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ABSTRAK

Judul : Magqasid al-Qur’an Sebagai Paradigma Pendidikan Islam; Konstruksi
Pemikiran Islam Ibn ‘Ashur

Nama : Mohamad Anang Firdaus

Kata Kunci : Magqasid al-Qur’an, Paradigma, Pendidikan Islam

Promotor : - Prof. Akh. Muzakki, M.Ag. Grad.Dip.SEA., M.Phil., Ph.D.

- Prof. Dr. H. Ali Mudhofir, M.Ag.

Dalam perspektif ilmu maqasid, maslahah harusnya menjadi target capaian dari
proses belajar-mengajar. Namun selama ini, konsep pendidikan lebih banyak
diformulasikan dengan pendekatan tasawuf akhlaqy. Selain itu, Ibn ‘Ashur mengkritik
sistem pendidikan dalam dunia Islam yang tetap mempertahankan metode tektualis-
literalistik, tanpa diimbangi dengan alasan dan tujuan (magasid) dibaliknya. Konsep
pendidikan Islam selama ini dibangun dari ayat-ayat pendidikan di dalam al-Qur’an secara
terpisah. Belum ada kaidah pendidikan yang bersifat kulliyyah yang mencakup pesan ayat-
ayat Pendidikan secara keseluruhan. Disertasi ini ingin menguji konsep maqasid al-Qur’an
Ibn ‘Ashur sebagai paradigma pendidikan Islam yang dirumuskan ke dalam sebuah kaidah
kulliyyah pendidikan magasidi yang secara teoritik dapat berimplikasi menjadi sebuah
landasan filosofis paradigmatik bagi kajian pemikiran pendidikan Islam yang
dikembangkan di kemudian hari.

Dari latar belakang penelitian tersebut, diterjemahkan ke dalam rumusan masalah
lebih rinci sebagaimana berikut: (1) Asumsi dasar yang dibangun Ibn ‘Ashur dalam
membangun konsep Magqasid al-Qur’an sebagai Paradigma Pendidikan Islam. (2) Nilai
dasar yang menjadi faktor pembentuk Magasid al-Qur’an sebagai Paradigma Pendidikan
Islam. (3) Konstruksi penerapan Magqasid al-Qur’an sebagai Paradigma Pendidikan Islam.

Jenis penelitian ini adalah riset kepustakaan (/ibrary research), dengan berbasis
Interpretif Socio-Lingusitic, menggunakan metode /stigra’ (penelitian induktif) dan a/-
Magqgam, baik maqgam al-hal (kedudukan makna konteks) ataupun magam al-magqal
(kedudukan makna teks). Sumber primer penelitian ini ialah empat kitab karya Imam
Tahir Ibn ‘Ashur, antara lain; al-Tahrir wa al-Tanwir, Magqasid al-Shari‘ah al-Islamiyyal,
Alaisa al-Subh bi Qarib dan Usul al-Nizam al-Ijtima’iy fi al-Islam.

Hasil penelitian ini menyimpulkan bahwa Magasid al-Qur’an Ibn ‘Ashur dapat
dikonstruksi menjadi paradigma pendidikan Islam atas landasan paradigmatik berikut,
Pertama, Asumsi Dasar bahwa (1) Al-Qur’an Adalah Sumber Pendidikan, (2) Al-Qur’an
yang memuat kemaslahatan dunia-akhirat menjadi orientasi pendidikan, (3) Relevansi al-
Qur’an sepanjang zaman memiliki konsep pendidikan yang selalu dinamis. Kedua, Nilai
Dasar bahwa (1) Secara global memuat nilai /s/ah tatanan sosial dan keberadaban dunia,
(2) Secara parsial memuat nilai /s/ah keadaan tiap individu menuju kemaslahatan dunia
dan akhirat, (3) Secara partikular memuat nilai /s/ah untuk mendorong perkembangan
ilmu pengetahuan. Ketiga, Konstruksi penerapan Magasid al-Qur’an sebagai Paradigma
Pendidikan Islam dalam kerangka pemikiran magqasidi tercakup dalam empat bagian, (1)
Prinsip Pendidikan (al-Asas al-Magasid) (2) Konsep Umum (a/-Maqasid al- ‘Ammah) (3)
Konsep Parsial (a/-Magqasid al-Khassah) (4) Konsep Partikular (a/-Magqasid al-Juz’iyyah).



ABSTRACT

Judul : Magqasid al-Qur’an As The Islamic Education Paradigm; Construction
of Tbn ‘Ashur IslamicThought

Nama : Mohamad Anang Firdaus

Kata Kunci : Magqasid al-Qur’an, Paradigm, Islamic Education

Promotor : - Prof. Akh. Muzakki, M.Ag. Grad.Dip.SEA., M.Phil., Ph.D.

- Prof. Dr. H. Ali Mudhofir, M.Ag.

In the perspective of %/m maqasid, masiahah should be the target of the
achievement of the learning process. But so far, the concept of education is more
formulated with the Tasawuf Akhlaqy approach. In addition, Ibn ‘Ashur criticized the
education system in the Islamic world which still maintained the textualist-literalistic-
intellectual method, without being matched by the reasons and objectives (imaqasid)
behind it. The concept of Islamic education has been built from the education verses in
Qur’an separately. There is no educational global principle (ga‘%idah kulliyyah) which
includes the message og the educational verses as a whole. This dissertation wants to test
the Ibn ‘Ashur concept of magasid al-Qur’an as a paradigm of Islamic education. That
formulated into a global principle of magasidi education which theoretically can have an
implications as a philosophical paradigmatic foundation for the study of Islamic
educational thought developed later on.

From this research background, it is translated into more detailed problem
formulations as follows: (1) The basic assumptions built by Ibn ‘Ashur in constructing the
concept of Magqasid al-Qur’an as the Islamic Education Paradigm. (2) The basic values
which form the factors of Magasid al-Qur'an as the Islamic Education Paradigm. (3)
Construction of the application of Magqasid al-Qur'an as the Islamic Education Paradigm.

This type of research is library research, based on Socio-Lingusitic interpretation,
using the Istigra 'method (inductive research) and a/-Magam, which is divided into two,
maqam al-hal (context meaning) and maqgam al-maqal (text meaning). Primary sources of
this research are the four books of Imam Tahir Ibn Ashur, among others; al-Tahrir wa al-
Tanwir; Magqasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah; Alaysa al-Subh bi Qarib and Usul al-Nizam
al-Ijtima'iy fi al-Islam.

The results of this research conclude that Magasid al-Qur'an of Ibn 'Ashur can be
constructed into a paradigm of Islamic education on the following paradigmatic basic,
First, Basic Assumptions that (1) Al-Qur'an Is the Source of Education, (2) Al-Qur'an
which contains the benefit of the world-hereafter into an educational orientation, (3) The
relevance of al-Qur'an throughout the ages has the concept of education that is always
dynamic. Second, the Basic Value that (1) Globally contains the value of Islah
(reformation) social order and world civilization, (2) Partially contains the value of Is/ah
the state of each individual towards the benefit of the world and the hereafter, (3)
Particulary contains the value of Is/ah to encourage the development of science. Third, the
construction of the application of Magasid al-Qur'an as the Islamic Education Paradigm
within the framework of magasidi thought is covered in four parts, (1) Principles of
Education (al-Asas al-Magasidi) (2) General Concepts (al-Magqasid al-'’Ammah) (3) Partial
Concepts (al-Magasid al-Khassah) (4) Particular Concepts (al-Maqasid al-Juz'iyyah).
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ABSTRAK

Judul : Magasid al-Qur’an Sebagai Paradigma Pendidikan Islam; Konstruksi
Pemikiran Islam Ibn ‘Ashur
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Kata Kunci : Magqasid al-Qur’an, Paradigma, Pendidikan Islam

Promotor : - Prof. Akh. Muzakki, M.Ag. Grad.Dip.SEA., M.Phil., Ph.D.

- Prof. Dr. H. Ali Mudhofir, M.Ag.

Dalam perspektif ilmu maqasid, maslahah harusnya menjadi target capaian dari
proses belajar-mengajar. Namun selama ini, konsep pendidikan lebih banyak
diformulasikan dengan pendekatan tasawuf akhlaqy. Selain itu, Ibn ‘Ashur mengkritik
sistem pendidikan dalam dunia Islam yang tetap mempertahankan metode tektualis-
literalistik, tanpa diimbangi dengan alasan dan tujuan (magasid) dibaliknya. Konsep
pendidikan Islam selama ini dibangun dari ayat-ayat pendidikan di dalam al-Qur’an secara
terpisah. Belum ada kaidah pendidikan yang bersifat kulliyyah yang mencakup pesan ayat-
ayat Pendidikan secara keseluruhan. Disertasi ini ingin menguji konsep magqasid al-Qur’an
Ibn ‘Ashur sebagai paradigma pendidikan Islam yang dirumuskan ke dalam sebuah kaidah
kulliyyah pendidikan magasidi yang secara teoritik dapat berimplikasi menjadi sebuah
landasan filosofis paradigmatik bagi kajian pemikiran pendidikan Islam yang
dikembangkan di kemudian hari.

Dari latar belakang penelitian tersebut, diterjemahkan ke dalam rumusan masalah
lebih rinci sebagaimana berikut: (1) Asumsi dasar yang dibangun Ibn ‘Ashur dalam
membangun konsep Magqasid al-Qur’an sebagai Paradigma Pendidikan Islam. (2) Nilai
dasar yang menjadi faktor pembentuk Magasid al-Qur’an sebagai Paradigma Pendidikan
Islam. (3) Konstruksi penerapan Magqasid al-Qur’an sebagai Paradigma Pendidikan Islam.

Jenis penelitian ini adalah riset kepustakaan (/ibrary research), dengan berbasis
Interpretif Socio-Lingusitic, menggunakan metode /stigra’ (penelitian induktif) dan a/-
Magqgam, baik maqgam al-hal (kedudukan makna konteks) ataupun magam al-magqal
(kedudukan makna teks). Sumber primer penelitian ini ialah empat kitab karya Imam
Tahir Ibn ‘Ashur, antara lain; al-Tahrir wa al-Tanwir, Magqasid al-Shari‘ah al-Islamiyyal,
Alaisa al-Subh bi Qarib dan Usul al-Nizam al-Ijtima’iy fi al-Islam.

Hasil penelitian ini menyimpulkan bahwa Magasid al-Qur’an Ibn ‘Ashur dapat
dikonstruksi menjadi paradigma pendidikan Islam atas landasan paradigmatik berikut,
Pertama, Asumsi Dasar bahwa (1) Al-Qur’an Adalah Sumber Pendidikan, (2) Al-Qur’an
yang memuat kemaslahatan dunia-akhirat menjadi orientasi pendidikan, (3) Relevansi al-
Qur’an sepanjang zaman memiliki konsep pendidikan yang selalu dinamis. Kedua, Nilai
Dasar bahwa (1) Secara global memuat nilai /s/ah tatanan sosial dan keberadaban dunia,
(2) Secara parsial memuat nilai /s/ah keadaan tiap individu menuju kemaslahatan dunia
dan akhirat, (3) Secara partikular memuat nilai /s/ah untuk mendorong perkembangan
ilmu pengetahuan. Ketiga, Konstruksi penerapan Magasid al-Qur’an sebagai Paradigma
Pendidikan Islam dalam kerangka pemikiran magqasidi tercakup dalam empat bagian, (1)
Prinsip Pendidikan (al-Asas al-Magasid) (2) Konsep Umum (a/-Maqasid al- ‘Ammah) (3)
Konsep Parsial (a/-Magqasid al-Khassah) (4) Konsep Partikular (a/-Magqasid al-Juz’iyyah).



ABSTRACT

Judul : Magqasid al-Qur’an As The Islamic Education Paradigm; Construction
of Tbn ‘Ashur IslamicThought

Nama : Mohamad Anang Firdaus

Kata Kunci : Magqasid al-Qur’an, Paradigm, Islamic Education

Promotor : - Prof. Akh. Muzakki, M.Ag. Grad.Dip.SEA., M.Phil., Ph.D.

- Prof. Dr. H. Ali Mudhofir, M.Ag.

In the perspective of %/m maqasid, masiahah should be the target of the
achievement of the learning process. But so far, the concept of education is more
formulated with the Tasawuf Akhlaqy approach. In addition, Ibn ‘Ashur criticized the
education system in the Islamic world which still maintained the textualist-literalistic-
intellectual method, without being matched by the reasons and objectives (imaqgasid)
behind it. The concept of Islamic education has been built from the education verses in
Qur’an separately. There is no educational global principle (ga‘%idah kulliyyah) which
includes the message og the educational verses as a whole. This dissertation wants to test
the Ibn ‘Ashur concept of magasid al-Qur’an as a paradigm of Islamic education. That
formulated into a global principle of magasidi education which theoretically can have an
implications as a philosophical paradigmatic foundation for the study of Islamic
educational thought developed later on.

From this research background, it is translated into more detailed problem
formulations as follows: (1) The basic assumptions built by Ibn Ashur in constructing the
concept of Magqasid al-Qur’an as the Islamic Education Paradigm. (2) The basic values
which form the factors of Magasid al-Qur'an as the Islamic Education Paradigm. (3)
Construction of the application of Magqasid al-Qur'an as the Islamic Education Paradigm.

This type of research is library research, based on Socio-Lingusitic interpretation,
using the Istigra 'method (inductive research) and a/-Magam, which is divided into two,
maqgam al-hal (context meaning) and maqgam al-maqal (text meaning). Primary sources of
this research are the four books of Imam Tahir Ibn Ashur, among others; al-Tahrir wa al-
Tanwir; Magqasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah; Alaysa al-Subh bi Qarib and Usul al-Nizam
al-Ijtima'iy fi al-Islam.

The results of this research conclude that Magasid al-Qur'an of Tbn 'Ashur can be
constructed into a paradigm of Islamic education on the following paradigmatic basic,
First, Basic Assumptions that (1) Al-Qur'an Is the Source of Education, (2) Al-Qur'an
which contains the benefit of the world-hereafter into an educational orientation, (3) The
relevance of al-Qur'an throughout the ages has the concept of education that is always
dynamic. Second, the Basic Value that (1) Globally contains the value of Islah
(reformation) social order and world civilization, (2) Partially contains the value of Is/ah
the state of each individual towards the benefit of the world and the hereafter, (3)
Particulary contains the value of Is/ah to encourage the development of science. Third, the
construction of the application of Magasid al-Qur'an as the Islamic Education Paradigm
within the framework of magasidi thought is covered in four parts, (1) Principles of
Education (al-Asas al-Magasidi) (2) General Concepts (al-Magqasid al-'’Ammah) (3) Partial
Concepts (al-Magqgasid al-Khassah) (4) Particular Concepts (al-Maqasid al-Juz'iyyah).
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BABI

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Dalam ranah pendidikan, mas/lahah yang harusnya juga menjadi target
capaian dari proses belajar-mengajar. Perspektif ilmu magasid dalam kajian
pemikiran pendidikan ini belum banyak mendapat perhatian kalangan Akademisi.
Selama ini, konsep pendidikan lebih banyak diformulasikan dengan pendekatan
ilmu Tasawuf yang bercorak akhlak ( 7asawwuf Akhlagiy). Konsep pendidikan
dalam Islam yang muncul selama ini merupakan buah pemikiran dari para ulama
yang berangkat dari pengalaman dan perenungan. Oleh karenanya konsep
pendidikan Islam dalam berbagai literatur ulama salaf lebih mengetengahkan
adab, etika dan akhlak.! Yang mana semua itu sangat kental dengan corak
Tasawuf. 2

Memang selama ini upaya dalam mencari arah baru pendidikan Islam tidak
dilakukan secara holistik. Pemikiran-pemikiran pembaharuan pendidikan Islam

lebih banyak bermunculan dari berbagai arah yang terpisah antara satu sama lain,

! Beberapa kitab tentang konsep pendidikan yang bercorak tasawuf akhlaqiy antara lain: kitab
Ihya’ ‘Ulum al-Din karya Imam al-Ghazali; Ta‘/im al-Muta‘allim karya al-Zarnuji; al-Risalah
al-Mufassalah Ii Ahwal al-Muta‘allimin karya Abu al-Hasan al-Qabisi; Tadzkirah al-Sami‘ wa
al-Mutakallim fi Adab al-‘Alim wa al-Muta’allim karya Ton Jama‘ah, al-Jami‘ Ili Akhlag al-
Rawi wa Adab al-Sami‘ karya al-Khatib al-Baghdadi, dan Adab al-Alim wa al-Muta’allim
karya Shaikh Nawawi al-Bantani maupun KH. M. Hashim Ash‘ari.

2 Corak tasawuf akhalqy pada kitab-kitab tersebut bisa dilihat di bagian pendahuluan dan outline
bab pembahasan. Kitab kitab tersebut banyak menukil pendapat ulama salaf tentang hubungan
antara ilmu dan etika. Pembahasan isi juga didominasi dengan paparan etika yang meliputi
murid, guru dan cara memperlakukan kitab. Kitab-kitab tersebut tidak membicarakan tentang
sistem pembelajaran. Orientasi yang dimunculkan dari proses belajar hanya berkutat dalam
suatu bidang keilmuan tertentu, yaitu tasawuf akhlaqy. Lihat: Hashim Ash’ari, Adab al-Alim
wa al-Muta’allim, (Jombang: Pustaka Tebuirng, Cet. 2, 2017), 3-6.



tergantung perspektif yang diambil oleh masing-masing peneliti. Setidaknya

inilah yang dijumpai oleh Sanaky ketika ia mengkonsep paradigma pendidikan



Islam sebagai sarana transformatif dalam mencapai tujuan membangun
masyarakat Indonesia yang madani. Ia berujar:

“Usaha pembaruan dan peningkatan pendidikan Islam sering bersifat
sepotong-sepotong atau tidak komperhensif dan menyeluruh. Sebagian
besar sistem dan lembaga pendidikan Islam belum dikelola secara
profesional. Usaha pembaruan pendidikan Islam secara mendasar selalu
dihambat berbagai masalah, mulai dari persoalan dana sampai tenaga ahli,
sehingga pendidikan Islam dewasa ini terlihat orientasinya yang semakin
kurang jelas. Dengan kenyataan ini, maka sebenarnya sistem pendidikan
Islam harus lah senantiasa mengorientasi diri untuk menjawab kebutuhan
dan tantangan yang muncul dalam masyarakat sebagai konsekuensi logis
dari perubahan”.?

Dari fakta yang telah dipaparkan di atas, peneliti berasumsi bahwa jika

konsepsi pendidikan Islam didekati dengan perangkat ilmu magasid, hasilnya
akan memberikan konsep baru dalam pemikiran Pendidikan Islam. Karena konsep
dari pendidikan Islam yang dibangun dengan pendekatan yang berbeda, tentu
akan merefleksikan hasil yang berbeda pula. Hal ini tercermin dari munculnya
beberapa kitab pendidikan kontemporer yang ditulis dengan pendekatan baru,
seperti Usul al-Tarbiyah al-Islamiyyah karya al-Hazimi atau pun Usul al-
Tarbiyah al-Islamiyyah karya al-Nahlawi mempunyai sistematika pembahasan
yang sama, meski menghasilkan tipologi pendidikan yang dengan sistem yang
modern. Beberapa kitab pendidikan kontemporer ada yang didekati dengan ilmu
Psikologi, seperti //m al-Nafs al-Tarbawi karya Nasywati.

Mukhtar al-Khadimy berpendapat bahwa salah satu manfaat dari ilmu
magqasid tidak hanya berimplikasi pada bidang shari‘ah saja. Akan tetapi juga
bermanfaat pada bidang lain yang berhubungan dengan shari‘ah. Misalnya pada

bidang dakwah, pengajaran, hukum dll. Ia mengatakan bahwa salah satu fungsi

3 Hujair AH. Sanaky. Paradigma Pendidikan Islam Membangun Masyarakat Madani Indonesia.
Yogyakarta: Safitri Insania Press, 2003, 9.



ilmu maqasid dapat digunakan oleh para khatib, da’i, pengajar, hakim, mufti,
para mursyid serta beberapa profesi yang serupa sebagai landasan dalam
menentukan orientasi kerja mereka sehingga sesuai tujuan syariat, serta maksud
dari perintah dan larangannya, bukan hanya dalil yang dipahami secara tekstual
harfiyah dalam bentuk perintah, atau pun rangkaian kata semata”.*

Konsep pendidikan Islam dalam ranah metode, kurikulum, sistem dan
teknik pembelajaran dikembangkan melalui adopsi konsep pendidikan Barat
yang dianggap tidak mempunyai akar epistemologi filosofis yang kokoh dari
al-Qur’an. Pada sisi yang lain kebanyakan pemikir pendidikan Islam
memahami epistemologi pendidikan secara parsial melalui ayat-ayat
pendidikan yang termuat dalam al-Qur’an secara terpisah. Konsep pendidikan
Islam belum terkonsep dalam bentuk kaidah kulliyyah yang bersifat global
yang menghimpun ayat-ayat pendidikan yang masih berserakan.

Pendidikan Islam belum secara masif mengajari perserta didik
pengetahuan yang berorientasi proses bagaimana mencapai kemaslahatan
/magasidy. Hal ini yang mendorong Ibn ‘Ashur untuk memulai gerakan Is/ah
atau pembenahan dalam bidang pendidikan. Pengetahuan yang berorientasi
hasil/figh, berusaha untuk diubah menjadi berorientasikan proses/magasidy.
Sehingga Ibn ‘Ashur menginginkan para murid dapat memetik sendiri buah

dari sebuah ilmu. Bukan hanya sekedar mendapatkan buah ilmu secara instan

4 Al-Khadimy, Nur al-Din Mukhtar. //m al-Magasid al-Syar‘iyyah (Riyadl: Maktabah al-‘Abikan,
2001), h. 52.



dari gurunya.’ Ide pembaharuan paradigma ini lantas diperjuangkan Ibn ‘ Ashur
dalam membenahi pendidikan di dunia Arab, khususnya di Tunisia.®
Pendidikan yang berorientasikan proses/magasidi masih jarang
ditemukan. Harusnya pendidikan Islam mampu mengakomodasi kebutuhan
perkembangan zaman dan tujuan dari ilmu itu sendiri. Lebih melihat kapada
ruh, bukan hanya sekedar pada jasad. Tidak terpaku pada hal yang remeh
temeh. Serta menaruh perhatian lebih kepada metode dan macam-macam
instrumen pendidikan. Menariknya Ibn ‘Ashur menjelaskan perkembangan
pendidikan Islam dari sisi historis. Ia berpendapat bahwa pendidikan lebih
membutuhkan kebebasan (al-Hurriyyah) dari pada pengawasan (al-
Muraqgabah), sebagaimana sistem konservatif. Bahkan hal ini telah dilakukan
oleh tokoh pendidikan zaman Abbasiyah di Baghdad dan Umawiyyah di
Andalusia. Benar jika pendidikan membutuhkan sesuatu semacam pengawasan,
namun itu hanya di bagian sub-parsial saja. Hal iniah yang menjadikan Islam
semakin tertinggal dan sulit bangkit dari rasa nyamannya. Problem inilah yang
membuat Ibn ‘Ashur menulis A/aisa al-Subh bi Qarib.’
Paradigma pendidikan Islam konservatif yang terjadi di Tunisia dan
sebagian dunia Arab di abad ke-18 memposisikan guru sebagai transmiter ilmu

pengetahuan dan juga sebagai sumber ilmu pengetahuan. Sedangkan seorang

5 Ibn ‘Ashur, Alaisa al-Subh bi Qarib, al-Ta’lim al-‘Araby al-Islamy, Dirasah Tarikhiyyah wa

Ara’ Islahiyyah. (Tunisia: Dar al-Salam Li al-Tiba’ah wa al-Tauzi‘ wa al-Nashr wa al-Tarjamah,

2006). 105.

6 Kemungkinan gerakan /s/ah dalam pendidikan ini terbuka lebar dilakukan oleh Ibn ‘Ashur di
Tunisia karena telah tertuang dalam undang-undang shari’ah tahun 1292 H pasal 52 yang
dirumuskan oleh pemerintah. Dalam versi Arab, undang-undang tersebut berbunyi;

L el e wfy ppm OF e mle S i L e 5 i (3 kel (el el ) 13)
Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaisa al-subh bi garib, al-Ta’lim al-‘Araby al-Islamy..., 105.
"1bn ‘Ashur, Alaisa al-subh bi qarib, al-Ta’lim al-‘Araby al-Islamy...., 101-102.



murid menjadi penerima ilmu pengetahuan secara pasif. Hal ini membuat Ibn
‘Ashur membangun paradigma baru di Tunisia dengan memposisikan guru
sebagai mediator dan konsultan. Sedangkan murid berorientasi konstruktif dan
partisipatif. Dengan sistem berbasis penelitian, pengembangan dan
pengamalan. Karena sesungguhnya maksud dari pembelajaran adalah
sampainya akal kepada derajat inovasi dan eksplorasi (ibtikar).®

Paradigma lama yang tidak menerima kritik juga menjadi perhatian Ibn
‘Ashur. Ia menyebut bahwa hal ini menjadi salah satu faktor kemunduran
pendidikan di dunia Arab.® Pergeseran paradigma (Paradigm shiff) konservatif
kepada paradigma baru diupayakan oleh Ibn ‘Ashur. Sebagaimana pendapat
Kuhn yang mengatakan bahwa sebuah paradigma dapat berubah tergantung
sejauhmana kebenaran paradigma itu masih dapat diterima. Dan sebuah
paradigma dapat berubah menjadi paradigma baru apabila paradigma lama itu
mendapatkan dikritik terhadap kelemahannya.'”

Peneliti memilih kajian pemikiran al-Tahir Ibn ‘Ashur dengan anggapan
bahwa beliau adalah satu-satunya tokoh pemikir Islam yang paling sesuai dengan
kajian paradigma pendidikan Islam yang dikontruksikan dari al-Qur’an melalui
teorinya Magasid al-Qur’an. Hal ini peneliti simpulkan karena Ibn ‘Ashur
memiliki buah karya yang masuk dalam empat bidang kajian yang sedang diteliti,

yaitu pertama, bidang Ilmu Maqasid melalui masterpiece-nya, Maqasid al-

8 Versi Arabnya:
lgze Sl gz OF eV gneg GBI Bmys ) Jsdal) Jlasl sy wdedl o Al Jls Vg

cadlaly all pind ald e ) Sl LS Slaghall gy LA S 0Y
Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaisa al-subh bi garib, al-Ta’lim al-‘Araby al-Islamy...., 109.
S Ibid.
19 Kuhn, T,S, The Structure of Scientific Revolutions, (Chicago:UCP,1962), 51.



Shari‘ah al-Islamiyyah yang dikarang pada akhir tahun 1930-an. Kitab ini
merupakan karya akademis yang menyempurnakan konsep Maqasid al-Shari‘ah
dalam al-Muwafaqat karya al-Shatibi. Kedua;, bidang pendidikan dan filsafatnya
melalui karyanya Alaysa al-Subh bi Qarib. Karya ini sangat kental bernuansa
magqgasid dalam memandang sistem pendidikan. Melalui karya tersebut, Ibn
‘Ashur mengkritisi sistem pendidikan yang dianut dalam dunia Islam yang
cenderung mempertahankan metode fektualis-literalistik, tanpa diimbangi
dengan alasan dan tujuan (magqasid) dibaliknya.

Ketiga, bidang Tafsir al-Qur’an dengan karyanya tafsir a/-7ahrir wa al-
Tanwir. Kitab tafsir ini merupakan karya aplikatif tentang maqasid al-Shari‘ah
yang ada dalam Maqasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah sebagai basis teoritisnya.
Sedangkan yang terakhir adalah bidang sosiologi yang tertuang dalam kitabnya
Usul Nizam al-ljtima‘i fi al-Islam. Bidang sosiologi ini penting untuk
dikemukakan karena ia sangat lekat dengan sifat dinamis dan transformatif.
Yang mana sifat tersebut harus dimiliki oleh ilmu tersebut hingga masuk dalam

ranah kajian aksiologi.

Penjelasan yang memuat empat permasalahan (Fact Finding) yang saling
berkaitan di atas yang menjadi latarbelakang penelitian ini, juga tawaran konsep
ide (/dea Finding) yang dapat menjadi solusi (Solution Finding) atas

permasalahan yang telah terpapar, dapat dirumuskan dalam skema berikut ini:
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Gambar 1.1
Skema Latar Belakang Penelitian

Ibn ‘Ashur menyimpulkan bahwa al-Qur’an sebagai kitab pedoman umat

Islam memiliki tujuan utama untuk menciptakan kemaslahatan bagi umat



manusia sekaligus rahmat bagi mereka, baik kemaslahatan individu (a/-fardiy),
sosial (al/-jama ‘iy), maupun peradapan umat (al-‘umraniy).!! Dalam konsep
ilmu magasid Tbn ‘Ashur, ketiga tujuan tersebut merupakan tujuan general
(Magasid ‘Ammah) dalam al-Qur’an. Lantas dari tujuan general tersebut
diturunkan dalam tujuan khusus (Magqgasid Khassah) yang tertuang dalam
delapan point magqasid al-Qur’an. Selanjutnya, dari tujuan khusus tersebut
diturunkan kembali dalam tujuan parsial (Maqasid Juz’iyyah) yang meliputi;
Magasid al-Ta‘lim (tujuan pembelajaran); Magasid al-Talib (tujuan murid);
Magqasid al-Mu‘allim (tujuan pengajar); dan Maqasid al-Manahij al-Ta’limiyyah
(tujuan metode pembelajaran). Sehingga dapat terbangun konsep Magasid al-
Qur’an sebagai paradigma pendidikan Islam.

