyi “Ketuhanan”
saja dan hanya ditambahi tujuh kata di atas. Kata “Ketuhanan” pada sila pertama
ini telah memenuhi unsur tujuan umum dari maqgasid karena dengan ini telah
memberi kemaslahatan secara umum bagi masyarakat Indonesia.

h. Malaysia

Sebagai negara yang dikenal islami, Malaysia berbentuk federasi dari tiga
belas negara bagian dengan tiga wilayah persekutuan yakni Kuala Lumpur,
Labuan Island dan Putrajaya. Pada masing-masing negara bagiannya memiliki
majelis dan pemerintahan yang dipimpin oleh kepala menteri yang dipilih oleh
majelis tersebut. Pemerintah federal pusat memiliki kekuasaan tertinggi dengan
memberikan wewenang bagian-bagian tertentu kepada negara bagian seperti
bidang kebudayaan, kesehatan dan pendidikan.

Meskipun negara ini model federasi tetapi roda pemerintahan berbentuk
monarchi konstitusional yakni dipimpin oleh Raja Yang di-Pertuan Agung yang
berkedudukan di pusat. Raja ini dipilih oleh Sembilan Sultan negeri-negeri
Malaya tanpa melibatkan para gubernur dan masa jabatannya lima tahun. Seorang

Raja didampingi oleh perdana menteri sebagai kepala pemerintahan yang dipilih
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oleh Raja Yang di-Pertuan Agung. Malaysia juga membagi kekuasaan negara
dalam bagian eksekutif, legislatif dan yudikatif. Kekuasaan legislatif
menggunakan sistem bikameral yang terdiri dari Senat (Dewan Negara) dan
House of Representatif (Dewan Rakyat). Kekuasaan yudikatif diberikan kepada
pemerintahan persekutuan yang beranggotakan negara bagian federasi. Meskipun
negara ini dikenal dengan negara islami, tetapi hukum yang dipakai masih

mengacu kepada hukum Inggris.***

151 |pid, 115-116.



BAB IlI
SAYYID QUTB, TAFSIR FI ZILAL AL-QUR’AN DAN DAWLAH
ISLAMIYYAH

A. Biografi Sayyid Qutb
1. Riwayat Kehidupan dan Intelektual Sayyid Qutb

Sayyid Qutb dengan nama lengkap Sayyid Qutb Ibrahim Husayn al-
Shadhili, dilahirkan di Mesir, tepatnya di Musha pantai barat sungai Nil wilayah
Ashut pada tanggal 9 Oktober 1906. la adalah putera dari lima bersaudara,
Nafisah Qutb, Aminah Qutb, Hamidah Qutb dan Muhammad Qutb. Ayahnya
bernama Qutb ibn Ibrahim Husayn Shadhili dan ibu bernama Fatimah.™? Daerah
kelahirannya berbasis pertanian dan pada saat itu profesi masyarakatnya sebagai
petani yang hidup bersahaja dan tidak mempunyai tanah pertanian sendiri karena
pengaruh kebijakan pemerintahannya. ™

Sayyid Qutb — selanjutnya disebut Qutb — hidup di lingkungan keluarga
yang taat beragama dan keluarganya berada pada strata yang terhormat di
kampungnya karena ayahnya merupakan sosok yang disegani dan memiliki
kepedulian sosial yang tinggi terhadap masyarakat sekitarnya. Pada momen hari
besar Islam, orang tuanya selalu mengadakan kegiatan keagamaan disertai jamuan
makan untuk masyarakat. Ibundanya Qutb yang saleh selalu mengikuti kegiatan

keagamaan tersebut, mendengarkan dengan penuh seksama sema’an al-Qur’an

152 AB al-Mehri, Milestone Ma’alim fi'l-tareeq (England: Maktabah Bookseller and Publisher,
2006), 7. Lihat juga, Purwanto, Keadilan Dan Negara, 15. Lihat juga. Nuim Hidayat, Sayyid Qutb:
Biografi dan Kejernihan Pemikirannya (Jakarta: Perspektif, 2005), 16.

153 Musda Mulia, Negara Islam (Jakara: Paramadina, 2010), 60.
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yang digelarnya dan ternyata kebiasaan sang ibunda menjadi pendidikan
yang sangat membekas pada diri seorang Qutb.**

Dari sisi ekonomi, keluarga Qutb termasuk keluarga kaya karena ayahnya
berprofesi petani kaya dan sebagai komisaris partai nasional (hizb al-watan) yang
dipimpin Mustafa kamil. Orang tuanya tidak menginginkan Qutb hidup seperti
orang tuanya sebagai petani. Qutb sendiri memiliki potensi untuk menjadi seorang
intelektual muslim. Selain mendapat motivasi besar dari keluarga untuk menekuni
ilmu agama, ia juga memiliki modal pribadi berupa kecerdasan dan kegemarannya
membaca buku. Di kampung halamannya, pada usia enam tahun ia masuk di
pendidikan formal hingga selesai pada tahun 1918 sembari menghafalkan al-
Qur’an dan pada usia 10 tahun telah mampu menghafalnya. Kemudian pindah ke
Hulwan, daerah pinggiran kota Kairo untuk melanjutkan pendidikan di Teacher
Training College (Mu‘allimun) pada tahun 1919 dan selesai pada tahun 1928.%*°

Selanjutnya pada tahun 1929 Qutb mendapatkan kesempatan berharga
dapat masuk di Perguruan Tinggi Tajhizia Dar al-‘Ulum — sekarang menjadi
Universitas Cairo — sebuah perguruan tinggi prestisius kala itu dan akhirnya
mendapat meraih Gelar Sarjana Muda Pendidikan (B.A.: baccalaureat) pada
tahun 1933. Di kampus inilah awal mulanya Qutb mengenal dunia pemikiran
Barat, aktif dalam kegiatan mahasiswa dan sastra.’® Dengan gelarnya tersebut,
Qutb diterima bekerja di Kementerian Pendidikan dalam waktu yang cukup lama

dengan status kepegawaian sampai tahun 1952.

>4 Sayyid Quth, FT Zilal al-Qur’an, terj, As’ad Yasin (Jakarta: Gema Insani, 2000), 12.

155 Abegabriel, Negara Tuhan (Yogyakarta: IRNIS, 2006), 257.

'5¢ Shahrough Akhavi, “Sayyid Qutb” dalam John L. Esposito (ed.) The Oxford Encyclopedia of
The Modern Islamic World (New York: Oxford University Press, 1995), 400.
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Pada tahun 1948-1950, Qutb mendapatkan kesempatan belajar ke Amerika
atas penugasannya dari pemerintah untuk belajar sistim pendidikan Barat. la
menimba ilmu di tiga Perguruan Tinggi, Wilson’s Teacher’s Wongshington,
Greeley College Colorado dan Stanford University California. Dari pendidikannya
ini ia mendapatkan gelar MA. Dalam kesempatan ini ia juga mengunjungi negara
Swiss, Inggris dan Italia.™’

2. Proses dan Perkembangan Intelektual Sayyid Qutb

Qutb dilahirkan sebagai seorang yang cerdas, gemar membaca dan
menghafal al-Qur’an sejak kecil. Ketika di Kairo Qutb tinggal bersama
pamannya, Ahmad Husen. Berkat pamannya itu ia kenal sebagai sastrawan
terkenal bernama ‘Abbas Mahmud al-’Aqqad (w. 1964 M).™® Kemudian al-
’Aqgqad ini  menjadi mentornya dalam perkembangan intelektualnya
selanjutnya.” Dari al-’Aqqad ia dapat mendalami sastra sehingga nanti menjadi
sastrawan terkemuka. Berkat al-’Aqgad pula ia berkenalan dengan partai Wafd.'®

Dengan partai ini Qutb menjadi aktifis yang giat menulis sajak, esai sastra dan

politik. Tulisannya mulai masuk koran al/-Balag milik partai tersebut. Ketika

57 Ensikopedi Islam, Jilid 4 (Jakarta: Ichtiar Baru van Hoeve, 2005), 91. Lihat juga. Saiful Amin
Ghofur, Profil Para Mufassir al-Qur’an (Yogyakarta: Pustaka Insani Madani, 2008), 183.

158 Aqgad seorang tokoh nasionalis liberal dan seorang jurnalis yang kritis, sastrawan di Mesir.
Lihat. Ensiklopedi Islam, jilid I, (Jakarta: PT Ichtiar Baru van Hoeve, 1997), 2.

5% Nadia Duvall, Islamist Occidentalism Sayyid Qutb and the Western Other (Germany: Gerlach
Press, 2019), 28.

160 partai Wafd salah satu partai di Mesir yang berideologi sekuler dan berseberangan dengan
Ikhwanul Muslimin bahkan pernah pengalaman bentrok antar keduanya. Tokoh Partai Wafd, Amin
Usman, menjadi salah satu korban pembunuhan pada saat Mesir mengalami keributan. Dan Qutb
bergabung dengan partai Wafd sampai tahun 1942 kemudian keluar karena partai tersebut
berkhianat mendukung Inggris. Pada akhirnya Qutb bergabung dengan Ikhwanul Muslimin sampai
mengantarkannya sebagai syahid. Qutb mengalami lompatan ideologi yang paradok. Lihat.
Ensiklopedi Islam, Jilid 2 ((Jakarta: PT Ichtiar Baru van Hoeve, 1997), 196. Lihat juga, Sayyed
Khatab, The Power of Sovereignty: The political and ideological philosophy of Sayyid Qutb
(London: Routledge, t.th.), 144,
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belajar di Dar al-‘Ulum, Qutb mulai bersentuhan dengan pemikir Barat, kalangan
nasionalis liberal. Suatu pemikiran yang berpengaruh di Mesir pada tahun 1920-
an. Di kampus ini tulisannya masuk di majalah a/-AhAram, majalah bergengsi di

Mesir pada saat itu.’®*

Qutb juga menjadi pengajar di perguruan tinggi
almamaternya.

Ketika bekerja di Kementerian Pendidikan, Qutb menunjukan kualitas
dirinya dalam kerja dinasnya dan produktifitasnya dalam dunia tulis menulis. la
menulis di beberapa jurnal terkemuka pada masa itu dan juga menerbitkan dua
jurnal yang lebih maju dari pada jurnal sebelumnya, jurnal al-°‘Alam al-‘Arabi (the
Arab World) dan jurnal al/-Fikr al-Jadid (New Thought), sekaligus ia menjadi
menjadi editor-in-chief di dua jurnal tersebut.*®* Pemikirannya sangat tajam dan
mendalam sehingga tulisannya diminati oleh generasi muda.

Setelah kembali dari Amerika Qutb mundur dari pekerjanaan dinasnya di
Kementerian Pendidikan. Kemudian bergabung dengan Ikhwanul Muslimin.
Dalam bidang tulis menulis Qutb termasuk penulis produktif yang diterbitkan di
banyak majalah seperti a/-Risalah, al-Thagafah. Dalam tulisannya seringkali
menyerang kelompok yang berseberangan seperti Apollo dalam majalah al-Usbu.
Dalam bidang al-Qur’an ia menulis kitab dengan ekspresi kalimatnya yang

sastrawi. Salah satu ilustrasi artistiknya mengenai al-Qur’an terdapat pada

bukunya al-Taswir al-Fanni i al-Qur’an (ungkapan seni dalam al-Qur’an) yang

181 Muhammad Sayyid al-Wakil, Pergerakan Islam Terbesar Abad ke-14 H: Studi Analisis
terhadap Gerakan Ikhwan al-Muslimin, terj. Fachruddin (Bandung: Syamil Press, 2001), 220.
182 Al-Mehri, Milestone Ma’alim, 7.
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berisi tentang keindahan seni dalam al-Qur’an pada tahun 1939.*% Selanjutnya
menulis kitab mengenai landscape kehidupan pada hari kiamat, Mashahid al-
Qivamah fi al-Qur’an (pemandangan kiamat dalam al-Qur’an), tahun 1945.
Dalam bidang pemikiran Islam, tahun 1948 Qutb menulis Kkitab a/-‘Adalah al-
[jtima‘iyyah fi al-Islam (keadilan sosial dalam Islam) sebagai penegasannya dan
keyakinannya terhadap pencapaian keadilan dalam penerapan syari’at Islam.'®*

Tulisan selanjutnya dari Qutb mengarah pada seruan perbaikan moral atas
dasar Islam. Isinya mulai mengkritik dengan berani kaum perusak moral
menurutnya. Disebabkan oleh perilaku ini, beberapa pihak merasa tersinggung,
termasuk Raja Faruq saat itu, sehingga Qutb ditugaskan ke Amerika dengan
alasan tugas belajar dari pemerintah. Harapan pemerintah sepulangnya dari
Amerika, Qutb menjadi pemikir berideologi Barat. Setelah kembali ke Mesir,
Qutb memasuki fase kehidupan berbeda dari sebelumnya.

Pada tahun 1951 Qutb mulai menulis kitab F7 Zilal al-Qur’an. Kitab ini
ditulis dalam episode kehidupan heroik, semenjak ia belum masuk penjara sampai
dalam penjara. Ada tiga fase penulisa kitab ini. Pertama, tahun 1951 sampai 1954.
Selama fase pertama Qutb bisa menyelesaikan 16 juz. Kedua, tahun 1954-1964.
Dalam fase ini, Qutb mengerjakan kitabnya di dalam penjara dan dapat
melanjutkan juz 17 sampai juz 27. Ketiga, tahun 1964-1965. Dalam fase terakhir

ini Qutb dapat menyelesaikan dengan sempurna kitabnya sampai juz 30. Dalam

163 | ihat. Sayyid Qutb, a/-Taswir al-Fanni fi al-Qur’an Kairo: Dar al-Shurug, 2004). Lihat juga.
Sayyid Qutb, Keindahan al-Qur’an yang Menakjubkan: Buku Bantu Memahami Tafsir fi zhilalil
Qur’an, terj. Bahrun Abu Bakar (Jakarta: Rabbani Press, 2004).

184 Lihat. Sayyid Qutb, al-‘Adalah al-Ijtima‘iyyah 17 al-Islam, (Kairo: Dar al-Kutub al-* Arabi,
1967)
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fase ini Qutb juga menghasilkan karya lain yaitu kitab Hadha al-Din dan Ma’alim
17 al-Tarig.*®
3. Pengalaman Kejiwaan Sayyid Qutb

Setelah Qutb ditinggal wafat ibunya tahun 1940, hidupnya pernah
mengalami masa kesendirian jiwa karena ditinggal orang yang dicintainya.
Dengan peristiwa ini, ia menjadi terkenang akan kecintaan ibunya terhadap al-
Qur’an. Keadaan ini menumbuhkan pikirannya untuk memperdalam dan
menghayati al-Qur’an. Momen ini merubah dirinya yang telah sekuler menjadi
orang yang perhatian terhadap Islam. Tulisan-tulisan yang pernah dihasilkan
sebelumnya disangkal sendiri olehnya. Dua kitab ditulisnya sebagai persembahan
kepada kedua orang tuanya, al-Taswir al-Fanni fi al-Qur’an untuk sang ibu
tercinta dan Mashahid al-Qiyamah f7 al-Qur’an untuk sang ayah tercintanya.™®

Qutb pada masa kecil hidup di lingkungan religius dengan didikan yang
baik dari keluarga, sehingga semenjak kecil telah hafal al-Qur’an dan ditanami
jiwanya dengan ruh agama Islam. Ketika ia mengenal pendidikan tinggi, mulai
mengenal wacana luar yang sekuler karena dipengaruhi oleh tokoh-tokoh
idolanya. Salah satunya, la mengenal ‘Abbas al-Aqqad (w. 1964 M), seorang
tokoh yang condong ke-barat-an. Tokoh ini yang menjadikan Qutb kagum dengan
pemikiran barat.*®” Pada fase berikutnya menjadi berbalik total menjadi benci
terhadap barat karena ketika dia belajar di Amerika ia menemukan pemandangan

diluar dugaannya yang sebelumnya dianggap modern. Ternyata yang ditemukan

185 Shalah Abdul Fattah al-Khalidi, Pengantar Memahami Tafsir Fi Dzilal al-Qur’an Sayyid Qutb
(Solo: Intermedia, 2001), 26.

1% purwanto, Keadilan Dan Negara, 17.

17 Hidayat, Sayyid Qutb, 17.
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di barat adalah kehidupan hedonis dan materialis yang ia sebut sebagai
materialisme jahiliyah.'®®

Setelah Qutb kembali ke Mesir ia masih memiliki hubungan baik dengan
pemerintah mesir. Selanjutnya ia sendiri memiliki kedekatan dengan Gamal Abdel
Nasser (w. 1970 M) dalam perjuangan revolusi. la menjadi aktifis revolusi yang
diperhitungkan sampai revolusi benar-benar berhasil menggulingkan raja Faruq
(w. 1965 M). Atas jasanya tersebut, ia pernah ditawari jabatan Menteri namun
tidak menerimanya. Hanya saja kedekatannya dengan Nasser berakhir dengan
tragis. la bermusuhan dengan Nasser dan akhirnya ditangkap atas tuduhan upaya
pembunuhan terhadap Nasser dan dijebloskan ke penjara selama 15 tahun.*®

Secara naluri kemanusiaan, pengalaman semacam ini memberikan bekas
tersendiri pada diri seseorang yang mengalami perlakuan pengkhianatan seorang
sahabat seperjuangan. Pengalaman-pengalaman semacam ini dalam diri seseorang
akan menjadi pelatuk dan membentuk kognisinya dalam pemikiran berikutnya
sehingga seorang Qutb pun akan mengalami hal yang serupa. Tidak menutup
kemungkinan pemahaman Qutb terhadap al-Qur’an di dorong oleh kognisinya
yang sudah terbentuk oleh pengalamannya.
4. Masa Perjuangan Sayyid Qutb

Pada tahun 1953, Qutb bergabung dengan Ikhwanul Muslimin. Baginya
Ikhwanul Muslimin menarik karena memiliki tujuan mewujudkan kesatuan

masyarakat Islam.'”® Keberadaan dirinya di organisasi ini sangat memberi arti

198 Duvall, Islamist Occidentalism Sayyid Qutb, 109.

1% Charles Tripp, Sayyid Qutb: The Political Vision, Ali Rahnema (ed), Pioneers of Islamic
Revival, (New Jersey: Zed Books Ltd, 1994), 165.

170 Hasan al-Banna, Risalah Pergerakan Ikhwanul Muslimin (Solo: Era Intermedia, 2005), 43.
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dalam perjuangan organisasi. la berjuang lewat pena emasnya dengan tulisan-
tulisan dalam artikel maupun kitab yang memberikan ruh pergerakan sekaligus
kritik tajam terhadap pemerintah. Karya kitabnya yang paling menonjol dalam
fase perjuangan ini di antarnya Ma ‘rakat al-Islam wa al-Ra’sumaliyyah, al-Salam
al-‘Alami wa al-Islam dan Fi Zilal al-Qur’an, Hadha al-Din, dan Ma‘alim fi al-
Tarig*”

Bersama Ikhwanul Muslimin, Qutb menjalani kehidupan sangat berat. la
bersama bersama saudara-saudaranya, teman-temannya harus menjalani
kehidupan dalam jeruji besi yang pengap tahun 1954. Dalam penjara Qutb
mengalami penyiksaan lahir bathin yang cukup berat. Namun kepahitannya tidak
mengendorkan semangat juangnya. la tidak rela jarinya yang setiap shalat
digunakan sebagai saksi syahadahnya, digunakan untuk menulis kata pengakuan
terhadap penguasa dzalim.'’> Pada tahun 1964 Qutb sejenak bisa bernafas
menikmati alam bebas setelah dibebaskan. Namun tidak lama kemudian ia
dijebloskan ke penjara lagi sampai akhirnya harus rela menghadapi vonis
hukuman mati pada tanggal 21 Agustus 1966.*"

5. Karya-Karya Sayyid Qutb
Selain artikel, Qutb memiliki 22 karya kitab dalam beberapa kategori

sebagai berikut:

171

Al-Khalidi, Pengantar Memahami Tafsir, 27.

172 Herry Mohammad, dkk, Tokoh-Tokoh Islam yang Berpengaruh Abad 20 (Jakarta: Gema Insani
Press, 2008), 300.

173 Salah ‘Abd al-Fattah al-Khalidi, Madkhal ila Zilal al-Qur’an (Al-Ardan: Maktabah al-Aqsa,
1980), 28.
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a. Kategori kritik sastra, di antaranya:
Muhimmat al-Sha‘ir i al-Hayah, Mashahid al-Qiyamah fi al-Qur’an, al-Nagd
al-Adabi Ushuluhu wa Manahijuhu, Naqd Kitab al-Mustaqbal al-Thaqatfah fi
al-Misri.
b. Kategori Novel, di antaranya:
Tifl {1 al-Qaryah, al-’Atyaf al-’Arba‘ah, Ashwagq, al-Madinah al-Mashhurah.
c. Kategori pendidikan dan pengajaran, di antaranya:
Al-Jadid i al-Lughah, al-Jadid fi al-Mahtuzat, Raudat al-Tifl.
d. Kategori agama, di antaranya:
Al-‘Adalah al-’ljtima‘iyyah fi al-Islam, Ma‘rakat al-Islam wa Ra’sumaliyyah,
al-Salam al-‘Alami wa al-Islam, Nahwa Mujtama“ Islami, Fi Zilal al-Qur’an,
Tafsir *Ayat al-Riba, Tafsir Surat al-Shura, al-Taswir al-Fanni 7 al-Qur’an,
Khasa’is al-Tasawwur al- Islami wa Mugawimatihi, al-Islam wa Mushkilat
al-Hadarah, Hadha al-Din, al-Mustagbal [i Hadha al-Din dan Ma‘alim fi al-
Tarig."™
B. Tafsir Fi Zilal al-Qur’an
1. Latar Belakang Penulisan Kitab F7 Zilal al-Qur’an
Qutb menulis kitab F7 Zilal al-Qur’an ketika mengalami perubahan jiwanya
setelah lama melanglang buana meneguk telaga pengalaman ilmu dan kehidupan,
bertemu dengan pemandangan kegersangan moral, materialisme dan
kejahiliyahan. la seakan kembali ke titik nol dari proses pengalamannya yang

telah masuk dunia lain. Pada tahun 1951, Qutb mengkontribusikan tulisannya di

4 Sayyid Qutb, Ma‘“alim £ al-Tarig (Beirut: Dar al-Shurugq, 1973), 187.
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jurnal “Da‘wa” yang didirikan oleh Salih al-Ashmawi dan jurnal “a/-Muslimun”
yang didirikan oleh Sa‘id Ramadan. Pada bulan Januari tahun 1952, Qutb mulai
penulisan tafsirnya dalam kolom bulanan yang diberi judul F7 Zilal al-Qur’an
(Dalam Naungan al-Qur’an). Tahun itu menjadi tahun permulaan ditulisnya Kkitab
Fi Zilal al-Qur’an dan menjadi awal dunia barunya (new world).'” Artikel
pertama yang ia tulis di jurnal “al-Muslimun” berisi argumen tentang surat a/-
Fatihah dan sebagian ayat dari surat a/-Bagarah.*"

Qutb menghabiskan waktu 14 tahun dalam penulisan kitab tafsirnya ini.
Pertama kali terbit, kitab ini diterbitkan oleh penerbit Dar lhya’ al-Kutub al-
‘Arabiyyah di Kairo Mesir sekitar tahun 1960, dengan kondisi kitab belum
sempurna. Kemudian diterbitkan oleh penerbit Dar Ihya’ al-Turath Lebanon
dalam kondisi kitab sudah sempurna penulisannya. Pada penerbitannya
berikutnya, diterbitkan oleh Dar al-Shurug Kairo Mesir dan dicetak berulang-
ulang mulai tahun 1970 sampai 1980.*"

Setelah itu segera terbentang dalam pikirannya untuk mengurai keagungan
al-Qur’an dengan dilandasi keyakinan penuh mewujudkan kemulyaan Islam. Qutb
bermaksud menulis F7 Zilal al-Qur’an dalam rangka menjadikan al-Qur’an bukan

hanya kajian akademik semata yang tidak memiliki peran aplikatif, sehingga kitab

Fi Zilal al-Qur’an banyak mengandung motivasi gerakan.'”

17> John Calvert, Sayyid Quth and the Origin of Radical Islamism (London: Hurst and Company,
2018), 141.

1% 1bid, 173.

Y7 Salah al-Khalidi, 7a rif al-Darisin bi Manahij al-Mufassirin, (Damaskus: Dar al-Qalam, 2002),
602

178 Hidayat, Sayyid Qutb, 28.
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Dengan memahami hal ini, dapat ditemukan aras mainstream pemikiran
seseorang. Kajian Fi Zilal al-Qur’an menjadi terkenal karena pada saat itu
dipublikasikan secara intens di Mesir dan di Arab Saudi melalui media siaran
radio. Sementara psikologi masa di Mesir pada saat itu sedang haus membaca
pemikiran seorang yang berkonfrontasi dengan pemerintah Mesir.*”

2. Bentuk, Metode dan Corak Penafsiran Kitab F7 Zilal al-Qur’an

Dari segi bentuk Kitab F7 Zilal al-Qur’an termasuk kategori tafsir b7 al-
Ra’yi karena selain bersandar kepada hadis dan pendapat beberapa ulama yang
muktabar, Qutb mengurainya dengan argumennya sendiri lebih detail dengan
mengunakan pendekatan iman tanpa memperpanjang rasionalisasi. Beberapa
keistimewaan kitab ini di antaranya, pertama kitab ini disusun dengan sebisa
mungkin dihindarkan dari pembahasan-pembahasan yang menurut Qutb hanya
mengaburkan pesan-pesan Al-Qur’an, seperti penafsiran kebahasaan yang bertele-
tele. Kedua, bahwa kitab ini sangat tercorak dengan ilmu sastra yang memang
dikuasai dengan baik oleh penulisnya.

Ketiga, upaya keras Qutb untuk menghindarkan karyanya ini dari muatan
kisah isra’iliyyah. Keempat ialah kebanggaannya atas kemurnian al-Qur’an
hingga ia tidak mau membawa-bawa penafsiran sains di dalamnya, layaknya yang
banyak dilakukan oleh para mufassir pada zaman modern.®® Kelima ialah
pembahasanya yang lugas dan bombastis, sebagai refleksi dari sebuah harapan

cita-cita besar demi kemajuan umat. Hal ini dimungkinkan sebagai akibat dari

7% Purwanto, Keadilan Dan Negara, 21.
'8 Abu Bakar Adanan Siregar, “Analisis Kritis Terhadap Tafsir Fi Zilal Al-Qur’an Karya Sayyid
Qutb”, ITTIHAD, Vol. I, No. 2 (Juli — Desember 2017), 258.
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penyiksaan fisik yang dialami Qutb di dalam penjara. Keenam adalah kemurnian
ide dan pemikiran penulis serta keterbatasan referensi selain menjadi kekurangan
bagi Qutb juga telah mendorongnya melakukan renungan-renungan yang dalam
terhadap al-Qur’an. Ketujuh adalah bahwa karyanya ini diakui telah menggagas
sebuah pemikiran dan corak baru dalam penafsiran al- Qur’an.

Dari segi metode, kitab ini termasuk kategori tafsir tahlili atau analitis
secara tartib mushab karena Qutb menjelaskan secara terinci dalam kitabnya.'®*
Sistem penjelasannya dengan cara memberikan prolog dalam setiap surat dengan
menjelaskan temanya, solusi problematikanya, dan tujuan dari surat. Kemudian
menjelaskan per-ayat sembari menampilkan argumentasinya yang reaktif dan
spontan.’® Secara umum, tafsir F7 Zilal al-Qur’an memiliki corak sosial-
kemasyarakatan (adabi ijtima7).**® Jika mau dibagi, corak tafsir F7 Zilal al-
Qur’an sebelum Qutb masuk penjara bernuansa  adabi ijtima‘c (sastra
kemasyarakatan). Setelah Qutb masuk penjara, coraknya berubah menjadi tarbawi
(pendidikan), da‘aw7 (dakwah) dan haraki (gerakan).'®*

Di dalam penjara ini ia mulai mengenal gagasan al-Mawdudi (w. 1979 M)
yang berkaitan dengan gerakan Islam.'® Jadi dari sisi corak, penafsiran Qutb
bernuansa multi corak. Cara menyusun tafsirnya, Qutb memulai setiap surat

dalam al-Qur’an dengan menyajikan pengantar umum yang menjelaskan tema

181 <Abd al-Hay al-Farmawi, al/-Bidayah f7 al-Tafsir al-Mawdui7 (t.t.: t.p. 1976), 18. Lihat juga.
Nashruddin Baidan, Perkembangan Tafsir Al-Qur’an di Indonesia (Solo: PT. Tiga Serangkai
Pustaka Pribadi, 2003), 90.

182 Faizah Ali Syibro dan Jauhar Azizy, Membahas Kitab Tafsir Klasik-Modern (Ciputat: Lembaga
Penelitian UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2011), 140.

183 |slah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia: Dari Hermenutika hingga Indeologi (Yogyakarta:
LKiS, 2013), 31.

84ALKhalidi, 7a’rif al-Darisin, 396.

'8 Al-Mehri, Milestone, 10.
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umum dari setiap ayat kemudian menghubungkan esensi-esensinya dan
menjelaskan tujuannya. Selanjutnya, Qutb memasuki interpretasi ayat-ayat al-
Qur’an dengan mengetengahkan riwayat hadis dan pendapat ulama sambil
menulis kalimat-kalimat yang mengandung motivasi yang membangkitkan
perjuangan.

Penerbitan kitab F7 Zilal al-Qur’an, dalam versi Mesir (Dar al-Shurug),
terbit dalam enam jilid sementara dalam edisi Indonesia terbitan Rabbani Press
terbit dalam tiga belas jilid. Terhadap kitabnya ini, dengan rendah hati Qutb
memang tidak menyebutnya sebagai kitab tafsir, dan komentar ulama memang
berbeda terhadap Kitab tersebut. Sebagian ulama menilainya sebagai tafsir bahkan
dianggap sebagai tafsir pembaruan dan sebagian menganggapnya sebagai refleksi
semata dari seorang Qutb terhadap al-Qur’an.'®® Meskipun demikian, kata %
(kami menafsirkan) dapat ditemukan di beberapa halaman ketika memberikan
argumen terhadap suatu ayat, seperti dalam penjelasan surat a/-’An‘am, Hud dan
lain-lain.

Qutb dikenal sebagai sastrawan dengan ekspresi sastrawinya dalam
kalimat-kalimatnya pada Kitab F7 Zilal al-Qur’an. Ungkapan sastra bagi sastrawan
dalam tulisan-tulisannya mengandung makna sarat kepentingan dari seorang
penulis. Sastra adalah ekspresi pribadi seseorang dari pengalaman, pemikiran,
perasaan, gagasan, semangat, keyakinan dengan pesona bahasa. Sastra menurut

perspektif klasik dipandang sebagai ilmu pengetahuan yang bersifat pseudo

18 Siregar, “Analisis Kritis Terhadap Tafsir Fi Zilal Al-Qur’an”, 259.
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ilmiah, dalam arti sastra sebagai kajian bernilai semi ilmiah.*®’ Sastra merupakan
salah satu pendekatan dalam menafsirkan al-Qur’an yakni cara pandang untuk
menghampiri ayat-ayat al-Qur’an dengan menggunakan pisau analisa sastra.
Untuk memahami karya yang menggunakan pendekatan sastra, ada empat (4)
pendekatan yang perlu dipahami, antara lain:
a. Pendekatan ekspresif

Model pendekatan ini dapat dicermati dari bagaimana proses dan hasil
karyanya, maka pendekatan ini dapat diketahui dari diri pengarang, perasaan,
pikiran, dan hasil karyanya. Hal ini dapat digunakan untuk menggali ciri-ciri
ideologi karena pendekatan ini pengarangnnya sebagai produsen dan
memposisikan karyanya sebagai curahan perasaan, ucapan dan proyeksi
pikirannya ke depan. Oleh karena itu, analisis yang dapat dilakukan terhadap
pendekatan ini adalah menelusuri pandangan hidup (worldview) pengarangnya,
perwatakannya dan pengalamannya, sehingga dari sisi konseptual dan
metodologis dapat diketahui bahwa pendekatan ekpresif memposisikan karya
sastra sebagai wujud ekspresi dan produk imajinasi yang secara simultan bekerja
bersama perasaan, persepsi, pikiran, dan produk pandangan hidup
(weltanschauung) dari pengarang.
b. Pendekatan mimesis

Model pendekatan ini didasarkan kepada dunia pengalaman yakni bahwa
karya sastra itu sendiri tidak dapat mewakili fakta dunia sesungguhnya melainkan

tiruan saja. Pendekatan ini memposisikan karya sastra sebagai produk upaya

87 Anas Ahmadi, Metode Penelitian Sastra: Perspektif Monodisipliner dan Interdisipliner
(Gresik: Graniti, 2019), 1.



106

peniruan kenyataan yang sesungguhnya, produk ’ imani yang tidak bisa dihadirkan
secara ideal dan produk imajinasi utama dengan kesadaran yang tinggi atas
kenyataan.
c. Pendekatan pragmatic

Pendekatan ini berhubungan dengan peran pembaca terhadap sebuah karya
sastra. Hal ini berkaitan penting dengan kompetensi dan pengalaman pembaca.
Background pembaca suatu sastra memberikan pengaruh dan efek tersendiri bagi
si pembaca, maka praktek ini akan terjadi pula bagi pembaca kitab F7 Zilal al-
Qur’an dalam merespon isinya. Jika dibaca oleh para pembaca yang memiliki
background radikal dalam memahami al-Qur’an, maka efeknya akan membentuk
manusia-manusia jihadis bahkan disebut teroris yang memperburuk citra Qutb
yang oleh sebagian tokoh disebut sebagai guru para teroris.**®
d. Pendekatan objektif

Memahami model pendekatan dapat diketahui dari unsur-unsur antar
hubungan dan totalitas atau menganalisis unsur intrinsik teks. Analisis ini
dilakukan dengan memisahkan dahulu dari unsur eksternal seperti aspek historis,
sosiologis, politis dan sosio kultural. Dalam hal ini, sebuah karya sastra berdiri
sebagai karya otonom yang hanya berisi unsur-unsur pembentuk karya sastra yang
terjalin secara makna.'®°

Qutb hidup dalam situasi yang sedang melawan penguasa negara, konteks
ini tidak bisa dipungkiri. Oleh karena itu, pendekatan tafsirnya berangkat dari

konteks yang sedang dihadapi. Sebuah pemerintahan yang baginya dianggap lalim

188 Hidayat, Sayyid Quth: Biografi, 24.
189 Ulya, Berbagai Pendekatan dalam Studi Al-Qur’an (Yogyakarya: Idea Press, 2017), 167-170.
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(tugyan), maka tentu naluri kritiknya akan hidup disertai kecintaannya terhadap
al-Qur’an, sehingga al-Qur’an yang merupakan kitab suci menjadi bekal besar
untuk menyandarkan legitimasi argumennya dengan melakukan kritik sosial
terhadap problem kehidupan yang sedang berlangsung terutama terhadap
pemerintah.

Dengan demikian, esensi tafsirnya tidak hanya serapan makna kalimat-
kalimat dalam al-Qur’an melainkan ia menjadikan tafsirnya sebagai wahana untuk
membangun sikap kritis dan perlawanan terhadap sebuah arogansi rezim yang
telah memperlakukan masyarakat dengan semena-mena. Pendekatan tafsir yang
berkaitan dengan momentum semacam ini memiliki daya gerak yang signifikan
karena telah menempatkan al-Qur’an sebagai motivator al-amr bi al-ma‘ruf
(social engineering) dan al-nahy ‘an al-munkar (social control). Meskipun
pendekatan semacam ini kadangkala dituduh melakukan politisasi agama atau al-
Qur’an. Anggapan semacam ini memang tidak selamanya benar, karena jika
demikian maka sama halnya al-Qur’an layaknya dokumen mati.'®

Dengan pendekatan ini Qutb dalam tafsirnya menawarkan konsep ideal
yang seyogyanya dipegang teguh oleh umat Islam untuk mencapai taraf hidup
yang bahagia mulai dari konsep kenegaraan serta instrument-instrumen Islam

yang harus dijalankan dalam sebuah masyarakat dan negara. Dalam memahami

190 Kritik yang dilakukan Qutb terhadap pemerintahnya sejenis dengan yang dilakukan Syu’bah
Asa dalam tafsirnya. Dua penafsir ini memainkan peran yang sama, hanya beda popularitas yang
dimiliki. Syu’bah Asa tidak sepopuler Qutb karena tidak menjadi martir (Shahid) bagi umat Islam.
Kemungkinan selanjutnya, Syu’bah Asa tidak begitu gemilang kenangan hidupnya karena orang
yang satu ini pernah menjadi pemeran D.N Aidit dalam film G30S. PKI. Lihat. Syu’bah Asa,
Dalam Cahaya al-Qur’an, Tafsir Ayat-Ayat Sosial-Politik (Jakarta: Gramedia, 2000). Lihat juga.
Islah Gusmian, “Tafsir Al-Qur’an Dan Kritik Sosial: Syu’bah Asa dalam Dinamika Tafsir al-
Qur’an di Indonesia’, Maghza, Vol. 1, No. 2 (Juli-Desember, 2016), 79.
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realitas, Qutb menjadikan al-Qur’an sebagai paradigma (weltanschauung) yang
sangat normativ. Realitas kehidupan di depan mata Qutb yang dibangun oleh cara
berpikirnya (mode of thought), pada gilirannya akan membentuk cara
mengetahuinya terhadap realita (mode of knowing).*** Dengan paradigma ini Qutb
mendesain Islam dalam ukuran ultra sistem.
C. Dawlah Islamiyyah dalam Kitab F7 Zilal Al-Qur’an
1. Penafsiran Sayyid Qutb tentang Dawlah Islamiyyah

Konsepsi dawlah islamiyyah Qutb adalah sebagai produk pemahamannya
dari ayat-ayat al-Qur’an dan menjadi gagasan yang hendak diterapkan di dunia.
Berikut ini pola-pola penafsirannya berkaitan dengan dawiah islamiyyah dan
turunan-turunannya, diantaranya:
a. Pola Penafsiran Dawiah Islamiyyah

Secara etimologi, kata a/-dawlah memiliki dua bacaan yakni al-dulah
dengan menggunakan dommah di atas huruf da/ dan al-dawlah dengan
menggunakan fathah di atas huruf dal Kata al-dulah memiliki orientasi makna
keduniawian seperti harta dan jabatan. Sementara kata a/-dawlah memiliki
orientasi makna kemenangan suatu kelompok dari kelompok yang lain. Secara
istilah, kata al-dawlah dalam bidang politik berarti sekelompok besar dari

individu-individu yang tinggal terus-menerus dalam iklim tertentu, menikmati

%1 paradigma dipopulerkan oleh Thomas S. Kuhn yang dimaknai sebagai pandangan hidup

(worldview atau weltanschauung). Paradigma dimiliki oleh setiap orang atau peneliti yang
terkonstruk menjadi kerangka pikir, asumsi, teori terhadap suatu permasalahan. Lihat. Thomas S.
Kuhn, The structure of Scientific Revolutions (London: The University of Chicago Press, 2012),
43.
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kehidupan di bawah naungan hukum dan memiliki kemerdekaan politik.*** Kata
al-dawlah ini, dalam pembahasan konsep Qutb menjadi dawlah islamiyyah atau
negara Islam (islamic state).

Berdirinya dawlah islamiyyah ialah puncak cita-cita dari Qutb dalam
bidang politik atau kenegaraan.'®® Penafsiran Qutb terhadap ayat-ayat yang
berhubungan dengan kenegaraan bersifat global dan masih bersifat ideal tanpa
memberikan penjelasan konsep yang sistemik dalam formula yang utuh. Tafsir
tentang dawlah islamiyyah tidak bisa diterapkan karena seluruh dunia tidak bisa
disamakan dengan negeri Mesir saat itu. la hanya tafsir yang bersifat istigbali
yang belum pasti terjadinya sehingga tidak bersifat gar 7, maka konsep dawlah
islamiyyah tidak bisa dipaksakan untuk diterima.

Ada hal yang menarik tentang daw/ah islamiyyah kaitannya dengan konsep
umat wasata dari Qutb, ia memaklumi posisi umat Islam yang tersebar di seluruh
bumi ini dalam status dan posisinya yang telah menjadi perekat antar bangsa,
berikut penjelasannya:
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92 Abu Fihr al-Salafi, a/-Dawlah al-Madaniyyah Mafahim wa Ahkamuhi (tt.: Dar ‘Alam al-
Nawadir, 2011), 22.

1% Khatab, The Power of Sovereignty, 7.

9% Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat al-Bagarah, 139-140.
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“Umat tengah-tengah dalam posisi tempat, di pusar bumi dan di tengah
dasarnya. Bangsa yang negerinya telah diliputi oleh Islam sampai saat ini
tetaplah bangsa yang menjadi perantara negara-negara di bumi antara timur
dan barat, selatan dan utara, dan dengan posisi ini tetaplah menjadi saksi
semua orang dan bersaksi bagi semua orang. Hal itu memberikan apa yang
dimilikinya kepada penduduk seluruh bumi. Melalui jalan itu, buah-buah
alam dan buah-buah jiwa, pikiran bertebaran dari sini ke sana. Gerakan ini
diatur oleh materi dan moral”.

Konsep wumat wasata Qutb cukup luwes jika dibandingkan dengan
konsep dawiah islamiyyah-nya. Uraian di atas berbeda dengan konsep
kesatuan umat yang ditegaskan oleh Qutb di satu sisi yang harus berada di
bawah satu pemerintahan dalam wadah dawlah islamiyyah, sebagaimana
berikut:
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“Itu adalah kerajaan yang universal sebagaimana kerajaan absolut,
kerajaan yang tidak ditentukan oleh batasan, syarat dan asosiasi. la
adalah konsep dari pemahaman kesatuan uluhiyyah”

Dalam penjelasan” yang lain, Qutb juga menjelaskan tentang rasa
keberatan Nabi Muhammad ketika® hendak meninggalkan = kampung
halamannya karena harus pergi hijrah. Dan hal ini diperkuat dengan hadis

sahih yang berhubungan dengan cinta tanah air.
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“Qutaibah  ibn  Sa’id mengabarkan  kepada kami, berkata:

Menceritakan kepada kami al-Laits dari Ugail, dari al-Zuhri, dari

Abi Salamah, dari Abdillah ibn Adiy ibn Hamra’a al-Zuhri, berkata:

“Aku melihat Rasulullah s.a.w berdiri di Hazwarah, lalu ia bersabda

“Demi Allah, sungguh engkau (Makah) adalah bumi (negeri)

terbaik bagi Allah dan paling dicintai oleh Allah. Seandainya saya

tidak dikeluarkan dari kamu (oleh penduduk Makah) maka saya
tidak akan keluar”.