Jadi, Disertasi ini berusaha untuk mengkonstruk Magqasid al-Qur’an sebagai
paradigma pendidikan Islam dari perspektif Is/amic Studies. Sehingga penelitian
yang dilakukan dalam disertasi ini sebagian besar membahas permasalahan
filosofis paradigmatik tentang pendidikan Islam. Sehingga tidak memberikan
porsi yang banyak dalam pembahasan pada sisi aplikatif dan teknis pendidikan
Islam.

B. Identifikasi dan Batasan Masalah
Uraian dalam latar belakang masalah di atas tentu menimbulkan banyak
permasalahan yang dipertanyakan dan perlu diidentifikasikan. Agar
pembahasan ini tidak terlalu melebar maka peneliti memberi batasan masalah

yang ada, yakni:

1 1bid, vol. 1, 38.



. Umumnya para ulama klasik membahas filsafat ilmu pengetahuan hanya
dalam ranah hakikat ilmu (ontologi). Dan penelitian dan pembahasan
tujuan ilmu pengetahuan belum banyak menyentuh ranah teoritis ilmu
pengetahuan (epistemologi) dalam bentuk rumusan yang bersifat global
(kaidah kully), yang pada akhirnya akan berpengaruh pada ranah aksiologi.
Tujuan pendidikan masih berserakan pada beberapa ayat al-Qur’an
maupun hadis.

Selama ini, konsep pendidikan lebih banyak dipahami dengan pendekatan
ilmu Tasawuf yang bercorak akhlak (7asawwuf Akhlagy). Belum pernah
konsep pendidikan diformulasikan dengan pendekatan ilmu magasid,
sehingga dapat dijabarkan dengan pemetaan berorientasi tujuan pada tiap
unsurnya.

. Dalam ranah pendidikan, maslahah yang harusnya juga menjadi target
capaian dari proses belajar-mengajar dari perspektif ilmu magasid belum
banyak mendapat perhatian kalangan Akademisi.

. Konsep pendidikan Islam selama ini masih terpaku pada ranah metode,
kurikulum, sistem dan teknik pembelajaran yang tidak mempunyai akar
epistemologi filosofis yang kokoh. Kebanyakan pemikir pendidikan
Islam memahami epistemologi pendidikan secara parsial melalui ayat-
ayat pendidikan yang tersebar dalam al-Qur’an.

. Ibn ‘Ashur adalah tokoh pemikir Islam yang dikenal luas sebagai
seorang ahli tafsir, dan tokoh maqasid dunia. Namun pemikirannya
mengenai pendidikan Islam belum banyak mendapatkan perhatian dari

kalangan peneliti dan akademisi.
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6. Pemikiran Ibn ‘Ashur tentang fajdid dan isiah pendidikan tertuang
melalui karyanya Alaisa al-Subh bi Qarib. Karya ini sangat kental
bernuansa maqasid dalam memandang sistem pendidikan. Ia mengkritik
sistem pendidikan dalam dunia Islam yang tetap mempertahankan metode
tektualis-literalistik, tanpa diimbangi dengan alasan dan tujuan (maqasid)
dibaliknya.

7. Paradigma lama pendidikan Islam yang tidak menerima kritik juga
menjadi perhatian Ibn ‘Ashur. Ia menyebut bahwa hal ini menjadi salah
satu faktor kemunduran pendidikan di dunia Arab. Pergeseran
paradigma (Paradigm shiff) konservatif kepada paradigma baru
diupayakan oleh Ibn ‘Ashur.

8. Pemikiran Ibn ‘Ashur tentang Magasid al-Qur’an belum mendapat porsi
perhatian sebanyak Maqasid al-Shari‘ah. Para akademisi hanya
membahas Magasid al-Qur’an dari segi ilmu tafsir. Belum banyak
akademisi yang mengeksplorasi teori Magqgasid al-Qur’an dari segi
pendidikan. Padahal Shaikh Mahmud Shaltut berpendapat bahwa al-
Qur’an adalah kitab induk pendidikan yang menjadi rujukan utama.

9. Konsep pendidikan Islam selama ini masih terpaku pada ranah aksiologi,
yang meliputi metode, kurikulum dan teknik pembelajaran yang tidak
mempunyai akar epistemologi filosofis qur’anic yang kokoh. Selama ini,
dalam ranah aksiologi, pendidikan Islam dikembangkan dengan adopsi
sistem pendidikan Barat dengan filosofi positivistik dan cenderung

bebas nilai.
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10. Konsep maqasid telah digunakan sebagai sebuah pendekatan dalam
menafsirkan ulang teks agama dalam berbagai tema dan disiplin ilmu
keislaman. Begitu pula Magqasid al-Qur’an telah menjadi pendekatan
kajian Islam dalam bidang tasawud, tafsir, ilmu al-Qur’an, hadis, figh dan
usul al-figh. Namun maqasid al-Qur’an belum banyak digunakan sebagai

pendekatan dalam kajian Islam di bidang pendidikan.

Dari 10 masalah yang mungkin timbul, Disertasi ini akan berfokus
kepada masalah tentang teori Maqasid al-Qur’an sebagai paradigma
pendidikan Islam. Selain itu, rekostruksi pemikiran Ibn ‘Ashur dalam teori
Magqasid al-Qur’an yang akan dieksplorasi dari sisi pembaruan pendidikan,
juga akan dikuatkan melalui beberapa karya pokoknya, antara lain; kitab a/-
Tahrir wa al-Tanwir, Maqasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah, dan gerakan
revolusi pendidikan yang beliau gagas dalam kitab Alaisa al-Subh bi Qarib
serta kitab Usul al-Nidzam al-Ijtima‘iy fi al-Islam yang salah satu sub
pembahasannya memperbincangkan pendidikan dari sisi sosiologi. Dari
keempat kitab tersebut, akan direkonstruksikan konsep Magasid al-Qur’an
sebagai paradigma pendidikan Islam.

Jadi, Disertasi ini mencoba untuk mendekati konsep Magqasid al-
Qur’an sebagai paradigma pendidikan Islam dari perspektif studi pemikiran
Islam (Dirasah Islamiyah//s/amic Studies). Walaupun dimensi pendidikan
menjadi pembahasan, akan tetapi perspektif penelitian yang tertuang di
dalam Disertasi ini tidak melihat Magasid al-Qur’an Ton ‘Ashur dari

perspektif teknis pendidikan.
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C. Rumusan Masalah
Disertasi ini menguji tentang konsep Maqgasid al-Qur’an yang
dikembangkan oleh Ibn ‘Ashur sebagai dan atau untuk menjadi paradigma
pendidikan Islam. Penting untuk dijelaskan bahwa substansi “paradigma’ di
maksud, sebagaimana telah menjadi kekayaan akademik yang standar dan
menjadi kerangka pembahasan disertasi ini, merujuk kepada tiga kata kunci
utama'?: (1) asumsi dasar, (2) nilai, dan (3) prosedur dan praktik. Pertanyaan
mendasar ini diterjemahkan ke dalam rumusan masalah lebih rinci
sebagaimana berikut:
1. Bagaimana asumsi dasar yang dibangun Ibn ‘Ashur dalam membangun
konsep Magqasid al-Qur’an sebagai Paradigma Pendidikan Islam?
2. Apa nilai dasar yang menjadi faktor pembentuk Maqasid al-Qur’an
sebagai Paradigma Pendidikan Islam?
3. Bagaimana konstruksi penerapan Maqgasid al-Qur’an sebagai Paradigma
Pendidikan Islam?
D. Tujuan Penelitian
Adapun tujuan penelitian disertasi ini dapat dijelaskan sebagai berikut:
1. Menemukan asumsi yang dibangun Ibn ‘Ashur dalam membangun

konsep Magqasid al-Qur’an sebagai Paradigma Pendidikan Islam.

12 Ketiga unsur inti paradigma dalam penelitian ini dirumuskan dari kamus Dictionary of the
English Language oleh American Heritage, sebuah paradigma diartikan dalam empat unsur
utama, yaitu asumsi dasar, konsep, nilai dan praktik. Paradigma didefinisikan sebagaimana
berikut: “a set of assumptions, concept, values, and practices that constitutes a way of viewing reality for
the community that shares them, especially in an intellectual discipline”. Karena konsep sebagai unsur
paradigma dalam penelitian ini telah jelas menggunakan konsep maqasid al-Qur’an, maka
unsur-unsur yang menjadi objek penelitian untuk membangun paradigma dalam disertasi ini
menjadi tiga, yaitu asumsi dasar, nilai dan praktik. Ketiga unsur utama ini telah mewakili
beberapa definisi paradigma dan unsur-unsurnya yang beraneka ragam. Yang mana macam-
macam versi definisi paradigma dan unsur-unsurnya akan diulas pada sub bab landasan teori
bagian ketiga.



13

Menemukan nilai dasar yang menjadi faktor pembentuk Magasid al-

Qur’an sebagai Paradigma Pendidikan Islam.

. Menemukan konstruksi penerapan Maqgasid al-Qur’an sebagai Paradigma

Pendidikan Islam.

E. Kegunaan Penelitian

Adapun hasil penelitian ini diharapkan memiliki nilai guna dan dapat

memberikan kontribusi baik secara teoritis maupun secara praksis kepada

semua pihak, terutama:

1. Manfaat Teoritis

a. Bagi peneliti, diharapkan menjadi tambahan ilmu pengetahuan tentang

teori pendidikan Magasid al-Qur’an dalam perspektif Ibn ‘Ashur.

b. Bagi ilmu pengetahuan, hasil penelitian ini diharapkan dapat

memberikan perspektif baru dalam khazanah kajian ilmiah serta
berkontribusi dalam perkembangan ilmu pengetahuan khususnya dalam

kajian ilmu maqasid dan pendidikan Islam.

2. Manfaat Praktis

a.

Bagi peneliti lain, diharapkan dapat menjadi referensi dalam
penelitian lanjutan yang memiliki keterkaitan dengan nilai dan tujuan
pendidikan Magasid al-Qur’an dan bisa menjadi bahan penelitian
lanjutan yang berkenaan dengan kajian teori filosofis pendidikan Islam.
Bagi lembaga pendidikan, dan institusi lain yang sejenis diharapkan
dapat memberikan masukan konstruktif dalam menyempurnakan
metodologi pendidikan yang sudah dikembangkan bisa meningkatkan

kualitas setelah memahami tujuan pendidikan secara filosofis.
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F. Kerangka Teoritik
1. Magqasid al-Qur’an
Ibn ‘Ashur berupaya menggali makna dari suatu ayat dengan
menggunakan metode riwayah dan dirayah guna mengetahui hikmah yang
merupakan tujuan dari al-Qur’an diturunkan (Magasid al-Qur’an). Ibn
‘ Ashur ungkapkan dalam muqgaddimah tafsirnya bahwa magasid al-Qur’an
adalah teori yang harus dipahami oleh penafsir dalam proses interpretasi

al-Qur’an.’3,

Berikut ini kami jelaskan pembagian magqgasid al-Qur’an
menurut Ibn ‘Ashur:
a. Magasid al-Qur’an al-‘Ammah

Al-Magasid “ Ammah adalah tujuan al-Qur’an yang dalam
memelihara tatanan sosial kehidupan manusia dalam cakupan yang
luas, seperti memelihara nilai persamaan kedudukan manusia serta
hak dasar yang dimiliki oleh setiap manusia sejak ia dilahirkan,
hingga pelarangan atas upaya yang dapat merusak tata kehidupan
dalam segala bentuk.

Selanjutnya Ibn ‘Ashur memperinci tentang al-Magasid al-
‘Ammah dari al-Qur'an sebagai berikut:'* Pertama, perbaikan
individual (a/-Salah al-Fardiy). Kedua, perbaikan sosial (al-Salah al-
Jama‘iy). Ketiga, perbaikan sistem peradaban umat Islam (a/-Salah al-
‘Umrany).

b. Magqasid al-Qur'an al-Khassah

Al-Magasid  al-Khassah diartikan sebagai upaya dalam

3 bn ‘Ashur, Tafsir Al-Tahrir wa al-Tanwir ..., Vol.1, 39.
14 1bid.
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menegakkan kebaikan yang dapat mewujudkan kemaslahatan bagi
manusia dalam segala perbuatannya. Hikmah yang terkandung dalam
setiap sistem yang mengatur tindakan manusia tersebut bersifat
partikularistik. Magasid al-Khassah al-Qur’an mempunyai delapan
point, yaitu: (1) Islah al-I‘tigad wa ta‘lim al-‘Aqgd al-Sahih, yaitu
memperbaiki sistem keyakinan dan pembelajaran akidah yang benar;
(2) Tahdzib al-Akhlag , yaitu pengajaran serta pebinaan menuju
akhlak yang mulia; (3) al-Tashri‘ ‘ala al-ahkam khassah wa ‘ammah,
yaitu penetapan hukum-hukum baik yang bersifat khusus maupun
yang umum; (4) Siyasah al-Ummah, yaitu al-Qur’an bertujuan untuk
mengelola tata kehidupan kelompok manusia yang mengarah pada
kemaslahatan dan perdamaian; (5) a/-Qasas wa akhbar al-Umam al-
Salifah Ii al-Ta’assi bi salihi Ahwalihim, yaitu cerita umat terdahulu
untuk meneladani kesalehan mereka; (6) al-Ta‘lim bi ma yunasibu
halata ‘Asri al-Mukhatabin, yaitu mengajarkan sesuatu yang relevan
dengan masa mukhatabnya dalam menyampaikan syari’at dan
menyebarkannya; (7) al-Mawa‘idh wa al-Indzar wa al-Tahdzir wa al-
Tabshir, yaitu memuat nasechat dan peringatan, serta reward &
punishmant; (8) al-I‘jaz bi al-Qur’an, yaitu al-Qur’an bertujuan untuk
menampakkan sisi kemu’jizatannya melalui pesan yang termuat di
dalamnya.
2. Paradigma dan Unsur-Unsurnya
Konsep paradigma di kalangan ilmuwan Barat telah menjadi

perbincangan sejak hampir 75 tahun yang lalu, ketika terbitnya buku 7he
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Structure of Scientific Revolutions (1945) karya Thomas Kuhn. Buku ini
lantas melahirkan wacana baru mengenai ilmu pengetahun dan proses
perkembangannya. Sebelumnya, di kalangan para ilmuwan sosial budaya,
paradigma juga disebut dengan istilah “teori” untuk menyebut pemikiran-
pemikiran yang muncul dan berkembang dalam ilmu-ilmu sosial dan
budaya. Jika yang mereka maksud adalah gagasan keilmuan yang lebih
luas, ada beberapa istilah yang kemudian mereka gunakan, yaitu kerangka
teoretis (theoretical framework), kerangka konseptual (conceptual
framework), kerangka pemikiran (frame of thinking, frame of thought),
orientasi teoretis (theoretical orientation), sudut pandang (perspective),
atau pendekatan (approach).'> Dalam bukunya The Structure of Scientific
Revolutions memang telah dipaparkan panjang lebar tentang pergantian
paradigma, namun Ahimsa-Putra menilai Kuhn tidak membahas
paradigma secara gamblang. Hal ini dapat dilihat dari dalam tulisan-
tulisannya yang tidak memakai konsep tersebut secara konsisten.!® Inilah
yang menyebabkan kajian paradigmatik ataupun konseptual menjadi
samar.'” Meskipun begitu, telah disepakati oleh banyak ilmuwan
berkenaan tentang batasan-batasan definisi serta unsur dan komponen
konseptual yang membangun paradigma dalam sebuah cabang ilmu

pengetahuan.

5 Heddy Shri Ahimsa-Putra, Paradigma Profetik Islam: Epistemologi Etos Dan Model
(Yogyakarta: UGM PRESS, 2019), 20.

16 Heddy Shri Ahimsa-Putra, Paradigma Profetik Islam..., 21.

17 Kesamaran ini diakibatkan oleh kelalaian Kuhn untuk menjelaskan secara terperinci apa yang
dimaksudkannya sebagai paradigma telah menyulitkan ilmuwan lain yang ingin menggunakan
konsep tersebut untuk analisis. Bahkan sebagian ilmuwan kemudian mempertanyuakan manfaat
teoretis dan substansial dari konsep tersebut.
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a. Definisi Paradigma

Paradigma diungkapkan dalam bahasa Inggris dengan istilah
"paradigm" yang berarti “model”.!® Sedangkan Barker menyatakan
bahwa kata '"paradigma" berasal dari bahasa Yunani yaitu
" Paradeigma','® yang juga berarti model, pola, dan contoh.?’ Adam
Smith mendefinisikan paradigma secara terminologi dengan
pengertian cara memahami kehidupan, seperti air bagi ikan. William
Harmon menulis bahwa paradigma adalah cara yang mendasar dalam
memahami, berfikir, menilai, dan cara mengerjakan sesuatu yang
digabungkan dengan visi tentang kehidupan tertentu. Sedangkan
Barker sendiri mendifinisikan paradigma sebagai seperangkat
peraturan dan ketentuan (tertulis maupun tidak) yang melakukan dua
hal: (1) ia menciptakan atau menentukan batas-batas; dan (2) ia
menjelaskan kepada anda cara untuk berperilaku di dalam batas-batas
tersebut agar menjadi orang yang berhasil.?! Dari beberapa definisi
yang dikemukakan di atas, dapat disimpulkan bahwa paradigma
mempunyai pengertia cara atau pola yang mendasari pemahaman,
penilaian, peraturan, dan pedoman dalam mengerjakan sesuatu. Jadi,
"paradigma baru" berarti cara atau pola baru dalam melakukan

sesuatu.

8 M.John Echols dan Shadily. Kamus Inggris Indonesia (Jakarta:Gramedia, 1992), 417.

19 Kata ‘paradigma’ berasal dari bahasa Yunani yaitu Paradeigma berasal dari dua kata, pere dan
digm; pere (pra/pre) yang berarti sesuatu yang mendahului, digm (digma/dogma/doxa) berarti
teori. Kedua kata tersebut berarti contoh, tasrif, model. Lihat: Komaruddin, Kamus Istilah
Karya Tulis IImiah, ed. I (Cet. II; Jakarta: Bumi Aksara, 2002), 173.

20 Joel Arthur Barker, Paradigma Upaya Menemukan Masa Depan (Batam:Interajsar,1999), 38.

2 Ibid., 38 — 40.
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Paradigma ilmu dirumuskan oleh Kuhn sebagai kerangka
teoritis, atau suatu cara memandang dan memahami alam, yang telah
digunakan oleh komunitas ilmuwan sebagai pandangan dunianya.
Paradigma ilmu ini berfungsi sebagai lensa, sehingga melalui lensa ini
para ilmuwan dapat mengamati dan memahami masalah-masalah
ilmiah dalam bidang masing-masing dan jawaban-jawaban ilmiah
terhadap masalah-masalah tersebut.””> Paradigma diartikan sebagai
alam disiplin intelektual, yaitu cara pandang seseorang terhadap diri
dan lingkungannya yang akan memengaruhinya dalam berpikir
(kognitif), bersikap (afektif), dan bertingkah laku (konatif).

Sedangkan Ahimsa-Putra mendefinisakan paradigma sebagai
seperangkat konsep yang berhubungan satu sama lain secara logis
membentuk sebuah kerangka pemikiran, yang digunakan untuk
memahami, menafsirkan, dan menjelaskan kenyataan dan/atau
masalah yang dihadapi.”® Paradigma juga dapat berarti seperangkat
asumsi, konsep, nilai, dan praktek yang diterapkan dalam memandang
realitas kepada sebuah komunitas yang sama, khususnya, dalam
disiplin intelektual.>* Sehingga paradigma pendidikan adalah suatu
cara memandang dan memahami pendidikan, dan dari sudut pandang
ini seseorang dapat mengamati dan memahami masalah-masalah
pendidikan yang dihadapi dan mencari cara mengatasi permasalahan

tersebut.

22 Farid Anfasa Moeloek, dkk, Paradigma Pendidikan Nasional Abad XXI (Jakarta: BSNP, 2010),

ver-01, 6.

2 Heddy Shri Ahimsa-Putra, Paradigma Profetik Islam..., 22.
24 Farid Anfasa Moeloek, dkk, Paradigma Pendidikan Nasional.. ., 6.
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Menurut Nasim Butt suatu paradigma merupakan teori-teori
yang berhasil secarah empiris,”® yang pada mulanya diterima dan
dikembangkan dalam sebuah tradisi penelitian sampai kemudian
ditumbangkan oleh paradigma yang lebih progresif secara empiris.*
Menurut Husain Heriyanto paradigma adalah seperangkat asumsi-
asumsi teoritis umum dan hukum-hukum serta tehnik-tehnik aplikasi
yang dianut secara bersama oleh para anggota suatu komunitas
ilmiah.?’

AF. Saifuddin berpendapat bahwa setiap paradigma
mengandung teori-teori yang memiliki logika, prosedur metodologi
dan implikasi teoritis sehingga tidak relevan bila suatu paradigma
diperbandingkan apalagi dipertentangkan dengan paradigma yang
lain. Kritik terhadap suatu paradigma harus berlangsung dalam
paradigma itu sendiri, tidak dari pandangan paradigma yang lain.
Sedangkan Bogdan dan Biklen dalam Qualitative Research for
Education: An Introdiction to theory and Methods, memahami
paradigma sebagai kumpulan lepas dari asumsi, konsep, atau
proposisi yang disatukan secara logis yang mengarahkan pikiran dan
jalannya penelitian.”® Sehingga dari beberapa pendapat tentang

definisi paradigma sebagaimana tersebut di atas dapat disimpulkan

25 Empiris adalah apa yang berdasarkan pengalaman dan penghayatan. Lihat Pius A Partanto dan
M. Dahlan, Kamus Ilmiah dan Metodologi Penelitian, ed. 1 (Surabaya: Arkola, t.th.), 148.

26 Soetrisno dan Rita Hanafie, Filasafat llmu dan Metodelogi Penelitian, ed 1 (Yogyakarta: CV
Andi Offset, 2007), 32.

27 Husain Heriyanto, Paradigma Holoistik Dialog Filsatat, Sains dan Kehidupan menurut Sandra
dan Whitehead, (Jakarta Selatan: Teraju, 2003), 28.

28 M. Sayuthi Ali, Metodologi Penelitian Agama: Pendekatan Teori dan Praktek (Cet. 1; Jakarta:
Raja Grafindo Persada, 2002), 91.
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bahwa paradigma memiliki pengertian sebagai pandangan dunia
(world view) yang membentuk kerangka berfikir (frame), asumsi,
teori, atau preposisi dan konsep dalam melihat suatu permasalahan
penelitian.
b. Unsur-Unsur Paradigma

Unsur-unsur paradigma yang digagas oleh Cuff dan Payne dapat
menjadi acuan sebagai unsur paradigma, meskipun unsur-unsur
tersebut mulanya digunakan dalam paradigma ilmu sosial-budaya.
Dalam pandangan Cuff dan Payne, paradigma memilki sejumlah
unsur pokok, antara lain: asumsi-asumsi dasar, nilai-nilai, masalah-
masalah yang diteliti, model, konsep-konsep, metode penelitian,
metode analisis, hasil analisis atau teori, dan representasi.?’> Namun
unsur dalam konsep paradigma pendidikan sebagaimana merujuk
pada kamus Dictionary of the English Language, sebuah paradigma
diartikan dalam empat unsur utama, yaitu asumsi dasar, konsep, nilai
dan praktik. Paradigma didefinisikan sebagaimana berikut: “a set of
assumptions, concept, values, and practices that constitutes a way of
viewing reality for the community that shares them, especially in an
intellectual discipline€™® Yang berarti: “Seperangkat asumsi, konsep,
nilai, dan praktik yang diterapkan dalam memandang realitas dalam
sebuah komunitas yang sama, khususnya di dalam disiplin

intelektual”.

2 Heddy Shri Ahimsa-Putra, Paradigma Profetik Islam. .., 24.
30 American Heritage, Dictionary of the English Language, (T.kp, Houghton Mifflin Harcourt, ed.
5. 2016); https://www.thefreedictionary.com/paradigm. Diakses pada 15 Maret 2019.
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Dari definisi yang dipaparkan di atas, yang menyimpulkan

bahwa paradigma adalah seperangkat konsep, maka definisi tersebut

menyimpulkan bahwa paradigma terdiri dari beberapa unsur yang

membentuk suatu konsep berpikir. Berikut ini akan dipaparkan unsur

pokok yang membentuk sebuah paradigma:

1) Asumsi Dasar (Basic Assumption)

2)

Asumsi dapat diartikan sebagai anggapan. Asumsi dasar
dalam paradigma adalah pandangan atas suatu hal yang sudah
diterima kebenarannya. Ahimsa-Putra tidak membatasi hal yang
menjadi objek asumsi dasar, ia dapat berupa benda, ilmu
pengetahuan, tujuan sebuah disiplin dan lain sebagainya. Asumsi
yang berupa pandangan ini menjadi dasar dalam memahami atau
menjawab persoalan karena telah dianggap benar dan diyakini
kebenarannya. Anggapan-anggapan ini lahir dari; (1) perenungan-
perenungan filosofis dan reflektif; (2) penelitian-penelitian empiris
yang canggih; (3) pengamatan yang seksama. Dalam penelitian ini,
asumsi dasar yang digunakan sebagai landasan paradigma yang
akan dibangun bersumber pada perenungan filosofis dan reklektif
dengan ilmu pengetahuan sebagai objeknya.

Etos/Nilai-Nilai (Ethos/Values)

Unsur kedua dalam sebuah paradigma adalah sejumlah etos
atau nilai-nilai yang menjadi patokan ataupun tolak ukur dalam
menentukan baik dan buruk atau benar atau salah atas sesuatu.

Patokan inilah yang dimaksud sebagai etos atau nilai. Ada
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beberapa nilai yang ditekankan oleh suatu komunitas atau
organisasi ilmuwan tertentu. Karena nilai-nilai ini terkadang
sangat dipengaruhi oleh nilai budaya atau kearifan lokal
masyarakat yang menjadi objek penelitian, hingga akhirnya suatu
nilai akan dapat berbeda satu sama lain.

Nilai atau etos memiliki dua dimensi yang melekat dalam
diriya, yaitu nilai baik dan nilai buruk. Misalnya ilmu pengetahuan
memiliki nilai yang baik dengan mengatakan bahwa “ilmu
pengetahuan yang baik adalah yang bermanfaat bagi kehidupan
manusia’, atau “ilmu pengetahuan yang baik adalah yang teori-
teorinya bisa bersifat universal”. Sebaliknya nilai yang buruk
misalnya dengan mengatakan “ilmu pengetahun yang buruk adalah
ilmu yang tidak memberikan manfaat kepada umat manusia”, atau
“ilmu yang buruk adalah ilmu yang tidak membuat manusia
semakin jauh dari Sang Pencipta”.3!

3) Model-Model (Models)

Model merupakan perumpamaan, analogi, kiasan tentang
gejala yang dipelajari. Model sendiri terbagi menjadi dua, yaitu:
model utama (primary model) dan model pembantu (secondary
model). Namun penjelasan yang akan dipaparkan dalam bagian ini
hanya terfokus pada model utama.’? Pengertian model utama

terkadang dipahami lebih dekat dengan asumsi dasar. Model ini

31 Heddy Shri Ahimsa-Putra, Paradigma Profetik Islam..., 26-27.

32 Heddy Shri Ahimsa-Putra, Paradigma, Epistemologi Dan Metode Ilmu Sosial-Budaya,
Makalah disampaikan dalam pelatihan “Metodologi Penelitian”, diselenggarakan oleh CRCS
UGM, di Yogyakarta, 12 Februari — 19 Maret 2007, 10-11.
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diartikan sebagai perumpamaan tentang gejala yang dipelajari
dalam suatu penelitian.

Seorang peneliti biasanya akan dapat menemukan model
utama sebelum melakukan sebuah penelitian, sedangkan model
pembantu baru bisa ditemukan setelah analisis dilakukan hingga
dapat menyimpulkan hasil penelitiannya.’® Misalnya suatu
penelitian yang dibangun dengan asumsi bahwa kebudayaan itu
seperti model organisme atau mahluk hidup,** Tentunya
kebudayaan bukanlah dipahami sebagai suatu organisme.
Perumpamaan tersebut akan muncul dengan adanya beberapa
persamaan yang dilihat peneliti.®

4) Konsep-konsep (Concepts)

Ahimsa mendefinisikan makna konsep sebagai istilah-istilah
atau kata-kata yang diberi makna tertentu sehingga membuatnya
dapat digunakan untuk memahami, menafsirkan, menganalisis dan
menjelaskan peristiwa atau gejala sosial-budaya yang dipelajari.
Ia juga menuturkan bahwa istilah konsep sebenarnya telah dikenal
dikalangan para akademisi sosial-budaya Indonesia pada

umumnya. Mereka menggunakan konsep dalam penelitiannya

33 Ibid.

34 Heddy Shri Ahimsa-Putra, Paradigma Profetik Islam..., 28.

35 Sebagaimana dijelaskan oleh Inkeles (1964) bahwa sebuah model dapat dilihat dari adanya
persamaan-persamaan tertentu antara fanomena satu dengan fenomena lain. Perbandingan
tersebut menjadikan seorang peneliti mengunakan model yang berbeda berdasarkan pada
penekanan atas perbedaan yang muncul dari persamaan-persamaan fenomena di atas. Tidak ada
model yang salah atau paling benar. Semua model benar belaka dikarenakan sebuah model
tertentu, akan mengarahkan peneliti kepada penjelasan tertentu mengenai gejala atau fenomena
yang diteliti. Namun, sebuah model juga dapat membelokkan peneliti kepada penjelasan yang
lain. Lihat: Heddy Shri Ahimsa-Putra, Paradigma Profetik Islam..., 29.

36 Heddy Shri Ahimsa-Putra, Paradigma Epistemologi Dan Metode Ilmu Sosial-Budaya. .., 12.
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berulangkali, meskipun belum tentu mereka paham akan makna
konsep secara keilmuan.

Para akademisi sosial-budaya Indonesia pada umumnya lebih
mengenai konsep dibandingkan pengertian tentang asumsi dasar
dan model. Di kalangan banyak akademisi makna konsep lebih
dapat dipahami secara aplkatif walaupun tidak selalu dapat
didefinisikan dengan baik secara konseptual. Hal ini berakibat
pada penelitian-penelitian yang dilakukan menggunakan batasan-
batasan konsep penting tidak selalu memiliki kesesuaian dengan
gejala atau kejadian secara empiris. Hal ini dapat dijadikan sebagai
bukti bahwa keberadaan suatu konsep dalam penelitian menjadi
penting dalam kaitannya dengan realitas yang bersifat empiris.

5) Hasil Analisis/Teori (Results of Analysis/Theory).

Setelah menganalisis berbagai data yang telah diperoleh
dengan menggunakan metode-metode tertentu akan diperoleh pula
suatu kesimpulan tertentu, suatu pendapat tertentu, dan inilah
yang seringkali juga disebut sebagai ‘teori’. Pendapat ini bisa
berupa pernyataan-pernyataan yang menunjukkan relasi antara
suatu variable dengan variable yang lain, atau pernyataan yang
menunjukkan “hakekat” (the nature), keadaan dari gejala yang
diteliti. Jadi setiap penelitian yang baik pada dasarnya pasti akan
dapat meng-hasilkan sebuah teori baru atau menguatkan teori

tertentu yang sudah ada.’’

37 Heddy Shri Ahimsa-Putra, Paradigma, Epistemologi Dan Metode Ilmu Sosial-Budaya. .., 26.
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Penelitian paradigmatik ini menjadikan asumsi dasar sebagai
landasan pertama dalam proses penelitiannya. Unsur-unsur
paradigma yang lain juga merupakan hasil turunan dari asumsi-
asumsi dasar. Maka jika digambarkan dalam bentuk skema, akan
dihasilkan proses yang bersifat hierarki dalam tiap unsur

paradigma sebagaimana berikut:

Asumsi-asumsi Dasar

v

Nilai/Etos

v

Konsep-konsep

v

Metode Penelitian

v

Metode Analisis

v

Hasil Analisis (Teori)

Gambar 1.2
Skema Proses Penelitian Pada Unsur Paradigma

Melalui skema di atas dapat disimpulkan bahwa metode
penelitian dan metode analisis merupakan tahap-tahap pewujudan
dari asumsi-asumsi dasar, model dan konsep yang digunakan.
Metode yang dipakai dalam membahas paradigma adalah
modifikasi dari unsur-unsur yang dirumuskan dari beberapa
definisi paradigma sebagaimana yang telah dipaparkan
sebelumnya, sehingga dari semua unsur paradigma yang
dikemukakan beberapa tokoh dapat dirumuskan terdapat tiga

unsur utama yang sama, yang akan mengcover semua pedapat.
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G. Penelitian Terdahulu

Telah banyak penelitian yang membahas tentang pendidikan alternatif.
Beberapa penelitian mengetengahkan alternatif model pendidikan Islam dalam
beberapa perspektif kajian yang berbeda-beda. Ada beberapa kajian yang
diperlukan untuk mendukung penelitian ini, oleh karenanya peneliti
sampaikan beberapa karya tulis dan penelitian terdahulu yang memiliki
relevansi topik pembahasan sebagai pertimbangan maupun acuan dalam
penelitian disertasi ini.

Setidaknya ada tiga klaster topik pembahasan dari penelitian terdahulu
yang dibutuhkan untuk mendukung penelitian disertasi ini. Pertama adalah
pemikiran pembaharuan pendidikan Ibn ‘Ashur. Kedua adalah kajian tentang
ilmu magqasid al-Qur’an sebagai sebuah pendekatan dalam studi keislaman.
Ketiga adalah kajian paradigmatik mengenai konsepsi pendidikan Islam, di
antaranya adalah:

1. Isma‘il al-Hasani. Nazariyah al-Magqasid ‘Inda al-Imam Muhammad

al-Tahir ibn “‘Ashur, Cet. 1 al-Ma’had al-‘Alami i al-fikr al-Islami:
Silsilah al-Rasail al-Jam’iyyah (15), (al-Manhajiyyah al-Islamiyyah).
1995.

Buku ini merupakan hasil penelitian Tesis di Universitas
Muhammad al-Khamis di Rabat, Maroko pada tahun 1993.
Penelitian ini mengeksplorasi pemikiran magasid ibn ‘ Ashur, dengan
melacak akar pemikirannya dari para ulama pendahulunya. Ibn
‘Ashur berusaha untuk mengembangkan teori magasid yang telah

digagas sebelumnya, tanpa taqlid kepada pendapat ulama terdahulu.
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Al-Hasani telah berhasil merumuskan metode yang dipakai ibn
‘Ashur dalam menetapkan magasid (al-Tagsid). Ton ‘Ashur juga
menggagas dua maqgasid yang penting, yaitu al-Musawah
(kesetaraan) dan al/-Hurriyyah (independen), yang mana dua konsep
ini masih perlu untuk terus diikuti dan dikembangkan.3®

2. al-Ghaly, Bilqasim. Shaikh al-Jami’ al-A ’dham Muhammad al-T ahir
ibn ‘Ashur hayatuhu wa atharuhu. Cet. 1. Beirut: Dar Ibn Hazm.
1996.

Penelitian ini menjelaskan biografi yang menyangkut
personal, akademik dan sosial, serta kiprah ibn ‘Ashur scbagai
pengajar dan pengusung pembaruan pendidikan di Universitas al-
Zaytunah. Penelitian ini juga lebih mengeksplorasi perkembangan
pemikiran magqasid ibn ‘Ashur dalam bidang usul, ilmu tafsir dan
sosial kemasyarakatan yang tertuang dalam karya beliau Magashid
al-Shari‘ah al-Islamiyyah, al-Tahrir wa al-Tanwir, dan Usul al-
Nizam al-Ijtima‘iyyah fi al-Islam.>®

3. Hiya Thamir Miftah. “Magqasid al-Qur’an al-Karim ‘inda Ibn
‘Ashur”. Jurnal Ilmiyah Mahkamah, Vol. 29. Universitas Qatar,
2011.

Penelitian ini lebih banyak menjelaskan Maqasid al-Qur’an

secara konseptual dari pemikiran Ibn ‘Ashur. Selain itu, diterangkan

3% Isma‘il al-Hasani. Nazariyah al-Magasid ‘Inda al-Imam Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashur, (al-
Ma’had al-‘Alami li al-fikr al-Islami: Silsilah al-Rasail al-Jam’iyyah (15), al-Manhajiyyah al-
Islamiyyah, 1995), 3-4.

39 al-Ghaly, Bilqasim. Shaikh al-Jami’ al-A’dham Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashur hayatuhu wa
atharuhu. (Beirut: Dar Ibn Hazm. Cet. 1. 1996), 2.
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pula teori Maqgasid al-Qur’an dari segi sejarah serta perkembangnya
melalui pemikiran para ulama. Kontribusi yang dihasilkan dari
penelitian ini adalah interpretasi pemikiran Ibn ‘Ashur tentang ayat-
ayat al-Qur’an yang menjadi dasar pijakan dalam merumuskan butir-
butir Magasid al-Qur’an.*°
4. ‘Aishah binti ‘Amir ibn ‘Uwaimir al-Sufyani. A/-Fikr al-Maqasidi
wa Atharuhu fi Bina’ al-Nazariyyah al-Tarbawiyyah al-Islamiyyah.
Disertasi Doktoral Universitas Umm al-Qura Saudi Arabia, 2013.
Penelitian ini menghasilkan beberapa point penting
sebagaimana berikut; Pertama, pemikiran magasid berperan sebagai
instrument  metodologis yang dapat  digunakan  untuk
mentransformasikan maqasid dari ranah teoretik kepada ranah
praktik. Hal tersebut dihasilkan dari penelitian metodologis dengan
menggunakan kaidah-kaidahnya, serta pemikiran logis pada ranah
normatif. Kedua, melalui pemikiran maqasidi dapat ditemukan titik
temu di antara cabang keilmuan secara komperhensif. Yang bermula
dari al-Magqasid al-‘Ulya dari shari’ah Islam, yaitu al-Tauhid, al-
Tazkiyah dan al-‘Umran. Ketiga, peneliti menawarkan metodologi
dalam pemikiran magqasidi yang dapat diadopsi dalam penelitian
pendidikan, namun tidak diperuntukkan bagi penelitian usul atau

shari‘ah. Keempat, kesimpulan dari penelitian ini adalah konsep

4 Hiya Thamir Miftah. “Maqasid al-Qur’an al-Karim ‘inda Ibn ‘Ashur”. Jurnal Ilmiyah
Mahkamah, (Universitas Qatar, Vol. 29, 2011), 70-71.
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pendidikan terpusat pada tiga magasid asliyyah yang diadopsi dari
al-magqasid al-‘ulyabagi shari‘ah al-Islamiyyah.*!

5. Muhammad al-Tahir al-Misawi. “Al-Shaikh Muhammad al-Tahir ibn
‘Ashur wa Qadaya al-Islah wa al-Tajdid fi al-Fikr al-Islami al-
Mu‘asir: Ru’yah Ma‘rifiyyah wa Manhajiyyah”. Jurnal al-Tajdid,
Vol. 18. No. 35. 2014.

Artikel ini mengulas tentang kitab yang dihasilkan dari
seminar internasional yang berlangsung pada tanggal 2-3 Juli 2009
di Universitas Muhammad al-Khamis di Rabat Maroko. Al-Misawi
mengulas beberapa artikel yang termuat dalam kitab kompilasi
seminar pemikiran maqasid tersebut. Beberapa poin penting dari
artikel jurnal ini adalah ilmu maqasid yang dipaparkan Ibn ‘Ashur
mempunyai posisi sebagai falsafah hukum Islam. Hal ini menjadi
salah satu alasan mengapa Ibn ‘Ashur menjadikan ilmu magasid
sebagai ilmu yang independen, yang terlepas dari ilmu usul. Selain
itu, artikel ini juga mengulas banyak hal tentang gerakan
pembaharuan dan restorasi “al-Tajdid wa al-Islali” yang disuarakan
Ibn ‘Ashur. Utamanya dalam pendidikan Islam yang ada di
Universitas al-Zaitunah Tunisia. Al-Misawi juga mengulas
pemikiran maqasid ibn ‘Ashur pada aspek sosial kemasyarakatan

sebagai sistem dalam membantuk peradaban dunia “al-‘Umrani”,

41 <Aishah binti ‘Amir ibn ‘Uwaimir al-Sufyani. A/-Fikr al-Maqasidi wa Atharuhu fi Bina’ al-
Nazariyyah al-Tarbawiyyah al-Islamiyyah. (Disertasi-Universitas Umm al-Qura Saudi Arabia,
2013), c.
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yang tertuang dalam konsep a/-Hurriyyah, al-‘Adl, al-Musawah dan
al-Tasamuh.*

6. Seficifi Abderrahim. Magqgasid al-Qur’an al-Karim ‘Inda al-Imam
Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashur i TafSirihi: Dirasah Nazariyyah
Ma‘a Namadzij Tatbigiyyah. Tesis Universitas Balgaid Talmasan
Tunisia, 2016.

Penelitian ini menghasilkan lima point kesimpulan, yaitu:
Pertama, Maqasid al-Qur’an al-Karim adalah sebuah tujuan besar
pokok bahasan, yang mana al-Qur’an diturunkan untuk
merealisasikannya. Kedua, adanya perhatian ulama dulu dan
sekarang terhadap tema Magqasid al-Qur’an al-Karim di dalam kitab-
kitab mereka. Baik dalam bidang ilmu usul maupun ilmu tafsir.
Maka melalui penelitian ini tampak secara jelas urgensi ilmu
maqasid di dalam penafsiran al-Qur’an. Yang menunjukkan akan
pentingnya ilmu ini. Ketiga, orientasi magqasidi terlihat jelas dalam
tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir dari kontribusinya dalam memberikan
pandangan yang mendalam terhadap nash al-Qur’an. Hal tersebut
dapat dilihat dari pemaparan hikmahnya dan menampakkan maksud
dari al-Shari‘ dari balik nash. Keempat, menunjukkan prosedur
penetapan Magasid al-Qur’an menurut ibn ‘Ashur yang termuat
dalam pendahuluan keempat (dalam tafsir a/-Tahrir wa al-Tanwir)

yang menjelaskan peran dan tugas mufassir dalam berkhidmat

42 Muhammad al-Tahir al-Misawi. “Al-Shaikh Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashur wa Qadaya al-
Islah wa al-Tajdid fi al-Fikr al-Islami al-Mu‘asir: Ru’yah Ma‘rifiyyah wa Manhajiyyah”. Jurnal
al-Tajdid, (Vol. 18. No. 35. 2014), 207.
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kepada al-Qur’an dari satu sisi. Juga nilai akademik yang
menjadikan Magasid al-Qur’an sebagai distingsi keilmuan dari sisi
yang lain. Kelima, meskipun penelitian ini hanya terbatas pada
contoh, namun penelitian ini menjelaskan bahwa Magasid al-Qur’an
telah nampak dalam tafsir ibn ‘Ashur dalam dua tingkatan. Yang
pertama, apa yang telah dikerjakan ibn ‘Ashur dalam pemahaman
nash secara eksplisit ditafsirkan atas dasar Magasid al-Qur’an secara
tidak langsung. Dan yang kedua pengaruh Magqgasid al-Qur’an dalam
tafsir al-7Tahrir wa al-Tanwir dalam menjelaskan makna dan arahan
nash, dalam hal tarjih di dalamnya.*?

7. Naji Faraj al-Takuri. “Malamih al-Islah al-Tarbawi fi Tafsir ibn
‘Ashur”. Jurnal Usul al-Din. Vol, 12 No. 01. Universitas al-Asmariya
al-Islamiyyah Libia, 2017.

Beberapa point yang dapat disimpulkan dari penelitian ini
sebagaimana berikut: Pertama, al-Qur’an telah memuat konsep
pendidikan secara lengkap, yang selaras dengan berkembangan
zaman secara lintas generasi. Kedua, urgensi kembalinya para pegiat
dan peneliti pendidikan kepada al-Qur’an. Guna melakukan
perumusan konsep pendidikan yang agung. Dengan bantuan tafsir
para ulama yang kompeten dalam bidang tafsir al-Qur’an. Ketiga,
sesungguhnya perhatian para ulama tafsir pada bidang pendidikan

tidak kalah dari perhatian mereka dalam bidang keilmuan yang lain.

# Seficifi Abderrahim. Magasid al-Qur’an al-Karim ‘Inda al-Imam Muhammad al-Tahir ibn
‘Ashur fi Tafsirihi; Dirasah Nazariyyah Ma‘a Namadzij Tatbigiyyah. (Tesis-Universitas
Balqaid Talmasan Tunisia, 2016), 96.
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Keempat, sesungguhnya pentingnya tafsir tarbawi tampak selaras
dengan tujuan turunnya al-Qur’an, yaitu a/-Hidayah (petunjuk) dan
al-Irshad (bimbingan) bagi segenap manusia.**

8. Abd al-Lawi Bashir Makkiy. “Ishkaliyyah Islah al-Ta‘lim Min Khilal
Alaysa al-Subh bi Qarib li Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashur”. Jurnal
Hiwar al-Mutawassitiy, (No. 15, Vol. 16, Maret 2017).

Penelitian ini membahas tentang pemikiran reformasi
pendidikan (a/-Islah al-Tarbawiy) Ibn ‘Ashur yang tertuang di dalam
kitabnya Alaysa al-Subh bi Qarib. Artikel ini juga banyak membahas
tentang genealogi dan faktor-faktor yang membentuk pemikiran
reformasi pendidikan Ibn ‘Ashur dengan pendekatan socio-historic.
Point penting dari artikel ini adalah upaya untuk menggali akar
pemikiran al-Isiah al-Tarbawiy Ton ‘Ashur, baik pada ranah teoritis
maupun praktis.

Artikel ini menjelaskan tentang pemikiran pendidikan Ibn
‘Ashur dalam ranah teoritis dan praktis. Teori zs/ah pendidikan yang
digagas Ibn ‘Ashur dalam fungsinya sebagai sarana perbaikan
peradaban (al-islah al-‘umraniy). Sedangkan pada tataran praktis,
akrtikel ini membahas gerakan reformasi pendidikan Ibn ‘Ashur
yang diterapkan di Universitas Zaytunah. Pada tahap akhir, artikel

ini berupaya untuk mereaktualisasikan gagasan al-Is/ah al-Tarbawiy

# Naji Faraj al-Takuri. “Malamih al-Islah al-Tarbawi fi Tafsir ibn ‘Ashur”. Jurnal Usul al-Din.
(Universitas al-Asmariya al-Islamiyyah Libia, Vol, 12 No. 01. 2017), 61.
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Ibn ‘Ashur, lantas mengkontekstualisasikan gagasan tersebut pada
zaman sekarang.®

9. Ridwan Jamal Elatrash, dkk. “Juhud ibn ‘Ashur fi al-Islah al-
Tarbawi min Khilal Tafsirihi surah Yusuf Namudhajiyyan”. Jurnal
al-Risalah, Vol 2. No. 3. International Islamic University Malaysia,
2018.
Penelitian ini memiliki fokus pembahasan pada pemaparan usaha Ibn
‘Ashur dalam usaha perbaikan pendidikan, atau yang lebih dikenal
dengan istilah al-Islah al-Tarbawi. Penelitian ini memilih objek
kajian pada pemikiran pendidikan Ibn ‘Ashur melalui tafsir surat
Yusuf yang tertuang dalam kitabnya al-Tahrir wa al-Tanwir. Peneliti
yang terdiri dari tiga orang; Ridwan Jamal Elatrash, Nashwan Abdo
Khalid, dan Azaldien Ali A. Mohammed melalui penelitiannya
menemukan banyak pemikiran pendidikan. Oleh karena itu, Ibn
‘Ashur terhitung sebagai salah seorang pemikir yang berkontribusi
dalam memperbaiki kualitas pendidikan. Penelitian ini bertujuan
untuk mengungkap segi-segi pendidikan dalam al-Qur’an yang
terfokus pada surat Yusuf secara lengkap. Beberapa poin penting
yang dihasilkan dari penelitian ini antara lain; bahwa usaha dalam
memperbaiki kualitas pendidikan tidak lah bisa dilakukan dengan
cara sporadis. A/-Islah al-Tarbawi dapat diwujudkan dengan usaha

yang terkonsep melalui kajian dan pembahasan secara mendalam,

# Abd al-Lawi Bashir Makkiy. “Ishkaliyyah Islah al-Ta‘lim Min Khilal Alaysa al-Subh bi Qarib
li Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashur”. Jurnal Hiwar al-Mutawassitiy, (No. 15, Vol. 16, Maret
2017), 281-282.
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dengan memandang kebutuhan masyarakat dan tuntutan-tuntutan

yang timbul seiring dengan perkembangan zaman. Penelitian ini

banyak mengeksplore konsep pendidikan keluarga sebagai salah satu

pondasi dalam memperbaiki kualitas pendidikan secara umum.*®

10. Jacques Jomier. The Great Themes of the Qur’an. London : SCM
Press, 1997.
Penelitian ini memiliki fokus pembahasan tema-tema pokok al-
Qur’an yang digunakan sebagai pendekatan dalam studi seputar
kajian doktrinal Islam dan Kristen. Tema-tema besar al-Qur’an yang
berkaitan dengan doktrin Islam-Kristen memiliki kesamaan dalam
beberapa pokok pembahasan, antara lain: al-Qur’an, Makkah, awal
kehadiran Islam, Tuhan sebagai Pencipta, Adam Bapak Umat
Manusia, Ibrahim sebagai Muslim, Nabi yang Maksum, Yesus Anak
Maryam, Komunitas Muslim, Argumentasi dan Persuasi. Penelitian
ini berusaha untuk mencari kesamaan pandangan “kalimatun sawa’”
antara Islam dan Kristen, dengan bentuk kajian yang bersifat
konfirmatif dalam perspektif al-Qur’an.*’

11. Fazlur Rahman. Major Thems of the Qur’an. Chicago: The
University of Chicago Press, Cet. 2, 2009.
Dalam penelitian ini, Fazlur Rahman juga menggunakan magqasid al-
Qur’an sebagai pendekatan dalam kajian Islam tematik yang dibahas

dalam perspektif Islam sebagai agama komunal dan kemasyarakatan.

4 Ridwan Jamal Elatrash, dkk. “Juhud ibn ‘Ashur fi al-Islah al-Tarbawi min Khilal Tafsirihi
surah Yusuf Namudhajiyyan”. Jurnal al-Risalah, (International Islamic University Malaysia,
Vol 2. No. 3. 2018), 958.

47 Jacques Jomier. The Great Themes of the Qur’an. (London : SCM Press, 1997), vii.
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Dalam buku ini, Fazlur Rahman mengemukakan bahwa ada delapan
tema pokok al-Qur’an berkaitan dengan tema sosial kemasyarakatan,
yaitu: Tuhan, Manusia sebagai Individu, Manusia sebagai Anggota
Masyarakat, Alam Semesta, Kenabian dan Wahyu, Eskatologi,
Setan, dan Lahirnya Masyarakat Muslim.*®

12. Ah. Fawaid. “Maqasid al-Qur’an dalam Ayat Kebebasan Beragama
Menurut Penafsiran Taha Jabir al-‘Ulwani’. Jurnal Madania. Vol.
21, 2017.
Penelitian ini menggunakan maqasid al-Qur’an sebagai pendekatan
dalam mengulas penafsiran Taha Jabir al-‘Alwani terhadap ayat-ayat
yang berhubungan dengan isu kebebasan beragama. artikel ini
menyimpulkan bahwa ‘Alwani menggagas tiga konsep yang tertuang
dalam a/-maqasid al-Qur’aniyyah al-hakimah yaitu: (1) al-tawhid,
(2) al-tazkiyah, dan (3) al-‘umran. ‘Alwani berpendapat bahwa
kebebasan dalam berkeyakinan merupakan tujuan penting dalam
maqasid al-shari‘ah. 1a merupakan manifestasi dari iman dan tauhid.
Ketiga konsep maqgasid al-Qur’an ini memiliki kesesuaian dengan
konsep al-maqasid al-a‘la dalam al-Qur’an yang digagas oleh Ibn
‘Ashur.*

13. Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an dan Deradikalisasi Penafsiran
dalam Konteks Keindonesiaan”. ISLAMICA; Jurnal Studi

Keislaman. Vol. 9, No. 1, September 2014.

4 Fazlur Rahman. Major Thems of the Qur’an (Chicago: The University of Chicago Press, Cet. 2,
2009), vi.

4 Ah. Fawaid. “Maqasid al-Qur’an dalam Ayat Kebebasan Beragama Menurut Penafsiran Taha
Jabir al-‘Ulwani”. ISLAMICA; Jurnal Studi Keislaman. (Vol. 9, No. 1, September 2014), 113.
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Penelitian ini menyimpulkan akan pentingnya maqasid al-Qur’an
dijadikan sebagai pendekatan serta landasan utama dalam
menafsirkan al-Qur’an di dunia kontemporer. Khususnya pada ayat-
ayat al-Qur’an yang berdiksi “keras” secara literal yang masih
dipertanyakan kembali relevansinya dengan zaman kontemporer.
Masa yang tidak lagi menganggap praktik bunuh-membunuh
menjadi sebuah kebiasaan wajar. Sehingga penafsiran ayat sayf
tidak digeneralisasikan dalam bentuk penerapan aktivitas bunuh dan
memerangi non-Muslim. Penelitian ini mendorong maqasid al-
Qur’an untuk dijadikan sebagai pendekatan dan pertimbangan utama
dalam kontekstualisasi pemaknaan ayat-ayat al-Qur’an dalam
konteks isu-isu kontemporer. Sebagai bentuk dialog antara teks
keagamaan dengan realita yang dihadapi oleh manusia.>

14. Ismail Thoib. “Menggagas Reformasi Pendidikan Islam; Telaah
Filosofis Paradigmatik™. Jurnal Ulumuna, Journal of Islamic Studies.
Vol. 11, No. 01. UIN Mataram. 2007.
Penelitian ini bersifat paradigmatik yang menyimpulkan bahwa ada
dua pilar penting yang harus diperhatikan dalam wacana reformasi
pendidikan Islam, yaitu kerangka kerja filosofis dan teoretis. Kedua
aspek tersebut sangat penting untuk dijadikan sebagai dasar
pengembangan pendidikan Islam dalam kerangka rasional-empiris

untuk pengembangan masyarakat madani. Kegagalan pendidikan

50 Ulya Fikriyati, “Magqasid al-Qur’an; Genealogi Dan Peta Perkembangannya Dalam Khazanah
Keislaman”. Jurnal ‘Anil Islam, (Institut [lmu Keislaman Annuqayah, Vol 11. No. 2. 2018),
264.
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agama ditantai dengan banyaknya kekerasan yang mengatasnamakan
agama yang disebabkan oleh model pembelajaran yang eksklusif,
yang menjauhkan peserta didik dari masalah multidimensi yang
mengitari kehidupan mereka. Oleh karena ini, wacana reformasi
pendidikan Islam menjadi penting untuk digagas dengan landasan
logika paradigmatik filosofis.!

15. Sarfaroz Niyozov. “Islamic Education and Islamization: Evolution of
Themes, Continuities and New Directions”. Journal of Muslim
Minority Affairs. Vol. 31. Institut of Muslim Minority Affairs. 2011.
Penelitian ini memetakan berbagai perspektif dalam perdebatan
tentang pendidikan Islam dalam aspek tema, masalah, tantangan,
dan perkembangannya. Makalah ini membahas pentingnya
pembaharuan konsep pendidikan Islam secara berkesinambungan
yang dapat melintasi ruang dan waktu. Beberapa tema penting
mengenai pembaharuan pendidikan Islam yang dibahas dalam
penelitian ini antara lain: globalisasi konsep pendidikan Islam di
dunia Muslim; Islamisasi pendidikan dengan merekonstruksi ulang
dalam perspektif epistemologis dan etis; memangkas kesenjangan
antara pendidikan Islam dan Barat, serta peningkatan wawasan

pendidikan Islam di abad ke-21.>2

5! Ismail Thoib. “Menggagas Reformasi Pendidikan Islam; Telaah Filosofis Paradigmatik”. Jurnal
Ulumuna; Journal of Islamic Studies. (UIN Mataram. Vol. 11, No. 01.2007), 151.

52 Sarfaroz Niyozov. “Islamic Education and Islamization: Evolution of Themes, Continuities and
New Directions”. Journal of Muslim Minority Affairs. (Institut of Muslim Minority Affairs.
Vol. 31,2011). 112.
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Dari kelima belas penelitian terdahulu tersebut terhimpun dalam tiga
klaster pembahasan, yaitu pertama, pemikiran reformasi pendidikan Ibn
‘Ashur, sebagaimana penelitian Isma‘il al-Hasani, al-Ghaly, Bilgasim, ‘Aishah
binti ‘Amir ibn ‘Uwaimir al-Sufyani, Muhammad al-Tahir al-Misawi, Naji
Faraj al-Takuri. Kedua, pemikiran atau konsep maqgasid al-Qur’an sebagai
pendekatan dalam kajian keislaman, sebagaimana penelitian Hiya Thamir
Miftah, Seficifi Abderrahim, Ridwan Jamal Elatrash, Jacques Jomier, Fazlur
Rahman, Ah. Fawaid, Ulya Fikriyati, Ketiga, kajian paradigmatik mengenai
konsepsi pendidikan Islam, sebagaimana penelitian Abd al-Lawi Bashir
Makkiy, Ismail Thoib dan Sarfaroz Niyozov.