Jika penafsiran di atas menjadi satu kesatuan yang utuh, maka
dapat dipahami bahwa konsep dawiah islamiyyah Qutb berangkat dari
susunan negara yang ada di dunia secara juz’iyyah kemudian membentuk
satu negara kulliyyah dalam satu kepemimpinan. Jika tidak, maka terjadi
beberapa kontradiksi internal dalam penafsiran Qutb sendiri, sehingga
penafsiran tentang dawiah islamiyyah dalam Kkitab F7 Zilal al-Qur’an
tidak memiliki kekuatan akademis.

Penjelasan Qutb di satu sisi memberikan penjelasan definisi
dawlah  islamiyyah ~meskipun  tidak menggambarkan secara sistemik,
tetapi di satu sisi Qutb memberikan @ penjelasan tentang peranan negara-
negara yang didiami umat yang menjadi perantara berdirinya negara
Islam global. Hal ini menunjukkan bahwa konsep dawliah islamiyyah-nya
dalam tafsirnya tidak menghilangkan negara bangsa (national state).

Beberapa ulama klasik maupun kontemporer berbeda pandangan dengan

Qutb mengenai bentuk negara. Mereka tidak mempermasalahkan mengenai

196 /ATj al- Khurasani, a/-Sunan al-Kubra, 248.
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bentuk sebuah negara atau sistemnya. Seperti Muhammad ‘Abduh (w. 1905 M),
Lutfi Sayyid, Taha Husayn (w. 1973 M) dan ‘Ali ‘Abd al-Raziq (w. 1966 M)
yang sama-sama berkebangsaan Mesir dengan Qutb, mereka tidak
mempersoalkan jika sebuah negara berbentuk nasional (national state) tanpa harus
menjadi kumpulan negara-negara global dalam satu kepemimpinan. Bahkan
mereka mempertanyakan keabsahan dalil dari nas yang mewajibkan negara dalam

bentuk international state.'®’

Dari kalangan ulama klasik juga memberikan
penjelasan seperti, al-Juwayni mengatakan bahwa mengenai sistem pemerintahan
tidak akan ditemukan pedoman yang baku dan detail dalam nas hadis dan al-

Qur’an.

~
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“Bagaimanapun  tidak akan ditemukan teks penjelasan rinci
kepemimpinan dari al-Qur’an dan hadis mutawatir”.

Ulama kontemporer seperti Wahbah Zuhayli juga berpendapat
mengenai bentuk negara dalam statemennya:
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“Tidak disyaratkan pemerintahan islami harus berdiri di atas
pondasi khilafah atau selain khilafah seperti republik sebagai syarat

197 Munawir Sjadali, Islam dan Tata Negara, Ajaran, Sejarah dan Pemikiran (Jakarta: Ul-Press,
1993), 131.

%8 Al-Juwayni , Giyath al-"Umam, 61.

199 Wahbah Zuhayli, Qadaya al-Figh wa al-Fikr al-Mu‘asir (Damaskus: Dar al-Fikr, 2006), 533.



113

mengayomi urusan agama dan dunia, karena yang terpenting adalah
berpedoman kepada tata aturan musyawarah”.

Muhammad ibn Shakir memberikan penjelasan tentang dawiah

islamiyyah sebagai berikut:
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“Dawlah tersusun secara geografis dari sejumlah belahan kota dan
negara. Dan dawlah terbagi secara administratif kepada beberapa
unit-unit yang jelas dari sisi ruang, jumlah dan pelayanan yang
tersedia di mana semua rakyat tinggal dengan kegiatan kemanusiaan
tanpa terganggu’.

Muhammad ibn Shakir juga memberikan keterangan panjang
tentang awal terbentuknya dawl/ah islamiyyah pada masa  Nabi
Muhammad dan sahabat sebagai berikut:
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200 Muhammad ibn Shakir al-Sharif, ‘/darat al-Dawlah al-Islamiyyah (Riyad: Maktabah Malik
Fahd, 1434 H), 182.
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Pk

“Pembagian kendali negara menjadi kabupaten atau provinsi atau
regional wilayah: Negara (Madinah) pada awal berdirinya tidak
mencakup selain Madinah Munawwarah dan tidak ada kebutuhan
pada waktu itu untuk membagi atau membuat banyak departemen
administrasi dikarenakan kecilnya ruang dan terbatas hanya dalam
satu iklim wilayah. Namun, bersamaan dengan penyebaran Islam
dan masuknya banyak negara dalam agama Allah dengan
berbondong-bondong, maka wilayah negara Islam meluas sangat
signifikan dan jumlah penduduk meningkat dengan perbedaan
golongan, jenis dan pengetahuan mereka. Oleh sebab itu, ada
kebutuhan yang mendesak untuk membagi negara menjadi unit-unit
administrasi yang memudahkan pembagiannya disesuaikan
kebijakan negara dan untuk mencapai tujuannya. Pada zaman Abu
Bakar al-Siddig, khalifah Rasulullah s.a.w negeri Hijaz terbagi
menjadi tiga wilayah yaitu Makkah, Madinah dan Ta’if”.

Dari uraian di atas terdapat dua catatan mengenai penafsiran Qutb.
Pertama, penafsiran Qutb dari sisi materinya banyak berseberangan
dengan ulama Kklasik dan kontemporer. Kedua, jika penafsiran Qutb
didasarkan kepada sejarah dawlah Islam, juga tidak memiliki dasar yang
kuat. Pada zaman Nabi Muhammad, istilah yang mutawatir terhadap
komunitas 'yang dibentuk Nabi  adalah = Madinat "al-Nabi bukan dawlah
Islam. Kemudian, beberapa ulama mengembangkan istilah Madinat al-
Nabi menjadi istilah al-dawlah al-madaniyyah dengan cakupan yang lebih
luas. Istilah al-dawiah al-madaniyyah memiliki kriteria makna sebagai

berikut:

201 |bid, 183.
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1) Al-dawlah  al-madaniyyah  sebagai  kebalikan  dari  keprimitifan
sehingga bermakna negara yang berperadaban yang dipenuhi dengan
pemandangan kemajuan dan kemakmuran

2) Al-dawlah al-madaniyyah sebagai kebalikan dari kemiliteran, tetapi
dipimpin oleh seorang yang memiliki peradaban, bukan dengan jalan
revolusi kemiliteran ~ dan  menumbangkan  kekuasaan  dengan
menggunakan kekuatan senjata

3) Al-dawiah  al-madaniyyah sebagai kebalikan dari  al-dawlah  al-
diniyyah.*

Di sisi lain, al-Qur’an turun ketika dunia telah dipenuhi beberapa negara
atau negeri suatu kaum. Negara adalah sebuah wilayah territorial yang memiliki
batas tertentu yang dihuni oleh sekelompok kaum atau bangsa.?®® Istilah dalam
arti negara dapat ditemukan dalam al-Qur’an dengan bentuk lafad yang bervariasi.
Perbedaan lafad tersebut hanya berkisar dalam taraf kebahasaan.

Dalam al-Qur’an terdapat lafad al-garyah (iéjfﬂ\) bentuk mufrad
(tunggal/singular) dan a/-qura (s 241) bentuk jamaknya (majemuk/plural). Dalam
al-Quran lafad al-garyah (32:3) diulang sebanyak 37 kali dan lafad al-qura (cs54)
diulang sebanyak 18 kali. Dan lafad ali-dar (O'¥) bentuk mufrad
(tunggal/singular), dan al-diyar (J2Y) bentuk jamaknya (majemuk/plural). Lafad
al-dar () diulang sebanyak 32 Kali dan lafad al-diyar (353) diulang sebanyak
17 kali. Serta lafad a/-balad (V) dalam bentuk mufrad (tunggal/singular), al-bilad

(334 bentuk jamaknya (majemuk/plural) dan baldah (i‘ﬂ;l\) dalam bentuk

292 Al-Salafi, al-Dawlah al-Madaniyyah, 24-26.
208 Al-Raghib al-Asfahani, Mujam Mufiadat Alfaz al-Qur’an (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 57.
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mu’annath (perempuan/female). Dalam al-Qur’an, lafad ini dengan segala bentuk
perubahannya diulang sebanyak 19 kali. Dengan demikian, dalam al-Qur’an
istilah yang merujuk kepada arti negara terulang sebanyak 123 kali.?*

Tiga istilah pokok di atas dengan pecahannya dengan masing-masing
memiliki arti yang serumpun. Kata al/-garyah memiliki suatu wilayah tempat
berkumpulnya suatu kaum atau manusia. Kata a/-dar memiliki arti tempat tinggal
yang jika batasnya lebih luas akan menjadi ba/dah.*”

1) Al-Qaryah (%3Y) dan al-Qura (s AY), terulang 55 kali dalam al-Qur’an.

Beberapa ayat-ayat al-Qur’an yang berhubungan dengan lafad a/-qgaryah
dan al-qura tidak ada yang menjelaskan tentang bentuk kenegaraan. Rata-rata
ayat-ayat yang menyebut lafad tersebut berkaitan perilaku masyarakat yang ada di
dalamnya. Dalam tulisan ini hanya beberapa ayat yang disebutkan dalam
kaitannya penjelasan ini, di antaranya:

a) Al-garyah (%353

1) Surat a/-Bagarah ayat 58
C_)Lj‘ { 11 3‘5 ‘j—;j of?2 : 4 j; \ /Q?j \5 }li {9 g‘—/ijj‘ 9;:\_%5 \9_J.>-}}' 3\ \_ZB ;lj
PO R P S A

“Dan (ingatlah), ketika kami berfirman: “Masuklah kamu ke negeri ini
(Baitul Magqdis), dan makanlah dari hasil buminya, yang banyak lagi enak
di mana yang kamu sukai, dan masukilah pintu gerbangnya sambil bersujud
dan katakanlah: “Bebaskanlah kami dari dosa”, niscaya Kami ampuni
kesalahan-kesalahanmu. Dan kelak Kami akan menambah (pemberian
Kami) kepada orang-orang yang berbuat baik”.

204 | embaga Pentashihan Mushaf Al-Qur’an Kementerian Agama, Tafsir Al-Qur’an Tematik; Al-
Qur’an dan Kenegaraan (Jakarta: LPMA, 2001), 47-48.
2% Ahmad ibn Faris al-Razi, Mu‘jam Magqayis al-Lughah, Vol. 5 (Beirut: Dar al-Fikr, 1979), 78.
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Qutb memberikan penjelasan ayat di atas, tidak berbeda dengan beberapa
mufassir lain, bahwa yang dimaksud garyah dalam ayat tersebut adalah bayt al-

magqdis, sebagaimana penjelasannya:
206 St A e i dzes 2% Geest® 9% uy 5o 121
qv;bu.“ S (B La obraa.d\ 4@.;2.5\ ol g:)\:a‘j)‘ R ;.,bj

“Dan sebagian riwayat menyebutkan bahwa al-garyah yang dimaksud di
sini adalah Bayt al-Maqdis”.

2) Surat Yunusayat 98

W GRS AT LA (s 8 V) L) Leaat & T g8 B0 Y3 6

b
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“Dan mengapa tidak ada (penduduk) suatu kota yang beriman, lalu
imannya itu bermanfaat kepadanya selain kaum Yunus? Tatkala mereka
(kaum Yunus itu) beriman, Kami hilangkan dari mereka azab yang
menghinakan dalam kehidupan dunia dan Kami beri kesenangan kepada
mereka sampai kepada waktu yang tertentu”.

Berikut penjelasan Qutb tentang ayat di atas:

Lol (o b o &8 VL aa S i) 1SS e 23 3 2 A 5l

“Dan garyah adalah kaum, dan penamaan demikian menunjukkan bahwa
utusan-utusan (para nabi) berada di desa perkotaan bukan di wilayah
pelosok™.

3) Surat a/-Nahlayat 112

o & 2 TP TR IS I I AP TIPS I PP NSRS
9&» :,p/u-:l Me) Lgs), Lgsl aeihes el SO ags Y a & Op 53

Syria FLS LS 33 g @x—i\ S B g6 & v—*’b o K
VVY 1 i

2% Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Sirat al-Bagarah (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 63.
27 Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Surat Yinus (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 106.
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“Dan Allah telah membuat suatu perumpamaan (dengan) sebuah negeri
yang dahulunya aman lagi tenteram, rezekinya datang kepadanya melimpah
ruah dari segenap tempat, tetapi penduduk (nya) mengingkari nikmat-
nikmat Allah, karena itu Allah merasakan kepada mereka pakaian
kelaparan dan ketakutan, disebabkan apa yang selalu mereka perbuat”.

Dalam ayat ini Qutb memberikan uraian singkat:
e 33 &

“Perumpamaan desa yang aman dan tenteram, rezekinya datang dari segala
tempat kemudian ia kufur dengan nikmat-nikmat Allah”.

4) Surat Yasin ayat 13
B Y o Slestd Bas )l Sl YE A i

“Dan buatlah bagi mercka suatu perumpamaan, yaitu penduduk suatu
negeri ketika utusan-utusan datang kepada mereka”.

Qutb memberikan penjelasan ayat di atas sebagai berikut:

e S A 305 A s L Y Al Do 18 1 BT S
2 i ol aa AT 2l ol Y5 (Sligy)
“Al-Qur’an tidak menyebutkan siapa ashab al-garyah tersebut dan juga

garyah apa itu. Beberapa riwayat berbeda tentang hal ini. Tidak perlu
memperpanjang riwayat-riwayat ini”.

5) Surat Yusuf 82
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208 |pid, 59.
299 1hid, 10.
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“Dan tanyalah (penduduk) negeri yang kami berada di situ, dan kafilah
yang kami datang bersamanya, dan sesungguhnya kami adalah orang-orang
yang benar”.

Qutb memberikan penjelasan bahwa yang dimaksud garyah dalam tersebut

adalah ibu kota Mesir
“Desa itu adalah ibu kota Mesir”.

6) Surat al-’A ‘rafayat 101
IS8T Lad oLl e s diels 385 Ll oe BT Jn &5 (op 80 AU
1 S sl 0 s SIS e 1S 1

%))

“Negeri-negeri (yang telah Kami binasakan) itu, Kami ceritakan sebagian
dari berita-beritanya kepadamu. Dan sungguh telah datang kepada mereka
rasul-rasul mereka dengan membawa bukti-bukti yang nyata, maka mereka
(juga) tidak beriman kepada apa yang dahulunya mereka telah
mendustakannya. Demikianlah Allah mengunci mati hati orang-orang
kafir”.

Penjelasan Qutb surat a/-’A ‘rafayat 101 bahwa yang dimaksud dalam lafad

tersebut adalah kota besar atau seputar pusat kota.
2 50 5ol o 5280 Aol s il
“Dan al-garyah itu adalah kota besar atau sekitar pusat kota”.
Tentang al-garyah dan al-qura tidak ada penjelasan sistem tentang negara

dari Qutb. Di bawah ini penjelasan Qutb yang paling lengkap tentang lafad a/-

qura yang sedikit berhubungan dengan wilayah dan umat.

1% Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Surat Yusuf (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 100.
o Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Surat al-al-‘A ‘raf (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.),
123.
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“Adapun hikmah penurunan Kitab ini adalah supaya Rasulullah
memperingati penduduk Mekah, Umm al-Qura dan sekitarnya. Mekah
dinamakan Umm al-Qura karena memiliki Bayt Allah sebagai rumah
ibadah pertama yang dibangun agar manusia menyembah Allah satu-satu-
Nya tanpa mempersekutukan-Nya dan menjadi tempat yang aman bagi
kehidupan umat semuanya. Dan dari sana keluar seruan universal bagi
penduduk bumi, sebuah seruan yang tidak pernah ada sebelumnya. Kepada
Bayt Allah itu orang-orang mukmin melakukan haji dengan berkat seruan
tersebut agar kembali kepada Bayt Allah yang darinya keluar seruan
universal”.

Beberapa ulama tafsir memberikan penafsiran terhadap
lafad  al-garyah (5%—333'5\) tersebut.  Sebagian  mengatakan  bahwa
makna al-qaryah (i-;js'i\) adalah penduduk desa. Dalam makna ini
berarti  al-garyah (—)  berkaitan ~dengan batas wilayah suatu
tempat. Sementara yang lain mengatakan bahwa makna = al-garyah
(3—3335\) adalah penduduk atau kaum itu sendiri. Dalam makna ini
lafad  al-garyah (3%—}33!\) bermakna komunitas suatu kaum yang

tidak bermaksud membicarakan batas wilayah suatu tempat.**

212 i

Ibid, 202.
13 Aba Muhammmad al-Husayn ibn Mas’ud al-Syafi’i al-Baghawi, Ma ‘alim al-Tanzil ff al-TafSir
al-Qur’an, jilid 3 (Beirut: Dar Ihya’ al-Turath al-‘Arabi, 1420 H), 202.
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7) Al-Qura(c )

Al-qura (¢5V) atau 2 tanpa al atau Qarayar (&422%) merupakan bentuk
jamak dari al-Qaryah (f\éjﬂ‘) yang memiliki arti sebagai tempat berkumpulnya
populasi penduduk di suatu wilayah atau berarti tempat kumpulan bangunan-
bangunan yang saling menyatu dan menjadi tempat pemukiman penduduk.?*

Makna ini berlaku semisal dengan arti al-Qaryah (fié}?ﬂ\) sebagaimana dalam al-

Qur’an:

3
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“Jikalau sekiranya penduduk negeri-negeri beriman dan bertaqwa, pastilah
Kami akan melimpahkan kepada mereka berkah dari langit dan bumi, tetapi

mereka mendustakan (ayat-ayat Kami) itu, maka Kami siksa mereka

disebabkan perbuatannya”.**®

Ayat di atas dijelaskan oleh Qutb dalam kitabnya, “jika penduduk negeri-
negeri tersebut beriman dan bertagwa, tidak mendustakan dan menjauh dari Allah,
maka Dia akan membukakan beragam barakah dari langit dan bumi untuk mereka.
Berkah tersebut tidak hanya berupa rezeki dan bentuk makanan yang dikenal
manusia. Sebetulnya keimanan dan ketagwaan akan benar-benar menghadirkan
berkah dari langit dan bumi sesuai janji Allah. Namun hal itu juga limpahan

rezeki tersebut disertai kesengsaraan dan kehancuran (jika mendustakannya).?*°

?1* Ahmad Mukhtar ‘Abd al-Hamid ‘Umar, Mu‘jam al-Lughah al-‘Arabiyyah al-Mu‘asirah, Jilid 3
(Beirut: ‘Alam al-Kutub, 1429), 1808.

21> yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur'an Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 237.

21® sayyid Quthb, fi Dhilali al-Qur’an, terj. M. Misbah dan Ainur Rafiq Shaleh Tahmid, jilid 5
271.
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2) Al-Dar (») dan al-Diyar (J), terulang 49 kali dalam al-Qur’an.
Al-Dar dan al-Diyar memiliki arti tempat kediaman seperti surat a/-Ra‘d

ayat 25:

20

4_34:‘\)//$LA0M/ Mu_ﬁw‘wd‘j—sau/obub

gro ey A 3,0 5% TR AN BN ET
“Orang-orang yang merusak janji Allah setelah diikrarkan dengan teguh
dan memutuskan apa-apa yang Allah perintahkan supaya dihubungkan dan

mengadakan kerusakan di bumi, orang-orang itulah yang memperoleh
kutukan dan bagi mereka tempat kediaman yang buruk (Jahannam)”.*’

Atau memiliki arti negeri atau negara seperti surat

puw;wwMjWy;ijwcwy‘duwf

£) 10 1LY i 53 é@u et hoish aug o
“Dan telah Kami tuliskan untuk Musa pada luh-luh (Taurat) segala sesuatu
sebagai pelajaran dan penjelasan bagi segala sesuatu; maka (Kami
berfirman): “Berpeganglah kepadanya dengan teguh dan suruhlah kaummu

berpegang kepada (perintah-perintahnya) dengan sebaik-baiknya, nanti Aku
akan memperlihatkan kepadamu negeri orang-orang fasiq”.*®

Dalam tafsir al-Zamakhshari (w. 1143 M) negeri yang dimaksud ayat di
atas berada di daerah Mesir sebagai negeri yang rusak karena kefasikan

219

penduduknya.”™ Ayat-ayat al-Qur’an yang menyebut lafad a/-diyar dalam bentuk
jamak, juga tidak membahas tentang bentuk negara melainkan rata-rata
mengkisahkan tentang pengusiran suatu kaum dari negerinya. Dalam literatur figh

siyasah, istilah negara dikenal dengan istilah a/-dar dengan kategori dar al-harb

7 Yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur'an Departemen Agama, Al-Qur’an dan

Terjemahnya, 373.

2% Ibid, 244.

1% Abu al-Qasim Mahmud ibn ‘Umar al-Zamakhshari. a/-Kashshaf ‘an Haqga’iq al-Tanzil wa
‘Uyun al-Aqawil fi Wujuh al-Ta’wil (Mesir: Shirkah Maktabah wa Matba‘ah Mustafa al-Babi al-
Halabi wa Auladihi, 1972), 387.
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(negara dalam status diperangi atau menyatakan perang kepada kaum muslimin)

atau dar al-salam (negara yang damai) dan dar al-amn (negara yang aman).”*

Penjelasan Qutb tentang a/-dar yang berhubungan dengan suatu tempat di

antaranya:

L ok dl g ol Wu_ao i3 130 15155 cad g
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“Dan orang-orang yang telah menempati kota Madinah dan telah beriman
(Anshar) sebelum kedatangan mereka (Muhajrin)....yakni kota hijrah,
Yatsrib, kota Rasulullah s.a.w, mereka kaum Anshar menempatinya
sebelum kaum Muhajirin, sebagaimana mereka menempatinya dengan
iman, seakan-akan menjadi rumah dan kota bagi mereka. Hal itu adalah
ekspresi sebuah naungan dan gambaran tentang posisi kaum Ansar dalam
iman. Sungguh telah menjadi rumah mereka, asrama mereka dan tanah air
mereka di mana hati dan jiwa mereka tinggal di dalamnya, mereka
mendapat pahala dan ketenangan sebagaimana seseorang merasa mendapat
pahala dan ketenangan dalam tempat tinggalnya”.

Adapun penjelasan Qutb mengenai kata a/-dar berkaitan dengan hubungan
antara orang Islam dan non-Islam dalam hubungan kemasyarakatan sebagai warga

negara sebagai berikut:

ks gl B e d e diVy e ST Tl i (U8
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220 Al-Ragib al-Asfahani, Mu’jam Mufradat, 176.
2! Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Sirat al-Hashr (t.t.: Minbar al-Taulid wa al-Jihad, t.th.), 14.
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“Allah Yang Maha Suci berfirman: “Tidak ada bagimu perwalian
sampai mereka hijrah...”. Pada dasarnya yang dimaksud di sini
adalah bukanlah perwalian dalam agama. Muslim adalah pelindung
muslim lainnya dalam agama atas hal apapun. Melainkan yang
dimaksud di sini adalah perwalian dalam tolong menolong dan
kerjasama. Ini adalah salah satu hal yang tidak ada antara muslimin
di daerah Islam yang belum berhijrah. Inilah jenis perwalian yang
menjadikan ayat-ayat ini terhalang untuk dibangun antara orang
yang beriman dengan orang Yahudi dan Nasara apapun keadannya,
setelah keberadaan mereka di awal era Madinah™.

‘j}]’zcﬁ—'}“ ;L;é}?(;-é;k_g\j géi & ‘:)\ :S/ ﬁ J ﬁé—zc',/ a}ﬂ a—;&; :}L
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“Sungguh toleransi Islam terhadap ahli kitab adalah suatu hal, dan
mereka mengambil ahli kitab sebagai wali adalah hal lain, tetapi
keduanya bercampur atas sebagian muslimin yang visi totalnya
belum jernih dalam jiwanya tentang hakikat dan  fungsi agama ini,
sebagai gerakan yang realistis dan sistematis di muka bumi menurut
persepsi Islam = yang dipahami berbeda oleh @ persepsi sebagian
manusia.

3) Al-Balad, al-Bilad dan Baldah, terulang 19 kali dalam al-Qur’an.
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Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Surat al-Ma’idah, 120.

223 | bid, 120.
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“Sesungguhnya bagi kaum Saba’ ada tanda (kekuasaan Tuhan) di tempat
kediaman mereka yaitu dua buah kebun di sebelah kanan dan di sebelah
kiri. (kepada mereka dikatakan): “Makanlah olehmu dari rezeki yang
(dianugerahkan) Tuhanmu dan bersyukurlah kamu kepada-Nya.
(Negerimu) adalah negeri yang baik dan (Tuhanmu) adalah Tuhan Yang

Maha Pengampun”.?*

Ayat al-Qur’an di atas merupakan ilustrasi paling maksimal dibanding —
ayat-ayat lain dalam menarasikan kesempurnaan wujud sebuah negara dalam
cerita-cerita keberadaan negeri zaman dahulu. Kendatipun demikian, ayat tersebut
tidak memberikan ulasan tegas mengenai kriteria negara dan pemerintahan (sistem
negara) dari baldat tayyibah wa rabb gafur tersebut. Di dalamnya hanya
menggambarkan kehidupan yang berkaitan dengan kesejahteraan kehidupan di
dalamnya berupa nikmat tanaman sebagai anugerah Tuhan. Namun keberadaan
ayat di atas yang di dalamnya menceritakan pemimpinnya, yang dalam sejarah
populer dengan ratu Balqis, terdapat penjelasan yang menceritakan kebijakan ratu
Balgis dalam menjalankan titah kepemerintahannya meskipun berbeda ayat, di
antaranya:

a) Surat al-Naml, 27:32

e%’f“\‘ U"‘M%’ RIRERN

“Berkata dia (Balqis): “Hai para pembesar berilah aku pertimbangan dalam
urusanku (ini) aku tidak pernah memutuskan sesuatu persoalan sebelum
kamu berada dalam majelis (ku)”225

Ayat di atas menceritakan sifat demokratis dari ratu Balgis dalam

mengambil keputusan dengan lebih dahulu bermusyawarah (serap pendapat). Hal

2% yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur'an Departemen Agama, Al-Qur’an dan

Terjemahnya, 685.
#%° bid, 597.
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ini menjadi catatan, bahwa point musyawarah ternyata dicantumkam dalam al-
Qur’an ketika mengilustrasikan negara yang baik (baldat tayyibah wa rabb gatur),
sebuah istilah ideal tentang negeri dalam al-Qur’an yang tidak pernah
diperselisihkan (mujma‘ ‘alaih). |Istilah baldat tayyibah wa rabb gafur
merupakan istilah yang sangat ideal yang begitu indah bagi umat Islam dan
diterima oleh aliran apapun dalam mazhab Islam. Begitu juga dengan
musyawarah, dalam al-Qur’an merupakan bagian urusan yang disepakati. Dengan
demikian, sistim musyawarah masuk dalam kategori negara ideal. Sementara
mengenai bentuk negara, apakah berbentuk kebangsaan (nation state) ataupun
supranasional tidak dicantumkan.

b) Surat a/-Naml, 27:34

.

N EUPT U S T PSR TG MO U S O PO B TR

v ;b O3laks SIS

“Dia berkata: “Sesungguhnya raja-raja apabila memasuki suatu negeri,

niscaya mereka membinasakannya, dan menjadikan penduduknya yang
mulia jadi hina dan demikian pulalah yang akan mereka perbuat”??°

Ayat di atas menceritakan tentang tanggapan ratu Balqis dari para

pembesarnya yang dijelaskan oleh ayat sebelumnya, ayat 33, bahwa kerajaannya

memiliki kekuatan bilapun harus mengirim pasukan terhadap kerajaan Nabi

Sulaiman, tetapi ratu Balgis memilih tidak melakukan itu. Hal ini merupakan

gambaran sikap dari seorang Ratu atau pemimpin yang menghindari pertumpahan

darah dan lebih memilih jalan rekonsiliasi. Dengan demikian pengambilan jalan

226 yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur'an Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 597.
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damai masuk dalam kriteria negara baldat tayyibah wa rabb gafur yang diidealkan
al-Qur’an.

Tiga term dalam al-Qur’an yang menunjuk kepada pengertian negara di
atas memiliki persamaan dan perbedaan. Persamaannya terletak pada artinya yang
berkaitan dengan suatu wilayah dengan penduduknya tetapi tidak menceritakan
bentuk wilayahnya. Adapun perbedaannya terletak pada isi peristiwa yang
berkaitan dengan penduduknya sehingga diselamatkan atau dihancurkan. Term a/-
garyah dan al-qura untuk menceritakan peristiwa positif dan negatif seperti surat
Saba’ aya 18 dan surat a/-‘A’rafayat 4. Term al-dar sebagian digunakan oleh al-
Qur’an untuk mengungkapkan wilayah kedamaian dan eskatologis seperti surat
al-‘An’am ayat 127, Yunus ayat 25 dan al- ‘A ’raf ayat 129. Di ayat-ayat yang lain
kata a/-dardan al-diyarhampir sama dengan a/-qgaryah untuk peristiwa yang tragis
pengusiran penduduknya atau kehancuran juga seperti surat a/- ‘A rafayat 78 dan
91. Sementara term al-balad juga menunjukkan ilustrasi yang mengenai makna
positif dan negatif sehingga ada kata Usl 13 seperti surat a/-Bagarah ayat 126 dan
kata Ui 33 dalam surat a/-Zukhruf ayat 11.

Penjelasan Qutb tentang negeri Saba’ berkaitan dengan geografis saja dan

tidak ada penjelasan tentang sistim negaranya sebagaimana berikut ini:
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“Saba’ adalah nama bagi orang-orang Yyang tinggal di selatan
Yaman dan mereka berada di tanah yang subur hingga hari ini.
Mereka mencapai peradaban tinggi hingga bisa mengontrol kadar
air hujan yang lebat yang tumpah dari laut selatan dan timur.
Mereka membangun waduk alami dua sisi dari dua gunung dan
membuat muara lembah di antara bendungan dengan sumber air
terbuka dan tertutup, dapat menyimpan air dalam volume besar di
belakang bendungan dan dapat mengontrolnya sesuai dengan
kebutuhan. Bangunan itu menjadi pemasok air yang besar yang
terkenal dengan nama “Sadd Ma’arib”. Surga ini,dari kanan dan kiri
menjadi  symbol kesuburan, anugerah, kemakmuran dan pusaka
yang indah. Dari sana ada pertanda kenikmatan yang dianugerahkan
dan mereka diperintah untuk menyukuri rizki Allah. Sebuah kota
yang baik penuh ampunan Tuhan, sebagai kenikmatan dan anugerah
di bumi, sekaligus kasih sayang dan ampunan dari langit”.

b. Pola Penafsiran Hakimiyyah

Penafsiran negara yang digagas Qutb harus berdasarkan kedaulatan Tuhan
(hakimiyyah) bukan rakyat atau demokrasi. Hal ini mirip dengan teori teokrasi
walaupun tidak sama dengan teokrasi di Eropa.228 Konsep hakimiyyah merupakan
konsep ciri khas Qutb yang berbeda dengan ulama lain. Dalam tataran konsep,
hakimiyyah telah menuai kontroversi dengan ulama yang sealiran, karena menurut
Qutb konsep ini menjadi bagian tersendiri dalam tauhid (tauhid mulkiyyah).

Ulama salaf tidak menafikan keberadaan tauhid hakimiyyah, tetapi menurut

221 Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Sturat Saba’ (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 21.
228 Qutb, Ma‘“alim, 60.
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mereka sudah termasuk dalam bagian wu/uhiyyah dan tidak perlu dipisahkan
menjadi paket tersendiri.??’

Dengan demikian, maka adalah perbuatan manusia dalam penghambaannya
terhadap Tuhannya. Penafsiran seperti ini — memisahkan gadiyyah hukum tertentu
— jika diikuti maka akan muncul konsep tauhid baru berikutnya terkait dengan
pentingnya sebuah ketentuan hukum untuk menegakkan ajaran Islam. Misalnya
menjadikan masing-masing rukun Islam menjadi tauhid tersendiri.

Istilah yang berbunyi hakimiyyah sendiri tidak ditemukan dalam al-Qur’an.
Pembahasan hAakimiyyah sendiri masuk dalam pembahasan tauhid, sehingga
penafsiran Qutb terhadap term ini menjadi penafsiran yang inti dalam ajaran Islam
yang berakibat pada penafsiran yang bervonis hitam putih. Dalam hal ini tidak ada
kompromi pengembangan tafsir terhadap konsep hakimiyyah, karena menjadikan
konsepnya sebagai harga mati yang tidak bisa ditolak. Bagi Qutb hukum hanya

satu yaitu hukum Allah dan hukum Allah itu adalah Islam.

ok Le N Al BT g s an BT g el g G
20 ST 8 30,5 ¥ Aol QUK 56 3

“Konteks Al-Qur'an didasarkan pada ketetapan bahwa hukum yang
diturunkan Tuhan adalah “Islam”. Apa yang Tuhan telah tetapkan untuk
manusia, apakah diperbolehkan atau dilarang, adalah "agama" sampai
Tuhan adalah Dia Yang Maha Esa dan tidak memiliki sekutu dalam ke-
Ilahian-Nya. Dan bahwa Tuhan adalah Satu Pencipta dan tidak memiliki
sekutu dalam ciptaan-Nya. Dan sampai Tuhan menjadi satu-satunya
pemilik, dia tidak memiliki sekutu dalam kepemilikannya”.

22 Ahmadi, Transformasi Ideologis Dan Ambiguitasfragmentatif, 106.
220 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Ma’idah, 3.
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Beberapa ulama menghubungkan mekanisme demokrasi merupakan

ejawantah dari surat “ali ‘Imran 159 dan surat a/-Shura ayat 38.
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“Maka disebabkan rahmat dari Allah lah kamu berlaku lemah lembut
terhadap mereka. Sekiranya kamu bersikap keras lagi berhati kasar tentulah
mereka menjauhkan diri dari sekelilingmu. Karena itu maafkanlah mereka,
mohonkanlah ampun bagi mereka dan bermusyawarahlah dengan mereka
dalam urusan itu. Kemudian apabila kamu telah membulatkan tekad, maka

bertawakkallah kepada Allah. Sesungguhnya Allah menyukai orang-orang
yang bertawakkallah kepada-Nya.?*

S8 WA Gy a4 ph akply Bl G aZ) wisdn g3
EYA syl
“Dan (bagi) orang-orang yang menerima (mematuhi) seruan Tuhannya dan
mendirikan shalat, sedang urusan mereka (diputuskan) dengan musyawarah
antara mereka; dan mereka menafkahkan sebagian dari rezki yang Kami
berikan kepada mereka”?*
Kebiasaan bermusyawarah merupakan perilaku Nabi Muhammad s.a.w
ketika hendak mengambil sebuah keputusan bersama para sahabatnya karena
musyawarah perintah Allah s.w.t yang memiliki fadilah khusus.?** Dalam sistem

negara modern, musyawarah digunakan untuk berbagai kepentingan, baik untuk

menentukan kebijakan pemerintahan terhadap rakyat atau memilih pemimpin.

21 vayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Quran Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 103.

232 bid, 789.

2% Muhammad al-Mawardi, Tafsir al-Mawardi, jilid 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, t.th.),
433.
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Sehingga menurut beberapa ulama mekanisme musyarawah yang tercermin dalam
demokrasi negara Islam modern telah memanifestasikan ruh Islam.?*

Menurut ulama lain, seperti al-Baghawi (w. 436 H/1122 M) bahwa lafad
(6388 dalam ayat di atas bersifat umum. Kendatipun sasaran kafir tersebut
diberlakukan kepada orang Islam secara umum, kekafiran yang dimaksud
bukanlah sifat kafir yang menjadikan orang Islam keluar dari agamanya.
Kekafiran tersebut bisa bermakna maksiat bukan kafir agidah, seperti dikatakan

oleh Ibn Abbas;
235 |ss. 2 Zoo by 23 . ol w3 B
4k3 4357 aSOMag L 1S 5 TS

“Dengan ini menjadi kufur dan bukan kufur kepada Allah, malaikat, Kitab-

kitab dan para rasul”.

Ibn Abbas (w. 687 M) juga menegaskan bahwa surat a/-Ma’idah ayat 44
tersebut turun khusus kepada orang Yahudi dan demikian juga ulama salaf telah
meriwayatkan hal yang sama. Menurut al-Qurtubi (w. 1273 M), ayat di atas tidak
sedang membicarakan orang Islam, melainkan orang di luar Islam sebagaimana

runtutan ayat sebelumnya. Dan ayat tersebut memang rangkaian ayat yang cukup

panjang. Lengkapnya ayat tersebut sebagai berikut:

oy pallaf 230 0320 L 18 5305 AA e B3l U
ngs@d;\yw & s Wsu)u;yb 356513

5 2 ﬂ\ur_ﬁgwudt, 35 Y5 o3adi oL
gee by 03 24

!

w\
\¢n
Kp

2% Abu ‘Abd Allah al-Qurtubi, a/-Jami* Ii Ahkam al-Qur’an, jilid 1 (Riyad: Dar ‘Alam al-Kutub,
2003), 272.
> Al-Qinuji al-Bukhari, Fath al-Bayan, 428.
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“Sesungguhnya Kami telah menurunkan Kitab Taurat di dalamnya
(ada) petunjuk dan cahaya (yang menerangi), yang dengan Kitab itu
diputuskan perkara orang-orang yang Yahudi oleh nabi-nabi yang
menyerah diri kepada Allah, oleh orang-orang alim mereka dan
pendeta-pendeta mereka, disebabkan mereka diperintahkan
memelihara  kitab-kitab ~ Allah  dan  mereka menjadi  saksi
terhadapnya. Karena itu janganlah kamu takut kepada manusia,
(tetapi) takutlah kepada-Ku. Dan janganlah kamu menukar ayat-
ayat-Ku dengan harga yang sedikit. Barangsiapa Yyang tidak
memutuskan menurut apa yang diturunkan Allah, maka mereka itu
adalah orang-orang kafir.”?*°
Ibn Jarir al-Tabari (w. 923 M) menjelaskan dalam kitab tafsirnya, bahwa
pendapat tentang takwil lafad “kuff” di atas, secara global ada lima versi yakni
pertama, pemahaman yang mengatakan bahwa lafad “4ufi”” yang dimaksud adalah
orang di luar Islam yang mencakup semua orang kafir, Bani Israil dan Ahli Kitab
(Nasrani dan Yahudi). Ibn Jarir al-Tabari (w. 923 M) menampilkan 16 hadis
dalam kitabnya. Kedua, pendapat yang mengatakan bahwa lafad “kufi” yang
dimaksud juga mencakup orang Islam. Ada 9 hadis yang ditampilkan.
Ketiga, bahwa lafad “4ufi”” yang dimaksud adalah bukan kekufuran akidah.
Ada 10 yang ditampilkan. Keempat, bahwa lafad “4uff’ yang dimaksud adalah
orang kafir dan rela dengan mereka. Ada 6 hadis yang ditampilkan. Kelima,
bahwa lafad “kufi” yang dimaksud adalah orang yang sengaja menentang hukum
Allah. Ada 1 hadis yang ditampilkan.

Pada akhir penjelasannya, Ibn Jarir al-Tabari (w. 923 M) menyatakan

bahwa yang paling kuat di antara pendapat tersebut adalah pendapat yang

2% yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur'an Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 167.
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mengatakan bahwa ayat tersebut turun kepada kaum kafir dari ahli kitab,
berdasarkan ayat-ayat sebelum dan sesudahnya.”®’

Pendapat lebih lanjut, menurut ulama ahlusunnah, bahwa kafir yang
dimaksud tidak mengakibatkan keluarnya seseorang dari agama, sebagaimana

dikatakan oleh Abu al-‘1z al-Hanafi (w. 321 H):

3
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“Kaum Ahlussunnah sepakat bahwa pelaku dosa besar tidak menjadi kafir

dengan kekafiran yang menggeser dari agama secara keseluruhan

sebagaimana pendapat kaum khawarij. Jika ia kafir dengan kekafiran yang

menggeser dari agama maka sungguh ia telah murtad yang harus dibunuh”

Dengan demikian penjelasan ayat tentang hukum dan kekafiran yang
dimaksud tidak linear dengan ayat sebelumnya jika langsung dilemparkan kepada
orang Islam. Terlebih lagi asbab al-nuzul ayat tersebut berkaitan dengan teguran
Nabi Muhammad terhadap orang Yahudi yang telah keluar dari ketentuan kitab
Taurat.

Ada pendapat yang cukup menarik dari Ibn Umar mengenai model

penafsiran seperti ini, bahwa cara ini dilakukan oleh kaum khawarij, sebagaimana

dikatakan:

239/@@1; e u;l;w“ La_Q &5 o6l g; JHIA] r@J\

287 Al-Tabari, TafSir al-Tabari Jami* al-Bayan, 456-468.

238 < Abd al-Rahman ibn Salih al-Mahmud, a/-Hukm bi Ghayr Ma Anzala Allah (al-* Arabiyyah al-
Su‘udiyyah: Dar Tayyibah, 1999), 10.

2% Ibn Hajr al-* Asqalani, Fath al-Bari, jilid 12 (Beirut: Dar al-Fikr), 228.
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“Sesungguhnya kaum khawarij telah bertolak dari pada ayat-ayat yang
diturunkan kepada orang-orang kafir dipergunakan untuk orang-orang
Islam.”

Dari penafsirannya tentang hakimiyyah di atas, Qutb berbeda dengan
perangkat tafsir yang digunakan oleh jumhur ulama yang menyertakan asbab al-
nuzul ayat sebagaimana pendapat al-Qurtubi (w. 1273 M) di atas. Dalam
pembahasan hermeneutika, salah satu teori tafsir yang dikenal yaitu teori Amin al-
Khuli (w. 1966 M), tentang dirasat ma fi an-nas (pembelajaran apa yang ada
dalam nas) dan dirasat ma hawla al-nas (pembelajaran apa yang di sekitar nas).?*
Dari konsep ini, Qutb melepaskan unsur yang kedua tersebut dalam penafsiran
konsep hakimiyyah.

c. Pola Penafsiran Takfir al-Hukkam

Dalam hal kekufuran, Qutb juga memberikan penafsiran yang non

kompromi dengan statemennya berikut ini:
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“Permasalahannya — dalam semua ini — adalah tentang iman atau kufur,
Islam atau kejahiliyahan, syari’ah atau hawa nafsu. Dan tidak ada jalan
tengah dalam masalah ini, tidak ada gencatan senjata dan tidak ada
rekonsiliasi. Orang-orang beriman adalah orang-orang yang berhukum
dengan apa yang diwahyukan Allah, tidak menyisipkan dan menggantinya
sebagian hurufpun. Dan orang-orang kafir yang dzalim serta fasiq tidak
berhukum dengan apa yang diwahyukan Allah”.

240 Rahmatullah, “Menakar Hermeneutika Fusion of Horizons”, 158.

2 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Ma’idah, 91.
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Penjelasan di atas, berkaitan dengan surat a/-Ma’idah ayat 44 sampai 47
yang menerangkan pihak-pihak yang tidak menggunakan hukum Allah. Qutb
tidak membedakan antara status kafir, zalim dan fasig dari penjelasan ayat yang
tertulis berurutan tersebut. Qutb memposisikan ketiga golongan tersebut dalam

satu paket, sehingga statusnya sama-sama kafir dan keluar dari Islam.

NIRRT HIRE IITN A Sl 44 ) Jﬂ\ s 5348Z Y 23005
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“Dan orang-orang yang tidak menggunakan hukum dengan apa yang telah
diturunkan Allah, mereka adalah orang-orang kafir, dzalim dan fasiq dan

orang-orang yang tidak menerima hukum Allah (para pelaksana hukum),
mereka bukanlah orang-orang mukmin”.

Dan juga dalam pandangan Qutb bahwa hukum dalam Islam tidak bisa
diukur menurut pandangan kemanusiaan. Kebaikan dan manfaat hukum Islam

hanya Allah yang memiliki kriterianya, sebagaimana statemennya:
3L;.3yi}_iumj AN ﬂ\dw\wﬂdwsy A
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“Ukuran kebaikan hukum diukur dari syari’at Allah dalam suatu urusan,
bukan diukur dari manusia. Sesungguhnya hukum itu adalah Allah. Ketika
Allah memerintah atau melarang maka tidak perlu perdebatan lagi, perintah
tetaplah perintah dan larangan tetaplah larangan. Adapun ketika hukum
ditinggalkan karena akal manusia, maka itu artinya manusialah sebagai
rujukan terakhir dari syari’at Allah. Dengan demikian, di manakah posisi
uluhiyyah dan dimanakah posisi ‘ ubudiyyah?”.

242 |pid, 115.
23 |bid, 210.
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Kata kafir dengan semua generic-nya cukup dominan di dalam al-Qur’an.

Kata tersebut terulang sebanyak 525 kali dalam al-Qur’an. Macam-macam

kekafiran ada enam (6) jenis, antara lain:

1)

2)

3)

4)

5)

6)

Kufi al-jubud (23330 %X), yaitu pengakuan terhadap Tuhan di dalam hati,
tetapi tidak diiringi dengan ucapan

Kufi al-inkar (LY 5X), yaitu kafir terhadap Allah, para Rasul dan semua
ajarannya dan akhirat

Kufy al-ni‘mah (33 %), yaitu menutup-nutupi nikmat Allah dalam arti tidak
mensyukurinya tetapi tidak menyebabkan keluar dari agama

Kufy al-nifag (39 ), yaitu pembenaran dengan ucapan dan diingkari oleh
hati

Kufy al-shirk (53 5), yaitu mempersekutukan Allah dengan makhluk atau
menyembah selain Allah

d.244

Kufy al-"irtidad (335Y) %), yakni keluar dari Islam dan menjadi murta

Pandangan Qutb tentang kufr tidak dirinci sebagaimana hal di atas.

Sementara pandangan ulama lain berbeda, seperti pendapat Ibn Taymiyyah (w.

1328 M) yang membagi posisi kafir, zalim dan fasig dalam penerapan hukum

selain hukum Allah dengan rincian sebagai berikut:

1)

Jika seseorang menerapkan hukum diluar hukum Allah karena faktor
pengingkaran dari hukum Allah dan menempatkan hukum selain hukum
Allah sama dengan hukum Allah, maka orang tersebut kafir. Orang seperti

benar-benar kafir meskipun dirinya shalat, puasa dan haji

244 Quraish Shihab, Ensiklopedia Al-Qur’an: Kajian Kosa Kata (Jakarta: Lentera Hati, 2007), 418-

419.
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2) Jika seseorang menerapkan hukum selain hukum Allah terhadap objek hukum
dengan maksud mendzalimi. Misalnya ada seorang hakim yang menghukumi
seseorang dengan sengaja mencelakainya, maka hal ini termasuk kategori
zalim yang tidak mengeluarkan dari agama

3) Jika seseorang menerapkan hukum mengikuti hawa nafsunya, adakalanya
karena faktor maslahah yang diinginkan, atau karena nepotisme terhadap
keluarga dan sahabat, tetapi orang tersebut masih meyakini bahwa yang benar
adalah hukumnya Allah, maka kasus ini termasuk £zsig.**’

Menurut manhaj al-salaf, setiap orang Yyang memproklamirkan
keislamannya dengan lisan dan mengucapkan dua kalimat shahadat, maka dia
muslim dan telah berhak dan terikat sebagaimana muslim lainnya. Meskipun
pengucapan dan persaksian keislaman tersebut dilakukan seseorang dalam
keadaan terdesak, muslim tersebut tidak keluar dari Islam kecuali jelas keluar dan
merusak Islam secara terang benderang. Pengkafiran semua manusia tidak
dibenarkan menurut manhaj salaf.**® Sebagaimana kasus yang menimpa sahabat
Usamah ibn Zayd (w. 673 M) ketika membunuh musuhnya setelah mengucapkan

dua kalimat shahadat.
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245 Salih ‘Uthman al-Lahham, Sharh Kitab al-Siyasah al-Shar‘iyyah Ii Shaykh al-Islam ibn al-
Taymiyyah (Beirut: Dar ibn Hazm, 2004), 337-338.
248 Al-Mahmud, a/-Hukm bi Ghayr, 369.
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“Dari Usamah ibn Zaid, berkata: Rasulullah s.a.w mengutus kami dalam

sebuah misi rahasia, maka kamipun menyerang beberapa dusun dari kabilah

Juhaynah, kemudian akupun berhadapan dengan seseorang (tatkala dia

telah kalah dan akan aku bunuh) dia menguncapkan La Ilaha Illa Allah,

akupun tetap menikamnya. Namun setelah itu aku merasa tidak enak akan

hal itu, maka akupun menceritakan hal itu kepada Rasulullah s.a.w.

Kemudian Rasulullah berkata: “Apakah dia mengucapkan La Ilaha Illa

Allah dan kamu membunuhnya?”. Usamah berkata: “Saya berkata: “Wahai

Rasulullah! Sesungguhnya dia mengucapkan itu karena takut senjata”.

Rasulullah berkata: “Tidakkah kamu membelah hatinya sehingga kamu

mengetahui, apakah hatinya mengucapkan atau tidak”. Rasulullah

mengulang perkataan itu”.

Hadis di atas memberikan pesan secara terang benderang agar tidak
mengkafirkan orang apabila telah mengucapkan dua kalimat syahadat. Jika hadis
ini digunakan sebagai dalil untuk menilai penafsiran Qutb yang mengkafirkan
kelompok orang Islam dan pelaksana hukum (pemerintah), maka jelas penafsiran
Qutb bertentangan dari sisi pengambilan kesimpulan. Jika pengkafiran ini
diterapkan kepada pemerintah yang sah dalam suatu negara maka membangun
kebencian kepada pemerintah yang akhirnya akan menimbulkan gerakan
pemberontakan. Sementara pemberontakan bertolak belakang dengan pandangan

mayoritas ulama (jumhur). Sebagaimana keterangan Ibn Taymiyyah (w. 1328 M)

berikut ini:

Sz W qu\_}‘y u}%}wngygru\w\ LATg
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27 Abu al-Husayn ibn Hujjaj ibn Muslim, Sahfh Muslim (al-*Arabiyyah al-Su‘udiyyah: Dar al-
Salam, 2000), 56.
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“Adapun para ahli ilmu, ahli agama dan para pemilik keutamaan, mereka

tidak memperbolehkan seseorang dalam hal-hal yang dilarang Allah berupa

menentang pemerintah, menipunya dan memberontaknya dalam bentuk
apapun. Sebagaimana diketahui dari tradisi para ahlussunnah dan ahli
agama pada masa lalu dan sekarang”.

Pada bagian ini, penafsiran Qutb terhitung sangat ekstrem dan keluar dari
pendapat mainstream para ulama salaf maupun khalaf. Di satu sisi, penafsiran
Qutb tentang takfir al-hukkam tidak bisa digunakan secara umum kepada umat
seluruh dunia karena berhubungan dengan konflik internal. Dalam hal ini tafsirnya
merupakan dakwah yang bersifat local oriented terhadap pemerintah setempat.
Hal ini bisa jadi cocok jika yang dihadapi memang betul-betul pemerintah yang
sudah melewati batas. Dari sudut pandang local-oriented, pola penafsiran Qutb
memenuhi konteksnya yakni tafsir yang disesuaikan dengan kebutuhan konteks,
sebagaimana dilakukan oleh beberapa mufassir klasik seperti Sufyan al-Thauri
(w. 778 M) dan lain-lain.2*

Sebenarnya, praktek mengkafirkan pihak tertentu dalam beberapa kasus
terjadi dalam persoalan furu’iyyah, seperti yang pernah terjadi di Indonesia pada
tahun 1920-an, antara kelompok Majelis Ahli Sunnah dan Persis di Bandung
dengan Ittihadul Islamiyyah. Makna kafir sarat dengan makna yang beragam yang
cenderung ideologis dan politis.?*

Penafsiran Qutb terhadap surat a/-Ma’idah ayat 44 memang tidak

ditemukan pembahasan secara detail kandungan hukumnya. Hal ini bisa

% Tagiy al-Din Ahmad ibn ‘Abd al-Halim, Minhaj al-Sunnah al-Nabawiyyah, Jilid V (al-
‘Arabiyyah al-Su‘udiyyah: Mu’assasah Qurtubah, t.th.), 131.

9 T1in Parninsih, “Pendekatan Ma‘Na-Cum-Magza Atas Kata Ahl (An-Nisa’/4: 58) Dan
Relevansinya Dalam Konteks Penafsir Di Indonesia Kontemporer”, Suhuf, Vol. 13, No. 1 (Juni,
2020), 107.

%0 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 327.
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dimaklumi karena Qutb tidak memiliki background hukum dalam perjalanan
pembentukan intelektualnya. Qutb menekuni dunia sastra sehingga
penafsirannyapun didominasi dengan ekspresi sastra. Qutb memasukkan konsepsi
hakimiyyah-nya ke dalam wilayah akidah.
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“Sungguh eksistensi agama ini bergantung pada adanya hakimiyat

Allah. Ketika pondasi ini hilang, maka hilanglah eksistensi agama

ini. Dan probelmatika agama ini di bumi saat ini adalah berdirinya

thagut-thagut yang melanggar u/uhiyyat Allah”.

Qutb menambahkan bahwa hakimiyah merupakan sumber segala sumber
hukum bagi manusia dalam hidupnya. Hakimiyah adalah pondasi hukum manusia

dalam segala transaksi hidupnya, sebagaimana statemennya.

-
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“Ini adalah hakimiyyah (kedaulatan), undang-undang untuk manusia, dan
peletakan pondasi yang mendasari kehidupan dan hubungannya”.
Argumentasi Qutb di atas dengan semua alasannya berakibat vonis kafir

bagi seseorang atau penguasa yang tidak menerapkan hukum Allah sebagai

supremasi syari’at, sebagaimana statemennya:
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2 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat al-An’am, 287.
22 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat al-Nisa’, 87.



141

A +S& sLzilly C&;\ t e 3k O L8 D 815 G3h o D30T

e }Ub r“ LS Y‘) d}”’ﬁ” v-é-’ )5 T a oslasg

“Sungguh adakalanya pemerintah menegakkan syari’at Allah yang
sempurna, maka mereka berada dalam lingkup iman. Adakalanya
pemerintah menegakkan syari’at lain yang tidak diberi wewenang oleh
Allah, maka mereka ialah orang-orang kafir yang zalim lagi fasik. Sungguh
manusia adakalanya menerima dari pemerintah dan para hakim hukum
Allah dan keputusa-Nya dalam segala urusan mereka, maka mereka
termasuk orang-orang mukmin, jika tidak, maka bukan orang-orang
mukmin”.

Konsep takfirnya akhirnya melebar menjadi justifikasi kafir bagi semua
pihak yang dianggap enggan menerapkan hukum Allah di seluruh dunia yang
mengakibatkan vonis jahiliyyah, sebagaimana statemennya:

“..‘we are...surrounded by Jahiliyyah society today, which is of the same

nature as it was during the first period of Islam, perhaps a little deeper.

Our whole environment, people’s beliefs and ideas, habits and art, rules

and law- is Jahiliyyah, even to the extent that what we consider to be

Islamic culture, Islamic sources, Islamic philosophy and Islamic thought

are also constructs of Jahiliyyah”. 4

“Kita dikelilingi oleh masyarakat jahiliyyah saat ini, yang sifatnya sama

seperti dulu periode pertama Islam, mungkin sedikit lebih dalam. Seluruh

lingkungan kita, keyakinan dan gagasan orang, kebiasaan dan seni, aturan
dan hukum adalah jahiliyyah, bahkan sebatas yang kita'anggap sebagai

budaya islami, sumber islami, filsafat islami dan pemikiran islami adalah
juga merupakan kontruksi dari jahiliyyah)”.

d. Pola Penafsiran Jahiliyat al-‘Alam

Jahiliyah sebagai istilah yang menjadi anti-thesis dari istilah hakimiyyah
konsep Qutb di atas.”® Penafsiran Qutb tentang Jjahiliyah menguraikan dua
perspektif yaitu teks (nagl) dan praktek. Perspektif teks adalah menyoroti ayat-

ayat al-Qur’an yang berhubungan dengan masyarakat jahiliyah. Perspektif praktek

23 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat al-Ma’idah, 91.
2% Al-Mehri, Milestone, 192.
2%° K hatab, The Power of Sovereignty, 32.
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adalah menghubungkan ayat-ayat jahiliyah dengan praktek ke-jahiliyah-an yang
terjadi di Mesir tempat Qutb tinggal. Hal ini ditegaskan dalam kitab milestone-nya

yaitu Ma‘alim 17 al-Tarig sebagai berikut:
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%

“Jahiliyah tidak direpresentasikan dalam teori murni saja tetapi dalam
kelompok gerakan”.

Dari perspektif teks Qutb menjelaskan maksud jahiliyyah sebagai berikut:
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“Sungguh makna jahiliyyah didefinisikan oleh teks ini, jahiliyyah —
sebagaimana dijelaskan dan dibatasi oleh Allah dalam al-Qur’an — adalah
hukumnya manusia untuk manusia karena hal itu adalah penghambaan
manusia kepada manusia, keluar dari penghambaan kepada Allah, menolak
uluhiyyah dan mengetahui (menyadari) terhadap penolakan dan
penghambaan selain kepada Allah ini”.

o3 ety 0L LB end - s gl £ il gy
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“Sungguh kejahiliyahan — keterangan nas ini — bukanlah periode waktu,
tetapi salah satu situasi. Situasi ini ditemukan kemaren (dulu), hari ini dan

akan datang. Situasi ini mengambil sifat kejahiliyahan yang berkebalikan
dengan Islam dan merusak Islam”.

28 Qutb, Ma‘alim, 48.
21 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Strat al-Ma’idah, ... 114.
28 | bid, 114.
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Menurut Qutb orang Islam harus tegas untuk membentuk identitas dirinya
agar berbeda dari umat lainnya, sehingga dapat dibedakan antara ciri-ciri
keislamannya dan kejahiliyahan, sebagaimana statemennya:
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“Orang non-muslim bisa berbicara sesuai kehendaknya, tetapi orang Islam

atau orang yang mengaku Islam, apa yang mereka katakan tentang semua

ini, kemudian menyembunyikan sesuatu dari Islam? Atau adakah yang
tersisa dari Islam untuk mereka? Sesungguhnya itulah yang membedakan
jalan, yang menular baginya untuk memilih. Tidak ada gunanya berdebat
dengannya, juga tidak ada argumen tentang Islam atau ketidaktahuan.
Entah iman atau tidak percaya. Entah hukum Allah atau hukum jahiliyyah”.
Konten jahiliyah dalam Kitab Fi Zilal al-Qur’an menempati posisi paling
dominan dalam pembahasannya. Tercatat kurang lebih 1700 kali kata jahiliyyah
dalam Kkitab F7 Zilal al-Qur’an. Konsep jahiliyah Qutb cukup ekstrem dan berbeda
sama sekali dengan al-Mawdudi (w. 1979 M) sebagai tokoh yang mempengaruhi
pemikirannya, apalagi dengan ulama tafsir lainnya.”® Menurut Qutb, Islam
membangun masyarakat yang islami untuk memanusiakan manusia dan

meninggikan objek kemanusiaan. Jika objek kemanusiaan bersekutu dengan objek

materialis dan kehewanan, maka termasuk kejahiliyahan.®* Dan yang paling

%9 |hid, 115.
260 Nadia, Islamist Occidentalism, 105.
%% Qutb, Ma‘alim, 51.
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ekstrem tentang konsep jahiliyyah Qutb , ia menggambarkan bahwa dunia saat ini
berada dalam kejahiliyyahan seluruhnya, sebagaimana statemennya:
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“Dunia seluruhnya hari ini hidup dalam kebodohan dari sudut pandang
munculnya pondasi dan peraturan kehidupan”.

Mencermati model penafsiran di atas, Qutb memposisikan diri sebagai
penafsir fundamentalis terhadap al-Qur’an. Penafsiran model ini mengikuti
manhaj rabbani secara total yang harus dipraktekkan mulai dari kehidupan
pribadi, kehidupan bersosial sampai bernegara.?®® Dari
e. Pola Penafsiran Dar al-Islam dan Dar al-Harb

Qutb menjelaskan dengan tegas tentang dar al-Islam dan dar al-harb dan
perbedaan keduanya. Menurutnya negara hanya ada dua, antara dar al-Islam dan
dar al-harb. Pertama, dar al-Islam, termasuk setiap negara yang menerapkan
hukum Islam dan diatur oleh syari’at Islam. Baik penduduknya semua Islam, atau
penduduknya muslim. dan dhimmi, atau penduduknya ' dhimmi tetapi
pemerintahnya muslim: yang menerapkan hukum Islam dan memberlakukan
syari’at Islam di dalamnya, atau penduduknya muslimin dan dhimmi yang
mendominasi kaum Aarbi dan penduduknya menerapkan hukum Islam dan
menunaikan syari’at Islam di antara mereka. Kedua, dar al-harb, termasuk setiap

negara yang tidak menerapkan hukum Islam dan tidak memakai syari’at Islam,

262 1hid, 8.
283 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Bagarah, 249.
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siapapun penduduknya. Apakah mereka mengatakan, mereka adalah muslim, atau
ahli kitab, atau kafir.”**

Qutb tidak membedakan antara dar al-harb dengan dar al-kufi karena pada
ujungnya sama saja. Qutb menegaskan hanya ada tempat di muka bumi yang
dapat disebut dengan dar al-Islam (the home of Islam) dan itulah tempat bagi
berdirinya negara Islam bersama seluruh urusan umat Islam. Selain tempat itu
masuk dalam kategori dar al-harb (the home of hostility). Hubungan orang Islam
dengan pihak yang ada di dar a/-harb hanya memiliki dua pilihan, damai dengan
kontrak persetujuan atau perang.’®® Penjelasan yang terakhir ini yang tidak terbaca
oleh para penganut Qutb, sehingga mereka memandang hanya jika sebuah negara
sudah dalam kategori dar al-harb maka harus dibumihanguskan.

Pola penafsiran seperti di atas sekilas memiliki pola oposisi yang
berhadapan, tetapi jika dicermati penafsiran tersebut memiliki unsur dominan dan
tidak dominan di antara dua model negara tersebut.

1) Dalam dar al-Is/am unsur yang dominan adalah hukum Islam dan pemerintah
harus Islam, sementara penduduknya boleh beragam keyakinan dan suku

2) Dalam dar al-harb unsur yang tidak dominan adalah sebaliknya yakni hukum
Islam tidak diterapkan baik oleh pemerintah maupun rakyatnya siapapun
golongannya

Pada intinya penafsiran Qutb tersebut bermuara pada tegaknya hukum
Allah di muka bumi. Jika tidak melaksanakan hukum Allah, maka meskipun

pemerintahan dan penduduknya mayoritas Islam tetap dianggap dalam kategori

284 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat al-Ma’idah, 70.
265 Al-Mehri, Milestones, 131-132.
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dar al-harb. Pengertian dar al-Islam semacam ini dapat dibandingkan dengan
pendapat ulama lain, misalnya pendapat ‘Abd al-Qadir al-‘Audah (w. 1954 M)
yang mengatakan bahwa dar al-Islam mencakup negara-negara Yyang
menampilkan hukum Islam di dalamnya atau penduduknya mampu menampilkan
hukum Islam di dalamnya. Kemudian memberikan kategori negara-negara yang
termasuk dar al-Islam antara lain:
1) Setiap negara yang seluruh penduduknya, atau mayoritas penduduknya
muslim
2) Setiap negara yang dipimpin oleh orang Islam dan penduduknnya bukan orang
Islam
3) Setiap negara yang diatur dan diperintah oleh orang selain muslim, selama
penduduk muslim diberi keleluasaan untuk menampilkan hukum Islam
Sementara kategori dar al-harb menurut ‘Abd al-Qadir al-°Audah (w. 1954
M) adalah sebaliknya dari kategori di atas.?®® Pandangan ini memiliki persamaan
dan perbedaan yang terletak pada posisi pemimpin. Qutb menegaskan pemimpin
negara harus Islam, sementara ‘Abd al-Qadir al-‘Audah (w. 1954 M) lebih lentur
mengenai status pemimpin dalam sebuah negara. Dengan perbandingan ini dapat
dilihat bahwa penafsiran Qutb memiliki sisi yang fundamental dan toleran.
Penjelasan di atas jika dihubungkan dengan beberapa ayat al-Qur’an
tentang pemaknaan dar al-Islam (negara Islam) yang digunakan Qutb, muncul
pertanyaan apakah istilah dar al-Islam adalah penamaan yang harus berbunyi

demikian pada sebuah negara, ataukah dar al-Isiam tersebut sebuah kategori? Jika

206 <Abd Allah ibn Ahmad al-Qadiri, al-Jihad i Sabilillah: Haqgiqatuht wa Gayatuhu, juz 1
(Jeddah: Dar al-Manar, 1996), 607.
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dikatakan sebuah nama yang harus tertera dalam konstitusi negara maka al-Qur’an
tidak pernah menyebut kata tersebut. Tetapi jika dar al-Islam adalah sebuah
kategori dengan kualifikasi tertentu, maka yang terakhir ini sangat akomodatif
terhadap eksistensi beberapa negara yang telah memenuhi kriteria yang layak
untuk dikategorikan sebagai dar al-Islam (negara Islam).

Beberapa ulama memiliki pandangan berbeda tentang dar al-harb, misalnya

Sa‘id Ramadan al-Buti (w. 2013 M) mengatakan:
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“Sungguh penerapan hukum-hukum syari’at islamiyyah bukanlah syarat
untuk menggambarkan sebuah wilayah sebagai dar al-Islam, tetapi hal itu
bagian dari hak-haknya dar al-Islan” bagi kehidupan muslimin”.
f. Pola Penafsiran Jihad fi Sabilillah
Makna jihad dalam beberapa literatur kitab dapat ditemukan dengan
beragam arti yang kesemuanya memiliki nilai similarity. Secara etimologis, jihad
berasal dari kata juhd atau jahd dengan semua derivasinya yang memiliki arti
kekuatan, kemampuan, kesungguhan, kepayahan dan bekerja Sepenuh hati.?®®

Secara terminologis, jihad memiliki arti perang melawan musuh, melawan setan,

melawan hawa nafsu, melawan kaum kafir.?*® Perintah jihad menurut beberapa

267 Muhammad Sa‘id Ramadan al-Bufi, al-Jihad £i al-Islam (Damaskus: Dar al-Fikr, 1993), 81.

268 | jhat. Ahmad Warson Munawwir, Kamus Arab-Bahasa Indonesia (Yogyakarta: al-Munawwir,
1984), 234. Al-Raghib al-Asfahani, Mufradat al-Qur’an fi Gharib al-Qur’an (Damaskus: Dar al-
Qalam, 1412), 100.

289 yysuf Qardawi, Figh Jihad: Sebuah Karya Monumental Terlengkap Tentang Jihad Menurut al-
Qur’an dan Sunnah (Bandung: Mizan, 2010), 3. Lihat juga, Ibn Qayyim al-Jauziyyah, Zad al-
Ma‘ad 11 Hady Khabar al-Ibad, jilid 3 (Kuwait: Mu’assasah al-Risalah, 1994), 5.
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ulama tafsir telah turun semenjak Nabi Muhammad s.a.w berada di Mekkah,

sebagaimana firman Allah;
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“Maka janganlah kamu mengikuti orang-orang Kkafir, dan berjihadlah

terhadap mereka dengan al-Qur’an dengan jihad yang besar”.2"

Ayat di atas menurut para mufassir turun di Mekkah dan bukan di
Madinah.?* Dengan demikian istilah jizad telah menggaung di Mekkah, jihad
yang terimplementasi dengan maknanya yang orisinil dan di Mekkah Nabi
berjihad dengan dakwah persuasif kepada masyarakat sekitar sampai mengalami
penderitaan yang hebat.

Jihad menurut Qutb sebagai fitrah insaniyyah bagi orang Islam. Jihad
bukan hanya dalam bentuk perang fisik tetapi memiliki makna yang lebih luas.?"
Pada tingkatan ini, konsep jihad-nya sangat familiar dan mengandung toleransi
sebagaimana penjelasan para mufassir al-Qur’an. Ketika masuk dalam ranah jihad
yang berhubungan dengan mengangkat senjata, Qutb mulai berbeda.

Menurut Qutb perang harus ofensif jika dakwah Islam dirintangi. Islam
menurutnya telah memiliki tahapan dakwah yakni pertama dengan lisan. Jika
dengan lisan dirintangi, maka harus dengan perang. Hal ini juga yang

membedakan Qutb dengan ulama lain, termasuk al-Mawdudi (w. 1979 M) selaku

2% yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur'an Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 567.

2" M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Qur’an (Bandung: Mizan, 2013), 667.

272 sayyid Quthb, Tafsir fi Zilalil Qur’an, terj. As‘ad Yasin dkk, jilid 9 (Jakarta: Gema Insani
Press, 2004), 149.
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pemikir yang mempengaruhi konsepnya.” Qutb berpedoman kepada ayat a/-

Nisa’ayat 77:
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“Tidakkah kamu perhatikan orang-orang yang dikatakan kepada mereka:
“Tahanlah tanganmu (dari berperang), dirikanlah sembahyang dan
tunaikanlah zakat!”. Setelah diwajibkan kepada mereka berperang tiba-tiba
sebagian dari mereka (golongan munafik) takut kepada manusia (musuh),
seperti takutnya kepada Allah, bahkan lebih sangat dari itu takutnya.
Mereka berkata: “Ya Tuhan kami, mengapa Engkau wajibkan berperang
kepada kami? Mengapa tidak Engkau tangguhkan (kewajiban berperang)
kepada kami beberapa waktu lagi?” Katakanlah: “Kesenangan di dunia ini
hanya sebentar dan akhirat itu lebih baik untuk orang-orang yang bertagwa
dan kamu tidak akan dianiaya sedikitpun”.274

Menurutnya, tidak diizinkan perang pada fase Mekah karena ada beberapa
kemungkinan. Pertama, telah dijamin kebebasan berdakwah di Mekah. Kedua,
fase Mekah adalah fase pendidikan. Ketiga, menghindari karena keluarga di
Mekah masih banyak yang belum Islam. Setelah itu umat Jdslam diizinkan

berperang dengan turunkanya surat a/-Bagarah ayat 190;
o0 E LY By A B Y iSO D B Lo g B
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“Dan perangilah di jalan Allah orang-orang yang memerangi kamu, (tetapi)
janganlah kamu melampaui batas, karena sesungguhnya Allah tidak
menyukai orang-orang yang melampaui batas”.2"

2% Sayyid Quthb, Tafsir fi Zilalil Qur'an, terj. As‘ad Yasin dkk (Jakarta: Gema Insani Press,
2004), 318. Lihat juga, John. L. Esposito, Unholy War (Yogyakarta: Ikon Terelitera, 2003), 67.

2™ Yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur’an Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 131.

2" bid, 46.
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Qutb mengatakan bahwa izin perang dalam al-Qur’an dikarenakan faktor
kekufuran. Menurut mufassir lain seperti Quraish Shihab bahwa izin perang dalam
al-Qur’an kepada orang kafir Mekkah bukan karena kekufuran mereka tetapi

karena menghindari penganiayaan.”®

3
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“Telah diizinkan (berperang) bagi orang-orang yang diperangi. Karena

sesungguhnya mereka telah dianiaya. Dan sesungguhnya Allah, benar-

benar Maha Kuasa menolong mereka”. %

Nampak dalam hal ini Qutb tidak melakukan komparasi dengan ayat lain
dalam al-Qur’an sehingga konsep jihad-nya benar-benar garang. Pada akhirnya,
ketika berhubungan dengan kekuasaan, maka jihad menjadi agenda besarnya

untuk menggulingkan pemerintah yang dianggap lalim dan dianggap sebagai

tujuan puncak dari jihadnya, sebagaimana statemennya:
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278 Shihab, Wawasan, 682.
77 Yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur’an Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 518.
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“Bahwa tujuan utama jihad adalah meruntuhkan bangunan sistem yang
merusak asas Islam dan mendirikan institusi negara yang berdasarkan Islam
sebagai ganti sistem-sistem sebelumnya. Inilah yang penting, melakukan
revolusi islami global tidak terbatas pada suatu daerah saja, tetapi Islam
menghendaki revolusi yang mencakup seluruh dunia. Ini adalah tujuan
utama jihad yang mulya dan cita-cita luhur yang didambakan. Namun, tidak
ada keinginan bagi muslim atau anggota partai Islam untuk memulai misi
mereka dengan menimbulkan kudeta yang diinginkan dan mengejar
perubahan sistem pemerintahan di negara tempat mereka tinggal. Adapun
tujuan mereka yang mulya dan tujuan mereka yang luhur adalah revolusi
dunia yang meliputi seluruh penjuru bumi”.

Penafsiran Qutb yang fundamental tentang jihad ketika berkaitan dengan

Jjihad dalam arti perang bahwa jihad adalah berikut ini:

&) C‘gi_f.d\j 44&»\ Ji_; &) .>L@.>=,U AR UL{L}_.L:— 3L J\.J\_;Y\ L;\ oj_9.>
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“Seruan untuk persiapan serius di semua tingkatan untuk berjihad di jalan

Allah dan berupaya untuk memerangi tiran dan pendukungnya, Yahudi dan

sekutunya untuk membebaskan muslim dan rumah mereka dari belenggu

keluarga dan pekerjaan mereka”.

Ekspresi kalimat Qutb di atas menunjukkan semangat yang menyala-nyala
dalam rangka mencapai cita-citanya. Ungkapan di atas menggambarkan seseorang
yang sedang dalam medan perang yang sedang memberikan semangat tempur

kepada pasukannya agar tidak mundur dari medan perang. Ungkapan ini lebih

bersifat spontanitas dari jiwa pergerakannya yang merepresentasikan perjuangan

28 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Anfal, 34.
1 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Siurat Yusuf; 118.
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organisasinya, karena Qutb tidak mengambil pendapat mufassir yang lain.

Persoalan ini dapat diukur dengan pernyataan Qutb yang lain, sebagai berikut:
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“Dan mereka berjuang di jalan Allah, bukan di jalan diri mereka, bukan di

jalan kaum mereka, bukan di jalan tanah air mereka, bukan di jalan etnis

mereka di jalan Allah untuk mewujudkan manhaj Allah, menetapkan
kerajaan-Nya, melestarikan syari’ah-Nya, mewujudkan kebaikan bagi
manusia atas jalan ini”.

Statemen Qutb di atas langsung “melambung” kepada visi jihad yang
terakhir tanpa mempertimbangkan misi-misi jihad sebelumnya yang bersifat
graduatif yakni memperjuangkan jiwa, rakyat dan tanah air. Padahal unsur-unsur
tersebut merupakan bagian dari upaya-upaya jihad untuk menjaga umat dan
magqasid penerapan hukum Islam. Pada akhirnya statemen Qutb diakhiri dengan
tujuan untuk mewujudkan kebaikan bagi manusia. Jadi statemen tersebut menjadi
tidak linear dengan rangkaian dari awal.

Tentang jihad dalam arti perang Qutb hanya membagi kategori orang-orang
kafir setelah ada perintah untuk memeranginya menjadi tiga golongan. Pertama,
Ahl Sulh wa Hudnah. Menurut Qutb, terhadap golongan pertama ini, jika mereka
memenuhi perjanjiannya maka dilarang memeranginya, tetapi jika melanggar
perjanjiannya maka harus diperangi. Kedua AA/ Dhimmah, yaitu sekelompok

kaum yang berada dalam perlindungan Islam dengan kewajiban membayar pajak.

Ketiga AAl Harb, yaitu golongan yang wajib diperangi. Hal ini menurut Qutb

280 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Siurat al-Ma’idah, 135.



153

terjadi setelah turunnya surat Bara’ah. Namun, di sisi lain Qutb memberikan
rambu-rambu dalam konsep jihadnya bahwa Islam tidak ditegakkan dengan
senjata. Hal ini dikatakan untuk menepis anggapan para musuh Islam dalam
argumennya berikut ini:
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“Dan perangi mereka sehingga tidak ada fitnah dan ... Beberapa musuh
Islam yang penuh kebencian melontarkan kontradiksi, mengklaim bahwa
agama itu dipaksakan dengan pedang pada saat diputuskan, bahwa tidak
ada paksaan dalam agama”.

Pada umumnya jihad yang berurusan dengan perang, dapat diambil dari
pendapat ulama yang mengatakan bahwa jihad dalam Islam bersifat pertahanan
(defensif), termasuk ulama yang diikuti oleh gerakan Islam garis keras yaitu ibn
Taymiyyah, ia mengatakan;
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“Beliau (Nabi Muhammad s.a.w) tidak pernah sekalipun memulai
peperangan dengan kaum kafir. Seandainya Allah memerintahkan
memerangi setiap kaum kafir maka pastilah beliau akan memulainya”.

Qutb juga mengatakan bahwa perang dalam arti jihad juga bersifat defensif.

Orang Islam tidak boleh memulai peperangan sebelum orang kafir memulainya,

8L Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Strat al-Bagarah, 358.

282 1hn Taymiyyah Taqi al-Din Ahmad ibn ‘Abd al-Halim al-Harrani, Qa‘idah Mukhtasarah fi
Qital al-Kuftar wa Muhadanatihim wa Tahrim Qatlihim Ili Mujarrad Kufiihim (Riyad: al-
Mamlakah al-‘ Arabiyyah, 2004), 134.
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sebagaimana penjelasannya tentang sikap muslimin di zaman Nabi Muhammad

S.a.Ww.
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“Sungguh  muslimin tidak memulai perang, juga tidak memulai

permusuhan. Sungguh yang memulai adalah musyrikin. Merekalah yang

nyata-nyata menolak ke jalan Allah, mengingkari-Nya dan menolak al-

Masjid al-Haram”.

Tafsir Qutb dalam F7 Zilal al-Qur’an merupakan tafsir bernuansa gerakan
moral (moral force) karena di tengah-tengah konsep dawiah islamiyyah-nya

terselip peringatan untuk menghindari fanatisme terhadap dawiah islamiyah.

Sebagaimana statemennya berikut ini:
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“Janganlah kamu mengikuti hawa nafsu karena ingin menyimpang dari
kebenaran. Hawa nafsu ada bermacam-macam, di antaranya: mencintai diri
sendiri adalah hawa nafsu, mencintai keluarga dan kerabat adalah hawa
nafsu, berbaik hati kepada fakir miskin di tanah persaksian dan hukum
adalah hawa nafsu, tebarpesonanya orang kaya adalah hawa nafsu dan
perilaku kerusakannya juga hawa nafsu, fanatisme terhadap keluarga,
kabilah, umat, negara dan tanah air di tempat persaksian dan dalam koridor
hukum adalah hawa nafsu dan membenci musuh walaupun musuh agama di
tempat persaksian dan dalam koridor hukum adalah hawa nafsu”.

28 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Strat al-Bagarah, 270.
8% Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Nisa’, 305.
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Penjelasan Qutb di atas sesuai dengan hadis Nabi Muhammad

s.a.w berikut ini:
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“Bukan termasuk golongan kami orang-orang Yyang mengajak
fanatisme, dan Dbukan termasuk golongan kami orang yang
berperang atas rasa fanatisme dan bukan termasuk golongan kami
orang yang mati atas fanatisme”.

Jika melihat penafsiran Qutb di atas, dapat dilihat bahwa penafsirannya di

satu sisi mengandung muatan ekstrem, tetapi di sisi lain mengandung muatan

toleransi. Dengan demikian, penafsiran Qutb berada pada posisi semangat yang

ekstrem dan toleransi (Aaali 5354\ (5 ). Sementara dari sisi gaya bahasa, Qutb

menggunakan bahasa yang sederhana, elegan, komunikatif dengan menyampaikan

sesuatu yang sedang terjadi dan dihadapi masyarakat. Gaya penyampaian bahasa

ini termasuk dalam gaya bahasa penulisan reportase.?®

2. Konsepsi Dawlah Islamiyyah dalam Kitab Fi Zilal al-Qur’an

a. Potret Dawiah Islamiyyah dalam Kitab F7 Zilal al-Qur’an

Dawlah islamiyyah tidak lepas ' dari pengaruh ikhwanul muslimin.

Berdirinya organisasi Ikhwanul Muslimin tidak lepas dari reaksi terhadap suhu

politik di Mesir yang panas akibat konflik internal antara partai internal di Mesir

dan upaya adu domba bangsa Barat yang memanfaatkan kekacauan di Mesir.?®’

Organisasi ini didirikan Hasan al-Banna (1906-1949) di Isma’iliyah pada bulan

28 Abu Dawud, Sunan *Abi Dawud, Jilid IV (Beirut: al-Maktabah al-* Asriyyah, t.th.), 332.
286 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 176.

287

Rusydi Sulaiman, “Ikhwanul Muslimin dan Politik Kenegaraan Mesir”, MADANIA, Vol.

XVIII, No. 2 (Desember, 2014), 45.
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Maret 1928 M/Dzu al-Qa‘dah 1346 H. Hasan al-Banna dilahirkan di desa al-
Mahmudiyah di wilayah al-Buhairah Ismailiyah Mesir. Di masa remajanya, Hasan
al-Banna bergabung dengan tarekat Hashafiyah sejak usia 13 sampai 21 tahun.
Tarekat Hashafiyah ini kegiatannya mengkaji kitab /hya’ ‘Ulumiddin, dzikir,
wirid, shalat berjamaah, puasa senin kamis, silaturahmi dan ziarah kubur.
Pengalaman ini telah membuat Hasan al-Banna menjadi pribadi yang zahid *®
Pada perkembangan intelektual berikutnya, Hasan al-Banna pindah ke
Kairo belajar di Dar al-‘Ulum cabang al-Azhar. Selama di tempat tersebut Hasan
al-Banna sering bergabung dengan pertemuan-pertemuan kelompok kajian al-
Manar, sebuah majalah yang diterbitkan oleh Muhammad Rashid Rida (w. 1935
M). Pertemuan ini cukup menarik untuk dicatat. Baik Hasan al-Banna maupun
Rashid Rida merupakan dua ulama yang sama-sama terbentuk kejiwaannya oleh
pengaruh kitab /hya’ ‘Ulumiddin. Hasan al-Banna sebagaimana catatan di atas
telah mengikuti tarekat Hashafiyah yang mengkaji kitab Zhya’ ‘Ulumiddin.
Sementara Rashid Rida merupakan ulama yang gemar membaca kitab /Zhya’
‘Ulimiddin sehingga pada dirinya pernah terjadi hal-hal yang ajaib di luar akal.?*®
Dengan pengalaman ini Hasan al-Banna terbentuk menjadi seorang sufi
yang cinta gerakan sosial. Berangkat dari pribadi seperti ini, pada hakekatnya,
organisasi yang didirikan Hasan al-Banna merupakan organisasi yang didasari
cinta, persaudaraan dan persahabatan sehingga dinamakan lkhwanul Muslimin

sesuai dengan karakter tasawufnya yang telah menjadi jiwanya. Tujuan dari

288 Ulfah, “The History And Strategy Da’wah Of Ikhwanul Muslimin” , 216.
%89 Ibrahim Ahmad al-Adawi, Rashid Ridha: al-Imam al-Mujtahid (Kairo: Matba’ah Mishr, 1964),
21.
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organisasi ini untuk menyatukan rakyat Mesir dalam persaudaraan Islam sebagai
pengabdian kepada agamanya.?*

Pada perkembangan berikutnya, ternyata Ikhwanul Muslimin terjebak pada
pusaran arus politik dan tidak bisa mengontrol anggotanya yang sudah membanjir.
Pada saat itu situasi timur tengah memang sedang kacau (liminal). Bukan hanya di
Mesir yang mengalami penetrasi Barat tetapi bangsa lain seperti Palestina sedang
mengalami penindasan bangsa Barat sehingga Ikhwanul Muslimin juga terpanggil
untuk membebaskan saudara sesama muslimnya. Menyikapi ketidakmenentuan
situasi tersebut, Ikhwanul Muslimin tidak diimbangi dengan kerjasama yang baik
dengan pemerintah yang sah dan cenderung konfrontasi. Gerakannya berjalan
sendiri disertai dengan kritik bahkan reaksi yang frontal terhadap pemerintah.