Adapun menjadi pembeda dari penelitian kali ini adalah
mengkorelasikan antara konsep magqasid al-Qur’an dan pemikiran pendidikan
Ibn ‘Ashur sehingga menjadikan magasid al-Qur’an sebagai paradigma
pendidikan Islam dalam kerangka pemikiran Ibn ‘Ashur. Penelitian ini
berfokus pada menemukan asumsi dasar konsep magasid al-Qur’an Tbn ‘ Ashur
sebagai paradigma pendidikan Islam. Juga menemukan faktor-faktor yang
membentuk nilai-nilai dasar pada konsep magqasid al-Qur’an sebagai
paradigma pendidikan Islam. Lantas mengkonstruksi maqgasid al-Qur’an
sebagai sebuah paradigma bagi pendidikan Islam. Penelitian ini lebih bersifat
kajian filosofis-paradigmatik terhadap magqasid al-Qur’an sebagai basis
paradigmatik dalam konsepsi pendidikan Islam yang bernuansa magqasidi, atau

peneliti istilahkan sebagai pendidikan maqgasidi.
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H. Metode Penelitian
1. Teori dan Pendekatan Penelitian

Penelitian ini termasuk jenis penelitian kualitatif® dengan
paradigma penelitian berbasis Interpretit Socio-Lingusitic. Teori yang
digunakan dalam penelitian ini adalah teori magasid al-Qur’an Ton ‘ Ashur
dan teori paradigma. Sedangkan pendekatan yang dipakai dalam
penelitian ini adalah pendekatan filsafat, pemikiran pendidikan dan socio-
historis. Ketiga pendekatan ini digunakan dalam menganalisis data yang
diambil dari empat kitab Ibn ‘Ashur yang mempresentasikan pemikiran
pembaharuan pendidikan Islam, yang akan disebutkan dalam sub bab
sumber data.

Pendekatan filsafat digunakan untuk melihat fenomena atau pun
gejala pendidikan melalui beberapa hal mendasar, seperti logika berpikir
dan logika bahasa. Pendekatan ini digunakan melihat asumsi dasar
maupun nilai yang menjadi pijakan tujuan pendidikan. Pendekatan
pemikiran pendidikan digunakan dalam melihat dinamika perubahan
metodologi pendidikan Islam dalam menjawab kebutuhan zaman.
Sedangkan pendekatan historis-filosofis digunakan untuk melihat konteks
pemikiran Ibn ‘Ashur dibangun. Berdasarkan kapan dan di mana Ibn
‘Ashur hidup, serta faktor apa saja yang membentuk pemikiran magasid

Ibn ‘Ashur yang digunakan sebagai basis pemikiran pendidikannya.

53 Penelitian kualitatif merupakan riset yang bersifat deskriptif dan cenderung menggunakan
analisis dengan pendekatan induktif. Proses dan makna (perspektif informan) lebih ditonjolkan
dalam penelitian kualitatif. Dalam penelitian ini peneliti bertolak dari data, memanfaatkan teori
yang ada sebagai penjelas, dan berakhir dengan suatu teori. Lihat: Julian Noor, Mefodologi
Penelitian; Skripsi, Tesis, Disertasi & Karya Ilmiah, (Jakarta: Prenada Media Grup. 2011), 34.



40

Ketiga pendekatan tersebut melibatkan beberapa disiplin keilmuan
yang dipakai sebagai perspektif penelitian dalam Disertasi ini. Dalam
pandangan Noeng Muhajir, jika suatu teori diinginkan menjadi teori yang
solid tentunya harus dibangun dari tesis-tesis subtantif.>* Yang mana tesis
substantif ini dibangun dari temuan-temuan atas bukti empirik, dengan
melibatkan beberapa disiplin keilmuan yang dijadikan sebagai pendekatan
dalam mengkonstruksi sebuah teori.

2. Instrumen Penelitian

Dalam penelitian kualitatif pada disertasi ini, yang menjadi
instrumen atau alat penelitian adalah peneliti itu sendiri.>> Penelitian
kualitatif terkadag sangat diwarnai oleh subjektifitas dan latarbelakang
keilmuan sang peneliti. Hal ini menjadi wajar karena permasalahan yang
muncul sebagai latarbelakang dalam penelitian kualitatif pada awalnya
belum jelas, lantas perlahan menjadi jelas setelah peneliti memaparkan
data dan analisisnya dalam penelitiannya. Oleh karenanya maka yang
menjadi instrumen adalah peneliti sendiri. Tetapi setelah masalahnya
yang akan dipelajari jelas, maka dapat dikembangkan suatu instrumen.>

Dalam penelitian kualitatif, peneliti sebagai instrumen utama, ia
dituntut untuk dapat berperan secara aktif dalam melacak data dan fakta
atau informasi penunjang penelitian, sekaligus dapat merefleksikan

sejumlah data dengan model atau teori penelitian yang ia gunakan dalam

% Noeng Muhajir, Filsatat Ilmu; Positivisme, Post-Positivisme, dan Post-Moderenisme,
(Yogyakarta: Penerbit Rake Sarasin, Edisi II, 2001), 9.

55 Lihat: Sugiyono, Metode Penelitian Kuantitatif, Kualitatif, dan R&D, (Bandung: Alfabeta,

2011), 222.

%6 Sugiyono, Metode Penelitian...., 223.
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penelitiannya. Selain itu, peneliti juga dituntut untuk dapat menggunakan
kerangka berfikir secara konvergen dan divergen dalam mengkaitkan
sejumah data dan fakta, serta menganalisanya, hingga melahirkan hasil
analisa yang tepat.
Sumber Data

Penelitian ini bersifat riset kepustakaan (/ibrary research) dengan
memanfaatkan bahan-bahan pustaka yang relevan yang digunakan untuk
menjawab permasalahan dalam penelitian ini. Sumber primer dalam
penelitian ini ialah empat kitab karya Imam Tahir Ibn ‘Ashur, antara lain;
al-Tahrir wa al-Tanwir, Maqasid al-Shari ‘ah al-Islamiyyah, dan Alaisa al-
Subh bi Qarib dan Usul al-Nizam al-Ijtima’iy fi al-Islam. Sedangkan
sumber sekunder diambil dari buku atau jurnal ilmiah yang memiliki
kesamaan topik pembahasan dengan penelitian ini.
. Objek

Ada dua objek kajian dalam penelitian filosofis paradigmatik ini.

Pertama adalah pemikiran maqasid dan pendidikan Imam Tahir Ibn
‘Ashur yang termuat dalam empat kitabnya yaitu; 7afSir al-Tahrir wa al-
Tanwir, Magqgasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah, dan Alaisa al-Subh bi Qarib;
Ta’lim al-‘Araby al-Islamy dan Usul al-Nizam al-Ijtima’iy fi al-Islam.
Kedua adalah ayat-ayat pendidikan, yang dalam hal ini yang menjadi
objek kajian adalah kisah Musa dan Khidr (al-Kahfi ayat 60-82)
. Teknik Pengumpulan Data
Dalam penelitian ini, peneliti menggunakan teknik dokumentasi

sebagai teknik pengumpulan data. Dalam artian dengan mengumpulkan
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data-data yang terkait dengan topik utama penelitian. Pengumpulan data
dilakukan dari sumber primer maupun sekunder. Dari data tersebut
selanjutnya dipilih dan diklasifikasi data mana saja yang bisa dijadikan
informasi dan referensi yang memang relevan. Setelah itu baru dilakukan
analisis data dan menginterpretasikannya secara kritis dengan
menggunakan metode analisis induktif (a/-istigra’) dan intrepretasi
dengan kaidah sosiolinguistik (a/-magam), di mana pada ranah sosial dan
bahasa menjadi titik tekannya.
6. Metode Analisa Data

Metode analisis data yang digunakan dalam penelitian ini adalah
dengan metode tagsid, atau sebuah metode dalam merumuskan suatu
tujuan (magqgasid) yang terdapat dalam sebuah ayat al-Qur’an. Dengan
metode ini diharapkan penelitian ini dapat mengungkap tujuan
mutakallim (Allah Swt) melalui sebuah interpretasi atas ayat-ayat dengan
topik kajian tertentu, dalam hal ini ayat pendidikan. Dengan pendekatan
ilmu maqasid dan seperangkat instrumen ilmu tafsir.

Penelitian yang berjenis riset kepustakaan (/ibrary research) ini
dilakukan dengan menggunakan metode analisis /Istigra’ yang diartikan
oleh al-Ghazali sebagai aktivitas dari sebuah proses analisa terhadap hal-
hal yang bersifat partikular lantas ditarik menjadi sebuah kesimpulan
umum yang bersifat universal.’’ Selain menggunakan metode Istigra’

penelitian ini dilakukan dengan menggunakan metode kontekstualisasi

teks dengan pendekatan sosiolinguistik yang diistilahkan Isma’il Hasani

57 Al-Ghazali, al-Mustasfa. .., 51.



43

dengan al-Magam, yang terbagi menjadi dua, magam al-hal (kedudukan
makna konteks) dan magam al-magal (kedudukan makna teks).>®

Metode ini dilakukan dengan langkah awal yaitu, mengumpulkan
atau menentukan data atau pun ayat sebagai obyek kajian. Lantas
menentukan kata kunci yang terdapat dalam ayat tersebut. Selanjutnya
menganalisa kata atau lafadz melalui perangkat ilmu tafsir dengan
pendekatan sosiolinguistik, di mana sisi linguistik yang menjadi titik
tekan (fafsir lughawi), baru kemudian sisi sosialnya sebagai instrumen
pendukung dalam menganalisis ayat-ayat yang dengan tema pendidikan.
Karena dalam proses menentukan magasid tidak akan terlepas dengan
konteks, atau dalam istilah Dr. Isma‘il Hasani disebut “a/-magam’.
Sedangkan konteks tidak akan terlepas dengan kajian sosiologi, guna
mengetahui kondisi masyarakat yang melingkupi teks atau ayat yang
sedang diteliti. Sebuah tafsir dihasilkan melalui kerangka berfikir
tertentu, maka kebenaran dari sebuah tafsir dapat dipahami sebagai
sebuah kebenaran yang bersifat logis yang dapat diterima dengan
penalaran logis. Maka dari itu, peneliti dituntut untuk memiliki
kemampuan dalam menyajikan keterkaitan dan relasi tertentu antara
konsep yang digunakan dengan data yang disajikan dalam tafsirnya.>’

Berikut ini rencana konsep penelitian dalam bentuk skema bagan:

58 Menurut penilaian Isma‘il Hasani, Ibn ‘Ashur juga menggunakan metode ini yang diistilahkan
dengan metode “al-Magani” yang digunakan untuk mencari makna dari suatu lafadz atau ayat
dari segi kontekstualitasnya. A/-Magam atau konteks difungsikan Isma‘il Hasani untuk
mengetahui tujuan di balik maksud yang hakiki dari ketentuan umum di dalam al-Qur’an. Lihat:
Ismail Hasani, Nazariyah al-Maqasid ‘Inda al-Imam al-Tahir ibn ‘Ashur..., 326.; Tamam
Hisan, al-Lughah al- ‘Arabiyyah Ma‘naha wa mabnaha (al-Baida’: Dar al-Thaqafah, t.t.), 338.

% Heddy Shri Ahimsa-Putra, Paradigma, Epistemologi Dan Metode llmu Sosial-Budaya,
Makalah disampaikan dalam pelatihan “Metodologi Penelitian”, diselenggarakan oleh CRCS
UGM, di Yogyakarta, 12 Februari — 19 Maret 2007, 25.
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Sistematika Pembahasan

Disertasi ini disusun dengan sistematika pembahasan yang dipaparkan
dalam enam bab yaitu: Bab pertama. Bab ini merupakan bab pendahuluan
meliputi: Latarbelakang masalah, Identifikasi dan Batasan masalah, Rumusan
masalah, Tujuan Penelitian, Kegunaan penelitian, Kerangka teoritik,
Penelitian terdahulu, Model Penelitian Sistematika pembahasan.

Bab kedua. Bab ini memuat dua sub bab pembahasan kajian teoritis
yang membahas tentang; Pertama, Biografi Ibn ‘Ashur dan Kontribusi dalam
Pembaharuan ilmu magasid, serta pemikiran pendidikan Ibn ‘Ashur dan
kiprahnya dalam dunia Islam, khususnya reformasi pendidikan di Universitas
Zaytunah;

Bab ketiga. Bagian ini merupakan bab yang membahas kajian teoritik
tentang Ilmu magasid secara umum dan menjelaskan posisi pemikiran Ibn
‘Ashur. Serta mencoba untuk mencari hubungan antara maqasid al-Qur’an dan
magqasid al-shari‘ah. Selanjutnya pembahasan tentang teori magasid al-
Qur’an, mulai dari sejarah perkembangan, hubugan antara magqgasid al-Qur’an
dan maqasid al-shari‘ah, dan perbedaan antara keduanya. Serta pemikiran
beberapa cindekiawan muslim yang menggunakan magqgasid al-Qur’an sebagai
pendekatan dalam kajian keislaman.

Bab keempat. Bagian ini merupakan bab yang membahas kajian teoritik
tentang konsep magasid al-Qur’an yang digagas oleh Ibn ‘Ashur. Mulai dari
yang ‘Ammah, Khassah dan Juz’iyyah. Serta Prinsip dasar magasidIbn ‘ Ashur
yang terbagi menjadi empat hal, al-fitrah, al-samahah, al-musawah dan al-

hurriyyah. Serta kaidah penetapan magasid yang ditempuh oleh Ibn ‘Ashur
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dalam kitab magqasid al-Shari‘ah al-Islamiyah.

Bab kelima. Bab ini merupakan bab analitis tentang konsep kontruksi
teori Maqasid al-Qur’an sebagai Paradigma Pendidikan Islam. Konstruksi
paradigma pendidikan tersebut melalui pendekatan i/m magasid Ton “Ashur,
yang mencakup tujuan general (Magasid ‘Ammah). Lantas diturunkan dalam
tujuan khusus (Maqgasid Khassah) yang tertuang dalam delapan point
magqasid al-Qur’an yang telah disebutkan di atas. Selanjutnya, dari tujuan
khusus tersebut diturunkan kembali dalam tujuan parsial (Magasid
Juz’iyyah) yang meliputi; Maqasid al-Ta‘lim (tujuan pembelajaran); Maqgasid
al-Talib (tujuan murid); Maqasid al-Mu‘allim (tujuan pengajar); dan Maqasid
al-Manahij al-Ta’l[imiyyah (tujuan metode pembelajaran).

Bab keenam. Bab ini merupakan bab penutup yang meliputi:

Kesimpulan, Implikasi teoritik, Keterbatasan penelitian dan Rekomendasi.



BABII
SEJARAH PEMIKIRAN ISLAM IBN ‘ASHUR;

DARI TEORI ISLAH KE MAQASIDI

A. Biografi Singkat Ibn ‘Ashur (1879-1973 M)
1. Latar Belakang Keluarga

Mempunyai nama lengkap Muhammad al-Tahir (Tahir II) Ibn
Muhammad Ibn Muhammad al-Tahir (Tahir I)Ibn Muhammad Ibn
Muhammad al-Shadhili Ibn al-‘Alim ‘Abd al-Qadir Ibn Muhammad Ibn
‘Ashur (selanjutnya disebut Ibn ‘Ashur). Ia dilahirkan di rumah kakeknya
dari jalur ibu di kota al-Marasiy' pinggiran ibu kota Tunisia, Afrika utara
pada bulan Jumadil al-‘Ula tahun 1296 H, atau pada September 1879 M
dan meninggal pada 3 Rajab 1393 H/ 12 Juni 1973 M di kota yang sama.
Ayahnya dikenal sebagai seorang ulama yang disegani, ia bernama
Muhammad Ibn Muhammad al-Tahir Ibn ‘Ashur, seorang ulama yang
menguasai beberapa disiplin ilmu yang berbeda-beda.? Beliau dilahirkan
dari wanita salehah yang bernama Fatimah, putri perdana Menteri
Muhammad al-‘Aziz.3

Ibn ‘Ashur dilahirkan di tengah-tengah keluarga yang berdarah biru,

kakeknya dari jalur ibu, yaitu Muhammad al-‘Aziz adalah seorang

UTbn ‘Ashur ,Alaysa al-Subh bi Qarib ...,7

2 Muhammad Husain, a/-Tanzir al-Magasidy ‘inda al-Imam Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashir fi
Kitabih Maqasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, (Aljazair: al-Jami‘ah Aljaza’ir, 2005), 24.

3 Nama lengkapnya adalah (Muhammad ‘Aziz bin Muhammad Habib bin Muhammad Tayyib
bin Muhammad Bu’aitur)

47
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Perdana Menteri. Lalu kakeknya dari jalur ayah merupakan seorang ulama
yang masih keturunan Ahlul-Bait Nabi Muhammad.* Kedua orang tuanya
memiliki harapan besar pada Ibn ‘Ashur untuk dapat meneruskan
perjuangan kakek dan leluhurnya® yang memiliki keluasan ilmu,
kedudukan yang mulia dan pengaruh yang besar.

Riwayat keilmuan Ibn ‘Ashur dimulai dengan memperoleh
pendidikan di Universitas Zaytunah.® Setelah lulus dari salah satu
universitas tertua di dunia tersebut, ia mengabdikan diri di almamaternya
tersebut dengan dilandasi rasa khidmah dan pengabdian yang murni.
Keilmuan Ibn ‘Ashur berkembang dengan baik di sini. Terlebih ia terbantu
dengan adanya perpustakaan besar dengan koleksi lengkap mulai dari
literatur modern yang lintas disiplin keilmuan, hingga naskah dan literatur

kuno yang langka.’

Dalam membina keluarga Ibn ‘Ashur menikah dengan Fatimah binti

Muhammad Muhsin, dari pernikahannya ini beliau dikaruniai lima anak

4 Mani ‘Abd al-Halim’ Kajian Tafsir Konprehenshit metode Ahli Tafsir’, terj Faisa Saleh
Syahdianur, (Jakarta: PT. Karya Grafindo, 2006), 33.

5 Balqaim al-Ghaliy, Shaikh al-Jami‘ al-A ‘zam Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashur; Hayatuh wa
Asdruh (Beirut: Dar Ibn Hazm, 1996), 37.

® Universitas Zaytunah pada mulanya adalah sebuah masjid tempat ibadah, yang juga difungsikan
sebagai pengembangan ilmu pengetahuan dan kebudayaan, seperti halnya masjid-masjid yang
didirikan di Tunisia lainnya. Masjid ini didirikan oleh Ubaidillah ibn al-Habhab pada tahun 114
H pada masa Dinasti Umawiyah. Sebelumnya pada zaman pemerintahan Al-Walid bin ‘Abd al-
Malik masjid Umawiyah didirikan antara tahun 88-96 H (705-714). Serta Masjid al-
Qairawan yang didirikan oleh Ugbah bin Nafi‘ yang menaklukan Afrika Utara pada tahun 50 H.
Namun hanya masjid Zaytunah yang masih bertahan sebagai universitas hingga kini. Masjid ini
telah memberikan pengajaran I[lmu Agama Islam sejak tahun 120 H. Masjid Zaytunah merupakan
salah satu perguruan tinggi Islam tertua dan terus berlanjut mempunyai peran pendidikan selama
13 abad. Lihat: Hasan Langgulung, Pendidikan Islam dalam Abad ke 21, (Jakarta: Radar Jaya
Offset, 2001), Cet. ke-2, 18.

7Mani ’Abd al-Halim Mahmud, Kajian Tafsir Konprehenshif metode Ahli Tafsir..., 314
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yang terdir dari tiga laki-laki dan dua perempuan,mereka adalah®:
1. Muhammad al-Fadl yang menikah dengan Sabih binti
Muhammad al-‘Aziz.
2. ‘Abd al-Malik yang menikah dengan Radiya binti al-Habib al-
Jaluli.
3. Zain al-‘Abidin yang menikah dengan Fatimah binti Salih al-
Din bin al-Munsif Bay.
4. Umm Hani’ yang menikah dengan Ahmad ibn bin Muhammad bin
Bashir bin al-Khuja’.
5. Safiya yang menikah dengan al-Shaziliy al-Asrar.
2. Riwayat Pendidikan
Ibn ‘ Ashur mulai menghafal al-Qur’an sejak usia 6 tahun. Setelah itu,
ia menghafal Matan al-Jurumiyyah dan bahasa Prancis. Setelah itu, Ibn
‘ Ashur mendalami keilmuan dalam bidang gramatikal (7ahwu) dan kitab-
kitab figh dari mazhab Maliki.® Saat berusia 14 tahun, Ibnu ‘Ashur
melanjutkan petualangan keilmuannya di Universitas Zaytunah. Di sana ia
belajar ilmu shari’ah (figh dan usul figh), bahasa Arab, hadis, sejarah, dan
lain-lain. Setelah belajar selama 7 tahun di Universitas Zaytunah Ibn

‘ Ashur berhasil menempuh gelar sarjana, tepatnya di tahun 1317 H/1899

8 Amnold Green, The Tunisian Ibnu’Asyur, Syarh al-Muqadimah al-Adabiyyah Ii al- Marzuqy’ala
Din al-Hamasah,(Riyad: Maktabah Dar al-Minhaj, 2000), 89.

9 Ibn ‘Ashur dikenal menganut madzhab Maliki. Hal tersebut bisa dilihat dari figh Maliki yang ia
pelajari dari ahli figh yang bermazhab Maliki. Selain itu, Ibn ‘Ashur tulisan-tulisan yang
dihasilkan Ibn ‘Ashur banyak merujuk pada usul figh Madzhab Maliki. Oleh karenanya tidak
heran jika kemudian Ibn ‘Ashur diberikan jabatan sebagai Mufti Madzhab Maliki pada tahun
1933 M.
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M.!10 Sekian banyak ilmu yang didapat dari Universitas Zaytunah
nampaknya belum memenuhi dahaganya dalam menuntut ilmu. Di waktu
luangnya, Ibn ‘Ashur menghabiskan waktunya dengan membaca buku-
buku tafsir, buku-buku al-Milal wa al-Nihal, menghafal hadis-hadis, syair-
syair arab dari masa pra Islam hingga sesudahnya, membaca buku-buku
sejarah, dan lain-lain. Semua ilmu yang diperolehnya dari Zaytunah dan
aktivitas keilmuanya turut menjadikan Ibn ‘Ashur sebagai ulama dengan
kepribadian yang luhur dan tingkat intelektual yang tinggi.

Ibn ‘Ashur memulai menuntut ilmu di Zaytunah pada awal abad 14
Hijriyah. Di sini, kejeniusan Ibn ‘Ashur sudah terlihat sejak awal, ia
menyelesaikan pendidikan dalam keilmuan keislaman dengan prestasi yang
membanggakan di akhir studinya.!! Beberapa judul kitab berhasil ia
pelajari di Universitas almamater ibn Khaldun tersebut, antara lain:

1. Ilmu Nahwu (Alfiyah Ibn Malik beserta kitab-kitab syarahnya
seperti karya Shaikh Khalid al-Azhari, Sharh al-Mukawwady, al-
Asepuriy, Mugni Labib karangan Ibn Hisham, Tuhfah al-Gharib
yang merupakan sharh dari Mugni Labib dan lain-lainya.

2. Ilmu Balaghah (Syarah risalah al-Samarqandiy, karya al-
Damanuriy al-Takhlis beserta sharh al-Mutawal karya al-Sa’d al-
Taftanzani .

3. Al-Lughah (al-Mazhar li al-Suyuti)

19 Balqaim al-Ghaliy, Shaikh al-Jami‘ al-A ‘zam Muhammad al-Tahir ibn “‘Ashur; H ayatuh wa
Asdruh (Beirut: Dar Ibn Hazm, 1996), 56-57
11 Mani’ ‘Abd al-Halim Mahmud, Kajian Tafsir Konprehenshif metode Ahli Tafsir..., 313.
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Ilmu Figh (Aqrab al-Malik ila Mazhab al-Imam al-Malik karya al-
Dadir sharh al-Tawadiy ‘ala al-Tuhfah.

Ilmu Usul Figh (Sharh al-Hatab ‘ala waraqat Imam al-Haramain.
Al-Hadith (Sahih al-Bukhari, Muslim kitab Sunan dan Sharh
Garamiy Sahih)

Mantiq (al-Salam fil al-Mantiq li Abd al-Rahman Muhammad al-
Sagir.

[lmu Kalam (al-Wusta ‘ala ‘Aqaid al-Nasafiyyah.

[lmu Faraid (kitab al-Durrah).

10. Ilmu Tarikh (al-Muqadimah dan lain-lainnya).!?

3. Karir

a. Pengajar

Ibn ‘Ashur memulai karir sebagai pengajar di Universitas

Zaytunah pada tahun 1899 M. Empat tahun berselang, ia juga

dipercaya untuk mengajar di Yayasan Sadiqiyyah, tepatnya pada tahun

1904 M. Karena kompetensinya yang cemerlang, seiring berjalannya

waktu, karirnya kian menanjak. Pada tahun 1911 M, ia diangkat

sebagai hakim, selang dua puluh tahun sejak berkarir di bidang

peradilan, ia lantas diangkat sebagai mufti dalam Madzhab Maliki.'3

12 Balqasim Ghaliy, Shaikh al-Jami al-A ‘zam Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashar...,38. lihat juga:
Mushrif ibn Ahmad al-Zuhairaniy, ’Asar al-Dilalat al-Lugawiyyah fi al-Tafsir ‘Indalibni
‘Ashir (Beirut: Muassasah al-Rayyan, 2002), 27-29

13 Balqasim al-Ghali, Shaikh al-Jami‘ al-A‘zam Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashur; Haydtuh wa
Asdruh (Beirut: Dar Ibn Hazm, 1996), 53.
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Di kalangan para ulama Tunisia, Ibn ‘Ashir dikenal sebagai
“Shaikh al-Imam” atau pemimpin para mufti. Selain dikenal sebagai
seorang hakim (qadli), Ibn ‘Ashur juga dikenal sebagai seorang
pengajar yang disegani, beliau merupakan dosen di bidang tafsir dan
balaghah di Universitas Zaytunah. Pada tingkat internasional, Ibn
‘Ashur juga aktif menjadi anggota di Majami’ al-Lughah al-
‘Arabiyyah. Ibn ‘Ashirr juga dikenal sebagai pusat (Qutb)
pembaharuan pendidikan dan bersosial pada masanya.'4

b. Shaikh al-Islam

Di tahun 1932 M Ibn ‘Ashur diangkat sebagai Shaikh al-Islam
al-Maliki. Beliau diangkat pemerintah sebagai ulama tertinggi di
Tunisia dalam madzhab Maliki karena kedalaman ilmu
pengetahuannya dalam agama Islam. Namun kondisi politik yang
tidak menentu membuat hubungan antara pemerintah dan para ulama
berjarak. Pemerintah mulai mengambil sikap sewenang-wenang, anti
kritik dan diktator. Pemerintah juga berusaha untuk mengendalikan
semua unsur kekuatan, termasuk para ulama.

Pemikiran Islam dan putusan fatwa yang berkaitan dengan
kebijakan strategis pemerintah mulai dikekang. Hal ini membuat Ibn
‘Ashur untuk memperjuangkan kebebasan pemikiran Islam di

Tunisia.!> Ibn ‘Ashur memberikan perlawanan kepada pemerintah

14 Mushrif ibn Ahmad al-Zuhainy, ’Asar al-Dilalat al-Lugawiyyah fi al-Tafsir ‘Indalibni ‘Ashur,
(Beirut: Muassasah al-Rayyan, 2002), 21. _
15 Balqasim al-Ghali, Shaikh al-Jami © al-A ‘zam Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashir. ..., 53.
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dengan menyampaikan pesan agama kepada pemerintah. Hal ini
melahirkan banyak diskusi dan kajian agama yang tersebar di berbagai
penjuru Tunisia.

Tahun 1960 M, Ibn ‘Ashur diberhentikan dari kedudukannya
sebagai Shaikh al-Islam, karena dinilai tidak mempunyai kontribusi
berupa dukungan kepada pemerintah. Dan ternyata Ibn ‘Ashur sendiri
sebenarnya telah menduga akan terjadinya pemberhentian tersebut.!®
Hal yang menyebabkan pemberhentian Ibn ‘ Ashur sebagai Syaikh al-
Islam adalah polemik yang terjadi antara Ibn ‘Ashur dengan Presiden
Habib Bourguiba. Sebagai Shaikh al-Islam Madzhab Maliki, Ibn
‘Ashur diminta oleh Presiden Habib Bourguiba untuk mengeluarkan
fatwa tidak adanya kewajiban puasa Ramadlan bagi para pekerja
Karena Bourguiba menilai produktifitas negara menurun dan
perkembangan negara menjadi terhambat karena para pekerja
melaksanakan puasa di bulan Ramadlan.

Bourguiba juga meminta Ibn ‘Ashur untuk menyampaikan
fatwa yang menganjurkan para pekerja untuk berbuka (tidak
berpuasa) di bulan Ramadlan. Anjuran ini akan membantu program
pembangunan negara dan meningkatkan produktifitas Tunisia.
Karena kemajuan negara merupakan kewajiban seluruh rakyat

Tunisia secara umum, yang dapat dicapai dengan produktifitas para

16 Ibid,
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pekerja, sedangkan puasa Ramadlan adalah kewajiban pribadi. Maka
untuk bekerja secara optimal, pekerja tidak berkewajiban
melaksanakan puasa Ramadlan, karena kewajiban yang bersifat

umum tidak dapat dibatalkan oleh kewajiban yang bersifat pribadi.

Bourguiba menerapkannya, saat dia mengonsumsi secangkir jus
selama bulan Ramadhan dalam pidatonya di Palmarium di ibukota
Tunisia pada tanggal 28 Februari, 1960. Para Syaikh Zaytunah lantas
bangkit, dan tidak mengizinkan siapa pun untuk menyebut “al-Za’im
al-Mujahid al-Akbar” (pemimpin mujahid nan agung) bagi orang yang
telah melanggar kitab Allah. Hingga Shaikh al-Tahir Ibn ¢ Ashur tidak
mematuhi perintah pemimpin yang memanggilnya untuk
mengeluarkan fatwa yang mengizinkan berbuka puasa untuk
meningkatkan tingkat produktivitas.

Berlawanan dengan harapan Pemimpin Agung, Ibn ¢ Ashur lantas
pergi ke masyarakat, melalui radio Tunisia, Ibn ‘Ashur mengeluarkan
fatwa larangan tidak berpuasa dengan alasan bekerja, dan siapa pun
yang melakukannya, maka ia telah menentang ketentuan agama Islam.
Ibn ‘Ashur juga menentang klaim bahwa puasa menghalangi produksi.
Ibn ‘ Ashur lantas membacakan ayat-ayat puasa dalam surat al-Baqarah
ayat 183. Kemudian Ibn ‘Ashur menutup fatwanya dengan berkata
“sadaqa Allah, wa kadzaba Bourguiba’ yang artinya benarlah Tuhan
dan berdustalah Bourguiba. Melihat sikap teguh Ibn ‘Ashur, pihak

pemerintah pun menjadi keder, dan menghentikan upaya mereka untuk
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mencegah para pekerja untuk puasa.!” Hingga akhirnya Ibn ‘Ashur
diberhentikan oleh pemerintah dari jabatannya sebagai Shaikh al-
Islam.

Usai tidak lagi menjabat sebagai Shaikh al-Islam, Tbn ‘Ashur
memilih untuk beristirahat sejenak di rumahnya dari hiruk pikuk tugas
rutinnya. Ibn ‘Ashur menghabiskan waktu rehatnya tersebut dengan
membaca dan menulis, serta menikmati buku-buku yang ada di
perpustakaannya. Di tengah masa tenangnya itu, beliau lantas
menulis karya tafsir yang telah lama ia cita-citakan. Ibn ‘Ashur
mengaku bahwa ia sangat ingin sekali untuk bisa menulis tafsir karyanya
sendiri, ia mengatakan: "Sejak /lama saya mempunyai keinginan
menulis tafsir, salah satu cita-cita saya yang terpenting sejak dulu
adalah menulis tafsir al-Qur’an yang komprenshif untuk kemaslahatan
dunia dan agama namun keinginan tersebut menjadi tertunda dengan
tugas negara yang ia jalankan, sebagaimana pengakuanya “Akan
tetapi aku terbebani dengan hal itu, melibatkan diri dalam medan ini.
Aku mencegah lari dari perlombaan ~Kitab tafsir tersebut lantas diberi

nama Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir.
c. Rektor Universitas Zaytunah

Pada tahun yang sama ketika ia diangkat menjadi Syaikh al-

Islam, di bulan September tahun 1932, Ibn ‘Ashur diangkat menjadi

17 https://www.nilenews.live/ JUad¥l-d sa- ) pile - pallall-7 8238/ diakses tanggal 17 Januari 2020.
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Rektor Universitas Zaytunah (Shaikh Jami‘ al-Zaytunah) beserta
lembaga-lembaga yang menjadi cabang Zaytunah. Pada awal
kepemimpinannya, Ibn ‘Ashur menyapaikan gagasan reformasi
pendidikan dan sistem pendidikan di dalam tata kelola kurikulum di
dalam Universitas Zaytunah. Sebagai sikap dan respon atas perubahan
kondisi sosial dan perkembagan pendidikan yang tengah terjadi di
semua belahan dunia.

Gagasan reformasi pendidikan yang dilontarkan Ibn ‘Ashur
mendapatkan kritikan dan penolakan dari para masyayikh (pengajar)
yang ingin mempertahankan sistem pendidikan konvensional. Sikap
penolakan ini berasal dari golongan mayoritas, sedangkan golongan
yang sepakat dan ikut dalam membenahi sistem pendidikan Zaytunah
berjumlah  sedikit.'® = Mayoritas para masyayikh  masih
mempertanyakan pentingnya reformasi system dalam Universitas
Zaytunah.!® Fakta ini lantas membuat Ibn ‘Ashur mengundurkan diri
dari jabatan Rektor pada bulan September 1933, tepat setahun setelah
ia diangkat.

Dua belas tahun kemudian, pada tahun 1945 M, Ibn ‘ Ashur
diangkat kembali menjadi Rektor Universitas Zaytunah. Peran
strategis yang diemban kali ini dimanfaatkan Ibn ‘Ashur untuk

melakukan reformasi besar dalam memperbaiki sistem pendidikan di

18 Muhammad al-Habib al-Haujah, al-Shaikh al-Islam al-Imam al-Akbar. .., 40-41.

Y Ibid, 41.
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Zaytunah. Ibn ‘Ashur juga melakukan beberapa terobosan dengan
menunjang kurikulum pendidikan dengan ilmu-ilmu dalam rumpun
kebahasaan dan humaniora, seperti filsafat, sejarah serta bahasa
Inggris.2’ Rupanya Ibn ‘Ashur telah berhasil meyakinkan mayoritas
masyayikh Zaytunah yang dulu menolak gagasan Ibn ‘Ashur tentang

reformasi pendidikan.

Peran sturktural dalam pendidikan masih diemban Ibn ‘Ashur
setelah Tunisia merdeka. Ibn ‘Ashur diangkat menjadi Dekan pada
Fakultas Syari’ah dan Ushuluddin Universitas Zaytunah pada tahun
1956 M. Hingga akhirnya ia berhenti pada tahun 1960 M setelah
polemiknya dengan Presiden Habib Bourguiba terkait fatwa puasa
Ramadlan bagi pekerja. Setelah itu Ibn ‘Ashur lebih menyibukkan
diri dengan menulis beberapa karya, salah satu yang berhasil
diselesaikan adalah kitab tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir.

Kolonialisme Prancis dan Pemikiran Intelektual Ibn ‘Ashur

Dalam konteks perjuangan melawan kolonialisme, perjalanan hidup
Ibn ‘Ashur terbagi dalam dua fase penting. kedua fase tersebut secara
langsung mempunyai pengaruh terhadap terbentuknya pemikiran
intelektual Ibn ‘Ashur. Fase pertama, masa kolonialisme Prancis terhadap
beberapa negara yang tergabung dalam Maghrib ‘Arabiy (Maroko, Aljazair

dan Tunisia) yang terjadi selama 75 tahun, yakni antara tahun 1881 M

20 Ibid,



58

dampai 1956 M. Sedangkan fase kedua yaitu pada masa kemerdekaan
Tunisia tahun 1956 M. sampai tahun wafatya Ibn ‘ Ashur pada 1973 M.

Periode pertama kehidupannya diwarnai dengan peristiwa
melemahnya kekuatan imperium kekhalifahan Turki Utsmani di Dunia
Islam. Keadaan tersebut lantas dijadikan sebuah kesempatan oleh negara—
negara emperialis Eropa untuk memulai kembali ekspansi dan pendudukan
terhadap Tunisia serta beberapa negara Islam di Timur Tengah. Di usianya
yang ketiga tahun, Tunisia telah jatuh di bawah kekuasaan Prancis. Di
tahun-tahun berikutnya merebak kekacauan dan penindasan. Karena sebab
krisis pemikiran yang menimpa masyarakat pada umumnya, timbullah rasa
takut dan sedih atas ujian penjajahan ini. kondisi caosyang terjadi di negara
Timur Tengah hingga menyebabkan kejatuhan kekhalifahan Turki Utsmani
memberikan dampak negatif bagi Tunisia.?!

Penjajahan yang terjadi di Tunisia menggerakkan para cindekiawan
Tunisia untuk bangkit dan berjuang dari keterpurukan. Akibat dari kejadian
yang krusial tersebut, timbullah seruan untuk memulai gerakan restorasi
dan pembaharuan (al-Islah wa al-Tajdid) di seantero negara Arab. Gerakan
ini lantar menular kepada negara Tunisia, hingga muncullah gerakan yang
menggelorakan kebangkitan dan restorasi di Tunisia yang dipimpin oleh
al-Sayyid Khairuddin al-Tunisiy, sejarawan al-Qadir Ibn Abi al-Dliyaf,

direktur sekolah militer Mahmud Qabadu dan Shaikh Salim Buhajib.

2! Lihat: Muhammad al-Habib Ibn al-Khaujah, Shaikh al-Islam al-Imam al-Akbar Muhammad al-
Tahir Ibn ‘Ashur (Qatar: Wizarah al-Auqaf wa al-Shu’un al-Islamiyyah, Vol. 1, 2004), 25.
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Gerakan kebangkitan fase kedua terjadi di Aljazair melalui organisasi
Jam’iyyah al-‘Ulama’ al-Muslimin. Sebagaimana juga muncul di negara a/-
Maghrib al-‘Arabiy sebagai salah satu pencetus pemikiran Islam. Fase
ketiga muncul dari kalangan pemikir Islam di Suriah dan Iraq. Semua
gerakan restorasi dan pembaharuan ini diikuti oleh para ulama Universitas
Zaytunah, tak terkecuali Ibn ‘Ashur.?2

Pertama, pengaruh Muhammad ‘Abduh, seorang reformis Islam dari
Mesir. Gagasannya mengenai “wacana pembaharuan Islam” yang
dikampanyekan secara rutin lewat majalah “al-‘Urwah al-Wutsqa”.
Majalah ini memberikan pengaruh yang besar terhadap pola pikir para
ulama Tunisia, termasuk Ibn ‘Ashur. Pengaruh tersebut menguat setelah
kunjungan kedua ‘Abduh ke Tunisia tahun 1903 M. ‘Abduh berhasil
memompa semangat para ulama Tunisia serta mendorong lahirnya
pemikiran pembaharuan. Hal ini yang menjadi sebab Ibn ‘Ashur disebut
terpengaruh oleh ‘Abduh di samping al-Afghani dan Rashid Rida.

Kedua, pengaruh dari intern Tunisia sendiri. Gerakan pembaharuan
yang digaungkan oleh Khairudin al-Tunisiy telah menjadi model dan
panutan bagi tiap ulama Tunisia yang mempunyai mimpi reformasi.
Khairudin al-Tunisiy berusaha meningkatkan ghirah intelektual lewat
penguatan pers dan pemikiran. Penguatan termasuk termasuk pula d
dalamnya pencetakan dan penyebaran secara massif beberapa kitab klasik

di sejumlah daerah. Di antara kitab yang menjadi prioritas adalah al-

2 Jbid, 26.
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Muwafaqgat. Kitab ini dicetak untuk pertama kalinya di Tunisia dan
menjadi bahan kajian bagi para ulama dan mahasiswa. Selain itu, Khairudin
al-Tunisiy sangat berupaya untuk membangunkan umat Islam dari
kejumudannya, serta mendorong tokoh agama untuk memulai melihat
model kemajuan negara-negara Eropa melalui karyanya yang bejudul:
“Agwam al-Masalik T Ma‘rifati al-Ahwal al-Mamalik’. Kemajuan yang
telah dicapai negara-negara Eropa hendaknya dijadikan rujukan pada
aspek-aspek tertentu.

Ketiga adalah kesadaran para tokoh dan ulama berpengaruh untuk
mereformasi sistem pendidikan. kesadaran akan pentingnya pendidikan
yang akan berpengaruh besar terhadap kemajuan suatu bangsa telah
tersebar di kalangan cindekiawan dan mahasiswa. Saat itu pula perhatian
magqasidTbn ‘Ashur untuk pertama kalinya terlihat dari kitab karangannya,
Alaysa al-Subh bi Qarib, yang berisi kritikan konstruktif melalui kacamata
magqasid terhadap sistem pendidikan di Tunisia dan di dunia Arab pada
umumnya.

Fase kedua, kondisi bangsa pasca kemerdekaan. Ibn ‘Ashur dalam
fase kedua ini menuangkan seluruh perhatian, tenaga dan pikirannya dalam
upaya reformasi dunia pendidikan. Pada fase ini, selain menjabat staf
pengajar resmi di universitas Zaytunah, Ibn Ashur juga menduduki banyak
jabatan strategis, antaranya menjadi Hakim Agung mazhab Maliki serta
menjadi ketua mufti Tunisia tahun 1924M. Karirnya yang kian menanjak

membuatnya terlibat aktif dalam kegiatan tingkat Internasional, misalnya
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menjadi anggota Majma“ Lughah ‘Arabiyah (Pusat Studi Bahasa Arab) di
Kairo Mesir (1950 M.), delegasi Majma*“ al-‘limi al-‘Arabi di Damaskus
(1955M.) Selain itu, berbagai pergolakan sosial-politik yang terjadi di
Tunisia dan dunia Arab turut serta membentuk pemikiran dan gagaran
reformasi pendidikan Ibn ‘ Ashur.

Peran Ibn ‘Ashur sangat penting dalam menggelorakan semangat
nasionalisme dan cinta tanah air di Tunisia. [a masuk dalam anggota jihad
bersama Shaikh Muhammad Khadr Husain yang berkedudukan sebagai
shaikh al-Azhar, imam besar al-Azhar. Keduanya ualama yang berwawasan
luas dan mempunyai keimanan kuat ini pernah dipenjara serta menghadapi
gelombang rintangan yang besar demi membela negara dan agama.?
Rintangan tersebut tidak hanya berasal dari penjajah, tetapi juga antek-
anteknya yang tersebar di setiap wilayah

5. Tbn ‘Ashur Berpulang

Muhammad al-Tahir Ibn ‘Ashur berpulang pada hari Ahad, 12
Agustus 1973, bertepatan pada r tanggal 13 Rajab 1393 H, dalam usia 94
tahun. Dalam penanggalan hijriyah, Ibn ‘Ashur meninggal pada usia 98
tahun. Jenazah Ibn ‘ Ashur dikebumikan di makam umum al-Zalaj.2*

B. Kontribusi Ibn ‘Ashur dalam Mengembangkan Ilmu Magasid
Kontribusi Ibn ‘Ashur dalam pengembangan ilmu magasid sangatlah

besar. Hal ini tidak terbantahkan karena banyak ulama kontemporer yang

2 Mani’ ‘Abd al-Halim Mahmud, Kajian Tafsir..., 315.
24 Al-Ghaliy, Shaikh al-Jami“..., 71.
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mengakui peranan Ibn ‘Ashur dalam kajian ilmu magasid. Peneliti berusaha

untuk mengidentifikasi ulang kontribusi Ibn ‘ Ashur setelah menelaah beberapa

karya ulama kontemporer. Ada tujuh point kontribusi Ibn ‘Ashur dalam

pengembangan ilmu magasid yang dapat peneliti simpulkan, yaitu:

1.

2.

Mengenalkan kembali kajian magasid al-shari ‘ah pasca masa kejumudan

Mengangkat magqgasid al-shari ‘ah Dalam Kajian Islam Interdisipliner

. Mengembangkan magqasid al-shari‘ah menjadi lebih holistik (Universal-

Parsial)

. Reorientasi maqasid al-shari‘ah dengan pendekatan pemkiran Islam

reformis

Menjadikan magqasid al-shari ‘ah sebagai disiplin ilmu yang mandiri
Menentukan Parameter dalam proses identifikasi magasid
Menemukan relevansi maqasid al-shari ‘ah dengan sifat dasar manusia

Ketujuh poin kontribusi Ibn ‘Ashur dalam pengembangan ilmu magasid

akan peneliti jelaskan sebagaimana berikut:

1.

Mengenalkan Kembali Kajian Magasid al-Shari ‘ah Pasca Masa Kejumudan

Dalam studi tentang magasid, Ibn ‘Ashur memiliki pengaruh yang
kuat dalam proses perkembangannya. Misalnya saja pembaharuan yang ia
lakukan dalam ilmu magasid. Ton ‘Ashur telah mengenalkan kembali
pemikiran magqasid setelah masa kejumudan selama enam abad (790 H —
1393 H) sepeninggal al-Shatibi. Secara substansial, maqasid al-shari‘ah
telah dikenal sebagai sebuah paradigma hukum Islam sejak Islam mulai

eksis dengan hukum shari‘ahnya. Namun, secara konsep keilmuan,
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pemikiran maqasid al-shari‘ah baru terbangun secara sistematis sebagai
sebuah disiplin ilmu di tangan al-Shatibi (w. 790 H) melalui bukunya al/-
Muwidtagat fi Ustl al-shari‘ah. Prestasi tersebut menjadikan al-Shatibi
dikenal oleh dunia sebagai Bapak Perumus maqasid al-shari ‘ah Pertama.

Sedangkan Ibn ‘Ashur, melalui bukunya magasid al-shari‘ah al-
Islamiyyah, telah berhasil mengembangkan al-maqasid dengan
menyempurnakan konsep maqasid al-shari ‘ah milik al-Shatibi. Lebih jauh,
Ibn ‘Ashur bahkan menjadikan magqasid al-shari‘ah sebagai disiplin ilmu
yang mandiri. Atas jasa pengembangan ilmu magasid tersebut, Ibn ‘ Ashur
lantas dijuluki “guru keduva” (al-mu’allim al-sani) setelah al-Shatibi yang
mendapat gelar sebagai “guru pertama”.?> Gelar tersebut bukanlah hanya
ungkapan hiperbola dan mengada-ada. Karena setelah al-Shatiby muncul
dengan konsepnya, pemikiran maqasid al-Shari‘ah mengalami kejumudan
cukup lama, stagnasi tersebut berlangsung sekitar enam abad (790 H—- 1393
H), hingga akhirnya muncul Ibn ‘Ashur.

Ibn ‘Ashur mendasarkan pemikiran magasidhya pada pemahaman

bahwa shari‘ah yang dibuat oleh Allah Swt sebagai Shari untuk manusia

25 Sebagaimana penilaian yang dilakukan Jaser Audah yang menyimpulkan bahwa al-Shatibi
melalui kitab al-Muwidfagat fi Ustl al-shari‘ah, telah berhasil melahirkan tiga formula
transformasi penting dalam konstruksi teori a/-magasid yang belum dilakukan oleh ulama
magqasid sebelumnya. Pertama, magqasid dari sekadar maslahat yang terlepas dari sumber tashri®
(al-masdalih al-mursalah) menjadi dasar agama, kaidah shari‘ah dan pokok-pokok kepercayaan
dalam agama Islam (usii/ al-din wa gawa ’id al-shari ‘ah wa kulliyat al-millah). Kedua, maqgasid
yang semula berupa ‘hikmah di balik aturan’ menjadi ‘dasar aturan’. Maka ketentuan hukum
apapun yang dibuat atas nama shari‘ah harus berorientasi pada magasid. Ketiga, magasid yang
semula dipahami sebatas ‘dugaan’ (zanniy) menjadi sebuah ‘keyakinan’ (gat 7y) melalui proses
induksi terhadap ayat-ayat al-Qur’an untuk menarik kesimpulan tentang magasid. Lihat: Jaser
‘Audah, al-Maqgasid untuk Pemula..., 46-48.
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yang berkapasitas sebagai mukallaf pasti tidak lepas dari hikmah
pensyariatannya (Aikmah al-tashri‘) sebagai tujuan akhirnya. Pandangan
ini berdasar pada surah al-Dukhan ayat 38-39 yang artinya: “Dan kami
tidak menciptakan langit dan bumi dan apa yang ada antara keduanya
dengan bermain-main. Kami tidak menciptakan keduanya melainkan
dengan haq, tetapi kebanyakan mereka tidak mengetahui”.?

Maka dalam konteks di atas, maqgasid al-shari‘ah memiliki arti
sebagai sebuah ketetapan hukum yang mengandung hikmah, dan
dikehendaki oleh shara‘ untuk memberikan kemanfaatan bagi kehidupan
manusia serta menjaga kemaslahatan umum.?’ Penetapan hukum shara*
tersebut memuat tujuan-tujuan Allah sebagai Shari‘berupa kemaslahatan
yang akan kembali kepada hamba, yang terkandung dalam hukum tersebut.
Baik kemaslahatan itu di dunia, ataupun di akhirat. Dengan kata lain,
penetapan hukum shara® atau shari‘ah merupakan bentuk realisasi
kemaslahatan oleh Allah kepada manusia. Oleh karenanya, magasid al-
shari‘ah menempati posisi yang penting dalam shari ‘ah Islam.

Maqasid al-shari‘ah secara prinsip dapat dipahami sebagai sebuah
tujuan akhir yang hendak dicapai oleh shari’at. Jika kita pahami shari’at
dari sisi etimologi yang artinya memulai atau masuk, maka shari’ah adalah
suatu bentuk dari proses ibadah dengan kemaslahatan sebagai tujuan

akhirnya. Yang mana kemaslahatan tersebut menjadi pokok dari Magasid

26 al-Qur’an, 44: 38-39.
27 Ibid, 147.
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al-shari‘ah. Oleh karenanya, tidak ada ajaran shari‘ah yang ditetapkan
tanpa kemaslahatan sebagai orientasinya. Maka jika kita hendak membuat
undang-undang hukum yang belum diterangkan dalam al-Qur’an, hadis
maupun ijtihad ulama, maka hendaknya hukum tersebut juga berorientasi
untuk menghasilkan kemaslatan. Hal ini yang juga diyakini oleh ‘Izz al-Din
‘Abd al-Salam dalam kaidahnya: setiap upaya yang tidak berorientasi
mewujudkan tujuannya adalah perbuatan yang batil.?®
2. Mengangkat Magqasid al-Shari‘ah dalam Kajian Islam Interdisipliner
Dalam semua kajian pemikiran Islam, Ibn ‘Ashur menggunakan
ilmu maqasid sebagai basic teorinya. Sebagaimana dapat dijumpai dalam
pemikiran Ibn ‘Ashur dalam berbagai kitab karanyanya, seperti al-Tahrir
wa al-Tanwir (bidang tafsir), Usul al-Nizam al-Ijtima‘iy i al-Islam
(bidang sosial kemasyarakatan) dan Alaisa al-Subh bi Qarib (bidang
pendidikan). Pemikiran Islam dalam bidang tafsir, sosial kemasyarakatan
dan pendidikan dijelaskan Ibn ‘Ashur dalam perspektif ilmu magasid
dengan berdasar pada empat prinsip magasidnya yang sangat popular,
yaitu al-Fitrah, al-Samahah, al-Musawah dan al-Hurriyyah. Serta
berdasar pula pada al-Magqasid al-A ‘la dalam al-Qur’an yang meliputi a/-
Salah al-Fardiy (Kesalehan Individu), a/-Salah al-Jama‘iy (Kesalehan

Sosial) dan al-Salah al- ‘Umraniy (Kesalehan Peradaban). Hingga akhirnya

2 Versi arabnya: *JbG 345 o33lais &244/ o B S f}?
Lihat: ‘Izz al-Din Abd al-Salam, Qawa’id al-Ahkam fi Masalih al-Anam (Beirut: al-Kulliyyat al-
Azhariyyah, 1986), vol. 2, 143,
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pemikiran Ibn ‘Ashur ini memberikan generasi selanjutnya pandangan
baru terhadap ilmu magasid. Seperti Jassir Auda yang menjadikan ilmu
magqasid sebagai pendekatan baru dalam kajian figh, atau Abdullah Saced
dengan tafsir maqgasidinya.

Selanjutnya akan kami paparkan sisi magasid yang terdapat dalam
pemikiran Ibn ‘Ashur di bidang kajian tafsir, sosial kemasyarakatan dan
pendidikan.

a) Ilmu Magasid dalam Studi Tafsir al-Qur’an

Ibn ‘Ashur menjadikan kitab tafsirnya ini sebagai media
ekspersi gagasan pemikiranya dalam dikursus keilmuan dalam bidang
studi tafsir al-Qur’an yang belum banyak dibicarakan oleh ulama
pendahulunya. Di dalam kitab a/-Tahrir wa al-Tanwir, Ton ‘Ashur
menegaskan bahwa kitab al/-Tahrir wa al-Tanwir menjawab
permasalahan seputar stigma negative dalam tafsir b7 a/-Ra’yi. la
memberikan klarifikasi bahwa tidak semua penafsiran dengan akal
itu dikategorikan tafsir yang tercela. Jika semua yang didasarkan
kepada akal itu tercela maka tentu banyak perkataan sahabat dan
tabiin yang tertolak. Padahal mereka secara aktif menafsirkan al-
Qur’an, baik berpegang pada sunnah Nabi maupun hasil ijtihad mereka
sendiri. Kata al-ra’yu menurut Ibn ‘Ashur adalah kata yang masih
memiliki pengertian umum yang membutuhkan perincian dalam
penjelasan maknanya. Meskipun terdapat hadits-hadits Nabi yang

melarang penafsiran dengan akal, namun menurut Ibn ‘Ashur kata a/-
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ra’yu dalam penafsiran tidaklah seperti yang dimaksud dalam hadis.?’
Jika dalam penafsiran seseorang menggunakan akalnya dengan
didampingi seperangkat keilmuan dalam metode penafsiran maka hal
tersebut tidak menjadi masalah bagi Ibn ‘Ashur. Di sisi yang lain, Ibn
‘Ashur juga mengkritik pendapat yang menyatakan tafsir terbaik
adalah yang berdasarkan riwayat dari Nabi.

Dalam pandangan Ibn ‘Ashur terdapat tiga jalan yang ditempuh
mufassir dalam upaya menafsirkan al-Qur’an. Tiga jalan tersebut
adalah: Pertama, berhenti pada makna tekstual al-Qur’an. Melalui
analisis pada aspek kebahasaan, seorang mufassir berusaha untuk
menggali makna dalam suatu teks al-Qur’an. Kedua, berusaha
mengeksplorasi teks al-Qur’an ke dalam beberapa disiplin ilmu
keagamaan, seperti aqidah, figh, akhlak dan selainnya. Ketiga,
memposisikan disiplin ilmu sains sebagai suatu pendekatan tafsir
dalam menemukan hikmah dan tujuan (magasid) teks al-Qur’an.3°

Dalam teknis pengungkapan maqgasidpada teks al-Qur’an, Ibn
‘Ashur menggunakan kajian lingustik al-Qur’an secara dominan.
Selain lafadz, analisis dalam aspek i’rab juga menjadi perhatian dalam

penafsiran sebagai media interpretasi teks al-Qur’an guna menggali

29 Menyikapi hadis-hadis pelarangan di atas, Ibn ‘Ashur memberikan argumentasi bahwa kata al-
ra’yu memiliki pemahaman sebagai suatu perkataan yang berasal dari hati dengan tanpa
memperhatikan dalil, baik dari aspek bahasa maupun tujuan pensyariatan. Begitu pula tidak
melihat kaidah-kaidah dalam ilmu al-Qur’an, misalnya asbab al-nuzul, nasikh mansukh dan
yang lain. Lihat: Ibn ¢Ashur, a/-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol 1, 18.

30 Ibid, Vol 1, 42.
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makna dan magasid (tujuan) teks.3! Selain melakukan konfirmasi atas
keabsahan tafsir b7 al-Ra’yi serta memakai metodologi penafsiran yang
berbasis pada ilmu magasid, melalui kitab al-Tahrir wa al-Tanwir Ibn
‘Ashur juga menetapkan tujuan dari al-Qur’an diturunkan (Magasid
al-Qur’an) yang dijelaskan dalam mukaddimah tafsirnya bahwa
magqasid al-Qur’an adalah teori yang harus dipahami oleh penafsir
dalam proses interpretasi al-Qur’an.3?
[lmu Magqasid dalam Pemikiran Pendidikan

Pemikiran magasid Ibn ‘Ashur dalam aspek pendidikan terekam
dalam karyanya Alaisa al-Subh bi Qarib. Karya ini sangat kental
bernuansa magqasid dalam memandang sistem pendidikan. Ia
mengkritisi sistem pendidikan yang dianut dalam dunia Islam. Ia
menganggap sistem tersebut tidak dapat mengantarkan kepada
kemajuan bangsa. Hal tersebut disebabkan karena pendidikan dunia
Islam tetap mempertahankan metode konservatif tektualis-literalistik,
tanpa disertai tujuan (maqasid) dibaliknya. Selain itu, Ibn ‘Ashur ingin
mengubah sistem pengajaran konservatif menuju pendidikan yang
mengadopsi kemajuan yang terjadi pada zaman modern. Dan harusnya
ilmu dapat bersinggungan secara nyata dengan keadaan sosial

kemasyarakatan.