Demontrasi-demontrasi yang dilakukan Ikhwanul Muslimin mengakibatkan
perdana menteri Mesir, Ismail Shidgi mengundurkan diri pada 9 November 1946.
Kemudian perdana menteri dipegang oleh Nugrasi. Pada saat Nuqgrasi menjadi
perdana menteri gerakan Ikhwanul Muslimin semakin politis sehingga perdana
menteri ini membekukan Ikhwanul Muslimin. Akibatnya Nugrasi ditembak mati
oleh ekstrimis Ikhwanul Muslimin yang berimbas terhadap pembubaran Ikhwanul
Muslimin dan pembunuhan terhadap al-Banna pada 12 Februari 1949.%%*

Tragedi tersebut menjadi pelatuk mesin politiknya Ikhwanul Muslimin.
Setelah kejadian tersebut, organisasi ini sulit dikembalikan lagi kepada titik
khittahnya sebagai organisasi dakwah seperti awal terbentuknya. Organisasi ini

telah berubah menjadi mainstream gerakan dan bukan merupakan total break dari

2% lfah, “The History And Strategy Da’wah Of Ikhwanul Muslimin”, 217.
291 Abdul Muta’al al-Jabari, Pembunuhan Hasan al-Banna (Bandung: Pustaka, 1986 ), 140.



158

gerakan dan ide kebangkitan sebelumnya seperti Jamaluddin al-Afghani (w. 1897
M), Muhammad ‘Abduh (w. 1905 M), Rashid Rida (w. 1935 M).?%

Episode perjuangan Ikhwanul Muslimin berikutnya diwarnai dengan
dengan adu politik dengan pemerintah sah di Mesir. Para pemegang kendali
perjuangan organisasi ini berikutnya benar-benar telah membawa Ikhwanul
Muslimin sebagai organisasi politik yang oposisi terhadap pemerintah. Qutb yang
pada saat itu sebagai kepala Departemen Penyebaran Dakwah Ikhwanul Muslimin
memiliki pengaruh besar terhadap anggota organisasi. Qutb sebagai seorang
jurnalis yang memiliki pengetahuan keagamaan memadai mampu menarik simpati
anggota Ikhwanul Muslimin dengan kajiannya yang tertuang dalam F7 Zilal al-
Qur’an.

Bagi Hasan al-Banna berjuang dalam Islam harus shamil (universal), kamil
(sempurna) dan mutakamil (integral) sehingga dari segala faktor harus serba Islam
menurutnya, termasuk sistem kenegaraan dan pemerintahan. Mengenai pola
negara, terdapat pemikiran Ikhwanul Muslimin sebagai aktualisasi dari pemikiran
Hasan al-Banna yang bisa disorot. Ikhwanul Muslimin berpendirian bahwa
Khilafah merupakan simbol kesatuan Islam.**

Menurut al-Banna perlu membangun kembali negara Islam dan tatanan
Islam yang inklusif dengan swasembada Islam. Islam adalah kesatuan keyakinan
dan kepemimpinan, agama dan negara, semangat dan tindakan, doa dan jihad,

ketaatan dan dominasi, al-Qur’an dan pedang. Oleh karena itu harus mendirikan

292 Rusydi Sulaiman, “Ikhwanul Muslimin dan Politik Kenegaraan Mesir”, MADANIA, Vol. XVIlI,
No. 2. (Desember. 2014), 248.

29 Abdul Azim Ramadhan, 1977. Al-lkhwan Al- Muslimun Wa At-Tanzim As-Sirri
(Ikhwan dan Gerakan Bawah Tanah). Terj. (Kairo: Dar al-I’tisam,1975), 29.



159

negara Islam dan tatanan Islam yang nyata dalam satu kepemimpinan di dunia.
Karena menurut al-Banna semangat patriotisme yang tumbuh dari nasionalisme
menyebabkan kehancuran dan pemutusan umat Islam.?**

Pemikiran ini meraih momentumnya yang sebelumnya digaungkan oleh
Jamaluddin al-Afghani (w. 1897 M) dengan Pan-Islamisme-nya. Pan-Islamisme di
Mesir mendapat sambutan yang besar dan menjadi trend saat itu. Ketika model
pemikiran ini berpapasan dengan mangsanya yakni medan juang di depan mata,
maka pemikiran ini menjadi motor gerakan organik dan idelogi politik menjadi
icon perjuangannya.

Secara historis, munculnya gerakan ini sangat dimaklumi. Apalagi muncul
di Mesir yang mengalami konflik berantai akibat penetrasi bangsa asing. Namun,
ketika sebuah ideologi diusung ke negeri lain yang memiliki background
perjuangan berbeda, maka ada persoalan tersendiri, apalagi berlabel agama.
Ajaran Ikhwanul Muslimin cukup mendapat respon dari luar Mesir, bahkan
sampai ke Indonesia dan menjadi cikal bakal berdirinya Jama’ah Islamiyyah
(JI).295

Pola dakwah dan pengkaderan organisasi Ikhwanul Muslimin dapat
diringkas menjadi dua bentuk. Pertama usrah, tindakan ini sebagai kegiatan untuk
mendidik kader secara individu dan keluarga untuk menanamkan bekal
keagamaan dan sekaligus penanaman ideologi organisasi untuk membentuk kader

militan. Kegiatannya berisi mengkaji referensi-referensi yang direkomendasikan

2% Zhongmin Liu, “Commentary on “Islamic State, Thoughts Of Islamism”, Journal Of Middle
Estern and Islamis Studies (in Asia), Vol. 7. No. 3 (2013), 32.

2% As’ad Sa’id Ali, Al-Qaeda: Tinjauan Sosial-Politik, Ideologi dan Sepak Terjangnya (Jakarta:
LP3ES, 2014), 139.
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oleh organisasi. Kedua, nizam khas. Pengkaderan dalam sesi ini untuk
memberikan diklat politik dan militer kepada anggota organisasi. Kegiatan ini
dimulai pada tahun 1940. Bahkan lebih jauh lagi Hasan al-Banna membentuk a/-
tanzim al-sirri — semacam gerakan bawah tanah — untuk mempersiapkan pasukan
khusus perang pasca pengasingan dirinya ke kota Qina, utara Mesir dekat Sudan
pada 20 Mei 1941.2%

Dalam pergerakan politiknya, lkhwanul Muslimin memiliki pandangan
tentang Islam dalam menguatkan gerakannya, antara lain:
1) Islam adalah sistem yang lengkap, integral dan konsep paripurna dalam

perjalanan kehidupan

2) Islam berasal dari pokok ajaran utama yakni al-Qur’an al-Sunnah
3) Islam sesuai jika diterapkan pada setiap tempat dan waktu.

Dari pandangan tersebut, Ikhwanul Muslimin hendak membentuk negara
Islam secara formal karena negara, agama itu sendiri (a/-din huwa al-dawilah).
Pandangan ini menjadi ideologi politiknya. Mewujudkan negara Islam menurut
Ikhwanul Muslimin menjadi tanggung jawab seluruh umat Islam. Negara Islam
harus ditegakkan untuk menjamin tegaknnya syari’ah Islam. %’

Pada era belakangan ini yakni abad 21, Ikhwanul Muslimin bekerjasama
dengan Salafi. Sebelumnya terjalin pertemuan antara kalangan wahabi dengan
anggota Ikhwanul Muslimin karena Muhammad Qutb, adik dari Qutb, pernah

datang ke Saudi Arabia untuk menjadi salah satu pengajar di King Abdul Aziz

2% gylaiman, “Ikhwanul Muslimin dan Politik Kenegaraan Mesir”, 53.

»7 M. Sidi Ritaudin, “Kekuasaan Negara dan Kekuasaan Pemerintahan Menurut Pandangan
Politik Ikwanul Muslimin”, Jurnal TAPIs, Vol. 12, No. 1 (Januari-Juni, 2016), 73.
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University Jeddah. Pada waktu itu Usamah bin Laden sedang menjadi mahasiswa
di Universitas tersebut. Meskipun dua organisasi ini awalnya berbeda pandangan
gerakan politik — salafi cenderung sinergi dengan pemerintah dan Ikhwanul
Muslimin sebaliknya — pada akhirnya terjalin kesepakatan untuk membentuk
negara Islam bersama di Mesir.2%

Sistem khilafah yang digagas Hasan al-Banna berupa hasil ijtihad politik
Hasan al-Banna. Sebagai produk ijtihad, konsep khilafah absah dalam statusnya
sebagai produk ijtihadi dari ulama yang siapapun memiliki kemerdekaan
melakukan ijtihad, asalkan memenuhi syarat. Dalam hal ini, konsep khilafah lahir
sebagai produk hukum atau figh. Sebagai produk hukum, figh tidak bisa mengikat
seluruh umat Islam di dunia apalagi sepanjang masa. Ruang dan waktu memiliki
‘ illah hukum tersendiri. Jika yang dikehendaki adalah kemaslahatan, maka ia akan
tampil dengan sendirinya kepada tataran maslahah umum yang lebih hakiki
sebagaimana yang menjadi prinsip ‘Umar ibn Khattab (w. 23 H) dalam
mengambil hukum.**

Setiap ulama pada suatu masa memang memiliki kebebasan untuk
mengkonstruk hukum sebagai upaya solusi dalam sebuah persoalan. Jadi dalam
hal ini Hasan al-Banna memiliki kemerdekaan untuk memaknai khilafah sesuai
ijtihadnya. Sampai disini konsep khilafah tidak akan ditanggapi kontra produktif
dengan wacana ke-Islam-an yang lain. Namun ketika konsep khilafahnya

merambah domain dan mengikis keberadaan konsep khilafah versi lain yang

*%® Bagus Subekti Nuswantoro, “Kerjasama Kelompok Ikhwanul Muslimin dan Salafi dalam
Pembentukan Negara Islam di Mesir Paska Revolusi”, LANTIPJurnal IImu Sosial dan Ekonomi,
Vol. 06, No. 2 (Oktober, 2016), 19.
299 Al-Jabiri, Agama, Negara, 174.
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statusnya sama-sama sebagai produk ijtihad, maka akan menuai pro-kontra tajam.
Pola ijtihad semacam ini telah mereduksi etika ijtihad.
W0y 23N Sty

“Sebuabh ijtihad tidak bisa dilampaui oleh ijtihad lain”

Qutb sebagai penerus Hasan al-Banna, mendesain konsep negara dengan
lebih apik dan elegan menjadi dawl/ah islamiyyah. Bunyi dawlah islamiyah
terdengar lebih berwibawa dari pada khilafah. Padahal sebetulnya, khilafah
merupakan fungsionalisasi (<) pelaksanaan dari pada dawlah islamiyyah.
Khilafah merupakan ejawantah dari dawlah islamiyyah. Khilafah berkaitan
dengan ilmu tata negara sementara dawlah berkaitan dengan ilmu negara.

Jadi jika berbicara dawlah islamiyyah, maka khilafah akan masuk karena
dawlah islamiyyah tidak akan berjalan tanpa khilafah. Menariknya, Qutb
mengkaitkan konsep dawlah islamiyyah-nya dengan al-Qur’an. Menurutnya,
dawlah islamiyyah merupakan kehendak al-Qur’an. Sebenarnya, secara rasional
seluruh ulama Islam memiliki niatan yang sama bahkan mengidam-idamkan
kesatuan umat Islam. Namun, semua itu terkendala pada tataran tehnis aplikatif.
Hal ini terbukti dalam figh mainstream, pembahasan tentang negara Islam bukan
sesuatu yang langka. Pembahasan tentang khilafah ramai sekali dibahas dalam
literatur figh klasik dan kontemporer.

Sebagai seorang pejuang berideologi Ikhwanul Muslimin, Qutb
berpendirian bahwa agidah Islam tidak bisa ditawar lagi sebagai keyakinan

mutlak, Islam sebagai agama yang par excellent dan universal mengatur segala

%90 1bn Nujaim al-Khaifi, al-Ashbah wa al-Naza’ir (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 115.
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sendi kehidupan. Oleh karena menurutnya umat Islam menerapkan tauhid, harus
bersatu dalam satu komando, satu hukum yakni hukum Allah sebagai pemegang
kekuasaan mutlag satu-satunya, maka dalam kehidupan harus ada negara untuk
memperkuatkan terlaksananya syari’at Islam yang harus satu komando tanpa
disekat dengan batas teritorial kebangsaan (national state) yakni integrasi antara
Islam dan negara sebagai kesatuan yang inheren berdasarkan kedaulatan Tuhan
(devine sovereignty).

Konsep negara yang dikehendaki bukanlah negara teokrasi. Konsep negara
yang kehendaki tetap mendahulukan harmonisasi antara kepentingan rakyat dan
pemerintah dengan berprinsip kepada perdamaian dan keadilan. Di dalamnya
tidak boleh berdiri hukum di luar hukum Allah yang oleh Qutb disebut sebagai
hukum jahiliyah. Konsep negara yang digagas Qutb berbentuk dar al-Islam yang
melindungi kaum muslimin dan kaum kafir dhimmi sebagaimana pada masa Nabi
dan generasi sahabat yang menjadi tolok ukur Qutb.**

Al-Mawdudi (w. 1979 M), salah satu tokoh yang mempengaruhi pemikiran
Qutb,*? mengatakan bahwa tujuan utama negara ada dua yaitu menegakkan
keadilan dalam kehidupan manusia dan  membasmi kedzaliman, sebagaimana

penjelasan al-Qur’an, surat a/-Hadid ayat 25:

%01 syamsuddin, Usaha Pencarian Konsep Negara, 43.

%02 Terdapat tiga tokoh yang cukup mempengaruhi proses perkembangan pemikiran Qutb. Mulai
dari gemar terhadap sastra sampai kepada wacana pemikiran social keislaman, diantaranya Abbas
Mahmud al-‘Aqqad, Abu al-A‘la al-Mawdudi dan Hasan al-Banna. Lihat. Purwanto, Keadilan
Dan Negara,35.
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“Sesungguhnya Kami telah mengutus rasul-rasul Kami dengan membawa
bukti-bukti yang nyata dan telah Kami turunkan bersama mereka al-Kitab
dan neraca (keadilan) supaya manusia dapat melaksanakan keadilan. Dan
Kami ciptakan besi yang padanya terdapat kekuatan yang hebat dan
berbagai manfaat bagi manusia, (supaya mereka mempergunakan besi itu)
dan supaya Allah mengetahui siapa yang menolong (agama)Nya dan rasul-

rasul-Nya padahal Allah tidak dilihatnya. Sesungguhnya Allah Maha Kuat
lagi Maha Perkasa. (QS. a/-Hadid, 57: 25).

Ayat mengenai membasmi kedzaliman (al-’amr bi al-ma’ruf wa al-nahy

‘an al-munkar) sebagaimana tercantum dalam al-Qur’an QS. a/-Haj ayat 41:

o~ sz
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“(yaitu) orang-orang yang jika Kami teguhkan kedudukan mereka di muka

bumi, niscaya mereka mendirikan sembahyang, menunaikan zakat,

menyuruh berbuat ma'ruf dan mencegah dari perbuatan yang mungkar; dan

kepada Allah-lah kembali segala urusan. (QS. Al-Hajj, 22: 41).

Dua ayat ini dijadikan oleh al-Mawdudi (w. 1979 M) sebagai penegas
bahwa negara sebagai alat utama (the main tool) untuk pencapaian kebahagiaan
dan kesejahteraan di dunia dan akhirat.*®® Sama halnya dengan Qutb sebagai
kalangan fundamentalis, ia menggunakan pendekatan strukturalis dalam

berargumen mengenai hubungan Islam dan negara. Negara tidak bisa dipisahkan

dari Islam. Keduanya harus menjadi satu kesatuan yang berdasar pada kedaulatan

%08 Asrori Mukhtarom, “Negara Dalam Tinjauan Al-Qur’an”, Tadarus Tarbawy, Vol. 1, No. 1
(Juni, 2019), 7.
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Tuhan, mengakui otoritas kenabian, memiliki wakil Tuhan di bumi dan
menjalankan mekanisme musyawarah.***
Bagi Qutb hal ini adalah harga mati sesuai semboyan ikhwanul muslimin,

Allah ghayatuna (Allah tujuan kami), a/-Rasul qudwatuna (rasulullah teladan

305

kami),*® a/-Qur’an dusturuna (al-Qur’an landasan hukum kami),*® al-jihad

sabiluna (jihad jalan kami),*®” dan shahid fi Sabilillah asma amanina (mati syahid

di jalan Allah cita-cita kami yang tertinggi).**®

Al-Qur’an bagi Qutb telah menjadi
kitab yang memotivasi dirinya untuk berjihad demi membuka tabir-tabir rahasia
yang tersimpan di dalamnya.

Ayat al-Qur’an yang paling sering dijadikan rujukan sebagai legitimasi

pendirian negara Islam ialah surat a/-Nisa’ayat 59 yang berbunyi:
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“Hai orang-orang yang beriman, taatilah Allah dan taatilah Rasul Nya, dan
Ulil amri (pemimpin) di antara kamu. Kemudian jika kamu berlainan
pendapat tentang sesuatu, maka kembalikanlah ia kepada Allah (al-Qur’an)
dan Rasul (sunnahnya). Jika kamu benar-benar beriman kepada Allah dan
hari kemudian. Yang demikian itu lebih utama (bagimu) dan lebih baik
akibatnya”.

Ayat di atas menunjukan harus ada pemerintahan sebab diktumnya berisi

tentang perintah untuk loyal terhadap pemimpin atau pemerintah. Adanya

%04 John L. Esposito, Islam dan Politik, terj. H.M. Joesoef Syoub (Jakarta : Bulan Bintang, 1990),
41.

305 Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Surat al-Furgan (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 15.
306 Qutb, 7 Zilal al-Qur’an Surat "Ali ‘Imran, 2.

%7 Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Sirat al-’Anfal (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 34.
%%8 Nasruddin, “Sejarah Pemikiran Islam” Rihlah, Vol. 5, No.2 (2017), 15

%99 Mohammad, Tokoh-Tokoh Islam, 300.
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pemerintah dalam suatu negara merupakan keniscayaan sebab tidak logis jika
Allah memerintah terhadap sesuatu yang tidak ada. Konsekuensi adanya
pemerintah tentu harus adanya negara. Untuk menerapkan syari’at Islam, maka
negara yang berdiri tidak boleh sembarang negara melainkan negara Islam sebagai
penyempurna tegaknya syari’at Islam. Dengan menggunakan logika ini, maka

selaras dengan kaidah usul figh;

“Kewajiban yang tidak bisa sempurna tanpa sesuatu yang lain, maka
sesuatu tersebut menjadi wajib adanya”

Hanya saja, dari uraian panjang di atas, Qutb tidak menjelaskan secara
sistemik tentang potret dawlah islamiyyah. Penulis hanya bisa mengilustrasikan
dengan bentuk gambar di bawah:

Gambar 1

Gambar di atas mengilustrasikan tentang penafsiran dan konsepsi dawlah
islamiyyah Sayyid Qutb. Terdapat tiga buah sisi gambar di atas. Gear besar di
tengah sebagai simbol pusat negara supranasional dan dua sisi gambar di
sampingnya dengan beberapa gear yang telah ada ikatannya sebagai ilustrasi

beberapa negara bangsa sebagai kumpulan negara yang akan diikat menjadi satu

310 <Abd al-Wahhab ibn ‘Al ibn ‘Abd al-Kafi al-Subki, a/- Ashbah wa al-Naza’ir, juz 2 ((Beirut:
Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1991), 88.
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kesatuan. Hanya saja pada gambar di atas tidak ada rantai pengikat tunggalnya
yang bisa menyatukan.

Pada gambar di atas terjadi keterputusan koneksi antara negara
supranasionalnya dengan negara-negara yang akan disatukan karena Qutb tidak
memiliki konsepsi yang sistemik tentang Negara dalam penafsirannya yang dapat
menjadi rantai pengikat. Penafsirannya justru lebih banyak mengeksplorasi
konsep turunannya yakni jahiliyyat al-‘alam, dar al-Islam dan dar al-harb,
sehingga hanya beberapa negara bagian yang terikat dengan rantai kesatuan.
llustrasi ini memberikan gambaran bahwa konsep dawiah islamiyyah Sayyid
Qutb sulit diterapkan karena tidak ada rantai pengikat yang sambung
menyambung untuk menggerakkan mesin kerja sebuah dawlah islamiyyah.

Sebagai perbandingan gambar di atas, penulis memiliki ilustrasi lain
tentang keberadaan negara-negara di dunia saat ini sebagaimana di bawabh ini:

Gambar 2

Gambar di atas sebagai ilustrasi eksistensi negara-negara di dunia. Terdapat

banyak gear di dalamnya dengan ukuran yang berbeda, ada yang kecil dan besar.
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Beberapa gear ada yang telah diikat dengan beberapa rantai dan di luar ada rantai
besar sebagai pengikat tunggal.

Keberadaan negara-negara di dunia, sebagian telah diikat oleh beberapa
ikatan regional, kebenuaan dan keagamaan. Kemudian dalam skala besar negara
di dunia telah diikat oleh rasa persaudaraan negara-negara sedunia dan tidak harus
dalam bentuk negara global yang formal. Konsepsi teori ini lebih magasidi karena
praktis dan mudah terrealisasikan bahkan sudah terrealisasi saat ini.

b. Formulasi Tata Negara (uluhiyah wahidah dan gawamah wahidah) Dawlah
Islamiyyah menurut Sayyid Qutb

Dawlah islamiyyah sebagai sebuah kajian disiplin keilmuan Islam tidak
asing dalam pembahasan hukum Islam. Beberapa karya ulama yang membahas
dawlah islamiyyah banyak ditemukan dalam turath kitab. Sementara dawiah
islamiyyah sebagai sebuah ideologi pergerakan, maka baru terdengar gaungnya
dari negeri Mesir dari sebuah organisasi yang didirikan oleh Hasan al-Banna (w.
1949 M) yang digelorakan oleh pergerakan Islam yang bernama Ikhwanul
Muslimin. Organisasi ini terbentuk sebagai respon terhadap pemerintah negara
Mesir yang elitis, tidak pro rakyat dan berada dalam kendali orang-orang Inggris.
Perilaku ini dapat dimaklumi, karena Mesir dalam waktu yang sangat lama berada
dalam hegemoni bangsa Eropa sehingga kalangan elit Mesir terpengaruh dalam

311

gaya hidupnya.”*" Organisasi Ikhwanul Muslimin yang didukung oleh masyarakat
Mesir bercita-cita ingin mendirikan negara yang berasaskan syari’at Islam secara

total.

31 Novi Maria Ulfah,“The History And Strategy Da’wah Of Ikhwanul Muslimin”, Jurnal SMaRT,
Vol. 2, No. 2 (Desember, 2016), 214.
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Konsep negara yang dikehendaki Qutb bersifat supra nasional (kesatuan
seluruh dunia Islam) dengan tanpa batas-batas wilayah kenegaraan dalam ikatan
nasional dari setiap negara yang ada di dunia sekarang. Kepemimpinan
kenegaraan dalam konsep ini sentral kepada kekuasaan yang berkedudukan di
pusat atas dasar pemilihan umat Islam yang terdapat di seluruh dunia. Keberadaan
negara-negara yang telah terbentuk sekarang akan menjadi bagian-bagian (distric)
yang harus loyal di bawah kekuasaan pemimpin negara pusat yang memiliki
kekuasaan penuh. Dari sisi kekuasaan, negara model ini mirip dengan teokrasi
yang pernah berkembang dalam sejarah, tetapi terdapat demarkasi yang inti
apalagi dilihat dari sumber hukumnya.

Negara supra nasional yang dianut oleh Qutb ini berdasarkan kedaulatan
llahi (devine soveregnty) sebagai kesatuan agama dan negara sebagai milik
Allah.*? Negara supra nasional ini akan melindungi semua golongan dari
berbagai ras dan suku dengan jaminan negara.*"* Hanya saja, konsep negara yang
digagas oleh Qutb lebih kepada perbincangan tentang body of politic (tubuh
politik), ruler (pemimpin atau penguasa) dan government (pemerintahan) yang
berspirit kesatuan umat, bukan kepada tata kelola yang detail dalam sebuah
negara.®* Menurut Qutb ada beberapa ketentuan dalam Dawiah Islamiyyah,

antara lain:

%12 Din Syamsuddin, Usaha Pencarian Konsep Negara dalam Sejarah Pemikiran Politik Islam,
Dalam Politik Demi Tuhan, Abu Zahra (Ed), cet. Ke-1 (Bandung: Pustaka Hidayah, 1999), 46.

13 Qliver Roy, The Failure Of Political Islam, terj. Gagalnya Politik Islam (Aceh: Serambi,
2002), 312,

314 Nazih Ayubi, Political Islam : Religion and Politics in the Arabs World (London : Roultedge,
1991), 7.
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1) Kepemimpinan

Dalam dawlah islamiyyah seorang pemimpin atau kepala negara ( khalitah)
harus pilihan rakyat yang diberikan kepadanya kebebasan mutlak dan otoritas
untuk menjalankan hukum Tuhan. Kepala negara tersebut harus orang Islam. Jika
ditengah perjalanan sang pemimpin gagal dalam menjalankan kepemimpinan,
maka rakyat berhak menjatuhkan. Kekhalifahan merupakan amanah Islam kepada
manusia secara individu dan kepada masyarakat umum. Oleh karena, tegaknya
sistem kenegaraan Islam merupakan amanah yang harus diwujudkan.®*

Pemimpin yang akan dibahas dalam bagian ini, pemimpin yang berkaitan
dengan kenegaraan. Dalam Islam sebutan kepemimpinan dikenal beberapa istilah
yaitu al-khilafah, al-imamah, al-zi‘amah dan al-riyasah. Sebutan pemimpin dalam
sejarah Islam mengalami pergantian istilah. Pemimpin dalam bidang kenegaraan
dalam Islam dikenal dengan khalitah, imam, al-sultan, al-malik dan Wa]1y316

Bagi pemimpin sepeninggal Nabi Muhammad s.a.w disebut khalifah atau
pengganti (deputy/successor) sebagai predikat tertinggi bagi pemimpin komunitas
muslim sebagaimana yang disematkan kepada Abu ‘Bakar.*”! Kepemimpinan
dalam kenegaraan di antaranya didasarkan kepada ayat al-Qur’an surat a/-Nisa’

ayat 59:

315 sayyid Qutb, Fi Zhilalil Qur’an, terj. BEY Arifin dan Jamaluddin Kafie, jilid 3 (Surabaya: Bina
1imu, 2012), 413.

316 Hamka, Tafsir Al-Azhar, Jilid V (Jakarta: Pustaka Panji Mas, 1982), 163.

317 T.W. Arnold, Khalifa, dalam M. TH. Houstma, et. Al. (ed.), First Encyclopedia of Islam, Vol.
1V, Leiden; EJ. Brill, 1987), 84.
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“Hai orang-orang yang beriman, taatilah Allah dan taatilah Rasul Nya, dan
Ulil amri (pemimpin) di antara kamu. Kemudian jika kamu berlainan
pendapat tentang sesuatu, maka kembalikanlah ia kepada Allah (al-Qur’an)
dan Rasul (sunnahnya). Jika kamu benar-benar beriman kepada Allah dan
hari kemudian. Yang demikian itu lebih utama (bagimu) dan lebih baik
akibatnya”. =

Ayat di atas diurai cukup panjang oleh Qutb dengan memaparkan kategori
ulu al-amr, Ketentuan taat kepadanya dan Kriteria-kriteria yang harus dimiliki.

Qutb menjelaskan arti u/u al-amr dalam ayat tersebut sebagai berikut:
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“Uli al-Amr dari kamu sekalian...artinya orang-0rang beriman yaitu orang-
orang yang memenuhi syarat keimanan dan keislaman yang nyata dalam
ayat, berupa taat kepada Allah, taat kepada Rasulullah dan menunggalkan
Allah s.w.t melalui hakimiyyah dan kebenaran syari’at bagi manusia sejak
awal dan berpegang pada apa yang telah ditentukan. Merujuk kepadanya
juga ketika terjadi perbedaan faham dan pandangan dari sesuatu yang tidak
ada nas-nya untuk merealisasikan dasar-dasar umat”.

Sementara Qutb memberikan batas arti ketaatan terhadap w/u al-amr

dengan berpedoman pada hadis.

%8 yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur'an Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 128.
319 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Nisa’, 187.
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“Tunduk dan patuh terhadap seorang muslim dalam hal yang disukai atau
tidak, selama mulism tersebut tidak memerintahkan kemaksiatan, maka jika
diperintah kemaksiatan maka tidak ada ketundukan dan kepatuhan”.

Adapun kriteria pemimpin yang layak dan harus benar-benar qualified,

Qutb memberikan penjabaran sebagai berikut:
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“Telah datang jawaban dari Tuhannya bagi orang yang diuji dan dipilih,
menetapkan kaidah besar dari para pendahulu. Sesungguhnya
kepemimpinan adalah bagi orang yang layak berdasarkan kinerja, jiwa
kepemimpinan, kesalehan dan keimanan. Kepemimpinan bukanlah warisan
turun temurun dan berdasarkan nasab, karena kepemimpinan bukanlah
urusan darah daging melainkan ikatan agama dan akidah. Klaim
kekerabatan, darah, etnis dan suku tidak lain adalah klaim jahiliyah yang
menghancurkan asas berdasarkan keimanan yang benar. Allah berfirman:
“Janjiku tidak mengenai orang-orang yang zalim...”. Kezaliman
bermacam-macam jenis: kezaliman jiwa dengan kesyirikan, kezaliman
manusia dengan pembangkangan. Kepemimpinan yang dilarang bagi orang
zalim mencakup semua makna kepemimpinan: kepemimpinan risalah,
kepemimpinan khilafah dan kepempinan Shalat”.

%20 |bid, 188.
2L Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Bagarah, 118,



173

Ada beberapa kriteria kepemimpinan dari penjelasan di atas, antara lain:
a) Amanah kepemimpinan dapat dipegang oleh siapapun dengan syarat memiliki
kualifikasi kelayakan dari sisi kinerja dan mental
b) Amanah kepemimpinan harus dipegang orang shaleh dan orang beriman
(Islam), dan dilarang keras dipegang oleh orang dzalim
c) Suksesi kepemimpinan tidak berdasarkan warisan turun temurun atas dasar
keturunan atau nasab
Dapat dipahami bahwa konsep kepemimpinan Qutb dalam negara, menolak
sistem monarchi murni yang menganut suksesi kepemimpinan berdasarkan
keturunan.

Penjelasan Qutb tentang kepemimpinan sebagai berikut:

j_au\m;@_,q\j J_J,LJ\ i\_mj el - f Gy WENFAER
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“Konteksnya bukan urusan ketaatan dan mengikuti dalam hal kehalalan dan
keharaman secara umum, tetapi nas telah menentukan kewajiban hukum
dengan apa yang telah diturunkan Allah, bukan yang lain. Jika tidak, maka
kufur, dzalim dan fasig. Turunnya nas- nas qur’ani dalam urusan ini tegas
dalam tata kelola ini”.
2) Bentuk negara
Bentuk negara dalam sejarah negara ada dua yaitu monarchi dan republik.
Bentuk monarchi diukur dari dua kategori. Pertama, kehendak negara ditentukan

oleh satu orang. Kedua, kepala negara berasaskan hak waris atau keturunan.

322 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Ma’idah, 5.
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Bentuk republik diukur dari dua kategori sebagai kebalikan dari negara monarchi.
Pertama, kemauan negara ditentukan oleh banyak orang atau majelis. Kedua,
kepala negara dipilih berdasarkan mekanisme pemilihan umum.*?®

Bentuk negara Islam menurut Qutb adalah asli, komprehensif dan mandiri.
Dalam ilmu negara dikenal beberapa teori dalam suksesi kepemerintahan seperti
nomokrasi, aristokrasi, demokrasi dan teokrasi. Model-model ini tidak diakui oleh
Qutb karena produk manusia. Sementara Islam sendiri dengan keagungannya
memiliki sistem yang pakem dan murni tanpa campur aduk dari sistem-sistem
lain. Menurut Qutb, sistem negara Islam adalah supra nasional yang meliputi
seluruh wilayah dunia tanpa ada negara-negara sub-national yang berdiri sendiri.
Negara supra nasional harus tegak untuk mencapai kemaslahatan bersama
berdasarkan hukum Allah.*?*

Hanya saja negara supra nasional Qutb bukan sistem imperium
sebagaimana kerajaan-kerajaan yang pernah ada di dunia seperti Imperium
Romawi atau Persia, karena Imperium jenis ini memperlakukan rakyat sebagai
abdi kerajaan yang memiliki derajat di bawah raja dan memberlakukan negara lain
dalam kekuasaannya sebagai negara jajahan. Sementara dalam Islam, kedudukan
rakyat atau kaum muslimin memiliki posisi yang setara di depan hukum (equality

before of the law). Dalam kehidupan negara supra nasional, tidak ada lagi

323 Moh. Kusnardi dan Harmaily Ibrahim, Pengantar Hukum Tata Negara Indonesia (Jakarta:
Pusat Studi Hukum Tata Negara FH. Ul, 1976), 166. Lihat juga George Jellinek, Allgemeine
Staatslehre, cet. 1l (Berlin: t.p. 1974), 665. L. Duguit, Traite’ de Droit Constitutionel, cet. 3
(Paris: t.p., 1923), 607.

2% sayyid Quthub, Tafsir fi zilalil Qur“an, Di Bawah Naungan Al Qur an, Jilid 11, tejr. Yusuf
Zaky Haji Yacob, (Kuala Lumpur: Pustaka Aman Press Sdn Bhd, 2010), 450.
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fanatisme kesukuan tetapi sudah menjadi satu dalam umat yang satu rasa.’”
Bentuk negara supra nasional menjadikan wilayah dari negara-negara yang ada
sebagai wilayah distrik kegubernuran yang dipegang oleh perwakilan orang dari
daerah wilayahnya masing-masing.3?°

Di sisi lain, Qutb mengakui demokrasi tetapi yang berasaskan Islam, bukan
model Barat murni yang dianggap sekuler. Menurut Qutb, dalam Islam
menjunjung tinggi permusyawaratan dan menjadi salah satu prinsip pemerintahan
Islam. Permusyawaratan memang bukan klausul yang dipertentangkan dalam
Islam.
3) Susunan dan penyelenggaraan pemerintahan Islam

Qutb tidak memiliki konsep yang pasti tentang susunan pemerintahan
dalam Islam. la hanya memberikan konsep negara yang sentralistik tanpa
diimbangi mekanisme ketata negaraannya. la hanya menawarkan prinsip keadilan
penguasa, kepatuhan rakyat terhadap hasil pilihannya dan permusyawaratan antara
penguasa dan rakyat. Justru persoalan sistem pemerintahan dikembalikan kepada
kecenderungan kondisi dan situasi masyarakat.**’
4) Kewarganegaraan

Sebuah negara akan berdiri bila memenuhi beberapa syarat yaitu memiliki
wilayah tertentu, memiliki pemerintahan yang berdaulat dan memiliki warga
negara yang tetap. Dalam ilmu pengetahuan terdapat dua asas kewarganegaraan

yakni ius soli dan ius sanguinis. lus soli adalah asas kewarganegaraan seseorang

2% Sayyid Qutb, al-‘Adalah al-ljtima‘iyyah fi al-Islam (Kairo: Dar al-Kutub al-*Arabi, 1967),
124,

¥2° Ibid, 125.

%" Qutb, al-‘Adalah, 133.
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berdasarkan tempat kelahiran. Dan ius sanguinis adalah asas kewarganegaraan
berdasarkan keturunan.*?®

Sementara Qutb menentukan status kewarganegaraan berdasarkan agama.
Bagi kalangan non-muslim yang tinggal dalam negara Islam harus mengikuti dan
patuh pada hukum Islam, tidak ada kewajiban membela negara dan tidak berhak
menjabat posisi puncak dalam negara. Jabatan maksimal yang bisa diduduki
kalangan non-muslim hanyalah sebagai anggota DPRD 11.%%°

Dalam sejarah Islam hubungan agama dan negara memang menjadi
perbincangan yang hangat dan perdebatan panjang para ulama. Islam merupakan
agama yang memiliki hubungan erat dengan politik jika melihat sejarah
terbentuknya negara kota (city state) atau Madinah. Pada waktu itu Nabi
Muhammad memiliki multipredikat, beliau sebagai pemimpin agama, kepala
negara, kepala pemerintahan dan jenderal perang. Dari sudut pandang tertentu
Islam tidak bisa dipisahkan dengan negara. Bagi golongan yang berpandangan
seperti ini melahirkan tafsir kewajiban umat Islam untuk menegakkan daw/ah
islamiyyah (islamic state) di dunia seperti konsep Qutb. la mengatakan bahwa
tujuan akhir dari konsep ini sebagaimana yang diungkapkan Qutb adalah
mendirikan sebuah sistem Islam yang diatur oleh syari’ah, bukan buatan manusia.
Cara mencapainya adalah dengan pendidikan Islam, pengajaran dan penanaman

Islam individu dan kelompok dalam skala luas.**

328 Kusnardi dan Ibrahim, Pengantar Hukum, 293. Lihat juga Gouw Giok Siong, Hukum Perdata
Internasional Indonesia, jilid 2 (Jakarta: Kinta, 1962), 17.

%29 Yumna dan Zainal Abidin, “Gerakan Pemikiran Islam Kultural Sufistik di Indonesia”, Syifa al-
Qulub, Vol. 4, No. 1 (Juli 2019), 71.

3% Khatab, The Power of Sovereignty, 197.



177

Kata Dawlah dalam bahasa Indonesia ditulis “daulat” yang bemakna
kekuasaan. Jadi kedaulatan berarti kekuasaan teratas atas pemerintahan negara
atau daerah.®! Dalam bahasa Arab kata Dawlah berarti kekuasaan seorang imam
atau khalifah pada wilayah kekuasaan, kewajiban-kewajiban (kebijakan yang
menjadi kewajibannya) dan hak-haknya.**? Definisi negara pada umumnya adalah
sebuah gabungan yang menyelenggarakan penertiban dalam suatu masyarakat
suatu wilayah dengan berdasarkan sistem hukum yang diselenggarakan oleh suatu
pemerintahan dan diberi kekuasaan memaksa.**

Berikut ini unsur-unsur dalam dawilah islamiyyah menurut Qutb, antara
lain:

1. Dalam sebuah pemerintahan harus memiliki pemimpin/penguasa dan
pemerintahan untuk mengatur kehidupan manusia dan mengorganisir urusan

334

publik melalui islamic state.” Qutb bersandar pada ayat a/-'An‘am ayat 165

sebagai berikut:
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“Dan Dialah yang menjadikan kamu penguasa-penguasa di bumi dan Dia
meninggalkan sebahagian (yang lain) beberapa derajat, untuk mengujimu
tentang apa yang diberikan-Nya kepadamu. Sesungguhnya Tuhanmu amat

%31 Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Balai Pustaka,
2001), 240,

%32 A. Ilyas Isma’il, Paradigma Dakwah Sayyid Quthub; Rekontruksi Pemikiran Dakwah Harakah
(Jakarta: Penamadani, 2006), 158.

%% Robert M. Maclver, The Modern State (London: Oxford University Press, 1926), 22.

%34 Khatab, The Power of Sovereignty, 15.
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cepat siksaan-Nya dan sesungguhnya Dia Maha Pengampun lagi Maha
Penyayang".>®

Qutb menyebut seorang pemimipin dalam negara dengan term khalitah
(vicegerent) yakni pemimpin umat Islam (the leader of muslim ummah).**® Dalam
kitabnya dia menegaskan tentang urgensi khilafah sebagai berikut:

3 oolady Ll ¢ sV B3 iy siell pLal A R L)
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“ini adalah seperangkat masalah keyakinan dan agama di dunia dan akhirat,
dalam hidup dan mati, di tempat kerja dan hukuman, dalam ibadah dan
perilaku seluruhnya yang disatukan oleh manhaj rabbani (pendekatan ilahi)
supaya manhaj itu menyertai dalam peristiwa agung itu atas urusan
pemerintahan dan undang-undang”.

2. Dalam dawlah islamiyyah ada sistem pemerintahan Islam tersendiri sebagai

sistem murni dari Islam. Berikut ini salah satu ayat yang digunakan Qutb:

ufupjy\ 3 AN e o g Lag Ky T S sy
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“Dan Allah telah berjanji kepada orang-orang yang beriman diantara kamu
dan mengerjakan amal-amal yang saleh bahwa Dia sungguh-sungguh akan
menjadikan mereka berkuasa di bumi, sebagaimana Dia telah menjadikan
orang-orang yang sebelum mereka berkuasa, dan sungguh Dia akan
meneguhkan bagi mereka agama yang telah diridhai-Nya untuk mereka dan
Dia benar-benar akan menukar (keadaan) mereka, sesudah mereka dalam
ketakutan menjadi aman sentausa. Mereka tetap menyembah-Ku dengan
tiada mempersekutukan sesuatu apapun dengan Aku. Dan barangsiapa yang

%% vayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Quran Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 217.