31 Ibid, Vol.1, 30.

32 Ibid, 39.
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Belgasim Al-Ghali menjelaskan bahwa dalam kaca mata Ibn
‘Ashur, kemunduran pendidikan Islam yang terjadi di Universitas
Zaytunah terjadi dikarenakan para tokohnya tetap dalam sistem
pendidikan konservatif dengan ketidakjelasan sistem pengajaran dan
kurikulum pembelajaran di dalamnya. Mereka seakan menutup mata
terhadap beberapa metode baru yang lahir dari kemajuan zaman. Selain
itu, masih adanya wacana tentang dikotomi ilmu pengetahuan agama
dan umum juga memberikan kontribusi negatif atas kejumudan
pendidikan di dunia Islam. Sehingga ilmu filsafat, mantiq dan sains
tidak mendapatkan tempat di madrasah dan universitas di Tunisia. *3

Permasalahan paradigmatik dalam pendidikan tentang filosofi
dan metodologi sebenarnya telah terakomodasi dalam konsep
Hurriyyah yang merupakan salah satu dari empat prinsip dasar
magqasid®* dalam konsep Ibn ‘Ashur. Hurriyyah terbagi menjadi empat
bagian,’® yang salah satunya secara langsung bersinggungan dengan
pendidikan, yaitu Hurriyyah al-Agwal (kebebasan dalam berpendapat)
yang juga mengandung pengertian kebebasan mempelajari ilmu

(Hurriyyah al-‘llm), kebebasa mengajar (Hurriyyah al-Ta’lim), dan

33 Belqasim Al Ghali Shaikh al-Jami* al A zham, Muhammad Al-Tahir ibn ‘Ashur (tt: 152-164)

34 Empat prinsip dasar maqasid In ‘Ashur yaitu a/-fitrah (naluri beragama), al-samahah (toleransi),
al-musawah (egaliter) dan al-hurriyyah (kemerdekaan bertindak). Empat prinsip dasar ini juga
selaras dengan sifat dasar manusia yang menjadikan konsep maqasid al-Shari‘ah relevan dengan
kebutuhan dan kemasalahatan manusia secara asasi.

35 Ibn ‘Ashur membagi konsep a/-Hurriyyah ke dalam empat bagian, pertama Hurriyyah al-I‘tigad
(kebebasan dalam berkeyakinan), H urriyyah al-Agwal (kebebasan dalam berpendapat), H urriyyah
al-Afal (kebebasan dalam bertindak), Hurriyyah al-Ka’inah (kebebasan pihak lain).
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kebebasan menulis (Hurriyyah al-Ta’lif).3° Kebebasan dalam hal
keilmuan ini menjamin seseorang untuk mempelajari suatu ilmu tanpa
adanya batasan dan dikotomi keilmuan. Begitu pula dalam mengajar
dan menulis. Kebebasan inilah yang mengantarkan kemajuan dalam
sejarah pendidikan Islam. Hingga munculnya berbagai aliran madzhab
figh dan aliran ilmu kalam. Kebebasan ini juga telah berhasil
menciptakan atmosfir akademik yang tinggi di kalangan umat Islam,
hingga dilakukan berbagai macam penelitian, inovasi dan eksperimen
dalam berbagai bidang ilmu pengetahuan, seperti kedokteran,
matematika, fisika, robotik, dan lain sebagainya. Hingga
mengantarkan Islam pada zaman keemasannya.
c) Ilmu Magasid dalam Sosial Kemasyarakatan
Pemikiran maqgasid dalam aspek sosial kemasyarakatan
dituangkan Ibn ‘Ashur dalam kitabnya Usul al-Nizam al-Ijtima‘iy
fi al-Islam. Sebagaimana kitab Alaisa al-Subh bi Qarib dan al-
Tahrir wa al-Tanwir, kitab Usul al-Nizam al-Ijtima‘iy i al-Islam
juga menggunakan empat prinsip dasar magasidIbn ‘Ashur sebagai
pijakan dalam membangun konsep kemaslahatan dalam konteks

sosial kemasyarakatan. Sebagaimana tujuan yang hendak dicapai

36 Ibn “Ashur, Magqasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah...., 234. Di dalam kita yang lain, yaitu Usal al-
Nizam al-Ijtima‘iy fi al-Islam, Tbn ‘Ashur juga menambahkan konsep hurriyyah al-fikr, yaitu
kebebasan berpikir di luar persoalan keyakinan agama. Kebebasan berpikir di sini mencakup hal-
hal yang berkaitan dengan penalaran, seperti berpikir mengenai pendapat ilmiah, pendalaman
shari’ah, menejemen dan tata kelola, dan beberapa perkara yang menyangkut kehidupan sehari-
hari. Lihat: Ibn ‘Ashur, Usul al-Nizam al-Ijtima‘iy fi al-Islam..., 172-173.
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(magqasid) agama dalam upaya memperbaiki keadaan (is/ah), dalam
kitab Usul al-Nizam Ibn ‘Ashur membaginya ke dalam dua bagian
pokok, yaitu al-/Is/ah al-Fardiy (perbaikan individu) dan a/-Islah al-
Ijtima‘iy (perbaikan masyarakat).

Dalam pendahuluannya, Ibn ‘Ashur lebih banyak
menjelasakan peranan agama dalam upaya memperbaiki kondisi
suatu kaum yang dalam hal ini dijadikan subjek perubahan oleh al-
Qur’an. Tujuan agama dalam perbaikan sosial tersebut sebagaimana
dijelaskan oleh Ibn ‘Ashur:

“Dan tidak diragukan lagi bahwa peran agama yang benar
adalah memperbaiki kondisi masyarakat ([/slah al-Qaum)
yang mana mereka terkena khitab kewajiban untuk
melaksanakan itu. Agama juga berperan untuk mengeluarkan
masyarakat dari lembah kemerosotan kepada keadaan yang
lebih tinggi, baik berdampak sedikit maupun banyak, sesuai
dengan kehendak Allah melalui agama dan juga masyarakat
berkewajiban untuk itu sesuai dengan hikmah-Nya Swt. Dan
berapa banyak agama-agama Ilahi yang memiliki seseorang
yang berperan menguatkan sisi baik manusia dan membentuk
suatu komunitas yang baik. Sehingga dengan kebaikan tiap
individu dan komunitas masyarakat dapat tercapai pula
kebaikan global (Sa/ah al-Majmu* Kullihi) dalam batas waktu
yang ditentukan”.?’

Jika dilihat dua bagian penting dari kitab Usul al-Nizam al-
Iljitima‘iy fi al-Islam yang menjadi tujuan yang hendak dicapai
melalui peranan agama, yaitu al-/s/ah al-Fardiy (perbaikan individu)
dan al-Islah al-Ijtima‘iy (perbaikan masyarakat) sebenarnya

keduanya sesuai dengan tujuan tertinggi (a/-Maqgasid al-A ‘la) yang

37 Ibn ‘Ashur, Usil al-Nizam al-Ijtima‘iy 7 al-Islam...., 9.
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hendak dicapai al-Qur’an. Sebagaimana disampaikan oleh Ibn
‘Ashur dalam pendahuluan keempat kitabnya Tafsir al-Tahrir wa al-
Tanwir.’® Yang mana Allah menurunkan al-Qur’an dengan tujuan
sebagai penjelas beberapa hal yang menyokong pemeliharaan tujuan
ajaran agama Islam itu sendiri yang terbagi menjadi tiga tujuan
yaitu:al-Salah al-Fardiy (Kesalehan Individu), al-Salah al-Jama‘iy
(Kesalehan Sosial/Komunal) dan al-Salah al-‘Umraniy (Kesalehan
Peradaban). Adapun kebaikan global (Salah al-Majmu‘ Kullihi)
sebagaimana yang tertera dalam kutipan pendapat Ibn ‘Ashur di
atas (kebaikan gabungan antara kebaikan individu dan masyarakat)
sebenarnya sangat relevan dengan konsep al-Salah al-‘Umraniy
(konsep kebaikan dalam peradaban) dalam a/-Maqgasid al-A‘la
dalam al-Qur‘an.

Tiga tujuan umum diturunkannya al-Qur’an (a/-Maqgasid al-
A‘la) tersebut di atas, juga bisa ditemukan di dalam konsep
perbaikan pendidikan (Zs/ah al-Ta’lim) yang digagas Ibn ‘Ashur di
dalam kitabnya Alaisa al-Subh bi Qarib. Yang mana konsep
maqasid dengan basis maslahah secara eksplisit disampaikan oleh
Ibn ‘Ashur di dalam pendahuluannya. Bahwa tujuan akhir yang
hendak dicapai dari proses pembelajaran adalah kemanfaatan ilmu

yang didapatkan oleh seorang siswa baik di dunia maupun di

38 Ibn ‘Ashur, Tafsir Al-Tahrir wa al-Tanwir ..., Vol.1, 38.
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akhirat.® Jika dilihat dari perspektif magasid al-Qur’an,tTujuan ini
memiliki relevansi dengan tujuan pertama a/-Magasid al-A ‘la yaitu
al-Salah al-Fardiy (Kesalehan Individu). Di samping itu, tujuan dari
sebuah pembelajaran juga agar dapat menghasilkan pemimpin umat
baik di dunia dan di akhirat.*°

Adapun al-Magqasid al-A‘la selanjutnya al-Salah al-Jama‘iy
(Kesalehan Sosial) dikatakan Ibn ‘Ashur bahwa pendidikan dalam
tingkatan sekunder (a/-Hajjiyah) memiliki fungsi untuk mengetahui
dan memenuhi kebutuhan dalam kehidupan kemasyarakatan (Hajjah
al-Hayah  al-Ijtima‘iyyah). Sedangkan al-Salah al-‘Umraniy
(Kesalehan Peradaban) tercermin dalam tujuan pendidikan dalam
memajukan peradaban manusia ( 7agaddum al-Hadarah) dengan cara
merealisasikan kemaslahatan individu dan sosial.*! Semua tujuan
pendidikan ini dapat dilakukan dengan syarat harus melakukan
perbaikan sistem pendidikan terlebih dahulu. Serta semua pegiat
pendidikan sadar akan tujuan umum yang harusnya dicapai dari sebuah

proses pendidikan.*?

3 Dalam versi Arabnya:bg,ls Lsss amid Leis ek S5 318 e J2=! lihat: Ibn < Ashar, Alaysa

al-Subh bi Qarib...., 9.
0 Tbn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib....,9.
41 Dalam versi Arabnya:

el Laslasl (i mg delemr V) LA Al Lesns ] ol &) Al polall cilie s
LB g sladl aam Of Sla ¥V S asT basds sag OF Jui ¥y 2l bl

lihat: Ibn ‘Ashar, Alaysa al-Subh bi Qarib...., 9.
42 Ibid.
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Penjelasan di atas kiranya telah cukup membuktikan bahwa
konsep ilmu magasidtelah dijadikan Ibn ‘Ashur sebagai basic teory
dalam pemikirannya di berbagai bidang kajian, dalam hal ini ilmu
tafsir, ilmu sosial kemasyarakatan dan ilmu pendidikan. Apa yang
telah dilakukan oleh Ibn ‘Ashur ini dengan menjadikan ilmu
magqasid sebagai landasan utama dalam berbagai kajian keislaman
merupakan kontribusi yang penting dalam perkembangan ilmu
magqasidselanjutnya. Hingga akhirnya sekarang, ilmu magasidtelah
dijadikan sebagai sebuah pendekatan baru dalam kajian keislaman.

3. Mengembangkan Magqasid al-Shari ‘ah menjadi Lebih Holistik (Universal-
Parsial)

Di tangan Ibn ‘Ashur, konsep Maqasid al-Shari‘ah menjadi lebih
universal. Cakupan magasid dengan konsep Magasid ‘Ammah Ton ‘Ashur
menjadikan diskursus kajian magasid menjadi lebih luas. Di samping itu,
dengan konsep Maqgasid Khassah juga menarik kajian magasid ke dalam
bagian yang lebih rinci. Konsep ini adalah salah satu pemikiran orisinal Ibn
‘Ashur yang memang belum dijumpai sebelumnya. Klasifikasi yang dibuat
Ion ‘Ashur pada Magasid al-Shari‘ah ke dalam Magasid ‘Ammah dan
Magqasid Khassah mengantarkan ilmu magasid ke dalam tahapan lanjutan
dalam kajian pemikiran Islam.

Pertama, dari aspek cakupan dan keberlakuannya, magasid ‘ammah
yang bersifat universal, dalam artian tujuan tersebut tidak dikhususkan

bagi umat Islam saja, akan tetapi konsep ini juga dapat diperuntukkan
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kepada manusia dan alam semesta secara keseluruhan. Dalam pandangan
Ibn ‘Ashur universalitas shari‘ah Islam dapat diterima oleh manusia secara
menyeluruh. Selain itu shari‘ah Islam juga diturunkan dengan tujuan untuk
menegakkan sistem kehidupan yang berbasis pada substansi shari‘ah Islam
dalam bentuk tatanan hidup masyarakat di muka bumi.*® point terpenting
dari konsep universalitas shari‘ah Islam Ibn ‘Ashur terfokus pada tujuan
yang hendak diwujudkan melalui pelaksanaan shari‘ah Islam, yaitu
terciptanya kemaslahatan dalam kehidupan umat manusia kapan pun dan
dimana pun.

Universalitas shari‘ah Islam dalam pandangan Ibn ‘Ashur tidak
diposisikan sebagai sebuah target capaian dari shari‘ah, namun ia lebih
diposisikan sebagai cara pelaksanaan maqasid shari‘ahhingga dalam ranah
teknisnya, ia dapat benar-benar bermanfaat bagi semua manusia, baik kaum
muslimin maupun non muslim. Kemaslahatan yang bersifat universal ini
bisa dilihat dari konsep a/-Samahah (kemudahan) dalam ajaran agama
Islam (shari‘ah), yang mana semua manusia apapun agamanya akan
condong kepada sifat tersbut.

Melalui konsep al-samahah Ton ‘Ashur ingin memberikan tanda
khusus pada Islam, yang mana yang ajarannya memiliki prinsip umum yang
dapat diberlakukan secara universal. Pandangan ini akhirnya mengubah
pandangan akan hubungan antara agama dan budaya dalam perspektif

sosiologis. Artinya hukum Islam melekat dengan konteks sosiologis bangsa

# Tbn ‘Ashur, Maqgasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah...., 89.
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Arab seharusnya tidak dipaksakan untuk diberlakukan kepada bangsa non
Arab. Misalnya masalah rada‘ah (menyusui anak) dan jilbab, yang mana
hukum yang berkaitan dengan keduanya dalam kajian figh dipengaruhi oleh
kondisi sosial dan adat istiadat bangsa Arab.**

Adapun maqasid khassah memuat beberapa bab hukum Islam dalam
yang bersifat parsial, seperti hukum muamalah dan hukum keluarga. Dalam
bahasan magasid khassah inilah konsep al-Usul al-Khamsah secara
langsung akan bersinggungan. Pemikiran Ibn ‘Ashur tentang konsep
maqasid khassah ini yang berakitan dengan al-Usul al-Khamsah lebih
menekankan pada pemeliharaan kemaslahatan individu dan terbatas pada
kemansalahatan umat Islam. Cakupannya lebih sempit jika dibandingkan
dengan magqasid ‘ammah.

4. Reorientasi Maqgasid al-Shari‘ah dengan Pendekatan Pemikiran Islam
Reformis

Ibn ‘Ashur dinilai sebagai salah satu peletak dasar ilmu magasid
modern yang memainkan peran sebagai penghubung antara pemikiran
ulama salaf dengan pemikiran Islam kontemporer. Ia berhasil menjadikan
konsep ilmu magasid klasik lebih dekat dengan permasalahan dan
tantangan yang ada pada masa terjadinya revolusi negara-negara Islam.
Yang mana tema besar yang menjadi frandwaktu itu adalah pemikiran is/ah
dan tajdid. Tbn ‘Ashur mampu menjadi jembatan antara pemikiran Islam

klasik dengan pemikiran Islam reformis. Hal ini bisa dilihat dari konsep

4 Ibid, 91.
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maslahah tahsiniyyah yang dipahaminya dengan perspektif keumatan.
Sebagaimana definisi yang dirumuskan Ibn ‘Ashur. Yaitu kemaslahatan
dalam katagori tahsiniyyah sebagai sesuatu yang menyempurnakan
kemaslahatan pada kondisi umat yang terdapat dalam aturannya, sehingga
mereka dapat hidup dengan aman dan tentram. Umat ini akan terlihat
penuh kemakmuran dalam pandangan umat yang lain. Oleh karenanya umat
Islam akan menjadi teladan yang diidamkan, atau mendekati sebagaimana
yang dicita-citakan.*
5. Menjadikan Magqasid al-Shari ‘ah sebagai Disiplin Ilmu yang Independen
Setelah masa kejumudan pemikiran magasid, Tbn ‘Ashur telah
mendinamisasi dan mengembangkan konsep Magasid al-Shari‘ah al-
Shatiby. Hingga menjadikannya sebagai sebuah disiplin ilmu yang mandiri.
Hal ini dikarenakan Ibn ‘Ashur percaya bahwa semua hukum shari‘ah pasti
mengandung maksud dan tujuan dari Shari‘berupa hikmah, kemaslahatan
dan manfaat.*® Secara makro, hukum shari‘ah mengandung tujuan global,
yaitu menjaga keteraturan umat dan kelanggengan kemaslahatan hidup
mereka.*” Hal ini dapat dilihat dari bagaimana Ibn ‘Ashur mendefinisikan
maqasid al-Shari ‘ah sebagaimana berikut:

“Makna dan hikmah yang diperhatikan dan dijaga oleh Shari‘ dalam
setiap bentuk ketentuan hukum-Nya. Hal ini tidak hanya berlaku pada
jenis-jenis hukum tertentu sehingga masuklah dalam cakupannya
dalam semua kriteria, tujuan umum dan makna shari‘ah yang
terkandung dalam hukum, serta masuk pula di dalamnya makna-

4 Lihat: /bid, 243.
4 Ibid, 246.
47 Ibid, 273.
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makna hukum yang tidak diperhatikan secara utuh, tetapi dijaga

dalam banyak ketetapan hukum”.*®

Dari definisi magasid al-Shari‘ah di atas, kita bisa melihat bahwa Ibn
‘Ashur sudah mulai membicarakan tipologi magasid dalam shari‘ah. Ibn
‘ Ashur menjadikan magasid flaksibel dan lentur, yang dapat masuk dalam
bagian-bagian parsial dari shari‘ah. Magasid al-Shari‘ah yang menjadi
paradigma hukum Islam dengan sifatnya yang umum meliputi keseluruhan
wilayah shari‘ah, diperinci lagi oleh Ibn ‘Ashur dengan perangkat fagsid-
nya (kaidah penentuan magasid dalam al-Qur’an & hadis) sehingga dapat
bersifat khusus. A/-maqasid al-khassah ini lantas masuk dalam bab-bab
dalam shari‘ah Islam, seperti bab ibadah, mu’amalah, jinayah, hukum
ekonomi Islam, hukum keluarga dll.

Lantas a/-maqasid al-khassah pada beberapa bab shari ‘ah diturunkan
kembali menjadi a/-maqasid al-juz’iyyah, seperti padabab ‘/badah, terdapat
maqasid al-salah atau magqasid dalam kewajiban salat, maqasid al-zakah
atau magqasid dalam kewajiban zakat, maqasid al-siyam atau maqgasid dalam
kewajiban puasa, magasid al-hajj atau magasid dalam pelaksanaan haji.
Begitu pula pada bab mu‘amalah terdapat maqasid pada haramnya riba,
haramnya monopili pasar, dan lain-lain. Atau pada bab jinayah terdapat
magqasid pada haramnya zina, mencuri, membunuh dan lain sebagainya.

Ibn ‘Ashur berkontribusi dalam pengembangan teori maqasid al-

shari‘ah yang sebelumnya hanya terbatas dalam cakupan kulliyah* dan

8 Ibid, 251.
4 Magqasid al-shari‘ah yang dirumuskan dari teks agama yang berkenaan dengan tujuan pokok
agama secara global.
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Jjuz’iyyal®® menjadi lebih holistik, dengan melebarkan jangkauan konsep
maqasid al-shari‘ah ke dalam ranah yang lebih spesifik yang berkenaan
dengan masalah sub pembahasan hukum Islam yang bersifat khusus
(magqasid al-shari‘ah al-khassah). Misalnya tentang mu ‘amalat yang dikaji
dalam perspektif maqasid al-shari ‘ah, misalnya maqasid al-shari ‘ah hukum
undang-undang pidana, maqasid al-shari ‘ah keluarga, maqgasid al-shari ‘ah
penggunaan harta, magqgasid al-shari ‘ah jual beli dan lain sebagainya.
Kapasitas Ibn ‘Ashur dalam memperluas jangkauan magasid memang
disebut sebagai usaha melanjutkan apa yang telah dimulai oleh al-shatibi.
Legasi sistemasi ilmu maqgasid yang telah melekat dalam diri al-Shatibi
telah melekat pula dalam diri Ibn ‘Ashur, setelah ia melakukan perluasan
jangkauan ilmu magasid dengan mambawa kajian ilmu maqgasid ke dalam
ranah pembahasan juz’iyyah (parsial). Hingga pelebaran objek kajian
maqasid ini menuntut ilmu magqasid al-shari‘ah menjadi ilmu yang
independen. Keistimewaan Ibn ‘Ashur dalam mewarisi legasi kajian ilmu
magqasid yang ia terima dari al-Shatibi jika dilihat dari latarbelakang dan
corak keilmuannya memang patut dibenarkan. Karena keduanya sama-sama
bermadzhab Maliki. Al-Raisuni menilai bahwa madzhab Maliki memang
memiliki ciri khusus dan perhatian yang lebih terhadap maqasid al-

shari‘ah.>’

0 Magasid al-shari‘ah yang dirumuskan dari teks agama yang berkenaan dengan tujaun agama
secara parsial.
31 Al-Raisuni, Nazariyyah al-Magasid.. .., 66.
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Dari konsep magqasid al-shari‘ah yang telah digagas oleh ulama
terdahulu, Ibn ‘Ashur memiliki differensiasi dalam beberapa hal yang
dinilai sebagai pengembangan teori magqgasid al-shari‘ah yang
mengantarkannya menjadi rujukan kedua setelah al-Shatibi hingga saat ini.
Pertama, Ibn ‘Ashur menjadikan maqgasid al-shari‘ah sebagai sebuah
disiplin ilmu tersendiri. Bagi Ibn ‘Ashur. Salah satu bentuk pembaruan
perangkat hukum figh dilakukan dengan cara melakukan pemetaan dan
pengelompokan antara dalil-dalil yang bersifat gat 7y (absolut) dengan
dalil-dalil yang bersifat zanniy (relatif); serta pemilahan antara dalil-dalil
yang muttafaq ‘alaih (dalil-dalil yang disepakati ulama) dengan dalil-dalil
yang mukhtalaf fih (dalil-dalil yang diperdebatkan oleh para ulama). Dari
sini Ibn ‘Ashur berpandangan bahwa pembaruan ilmu usul al-figh (ztajdid
wsu ] al-figh) sangat perlu untuk dilakukan.

Menurut pandangan Ibn ‘Ashur semua hal tersebut dapat dilakukan
dengan cara indenpendensi maqasid al-shari‘ah menjadi sebuah ilmu
tersendiri. Al-Raisuni juga menilai bahwa dalam pandangan Ibn ‘Ashur,
ilmu usul memang cenderung statis seperti kondisi yang telah ada,
sementara ilmu maqasid al-shari ‘ah harusnya difungsikan menjadi landasan
filosofis dari proses istinbat hukum sebagai ranah objek kajian ilmu usul al-

figh.’2 al-Raisuniy melanjutkan bahwa Ibn ‘Ashur bahkan mempunyai

52 [bid.,18, 22 dan 23.
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pandangan ilmu usul al-figh harus ditinggalkan karena berpotensi
melahirkan perdebatan dan perbedaan dalam ranah furu‘iyyah.>

Di kalangan ulama yang bergelut dalam kajian maqasid al-shari ‘ah,
gagasan ini menimbulkan pro dan kontra. Hingga Jamal al-Din ‘Atiyah
mengklasifikasikan kelompok yang merespon gagasan tersebut menjadi
tiga golongan. Golongan pertama adalah ulama yang mendukung magasid
al-shari‘ah sebagai disiplin ilmu yang independent dan terpisah dari Usul
al-Figh. Golongan kedua menempatkan magqasid al-shari ‘ah di antara kajian
Figh dan Usul al-Figh. Kelompok ketiga lebih melihat magasid al-shari ‘ah
sebagai hasil pengembangan dari kajian Usul al-Figh.>*

6. Menentukan Parameter dalam Proses Identifikasi Magasid

Dalam kajian keabsahan penentuan magasiddalam teks al-Qur’an, al-
Shatiby telah mengklasifikasikan derajat magasid yang ditinjau dari aspek
validitas ke dalam tiga macam, yaitu gat ‘iyyah (pasti), zanniyyah (sebatas
dugaan), dan wahmiyyah (khayalan). Hal ini dilakukan agar magasid dapat
digunakan sesuai tempatnya. Karena dalam sejarahnya, para ulama
terkadang masih berdebat dalam menentukan magasid dari suatu ayat al-
Qur’an. Ayat-ayat yang secara redaksi tidak lugas dalam dalalah arti
lafadznya, maka para ulama menggunakan cara istigra’ atau penelitian

secara induksi. Inilah yang lantas disebut al-Shatiby sebagai maqgasid

33 Ibid.,166.
54 Jamal al-Din ‘Atiyah, Nahwa TafT] Maqgasid al-Shari‘ah (Damaskus:Dar al-Fikr, 2003), 237.
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zanniyyah (masih pada derajat praduga) atau bahkan wahmiyyah
(khayalan).

Magasid dengan klasifikasi wahmiyyah jelas bersifat batil dan tidak
dapat dipakai sebagai landasan hukum. Karena ia lahir dari khayalan atau
angan-angan yang tidak didukung dalil yang gat 7y. Sayangnya klasifikasi
validitas magqasid yang disampaikan al-Shatiby belum disertai dengan
batasan yang jelas dalam mengidentifikasi validitas suatu magasid. Hingga
akhirnya Ibn ‘Ashur mencoba untuk menentukan parameter yang pakem
atas maqasidyang qgat ‘iy (pasti). Sehingga dapat dibedakan antara maqasid
yang bersifat gat 7y dengan magqgasid yang baik dan buruknya validasinya

masih diperdebatkan (zanniyyah) >3

atau bahkan magasidyang batil
(wahmiyyah). Hal ini diperlukan guna menjaga magqasid dari pemaknaan
liar yang bersumber dari angan-angan atau khayalan yang tidak mempunyai
landasan shar‘iy.

Dalam identifikasi dan menentukan magasid selalu merujuk pada

ayat atau dalil hukum yang terperinci (#afsiliyyah) dengan ‘i//at hukumnya,

atau hikmah dari suatu pensyariatan hukum yang menjadi tujuan bagi

55 Misalnya dalil haramnya khamr dengan alasan menjaga akal dari mabuk (4ifd al-‘agl) maka hal
itu merupakan dalil yang kuat dan jelas. Namun jika haramnya khamr dengan alasan shad a/-
dari‘ah yang berdampak pada haramnya meminum khamr meskipun sedikit, atau haramnya
anggur dalam kadar yang tidaksampai memabukkan, maka itu termasuk dalil yang samar. Hal ini
berdampak pada perbedaan pandangan ulama tentang kesamaan haramnya anggur dengan
haramnya khamr, atau kesamaan haramnya meminum sedikit khamr dengan haramnya meminum
khamr hingga mabuk. Maka jika dugaannya dominan bahwa keduanya sama, maka disimpulkan
meminum khamr walaupun sedikit hukumnya haram, dan peminumnya dikenai hukuman Aadd.
Namun jika ada yang membedakan keduanya, maka implikasi hukumnya juga berbeda. lihat: Ibn
‘Ashur, Magqasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah..., 146.
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shari5® Tbn ‘Ashur juga membagi magasid qat‘iyyah ke dalam dua
klasifikasi, yaitu al-Maqgasid al-Shar‘iyyah terdiri dari dua jenis: maqasid
dalam arti sesungguhnya (haqigiyyah), dan maqasid dalam arti kearifan
adat secara umum ( ‘adah). Untuk dapat mengidentifikasi maqasid secara
benar, haruslah berdasar pada beberapa parameter magasid yang bersifat
pakem. Ibn ‘Ashur telah menentukan empat parameter dalam menentukan
magqasidyang gat ‘Ty. la mengatakan:

“al-Magqasid al-Shar ‘iyyah terdiri dari dua jenis: magqasid dalam arti
sesungguhnya (haqigiyyah), dan magasid dalam arti kearifan adat
secara umum. Adapun magasid dalam arti sesungguhnya adalah
kemaslahatan yang nyata yang terkandung dalam magasid tersebut
yang dapat dikenali oleh akal sehat, dalam artian ia dapat membawa
manfaat secara umum atau membawa madharat secara umum. la
dapat dikenali dengan sendirinya, meskipun tanpa mengetahui nilai
etik pada hukum adat atau undang-undang. Sebagaimana telah
dipahami bahwa keadilan adalah hal yang bermanfaat, dan mengikuti
hawa nafsu adalah hal yang membahayakan, dan menghukum orang
yang dhalim dapat membawa manfaat bagi kemaslahatan sosial.
Adapun maqasid dalam arti kearifan adat secara umum adalah
kearifan lokal yang dipahami oleh kebanyakan orang dari suatu adat
kebiasaan, lantas kearifan lokal itu dipandang sebagai hal yang baik
yang lahir dari kebiasasn yang sesuai dengan kemaslahatan
masyarakat. Seperti diketahuinya 7hsan sebagai nilai yang harus
diamalkan oleh semua umat, dan diketahuinya hukuman yang
menjerakan yang membuat pelaku tidak akan mengulangi
kejahatannya, dan juga agar mencegah orang lain untuk melakukan
kejahatan tersebut”.>’
Dua jenis nilai magasid ini memiliki syarat empat hal yaitu: al-Thubut

(tetap), al-Zuhur (jelas), al-Indibat (valid) dan al-Ittirad (terkualifikasi).
Berikut ini akan dijelaskan keempat parameter tersebut:

a) al-Thubut

56 Muhammad Al-Fadil ibn ‘Ashur, Muhadarat Bayna ‘llmay Usul al-Figh wa al-Maqasid (Tunis:
Markaz al-Nashr al-Jami‘iy, 1999), 172.
57 Ibn ‘Ashur, Magqasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah..., 164.
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Yang dimaksud dengan a/-Thubut adalah bahwa makna-makna
kebaikan yang pasti akan diperoleh jika dikerjakan atau diindikasikan
kuat akan diperoleh. 8
al-Zuhur

Yang dimaksud dengan a/-Zuhur adalah: nilai kebaikan yang
begitu jelas, sehingga para ahli figh tidak akan berselisih dalam kriteria
nilai kebaikan tersebut, dan kebanyakan dari mereka tidak bingung
karena kesamaran nilai, seperti Aifz al-nas/ atau menjaga keturunan,
yang merupakan tujuan dari disyariatkannya pernikahan. Hal ini yang
dimaksud dari nilai kebaikan yang jelas tanpa kesamaran. Sehingga
tidak akan bias dengan keturunan yang dihasilkan dari ikatan suka sama
suka atau perbudakan, yaitu kehamilan seorang wanita pelacur dari hasil
hubungan dengan seorang laki-laki tertentu dari beberapa orang
melakukan hubungan intim dengannya.>
al-Indibat

Yang dimaksud dengan al/-Indibat (valid) adalah bahwa dalam
mengidentifikasi nilai kebaikan terdapat standar indikator yang valid,
yang mana kebaikan tersebut tidak akan keluar dari standar tersebut.
Sehingga standar tersebut menjadi ukuran kelayakan atas sesuatu yang
dianggap sebagai tujuan shari‘ah tanpa keraguan, seperti menjaga akal

(hifz al-aql) dari bentuk tindakan yang membuat seseorang keluar dari

58 Ibid,. 165.
9 Ibid.
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standar orang yang berakal, inilah maksud dari disyariatkannya
hukuman (#a ‘zir) pukulan bagi orang yang mabuk.®
d) al-lttirad
Sedangkan al-Ittirad (terkualifikasi) berarti: makna kebaikan
tidak akan bertentangan dengan beragam kondisi suatu daerah, suku dan
kota, seperti karakteristik Islam, dan kemampuan untuk memberikan
nafkah dalam mencapai tujuan keserasian dalam hidup rumah tangga,
yang disebut dengan “a/-kafa’ah”®' yang disyaratkan dalam pernikahan
menurut pendapat Imam Malik dan sejumlah ahli hukum lainnya.?
7. Merumuskan Relevansi Maqasid al-Shari ‘ah dengan Sifat Dasar Manusia
Dalam teori awal maqasid al-shari ‘ah yang dibangun oleh para ulama
generasi awal seperti al-Tirmidzi, al-Balkhi, al-Qaffal dan tokoh-tokoh
setelahnya, mereka membangun sebuah karakter yang kuat dalam
hubungan antara hukum shari‘ah dan mas/ahah. Hingga disimpulkan bahwa
setiap legistasi hukum shari‘ah yang telah dirumuskan oleh Allah, pasti
memiliki kemaslahatan bagi manusia di baliknya, baik kemaslahatan yang
telah dipahami oleh manusia atau pun belum. Maka kemaslahatan ini
menjadi orientasi dalam penetapan shari‘ah dalam Islam, hingga konsep ini

dimatangkan oleh al-Shatibi. Pada perkembangannya Ibn ‘Ashur lantas

80 Ibid.

61 Kafa’ah secara etimologi bermakna sebanding, setara, dan sesuai yaitu kesetaraan yang perlu
dimiliki oleh calon suami dan calon istri, kesamaan dalam kedudukan, sebanding dalam tingkat
sosial dan sama dalam akhlak serta kekayaan. Lihat: Sayyid Sabiq, Figh a/l-Sunnah (al-Fathili al-
I‘lam ak-‘Arabiyyah, 1990), Vol. 2, 255.

62 Ibn ‘Ashur, Magasid al-Shari ‘ah al-Islamiyyah..., 165.
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mencarikan faktor relevansi antara mas/ahah dan shari‘ah sehingga dapat
mendukung teori bahwa setiap ketetapan hukum shara® memiliki
kemaslahatan bagi manusia.

Dalam upaya mencari faktor relevansi antara maslahah dan shari‘ah,
Ibn ‘Ashur menjadikan ayat al-Qur’an sebagai basis penelitiannya dalam
mencari keselarasan karakteristik antara keduanya. Ibn ‘Ashur berhasil
merumuskan relefansi antara mas/ahah dan shari‘ah. Dengan rumusan ini,
maka menjadi jelas akan adanya kesesuaian konsep maqasid al-shari‘ah
dengan sifat dasar manusia, yang dirumuskan Ibn ‘Ashur ke dalam empat
aspek, yaitu al-fitrah (naluri beragama), al-samahah (toleransi), al-
musawah (egaliter) dan al-hurriyyah (kemerdekaan bertindak). Dengan
empat hal ini, Ibn ‘Ashur mengatakan bahwa sesungguhnya konsep
maqasid al-shari‘ah sejalan dengan naluri dasar manusia yang dimilikinya
sejak lahir. Secara naluri, manusia memiliki potensi untuk dapat
menjalankan semua kewajiban shara‘. Sebaliknya pula, shari‘ah yang telah
dibuat oleh Allah memiliki kemaslahatan untuk manusia, karena adanya
kesesuaian di antara keduaya. Keempat aspek ini akan dibahas secara
terperinci pada bab ke-empat.

Ketujuh kontribusi Ibn ‘Ashur dalam pengembangan pemikiran

maqasid dapat disimpulkan dalam skema berikut:
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Mengangkat
Magqasid Dalam

Kajian Islam

Mengenalkan Interdisipliner Mengembang-
Kajian Magasid kan Magqasid al-
Pasca Masa Shari‘ah
Kejumudan Menjadi Lebih
Holistik

KONTRIBUSI
Relevansi PEMIK—I = Reorientasi
Maqasid al- Igﬁ%ﬁ% Magqasid Dengan
Shari ‘ah Dengan Pendekatan
Sifat Dasar Pemkiran Islam

Manusia Reformis

Merumuskan Menjadikan
Parameter dalam Maqasid al-
Identifikasi Shari‘ah Sebagai

Disiplin Ilmu

Maqasid
Mandiri

_ Gambar 2.4
Kontribusi Ibn ‘ Ashur dalam Perkembangan Ilmu Magasid

C. Pemikiran Pembaharuan Pendidikan Ibn ‘Ashur
Pemikiran pembaruan Ibn ‘Ashur dalam bidang pendidikan dapat dilihat
dari proses reformasi pendidikan yang terjadi di Zaytunah. Di sana Ibn ‘Ashur
melanjutkan reformasi pembaruan pendidikan yang telah dilakukan para
pendahulunya. Dalam pandangan Ibn ‘Ashur, kemunduran pendidikan yang
terjadi di Zaytunah disebabkan oleh karena para tokohya enggan untuk
mengadopsi metode dan pendekatan baru yang lahir dari kemajuan zaman.

Selain itu ketidakjelasan sistem pendidikan pada aspek kurikulum dan
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ketiadaan kalender akademik yang baku berkontribusi negatif dalam
menempatkan Zaytunah dalam kemunduran.®

Salah satu pembaruan pendidikan yang diusung oleh Ibn ‘Ashur adalah
memberikan pemahaman akan pentingnya ilmu-ilmu umum dan sains di
samping ilmu-ilmu agama. Ia menekankan pentingnya mata pelajaran filsafat
dan logika. Ibn ‘Ashur beranggapan akan pentingnya filsafat dalam sejarah
pemikiran manusia. Filsafat berperan untuk membantu akal manusia dalam
menemukan hakekat atas segala sesuatu. Sedangkan logika juga bermanfaat
untuk mendorong akal agar terbiasa dalam situasi dialogis dalam mencari solusi
dan pemecahan berbagai masalah.%*

Berangkat dari asumsi Ibn ‘Ashur, bahwa kemunduran pendidikan Islam
yang mempunyai peran besar dalam kejumudan sebuah bangsa dikarenakan
pendidikan di duna Islam selama ini masih menerapkan paradigma konservatif
yang bersifat jumud dan statis. Sehingga ia bertolak belakang dengan perubahan
zaman.

Ibn ‘Ashur memiliki satu buku yang khusus membahas tentang
pembaruan pendidikan Islam di Tunisia yang ia paparkan secara tuntas. la
mengemukakan pikiran pembaruan pendidikan Islam dalam kitabnya yang
berjudul “Alaisa al-Subh bi Qarib, al-Ta‘lim al-‘Araby al-Islamy’. Kitab ini
ditulis selama tiga tahun. Dimulai pada tahun 1903 M selama tiga bulan. Secara

garis besar, kitab ini dibagi menjadi tiga bagian. Pertama deskripsi tentang

83 Ibid, 152-154.
84 [bid, 164.
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kondisi pendidikan Pra Islam dan Pasca Islam. Bagian kedua berisi pemaparan
sebab-sebab kemunduran pendidikan Islam. ketiga berisi pemaparan tentang
gerakan reformasi al-Islah wa al-Tajdid, perbaikan dan pembaruan dalam
pendidikan Islam.

Adapun bagian pertama, beliau mendeskripskan tentang perubahan
pendidikan Islam yang terjadi di dunia Arab. Pembahasannya dimulai dari
pemaparan kondisi pendidikan pra Islam dan pasca Islam. kemudian Ibn ‘ Ashur
menjelaskan tentang proses tumbuhnya madrasah-madrasah di berbagai kota
Islam. yang dimulai dari dinasti Abbasiyah. Begitu juga perkembangan
pendidikan di masjid-masjid dan berdirinya perpustakaan-perpustakan ilmiah.
Lantas sistem pendidikan Islam yang secara natural berkembang juga tidak
luput dari perhatian Ibn ‘Ashur. Beberapa negara besar yang memperoleh
perhatian dari Ibn Ashur antara lain; Mesir, Afrika, Andalusia, dan Kota Paris
yang memang pada tahun-tahun ini gairah akademik Islam telah tumbuh. Dan
tak lupa Imam Ibn ‘ Ashur juga memaparkan kondisi pendidikan Islam di Tunis,
negara asal sang Imam. Ibn ‘Ashur memaparkan kondisi faktual pendidikan di
dunia Islam begitu panjang lebar hingga mencapai 99 halaman.

Sedangkan bagian kedua, beliau menuliskan 15 sebab kemunduran yang
terjadi di berbagai sisi. Mulai dari pelaku pendidikan, sistem pendidikan, mata
pelajaran, dari sisi kesehatan, sosial dll. Kebanyakan analisa yang beliau
lakukan berkutat pada kondisi pendidikan di Tunisia. Memang kitab ini
dimaksudkan untuk mengkritisi kejumudan pendidikan yang terjadi di Tunisia.

Latarbelakang ini lantas menggugah beliau untuk menulis sebuah karya
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monumental sebagai sumber primer atas gerakan a/-Ishlah wa al-Tajdid yang ia

gelorakan di Universitas Zaytunah pada khususnya, dan di Tunisia pada

umumnya.

Ada delapan butir Islah dalam bidang pendidikan yang menjadi inti

pemikiran pembaruan pendidikan Ibn ‘Ashur yang beliau paparkan di dalam

bukunya, Alaysa al-Subh bi Qarib, antara lain;

1)

2)

3)

4)

5)

6)

Urgensi kesesuaian antara aspek pendidikan dengan waktu dan tempat.
Urgensi adanya perencanaan pembelajaran dalam pendidikan yang
diawasi oleh sekelompok tokoh pendidikan (seperti Lembaga Pejaminan
Mutu), serta menerapkan kurikulum pendidikan yang berorientasi pada
perkembangan secara berkelanjutan.

Urgensi perhatian serius dalam penyediaan perangkat keilmuan yang
dibutuhan siswa, seperti kajian keilmuan, dan internalisasi moral dan
akhlak yang dilakukan dengan pendekatan sistem pendidikan.

Urgensi motivasi dan dorongan kepada siswa untuk berinovasi dan
kebebasan berpikir kritis. Karena tujuan pembelajaran adalah sampainya
teori keilmuan pada taraf inovasi dan penemuan ilmiah.

Perhatian terhadap latihan dan akses informasi kerja yang merupakan
salah satu tujuan dari semua pengetahuan pengetahuan.

Mengatasi kelemahan para murid dalam hal bahasa Arab, dengan
program latihan mingguan untuk berbicara bahasa Arab. Serta melarang

mereka untuk berbicara dengan guru mereka kecuali dengan bahasa
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Arab. Dan menyediakan majalah dan jurnal akademis yang sesuai
dengan latar belakang pendidikan mereka.

7) Pengelolaan kurikulum, dan penempatan kelas sesuai dengan tingkatan
siswa secara alami, terutama dalam penyediaan buku-buku tahap
pertama. Serta kebutuhan untuk meninggalkan tradisi konservatif dalam
penyusunan kurikulum, sehingga pengajar tidak menjadi tergantung
pada orang lain.

8) Pengajar mengetahui secara pasti tentang sistem kelola pengajaran
sehingga siswa dapat memahami pelajaran tanpa rasa bosan. Pengajar
juga harus mampu menjadi tauladan bagi murid-muridnya.

Singkatnya, Ibn ‘Ashur ingin mengubah sistem pengajaran konservatif
menuju pendidikan yang mengadopsi kemajuan yang terjadi pada zaman
modern. Dan harusnya ilmu dapat bersinggungan secara nyata dengan keadaan
sosial kemasyarakatan. Dalam bukunya Shaikh al Jami’ al A zam, Muhammad
al-Tahir Ibn ‘Ashur, Belqasim Al Ghali®> menjelaskan bahwa dalam kaca mata
Ibn “ Ashur, kemunduran pendidikan Islam yang terjadi di Universitas Zaytunah
terjadi dikarenakan para tokohnya tetap dalam sistem pendidikan konservatif
dengan ketidakjelasan sistem pengajaran dan kurikulum pembelajaran di
dalamnya. Mereka seakan menutup mata terhadap metode-metode baru yang
lahir dari perubahan dan kemajuan zaman.

Di samping itu, masih adanya wacana tentang dikotomi ilmu pengetahuan

agama dan umum juga memberikan kontribusi negatif atas kejumudan

85 [bid, 152-164.
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pendidikan di dunia Islam. Sehingga ilmu filsafat, mantiq dan sains tidak
mendapatkan tempat di madrasah dan universitas di Tunisia yang ia paparkan
di kitab Alaisa al-Subh bi Qarib. Karya ini sangat kental bernuansa magasid
dalam memandang dan mengkonsep sistem pendidikan yang dinamis sehingga
dapat menjadi jawaban atas kebutuhan zaman serta selaras dengan kemajuan
zaman.

Dari pemikiran pendidikan yang dikemukakan melalui karyanya, Ibn
Ashur dapat dikatagorikan kelompok Neo-Modernis yang mana gagasan
tentang pendidikan merujuk kepada al-Qur’an dan al-Sunnah dengan
mempertimbangkan  khazanah  intelektual ~—muslim  klasik, lantas
mendialogkannya dengan dunia teknologi modern.®® Kelompok ini masuk
dalam tipologi aliran pemikiran “Perennial Esensialis Kontekstual Falsifikatif’.
Tipologi yang dipetakan oleh Muhaimin ini berdasarkan kepada penilaian atas
parameter pemikirannya yang bersumber dari Al-Quran dan Sunnah, dengan ciri
pemikiran yang Progressif dan Konservatif sesuai konteks, serta consern kepada
pemikiran pendidikan yang sustainabel dengan merespon perkembangan iptek
dan perubahan masyarakat.

Pemikiran type Perennial Esensialis Kontekstual Falsitfikatif ini
bercirikan menghargai pemikiran pendidikan dari generasi ke generasi,
mendudukkan pemikiran pendidikan sesuai zamannya dan merekonstruksi

pemikiran terdahulu yang kurang relevan. Ciri-ciri tersebut dapat dijumpai di

% Lihat: Muhaimin, Wacana Pengembangan Pendidikan Islam, (Surabaya: Pusat Studi Agama,
Politik dan Masyarakat: 2004), 56.
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dalam bukunya Alaysa al-Subh bi Qarib. Konsep pendidikan yang terkonsep
mempunyai fungsi dalam mengembangan potensi, Interaksi potensi dengan
tuntutan lingkungan, serta melastarikan nilai-nilai ilahiyah dan
menumbuhkembangkannya sesuai konteks.®’

D. Konteks Historis dan Budaya Buku “A/aisa al-Subh bi Qarib’

Shaikh Zaytuni Muhammad Tahir Ibn ‘Ashur, di usia ke dua puluh lima
tahun menulis salah satu buku paling penting dari reformasi pendidikan Arab di
era modern. Buku ini mendapatkan pengakuan dari beberapa cendekiawan
terkemuka di bidang peradaban Islam dengan mengatakan bahwa buku A/aisa
al-Subh bi Qarib adalah salah satu karya terbaik yang ditulis di bidang reformasi
pendidikan. Buku ini masih bisa dimenikmati dan relevan hingga hari ini dalam
kacamata pemikiran Islam kontemporer karena kejeniusan penulisnya. Buku ini
ditulis dengan manhaj Khalduni dalam menghubungkan antara pendidikan
dengan peradaan dan kebudayaan manusia. Dengan pengembangan yang
terpusat pada kecerdasan manusia (saintitik religius).

Dalam karya ini, Shaikh Ibn ‘Ashur berusaha mendiagnosis penyakit
pendidikan agama Islam tradisional dengan terapi modernitas, yang mencakup
kebijakan pendidikan, program pendidikan, materi sekolah, pelatihan guru,
metode penilaian, dan metode diskusi. Dalam pengantar bukunya, secara
eksplisit disampaikan bahwa awal pemikiran Ibn ‘Ashur dalam menulis
bukunya tentang reformasi pendidikan "Arab-Islam" (pendidikan Zaytuni):

“Saya memiliki harapan besar dan cita-cita hati nurani saya, mulai tahun
1321 H, untuk memikirkan cara-cara mereformasi pendidikan Arab-

57 Tbid, 58.
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Islam kita, yang saya rasakan selama menjadi murid dan dosen akan
adanya kebutuhan yang besar kepada reformasi pada beberapa aspek
yang luas. Maka saya membulatkan niatanku itu dengan menulis buku
berjudul " Alaisa al-Subh bi Qarib”.%

yang mana pada dalam edisi 2006 kitab ini direvisi hingga ditambahkan sub
judul "Pendidikan Arab-Islam: Studi Sejarah dan Pandangan Reformis.

Dalam melakukan reformasi pendidikan di Universitas Zaytunah, Ibn
‘Ashur tidak lepas dari kritikan dan penolakan dari beberapa pengajar yang
menentang adanya reformasi dalam sistem pendidikan. Meskipun tidak sedikit
pula pihak yang mendukung adanya reformasi sistem pendidikan di dalam tata
kelola kurikulum universitas yang telah meluluskan Ibn Khaldun tersebut.
Namun dengan usaha dan kerja sama semua unsur, Ibn ‘Ashur berhasil
melakukan reformasi pendidikan di salah satu universitas Islam tertua di dunia
tersebut. Muhammad al-Habib ibn al-Haujah mengatakan bahwa Ada dua kiat
penting yang harus diketahui bagi orang yang akan mengemban tugas berat
dalam melakukan reformasi pendidikan dalam pemikiran Ibn ‘ Ashur, pertama
syarat-syarat dalam melakukan reformasi pendidikan, kedua penjelasan
tentang tujuan akhir dari pendidikan di Universitas Zaytunah.

Syarat pertama dalam usaha mereformasi pendidikan sebagaimana yang
telah disampaikan oleh Ibn ‘Ashur di banyak pidatonya, khususnya pidato
beliau yang disampaikan kepada para penggerak reformasi (du‘at al-Islah)
sebagaimana berikut: Hendaknya para penggerak reformasi pendidikan adalah

orang yang memiliki kompetensi dalam melaksanakan tugas reformasi dalam

68 Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 5.
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bidang pendidikan. Dan paling penting dari syarat konpetensi ini adalah orang
yang menjalankan proses pembelajaran haruslah mengetahui akan kebutuhan
zaman, tujuan kegunaan ilmu yang dipelajari, berorientasi kepada ruh bukan
kepada jasad, jauh dari pengaruh yang dapat menunda pekerjaan, dan ahli di
dalam metodologi pembelajaran dalam mengurai permasalahan pendidikan
dan mengetahui solusinya.

Adapun syarat kedua, yaitu seorang penggerak reformasi pendidikan
haruslah orang yang jujur dan ikhlas, sabar dan tabah dalam menjalankan
tugasnya, mampu meyakinkan orang di sekitarnya tentang pentingnya
gerakan reformasi, serta tidak boleh menjadi lalai, berpaling dam terhalang
karena adanya yang menentang reformasi. akan tetapi harusnya ia bisa
merangkul dan berupaya untuk bekerjasama dengan pihak yang menentang
demi terwujudnya tujuan dan tercapainya target.

Ibn ‘Ashur juga telah menentukan bagi para mahasiswa dan alumni
Universitas Zaytunah tujuan di balik kegiatan balajarnya dalam keilmuan
shari‘ah, bahasa dan keilmuan semisalnya dalam pernyataannya:
“sesungguhnya tujuan paling utama dari pendidikan Islam, dan tujuan penting
dari pembelajaran Zaitunah adalah menghasilkan pemimpin umat dalam
urusan agama dan dunia, arahannya adalah sinar petunjuk umat. Jika melihat
kiprah Ibn ‘Ashur dalam mereformasi pendidikan di Universitas Zaytunah,
menurut Muhammad al-Habib ibn al-Haujah golongan yang sepakat dan ikut

dalam membenahi sistem pendidikan Zaytunah berjumlah sedikit.® Dan

% Muhammad al-Habib al-Haujah, a/-Shaikh al-Islam al-Imam al-Akbar. .., 40-41.
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kebanyakan dari para masyayikh masih mempertanyakan dan menentang
adanya reformasi sistem. Maka bisa disimpulkan para masyayikh Zaytunah
terbagi menjadi dua golongan, yang pro reformasi dan yang menolak
reformasi. Keadaan ini juga berimbas kepada para mahasiswa, sebagian dari
mereka memilih untuk keluar dari kelas perkuliahan. Para mahasiswa juga
terpecah ke dalam dua golongan karena terpengaruh oleh para masyayikh.”®
Kejadian ini lantas menjadi sorotan oleh para akademisi dan pemerhati dunia
pendidikan Islam, karena hal ini hanya terjadi di Universitas Zaytunah.
Sepanjang upaya Ibn ‘Ashur dalam membenahi sistem pendidikan di
Universitas Zaytunah, ada tiga hal penting yang dicatat oleh Muhammad al-
Habib ibn al-Haujah. Tiga hal tersebut menjadi rumusan paten yang menjadi
pedoman utama,yang tidak pernah ditinggalkan oleh Ibn ‘Ashur dalam
mengkampanyekan gerakan /s/ah al-Ta ‘lim (Reformasi Pendidikan), yaitu:

1. Mengakomodasi mahasiswa dalam memilih waktu belajar dan
menyediakan tempat tinggal di lingkungan universitas mereka.

2. Menetapkan aturan masuk universitas, atau prosedur administratif
yang berkaitan dengan pendaftaran baik untuk belajar maupun
mengajar, mencantumkan keterangan yang rinci dalam piagam ijazah
dan penetapan waktu mengajar, serta waktu liburan mahasiswa yang
bisa digunakan untuk istirahat selepas dari kegiatan perkuliahan.

3. Masalah pengajaran: beberapa hal yang harus dipahami posisinya

sebelum melakukan reformasi pendidikan adalah peserta didik,

0 Ibid, 41.



97

pengajar, bahan ajar, komite penjaminan mutu, daftar bahan ajar, dan
hal-hal yang timbul seiring dengan perkembangan.”!
E. Kiprah Ibn ‘Ashur dalam Pembaruan Pendidikan di Zaytunah

Ibn ‘Ashur merupakan tokoh pembaharuan pendidikan di dunia Arab,
khususnya di Tunisia. Hal tersebut dapat dilihat dari gagasan pembaharuan
sistem pendidikan yang secara konseptual ia tuangkan dalam kitab A/laisa al-
Subh bi Qarib. Selain itu, secara factual, pemikiran pembaharuan pendidikan
Ibn ‘Ashur telah dipakai dalam mereformasi sistem pendidikan di universitas
al-Zaitunah. Karena memang Ibn ‘Ashur mendapatkan kepercayaan dari para
petinggi universitas untuk melakukan pembaharuan sistem pendidikan
universitas almamater Ibn Khaldun ini.

Ibn ‘Ashur melihat bahwa krisis peradaban yang melanda dunia Islam
secara global dan Tunisia menandakan penurunan level pendidikan Islam.
Pendidikan yang dihasilkan tidak lagi mampu menutup kebutuhan umat Islam
untuk memahami dan mengamalkan Islam secara benar. Lembaga pendidikan
dituntut untuk dapat menyesuaikan diri dengan pesatnya perkembangan
peradaban manusia yang terjadi di hampir seluruh belahan dunia. Perubahan
pola pikir dan nilai etik manusia juga telah menjadi suatu hal yang dituntut.
Penyesuaian metode pembelajaran, komponen kurikulum, sistematika bahan
ajar dan kompetensi pengajar menjadi objek pembahasan dalam kajian

pembaharuan pendidikan di dunia maju. Namun patut disayangkan, umat Islam

" Ibid.
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masih gagap dalam merespon perubahan-perubahan tersebut. Belum terlihat
pembenahan dan inovasi yang cukup dalam menjawab kebutuhan zaman.”?

Dalam sejarahnya Masjid al-Zaytunah belum menjadi sebuah lembaga
pendidikan pertama di Afrika kecuali setelah jatuhnya kota Kairuwan, dan kota
Tunis menjadi ibu kota Afrika pada masa Dinasti Hafsiyyah. Kurikulum
pendidikan yang diajarkan di era Hafsiyyah jauh lebih unggul daripada
kurikulum yang didapati Ibn ‘Ashur selama penjajahan Prancis di Tunisia.”
Misalnya, ia belajar ilmu-ilmu eksak di masjid al-Zaytunah, seperti
matematika, astronomi, ilmu alam, dll. Semua kajian ilmu tersebut hilang
setelah Spanyol memasuki Tunisia (1534-1574) dan penjarahan dan
pembakaran Masjid Zaytunah, serta dampak kehidupan ilmiah di bidang politik
yang mengikuti pendudukan Spanyol di negara itu.”*

Upaya untuk mereformasi pendidikan Zaytunah telah dilakukan lebih dari
dua abad setelah kegaduhan politik yang terjadi, dan dilakukan sejak periode
Husaynid pertama (sekitar abad ke-18 dan awal abad ke-19) dianggap sebagai
zaman keemasan Masjid Zaytunah.”> Oleh karena itu, dapat dikatakan bahwa
upaya reformasi pendidikan Zaytunah sekarang telah berlangsung lebih dari
satu setengah abad, yaitu sejak dikeluarkannya misi yang dinamai menggantung

pintu penyembuhan “Mu‘allagah Bab al-Shifa” yang diprakarsai oleh Ahmed

72 Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib...., 100.

3 Al-Mukhtar al-‘lyashiy, F7 Tarikh al-Madrasah al-Tunisiyyah: Khulasah 32 Qarnan min al-
Kitabah wa al-Ma‘arif wa al-Ta‘lim (Tunis: Markaz al-Nashr al-Jami‘iy, 2012), 193.

74 ‘Uthman al-Ka‘ak, Marakiz al-Thaqafah fi al-Maghrib min al-Qarn 16 ila al-Qarn 19, (Kairo: al-
Matba‘ah al-Kamaliyah, 1958), 104.