%% William E. Shepard, Sayyid Qutb And Islamic Activism: A Translation and Critical Analysis of
Social Justice in Islam (Leiden: Brill, 1996), viii.
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(tetap)337kafir sesudah (janji) itu, maka mereka itulah orang-orang yang
fasik”™

Dawlah islamiyyah menurutnya sebagai sesuatu yang memang dijanjikan
secara khusus oleh Allah kepada umat Islam. Keberadaannya sudah ada sejak
Rasulullah hijrah ke Madinah. Menurut Qutb pemerintahan dalam Islam
merupakan sebuah sistem yang mandiri dan tidak dapat dibandingkan dengan
fenomena barat.**® Pemerintahan dipilih secara bebas oleh rakyat sesuai prinsip-
prinsip Islam dan mereka harus memberikan keadilan kepada rakyat, menolak
untuk menerima perlakukan khusus untuk mereka sendiri serta mau menerima
nasehat dari rakyat. sebagaimana terjadi pada awal pemerintahan Abu Bakr (w.
634 M).%*°

Pemerintah dalam Islam didasarkan setelah menerima ke-llahi-an tunggal
(uluhiyyahAivinity) dan kedaulatan Tuhan (hakimiyyah/Sovereignty), keadilan di
pihak penguasa dan ketaatan di pihak yang diperintah dan konsultasi
(musyawarah) antara penguasa dan yang diperintah. Teori pemerintahan dalam
Islam didasarkan pada kesaksian tiada tuhan selain Tuhan dan ketika seseorang
mengakui bahwa ke-Tuhan-an adalah milik Tuhan sendiri, maka dia dengan
demikian mengakui bahwa kedaulatan (Ahakimiyyah) dalam kehidupan manusia
adalah milik Tuhan semata dan Tuhan menjalankan kedaulatan dalam kehidupan
manusia di satu sisi dengan secara langsung mengendalikan urusan manusia

dengan kehendak-Nya (gadr) dan di sisi lain dengan menetapkan tatanan dasar

*7 Yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur'an Departemen Agama, Al-Qur’an dan

Terjemahnya, 553.
%% Shepard, Sayyid Qutb And Islamic Activism, xx.
%9 1bid, xxi.
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kehidupan manusia dan hak asasi manusia, serta tugas dan hubungan kewajiban
bersama berdasarkan manhaj shari’ah.**°
3. Umat atau rakyat dalam dawilah islamiyah

Menurut Qutb umat muslim adalah umat yang mengatur semua aspek
kehidupan, politik, sosial, ekonomi, moral dan sebagainya serta syari’at Allah dan

program-program-Nya.>*

Menurutnya bahwa umat Islam di seluruh dunia adalah
setara tanpa ada fanatisme kesukuan atau keagamaan sehingga wilayah Islam
harus menjadi satu dan warganya memiliki hak yang sama. Setiap daerah bagian
diberikan otoritas kegubernuran yang dipimpin oleh putera daerah masing-masing
yang layak menjadi pemimpin.** Dengan ini memberikan konsep umat yang

berhubungan dengan bentuk kenegaraan sekaligus bentuk negaranya, meskipun

masih global, sebagaimana berikut:

.
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“Dan bahwa umat dalam Islam adalah orang yang beriman kepada Tuhan
sejak fajar sejarah Islam di setiap negeri dan generasi. Dan bukanlah
sekelompok generasi dari zaman dahulu, juga bukan sekelompok generasi
yang berkumpul bersama mereka di sebagian bumi dalam satu generasi”.
Dalam al-Qur’an banyak sekali ayat yang menjelaskan tentang umat. Kata
umat disebut sebanyak 64 kali. Dalam al-Qur’an disebut juga kata yang memiliki

arti yang merujuk kata umat seperti kata ‘ashirah yang memiliki arti suku (clan),

%40 bid, 111.

341 Khatab, The Power of Sovereignty, 197.

342 Qutb, al-‘Adalah al-Ijtima" iyyah,125.

3 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Nisa’, 311.
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kata ahl, unas dan shu’ib yang merujuk arti rakyat.***

Pendapat Ali Syari’ati, kata
umat berarti jalan yang lurus yaitu segolongan manusia yang bermaksud menuju
jalan yang lurus. Kata umat berakar dari amma yang berarti menuju dan berniat.

345

Kata umat bersifat up-to-date karena bersifat dinamis.”™ Qutb memberikan

konsep tentang umat sebagai berikut:
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“Sesungguhnya umat dalam konsep keimanan adalah jamaah yang
tergabung dari setiap ras dan bumi. Umat bukanlah jamaah yang tergabung
dari satu ras dan satu bumi tertentu. Inilah konsep yang sesuai dengan
manusia yang menghasilkan rasa kemanusiaan dari hembusan nafas yang
luhur, bukan dari energi ke-bumi-an (rendah)”.

Selain di atas, terdapat pula konsep Qutb yang cukup panjang tentang umat
wasata dengan beberapa kategori masing-masing, sebagai berikut:

a) Umat dalam konsep 7’tigad
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%4 M. Dawam Rahardjo, Ensiklopedi A-Qur’an: Tafsir Sosial Berdasarkan Konsep-Konsep Kunci
(Jakarta: Paramadina, 2002), 483.

¥ Ali Syari’ati, Ummah wa al-Umamabh, terj. M. Faishol Hasanuddin, (Jakarta: Yapi, 1990), 36.
8 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Bagarah, 125,
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“Umat tengah-tengah dalam persepsi dan keyakinan, umat yang tidak
bertindak ekstrem melebihi kemurnian spiritual dan dalam reaksi material,
tetapi mengikuti fitrah yang diwakili dalam ruh yang dimiliki tubuh atau
tubuh yang memiliki ruh. Fitrah itu memberikan entitas energi ganda
sebagai pelengkap dari setiap sesuatu, bekerja untuk meningkatkan dan
mengangkat kehidupan di saat bekerja untuk melestarikan dan
memperpanjang kehidupan, melepaskan setiap kegiatan dalam dunia
keinginan dan kecenderungan dengan tanpa lalai dan berlebihan dalam
komitmen yang harmonis dan moderat™.

b) Umat dalam konsep pemikiran dan perasaan
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“Umat tengah-tengah dalam pemikiran dan perasaan yaitu umat
yang tidak jumud (beku) atas apa yang diketahui dan tidak menutup
ruang komunikasi dan pengetahuannya, tidak mengikuti suara-suara
parau, mengikuti kebiasaan monyet yang lucu. Umat tengah-tengah
ialah. mereka yang berpegang teguh pada persepsi, manhaj dan
prinsip ~ kemudian = memandang = setiap hasil  pemikiran  dan
eksperimen.

Konsep ini mirip dengan konsep Ali Syari’ati (w. 1977 M) di atas yakni
umat yang memiliki hakekat makna dinamis menuju kemajuan. Dalam hubungan
kenegaraan konsep ini memiliki peranan penting untuk kemajuan sebuah negara,
karena salah satu indikasi negara maju apabila umatnya memiliki pengetahuan

maju sehingga mampu membentuk peradaban dunia.

%7 |bid, 139.
348 | bid, 39.
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c) Umat dalam konsep organisasi dan koordinasi

I
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“Umat tengah-tengah dalam organisasi dan koordinasi yaitu umat yang
tidak membiarkan perasaan dan hati nurani dalam seluruh kehidupannya,
tidak membiarkan begitu saja undang-undang dan kedisplinan, tetapi
mengangkat hati nurani manusia dengan membimbingnya dan
menyempurnakannya, menjamin tatanan masyarakat dengan undang-
undang dan kedisiplinan, memadukan antara ini dan itu, sehingga tidak
melelahkan manusia dengan cambuk penguasa juga tidak melelahkan
mereka dengan suara hati nurani, tetapi merasa nyaman suasana hatinya”.

d) Umat dalam konsep ikatan dan hubungan
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“Umat tengah-tengah dalam ikatan dan hubungan ialah umat yang tidak
menghilangkan kepribadian individu dan sosial, tidak menghilangkan
kepribadian kelompok atau negara, tidak melepaskan kepribadiannya rakus
yang mementingkan diri sendiri, tetapi melepaskannya untuk motivasi dan
kekuatan yang mengarah pada gerakan dan pertumbuhan, motif dan
karakteristik yang mewujudkan entitas kepribadian. Kemudian mereka itu

%49 |bid, 139.
30 |pid, 139.
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mengendalikan apa yang dianggap berlebihan dan melakukan kegiatan
yang membangkitkan keinginan individu untuk melayani kelompok,
menetapkan biaya dan tugas yang membuat individu menjadi pelayan
kelompok, dan kelompok adalah penjamin individu dalam tanggung jawab
individu sebagai harmonisasi dan konsistensi”.

e) Umat dalam konsep posisi
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“Umat tengah-tengah dalam posisi tempat, di pusar bumi dan di tengah
dasarnya. Bangsa yang negerinya telah diliputi oleh Islam sampai saat ini
tetaplah bangsa yang menjadi perantara negara-negara di bumi antara timur
dan barat, selatan dan utara, dan dengan posisi ini tetaplah menjadi saksi
semua orang dan bersaksi bagi semua orang. Hal itu memberikan apa yang
dimilikinya kepada penduduk seluruh bumi. Melalui jalan itu, buah-buah

alam dan buah-buah jiwa, pikiran bertebaran dari sini ke sana. Gerakan ini
diatur oleh materi dan moral”.

Konsep di atas mirip dengan konsep umat yang ada di Madinah di
saat Nabi Muhammad menyatukan umat dengan berbagai golongan di
daerah tersebut yang telah dipayungi oleh Islam. Dalam piagam Madinah
yang disusun oleh nabi Muhammad, istilah umat mengacu kepada semua
golongan dalam lintas agama dan lintas suku, sehingga terhindar dari
bentuk umat jahiliyah yang pernah ada di Mekah yang didasarkan pada

fanatisme kesukuan (hatmiyyat al-jahiliyyah) yang memang dilarang al-

%1 |bid, 139-140.
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Qur’an. Istilah umat di piagam Madinah terdapat dalam dua pasal yaitu
pasal pertama dan pasal dua puluh lima yang berbunyi:

1) Pasal pertama
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“Sungguh mereka adalah umat yang satu di hadapan kelompok manusia
lain”

2) Pasal 25
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“Sungguh kaum Yahudi bani Auf adalah satu umat bersama orang-orang
mukminin. Bagi kaum Yahudi, agama mereka dan bagi orang-orang Islam
agama mereka, harta mereka dan jiwa mereka, kecuali orang yang dzalim
dan berbuat dosa maka mereka dan keluarganya menanggung akibatnya
sendiri”.

M,ybwwc’ H

Konsep umat dalam Piagam Madinah tersebut menghilangkan paham
kesukuan yang tumbuh dalam waktu yang sangat lama di kalangan orang suku-
suku Arab jahiliyyah. Konsep umat dalam Piagam Madinah tersebut telah
memperluas kesempitan pola pikir masyarakat saat itu yang tersekat dalam
fanatisme suku menjadi bangunan masyarakat yang luas dengan konsekuensi
mempunyai hak dan kewajiban yang sama dan ditanggung bersama. Di sini
tercermin kehidupan dengan pola kebangsaan dan negara yang pada hari

kemudian menjadi istilah negara bangsa (nation state).

%52 < Abd al-Malik ibn Hisham, Sirat al-Nabawiyyah, jilid 3 (Beirut: Dar al-Jil, 1411), 32.
353 H
Ibid, 33.
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f) Umat dalam konsep zaman
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“Umat tengah-tengah dalam suatu masa, ialah umat yang mengakhiri
pemerintahan masa kecil umat manusia sebelumnya dan menjaga era
rasionalitas mental sesudahnya. Umat tersebut berdiri di tengah,
mengguncang ilusi dan mitos umat manusia dari masa kanak-kanaknya,
mencegah dari hasutan nafsu dengan akal, memadukan warisan spiritual
dari masa risalah-risalah dan keseimbangan mentalnya yang berkelanjutan
dalam perkembangan, dan hal itu berjalan di atas jalan yang lurus antara ini
dan itu”.
4. Perbatasan wilayah dalam dawlah islamiyah
Menurut Shihab al-Din Ahmad ibn Abi al-Rabi*‘ (w. 272 H/885 M) ada dua
sendi yang harus dipenuhi untuk mendirikan negara. Pertama, tersedianya
wilayah, air bersih, tempat mata pencaharian, terhindar dari serangan musuh, jalan
raya, tempat shalat di tengah kota dan pasar-pasar. Kedua, harus ada raja atau
penguasa sebagai penyelanggara segala urusan negara.**® Berdasarkan definisi ini
bahwa negara harus benar-benar menegakkan keadilan dan menjamin
kesejahteraan rakyatnya. ‘Abd Allah ibn Bayyah memberikan penjelasan tentang
dawlah islamiyyah sebagai berikut:
s e ny i a sl QA VT L 3T s w‘)’x :ﬂgi PRI
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% Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat al-Bagarah, 140,
%% 1bn Abi al-Rabi¢, Sulik al-Malik £i Tadbir al-Mamalik (Kairo: Dar al-Sha’bah, 1970), 87.
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“Sungguh negara Islam adalah salah satu alat dari beberapa alat untuk
mewujudkan keadilan dan menegakkan agama, bukan negara teokrasi
(kedaulatan Tuhan) tetapi negara madaniyyah dengan pengertian yang luas
tetapi bukan dalam pengertian sekuler. Negara Islam adalah negara yang
memberikan ruang bagi agama dalam memadukan kemaslahatan dan
keluasan maknanya.”

Penjelasan ini cukup komprehensif dan moderat dalam memberikan
ilustrasi negara Islam. Dengan pengertian ini kehadiran negara Islam menjadi
solusi alternatif yang ramah lingkungan dan anti kekerasan. Sementara Qutb
sendiri tidak memberikan rumusan yang jelas (blue print) tentang konsep negara
supranasionalnya sebagai megaproyeknya. Tentu jika proyek besar tidak disertai
dengan standar operasional yang sistemik, maka akan menimbulkan masalah
besar sebagaimana fakta di lapangan. la hanya berdasarkan al-Qur’an secara
general dan menjelaskan secara general pula.
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“Itu adalah kerajaan yang universal sebagaimana kerajaan absolut, kerajaan
yang tidak ditentukan oleh batasan, syarat dan asosiasi. la adalah konsep
dari pemahaman kesatuan uluhiyyah”

Dawlah Islamiyyah merupakan bentuk negara di mana semua umat berada

dalam satu payung pemerintahan. Keadaan seperti ini pernah dialami oleh umat

%% < Abd Allah ibn Bayyah, Tanbih al-Maraji¢ “ala Ta’sil al-Figh al-Wagqi* (Beirut: Markaz Nama’
lil al-Buhuth wa al-Dirathah, 2014), 101.
*7 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat al-Bagarah, 349.
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Islam pada Nabi Muhammad, al-khulafa’ al-rashidun. Keadaan ini sangat ideal
dan tentu didambakan oleh seluruh umat Islam di dunia. Menurut Qutb,
keberadaan pemerintahan Nabi Muhammad s.a.w di Madinah merupakan tonggak

awal berdirinya dawlah islamiyyah, sebagaimana penjelasannya:

AP E N R A PR [ S-S e

£
z

o

Lol ods s ALy A3 caty Yo, b 18 2 Lede G2 gl
® dg )20 b U5V a3

“Kemudian Rasulullah dan sahabatnya, al-shiddig, hijrah. Hijrah ke basis
aman, bebas, kuat dan aman yang dicarinya sebelumnya dalam waktu lama,
maka berdirilah dawlah islamiyyah di basis ini sejak hari pertama hijrahnya
Rasulullah”.

Dalam beberapa referensi kitab salaf dapat ditemukan tentang pendapat
ulama perlunya menyatukan umat Islam dalam satu pemerintahan dan tidak boleh
ada dua pemimpin di dalamnya. Seperti pendapat ‘Izz al-Din ibn ‘Abd al-Salam

(w. 660 H/1262 M) berpendapat:
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“Tidak  boleh mengangkat keduanya bersamaan sebab akan
memunculkan  kerusakan  yang  disebabkan  oleh  perbedaan
pandangan, maka kemaslahatan akan  menjadi  terbengkalai
disebabkan hal itu. Karena jika demikian, salah satu pemimpin akan
memiliki pertimbangan yang berbeda tentang kemaslahatan dan

T

Ibid, 6.
%9 ‘177 al-Din ibn ‘Abd al-Salam al-Dimashqi al-Shafi’i, Qawa‘id al-Ahkam i Masalih al-Anam,
Jilid 1 (Beirut: Dar al-Ma‘“arif, t.th.), 63.
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kemafsadatan dari pemimpin yang lain yang mengakibatkan

runyamnya urusan umat. Sesungguhnya pengangkatan pemimpin di

setiap wilayah tujuannya adalah untuk menegakkan kemaslahatan

dan  menolak kemafsadatan atau kekuasaan yang diberikan
kepadanya.”

Jika dicermati, pendapat di atas ada dua hal penting yang dapat
disoroti. Pertama, larangan mengangkat pemimpin yang dimaksud adalah
mengangkat pemimpin dalam satu negara atau wilayah. Larangan ini
tidak bisa kemudian dihubungkan dengan maksud larangan berdirinya
negara bangsa sehingga harus bergeser menjadi negara supranasional.
Larangan ini tentu akan diterima oleh secara ‘urf dan dalil gar’7 karena

memang ada nas hadis yang melarang tentang dualisme kepemimpinan
dalam satu wilayah.
0, (s olg;) GRAT 118G ol 32 13)

“Apabila dua pemimpin dibai‘at, maka bunuhlah satu satunya”

Kedua, larangan di atas didasarkan semata-mata kepada prinsip
kemaslahatan dan kemafsadatan. Dua hal ini selalu menjadi patokan utama dalam
dalam penerapan hukum Islam (law enforcement). "Kemaslahatan dan
kemafsadatan senantiasa menjadi neraca hukum dalam hubungannya dengan
kepentingan umum atau umat. Penerapan hukum yang berkaitan dengan
kepentingan umum di manapun selalu menjunjung tinggi keselamatan orang

banyak atau kepentingan umum (salus populi suprema lex esto).***

%0 Abu al-Hasan ‘Ali ibn Muhammad al-Mawardi, Adab al-Dunya wa al-Din (t.t.: Dar Maktabat
al-Hayah: 1985), 136.
%! Cicero, De Ligibus (t.t.: Harvar University Press, 1928) 466.
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Kemaslahatan merupakan tujuan utama dari ditetapkannya suatu hukum
oleh shari‘(Allah). Kemaslahatan merupakan suatu keniscayaan dalam bersyari’at
dan menjadi pertimbangan penting dalam magasid al-shari ‘ah.*** Oleh karena itu
dalam Islam tidak ada larangan untuk mendirikan negara bangsa dengan
pembatasan tetorial tertentu yang dihuni oleh rumpun sebuah bangsa yang
memiliki rasa kebangsaan bersama. Dalam hal ini ada pendapat Wahbah Zuhayli

(w. 2015 M) yang dapat dijadikan pertimbangan:

-
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“Sesungguhnya Islam tidak menolak untuk mengakui sistem kenegaraan

yang berdiri di atas batas geografis (teritorial) karena itu bagian dari faktor

perantara”

Menurut Qutb konsep negara ideal adalah negara Supranasional. Wilayah
dalam sistem ini meliputi seluruh dunia Islam dengan pusat kekuasaan berada di
pemerintahan pusat yang dikendalikan dengan prinsip kebersamaan, satu umat
dengan menghilangkan primordial kesukuan. Income dalam negara ini digunakan
untuk kemakmuran negara supra nasional dan sisanya akan dimasukkan ke bayt
al-mal atau kas negara.>®

Jika yang dikehendaki Qutb dalam konsep ini berpedoman pada kesatuan

umat Islam pada zaman Nabi Muhammad dan beberapa sahabat sesudahnya pada

zaman kekhalifahan, maka konsepnya bisa dibenarkan. Hanya saja Qutb dalam

%62 Al-Shatibi, al-Muwafaqat £i Usil al-Shari’ah, jilid 2 (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 1994), 339.

%3 Al- Zuhayli, Athar al-Harb, 365.

3% Bahtiar Effendy, Teologi Baru Politik Islam. Pertautan Agama, Negara dan Demokrasi
(Bandung: Galang Press, 2011), 23.
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Kitab Fi Zilal al-Qur’an tidak mencantumkan hadis Nabi yang sudah dianggap

sahih oleh ulama ahli hadis tentang masa berlakunya kekhilafahan:
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“Sawwar ibn ‘Abd Allah bercerita kepada kami, ‘Abd al-Warith ibn Sa‘id
bercerita kepada kami dari Sa‘id ibn Jumhan dari Safinah, berkata

Rasulullah s.a.w “Suksesi kenabian tiga puluh tahun, kemudian Allah
memberikan kerajaan-Nya kepada orang yang dikehendaki”

Ada hal yang menarik dari Qutb dan perlu menjadi catatan penting tentang
fanatisme terhadap keberadaan dawlah islamiyyah. Hal ini menunjukkan terselip
nilai kemoderatan dalam tafsirnya. la dalam tafsirnya memberikan penjelasan
tentang hawa nafsu yang harus dijauhi oleh umat Islam, sebagaimana

ungkapannya:
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“Maka janganlah kamu mengikuti hawa nafsu karena ingin menyimpang
dari kebenaran. Hawa nafsu ada bermacam-macam, di antaranya:
mencintari diri sendiri adalah hawa nafsu, mencintai keluarga dan kerabat
adalah hawa nafsu, berbaik hati kepada fakir miskin di daerah persaksian
dan hukum adalah hawa nafsu, tebarpesonanya orang kaya adalah hawa

%5 Abu Dawud Sulayman ibn Ash‘ath ibn Ishaq al-Sajistani, Sunan Abi Dawud (Riyad: Dar al-
Salam, 1999), 656-657.
%86 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Nisa’, 305.
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nafsu dan perilaku kerusakannya juga hawa nafsu, fanatisme terhadap

keluarga, kabilah, umat, negara dan tanah air di tempat persaksian dan

dalam koridor hukum adalah hawa nafsu dan membenci musuh walaupun
musuh agama di tempat persaksian dan dalam koridor hukum adalah hawa
nafsu”.

Dengan adanya peringatan ini, diambil jalan tengah antara konsep Qutb
yang mewajibkan berdirinya dawlah islamiyyah dengan larangan fanatisme
terhadap dawliah islamiyyah. Telah dijabarkan di atas bahwa pembentukan dan
pendirian dawlah islamiyyah menjadi perdebatan di antara ulama dalam ranah
hukumnya, antara wajib dan tidak. Dengan demikian wajibnya mendirikan dawiah
islamiyyah menurut Qutb bersifat jj¢ihadi, bukanlah kewajiban yang disepakati
ulama (mujma‘ alaih) apalagi kewajiban qur’ani.

Di satu sisi, Qutb memberi peringatan keras tentang fanatisme terhadap
dawlah. Tentunya di sini juga termasuk dawl/ah islamiyyah. Jika demikian, maka
konsep dawlah islamiyyah Qutb harus ditempatkan pada posisi pemikiran tafsir,
bukanlah konsep yang baku yang menjadi postulat yang harus diterapkan. Hal ini
pulalah yang semestinya harus diperhatikan oleh para penganut ideologi dawiah
islamiyyah. Dengan demikian penafsiran Qutb tidak menjadi rujukan yang pada
akhirnya merugikan Qutb juga.

Dalam al-Qur’an, terdapat kisah-kisah masa lalu mengenai keberadaan
suatu negeri yang banyak ditemukan dalam beberapa ayat karena kisah-kisah

umat masa lalu menempati porsi dominan dalam al-Qur’an. Kisah-kisah tersebut

disajikan oleh al-Qur’an sebagai bentuk nesehat dan hikmah pelajaran (s :!) yang
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patut dipetik bagi umat setelahnya.**’ Kisah tentang negeri zaman dahulu yang
disajikan al-Qur’an merupakan wilayah atau negara dalam wilayah tertentu pada
sebuah bangsa, dan al-Qur’an tidak memberikan penjelasan yang definitif tentang
bentuk negaranya, bukan negeri supranasional melainkan bagian negara tertentu
di belahan daratan bumi.

Keberadaan negeri tersebut dengan beberapa bentuknya. Rata-rata yang
disebutkan al-Qur’an merupakan negeri dalam bentuk wilayah yang dipimpin
kerajaan. Beberapa negeri tersebut ada yang mengalami kejayaan seperti negeri
Nabi Sulaiman, Ratu Balqgis dan Dzul Qarnain. Di antaranya pula ada negeri yang
mengalami kehancuran di dalamnya. Negeri Dzul Qarnain pun yang dianggap
paling besar dalam al-Qur’an yang kekuasaannya terbentang dari masyriq sampai
magrib tidak melewati separuh luasnya bumi.

a) Negeri Madyan (QS. Hud, 11:83)

Dikisahkan dalam al-Qur’an, negeri Madyan adalah daerah tempat tinggal

Nabi Syu‘aib bersama kedua orang puterinya yang salah satunya dinikahkan

dengan Nabi Musa. Madyan termasuk negeri yang dihancurkan oleh Allah

%7 Kisah-kisah masa lalu disajikan dalam al-Qur’an sebagai potret untuk dijadikan pelajaran bagi

umat berlkutnya sebagalmana duelaskan dalam al-Qur’an:
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“Sesungguhnya pada kisah-kisah mereka itu terdapat pengajaran bagi orang-orang yang
mempunyai akal. Al-Qur’an itu bukanlah cerita yang dibuat-buat akan tetapi membenarkan
(kitab-kitab) yang sebelumnya dan menjelaskan segala sesuatu, dan sebagai petunjuk dan
rahmat bagi kaum beriman.”

Keberadaan ayat-ayat tentang penjelasan eksistensi negara di zaman para terdahulu sudah
semestinya menjadi acuan penafsiran tentang negara modern agar hasil penafsiran tidak bersifat
prospektif-oriented tetapi menafikan sejarah (A-history) atau terlalu memastikan hasil
penafsirannya tetapi sepotong (Aeks i 4ia1d),
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“Dan (Kami telah mengutus kepada penduduk Madyan) saudara
mereka syu‘aib. la berkata: “Hai kaumku, sembahlah Allah, sekali-
kali tidak ada Tuhan bagimu selain-Nya. Sesungguhnya telah
datang kepadamu bukti yang nyata dari Tuhanmu. Maka
sempurnakanlah takaran dan timbangan dan janganlah kamu
kurangkan bagi manusia barang-barang takaran dan timbangannya,
dan janganlah kamu membuat kerusakan di muka bumi sesudah
Tuhan memperbaikinya. Yang demikian itu lebih baik bagimu jika
betul-betul kamu orang-orang yang beriman”.*®

Qutb tidak memberikan penjelasan tentang negeri Madyan dalam
hubungannya dengan negara, ia hanya memberikan penjelasan tentang
posisi daerahnya, dalam penjelasannya berikut ini:
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“Penduduk Madyan dan negaranya terletak di jalur dari Hijaz menuju
Syam, mereka mengurangi takaran dan timbangan, meremehkan barang-
barang orang. Maksudnya mereka mengurangi harga barang-barang dalam
traksaksi, dan hal itu adalah perilaku hina yang mempengaruhi kebersihan

%8 vayasan Penyelenggara Penterjemah Al-qurian Departemen Agama, Al-qur’an dan
Terjemahnya, 235.
%9 Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Siurat Hud (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 109.
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hati dan tangan sebagaimana mempengaruhi harga diri dan kemulyaan.

Sebagaimana halnya mereka melakukan pencegatan di jalan terhadap

kafilah yang masuk antara jazirah utara dan selatan, mereka menghukumi

sendiri di jalur-jalur kafilah dan memaksa transaksi sesuai kehendaknya
sebagaimana Allah mensifati dalam surat ini”.
b) Negeri Saba’(Kerajaan Ratu Balqis) (QS. al-Naml, 27: 22)

Negeri Saba’ berada di Yaman yang berpusat di kota Ma’arib. Negeri
legendaris ini dikenang sebagai negeri yang memiliki karya-karya arsitektur yang
artistik. Wilayahnya menjadi penghubung jalur perdagangan dengan tersedianya
pelabuhan-pelabuhan di daerah Mediterania. Meskipun pada akhirnya negeri ini
mengalami prahara banjir yang menghacurkan karena ulah penduduknya dengan
jebolnya bendungan air saddu ma’arib.>"

Dalam ayat yang lain, negeri Saba’ termasuk negeri yang diberkahi Allah,
sebagaimana ayat berikut ini.
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“Dan kami jadikan antara mereka dan antara negeri-negeri yang Kami

limpahkan berkat kepadanya, beberapa negeri yang berdekatan dan Kami

tetapkan antara negeri-negeri itu (jarak-jarak) perjalanan. Berjalanlah kamu

di kota-kota itu pada malam dan siang hari dengan aman”.

Ayat di atas mengilustrasikan anugerah kenikmatan Allah kepada penduduk
negeri Saba’, berupa negeri yang subur, sejahtera nan sentosa dengan
pemandangan negeri yang indah, dipenuhi kebun-kebun elok, rezeki melimpah

ruah, roda kehidupan masyarakatnya terjalin dengan sinergis, harmonis dan

damai. Mobilitas kehidupan didukung oleh transportasi memadai Yyang

*7% philip K. Hitti, History of The Arabs (Jakarta: Serambi, 2014), 67. Lihat juga. Qutb, 7 Zilal al-
Qur’an Surat Saba’, 21.
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menghubungkan antar kota dalam negeri tersebut. Bahkan dengan negeri lain
yang berjauhan seperti negara Syam terhubung dengan mudah. Dalam rute
perjalan jauh menuju negara Syam dipenuhi dengan tempat peristirahan (rest
area) dan warung-warung perbelanjaan seperti pemandangan di jalur tol pada
masa modern.>"*

Qutb juga memberi penjelasan tentang mudahnya transportasi yang ada di
negeri Saba’ketika mengalami kejayaan.
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“Dikatakan bahwa scorang pengelana keluar dari suatu desa kemudian
masuk ke desa lain sebelum petang, perjalanannya terbatas dan aman bagi
para musafir, sebagaimana kenyamanan berkumpul karena dekatnya rumah
serta dekatnya stasiun-stasiun di jalan”.
c) Negeri Babilon/Kerajaan Sulaiman (QS. al-Bagarah, 2:102)
IS L85 Lad L6 ) 25 ) o 2h o, 2 B ol ) Sl s
GAY 1l e oo b

“Dan (telah Kami tundukkan) untuk Sulaiman angin yang sangat kencang
tiupannya yang berhembus dengan perintahnya ke negeri yang Kami telah
memberkatinya. Dan adalah Kami Maha Mengetahui segala sesuatu”.

Ketika Qutb menjelaskan tentang nabi Sulaiman dan kerajaannya, ia hanya

memberikan komentar tentang kisah nabi Sulaiman yang berhubungan dengan

tunduknya angin atas perintah nabi Sulaiman sebagai berikut:

3! Shihab, Tafsir Al-Misbah, 367.
372 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat Saba’, 22.
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“Namun al-Qur’an tidak menyebutkan apapun tentang hamparan angin itu
dan juga tidak menyebutkan suatu jejak yang meyakinkan, maka kami tidak
memiliki dasar untuk memutuskan persoalan hamparan itu. Jadi, yang
paling aman adalah menjelaskan tentang pemanfaatan angin dengan
arahnya — dengan perintah Allah — kepada bumi yang diberkahi dalam
siklus yang menghabiskan waktu sebulan penuh atau kurang, bagaimana?
kami telah mengatakan bahwa kekuatan Ilahi yang mutlak jangan
ditanyakan bagaimana? Allah menciptakan dan mengatur hukum adalah
hak prerogratif dari kekuatan Allah yang mutlak itu. Pengetahuan manusia
tentang hukum yang ada adalah sedikit. Tidak menutup kemungkinan ada
hukum tersembunyi yang beroperasi. Jejak-jejak tersebut tampak ketika ia
diizinkan untuk muncul dan kita menjadi tahu segalanya. llmu mutlak tidak
seperti ilmu manusia yang terbatas”.

d) Negeri Bakkah

— o\
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|
“Sesungguhnya rumah yang mula-mula dibangun untuk (tempat ibadah)
manusia, ialah Batullah yang di Bakkah (Mekah) yang diberkahi dan
menjadi petunjuk bagi semua manusia.”

Kata Bakkah adalah asal kata dari kata Makkah. Kata Bakkah yang berarti

“meremukkan atau berdesak-desakan” mengalami perubahan bunyi menjadi

Makkah karena kebiasaan orang arab yang merubah huruf sehingga Bakkah

378 Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Surat al-‘Anbiya’ (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.),
40.
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menjadi Makkah>™ Negeri ini didambakan oleh Nabi Ibrahim menjadi negeri
yang aman sebagaimana doanya dalam al-Qur’an.*”> Doa itu terkabul sehingga
sampai saat ini menjadi makmur dan menjadi tanah suci yang menjadi rujukan
orang Islam di seluruh penjuru dunia. Negeri ini menjadi negeri terbaik pilihan

Allah sebagaimana sabda Nabi Muhammad:
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“Qutaibah ibn Sa’id mengabarkan kepada kami, berkata: Menceritakan
kepada kami al-Laits dari Uqail, dari al-Zuhri, dari Abi Salamah, dari
Abdillah ibn Adiy ibn Hamra’a al-Zuhri, berkata: “Aku melihat Rasulullah
s.a.w berdiri di Hazwarah, lalu ia bersabda “Demi Allah, sesungguhnya
engkau (Makkah) adalah bumi (negeri) terbaik bagi Allah dan paling
dicintai oleh Allah. Seandainya saya tidak dikeluarkan dari kamu (oleh
penduduk Makkah), maka saya tidak akan keluar”.

Qutb dalam mengomentari ayat di atas hanya memberikan penjelasan
keutamaan negeri tersebut dan keutamaan Baitullah yang memberikan rasa aman

dari kekhawatiran.

J
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%% Tim Penyusun, Eksiklopedia Al-Qur’an: Kajian Kosa Kata (Jakarta: Lentera Hati, 2007), 18.
%% vayasan Penyelenggara Penterjemah Al-qurian Departemen Agama, Al-qur’an dan
Terjemahnya, 33.

376 Abu ‘Abd al-Rahman Ahmad ibn Shu‘aib ibn ‘Ali al- Khurasani, a/-Sunan al-Kubra, Juz 4
(Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 2001), 248.

ST Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat "Ali “Imran, 112.



199

“Sungguh rumah ini dibangun oleh Ibrahim dan Ismail agar menjadi tempat

yang aman bagi manusia dan menjadi kiblat dan tempat shalat bagi orang-

orang mukmin dengan agamanya dan dari sana datang perintah untuk
mengikuti Ibrahim dalam agamanya yaitu tauhid yang murni yang
membebaskan dari kesyirikan dalam setiap bentuknya”.

Tempat semacam Mekkah tidak akan didapatkan di tempat lain. Qutb tidak
memberikan komentar atau penafsiran tentang keadaan Mekkah dari sisi
pemerintahan dari zaman dahulu sampai sekarang dalam hubungan dengan ayat
tersebut. Beberapa mufassir lain memberikan penafsirannya tentang ayat ini rata-
rata mengenai keutamaan berkah negeri Mekkah yang ajaib. Meskipun berada di
daerah padang pasir yang tandus, tetapi segala mcam nikmat buah-buahan
senantiasa berdatangan dari penjuru dunia dan beribadah di Mekkah (Bait Allah)
berbeda berkali lipat dibanding tempat lain.

Ayat di atas adalah ayat yang paling maksimal mengenai eksistensi sebuah
negeri yang sangat diberkahi dan sampai sekarang masih ada. Tetapi al-Qur’an
tidak menceritakan tentang bentuk negara secara eksplisit di dalamnya. Qutb
sendiri tidak menghubungkan sedikitpun ayat ini dengan bentuk negara yang
digagasnya, termasuk para mufassir lain.

Dalam penjelasan lain, ketika menjelaskan surat a/-Qasas ayat 86-88, Qutb

menjelaskan tentang Nabi Muhammad ketika hendak keluar dari Mekkah menuju

Madinah dalam rangka hijrah.
Jits d) Skl L8545 4_<;\_@,A > /KLS_S\M” ”u_w\uuu_ﬁj

;z_:;:w N B S R Y o T
SETRERE I R CR I T E TR S S S



200

PR SR RN DI S B T a5 -+ ..
33 o e i eeids a3 sl g
TELAT T3 S 2ga5 B b3ag el

“Di belakangnya ada minoritas kaum muslim yang berada di Mekah
saat itu. Pembicaraan ditujukan kepada rasulullah s.aw. yang
sedang meninggalkan negaranya, dikejar-kejar oleh  kaumnya,
dalam perjalanannya menuju Madinah. Dia berada di daerah Juhfah
dekat Mekah, masih dekat dengan bahaya, hati dan matanya
tertegun pada negaranya yang dia cintai dan harus ditinggalkan.

Seandainya bukan karena panggilan yang lebih dicintainya dari

negaranya, kampung halaman pada masa kecilnya, masa-masa

kenangannya dan tempat tinggal keluarganya”.

Penjelasan di atas, selain hal tersebut menunjukkan pengorbanan
Nabi Muhammad meninggalkan negeri tercintanya demi sebuah dakwah,
tetapi di sisi lain ada makna implisit yakni Nabi Muhammad memiliki
rasa cinta tanah air, sehingga dia harus tertegun memikirkan negerinya.
Rasa cinta tanah air merupakan modal kejiwaan yang berhubungan
dengan pembangunan sebuah negara. Negara berdiri di atas rasa cinta
tanah air yang tinggi.

e) Negeri Dhu al-Qarnayn

Kisah tentang Dhu al-Qarnayn dijelaskan cukup panjang dalam al-Qur’an,
dari ayat 83 sampai ayat 101 surat a/-Kahf. Tulisan ini tidak sedang membahas
siapa Dhu al-Qarnayn yang menjadi perdebatan para mufassir dalam ayat al-
Qur’an tersebut tetapi tentang wilayah kekuasaannya yang sangat fantastis
sebagaimana dikatakan al-Qur’an dengan sebutan magrib al-shams dan matla‘ al-

shams. Berikut ini dua ayat yang menerangkan sampainya Dhu al-Qarnayn di dua

arah yang berbeda tersebut.

*7® Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Sirat al-Qasas (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 62.
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“Hingga apabila dia telah sampai ke tempat terbenamnya matahari, dia
melihat matahari terbenam di dalam laut yang berlumpur hitam, dan dia
mendapati di situ segolongan umat. Kami berkata “Hai Dzul Qarnain, kamu
boleh menyiksa atau boleh berbuat kebaikan terhadap mereka”.

o Uit o o ol 5 s 80 s 5 55
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“Hingga apabila dia telah sampai ke tempat terbit matahari (sebelah Timur)

dia mendapati matahari itu menyinari segolongan umat yang Kami tidak

menjadikan bagi mereka sesuatu yang melindunginya dari (cahaya)
matahari”.

Ayat di atas merupakan ayat yang maksimal di antara ayat-ayat yang lain
dalam al-Qur’an yang menerangkan luasnya kekuasaan negara yang paling besar
dari seorang raja dalam al-Qur’an. Wilayah magrib al-shams menjangkau daerah
Yunani dan Afrika di sebelah barat dan wilayah matia‘i al-shams mencapai
Palestina, Persia dan India.*”® Ternyata kekuasaannya tidak mencapai wilayah
paling timur dan barat dari daratan bumi dunia. Jarak dari negara Yunani ke Persia
tidak mencapai separuh dunia. Dengan demikian luas wilayah Dhu al-Qarnayn
tidak representatif jika dikatakan negara supranasional seperti yang kehendaki
Qutb.

Semangat ‘/ibrah (pelajaran) yang tersimpan dalam ayat-ayat tentang Dhu

al-Qarnayn bukanlah pesan tentang luasnya kekuasaan seorang raja melainkan

potret tentang pemimpin besar yang muslim, bertauhid dan memiliki jiwa yang

7% Ahmad Mushthafa al-Maraghi, Tafsir al-Maraghi, jilid 16, terjemah oleh Hery Noor Aly
(Semarang: Thoha Putra, 1987), 14.
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adil sebagaimana disebutkan dalam ayat 87, 95 dan 98 surat a/-Kahftersebut. Dia
seorang raja besar murid dari Aristoteles, seorang filosof besar, yang oleh
sebagian ulama dianggap sebagai Nabi yang ahli filsafat.*® Qutb dalam
memberikan penjelasan ayat di atas cukup panjang, tetapi hanya menguraikan
tentang kesahihan nama dari seorang Dhu al-Qarnaiyn dan pengalaman

perjalanannya dalam cerita ayat di atas.
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“Sejarah yang tercatat mengenal seorang raja bernama Alexander Dhu al-
Qarnaiyn. la bukanlah Dhu al-Qarnaiyn yang disebut dalam al-Qur’an,
karena Iskandar al-Igriqi adalah seorang penyembah berhala. Hal yang
diperbincangkan al-Qur’an dia adalah seorang mukmin, ahli tauhid yang
meyakini hari kebangkitan, akhirat. Abu al-Rayhan al-Biruni berkata dalam
kitab “al-Athar al-Bagiyah an al-Qurun al-Khaliyah® bahwa Dhu al-
Qarnaiyn yang disebut dalam al-Qur’an adalah dari Himyar sesuai petunjuk
namanya, karena raja-raja Himyar memakai gelar “Dhu” seperti Dhu
Nuwas dan Dhu Yazan. Nama aslinya adalah Abu Bakr ibn ’Ifrigish. Dia
berjalan bersama pasukannya sampai bibir pantai putih kemudian lewat
Tunis, Marakisy dan lain-lain. Kemudian dia membangun kota Afrikiyah
dan selanjutnya benua itu dinamakan Afrika. Dia disebut Dhu al-Qarnaiyn
karena mencapai dua tanduk matahari.

%80 Hamka, Tafsir al-Azhar, jilid IV (Jakarta: Pustaka Panjimas, 1988), 453.
38! Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Surat al-Kahf (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 41.
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“Tempat terbenamnya matahari adalah tempat di mana orang yang
melihatnya bahwa matahari terbenam di sana di belakang ufuk dan hal itu
berbeda dengan posisinya. Sebagian tempat orang melihat bahwa matahari
terbenam di belakang gunung. Sebagian tempat orang melihat bahwa
matahari terbenam di air seperti di samudera dan lautan luas. Sebagian
tempat orang melihat bahwa matahari terbenam di pasir jika berada di
padang terbuka sejauh pandangan mata. Tampak dari teks bahwa Dhu al-
Qarnaiyn, berada di barat hingga mencapai suatu titik di pantai samudera
Atlantik yang dinamakan laut kegelapan dan dia mengira bahwa daratan
berakhir di sana, karena dia melihat matahari terbenam di dalamnya.
Kemungkinan besar itu di muara sungai, di mana tumbuh-tumbuhan subur
dan tanah liat berkumpul yakni lumpur dan ada kolam di sana seolah-olah
seperti mata air. Dhu al-Qarnaiyn melihat matahari terbenam di sana....dia
menemukan matahari terbenam di sumber lumpur. Namun, kami kesulitan
membatasi tempat itu karena nas tidak membatasinya. Kami tidak memiliki
sumber yang kuat yang dapat dijadikan pedoman. Pernyataan apapun selain
ini tidak terjamin karena tidak didasarkan pada sumber yang benar”.

%82 | bid, 43.
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Dalam kitabnya, Qutb juga memberikan keterangan tentang Dhu al-
Qarnaiyn sebagai figur pemimpin yang saleh yang dianugerahi kekuasaan luas di
bumi dan anugerah Alutsista (Alat Utama Sistem Pertahanan) kerajaan yang
lengkap sehingga mudah dalam melakukan penaklukan ke derah Barat dan Timur.
Kendati demikian, Dhu al-Qarnayn tetap adil terhadap masyarakat dalam
ekspedisi militernya di daerah taklukannya dan rendah hati kepada Allah atas
segala nikmat yang diberikan.*®*

Mengenai ayat di atas Qutb juga menceritakan utusan kaum Quraisy, al-
Nadr ibn Harith dan ‘Ugbah ibn Abi Mu‘id kepada pendeta Yahudi di Madinah
untuk menceritakan tentang Nabi Muhammad. Kemudian pendeta itu menyuruh
mereka untuk bertanya kepada Nabi Muhammad tiga hal yaitu tentang pemuda-
pemuda yang meninggalkan kampung halamannya pada masa lalu, tentang
seorang pengelana yang mencapai bagian Timur dan bagian Barat Bumi dan
tentang ruh. Pendeta tersebut mengatakan jika beliau Muhammad tidak dapat
menjawab tiga hal itu maka dia bukan Nabi, jika sebaliknya, maka dia benar-
benar Nabi dan pendeta tersebut memerintah kepada utusan tersebut untuk
mengikuti ajaran Muhammad.**

c. Hakimiyyah Ii Allah (Kedaulatan Tuhan) dan International State
Garis pemikiran Qutb tentang dawlah islamiyyah berporos pada konsep

hakimiyyah dan jahiliyyah. Konsep ini bersumber dari kitabnya yang bernama

Ma‘alim fi al-Tarig-nya sebagai kitab induk dari ideologinya yang berakar pada

%83 sayyid Quthb, Fi Zhilalil Quran, Ter: As'ad Yasin dkk, (Jakarta: Gema Insani Press, 2003),
345,
%84 Ibid, 339-340.
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kitab F7 Zilal al-Qur’an. Konsep hakimiyyah Qutb menegaskan bahwa kedaulatan
mutlak berada dalam genggaman Allah. Tidak ada ruang hukum apapun yang bisa
menyaingi hukum Allah. Semua secara totalitas harus bermuara kepada Allah
karena Dialah penguasa sesungguhnya, pemegang kedaulatan tertinggi yang
berhak menjalankan hukum.**

Konsep di atas berdasarkan pemahamannya dari ayat al-Qur’an ayat 44

surat a/-Nisa™

-
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“Barang siapa yang tidak memutuskan menurut apa yang diturunkan Allah,
maka mereka itu adalah orang-orang yang kafir” (a/-Maidah: 5:44)*°

Berdasarkan pemahamannya terhadap ayat tersebut, Qutb menegaskan
kedaulatan negara dalam ikatan agama. la menegaskan dengan statemennya di
bawah ini;

35 S s 55 1515 ifeS1s 33 34 5 A 30 1A 5543 0
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“Sungguh eksistensi agama ini bergantung pada adanya hakimiyat Allah.
Ketika pondasi ini hilang, maka hilanglah eksistensi agama ini. Dan
probelmatika agama ini di bumi saat ini adalah berdirinya thagut-thagut
yang melanggar u/uhiyyat Allah”

Konsekuensi dari konsep hakimiyyah ini, Qutb menganggap bahwa konsep

paham-paham di dunia yang non-islami seperti nasionalisme, sosialisme, alih-alih

%8 sayyid Qutb, Petunjuk Jalan, Ma ‘dlim Fi at-Thariiq (Jakarta: Gema Insani Press, 2001), 131.

® Yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur'an Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 167.
387 Qutb, Fi Zilal al-Qur’an, Surat al-An’am, 287.
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sekulerisme dan komunisme, semuanya termasuk kategori jahiliyyah karena
berdasarkan pemikiran manusia dan harus taat kepada manusia. Menurutnya
konsep-konsep ini telah menginjak-injak kekuasaan Allah di muka bumi karena
rentan penyalahgunaan kekuasaan dan melakukan penindasan terhadap rakyat.
Konsep ini bagi Qutb sebagai bentuk perlawanan untuk menghancurkan
kekuasaan manusia dalam suatu negara atau di bumi dalam kedzaliman dan harus
dikembalikan kepada Allah.

Efek dari konsep jahiliyyah ini, maka umat Islam menurut Qutb harus
melakukan jihad untuk mewujudkan negara Islam. Karena ritual ke-lslam-an
seperti shalat, berdoa dan lain-lain tidak cukup untuk mewujudkan cita-cita besar.
Jihad merupakan suatu keniscayaan dalam agenda tersebut. Dan jihad yang
dimaknai Qutb berujung pada perang suci melawan bentuk kedzaliman. Hal inilah
yang menjadikan konsep negara Islam ala Qutb lebih radikal dari tokoh Ikhwanul
Muslimin sebelumnya yakni Hasan al-Banna (w. 1949 M) atau seangkatannya
yakni Abu A‘la al-Mawdudi (w. 1979 M). Konsep dawlah islamiyyah yang
digaungkan Qutb menumbuhkan faham ekstrem.  Namun ada dua versi yang
muncul dari ideologi Qutb ini. Pertama versi lunak seperti Partai Keadilan

Sejahtera.®®

Kedua versi keras yakni gerakan takfiri (pengkafiran) bagi kelompok
di luar Islam atau golongannya.®
Menurut Qutb, bahwa Allah satu-satunya pemilik (the owner) kedaulatan

mutlak. Kedaulatan diartikan sebagai otoritas kekuasaan dan supremasi hukum

%% Quinn Mecham and Julie Chernov Hwang, Islamist Parties and Political Normalization in The

Muslim World (Philadelphia: University of Pennsylvania press, 2014), 5.
%89 Zhongmin Liu, “Commentary on “Islamic State” Thoughts of Islamism”, Journal of Middle
Eastern and Islamic Studies (in Asia), Vol. 7, No. 3 (2013), 35.
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yang harus kembali kepada Allah semata yang memiliki wewenang dan kehendak
mutlak (3% W J&8). Hukum tidak boleh berasal dari manusia yang hanya
memiliki wewenang sebagai pelaksana saja.>** Menerapkan keseluruhan hukum
Allah menurut Qutb adalah keniscayaan dari akidah yang menjadi ukuran kualitas
keislaman seseorang. ldeologi yang menegaskan bahwa kedaulatan mutlak hanya
ada di tangan Allah ini kemudian disebut dengan istilah Aakimiyyah atau
hakimiyyah lillah sebagai konsekuensi riil dari tauhidiyyah dalam dua kalimat
shahadah.

Hakimiyyah adalah ilustrasi kedaulatan yang menjadikan syari’at Allah
sebagai pondasi hukum, Allah sendiri tidak turun untuk memerintah, tetapi
menurunkan syari’ah-Nya untuk memerintah. Teks al-Qur’an mengatakan bahwa
hakimiyyah Allah akan dilaksanakan oleh implementasi syari’at-Nya.**
Hakimiyyah menyangkut seluruh kehidupan manusia dan merupakan kemutlakan,

sementara manusia hanyalah pengelola saja, sebagaimana dikatakan Qutb:

s Bl 2 sl 38025 4 Z\_TJL;\J_’.AG_H il A>3

Syl (I8 oy Ul J_»\ S 3 8023 4 A s Nty

92 S0 013k e

i\_b’j

Lo

“Penyatuan tatakelola yang menjadikan pemerintahan hanya Allah dalam
kehidupan manusia dan keterkaitannya semua sebagaimana sesungguhnya
pemerintahan hamikiyyah Ili Allah satu-satunya dalam mengelola alam
seluruhnya. Manusia hanyalah sebagian dari alam yang luas ini”.

Jika masih meragukan hal ini, maka akan berakibat terhadap kerusakan

tauhid seorang muslim. Dengan prinsip hakimiyyah tersebut, maka pemerintahan

3% Sayyid Qutb, “F7 Zilal al-Qur’an’, jilid 3 (Kairo: Dar al-Shuruq, 1412 H) 1216.
1 Khatab, The Power of Sovereignty, 197.
2 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat "Ali ‘Imran, 55.
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yang tidak menganut sistem hakimiyyah harus dikudeta (coup’d etat) untuk
diganti dengan pemerintahan baru dengan sistem hakimiyyah. Melakukan kudeta
terhadap pemerintahan yang non-hakimiyyah termasuk jihad Islam. Menurut Qutb
hakimiyyah adalah totalitas tauhid dalam hukum Islam kepada Allah dan tidak

boleh ada hukum lain menyaingi. Qutb berpedoman kepada ayat al-Qur’an:

Va0 o Oglniind B e U 4 380G 5 a1l gy o

fov oW ulod 5 55 S ok 4
“Katakanlah: “Sesungguhnya aku (berada) di atas hujjah yang nyata (al-
Qur’an) dari Tuhanku sedang kamu mendustakannya. Bukanlah
wewenangku (untuk menurunkan azab) yang kamu tuntut untuk
disegerakan kedatangannya. Menetapkan hukum itu hanyalah hak Allah.

Dia m%rs]erangkan yang sebenarnya dan Dia Pemberi keputusan yang paling
baik.”

Dengan pedoman ayat di atas, Qutb menegaskan hanya Allah satu-satunya
pemegang otoritas mutlak dalam membuat hukum dan menetapkan hukum.

B1s ks 4y 5 Be G ek ol 80sg 545 sy 2 ST 02 &g
U5 5110 s 4 il 3 ) oeB s ST Al )

394./:"/. 1 ;\5_31
“Hukum dan keputusan hanyak milik Allah satu-satunya. Dialah semata
yang menerangkan kebenaran sekaligus mengabarkannya. Dan Dia satu-

satunya yang menjelaskan tentang para pengajak kebenaran dan
pendustanya. Tak seorangpun dari makhluknya yang memiliki apa-apa”.

Konsep tauhid hAakimiyyah Qutb berbeda pada umumnya, konsep ini
berdiri sendiri menjadi satuan bagian tersendiri dari tauhid Islam sehingga

menjadikan konsep ini berseberangan dengan banyak ulama. Konsep hakimiyyah

%% vayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Quran Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 195.
*** Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Sirat al-An‘am (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 151.
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Qutb mengistirahatkan manusia dari peranan legislasi (& ). Nabi saja yang
berstatus sebagai utusan Tuhan menurut Qutb hanya memiliki peran untuk
memberi petuntuk (guidance) terhadap manusia dalam masalah hukum tetapi
tidak memiliki wewenang sebagai legislator. Dalam Islam menurut Qutb tidak
boleh berdiri manhaj lain selain manhaj llahi yang murni. Tidak ada kompromi
berdirinya manhaj campuran selain Islam, sebagaimana statemennya:

L e ke s V5 s G e Vg e ng 2> SR
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“Tidak ada kompromi, tidak ada pendekatan antara, dan tidak ada rencana

separuhnya dari sini dan separuhnya dari sana, melainkan hal itu adalah

antara kebenaran dan kebatilan, hidayah dan kesesatan, Islam dan
jahiliyyah, manhaj Allah dan godaan setan”.

Hakimiyyah menurut Qutb merupakan perjuangan politik Islam
berdasarkan sejarah ke-Nabi-an dengan melakukan dekonstruksi sistem politik
suatu negara yang bertentangan dengan akidah dan syari’at Islam yang harus
dilakukan aleh partai politik Islam. Jika perlu menurutnya, dengan melakukan
revolusi dunia untuk mencapai tujuan Islam yang mulya.3®

Sebagian besar ulama yang menganut pembagian tauhid menjadi tiga,
rububiyyah, uluhiyyah dan asma’ wa al-sifah, mengatakan bahwa tauhid
hakimiyyah masuk dalam bagian tauhid rububiyyah dan uluhiyyah seperti

pendapat Ibn Taymiyyah (w. 1328 M), ‘Abd al-Aziz ibn ‘Abdullah ibn Baz (w.

1999 M), Muhammad ibn Salih al-‘Uthaimin (w. 2001 M) dan banyak ulama

% Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, al-Bagarah, 250.
% Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, al-Anfal, 34.
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397

yang sealiran dengan Qutb tidak sepakat dengan konsepnya.”™" Qutb sangat

bersikukuh dengan prinsipnya ini dan menurutnya barang siapa yang taat kepada
hukum buatan manusia, maka ia telah syirik meskipun seorang muslim yang telah

melafadkan dua kalimat syahadat. Qutb menjelaskan dalam kitabnya:

:)5_;];-3 \35\5/4”':&)\ .gl U/;‘J” < 5,3 lhzj;l! VI :/S :)-f C)‘;_/;J;.’: Bj\j/a «7%
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“Maka sesungguhnya orang-orang Arab mengetahui dari bahasa mereka

makna “//ali’ dan makna “La [laha illa Allahi”, mereka mengetahui
sesungguhnya uluhiyyah adalah hakimiyyah yang mulya.”

Bagi Qutb hakimiyyah adalah harga mati sebagaimana statemennya:

°
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“Sungguh eksistensi agama ini bergantung pada adanya hakimiyat Allah.
Ketika pondasi ini hilang, maka hilanglah eksistensi agama ini.

Probelmatika agama ini di bumi saat ini adalah berdirinya thagut-thagut
yang melanggar uluhiyyat Allah”

Statemen Qutb ini menegaskan bahwa. hakimiyyah termasuk pokok akidah

dalam agama yang harus ditegakkan.

’

ol Lele ai S o e DV a B Bl &) 20 G sl A
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%7 Rizqa Ahmadi, “Transformasi Ideologis Dan Ambiguitas fragmentatif Global Salafism”, 2™

Proceedings Annual Conference for Muslims Scholar, Kopertais wil. 1V Surabaya (21 - 22
APRIL), 106.

% Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat al-An’am, 8.

%% |bid, 287

% Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat al-Nisa’, 87.
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“Itu adalah supremasi hukum, hukum untuk manusia, dan wadah fondasi
yang mendasari kehidupan dan pengikat mereka”.

Hal ini berbeda dengan pendapat beberapa ulama. Di antaranya al-Juwayni

(w. 1085 M) yang mengatakan;
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“Kepemimpinan bukanlah termasuk prinsip dasar akidah melainkan
wilayah cakupan kesempurnaan yang umum. Kebanyakan pembahasan
tentang kepemimpinan, wilayah umum dan khusus bersifat dugaan yang
masih dalam bingkai riset”.

Lebih detail lagi, menurut Qutb keberadaan produk hukum ciptaan manusia
tidak diakui dalam hal ini dan dianggap sebagai ragut yang keluar jalan Tuhan
(manhaj ilahi). Argumen ini didasarkan pada ayat al-Qur’an surat a/-Nisa’ayat 60
sebagai berikut:

M opun 2 ) o ff
g 18 i Al sj“fbw 5
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“Apakah kamu tidak memperhatikan orang-orang yang mengaku dirinya
telah beriman kepada apa yang diturunkan kepadamu dan kepada apa yang
diturunkan sebelum kamu? Mereka hendak berhakim kepada thaghut,
padahal mereka telah diperintah mengingkari thaghut itu. Dan syaitan
bermaksud menyesatkan mereka (dengan) penyesatan yang sejauh-
jauhnya.*%?

i

Makna tagut dalam al-Qur’an menurut Qutb adalah sistem (manhaj),

pemahaman, perundang-undangan dan tradisi yang tidak berdasarkan kepada

“! Imam al-Haramayn Abi al-Ma‘ali ‘Abd al-Malik ibn ‘Abd Allah al-Juwayni , Giyath al-
"Umam fi al-Tiyath al-Zulam, Jus 2 (Qatar: Kuliyyat al-Shari’ah Jami‘ah Qatar, 1401 H), 61.

%92 vayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Quran Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 128.
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hukum Allah. Al-Qur’an menurut Qutb mengajak manusia untuk mengikuti
peraturan yang diturunkan Allah dan Rasul-Nya. Jika menolak seruan ini, maka

termasuk orang munafik dan bisa mengeluarkan keimanan seseorang.
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“Seorang tiran adalah setiap pemimpin yang tidak berasal dari otoritas
Allah, dan setiap hukum yang tidak berdiri di atas syari’at Allah, dan setiap
permusuhan yang melampaui kebenaran. Memusuhi otoritas Allah,
uluhiyyah-Nya dan hakimiyyah-Nya adalah paling kejinya permusuhan dan
tirani. Dan saya memasukannya dalam makna tagut secara makna dan
lafad”.

Secara kontekstual dapat dimaklumi dengan penafsiran ini, karena Qutb
hidup di masa sedang konfrontasi dengan pemerintahan Mesir. Dengan konsep
hakimiyyah Ii Allah ini Qutb menolak demokrasi. Dalam diri Qutb tidak ada
rumus “suara rakyat suara Tuhan” (vox populi, vox dei) yang ada dalam negara
demokrasi, = meskipun konsep ini masih dalam perdebatan. Menurutnya
bertentangan dengan asas Islam sebagaimana al-Qur’an menjelaskan:

g;;&i\glgo})@iﬁ_\wuguuu}gﬁ d)u_ﬁwy&%\/a_é
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“Katakanlah: “Sesungguhnya aku (berada) di atas hujjah yang nyata (al-
Qur’an) dari Tuhanku sedang kamu mendustakannya. Bukanlah
wewenangku (untuk menurunkan azab) yang kamu tuntut untuk
disegerakan kedatangannya. Menetapkan hukum itu hanyalah hak Allah.

93 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Ma’idah, 145.
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Dia m‘%rjerangkan yang sebenarnya dan Dia Pemberi keputusan yang paling
baik.”

Beberapa ayat yang dijadikan sandaran oleh Qutb sebagai argumentasinya
atas konsep hakimiyyah Ii Allah sebagai berikut:

1) Al-Qur’an surat a/-’An’am ayat 56;
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“Katakanlah: “Sesungguhnya aku dilarang menyembah tuhan-tuhan yang
kamu sembah selain Allah”. Kataknlah: “Aku tidak akan mengikuti hawa
nafsumu, sungguh tersesatlah aku jika berbuat demikian dan tidaklah (pula)
aku termasuk orang-orang yang mendapat petunjuk”*®®

2) Al-Qur’an surat al-Ma’idah ayat 44;

$tt m&\%%ﬁw :Jejj‘fm”? vﬁ;g

“Barang siapa yang tidak memutuskan menurut apa yang diturunkan Allah,
maka mereka itu adalah orang-orang yang kafir.” (Q.S, 5:44).%%

Penafsiran lafad man ((%) oleh Qutb berbeda dengan penafsiran
mainstream dari para ulama tafsir lainnya. Kata man (%) menurut Qutb
merupakan subjek kata yang bersifat umum yang tidak dibatasi oleh waktu dan
tempat (locus and tempus) sehingga menyangkut seluruh umat Islam di dunia di
manapun dan kapanpun. Begitu juga dengan kata &3&li ditafsirkan secara
teologic oriented sehingga berdampak mengeluarkan orang Islam dari agamanya.
Terhadap ayat ini Qutb sangat menghindari takwil dan mengkritik keras para

ulama salaf yang mentakwilnya. Komentarnya dalam kitabnya:

%% vayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur'an Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 195.

“ 1bid, 195.

“% 1bid, 167.
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“Pentakwilan dan upaya menakwilkan dalam hukum sejenis ini tidak lain

adalah upaya untuk menyelewengkan kalimat dari tempatnya. Bagi kasus

seperti ini tidak ada nilai dan pengaruhnya dalam mengalihkan hukum

Allah dari person yang menerapkan nash yang jelas, terang dan kuat.”

Hasil penelusuran terhadap penafsiran Qutb yang melahirkan konsep
hakimiyyah tidak ditemukan bangunan konsep yang sistemik untuk membangun
sebuah negara. Sisi bangunan sistem kenegaraannya tidak dijelaskan secara luas,
sistemik, utuh dan tidak dominan sama sekali. Justru konsep turunannya lebih
didominasi oleh beberapa hal yang berkaitan dengan mental pelaksana negara itu
sendiri dengan vonis-vonis tertentu.

d. Jahiliyah

Ke-jahiliyah-an merupakan sejarah kelam umat Islam yang telah menjadi
fosil sejarah. Keberadaan sejarah jahiliyah tersebut menjadi riwayat peringatan
bagi umat Islam untuk tidak mengulangnya dalam model apapun pada zaman
beradab ini. Cukuplah ia menjadi kenangan untuk ditengok, dipelajari, diambil
ibrahnya kemudian dijadikan bekal menempuh hidup ke depan. Al-Qur’an

menyebut masyarakat jahilivah pada masa nabi Muhammad yang didasarkan

kepada ‘asabiyyah (fanatisme kesukuan) dengan sebutan hamiyyat al-jahiliyah.
Gy .. dedy 28 2 el o S i ges )

“Ketika orang-orang kafir menanamkan dalam hati mereka kesombongan

(yaitu) kesombongan jahiliyah.*%

*7 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an al-Ma’idah, 898.
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Setiap negara atau daerah memiliki masa kejahiliyahan tersendiri sesuai
dengan pola pikir (common sense) umum masing-masing. Misalnya negara
Indonesia, sebagai negara Islam terbesar di dunia, mengalami beberapa Kkali
gangguan ke-jahiliyah-an. Zaman orde baru, merupakan masa pemerintahan yang
cukup represif terhadap rakyat oleh oknum-oknum pemerintah yang tidak
bertanggung jawab. Beberapa terjadi insiden berdarah bahkan tragedi
kemanusiaan yang tidak sedikit memakan korban nyawa manusia.

Masa tersebut jika diukur dari sisi kemanusiaan termasuk kategori masa
Jjahiliyyah karena di masa tersebut rakyat berada dalam kehidupan tidak beradab
dan tidak berperikemanusiaan, terutama pihak korban. Karena itulah, seorang
Syu’bah Asa yang hidup pada masa orba menulis tafsir yang dikaitkan dengan
penguasa saat itu. Sebuah tafsir serial yang diterbitkan di majalah Panji
Masyarakat dengan bahasa yang tegas yang membahas tema-tema sosial politik.
Salah satu rujukan tafsir ini adalah kitab £7 Zi/a/ al-Qur’an karya Qutb.*®°

Konsep jahiliyah Qutb muncul lama sebelum ia berkonfrontasi dengan
pemerintah Mesir. Tepatnya ketika ia pulang dari Amerika Serikat setelah
menyaksikan langsung realitas budaya Barat di negeri aslinya. la membagi
masyarakat menjadi dua golongan yakni masyarakat jahiliyah dan non- jahiliyah.

Masyarakat jahiliyah digambarkan sebagai masyarakat non-Islam. Dan

% yvayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur'an Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 842.

9 Tihat Syu’bah Asa, Dalam Cahaya al-Qur’an, Tafsir Ayat-Ayat Sosial-Politik (Jakarta:
Gramedia, 2000)
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masyarakat digambarkan sebagai masyarakat Islam. Konsep Qutb sangat ekstrim
yang mengakibatkan seluruh masyarakat menjadi jahiliyah (Jahiliyat al-Alam).**°
Konsep jahiliyyah Qutb terinspirasi dari al-Mawdudi (w. 1979 M)
sebagaimana pengakuannya meskipun memiliki perbedaan. Al-Mawdudi
membatasi jahiliyyah terhadap komunitas elit politik yang sedang berkuasa.
Sementara Qutb terhadap semua komunitas. Terutama lebih tertuju pada abad ke-
20 dengan istilahnya jahiliyyat al-garn al-‘ishrin sehingga konsekuensinya
dilegalkannya bentrok fisik dengan pemerintah (hatmiyyat al-sadam).*"*
Kejahiliyahan harus diperangi menurutnya karena kejahiliyah suatu penyembahan
dan perbudakan manusia terhadap manusia melalui penerapan hukum yang tidak
diridai Allah dan sesungguhnya umat Islam telah putus sejak beberapa kurun.**?
Konsep jahiliyyah-ya semakin mendudukkan visinya ketika berhadapan
dengan momen pemerintahannya yang dipandang sekuler dan sewenang-wenang.
Dengan visi konsep jahiliyahnya Qutb ingin melakukan revolusi pemikiran
sekaligus gerakan nyata.**® Konsep jahiliyyah Qutb menjadi sentral pembahasan
dalam kitab tafsirnya, karena jahiliyyah dan new jahiliyyah memiliki akar sejarah
yang mendalam.*** Konsep jahiliyyah Qutb sebagian besar memiliki kesamaan

dengan pandangan ulama lain. Dalam tulisan ini akan diambil sisi-sisi ekstrimnya

yang berbeda. Konsep jahiliyyah dalam kitab F7 Zilal al-Qur’an sangat dominan

10 Usamah Sayyid Al-Azhary, Islam Radikal: Telaah Kritis Radikalisme Dari Ikhwanul Muslimin
hingga ISIS, terj M. Hidayatulloh (Abu Dabi: Dar al-Faqih, 2015), 52.

1 Usamah Sayyid Mahmud, al-Haq al-Mubin £i al-Radd ‘ala Man Tala‘aba bi al-Din (Abu Dabi:
Dar al-Faqih, 2015), 17.

2 Qutb, Ma‘alim, 63.

3 John L. Esposito, The Islamic Threat: Myth or Reality? (New York: Oxford University Press,
1995), 128.

% Al-Mehri, Milestone, 11.
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sekali. Menurutnya, jahiliyyah berlaku di semua era kehidupan seperti

ungkapannya:
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“Jahiliyyah bukan era tertentu dalam sebuah sejarah tetapi akan terus ada

selama nilai-nilainya berada dalam sebuah sistem yakni produk hukum

yang berdasarkan hawa nafsu manusia (artinya kurang betul, harus
diperbaiki)”.

Dengan statemen di atas, ke- jahiliyah-an tidak hanya terjadi pada di Arab
pada masa sebelumnya turunnya Islam yang dikenal selama ini. Menurut Qutb
yang membedakan jahiliyyah masa lalu dan jahiliyyah hanyalah tipikalnya.
Jjahiliyyah pada masa Nabi Muhammad berupa pengabaian nilai-nilai agama
karena faktor kebodohan sedangkan jahiliyah modern (jahiliyyah jadidah) berupa
keapatisan terhadap nilai agama setelah menjadi kesadaran sebagai akibat dari
pemisahan antara agama dan negara.*'®
€. Dar al-Islam dan Dar al-Harb

Menurut Qutb, dalam pandangan Islam lingkaran kehidupan manusia di

alam ini ada dua sebagaimana penjelasannya berikut ini:

% Qutb, Fi Zilal al-Qur’an Surat al-A ‘raf; 20.
8 pyrwanto, Keadilan Dan Negara, 19.
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“Dalam pandangan Islam dan pertimbangan muslim, dunia terbagi menjadi
dua bagian, tidak ada yang ketiga. Pertama, dar al-Islam, termasuk setiap
negara yang menerapkan hukum Islam dan diatur oleh syari’at Islam. Baik
penduduknya semua Islam, atau penduduknya muslim dan dhimmi, atau
penduduknya dhimmi tetapi pemerintahnya muslim yang menerapkan
hukum Islam dan memberlakukan syari’at Islam di dalamnya, atau
penduduknya muslimin dan dhimmi yang mendominasi kaum harbi dan
penduduknya menerapkan hukum Islam dan menunaikan syari’at Islam di
antara mereka. Jadi keseluruhan aspek menganggap sebuah negara sebagai
sebagai “dar al-Islam’ adalah penerapan hukum Islam dan supremasi
syari’atnya. Kedua, dar al-harb, termasuk setiap negara yang tidak
menerapkan hukum islam dan tidak memakai syari’at Islam, siapapun
penduduknya. Apakah mereka mengatakan, mereka adalah muslim, atau
ahli kitab, atau kafir. Jadi keseluruhan aspek menganggap sebuah negara
sebagai sebagai “dar al-Islan?” adalah tidak adanya penerapan hukum Islam
dan supremasi syari’atnya. Itu dianggap ““dar a/-harb” dianalogikan dengan
muslim dan komunitas muslim”.

Qutb menegaskan hanya ada tempat di muka bumi yang dapat
disebut dengan dar al-Islam (the home of Islam) dan itulah tempat bagi

berdirinya negara Islam bersama seluruh wurusan umat Islam. Selain

7 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Ma’idah, 20.
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tempat itu masuk dalam Kkategori dar al-harb (the home of hostility).
Hubungan orang Islam dengan pihak yang ada di dar al-harb hanya
memiliki dua pilihan, damai dengan kontrak persetujuan atau perang.*®

Nabi Muhammad s.aw berjuang melawan penduduk Mekah.
Padahal, Mekah adalah tempat kelahiran Nabi, tempat keluarganya Nabi,
tempat properti para sahabatnya yang mereka tinggalkan untuk hijrah. Hal
itu karena Mekah belum menjadi dar al-Islam, sampai penduduk Mekah
menyerah dan syari’at Islam berjalan di Mekah. Ukuran dar al-Islam bagi
Qutb bukanlah batas tanah, ras, garis keturunan, suku dan keluarga.*® Hal

itu ditegaskan berdasarkan al-Qur’an:

° ’5'3/‘~ R /&ép}fn/ | o 84 _or o }u/} @ . fof‘z,ﬂ T %1 w. o <
e%'xo el \%0 ke \ealedy E0as B 55

“Maka demi Tuhanmu, mereka (pada hakekatnya) tidak beriman hingga
mereka menjadikan kamu hakim dalam perkara yang mereka perselisinkan,
kemudian mereka tidak merasa keberatan dalam hati mereka terhadaé)

putusan yang kamu berikan, dan mereka menerima dengan sepenuhnya”.*

“18 Al-Mehri, Milestones, 131-132.

19 1hid, 140

0 vayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Quran Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 129.
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BAB IV
DAWLAH ISLAMIYYAH SAYYID QUTB
PERSPEKTIF MAQASID AL-SHARI’AH JASSER AUDA

Untuk menganalisa dawiah islamiyyah Qutb dalam perspektif maqasid al-
shari‘ah Jasser Auda, perlu melihat pola penafsiran Qutb dalam kitabnya dan
konsepsi dawlah islamiyyah-nya. Setiap penafsiran memiliki ciri khas redaksional
yang tidak lepas dari pengaruh sosio-kultur dan latar belakang keilmuannya. Qutb
sebagai pemikir kenamaan dan termasuk di antara tokoh yang paling berpengaruh
di abad 20. la adalah seorang penafsir al-Qur’an yang hidup di masa perjuangan
keras melawan tekanan sebuah pemerintahan. Penulisan tafsirnya bercampur
antara nuansa pendidikan (zarbiyyah), dakwah (da‘awi) dan pergerakan (haraki)
dan telah berhasil melahirkan karya besar (a magnus opus), kitab F7 Zilal al-
Qur’an.**

Tentang pola pikir seseorang dapat dilihat dari pengaruh empat faktor.
Pertama, faktor bawaan sebagai anugerah Tuhan, misalnya kekuatan hafalan,
rasio, kefasihan dan lain-lain. Kedua, faktor pengaruh guru dalam kontak
penanaman ilmunya. Ketiga, faktor interaksi dengan terhadap suatu kalangan.
Keempat, faktor pemikiran yang berkembang yang melingkupi.*?? Empat faktor
ini menjadi parameter munculnya kitab F7 Zilal al-Qur’an dari diri seorang Qutb.
la mengalami fase kehidupan yang cukup berliku dan terjal. Penulisan juz ke-17

sampai selesai, sebagaimana dijelaskan dalam bab sebelumnya, dikerjakan dalam

21 Nadia, Islamist Occidentalism, 2. Lihat juga, A.B al-Mehri, Milestone Ma’alim fi’l-tareeq
(Egland: Maktabah Bookseller and Publisher, 2006), 10.

422 Muhammad Abu Zahrah, al-Shafi‘i: Hayauhu wa ‘Asruhi, Ara’uhu wa Fighuhu (Kairo: Dar
al-Fikr al-‘ Arabi, 1948), 32.
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masa tekanan batin yang keras. Pendekatan sistem Auda digunakan untuk
mendeteksi penafsiran Qutb. Secara teoritis, enam sistem Auda ingin memperkuat
bahwa metode validitas dari mujtahid ditentukan berdasarkan derajat realisasi
magqasid al-shari‘ah. Hasil implementasinya diukur dari nilai-nilai keadilan,
perilaku moral, kemurahan hati, ko-eksistensi dan pembangunan manusia.*?®
Berikut ini sorotan sistem Jasser Auda terhadap konsepsi dawlah islamiyyah
Sayyid Qutb.
A. Bentuk Negara dalam Konsepsi Dawlah Islamiyyah Sayyid Qutb

Beberapa pendekatan sistem Auda terhadap dawlah islamiyyah Qutb,
antara lain:
1. Sisi Kognisi

Setelah menelusuri latar belakang kehidupan Qutb, dapat diketahui bahwa
pengalaman hidupnya melalui proses yang sangat panjang dengan tahapan-
tahapan yang pada setiap tahapannya telah membentuk karakter kejiwaannya.
Secara pribadi Qutb tercatat sebagai pribadi yang cinta ilmu dan al-Qur’an.
Dimulai dari episode kehidupannya yang datar, dengan pemikiran keilmuan yang
masih murni teoritis dan belum bersentuhan dengan dunia luar. Kemudian
mengenal ilmu sastra sampai menjadi sastrawan. Bahkan pada tahap ini, Qutb
masih terbilang sekuler, karena pernah bergabung dengan partai Wafd yang
berideologi sekuler.

Pada tahapan berikutnya mulai membaca terhadap situasi negaranya yang

berjalan dengan sistem sekuler sehingga mulai peka terhadap gerak-gerik

*28 Kusmana, “Epistemologi Tafsir Maqasidi”, 226.
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pemerintahan yang kurang sejalan dengan pemikirannya. Pada tahap ini ia mulai
memberikan kritik terhadap pemerintahan yang dituangkan dalam jurnal a/-Fikr
al-Jadid*** Di satu sisi ia mulai mengenal pemikiran barat melalui guru-gurunya
sampai ia mengagumi Barat.*”® Namun pada akhirnya, sikapnya berubah total
karena pemandangan yang ia dapatkan secara langsung di negeri Barat bertolak
belakang dengan apa yang ia bayangkan.*”® Pada tahap ini Qutb mengalami
keterbalikan psikis yang awalnya mengagumi Barat menjadi membencinya.

Setelah kembali ke negara asalnya, Mesir, Qutb bertemu dengan gejolak
yang terjadi di negaranya dan menjadi salah seorang yang memperjuangkan
revolusi dan berhasil menggulingkan raja saat itu bersama sahabatnya, Gamal Abd
al-Nasr (w. 1970 M), tetapi kemudian persahabatan ini berakhir tragis, karena
sahabat tersebut akhirnya menjadi lawan politiknya dan menjebloskan seorang
Qutb ke dalam penjara. Tahapan yang terakhir ini telah menciptakan seorang
Qutb sebagai pejuang dengan tekanan batin yang berat.

Faktor dari luar, Qutb hidup di Mesir yang telah melahirkan para pemikir
fundamentalis yang rata-rata mengusung ide pembaruan, sebuah tradisi reformasi
muslim di era modern, seperti Jamaluddin al-Afghani (w. 1897 M), Muhammad
‘Abduh (w. 1905 M) dan Rashid Rida (w. 1935 M). Dari luar Mesir Qutb juga
terpengaruh oleh pemikiran Namik Kemal (w. 1988 M) Turki.**’

Mengadapi realita pemerintahannya yang menurutnya sudah tergelincir dari

jalur Islam, maka tergerak dari jiwanya untuk melakukan perubahan dengan

24 Calvert, Sayyid Qutb and, 139.
425 |bid, 140.
2% |bid, 141.
427 |bid, 137.
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menjadikan agama Islam sebagai justifikasinya. Sesuai dengan penegasannya
bahwa Islam bukan hanya teori yang berinteraksi dengan fardu-fardu teoritis,
tetapi Islam adalah sebuah manhaj yang berinteraksi dengan kehidupan nyata.

Berkaitan dengan hal kognisi ini, ada dua kitab yang dapat dijadikan tolok
ukur untuk mengetahui kognisi pemikirannya yaitu kitab F7 Zilal al-Qur’an dan
kitab Ma‘alim fi al-Tarig. Kitab yang terakhir ini merupakan kitab saduran dari
kitab F7 Zilal al-Qur’an**® Dalam kitab F7 Zilal al-Qur’an, Qutb menafsirkan
dengan nada-nada yang heroik tetapi tetap memberikan sisi toleransi, karena
selanjutnya Qutb harus berhadapan dengan ayat-ayat yang lain dari al-Qur’an
yang toleran. Namun, ketika ia menuangkan pemikirannya dalam kitab Aa‘alim fi
al-Tarig, maka situasinya sudah berbeda.

Ketika menulis kitab tersebut, Qutb berpikir secara mandiri dan
menggelontorkan pemikirannya secara bebas total karena tidak dituntut untuk
menafsirkan dalil-dalil yang akan ditemukan kemudian. Di satu sisi, pemikirannya
berangkat dari motivasi semangat juangnya untuk melakukan perubahan
negaranya secara revolusioner. Kalimat-kalimatnya dapat dilihat di dalam kitab
Ma‘alim 17 al-Tarig yang berbentuk ungkapan jiwa seorang pejuang yang sedang
terjepit oleh situasi dan kondisi, seperti di bawah ini:

s e 48 Bl aleyi uﬂpue_&\ Lbd) Sl gl 0 2
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28 Qutb, Ma‘alim, 10.
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“Hari ini kita berada kondisi jahiliyyah seperti jahiliyyah yang pernah

dilalui Islam atau yang lebih gelap. Setiap sesuatu di sekitar kita adalah

Jjahiliyyah, yang menggambarkan manusia dan akidahnya, adat istiadatnya

dan tradisinya, sumber daya budayanya, seni dan sastranya, syari’at dan

undang-undangnya. Bahkan banyak yang kita anggap sebagai budaya

Islam, rujukan Islam, falsafah Islam, pemikiran Islam, juga merupakan

ciptaan ke- jahiliyyah-an ini”.

Ungkapan di atas menunjukkan kegelisahan seorang Qutb terhadap kondisi
negara dan pemerintahannya yang dianggap telah keluar dari jalur Islam (of the
track). Dengan demikian, hasil penafsiran Qutb harus dipahami sebagai hasil
penafsiran seorang yang berangkat dari faktor internal yang terbentuk dari proses
pengalamannya. Hal ini harus dipisahkan dari kitab suci al-Qur’an yang isinya
selalu bisa disesuaikan dengan perkembangan zaman. Hasil penafsiran Qutb
tetaplah berposisi sebagai hasil ijtihad seseorang yang hasilnya tidak bisa
mengikat secara paten untuk diikuti apalagi diterapkan. Hasil ijtihad tetap akan
berhadapan dengan ‘urf'yang senantiasa menyertai zaman. Sebagaimana statemen
Auda, bahwa penerapan ‘urf seperti penerapan kaidah nas ( wLuS ol ik
C)é:j\) 430

Pentingnya parameter kognisi dalam hubungannya dengan tafsir adalah
kesadaran tentang pentingnya rasio dalam memahami al-Qur’an guna memainkan
peran al-Qur’an yang senantiasa relevan dengan kondisi dan situasi. Antara al-

Qur’an dan tafsir harus dibedakan. Al-Qur’an merupakan Kkitab suci yang

esensinya berisi kebahagiaan hidup di dunia dan akhirat. Sedangkan tafsir atau

“2% 1bid, 17-18
30 Auda, Magasid al-Syari’ah as Philosophy of Islamic law, 130.
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pemikiran tafsir adalah jenis pemahaman yang dibentuk oleh para penafsir seputar
dunia material dan spiritual yang bertolak dari pemahaman mereka terhadap teks
kitab suci sesuai tingkat pemahaman dan penguasaan mereka serta faktor sosial-
kultur atau geo-politik yang membentuknya. Dalam hal ini Qutb termasuk dalam
golongan penafsir jenis ini.

Kitab F7 Zilal al-Qur’an merupakan salah satu kitab tafsir yang berbentuk
tafsir b7 al-ra’y. Di dalamnya Qutb banyak menyajikan argumen-argumen pribadi
dalam memberikan penjelasan ayat-ayat al-Qur’an. Dengan demikian
kecenderungan subjektifitas tidak dapat dihindari. Dalam hal ini ada dua relevansi
yang dapat diukur dalam Kkitabnya yaitu relevansi puitik (al-munasabah al-
syi ‘riyyah) dan relevansi pemikiran (a/-munasabah al-fikriyyah).

Relevansi puitik berhubungan dengan para penyair, pencerita, sastrawan
dan seniman. Dalam hal ini, sangat berhubungan dengan Qutb sebagai sastrawan.
Sederet profesi di atas memulai pekerjaan dengan bertolak dari sisi subjektif,
kemudian menuju sisi objektif. Meskipun kadangkala dari mereka tidak mampu
mencapai puncak kreativitasnya. Relevansi- pemikiran berangkat dari titik tolak
sumber pengetahuannya (objektif epistimologis) di mana penulis bergumul
dengan dunia yang dipilihnya sebagai objek baginya untuk menciptakan sisi
subjektif.**

Tentang dawlah islamiyyah tidak bisa diterapkan karena seluruh dunia
tidak bisa disamakan dengan neger Mesir saat itu. la hanya orientasi istigbali yang

belum pasti terjadinya sehingga tidak bersifat gar7, maka konsepsi dawiah

31 Mohammad Abed al-Jabiri, Problem Peradaban: Penelusuran Jejak Kebudayaan Arab, Islam
dan Timur, terj. Sunarwoto Dema dan Mosiri (Yogyakarta: Belukar, 2004), 264.
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islamiyyah tidak boleh dipaksakan untuk diterima. Penafsiran Qutb berada dalam
level ideal yang masih harus beradaptasi dengan konteks. Jika dipertemukan
dengan magqasid al-syari‘ah masih memiliki kerangka kosong yang masih harus
dilengkapi. Untuk melengkapinya, maka konsep dawlah islamiyyah harus
memperhatikan unsur kepastian dan keterbukaan sebagaiman dalam teori sistem
magqasid al-syari ‘ah.

2. Sisi Keterbukaan dan Pembaruan

Daya openness dalam tafsir tidak bisa dikesampingkan dalam rangka
menjaga efektifitas dan efesiensi tafsir. Hasil penafsiran harus mewadahi
kemungkinan perkembangan informasi ke depan, karena al-Qur’an dalam
sejarahnya tidak turun dalam ruang hampa dan selalu dengan konteks waktu dan
tempat (0Se 3 ol I8 #lia), Seyogyanya, menurut Auda perilaku seorang
ilmuwan berusaha mengembangkan metode yang tepat dan up to date terhadap
persoalan agama dan isu-isu kontemporer.**?

Konsep dawilah islamiyyah Qutb sebagaimana yang dinginkannya tidak
lain untuk mewujudkan kemaslahatan.*** Kemaslahatan menurut' Auda tidak bisa
lepas dari situasi ‘urf'yang harus menjadi perhatian mufassir untuk memastikan
esensi kemaslahatan.”** Tentu dengan ini harus mempertimbangkan inti dari
maqasid al-shari’ah Kkarena kemaslahatan merupakan tujuan akhir darinya.
Minimalnya tafsir yang berhubungan dengan magasid  al-shari’ah

mempertimbangkan hal-hal berikut, pertama, landasan keniscayaan teks, yaitu

32 Auda, Magasid al-Syari’ah as Philosophy of Islamic law, 127.
433 Calvert, Sayyid Qutb and, 163.
4 Auda, Magasid al-Syari‘ah as Philosophy of Islamic law, 47.
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setiap ayat atau doktrin teks senantiasa memuat poin ‘7//lat maqasid dalam rangka
memberikan wadah hukum Tuhan dan konsep moral (divine law and moral
concept), sehingga keduanya terjembatani dengan baik. Di sini kemaslahatan
hamba (human interest) menjadi acuan penafsiran untuk melahirkan penafsiran
yang bersahabat dengan keadaan social-objektif (realize most of its social
objektif).

Kedua, landasan keniscayaan realitas yakni tafsir dilandasi pada kesadaran
realita yang majemuk dengan segala kompleksitasnya. Ketiga, landasan
keniscayaan hukum alam yakni dalam rangka membangun kesadaran tentang
kesenjangan konteks dan perkembangan zaman dalam kajian tafsir al-Qur’an.
Teks terbatas sementara realitas terus berkembang (al-nas mutanahiyah wa al-
waqa’i gair mutanahiyah).”*

Dari perspektif di atas, penafsiran konsep dawl/ah islamiyyah Qutb
memiliki dua sisi. Pertama, memiliki nilai pembaruan karena konsepnya
merupakan ide baru dari pemikiran tokoh sebelumnya. Kedua, memiliki nilai
ketertutupan karena konsep selanjutnya berkaitan dengan konsep hakimiyyah dan
turunan-turunannya seperti fakfir al-hukkam dan jahiliyyah bersifat non-
kompromi. Dalam kitabnya, Qutb tidak menjelaskan bahwa hakimiyyah yang

dimaksud bukan berarti menafikan kemampuan manusia dalam legislasi hukum

dari hukum Allah, hAakimiyyah mencegah keliberalan manusia dalam membuat

¥ Wathani, “Konfigurasi Nalar Tafsir al-Magqasidi, Pendekatan Sistem Interpretasi”, 300-301.
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hukum selain yang diizinkan Allah.**® Jika Qutb menampilkan pendapat ini, maka
konsep hakimiyyah-nya lebih terbuka.
Dalam al-Qur'an kata yang berhubungan dengan dawiah dijelaskan dalam

surat a/-Hashrayat 7 sebagai berikut:

P
J

osteadis (A A s ity B G AT e gty e <l G
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"Apa saja harta rampasan (fai'i) yang diberikan Allah kepada Rasul-Nya
yang berasal dari penduduk kota-kota maka adalah untuk Allah, Rasul,
kerabat Rasul, anak-anak yatim, orang-orang miskin dan orang-orang yang
dalam perjalanan, supaya harta itu jangan hanya beredar di antara orang-
orang kaya saja di antara kamu. Apa yang diberikan Rasul kepadamu
maka terimalah dia. Dan apa yang dilarangnya bagi kamu tinggalkanlah;
dan bertakwalah kepada Allah. Sesungguhnya Allah sangat Kkeras
hukuman-Nya."

Qutb memberikan penjelasan tentang kata dulah dalam ayat tersebut
berhubungan dengan perekonomian dan penerapan hukum yang harus terealisasi,
sebagaimana berikut:

AL O35 O 5gd A il a5 33 56 Y o

437 /020/ 0o X 7o, ,,z/ o&, /ein/ . .0 /;o P 28~
"Adapun aturan umum, seharusnya untuk orang miskin pada umumnya
dari Muhajirin, Ansar dan dari mereka yang datang setelah mereka dari
generasi ke generasi."

Sebetulnya menurut hemat penulis, harusnya kata dulah dalam ayat ini
yang bisa dikaitkan oleh Qutb dalam konsep dawlah-nya karena dari sisi diksi

sangat berdekatan. Artinya konsep dawlah erat hubungannya dengan pemerataan

436 Al-Salafi, a/-Dawlah al-Madaniyyah, 35.
7 Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Surat al-Hashr (t.t.: Minbar al-Taulid wa al-Jihad, t.th.), 13.
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ekonomi, karena ekonomi menjadi urusan penting secara terus menerus dalam
negara baik kepentingan nasional maupun global. Penjagaan faktor ekonomi
menjadi urusan fundamental dalam maqasid al-shari‘ah yakni dalam hal Aifz al-
mal (penjagaan harta benda).
3. Sisi Keterpautan Hierarki

Suatu konsep merupakan gabungan kriteria yang multidimensi yang bisa
membangun struktur kategorisasi simultan untuk varian entitas. Konsep harus
menghindari kemungkinan utopia dalam prakteknya.**® Pendekatan keterpautan
susunan (Interrelated-Hierarchy) digunakan sebagai perangkat deteksi varian
tujuan yang ada dalam teks untuk membangung kesebangunan (equilibrium) yang
bisa menampung paduan tujuan parsial, khusus dan umum.**

Konsep dawlah islamiyyah Qutb dapat dibagi menjadi tiga platform yakni
visi, misi dan tujuan. Pertama yaitu, berdirinya negara supranasional
(international state) dengan asas kedaulatan hakimiyyah merupakan visi dari
konsep ini. Kedua yaitu, misi dalam konsep ini dengan melakukan kategorisasi
negara (dar al-Islam atau dar al-harb), pemimpin (Muslim atau kafir), masyarakat
atau rakyat (jahiliyyah atau bukan) dan terakhir melakukan revolusi global (jihad).
Ketiga tujuan, yaitu menghasilkan negara islami yang merangkul semua golongan
dengan peraturan Islam untuk mendapatkan kesejahteraan hidup.**

Dari sisi keterpautan susunan, penafsiran Qutb tentang dawilah islamiyyah

memiliki susunan yang cukup hirarkis, tetapi pada visinya mengandung target

438 |1
Ibid, 46.

#39 Hasan, “Tafsir Maqasidi: Penafsiran al-Qur’an Berbasis Maqasid al-Shari’ah”, 22.

49 Khatab, The Power of Sovereignty, 149.
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utopis yang sulit diwujudkan. Penafsiran Qutb dalam diskursus dawiah
islamiyyah masih menyimpan polemik antara penafsiran tekstual dan kontekstual.
Penafsiran hakimiyyah tidak bisa lepas dari konteks negara yang menerapkan
saripati hukum Islam meskipun tidak menampilkan nomenklatur hukum Islam
secara tertulis seperti telah ada di beberapa negara Islam di dunia saat ini.

Perbedaan konteks berjalan dari ke waktu-waktu dari negara tempat asalnya
Islam sampai negara terjauh. Maka ijtihad para ulama dan umara yang ada pada
setiap negara Islam merupakan fakta dari kontekstualisasi tafsir.**’ Dengan
demikian dari sisi perangkat ini, penafsiran Qutb hanya mewakili sedikit
keterpautan dari sisi susunan dan dari sisi tujuan tidak mewakili tujuan hirarkis
dari konsepnya.
4. Sisi Beragam Dimensi

Perangkat ini digunakan untuk mendeteksi kerangka penafsiran suatu kitab.
Penafsiran bisa terjadi dengan kerangka multifaced dan bukan kerangka binner-
diagonal. Al-Qur’an turun untuk keperluan universal sekaligus lokal. Isu keadilan
sangat sentral dalam' al-Qur’an ditambah dengan ekonomi serta prinsip
egalitarianism. Ciri-ciri ayat normative-universal memiliki ajaran yang universal,
prinsipil, fundamental dan tidak terikat konteks. Meminjam istilah Fazlur Rahman
(w. 1988 M) inilah yang disebut ide moral dalam al-Qur’an.**?

Oleh karena itu jika pendekatan suatu tafsir menghasilkan produk tafsir

antara pilihan positif atau negatif, maka nilai keuniversalan al-Qur’an hilang,

! Muhammad Alwi HS, “Verbalisasi Al-Qur’an Dan Nilai Pancasila Legitimasi Surah al-
Ma’idah/5: 497, Suhuf, Vol. 12, No. 2 (Desember 2019), 341.

*2 Taufik Adnan Amal, Fazlur Rahman dan Usaha-Usaha Neomodernisme Islam Dewasa Ini,
dalam Fazlur Rahman, Metode & Alternatif Neomodernisme Islarn (Bandung: Mizan, 1993), 79.
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seperti hasil penafsiran Qutb tentang hakimiyyah yang menolak sistem lainnya
secara tegas. Fakta sejarah dan fakta kontekstual juga perlu dijadikan
pertimbangan utama dalam sebuah konsep.

Perangkat ini juga digunakan untuk menganalisa keberadaan teks dalam
nas. Menurut Auda, dalam wacana ulama tradisional bahwa teks yang
berhubungan dengan dalil ada dua yaitu gar 7 (pasti) dan zanni (relative). Teks
gat ‘7 dibagi menjadi tiga yaitu gat ‘iyyat al-dilalah (penunjukan pasti/linguistic
implication), qat ‘Giyyat al-thubut (keotentikan pasti/historical authenticity) dan
gat ‘iyyat al-mantigi (logikanya pasti/logical implication).**®

Perangkat dimensionality ini digunakan untuk menyorotoi sisi kepastian
dalil dan kontradiksinya. Penafsiran dawlah islamiyyah Qutb dalam kitabnya
tidak menampilkan status ayat yang gqat‘iyyat al-dilalah. Di antara ayat-ayat

dawlah islamiyyah yang dijadikan dasar oleh Qutb, yang paling mendekati

penunjukan pasti adalah surat a/-Nurayat 55, yaitu:
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“Allah telah berjanji kepada orang-orang yang beriman di antara kamu dan
mengerjakan amal-amal yang saleh bahwa Dia sungguh-sungguh akan
menjadikan mereka berkuasa di bumi, sebagaimana Dia telah menjadikan
orang-orang yang sebelum mereka berkuasa, dan sungguh Dia akan
meneguhkan bagi mereka agama yang telah diridhai-Nya untuk mereka dan
Dia benar-benar akan menukar (keadaan) mereka, sesudah mereka dalam
ketakutan menjadi aman sentausa. Mereka tetap menyembah-Ku dengan
tiada mempersekutukan sesuatu apapun dengan Aku dan barangsiapa yang

43 Auda, Magasid al-Syari’ah as Philosophy of Islamic law, 212.
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(tetap)44l§afir sesudah (janji) itu, maka mereka itulah orang-orang yang
fasik”.

Surat a/-Nur ayat 55 yang digunakan Qutb di atas, merupakan kelompok
ayat universal yang tidak berbentuk perintah untuk mendirikan daw/ah islamiyyah
yang berbunyi secara eksplisit, melainkan berisi janji Allah yang akan diwujudkan
terhadap hambanya di dunia. Oleh karena itu magasid yang tersimpan dari ayat
tersebut tidak bisa ditetapkan terlebih dahulu karena berkaitan dengan realita
kontekstual.

Kemudian faktor terpenting adalah  awlawiyyar yakni harus
mempertimbangkan faktor terpenting dari yang penting dan yang penting dari
yang tidak penting dan al-muwazanat yakni harus mempertimbangkan kadar
kebaikan yang lebih diutamakan serta a/-ma’alat yakni harus memeriksa dampak
dari pilihan hukum yang telah ditentukan.*** Jika konsep Qutb ditawarkan sebagai
diskursus untuk dikembangkan, maka mendapatkan relevansi magasid-nya. Jika
diusulkan sebagai ide paten tanpa ada ruang evaluasi dan kritik bagi generasi
ilmuwan berikutnya maka yang terjadi adalah sebaliknya.

Penafsiran Qutb terhadap ayat di atas, jika dihubungkan dengan konsep
kenegaraan masih menuai perbedaan tajam dengan mayoritas ulama’ (jumhur).
Hanya saja pendapat Qutb dalam hal dawl/ah islamiyyah masih memberikan

toleransi mengenai keberadaan negara-negara yang didiami sekelompok umat,

*% vayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur'an Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 553.

4 Jasser Auda, Magasid al-Shari’ah ‘ind al-Shaykh al-Qardawi (Qatar: t.p. 2007), 161-163. Lihat
juga, Fathurrosyid, “Nalar Moderasi Tafsir Pop Gus Baha’: Studi Kontestasi Pengajian Tafsir Al-
Qur’an di YouTube”, Suhuf, Vol. 13, No. 1(Juni, 2020), 84.
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bahwa keberadaan negara-negara tersebut menjadi perantara antara barat dan
timur,*

Pendapat di atas jika dinilai menyimpan kontradiksi internal dalam
pendapat Qutb sendiri dan ditambah dengan kontradiksi pendapat dengan
pendapat ulama lain, maka jika dilakukan cara pengabungan dan rekonsiliasi ( &sall
&85l 3) akan mendapatkan sisi multidimensionalitinya.*’ Sementara konsep
hakimiyyah [i Allah Qutb yang tidak bisa diproses dengan melakukan
penggabungan dan rekonsiliasi karena tidak ada pendapat Qutb yang memberikan
toleransi. Dengan demikian, konsep Qutb dari sisi perspektif multidimensionality
kurang terpenuhi.

Konsep dawlah islamiyyah Qutb bersifat top-down. Alur pembentukan
negara dawlah islamiyyah dimulai secara juz’iyyah dahulu, kemudian
pembentukan negara internasional (khilafah). Konsep dawiah islamiyyah Qutb

tidak menghilangkan sekat negara bangsa (nation state).**®

Qutb mengatakan
bahwa ekstra-teritorial tidak mempertentangkan keberadaan negara-negara
bangsa. la tidak mendikotomikan antara Islam dan nasionalisme dalam karakter
pemikiran radikalnya. Suatu hal yang ia inginkan adalah membentuk formula

persatuan baru dalam bingkai negara internasional Islam serikat. Qutb

memberikan pengantar ketika menafsirkan surat a/-Ma’idah sebagai berikut:

4_3 /_' ::/ ‘U‘M;M% \Jj_w‘)g_,\_l.é J_g.ﬁ ‘./\_A Jj—’
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*® Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat al-Bagarah, 139-140.
*7 Auda, Magasid al-syari‘ah as Philosophy of Islamic law, 219.
%48 Khatab, The Power of Sovereignty, 152.
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“Al-Qur’an ini diturunkan ke hati Rasulullah s.a.w untuk membuat umat
(bangsa) dengan al-Qur’an, mendirikan negara, menata masyarakat,
mendidik hati nurani, moral dan pikiran, menentukan batasan ikatan
masyarakat di antara mereka dan ikatan negara itu dengan negara-negara
lain dan hubungan bangsa itu dengan bangsa-bangsa lain dan untuk
mengikat semua ini dengan ikatan yang kuat, mengumpulkan perbedaan,
menyusun bagian-bagiannya dan mengencangkan semuanya kepada satu
sumber, kepada satu pemimpin, kepada satu sisi dan itulah agama.
Sebagaimana ia pada hakekatnya di sisi Allah dan sebagaimana diketahui
oleh orang-orang Islam, saat mereka menjadi muslim”.

Dalam statemennya Qutb menegaskan “tidak ada pertentangan antara

nasionalisme Arab dan patriotisme Islam, hanya saja nasionalisme Arab sebagai

sebuah tahapan langkah perjalanan, semua tanah air arab adalah tanah air Islam.

Jika kita melepaskan tanah arab, maka kita melepaskan bagian tubuh tanah air

Islam”.*° Dengan demikian, muatan nasionalisme dalam penafsiran Qutb tidak

bisa dihilangkan, karena faktanya ia memperhatikan hal itu dalam tulisannya.

Semangat nasionalisme memang bukan hal yang bersifat berlawanan secara

diagonal dengan Islam karena Islam menghargai semangat tersebut. Hal senada

juga dijelaskan oleh ulama kontemporer, Yusuf Qardawi dalam statemennya:
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* Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat al-Ma’idah, 2.
0 bid, 152.
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“Bukanlah setiap kecenderungan kebangsaan yang kami lihat adalah

sekuler. Bahkan kami melihat kecenderungan nasionalisme penuh

dengan ruh Islam, seperti gerakan-gerakan pembebasan tanah air di

banyak tempat di wilayah Islam. Maka sesungguhnya gerakan-

gerakan ini, yang memerangi penjajah dan mengusirnya dari tanah
air, menghasilkan kedaulatan dan kemerdekaan, memiliki akar dan
semangat keislaman”.

Dawlah islamiyyah Qutb berorientasi kemaslahatan kemanusiaan
dengan cara memperbaiki tatanan social (social order), menjaga
kesejahteraan ekonomi dengan menjamin properti kepada rakyat.*?
Hanya saja, Qutb tidak memberikan konsep sistemik tentang bentuk
negara yang menjadi cita-cita besarnya baik dari sisi bentuknya maupun
tata pemerintahannya.

Tentang manifesto persatuan umat dan Islam kaffah juga dijelaskan
Qutb dalam Kkitab F7 Zilal al-Qur’an dan menjadi salah satu pembahasan

intinya. Ayat al-Qur’an yang menjadi bahan argumen kalangan penafsir

fundamentalis bersandar pada ayat di bawah ini:
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1 yusuf al-Qardawi, al-Watan wa al-Muwatanah fi Daw*i al-Usul al- ‘Aqdiyyah wa al-Magqasid
al-Shar‘jyyah 3(t.t.; t.p. t.th.), 6.
2 Calvert, Sayyid Qutb and, 163.
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“Hai orang-orang yang beriman, masuklah kamu ke dalam Islam secara

keseluruhannya, dan janganlah kamu turut langkah-langkah syaitan.

Sesungguhnya syaitan itu musuh yang nyata bagimu”.**®

Status al-Qur’an sebagai kitab suci berisi peraturan berbagai dimensi
kehidupan umat manusia, seperti urusan perorangan, sosial kemasyarakatan
bahkan pedoman umum sistem pemerintahan dan kenegaraan. Dengan demikian,
Islam sebagai agama pemilik kitab suci tersebut memiliki peraturan yang komplit
dan komprehensif. Qutb juga menjadikan surat al-Bagarah ayat 208 di atas
sebagai sandaran argumennya dalam hal keharusan bagi pemeluk agama Islam

agar masuk dalam agamanya secara totalitas dalam segala hal, sebagaimana

argumennya:
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“Konsep pertama dari dakwah ini adalah agar orang-orang beriman
berserah diri dengan total kepada Allah dalam jiwa mereka baik dalam
urusan besar maupun kecil. Berserah diri dengan sepenuhnya yang tidak
menyisakan ganjalan persepsi dan perasaan, niat dan amalan serta cinta dan
takut yang tidak tunduk kepada Allah, tidak rela dengan hukum dan
keputusan-Nya”.

Pada bagian ayat ini, Qutb juga tidak memberikan konsep sistemik secara
detail tentang kesatuan umat, bentuk negara internasional yang menjadi
konsepnya dan tata pemerintahannya. Menurut al-Mawardi (w. 450 H) setidaknya

dalam satu kepemimpinan sebuah dawlah (negara) ada empat (4) pihak) yang

3 vayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Quran Departemen Agama, Al-Qur’an dan
Terjemahnya, 50.
4 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Bagarah, 242.
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harus diuji melalui fit and propertest, karena pihak ini merupakan pilar dan
penegak pemerintahan dan negara, di antaranya: 1) Para menteri, karena mereka
para pengganti pemimpin dan di atas tangannya pekerjaan pemimpin terlaksana.
2) Hakim dan legislator untuk menjaga keseimbangan keadilan. 3) Para pemimpin
tentara sebagai unsur yang melindungi negara. 4) Para penarik pajak sebagai
pengumpul harta dan penyambung antara rakyat dengan pemimpin.*>

Dengan penjelasan Qutb yang panjang tentang konsep international state-
nya, ia tidak menyertakan penjelasan bagian-bagian unsur negara yang rinci dan
hanya ditemukan konsepnya yang bersifat global dengan bentuknya yang berawal
dari susunan negara-negara yang tergabung menjadi satu, negara internasional,
dalam satu payung pemerintahan Islam (united islamic state) sebagai antitesis dari
un-islamic state.**°

Konsep dawilah islamiyyah merupakan agenda yang besar karena
menyangkut kehidupan masyarakat dalam komunitas besar dalam hubungannya
dengan keselamatan manusia, sehingga konsep ini paling utama harus berujung
pada kemaslahatan umat, terjaminnya kehidupan yang makmur, tentram dan aman
sentausa. Jika nilai luhur ini terabaikan, maka sebuah tafsir terhadap kitab suci
telah menghilangkan visi luhur yang termaktub dalam kitab tersebut.

Penafsiran Qutb yang menghasilkan konsep hakimiyyah berasal dari surat

al-Ma’idah ayat 44 sampai 47. Dengan tegas Qutb menjadikan status kafir, zalim

dan fasig satu paket, yang statusnya sama-sama keluar dari agama Islam.**’

%5 Al-Sharif, > Idarat al-Dawlah, 225-226.
*® Khatab, The Power of Sovereignty, 7.
T Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Ma’idah, 91.
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Menurut Auda, salah satu kerja tafsir untuk mendapatkan substansi magasid harus
mengidentifikasi ayat yang memiliki asbab al-nuzul untuk mengambil makna
kunci dalam rangka memadukan antara teks dan konteks.**®

Dalam hal ini, Qutb melewati aspek asbab al-nuzul dari ayat tersebut yang
memang dimiliki oleh ayat tersebut. Aspek asbab al-nuzul merupakan bagian
urgen dalam al-Qur’an terutama yang berkaitan dengan penerapan hukum Islam.
Penting sekali aspek asbab al-nuzul dalam memahami ayat-ayat al-Qur’an,
sehingga banyak ulama yang menyusun kitab secara khusus untuk membahas
aspek asbab al-nuzal®™® Oleh karena itu, dalam hal ini konsep Aakimiyyah Qutb
tidak bersandar kepada magasid al-shari ‘ah karena menafikan asbab al-nuzul yang
mengandung konteks dari ayat tersebut sebagai sarana menentukan adanya
magqasid al-shari ‘ah.
B. Pemerintah dalam Konsepsi Dawlah Islamiyyah Sayyid Qutb

Justifikasi takfir al-hukkam Qutb sebagai kelanjutan dari pemikiran
hakimiyyah yang menolak keras produk hukum manusia, karena manusia tidak
memiliki hak untuk membuat kategori praduga dan dugaan baik (&) terhadap
hukum. Hak tersebut hanya dimiliki Allah satu-satu-Nya. Pemerintah yang tidak
menerapkan hukum Allah, telah keluar dari agama.*®

Penafsiran yang menghasilkan produk takfiri tidak bisa diterapkan secara

general. Dalam kasus konflik antara Qutb dengan pemerintah Mesir pada

masanya, penilaian Qutb bisa jadi benar terhadap pemerintahnya, karena Qutb

*8 Auda, Magasid al-syari’ah as Philosophy of Islamic law, 52.
*%9 Jalal al-Din al-Suyufi, a/-Itgan (al-* Arabiyyah al-Su‘udiyyah: t.p.t.th.), 82.
0 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Ma’idah, 210.
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yang mengetahui langsung perilaku mereka, sehingga muncul takfir al-hukkam
sebagai kritik keras terhadap pemerintahnya. Namun, karena berhubungan dengan
konflik internal, maka dalam hal ini produk tafsirnya merupakan dakwah yang
bersifat local oriented yang sama sekali tidak bisa diambil begitu saja untuk
diletakkan terhadap pemerintah negara lain.

Dengan demikian justifikasi takfir al-hukkam terhadap negara yang secara
eksplisit tidak menerapkan hukum Allah perlu dilihat prosesnya. Negara yang
tidak menerapkan hukum Allah tidak serta merta dihukumi kafir. Sebuah negara
dapat saja telah melakukan verbalisasi al-Qur’an dengan mengidentifikasi ayat-
ayat al-Qur’an, kemudian memahami konteks mikro (asbab al-nuzul) dan
disesuaikan dengan konteks makro. Terakhir, menangkap pesan al-Qur’an dengan
berbasis konteks dan bahasa sesuai dengan kehidupan mufassir.*®* Di sinilah letak
ijtihad ulama untuk menggali maqasid al-shari ‘ah dari hukum Allah.

Menurut Auda, penafsir al-Qur’an harus mampu melakukan identifikasi
ayat-ayat al-Qur’an sebagai rujukan suatu tema pembahasan atau permasalahan,
karena kesalahan dalam mengidentifikasi ayat akan berdampak fatal dan akan
menghilangkan tujuan kemaslahatan.*®® Dengan demikian, pendapat Qutb tentang
takfir al-hukkam kurang memenuhi substansi maqasid al-shari ‘ah.

Sebagaimana dijelaskan di awal, Qutb hidup di tengah-tengah rezim
otoriter yang merindukan kehidupan damai dan penuh kemaslahatan. Pengkafiran

terhadap pemerintah jika didorong oleh rasa kecintaannya terhadap penguasa agar

1 Alwi HS, “Verbalisasi Al-Qur’an Dan Nilai Pancasila Legitimasi Surah al-Ma’idah/5: 49”,
Suhuf, Vol. 12, No. 2 (Desember 2019), 334.
2 Auda, Magasid al-Syari'ah as Philosophy of Islamic law, 80.
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kembali kepada sifat-sifat yang baik yang seharusnya dimiliki penguasa, maka
memiliki komitmen yang maslahah. Hanya saja, rasa cinta yang menjadikan
tindakan kekerasan sebagai satu-satunya cara untuk mewujudkan keadilan perlu
ditelaah ulang. Cinta dalam konsepsi al-Qur’an menjadi kekuatan kritik dalam
melawan rezim otoriter.*®®

Penafsiran takfir al-hukkam Qutb dalam hal ini memiliki efek hukum dan
sosial. Dampak sosial dari penafsiran ini rentan mengakibatkan tindakan
kekerasan sebagai solusi satu-satunya dalam menyelesaikan masalah kenegaraan.
Tindakan kekerasan menimbulkan kerusakan (mafsadah) yang lebih besar dari
pada maslahatnya. Apalagi, jika pemikiran takfir al-hukkam mengakibatkan
tindakan teror, tentu semakin jauh dari keluhuran dan keindahan Islam.
Belakangan ini aksi terorisme dan pembangkangan telah menjadi fakta
pengerusakan yang tersebar di beberapa belahan bumi penduduk Islam. Status
kelompok teroris yang mengatasnamakan agama, berada pada posisi terendah
dalam komunitas masyarakat dan distigma sebagai sebururuk-buruknya manusia
karena telah menebar kerusakan.*®

Di satu sisi ada beberapa pertimbangan yang bisa dijadikan penilaian
terhadap pemerintah atau pemimpin yang dalam upayanya untuk mewujudkan
kemaslahatan dalam negaranya. Penilaian ini dalam rangka menghindari zakfir
terhadap pemerintah. Menurut Ibn Taymiyyah (w. 1328 M), dalam sebuah negara,
yang pemerintah berkewajiban memenuhi tugasnya sebagai penguasa untuk

menjamin warganya dalam hal keamanan, kemaslahatan dan kesejahteraan. Hanya

483 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 351.
8% <ATi Ahmad al-Jurjawi, Hikmat al-Tashri‘ wa Falsafah, juz 2 (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 209.
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saja, jika penguasa atau pemerintah tidak melakukan hal tersebut karena faktor
kelemahan dan ketidak sengajaan tetapi telah berupaya dengan semaksimal
mungkin, maka tetap dianggap baik selama ada komitmen untuk mewujudkan
kemaslahatan dengan segala keterbatasannya.*® Termasuk juga, sikap
meninggalkan kewajiban karena udzur dan melakukan keharaman karena ada
target maslahat tertentu dalam konteks darurat atau menolak keharaman yang
lebih fatal.**®

Situasi dan kondisi yang penuh kekurangan dalam beberapa negara telah
terjadi dalam beberapa kurun waktu dan tempat sejak zaman beberapa Nabi
terdahulu, yang dipenuhi problematika dan kekurang sempurnaan sistem dalam
pemerintahan. Sikap mengkafirkan pemerintah memang dihindari oleh ulama

salaf. Bahkan ada kaidah yang mengatakan:

“Sungguh dari masalah-masalah ada masalah-masalah yang jawabannya
adalah diam”.

Diam dalam arti sambil mencari cara sampai Islam benar-benar kuat untuk
melakukan langkah strategis yang didasarkan ilmu yang diturunkan oleh Allah
dan memiliki kekuatan untuk mewujudkan langkah jitu guna mendapatkan
kemaslahatan hakiki. Sikap ulama ini, jika disoroti dengan pendekatan sistem
Auda telah memenuhi standar magasidiyyah karena telah hendak memerankan
fungsi dari setiap sistem tertentu agar setiap tujuan dari setiap perangkat sistem

terwujud. Apa yang dilakukan Qutb dengan melakukan takfir al-hukkam,

85 Al-Salafi, a/-Dawlah al-Madaniyyah, 11.
“% bid, 12.
7 Ibid, 14.
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berakibat tidak memberdayakan bagian perangkat sistem dalam sebuah
pemerintahan atau negara, sehingga target maslahat sulit diwujudkan.
C. Umat dalam Konsepsi Dawlah Islamiyyah Sayyid Qutb

Umat dalam penafsiran Qutb berkaitan dengan jahiliyyat al-‘alam. Untuk
mengulas penafsiran Qutb tentang jahiliyyah memang tidak bisa lepas dari latar
belakangnya sebagai seorang aktifis politik dan pergerakan. Qutb memiliki
komitmen yang kuat untuk menegakkan sistem islami yang kaffah dan ingin
menghapus sistem sekuler yang sedang menghegemoni negaranya. Oleh karena
itu, penafsirannya pada bagian ini bertolak dari kognisinya.

Qutb memaknai jahiliyyah sebagai sebuah perilaku manusia yang
menghambakan diri kepada sesama makhluk (materialisme) dan perilaku sejenis
ini bisa menimpa pada masyarakat di segala zaman.*®® Pendapat Qutb yang paling
ekstrem tentang konsep jahiliyyah Qutb adalah bahwa dunia saat ini berada dalam
ke-jahiliyyah-an seluruhnya.*®®

Menurut Auda, mufassir harus melakukan perluasan giyas (w\ééﬂ & 5)
dengan cara memperhatikan general magqasid (maqasid umum), specific maqgasid
(maqasid khusus) dan partial magasid (inaqgasid parsial).*”® Konsep jahiliyyah
Qutb, jika diberlakukan di negara saat ia hidup di dalamnya, maka menemukan
konteksnya dari sisi maqgasid parsial, karena Qutb berijtihad dengan konteks
negaranya. Namun, jika memberlakukan jahiliyyat al-‘alam terhadap semua umat

di negara-negara dunia, maka belum bisa mewakili konteks penafsiran karena

8 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Ma’idah, 114.

“9 Ibid,8 .

0 Auda, Maqasid al-syari’ah as Philosophy of Islamic law, 5. Lihat juga, Ahmad al-Raysuni,
Madkhal ila Magasid al-Shari’ah (Kairo: Dar al-Kalimah, 2010), 13-15.
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menyangkut keadilan dan fasilitas di negara yang oleh sebagian rakyat telah
didapatkannya. Oleh karena itu, dari perspektif ini, penafsiran Qutb tentang
Jjahiliyyah tidak mewakili general maqgasid (magasid umum) dan specific magasid
(magasid khusus).
D. Wilayah dalam Konsepsi Dawlah Islamiyyah Sayyid Qutb

Holistik sebagai bagian sistem Auda digunakan untuk memeriksa cara Qutb
dalam menggunakan ayat-ayat al-Qur’an dalam mengkonsep dawl/ah islamiyyah,
karena perangkat ini berfungsi untuk mengontrol penggunaan dalil tunggal. Oleh
karena itu, untuk lebih menjamin keholistikan dalam penafsiran, Auda
menyarankan penggunaan tafsir mawdu 7 agar bisa mengambil banyak ayat dari
al-Qur’an dalam satu tema pembahasan yang komprehensif terlepas dari tertib
ayat guna memperoleh pesan moral dan spiritual untuk mendapatkan kesatuan
hukum.*"*

Konsep dawlah islamiyyah dalam Fi Zilal al-Qur’an yang disampaikan
Qutb bukanlah tafsir mawdu ‘i, tetapi dari kitab tafsir zahA/ili dengan tartib mushaf.
Dalam menafsirkan ayat-ayat yang berhubungan dengan dawiah Islamiyyah, Qutb
menampilkan ayat-ayat yang berisi pembahasan kenegaraan kemudian ditafsirkan
oleh Qutb dengan menghubungkan kepada konsep kenegaraan strategis, seperti
surat a/-Nur ayat 55 sebagai janji Allah atas umat manusia bahwa kekhilafahan
memang sebuah kondisi yang akan diwujudkan. Kemudian, Qutb menjelaskan
konsep umat dari beberapa ayat al-Qur’an seperti surat a/-Bagarah 143, tetapi

tidak memberikan penjelasan sistem kenegaraan tentang keberadaan beberapa

"1 Auda, Magasid al-syari‘ah as Philosophy of Islamic law, 200.
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negara yang dicatat al-Qur’an sebagai sebuah sejarah negara yang sukses, seperti
surat Saba’ ayat 15, surat al-Kahtayat 86 dan 90.

Tentang perbatasan wilayah dalam dawilah islamiyyah dan hakimiyyah
sebagai asas hukum dalam kedaulatan yang harus dipakai, Qutb tidak menentukan
rujukan ayat secara pasti, karena pembahasan dawiah islamiyyah dan hakimiyyah
dibahas di beberapa surat dalam al-Qur’an tanpa batasan yang jelas dan hampir
semua argumennya bertentangan dengan pendapat mayoritas ulama. Hal ini
menurut Auda melepaskan kemungkinan bahwa keputusan yang disimpulkan dari
suatu teks bertentangan alasan akal, sehingga perlu adanya konfirmasi antara teks
dengan logika.*"?

Melihat sisi yang lain, cara penulisan Qutb dalam menjelaskan tafsirnya
dengan lebih dahulu memberikan pengantar pada setiap awal surat untuk
memberikan gambaran global mengenai ayat. Metode ini menunjukkan bahwa
Qutb memperhatikan munasabah antara ayat-ayat dalam satu surat. Cara seperti
ini sejalan dengan pandangan Abt Ahmad ‘Abd al-Hamid ibn ‘Abd al-Karim al-
Farahi (1863-1930 M) bahwa satu surat adalah sebagai satu kesatuan yang utuh
dan memiliki satu amanat global. Dua pemikir Islam ini memang memiliki
kesamaan sekaligus memiliki perbedaan.

Al-Farahi menyebut spirit surat sebagai ‘amud (tiang penyangga)
sedangkan Qutb menyebutnya sebagai mihwar (poros). Oleh karena al-Farahi

lebih mengedepankan hubungan kohesif antar ayat yang bisa dilacak melalui

‘awatif (konjungsi), sementara Qutb menjadikan surat harus berintegrasi dengan

412 auda, Magasid al-Syari’ah as Philosophy of Islamic law, 197.
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asbab al-nuzul*™ Tetapi ketika menafsirkan tentang kekufuran dalam surat a/-
Ma’idah ayat 44-47 Qutb tidak menyertakan asbab al-nuzul dari ayat tersebut di
mana hal itu ramai disebutkan oleh mufassir lain.

Dengan demikian dari sisi ini, pengambilan ayat-ayat yang dilakukan oleh
Qutb tidak memenuhi standar keholistikan karena banyak meninggalkan ayat-ayat
utama yang menjelaskan tentang negara sebuah bangsa dan inkonsistensi dengan
prinsip metode penafsirannya dalam hal penyertaan asbab al-nuzul. Mengenai
pembatasan wilayah Qutb hanya memberikan kategorisasi dar al-Islam dan dar al-
harb. Menurut Qutb negara hanya ada dua, antara dar al-Islam (negara Islam) dan
dar al-harb (negara perang).*’* Yang terakhir hanya ada pilihan yaitu damai
dengan kontrak persetujuan atau perang.*’” Pola penafsiran ini benar-benar
diametral-diagonal yang hanya menyediakan dua keputusan (binary-
judgements).*"

Kategori dar al-Islam dan dar al-harb di kalangan ulama masih menjadi
perdebatan, karena tidak ditemukan dalam al-Qur’an maupun Hadis bunyi redaksi
nas yang menerangkan batasan dua kategori tersebut. Konsep yang binner ini jika
diposisikan sebagai acuan umum, maka perlu melakukan ijtihad dalam
penerapannya. Dengan pembagian yang binner ini bukan berarti menimbulkan

teror seperti dilakukan oleh sebagian kelompok Islam radikal yang sama sekali

menghanguskan substansi magasid al-shari‘ah.

473 Ahmad Solahuddin, “Keutuhan Surah Dalam Struktur Al-Qur’an: Teori Nazm Dalam Tafsir
Nizam al-Qur’an wa Ta’wil al-Furqan bi al-Furqan Karya al-Farahi”, Suhuf, Vol. 3, No. 1 (Juni,
2020), 128.

414 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Ma’idah, 70.

475 Al-Mehri, Milestones, 131-132

% Auda, Magasid al-syari‘ah as Philosophy of Islamic law, 51.
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Umumnya pembagian kategori di atas berhubungan dengan wilayah bukan
sistem kenegaraan. Jika berhubungan dengan sistem kenegaraan, maka erat
kaitannya dengan politik. Praktek politik dalam Islam harus akrab dengan
kemaslahatan bukan kemafsadatan, karena politik Islam digunakan dalam rangka
memudahkan urusan kenegaraan.*’’ Politik Islam harus sesuai dengan syari’at,
tetapi bagaimanapun, politik adalah urusan ijtihad yang mandiri dan harus saling
menghormati hasilnya.

Konsekuensi dari kategorisasi di atas, kemudian muncul jihad 17 sabilillah.
Jihad yang dibahas di sini dalam arti perang. Jihad yang pada umumnya bukan
dalam pembahasan perang, tidak memiliki problematika dengan magasid al-
shari‘ah dan selanjutnya hanya membutuhkan pengembangan konsep. Sementara
Jjihad dalam arti perang memiliki urusan krusial hubungannya dengan hak-hak
asasi manusia yang fundamental dalam rangka membangun masyarakat. Jihad
yang berkonotasi dengan perang fisik, yang berkaitan dengan magqasid al-shari ‘ah
adalah menolak bahaya, menghilangkan kedzaliman dan mencegah segala
perbuatan yang dilarang. Jihad dalam arti ini dalam rangka antara lain:

1. Memerangi setiap kelompok orang yang berbuat kerusakan di muka bumi,
menimbulkan instabilitas keamanan dalam masyarakat, sehingga mengganggu
ketentraman dan kedamaian penduduk dalam suatu negara

2. Memerangi setiap kelompok orang yang menebar fitnah baik dalam bentuk

pemberontakan atau keluar dari konsensus nasional suatu negara (separatis)

" Muhammad Fathi ‘Uthman, Min Usul al-Fikr al-Siyasi al-Islam7 (Beirut: Mu’ssasat al-Risalah,
1984), 26.
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3. Memerangi setiap kelompok orang yang hendak menghancurkan agama,
pengadu domba antara kaum Islam, mengusir muslimin dari negaranya

Penjelasan di atas sebagaimana diterangkan oleh al-Jurjawi berikut ini:
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“Jihad dalam agama Islam adalah memerangi orang yang berbuat
kerusakan di bumi yang berusaha merobohkan tiang-tiang keamanan,
mengganggu ketentraman manusia yang hidup damai di negaranya atau
orang-orang Yyang menyebarkan fitnah, adakalanya dengan cara
menyimpang dari agama, keluar dari jamaah, merusak tonggak ketaatan,
atau orang-orang Yyang hendak memadamkan cahaya Allah dan
menciptakan permusuhan di antara orang Islam dan mengeluarkan dari
negaranya, merusak perjanjian dan kesepakatan. Dengan demikian, jihad

berutujuan untuk menolak bahaya, membasmi kedzaliman dan mencegah
perbuatan yang dilarang.

Peperangan secara batin memiliki dampak psikologis yang berat. Secara
fisik, peperangan akan merusak lingkungan. Apalagi, perbandingan akibat
kerusakan fisik yang disebabkan perang antara zaman dahulu dengan zaman
sekarang sudah jauh berbanding. Kerusakan fisik akibat perang pada zaman
dahulu rata-rata terjadi di sekitar medan perang. Sementara saat ini, kerusakan
akibat perang telah menimpa fasilitas-fasilitas umum yang penting seperti gedung-
gedung, karena persenjataan semakin canggih. Bagaimanapun perang merupakan

hal yang tidak disukai oleh agama Islam.

18 Al-Jurjawi, Hikmat al-Tashri*, 217.
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Penafsiran Qutb tentang jihad berkaitan erat dengan konsep hakimiyyah-
nya. Hanya saja, karena hukum Allah diabadikan dalam bentuk teks, maka
peranan mufassir menjadi penting. Mufassir menjadi agen untuk
mempresentasikan hukum Allah. Meminjam istilah Abou elFadl, hal ini
berhubungan dengan human agent (manusia sebagai wakil). Antara hukum Allah
dan otoritas agen dalam mewujudkan hukum-Nya harus ada keseimbangan.
Seorang agen tidak boleh bertindak di luar misi yang diemban (ultra vires),
sehingga terjadi problem otoritas (problem of authority).*”

Oleh karena itu, menurut Auda maqgasid harus memenuhi tiga kriteria,
yakni pertama, general magqgasid (magasid umum), seperti keadilan dan pelayanan.
kedua specific magasid (magasid khusus), seperti kesejahteraan anak dalam
keluarga. Ketiga partial maqgasid (maqgasid parsial), seperti menghilangkan
kesulitan.*®

Hukum perang dalam Islam adalah fard kifayah. Hukum tersebut bisa
berubah menjadi fard ‘ayn jika, pertama, orang Islam diserang. Kedua, jika
pemimpin memanggil rakyatnya untuk berperang.’®* ‘Kemaslahatan akan tetap

menjadi standar antara agama dan hak asasi manusia. Oleh karena itu hakimiyyah

yang hendak diwujudkan dengan jihad harus berdasarkan moral dan nilai

419 Abid Rohmanu, Reinterpretasi Jihad: Relasi Fikih dan Akhlak (Ponorogo: STAIN PO Press,
2012), 249.

80 Auda, Maqasid al-syari’ah as Philosophy of Islamic law, 5. Lihat juga, Ahmad al-Raysuni,
Madkhal ila Maqgasid al-Shari’ah (Kairo: Dar al-Kalimah, 2010), 13-15.

8l Haitham Abd al-Salam Muhammad, Mathum al-Irhab £ al-Shari’ah al-Islamiyyah (Beirut: Dar
al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2005), 158.
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kemaslahatan.*®2

Jihad dalam bentuk kekerasan sangat berseberangan dengan nilai
instrinsik magqasid al-shari’ah yakni yang berpusat pada al-kuliyyat al-khamsah.
E. Nilai Maqasid al-Syari’ah dalam konsepsi Dawlah Islamiyyah Sayyid Qutb

Sistem Auda yang terakhir yakni keserbatujuan (’3-39*913:«1\) merupakan hasil
akumulasi dari teori ulama sebelumnya, karena mereka telah memberikan teori
tentang magqasid al-Qur’an baik yang hanya berupa pengantar maupun telah
memberikan rumusan konsep yang cukup sistematis. Mahmud shaltut (w. 1963
M) memilah antara maqasid al-Qur’an dengan tehnik yang akan digunakan untuk
mewujudkan magqasid al-Qur’an menjadi persoalan akidah, hukum dan akhlak.
Sementara tehniknya meliputi empat cara yaitu merenungi ciptaan Allah, kisah-
kisah umat terdahulu, menyentuh hati nurani (fitrah) manusia, ancaman dan berita
gembira.*®

Perangkat ini digunakan untuk menganalisa kandungan magasid dari
penafsiran Qutb. Definisi sistem sebagaimana dirumuskan oleh Auda adalah “a
set of interacting units or elements that perform integrated whole intended to
perform some function (suatu paket interaksi unit-unit atau elemen-elemen yang
menampilkan tujuan yang menyatu dari kerja beberapa fungsi).** Tujuan atau
fungsi dari setiap unit atau elemen tersebut menurut Auda harus terpenuhi untuk

menjamin terwujudnya tujuan akhir, karena dalam prakteknya terdapat banyak

faktor penyebab terjadinya penyelewengan dan distorsi makna dari ayat al-

82 Auda, Magasid al-syari’ah as Philosophy of Islamic law, 1.
483 Muhammad, Shaltut, Min Hadyi al-Qur’an, (Kairo: Dar al-Salam, 2007), 7.
484 s

Ibid, 33.
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Qur’an, di antaranya fanatik madhab, kebebasan, pandangan politik dan
kepentingan ideologi.*®

Konsep besar dari dawlah islamiyyah Qutb dapat dibagi menjadi dua yakni
konsep pokok dan konsep turunan. Konsep pokok meliputi dawilah islamiyyah
dan hakimiyyah. Konsep turunan meliputi zakfir al-hukkam, jahiliyyat al-‘alam,
dar al-Islam dan dar al-kuft, dan jihad fi sabilillah. Masing-masing item tersebut
harus diketahui identifikasi ayat-ayat yang digunakan untuk mengetahui basis
magqasid-nya.

Dari sisi magasid, Penafsiran Qutb memiliki keabsahan jika diukur dalam
parameter ideal. Namun, pada tataran praktek akan menemukan permasalahan
meskipun yang diinginkan adalah kemaslahatan, bahkan akan mengakibatkan
kerusakan yang lebih besar. Sebagaimana umumnya kaum radikalis, penafsiran
Qutb bersifat frontal. Hasil dari penafsirannya tidak bisa diterima begitu saja.
Secara umum, penafsiran Qutb memang memiliki motif dakwah ideal, tapi tidak
memiliki ruh dakwah universal dan ruh dakwah kontekstual. Baik ruh dakwah
universal maupun ruh dakwah kontekstual tidak boleh berjalan sendiri-sendiri.
Dua ruh dakwah ini harus berjalan sinergi. Hasil penafsiran Qutb ini akan
mengena jika diterapkan terhadap negara yang sedang kacau karena konflik,
terutama konsep jihadnya. Sebaliknnya, jika diterapkan terhadap negara yang
sudah aman, maka akan menimbulkan probelmatika. Hal ini jelas menghilangkan

ruh magqasid al-shari‘ah. Sebagaimana ditegaskan oleh Qutb bahwa Islam bukan

8 Muhammad Husayn al-Dhahabi, al-lttijah al-Munharifah i al-Tafsiv al-Qur’an al-Karim
Dawa’ituha wa Da ‘fuha, (Kairo: Dar al-Isti‘sam, 1978), 15-16.
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hanya Agidah an-sich, tetapi juga manajemen gerakan untuk membebaskan
manusia:

“Islam bukan sekedar doktrin akidah dalam rangka meyakinkan orang

untuk menginformasikan maksud pernyataan imannya kepada orang lain,

tetapi Islam adalah pendekatan yang menggabungkan manajemen dan
gerakan dinamis untuk pembebasan semua orang”.

Proses penafsiran seseorang yang mengalami peristiwa tersebut tidak lepas
dari kecenderungan ideologi yang diyakininya. Apalagi sebagaimana seorang
Qutb, dia adalah seseorang yang menganut sebuah organisasi, juga dipenjara
karena organisasinya dan dituntut untuk memperjuangkan organisasinya di
samping dorongan agamanya yang suci. Cerminan tafsirnya merefleksikan visi
dan misinya yang revolusioner dari pengalaman hidupnya.”®” Tafsir yang
bernuansa ideologis menjadi kritikan beberapa ulama tafsir. Tafsir ideologis
dalam arti adanya kebiasan, kepentingan, orientasi dan tujuan politis tertentu.
Beberapa ilmuwan membedakan antara kecenderungan subjektif dengan
kecenderungan politis.*®

Suasana jiwa yang melingkupi Qutb tentu akan mendorong pola
argumennya antara dorongan agama yang suci dan ideologi yang diyakininya.
Dalam tafsirnya, di antara dua dorongan ini tidak bisa diukur secara pasti mana

yang lebih dominan. Oleh karena itu, untuk mengukur standar ilmiah, pendekatan

8 Qutb, Ma‘alim), 80.

“87 John L. Esposito, The Islamic Threat: Myth or Reality? (New York: Oxford University Press,
1995), 128.

488 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 320.
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sistem magqasid al-shari‘ah cukup mewakili untuk mengukur kerangka tafsirnya
dari sisi kemaslahatan.

Tipologi penafsiran untuk mendapatkan pesan pokok dari al-Qur’an pada
ruang dan waktu yang berbeda di era kontemporer terdapat tiga aliran, pertama,
aliran quasi-objektivis-tradisionalis, golongan yang memahami al-Qur’an secara
literal. Kedua, aliran subjektivis yakni golongan yang cenderung memahami al-
Qur’an sckehendaknya penafsir. Ketiga, aliran objektivis-progresif yakni
golongan penafsir yang berusaha menangkap makna historis dan makna
utama/signifikansi (signifikansi fenomenal dan ideal) al-Qur’an.*®°

Penulisan kitab F7 Zilal al-Qur’an harus dilihat konteksnya saat kitab
tersebut diproses. Oleh karena itu, argumentasi dawlah islamiyyah yang ada di
dalamnya tidak bisa diserap secara langsung untuk kemudian diterapkan di
beberapa negara di dunia. Hal penting lain yang harus diketahui dari kitab
tersebut, bahwa kitab tersebut ditulis oleh sastrawan. Bahasa sastra memiliki diksi
bahasa yang deklamatif. Hal-hal yang berkaitan dengan sastra adalah sebagai
berikut:

1. Sastra ialah fenomena kemanusiaan yang diekspresikan dalam bentuk bahasa
lisan atau tulisan

2. Penggunaan bahasa memastikan bahwa teks dipengaruhi oleh konteks sosial

dan kultural

*® Parninsih, “Pendekatan Ma ‘Na-Cum-Magza Atas Kata Ahl (An-Nisa’/4: 58) Dan Relevansinya
Dalam Konteks Penafsir Di Indonesia Kontemporer”, 106.
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3. Bahasa sebagai tanda yang digunakan pengarang untuk menyampaikan pesan
kepada pembaca.**

Poin yang kedua di atas terkadang tidak terbaca oleh para pembaca kitab,
sehingga menimbulkan problematika serius dalam dasawarsa terakhir dalam
praktek perjuangan ideologi kenegaraan akibat kesalahpahaman terhadap suatu
karya. Padahal, dalam kitab F7 Zilal al-Qur’an terdapat unsur-unsur penafsiran
yang bernilai toleran. Toleransi yang dimaksud adalah sikap Qutb dalam
menghadapi perbedaan pandangan, keyakinan, suku, adat dan bangsa.

Qutb merupakan tokoh Islam yang memberikan perhatian penting terhadap

magqasid al-shari‘ah sebagaimana statemennya di dalam kitabnya di bawabh ini:

S50 AN Gbb VA daads o w30 sl dand I3

L Les — uu:;ﬂj WSS 4y = g-.»U,Q‘ i 314? &9 Mw‘

Oi%

Y & Bl il Gl L Ofhl ol A8 slpg e b
33 ik Y GBS Glab J\ﬁ\ 2 aay G JM\ s 2 sl

91 53%2.4]) syl IusyT Bl
“Asal-usul yang tepat dari akidah dan syari’ah adalah memahami yang
ditunjuk oleh dalil, kepastian petunjuk dan memahami magasid, inilah
pondasi kitab ini. Adapun hal-hal yang bersifat sam ‘yyat dan gaybiyyat,
seperti muculnya nabi Isa a.s dan kelahirannya, maka tidak ada penalaran
akan hal itu dan harus meyakini karena hal tersebut bersumber dari sumber

yang benar dan sulit mengetahui inti dan tatacaranya karena hal tersebut
merupakan tabiat yang melampaui sarana akal manusia yang terbatas”.

Meskipun Qutb tidak memberikan penjelasan dengan detail tentang
magqasid yang dimaksud di dalam kitabnya, statemen di atas memberikan bukti

data pendukung untuk memposisikan Qutb sebagai pendukung urgensi magqgasid

490

Ulya, Berbagai Pendekatan, 172.
1 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat Ali ‘Imran, 29.
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dalam dalil nas. Magasid merupakan kata lain dari masl/ahah yakni tentang hal-hal

yang menyangkut kepentingan umum dari masyarakat atau rakyat.*®* Qutb juga

menerangkan tentang urgensi maslahah dalam kitabnya sebagaimana di bawah

ini:
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“Hikmah dan maslahah adalah dua kefarduan yang aktual dalam

setiap undang-undang ke-Tuhan-an. Baik manusia memahami atau

tidak terhadap keduanya dalam setiap periode dari beberapa periode
sejarah kemanusiaan yang singkat melalui persepsi manusia Yyang
terbatas”.

Pernyataan Qutb di atas menegaskan bahwa mas/iahah memiliki
karakter kondisional dan situasional sesuai dengan karakter wilayah
dalam suatu negara. Jika demikian, maka keberadaan ‘i//lah atau unsur-
unsur pendukung menjadi keharusan adanya sebagai alasan penetapan

hukum. Qutb juga menjelaskan keberadaan ‘///lah dalam kitabnya

sebagaimana penjelasannya di bawah ini:
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“Dengan illat manasaja, kami menerima bahwa pilihan Allah pasti
ada hikmah di baliknya dan pasti ada maslahahnya di dalamnya”.

492

Auda, Magasid al-Syariah As Philosophy of Islamic Law, 2.
3 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat al-Nisa’, 42.
“*4 1bid, 80.
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Kata ‘illah yang disebutkan oleh Qutb di atas berbentuk umum,
hanya saja, karena rangkaian akhir dari kalimat tersebut berhubungan
dengan maslahah maka sudah tentu i/lah tersebut berkaitan dengan suatu
‘illah hukum, karena kitab tafsirnya mengkaitkan dengan hukum syari’ah
terutama dalam pembahasan a/-dawiah.

Dalam keterangan lain, yang berhubungan dengan urusan wasiyah
bagi ahli waris, Qutb juga membahas tentang pertimbangan ‘urf dalam

hal hukum, sebagaimana pernyataannya di bawah ini:

Sl S B8 sVl w\_s\}u o WKJJ\_{oA_Zaj
ol 8l &2 54-5\ )\w\ @ Glids 552 4_,L, Ay ced

° <z 3 %0
a5 el oz B e Al *C.;jw

“Ini juga merupakan sebuah peraturan. Wasiyah itu untuk orang tua dan
kerabat terdekat jika seseorang meninggalkan sesuatu yang baik dan
menghitung yang baik itu sebagai kekayaan. Mereka berbeda pendapat
yang memerlukan wasiat dan yang paling kuat bahwa sesungguhnya hal itu
adalah masalah pertimbangan hukum sesuai ‘ur?”.

Pembahasan mengenai negara kaitannya dengan ‘urf; Qutb menulis kalimat
panjang ketika menjelaskan tentang perbudakan” di dunia. Kata ‘urf yang
digunakan di dalamnya memang dalam arti secara kebahasaan atau etimologi,

sebagaimana di bawabh ini:
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* Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Bagarah, 187.
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“Dalam hal perbudakan misalnya, hal itu adalah urusan bidang
sosial-ekonomi  dan masalah urf (kebiasaan internasional dan
global) dalam perbudakan tahanan dan penggunaan budak. Bidang-
bidang sosial yang kompleks memerlukan penataan  yang
komprehensif untuk menjaga pertahanan (resistensi) dan ikatan
sebelum (melangkah) kepada penataan fisik dan pengaruhnya.
Kebiasaan internasional membutuhkan kesepakatan (traktat)
internasional dan  perjanjian kolektif,  dan Islam  tidak
memerintahkan perbudakan sama sekali serta tidak ada nas dalam
al-Qur’an untuk perbudakan tahanan, tetapi Islam datang dan telah
menemukan perbudakan sebagai sistem global yang menjadi dasar
ekonomi dunia dan Islam telah menemukan perbudakan tahanan
sebagai kebiasaan global yang diadopsi oleh para pasukan perang”.

Dengan pernyataan di atas, ada unsur kesepakatan atau konvensi
umat yang diselipkan oleh Qutb dalam persoalan dunia. Konvensi ini
dapat dipertemukan dengan konsep dawlah-nya yang menjadi agenda
besarnya dalam membentuk negara yang islami. Dengan demikian urusan
dawlah berhubungan dengan kesepakatan nasional yang disepakati oleh
seluruh penduduk yang ada dalam suatu wilayah baik bentuknya maupun
sistemnya.

Di sisi lain, Qutb menegaskan bahwa keberadaan beberapa agama
di dunia memang sudah sunnatullah yang tidak bisa dihindari. Hal ini

juga dijelaskan oleh Qutb dalam kitabnya sebagaimana berikut:

498 1bid, 275.
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“Sunnatullah tidak berganti, namusnya menjadi dasar langit dan bumi,
agidah-agidah dan agama-agama, menjadi dasar hati dan nurani dalam
kitab Allah pada hari Allah menciptakan langit dan bumi”.

Sejatinya, Qutb tidak mempersoalkan perbedaan agama dalam
pandangan Islam. Hanya saja, Qutb memang memberikan peringatan dan
penegasan — sebagai ciri khasnya yang tegas sebagai pejuang - kepada
umat Islam untuk tidak larut dalam konflik atau perang yang bermuatan
kepentigan ekonomi. Perang yang dimaksud adalah memang perang

dalam rangka mempertahankan agidah Islam yang luhur, sebagaimana

penjelasan dalam kitabnya di bawah ini:
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“Sungguh umat Islam tertipu tentang realitas peperangan antara
mereka dan orang-orang musyrik — kaum pagan dan ahli kitab -
kemudian mereka memahami dan mengambil pemahaman bahwa
itu adalah peperangan ekonomi atau peperangan antar kaum atau
peperangan nasional atau peperangan strategi, tidak, itu di atas
segalanya adalah peperangan akidah dan metode yang terpancar

7 Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Surat al-Tawbah (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.),
124-125.
“% 1bid, 124.
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dari akidah yakni agama Islam. Hal ini tidak bisa dilakukan dengan

memberikan solusi setengah-setengah. Akidah tidak bisa ditangani

dengan kesepakatan dan manuver. Tidak ada obat baginya kecuali
den'gan jihad dan perjuangan, jihad yang menyeluruh dan
perjuangan sempurna’.

Menanggapi ketegasan sikap di atas perlu dipertimbangkan dengan
pendapat Qutb yang lain dalam keterangan yang berbeda, karena dalam
statemen yang lain Qutb memiliki keluwesan pendapat dalam kitab yang
sama. Dengan demikian Pernyataan Qutb dalam Kkitab tafsirnya di atas
sebagai ilustrasi sikap Qutb dalam menghadapi praktek sosial dalam
masyarakat dunia bahwa Qutb memiliki pemikiran yang prosedural yang
memerlukan langkah bertahap dalam menyelesaikan persoalan dunia atau
masyarakat. Dengan demikian, bahwa konsep dawiah islamiyyah yang
menjadi agenda besar Qutb tidak bisa dilihat sebagai konsep yang instan
sehingga  menggunakan  cara-cara yang tidak  terhormat  untuk
penegakannya, tetapi memerlukan kebijaksanaan pemikiran dan sikap
dengan cara-cara yang elegan dengan tahapan-tahapan yang menjunjung
tinggi terjaganya maqasid al-shari’ah.

Sebagaimana pernyataan Qutb dalam Kkitabnya di atas, bahwa Islam
datang dan menemukan praktek perbudakan dunia telah menjadi sistem
global, kemudian Islam melakukan perubahan dengan bertahap. Demikian
pula, Islam datang ke dunia telah menemukan negara dunia dalam
keadaan terbagi-bagi dalam bentuk negara- negara bagian. Seyogyanya,

pandangan Islamnya Qutb dalam  menyikapi keadaan ini  perlu

membandingkan dengan kasus perbudakan di atas, karena Islam sendiri



259

tidak memberikan bentuk yang baku yang menjadi blue print tentang
bentuk atau sistem negara Islam. Oleh karena itu, pembentukan negara
harus dilakukan secara gradual dan memegang pedoman magasid al-
shari’ah |slam yang rahmat Ii al-‘alamin.

Magasid merupakan hal inti dalam Islam. Oleh karena itu, dalam
agama Islam dilarang mengambil solusi dalam keadaan terburu-buru,
sehingga bertindak ceroboh. AMagasid merupakan intisari al-Qur’an yang
harus dipelajari dengan penuh seksama dan disiplin. Magasid bertolak
belakang dengan  ketergopohan dalam  mengambil langkah  untuk
menyelesaikan suatu persoalan baik dalam menetralisir suatu masalah
atau membangun sistem baru yang dianggap ideal dalam bermasyarakat.

Kaitannya dengan magqasid, tertulis dalam al-Qur’an tentang
teguran Allah terhadap Nabi Muhammad ketika hendak cepat-cepat
menghafal al-Qur’an. Peristiwa tersebut diabadikan dalam al-Qur’an

sebagai berikut:

4 Lof. @
499.3.&;’3 \'j 2
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i

“Janganlah kamu gerakkan lidahmu untuk (membaca) al-Qur’an
karena hendak cepat-cepat (menguasai) nya. Sesungguhnya atas
tanggungan ~ Kamilah ~ mengumpulkannya  (di  dadamu)  dan
(membuatmu pandai) membacanya. Apabila Kami telah selesai
membacakannya  maka  ikutilah  bacaannya  itu.  Kemudian
sesungguhnya atas tanggungan Kamilah penjelasannya”.

%99 yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qu’an, Al-Qu’an dan Terjemahnya, 999.
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Qutb memberikan penjelasan, bahwa ¢% yang dimaksud dalam
ayat di atas adalah magasid, sebagaimana dalam penjelasannya sebagai

berikut:

-
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“Ajaran  ini  datang  kepadanya (Nabi = Muhammad) untuk

menenangkannya bahwa masalah wahyu ini, penghafalan al-Qur’an

ini,  pengumpulannya dan  penjelasan  tujuannya  (magqasid),
semuanya itu yang dipercayakan kepada pemiliknya. Perannya Nabi

Muhammad adalah untuk menerima dan menyampaikan”.

Menurut Abu Tayyib al-Qinuji (w. 1307 H) tentang penjelasan ayat
dalam surat al-Qivamah di atas, bahwa ayat tersebut menguatkan
tercelanya sifat tergesa-gesa. Dengan demikian, jika dalam urusan pokok
agama saja, sifat tergesa-gesa termasuk kategori tercela, maka bagaimana
dengan urusan selain agama.®® Sifat ketergesaan di dalam menerapkan
hukum Islam menjadi sorotoan beberapa ulama, di antaranya Khalifah

‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz (w. 720 M) dalam pernyataannya Kketika

menasehati anaknya dalam hal penerapan syari’at berikut ini:
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> Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Sirat al-Qiyamah (t.t.: Minbar al-Tauhid wa al-Jihad, t.th.), 4.
501 A1-Qinuji al-Bukhari, Fath al-Bayan, 441.

02 Ahmad bin Muhammad al-Andalusi, a/-‘Igd al-Farid, Juz 5 (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah), 185.
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“Jangan terburu-buru anakku, karena Allah mencela khamr dua Kkali
dalam al-Qur’an dan melarangnya pada ke tiga kalinya. Sementara
saya takut hendak membawa kebenaran syari’at kepada masyarakat
secara sekaligus, mereka akan menolaknya sekaligus dan hal itu
akan menjadi fitnah”.

Menurut Jasser Auda, bahwa pembebanan syari’ah kepada mukallaf
kembali kepada penjagaan magasid makhlug yakni unsur daruri, hajji dan tahsini.
Unsur daruri, harus kembali kepada tegaknya kemaslahatan agama dan dunia,
yakni apabila lepas dari tujuan penegakan tersebut maka kemaslahatan dunia tidak
akan terwujud, justru hal itu akan merusak kehidupan dan menimbulkan kerugian
besar. Unsur Aajji kembali kepada praktek keleluasaan dan penghilangan kesulitan
dalam agama. Unsur tahsini kembali kepada penggunaan hal-hal yang pantas dari
kebaikan-kebaikan tradisi.

Unsur — unsur di atas tidaklah dinafikan oleh Qutb dalam kitab tafsirnya,
sebagaimana statemennya sebagai berikut:
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“Ketika keinginan dan motif ini — meskipun demikian — menjadi
tabi’at, bawaan lahir dan pembebanan dari Sang Pencipta Yang
Maha Kuasa untuk memenuhi peran dasar kemanusiaan dalam
pelestarian dan memperpanjang kehidupan, maka agama Islam tidak
mengarahkan pada penekanan dan mematikan kehidupan, tetapi
diarahkan  kepada pengendaliannya, pengaturannya, kemudahan

°% Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Surat Ali “Imran, 34.
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intensitas dan  perjuangannya. Manusia diarahkan juga untuk

menjadi  pemilik kehidupan dan mengaturnya, bukan diatur oleh

kehidupan. Manusia diarahkan pula untuk memperkuat semangat
kejiwaan dan mengejar cita-cita yang tinggi”.

Statemen Qutb di atas menyimpan pesan moral kemanusiaan yang tinggi
yakni mendudukan manusia sebagai pengendali kehidupannya bukan sebaliknya.
Posisi manusia sebagai pengendali terhadap kehidupannya merupakan bagian dari
ilustrasi magasid yang tinggi, karena hal ini menjadikan manusia sebagai pemeran
yang bermental penakluk (superior) terhadap urusan dunia, bukan sebagai
pemeran kehidupan yang terjajah (inferior) oleh urusan dunia. Manusia yang
memiliki mental seperti ini telah menjadi manusia yang benar-benar merdeka
dalam kehidupannya. llustrasi ini menggambarkan seorang manusia Yyang
memiliki kepribadian sempurna yang benar-benar mendalami magasid Qur’an

sebagai kitab suci agung yang diberikan Pemiliknya kepada manusia untuk

mengarungi kehidupan di dunia yang fana ini. Firman Allah dalam al-Qur’an:
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“Hai manusia, sesungguhnya janjii Allah adalah benar, maka sekali-kali

janganlah kehidupan dunia memperdayakan kamu dan sekali-kali janganlah
syetan yang pandai menipu, memperdayakan kamu tentang Allah”.>**

Ayat di atas di satu sisi sebagai peringatan keras terhadap manusia akan

tipu daya syetan dalam hal urusan dunia. Sebaliknya, ayat tersebut

menggambarkan manusia yang berkepribadian baik jika bebas dari lilitan dari dua

hal dalam ayat tersebut:

>% yayasan Penyelenggara Penterjemah Al-Qur’an, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 696.
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1. G sGall 28555 36 (dunia memperdayakan kamu)
Point ini sebagai tingkatan pertama, jika manusia selamat dari tipudaya ini
maka ia telah menjadi manusia merdeka dari kepentingan dunia.
2. sl & L% Y5 (memperdayakan kamu tentang Allah)
Point ini sebagai tingkatan utama karena hal ini sulit untuk diterapkan. point
ini berhubungan dengan perilaku manusia yang seakan-akan berjuang di jalan
Allah, tetapi pada dasarnya berjuang untuk kepentingan dirinya sendiri yang
berhubungan dengan kepentingan dunia, misalnya praktek kekerasan dalam
beragama yang mengatasnamakan Allah atau agama-Nya. Jika manusia benar-
benar telah mampu memainkan peran ini dengan baik dan jernih di jalan
Allah, maka ia sudah menjadi manusia yang benar-benar sempurna dirinya
kaitannya dengan perang melawan syetan. Manusia yang sejenis ini telah
mampu menaklukkan tipudaya syetan, karena lafad sl adalah godaan
tertinggi dari syetan.’®
Magasid yang digariskan oleh Qutb di atas merupakan intisari kejiwaan
yang seharusnya dimiliki manusia sebelum melakukan kinerja perwujudan
kemaslahatan umum. Dengan statemen di atas, terdapat persamaan konsep antara
Qutb dan Auda dalam memposisikan peran magasid untuk kepentingan
kemanusiaan dalam rangka mewujudkan kemulyaan hidup manusia baik dari sisi
kesejahteraan (welfare) maupun kebahagiaan hidup (happiness), sebagaimana
statemen Auda berikut ini:

“Magasid al-shar’ah are principles that provide answers to the above
questions and similar questions about the Islamic law. Magasid include the

*% Al-Qinuji al-Bukhari, Fath al-Bayan, 222.
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wisdoms behind rulings, such as enhancing social welfare, which is one of
the wisdoms behind charity, and developing consciousness of God, which is
one of the wisdoms behind fasting”.‘r’o6

“Magqasid al-shari ‘ah adalah prinsip-prinsip yang memberikan jawaban atas
pertanyaan di atas dan pertanyaan serupa tentang hukum Islam. Magasid
mencakup hikmah di balik hukum, seperti meningkatkan kesejahteraan
sosial yang merupakan salah satu hikmah di balik sedekah dan
mengembangkan kesadaran akan Tuhan yang merupakan salah satu hikmah
di balik puasa”.

Termasuk kebahagiaan hidup merupakan salah satu tujuan yang
diperbincangkan dalam magqasid, sebagaimana statemen Auda berikut ini:

“Science and religion, in their popular conceptions, could be contradictory
in terms of the centrality of the concept of the ‘Divine command,’ but they
could be complementary in terms of aiming to achieve human happiness, in
terms of attempting to explain the origins of life, and so forts ”.>"’

“Sains dan agama, dalam konsepsi populer mereka, bisa jadi bertentangan
dalam hal sentralitas konsep perintah Ilahi, tetapi mereka bisa saling
melengkapi dalam hal bertujuan untuk mencapai kebahagiaan manusia,
dalam hal mencoba menjelaskan asal-usul hidup dan seterusnya”.

Tentang kebahagiaan, Qutb juga membeberkan banyak sekali dalam

catatan kitabnya, di antaranya:

1. Keseimbangan kebahagiaan di dunia dan akhirat.
. ad e s Vs DA @ 83RE) OB (o (i)l gk 1) 10As

“Petunjuk jalan yang lurus adalah jaminan kebahagiaan di dunia dan akhirat
dengan pasti”.

2. Sinergitas antara kebahagiaan dunia dan akhirat

5% Auda, Magasid al-Syariah As Philosophy of Islamic Law, 1.
*7 1bid, 50.
%8 Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Fatihah, 9.
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“Pendekatan iman terhadap kehidupan tidak menjadikan agama sebagai
pengganti dunia. la tidak menjadikan kebahagiaan akhirat sebagai
pengganti kebahagiaan dunia dan ia tidak menjadikan jalan akhirat selain
jalan dunia. Inilah kenyataan yang mendung hari ini dalam pikiran, akal,
hati nurani dan situasi nyata manusia’.

Statemen Qutb di atas menolak pandangan yang menyia-nyiakan urgensi
dunia dalam kehidupan sehingga dipertentangkan secara diskriminatif dengan
akhirat. Statemen Qutb di atas memerankan akal sehat dalam melihat hubungan
dunia dan akhirat, karena ada hubungan yang hakiki antara dunia dan akhirat.
Jalan dunia menurut Qutb di atas adalah jalan menuju akhirat, sehingga dunia
harus dijaga. Dengan demikian praktek apapun yang mengatas namakan Allah
atau agama Allah, lebih-lebih melakukan perusakan (<3GY!) di dunia tidak sesuai
magqasid al-shari‘ah yang digariskan Allah.

Secara umum, kesejahteraan dan kebahagian merupakan ilustrasi perasaan
yang sudah disepakati baik mengenai situasi dan kondisinya. Dua hal tersebut
merupakan nilai universal yang menjadi konsensus umat dan ilustrasi jiwa yang
tidak mungkin berbeda pemahamannya di antara manusia. Dengan demikian,
tidak akan terjadi perbedaan yang prinsipil antara Qutb dan Auda dalam
pemahaman tentang dua hal tersebut. Auda memiliki pandangan yang serupa

dengan statemen Qutb di atas mengenai kesejahteraan dan kebahagiaan,

sebagaiaman berikut ini:

% Qutb, F7 Zilal al-Qur’an Sirat al-Ma’idah, 151.
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“Shariah is based on wisdom and achieving people’s welfare in this life
and the afterlife. Shariah is all about justice, mercy, wisdom, and good.
Thus, any ruling that replaces justice with injustice, mercy with its
opposite, common good with mischief, or wisdom with nonsense, is a ruling
that does not belong to the Shari’ah, even if it is claimed to be so according
to some interpretation.>'

“Syari’ah berdasarkan pada kebijaksanaan dan pencapaian kesejahteraan
manusia di dunia dan di akhirat. Syari’ah adalah tentang keadilan, rahmat,
kebijaksanaan dan kebaikan. Jadi setiap hukum yang menggantikan
keadilan dengan ketidakadilan, rahmat dengan lawannya, umum dengan
kerusakan, atau kebijaksanaan dengan omong kosong adalah hukum yang
tidak termasuk dalam syari’at, meskipun diklaim demikian menurut suatu
penafsiran”.

Statemen Auda di atas mengutip dari statemen ibn al-Qayyim (w. 1350 M),

sebagai salah satu ulama yang ditulis pendapatnya dalam bukunya. Statemen

Auda di atas memiliki klausul-klausul yang serupa dengan statemen Qutb di atas

dalam kisi-Kisi magasid, di antaranya:

1.

Kesejahteraan manusia dunia dan akhirat.

Pandangan Auda dan Qutb memiliki kesamaan dalam memandang
realisasi syari’ah yang harus seimbang antara kepentingan dunia dan
akhirat.

Pentingnya akal sehat dalam menghadapi kehidupan.

Antara Auda dan Qutb sama-sama memainkan peran akal sehat dalam

memandang pentingnya magasid. Menurut keduanya maqasid al-shari‘ah harus

murni sehingga Qutb mengatakan tidak boleh menukar agama dengan dunia,

karena keduanya memang berjalan sinergi. Sementara penjelasan Auda di atas,

juga tidak boleh menukar atau mencampur adukan antara dua sisi yang berbeda,

misalnya maslahah umum dilaksanakan dengan pengerusakan. Dengan demikian,

510 |hid, 20.
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antara pandangan magasid-nya Auda dan Qutb bertemu dalam tiga tingkatan

magasid, yakni magasid umum (general/Ass) Aaal)  magasid parsial

(partial/ai 530 Aslidl) dan magasid khusus (specific/Aiialall Aalial) 5t

1 Auda, Magasid al-syari‘ah as Philosophy of Islamic law, 5.



BAB V
PENUTUP
A. Kesimpulan
Dari pembahasan dan analisis yang telah diurai pada bab-bab sebelumnya,
sebagai jawaban dari rumusan masalah, maka dapat disimpulkan sebagai berikut:

1. Penafsiran Sayyid Qutb tentang dawlah islamiyyah dalam kitab F7 Zilal al-
Qur’an bersifat haraki dan da‘awi yang berukuran ideal. Namun kontennya
belum memiliki batasan yang jelas untuk dianggap sebagai teori dawl/ah
islamiyyah yang utuh. Sementara di sisi lain ia lebih mengeksplorasikan takfir
al-hukkam, jahiliyyat al-‘alam, dar al-Islam dan dar al-harb, dan jihad fi
sabilillah sebagai konsep turunan dari dawlah islamiyyah. Di sisi lain pula,
redaksi tafsirnya penuh dengan ekpresi sastra dan hal ini tidak bisa serta merta
dinilai dengan sudut pandang hukum. Dan sebagian pendapat Sayyid Qutb
tentang konsep dawlah islamiyyah memiliki toleransi untuk ditafsir ulang
sehingga tidak berlaku secara permanen dan umum.

2. Konsepsi dawilah islamiyyah menurut Sayyid Qutb dalam Kitab F7 Zilal al-
Qur’an bersifat graduasi juz’iyyah menuju kulliyyah (bottom-up). Sayyid
Qutb tidak menafikan keberadaan negara-negara bangsa yang telah ada.
Keberadaan negara-negara yang didiami sekelompok umat atau bangsa
menjadi tonggak pembentuk negara supranasional (International state of
Islam). Hanya saja tidak memiliki konsepsi yang sistemik tentang negara.

3. Secara global, Sayyid Qutb memiliki konsep magqgasid yang luhur dengan isi

klausul yang sama-sama memiliki nilai universal seimbang antara target

268
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kepentingan dunia dan akhirat. Sayyid Qutb memiliki konsep magasid yang
seimbang antara nilai dunia dan akhirat tanpa penafian urgensi salah satunya.
Dari sudut pandang ini, Sayyid Qutb memiliki pandangan yang tidak jauh
berbeda dengan Jasser Auda. Sementara dari tinjauan enam pendekatan sistem
magqasid al-shari’ah Jasser Auda, penafsiran dawlah islamiyyah Sayyid Qutb
pada konsep pokok dan turunannya memiliki porsi kandungan magasid al-
shari’ah yang berbeda. Penafsiran Sayyid Qutb belum mencapai level praktis.
Pertama, karena belum memiliki batasan konsep yang jelas. Kedua tidak bisa
diterapkan secara umum, karena semangat tafsir Sayyid Qutb bersifat local
oriented. Ketiga, identifikasi ayat-ayat yang dipakai Sayyid Qutb dalam
konsep dawlah islamiyyah merupakan ayat-ayat universal yang memerlukan
ijtihad ulama yang berada pada wilayah atau daerah tertentu agar bisa
disesuaikan dengan magasid yang tertentu pula. Pendekatan sistem Jasser
Auda mengandung nilai universal sekaligus nilai lokal. Penafsiran Sayyid
Qutb berada dalam level ideal yang masih harus beradaptasi dengan konteks.
Jika disoroti dengan magasid al-shari‘ah masih penuh dengan kerangka

kosong yang masih harus dilengkapi.

B. Implikasi Teoretis

Berdasarkan kesimpulan di atas, penelitian ini memiliki implikasi sebagai
berikut:
1. Konsepsi dawlah islamiyyah Sayyid Qutb dalam rangka membentuk negara

Internasional Islam merupakan ide moral yang memerlukan pengembangan

metode mutakhir untuk “melabuhkannya” dalam ranah empiri. Di lain sisi,
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konsepsi dawlah islamiyyah Sayyid Qutb mengakui eksistensi negara-negara
di dunia. Dengan rekognisi ini, maka konsepsi dawlah islamiyyah Sayyid
Qutb sebenarnya telah direpresentasikan pada saat ini oleh keberadaan
organisasi Islam yang mewadahi negara-negara Islam di dunia. Rekognisi ini
pula, menunjukkan bahwa eksistensi negara bangsa (national state) menjadi
tonggak penting (milestone) sebagai simpul pengikat umat.

Konsepsi dawlah islamiyyah Sayyid Qutb dianggap oleh sebagian ulama
sebagai pemicu lahirnya gerakan ekstremis. Asumsi ini tidak bisa disalahkan
karena beberapa tokoh gerakan radikalis ekstremis memang menjadikan
Sayyid Qutb sebagai rujukannya. Namun, secara konsepsional, dengan adanya
pendapat yang toleran dalam beberapa penafsiran Sayyid Qutb, maka dawiah
islamiyyah dalam Kitab F7 Zilal al-Qur’an sementara tidak bisa dijadikan
legitimasi rujukan akademik. Dengan demikian, kontribusi penulis dari
penelitian ini mempertegas bahwa konsepsi dawiah islamiyyah bukan

rumusan baku sebagai sistem negara dari al-Qur'an.

C. Keterbatasan Studi

Dalam kegiatan eksplorasi penelitian ini, penulis memiliki keterbatasan

studi antara lain:

1.

Studi ini pada dasarnya adalah kajian hermeneutika terhadap pemikiran
seseorang dalam tafsir. Penulis berusaha membaca sudut-sudut pemikiran
Sayyid Qutb berkaitan konsep dawiah islamiyyah sebagai hasil penafsirannya
terhadap al-Qur’an. Selanjutnya melakukan analisa menggunakan teori orang

lain, dalam hal ini Jasser Auda dengan teori pendekatan sistemnya yang



271

memakai enam (6) sistem. Kegiatan ini berkaitan dengan pra-asumsi — sebagai
ciri khas hermeneutika — yang dibawa oleh penulis dalam membaca karya
Sayyid Qutb. Dengan demikian dalam batas tertentu dimungkinkan muncul
subjektifitas penulis dalam berinteraksi dengan teks. Dan dimungkinkan
penelitian yang sama akan menghasilkan kesimpulan berbeda jika dilakukan
oleh orang lain. Inilah di antara keterbatasan studi bagi penulis meskipun telah
berupaya sedapat mungkin untuk bersikap objektif terhadap teks.

2. Studi ini membaca hasil tafsir seorang Sayyid Qutb dalam satu konsep
pemikiran di antara pemikiran tafsir yang luas dalam satu mushaf al-Qur’an.
Kesimpulan yang diambil hanya berkaitan dengan konsep yang diteliti saja.
Sementara pemikiran Sayyid Qutb sangat luas dalam kitab tafsirnya. Tentu di
antara pemikiran lain yang masih belum diteliti memiliki konten toleransi dan
moderasi yang lebih banyak dalam pemikirannya, karena dalam satu konsep
yang sedang diteliti ini saja, Sayyid Qutb cukup memiliki pendapat yang
toleran dalam menuangkan pemikirannya.

D. Rekomendasi

Dari ketarbatasan studi di atas, maka ada bagian-bagian yang tidak diteliti
yang memerlukan penelitian lebih lanjut. Oleh karena itu, peneliti
merekomendasikan beberapa hal sebagai berikut:

1. Penelitian lebih lanjut tentang konsep dawlah islamiyyah perlu dikembangkan
dengan menggunakan pendekatan lain yang lebih tajam dengan memakai

teori-teori tertentu. Sebab penelitian dengan pendekatan tertentu tidak cukup
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untuk mengambil benang merah yang memadai tanpa diimbangi pendekatan
lain sebagai perbandingan.

Pendekatan sistem Jasser Auda, merupakan ide baru yang masih perlu diteliti
juga sebagai sebuah framing analisis. Sebagai buah pemikiran, maka teori
pendekatan sistem akan berkembang untuk disesuaikan dengan kebutuhan
kehidupan yang dinamis. Oleh karena itu, penelitian lebih lanjut tentang
dawlah islamiyyah perlu dikembangkan dengan menggunakan pendekatan

yang inter-displiner.
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