75 Al-Mukhtar al-‘lyashiy, F7 Tarikh al-Madrasah al-Tunisiyyah..., 199.
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Bey (1806-1855) pada 27 Ramadhan 1258 /1 Desember 1842 lebih banyak
untuk mengamati dan mengatur pelajaran serta mengawasi para syaikh
(pengajar). Lembaga Penelitian Museum Pendidikan di Tunisia menyimpulkan
bahwa “setelah sepertiga abad dari upaya penertiban kurikulum pendidikan
yang dikenal dengan misi “Mu‘allagah Bab al-Shifa”

Menteri reformis Khairuddin Pasha memperkenalkan beberapa
amandemen pada sistem pendidikan Masjid Zaytunah termasuk dalam publikasi
28 Dhu al-Qa'dah 1292 AH / 26 Desember 1875, yang secara khusus
menentukan tahapan pendidikan di Zaytunah dan materi pendidikan serta badan
penjaminan mutunya.’® Tetapi reformasi ini tampaknya tidak mengakhiri
masalah pendidikan Zaytunah, terutama pada tingkat metodologis dan
pedagogis, sebagaimana yang telah dikatakan Ibn  Ashur dalam bukunya A/aisa
al-Subh bi Qarib, yang ditulis pada tahun 1321 H / 1903 M dan diselesaikan
selama tiga bulan. Namun, buku ini belum pendapat perhatian dari para tokoh
pendidikan dan para pengajar. Setelah beberapa lama, buku ini mulai dilirik oleh
tokoh pendidikan.

Pendidikan Zaytunah dapat dimasukkan dalam jenis pendidikan yang
orisinal. Ini berarti tradisi yang terbentuk telah berjalan selama berabad-abad
lamanya, yang didasarkan pada konteks budaya khusus, terutama pada otoritas
keagamaan. Jenis pendidikan ini responsif terhadap kebutuhan budaya, sosial,
dan spiritual masa kini. Tetapi dengan lahirnya negara-negara modern, ilmu

pengetahuan modern, kekuatan ekonomi dan militer di Eropa dan munculnya

76 [bid, 210.
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beberapa tokoh elit dari akademisi dan tokoh masyarakat Tunisia, mereka
merasa perlu untuk mengembangkan pendidikan di Tunisia dengan metodologi
pendidikan baru yang menggabungkan antara kearifan lokal yang orisinal dan
modernitas. Seperti di perguruan Sadigiyyah, Khalduniyyah dan sekolah militer
di Bardo. Merkipun menimbulkan kecemburuan beberapa syaikh di Universitas
Zaytunah yang membuat mereka terdorong untuk mengembangkan kurikulum
pendidikan di dalamnya.

Di saat para tokoh ulama Zaytunah sedang memikirkan reformasi
pendidikan di Universitas tertua di Afrika itu, Ibn ‘Ashur menulis bukunya
"Alaisa al-Subh bi Qarib" dan menyusun program reformasi komprehensif
untuk pendidikan Zaytunah. Dengan memulai membahas akar tradisi akademik
dalam pendidikan Islam, menganalisa kelemahan yang menyebabkan
kemunduran pendidikan Islam secara global, dan akhirnya mengajukan
beberapa rekomendasi solutif terkait reformasi pendidikan. usaha reformasi
pendidikan ini diakhiri dengan keputusan institusional oleh divisi modern di
awal 1950-an. Setelah itu terjadilah reformasi di bulan November untuk
memulai modernisasi sistem pendidikan di Zaytunah.

Muhammad Bilbashir al-Hasaniy dalam al-Misawi menilai bahwa
pengaruh pemikiran is/ah tarbawiy Ton ‘ Ashur bahkan juga bisa dilihat di dua
negara lain yang dahulu masuk dalam wilayah negara a/-Maghrib al-‘Arabiy
yang meliputi Tunisia, Aljazair dan Maroko. Al-Hasaniy menambahkan bahwa
pengaruh pemikiran Ibn ‘Ashur ini berlangsung antara abad ke-14 Hijriyah

(abad 20 Masehi). Perkembangan pengaruh is/ah di negara al-Maghrib al-
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‘Arabiy lebih banyak didominasi tiga pemikir 7s/ah, yaitu Muhammad al-Tahir
ibn ‘Ashur, ‘Abd al-Hamid ibn Badis dan ‘Allal al-Fasi, yang mana ketiganya
merupakan lulusan Universitas dengan desain pembelajaran is/ah, yaitu
Zaytunah dan Qairuwan. 7’

Tiga tokoh pemikir 7s/ah tersebut dalam rancangan pembelajaran dengan
nuansa 7s/ah telah sepakat untuk menghidupkan a/-ijtihad dan al-tajdid. Selain
itu juga menyerukan gerakan tahrir(pembebasan) bangsa al-Maghrib al- ‘Arabiy
dari belenggu menjajahan, keterbelakangan dan kebodohan. Ketiganya
bersepakat untuk membenahi pendidikan dan pengajaran, sehingga bangsa Arab
dapat bangkit. Dalam hal ini, Ibn ‘Ashur dan al-Fasiy, ditunjuk untuk
mereformasi civitas Universitas Qairuwan dan Zaytunah, sedangkan Ibn Badis
mendirikan beberapa madrasah dan lembaga dengan sistem kurikulum
bernuansa 7s/ah.”®

E. Faktor-Faktor yang Mempengaruhi Pemikiran Zs/ah Ibn ‘ Ashur

Ibn ‘Ashur hidup pada masa-masa di mana umat Islam sedang berada
dalam kemunduran peradabannya. Hampir semua negara Islam berada di
belakang negara Barat dalam hal kemajuan ilmu pengetahuan dan teknologi.
Hal tersebut lantas berakibat pada sektor ekonomi, sosial, dan militer. Pada

akhirnya jatuhnya kekhalifahan Islam menjadi puncak dari semuanya. Oleh

77 Al-Misawi, 2014. “Al-Shaikh Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashur wa Qadaya al-Islah wa al-Tajdid
fi al-Fikr al-Islami al-Mu‘agir: Ru’yah Ma‘rifiyyah wa Manhajiyyah”. Jurnal a/-Tajdid, Vol. 18.
No. 35, 204.

8 Ibid.
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karenanya semangat reformasi yang lahir dari pemikiran beberapa tokoh

reformis melahirkan gerakan-gerakan pembaharuan dari timur dan barat.

Gerakan pembaharuan tersebut memanggil Ibn ‘Ashur untuk dapat

mengambil peran secara nyata. Setidaknya ada beberapa faktor berkontribusi

dalam membentuk pemikiran is/zh Ibn ‘Ashur, yang dapat dikelompokkan

menjadi tiga faktor utama, yaitu; Pertama, faktor personal. Kedua, faktor

lingkungan yang terbentuk gerakan reformis muslim dan gerakan nasionalisme

melawan kolonialisme Prancis, dan Ketiga, faktor eksternal, dari terbukanya

cakrawala kemajuan yang dicapai oleh dunia Eropa. Berikut ini akan dipaparkan

kedua faktor tersebut:

. Faktor Personal

Dalam riwayat kehidupannya, Ibn ‘ Ashur pernah menjalankan peran
sebagai pelajar dan pengajar di Universitas Zaytunah. la lantas
memahami dari dekat permasalahan dan kelemahan yang ia jumpai.
Lantas nuraninya mendorongnya untuk berpikir tentang jalan reformasi
pendidikan. Apa yang dipikirkannya terkait ide dan pandangan tentang
pedidikan, lantas dituangkannya ke dalam kitabnya Alaysa al-Subh bi
Qarib. ia lantas menerapkan pemikiran “is/ah” (reformasi) tersebut di
dalam banyak tanggungjawab karirnya, baik berupa tanggung jawab
akademik maupun tugas administrasi bilamana tugas tersebut sesuai
dengan pemikiran reformisnya. Hingga akhirnya Ibn ‘Ashur sampai pada
kesimpulan bahwa reformasi pendidikan adalah pondasi di mana

dibangun di atasnya semua upaya reformasi di segala aspek yang
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dibutuhnya suatu bangsa. Karena itu, ia merasa lega dengan
meninggalkan kebimbangan dan menerima tugas sebagai penggerak
kebenaran sebagaimana yang tuntutan tanggungjawab yang diemban
manusia sebagai pemimpin “khilafah” di muka bumi.”®

2. Faktor Lingkungan

Ibn ‘Ashur menemukan momentum untuk mempersiapkan
reformasi yang ia gagas berupa lingkungan dan tempat yang mendukung.
Hal itu dapat dilihat dari kesempatan yang ia dapatkan melalui interaksi
dengan beberapa guru yang mempunyai spirit reformasi, seperti Salim
Buhajib yang telah mengkampanyekan gerakan keluar dari kejumudan,
serta pandangan relevansi antara tuntutan zaman dan konsep magqasid al-
Shari‘ah.

Dukungan kondisi yang membentuk pemikiran reformis Ibn ‘Ashur
juga dapat dilihat dari adanya beberapa wacana reformasi yang diusung
beberapa politisi reformis, seperti pendirian sekolah militer yang digagas
oleh Ahmad Bay di tahun 1840 M, di mana di dalamnya memuat semua
keilmuan modern. Yang juga telah berkontribusi kepada rakyat Tunisia
agar menolehkan perhatiannya kepada dunia internasional. Sebagaimana
pula serangkaian kebijakan reformis yang telah dibuat oleh Ahmad Bay
yang menyentuh kegiatan pembelajaran di Universitas Zaytunah, seperti

pembatasan jumlah mata kuliah dan tenaga pengajar, serta hal-hal terkait

7 Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 7.
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dengannya.? Kemudian didirikan madrasah Sadiqiyyah di tahun 1875 M,
lalu didirikan Universitas Khalduniyyah di tahun 1896 M, dengan tujuan
untuk melengkapi pendidikan yang ada di Universitas Zaytunah. Semua
ini telah membentuk dan mendorong pemikiran reformasi Ibn ‘ Ashur. Ada
dua faktor utama yang membentuk lingkungan yang kondusif dalam
pengembangan gagasan reformasi dan pembaharuan Ibn ‘Ashur, yaitu:
pengaruh gerakan reformis muslim dan pergerakan melawan kolonialisme
prancis
a. Pengaruh Gerakan Reformis Muslim
Ada beberapa hal dan peristiwa yang terjadi mengiringi
pertumbuhan Ibn ‘Ashur yang mempengaruhi terbentuknya corak
pemikirannya. kelahiran Ibn ‘ Ashur didahului oleh gerakan-gerakan
reformis sebagai respon atas krisis yang melanda dunia Islam secara
umum mulai tumbuh di beberapa negara Timur Tengah, termasuk
Tunisia. Tokoh-tokoh reformis mulai bermunculan dengan
pemikiran pembaruan yang melandasi gerakan revolusi yang terjadi.
Paling tidak, ada tiga gerakan reformis yang disebutkan oleh
Balgasim al-Ghali yang sangat monumental dan berpengaruh besar

terhadap pemikiran pembaharuan Ibn ‘Ashur, yaitu:

1) Pertama, Gerakan Afganiyyah

8 Jbid, 83.
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Pertama, gerakan Afganiyyah yang digagas oleh
Jamaluddin  al-Afgani  (1254-1314 H/1839-1897 H).
Muhammad ‘Abduh (1265-1323 H/1849-1905 M) adalah tokoh
reformis yang paling berpengaruh di dunia Islam dengan
gerakannya di bidang akidah, sosial dan politik Islam. pengaruh
Afganiyyah cukup kuat di Tunisia. Hal ini ditandai dengan
adanya beberapa tokoh Tunisia yang mengusung perserikatan
al-‘Urwah al-Wusqa, sebuah organisasi bawah tanah yang
didirikan oleh al-Afgani. Sementara Muhammad ‘Abduh
pernah dua kali berkunjung ke Tunisia dengan tujuan untuk
sosialisasi gagasan dan pendangan reformasinya, serta
berdiskusi dan bertukar gagasan dengan tokoh-tokoh
pembaharu Tunisia. Murid Muhammad ‘Abduh yang
meneruskan perjuangannya, Rashid Rida juga aktif menjalin
komunikasi dengan Ibn ‘Ashur meski tidak secara langsung
berkunjung ke Tunisia. Ibn ‘Ashur lantas menjadi kontributor
majalah al-Manar asuhan Rashid Rida.?!

2) Kedua, Gerakan Pembaharuan Maghribiyyah.

Yaitu Sebuah gerakan pembaharuan yang berpusat di
belahan barat dari bagian utara benua Afrika yang mencakup
neraga Maroko, Aljazair dan Tunisia. Munculnya gerakan ini

diinisiasi dalam ruang-ruang keilmuan yang diisi oleh beberapa

81 Al-Galiy, Shaikh....., 18-19.
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tokoh Islam di bidang dakwah dan pendidikan, seperti Isma“il

al-Tamimi, Muhammad Qubadu, ‘Abd al-Hamid Ibn Badis,

Bashir al-Ibrahimi.??

Ketiga, Pemikiran Pembaharuan Khairuddin Basha

Pemikiran pembaharuan Khairuddin Basha tertuang
dalam kitabnya Agwam al-Masalik fi Ma‘rifati Ahwal al-

Mamalik (1284H/1867) yang mendapatkan perhatian dan

apresiasi yang besar dari dunia Islam. Ide pokoknya ialah

membangkitkan kesadaran rakyat Tunisia, kritikan terhadap
pendekatan pemerintah, dan dorongan untuk menyerap ilmu
pengetahuan Barat yang menjadi faktor keunggulan mereka
dari pada umat Islam maupun bangsa-bangsa lain saati itu.
Dalam upaya pembaharuan yang dilakukan di Tunisia,

Khairuddin membuat beberapa kebijakan strategis yang dapat

menginspirasi kaum intelektual muda saat itu. Kebijakan

strategis tersebut antara lain:

(1) Mendorong lahirnya gerakan pembaharuan yang
ditujukan kepada insan penerbit untuk mereformasi
pemikiran publik melalui jurnalistik.

(2) Menyebarkan gagasan reformasi dan gerakan pembebasan

melalui tulisan dan artikel di berbagai majalah dan media

82 Ibid, 19-22.
8 Ibid, 22-23.
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cetak lainnya, serta mencetak buku-buku dengan harga
murah untuk disebarkan kepada publik.

(3) Meningkatkan perkembangan intelektual dan keilmuan
modern masyarakat dengan cara mendirikan dua
universitas besar dengan sistem modern yaitu al-
Khalduniyyah dan al-Shadiqiyyah.

Selain itu, pemikiran sejumlah tokoh reformis juga
mempengaruhi geliat gerakan pembaharuan yang terjadi di
Tunisia. Tunisia menjadi salah satu negara yang mereka
kunjungi untuk menyebarkan gagasan reformasi serta
berdiskusi dan bertukar pikiran dengan sejumlah tokoh
pembaharu Tunisia. Yang paling menonjol di antara para tokoh
pembaharu tersebut adalah Muhammad ‘Abduh, Shakib
Arsalan (1287-1366 H/1869-1946 M), ‘Abd al-Hamid Ibn
Badis (1309-1360 H/1889-1940 M), dan Muhammad al-

Hajawi.%

b. Pergerakan Melawan Kolonialisme Prancis

Selain itu, ada sederet pergerakan konfrontasi antara rakyat
dengan penguasa kolonial Prancis yang mempengaruhi
terbentuknya pemikiran is/ah yang disimpulkan Isma’il Hasani.

Konfrontasi dengan pihak penguasa yang terjadi secara langsung

8 Ibid, 28-31.



108

berakibat pada terjadinya bentrok fisik antara para pejuang Tunisia
melawan penguasa kolonial Prancis. Ibn Ashur yang kala itu masih
muda turut aktif dalam perjuangan melawan kolonialisme.
Pergerakan itu antara lain:®’
1) Peristiwa a/-Zalaj yang terjadi tahun 1912 M
2) Peristiwa al-Teram yang terjadi tahun 1912 M
3) Perjuangan Ibn ‘Askar melawan kolonialisme Prancis pada
1915 M.
4) Gerakan gerakan bawah tanah nigabiyyah tahun 1924 M.
5) Reformasi pendidikan dan kurikulum pembelajaran Universitas
Zaytunah.
6) Pembentukan undang-undang konstitusi baru yang dipimpin
Habib Borguiba®® pada 2 Maret 1934 M
7) Pemaksaan wuntuk konversi kewarganegaraan Prancis
(hawadith al-tajnis).?’
8) Konferensi Nasional yang menuntut kemerdekaan Tunisia
secara penuh dari penjajahan Prancis (26 Ramadhan 1365 H)
Gerakan reformasi tersebut terus berkembang hingga membuahkan

proklamasi kemerdekaan Tunisia pada tahun 1956 M.

% Isma’il al-Hasaniy, Nazariyyah al-Maqasid...., 84.
8 Tbn ¢ Ashur, Maqasid al-Shari‘ah...., 19.
87 Ibid., 20.
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3. Faktor eksternal

Gagasan pembaharuan Ibn ‘Ashur di bidang pendidikan berasal dari
kondisi lingkungan tempat ia tumbuh dan berkarir, telah membuka
cakrawalanya dengan dunia luar, dan menyambungkannya dengan
kemajuan yang dicapai oleh dunia Eropa. Hal ini yang membuat Ibn
‘ Ashur tidak ragu untuk melihat torehan prestasi kemajuan keilmuan yang
telah dicapai Eropa, yang membuat Ibn ‘Ashur kagum dan menjadikannya
referensi dalam mengembangkan sistem pendidikan Universitas
Zaytunah tempat ia mengajar.®® Meskipun beberapa tokoh konservatif
melihat sistem pendidikan Eropa telah keluar dari agama dan tidak
memberikan ruang yang luas untuk ilmu-ilmu keislaman. Perbedaan cara
pandang yang tajam ini yang membelah ulama Zaytunah ke dalam dua
kelompok, yang masing-masing memiliki posisi dan garis perjuangan
yang berbeda dalam upaya memperbaiki kualitas pendidikan di dunia
Islam.

Selain itu Ibn ‘Ashur mengamati perubahan-perubahan yang
dihasilkan oleh pendidikan di Mesir melalui surat kabar. Ia juga
mengamati secara langsung pemikiran-pemikiran Muhammad ‘Abduh
ketika berkunjung ke Tunisia di tahun 1320 H/1902 M, yang sedang
mendeskripsikan fakta pendidikan yang tengah berlangsung, Selain itu,

‘Abduh juga mengkritisi metode pengajaran, yang barangkali telah

8 Ibn ‘ Ashur mengutip pendapat Simone, politikus Prancis 1814-1896, lihat: Ibn ‘ Ashur, Alaysa
al-Subh bi Qarib..., 216.
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memerahkan telinga para tokoh konservatif dari kalangan tenaga
pengajar. Namun sebenarnya ‘Abduh mengingatkan mereka akan
tertutupnya mata mereka hingga mereka mengerti kekurangan-
kekurangan yang ada setelah dijelaskan kepada mereka hasil-hasil
reformasi pembaharuan di Mesir, sehingga para murid madrasah menjadi
lebih fasih secara lisan dan lebih mendalam secara keilmuan dari pada
murid al-Azhar yang para tokohnya masih belum tersentuh
pembaharuan.®

Selain Abduh, pemikiran Ibn Khaldun juga sangat dominan
menwarnai pemikiran reformasi pendidikan Ibn ‘Ashur. pemikiran Ibn
Khaldun yang berusaha menggagas logika berpikir dengan corak
scientific-religious menjadi dasar pijakan dalam konsepsi pendidikan
Islam, begitu pula dalam membangun teori-teori sosialnya. Konstruksi
pemikiran pendidikan Islam Ibn Khaldun sangat lekat dengan cara
pandangnya dalam melihat fenomena sosial yang terjadi di tengah
masyarakat.”® Pandangan ini sangat mewarnai corak pemikiran Ibn
‘Ashur.

Konsep malakah yang berkenaan dengan orientasi penguasan
keterampilan (sk7//) dan ‘umran (peradaban) adalah salah satu pemikiran
Ibn Khaldun yang memiliki kaitan yang sangat kuat dengan konsep a/-

salah al-fardiy dan al-salah al-jama’iy Tbn ‘Ashur. Yang mana konsep al-

8 Ibid.

% Tbn Khaldun, Mugaddimah, Penerjemah Ahmadie Thaha, (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2000), 533-

534.
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ilm al- ‘umran merupakan ilmu tentang peradaban dengan penjelasan-
penjelasan sejarah dan filolosofis yang berfungsi untuk mengetahui
fenomena keaagamaan yang terjadi, memiliki relevansi dengan tujuan
pendidikan dalam memajukan peradaban manusia (7agaddum al-
Hadarah) dengan cara merealisasikan kemaslahatan individu dan sosial.’!

Ibn ‘Ashur juga menjadikan para filsuf Yunani sebagai referensi
dalam membangun konsep pendidikannya. Pemikiran Plato, Socrates
maupun Aristoteles turut mewarnai pemikiran 7s/ah Ibn ‘Ashur dalam
bidang pendidikan. Hal ini dapat dilihat pada pendahuluan kitab A/aysa
al-Subh bi Qarib, di mana Ibn ‘Ashur mengkutip pendapat Plato tentang
karakteristik pendidikan yang benar. Dari pendapat Plato yang
menyatakan bahwa pendidikan adalah musik instrumental bagi jiwa serta
olah badan, dan perangai yang baik “Ausn al-suluk’ adalah cabang dari
pendidikan. Lantas pada akhir paragraph, Ibn ‘ Ashur menarik kesimpulan
bahwa tujuan dari sebuah pendidikan adalah meningkatnya keutamaan,
dan ini adalah hal yang utama dan yang paling indah.*?

Apa yang telah ditulis oleh Ibn ‘Ashur dalam kitab A/aysa al-Subh
bi Qarib telah membuka pandangan terhadap pendidikan Islam menjadi
lebih luas dan inklusif. Ibn ‘Ashur berusaha untuk membangun konsep

pendidikannya dari referensi lintas pemikiran (cross reference) yang

ol Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib...., 9.
92 Versi Arabnya :Lkaly sLa¥) Jof sag aluadl) 235 ml;:i\ o oA ol
lihat: Ibn ‘Ashar, Alaysa al-Subh bi Qarib...., 10.
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bersifat transdisipliner. la mencoba untuk menemukan nilai kebenaran
universal yang menjadi titik kesamaan antara pemikiran ulama klasik,
filsuf Yunani, reformis muslim dan bahkan akademisi Prancis. Sehingga
pemikiran yang dihasilkan oleh Ibn ‘Ashur menjadi sangat inklusif dan
terbuka, yang menghasilkan pandangan luas dalam melihat permasalahan
pendidikan.

Dari pemaparan data di atas, maka dapat disimpulkan genealogi

pemikiran magasidIbn ‘ Ashur dalam bentuk skema berikut:

4 N[ )

PEMIKIRAN GERAKAN

- ULAMA KLASIK - Jamaluddin al-Afgani
- Muhammad ‘Abduh

- FILSUF YUNANI - Shaikh Muhammad al Hijawi
- REFORMIS MUSLIM - Khairuddin al-Tunisi
- Ahmad Bey
- AKADEMISI PRANCIS - Muhammad al-Sadiq Pasha
\_ A
GENEALOGI /
PEMIKIRAN
MAQASIDI
/ TBN ‘ASHUR \
BELAJAR \{ /  KEADAAN
- Syaikh Muhammad al-Aziz ibn - Pembaharuan Maghribiyyah
- Muhammad aL -Tayyib - Peristiwa al-Zalaj (1912 M)
- Umar ibn Shaikh - Peristiwa al-Teram (1912 M)
- Shaikh Salim Buhajib - Pemberontakan Ibn ‘Askar (1915 M)
- Muhammad al-Najjar - Pergerakan nigabiyyah (1924 M)
- Salih al-Sharif - Pembentukan dasar-dasar
- Muhammad al- Nakhfi perundangan konstitusi (1934 M)
- Al-Jadd Muhammad Tahir ibn -Pemaksaan kewarganegaraan Prancis
\ ‘Ashur / \ (al-tajnis) /
Gambar 2.5

Skema Genealogi Pemikiran Magasidi Tbn ‘ Ashur
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Genealogi pemikiran magasid Ibn ‘Ashur di atas melatarbelakangi
pemikiran reformasi pendidikan yang ia usung. Yang dapat disimpulkan

dalam bentuk skema berikut:

/ ULAMA KLASIK \

/ REFORMIS MUSLIM \

\_

J L

Ibn Khaldun Al-Qadi Abu Muhammad ‘Abduh
(Muqaddimah) Bakr Ibn ‘Arabi Majalah al-Manar
Ibn Sina (al-Rihlah, al- Rashid Rida
(al :N ‘7]_' ar) ‘Awasim) Majalah al-Manar
fon ‘Arlyyah ot Zamakhshari Khairuddin al-Tanisi
(al-Falahah) (a]—Kas_]zS_haf) Aqwam al-Masalik fi Ma‘rifati
Al-Shatibi Al-Faruq Ahwal al-Mamalik
(al-Muwafagat , Al-Jadd al-Tahir ibn “‘Ashir
Hirz al-Amani) s N\ Tarigah al-Nagd
K GENEALOGI %
\ PEMIKIRAN
PENDIDIKAN
a IBN ‘ASHUR )
L J
AKADEMISI PRANCIS FILSUF YUNANI
Kardial Resilio Plato
Akademi Della Crusca Sokrates
Bunaled Aristoteles
Joel Simon Homeros
Akademi Aklerus

/

Gambar 2.6

Skema Genealogi Pemikiran Pendidikan Ibn ¢ Ashir



BAB III

KAJIAN UMUM MAQASID DAN POSISI PEMIKIRAN IBN ‘ASHUR

A. Tlmu Magqasid

Penting kiranya untuk dijelaskan terlebih dahulu tentang korelasi
antara dua istilah maqasid al-shari‘ah dan magqasid al-Qur’an, karena dalam
kenyataanya ketika suatu kajian membahas tentang magasid, pasti
kebanyakan orang berpikir magasid yang dimaksud adalah kajian magqasid al-
shari‘ah. Karena pembahasan tentang maqasid al-shari‘ah lebih banyak
dikaji oleh para sarana muslim. Sehingga istilah maqgasid al-shari ‘ah menjadi
lebih populer dari pada magasid al-Qur’an. Meskipun pada kenyataanya
ruang lingkup kajian maqasid al-Qur’an lebih general dan lebih luas dari
pada maqasid al-shari‘ah.' Hal ini dikarenakan maqgasid al-shari‘ah dalam
kajiannya hanya berkaitan dengan tujuan penetapan hukum shari‘ah, dan
aspek ini merupakan salah satu bagian dari maqgasid al-Qur’an, yang mana di
dalamnya mencakup beberapa aspek selain tentang fashri”.

Jika dilihat dari kandungan al-Qur’an secara keseluruhan mengenai
tema ayat-ayat mengenai khitab dalam al-Qur’an, maka akan didapatkan
bahwa tidak semuanya bertema ayat tentang hukum shari‘ah atau kajian

figh. Buktinya ayat-ayat yang berkenaan dengan hukum di dalam al-Qur’an

! Lihat: Boudukhah Mas’ud, Juhud al-‘Ulama’ 17 Istinbat Maqasid al-Qur’an al-Karim, artikel
disampaikan pada konferensi tingkat tinggi pertama al-Qur’an al-Karim wa ‘Ulumuhu, di Fas
Maroko, 28 Mei 2016, 958.
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jumlahnya terbatas.> Sebagaimana telah dijelaskan oleh para ulama. Al-
Ghazaly misalnya berpendapat bahwa ayat-ayat hukum (ahkam) dalam al-
Qur’an hanya terdapat 500 ayat.? Pendapat ini juga diikuti oleh Fakhr al-Din
al-Razy.* Sebagian ulama lainnya berpendapat hanya teradapat 150 ayat.’
Dari perspektif ini saja, bisa disimpulkan bahwa muatan al-Qur’an sangatlah
umum, yang mencakup beberapa tema, seperti akhlaq, aqidah, kisah-kisah
Nabi terdahulu, balasan amal baik dan ancaman atas perbuatan dosa,
pendidikan karakter, serta nilai etik sosial kemasyarakatan dalam
membangun sebuah peradaban yang maju.

Ibn ‘Ashur sendiri menjadikan penetapan hukum shari‘ah (dengan
istilah al-Tashri‘ ‘ala al-ahkam khassah wa ‘ammah) sebagai salah satu item
dari delapan point maqasid al-Qur’an. Fakta ini menegaskan bahwa al-
Qur’an bukanlah kitab hukum Islam semata. Melainkan al-Qur’an adalah
kitab pedoman agama Islam dengan fungsi hudan Ii al-muttaqgin adalah kitab
petunjuk bagi orang-orang yang bertagwa, yang menuntukkan nilai-nilai
esoterik dalam seluruh aspek kehidupan manusia. kitab pedoman bagi
kemaslahatan sekaligus rahmat bagi umat manusia secara keseluruhan.

Jika dilihat dari sejarah perkembangan ilmu magasid, maka magqasid al-
shari‘ah tidak bisa dipisahkan dari maqgasid al-Qur’an. Karena kajian

pembahasan maqasid al-shari‘ah merupakan salah satu bagian dari tema

2 Lihat: Boudukhah Mas’ud, Juhud al-‘Ulama’ 11 Istinbat Maqgasid al-Qur’an al-Karim. ..., 960.

3 Lihat: al-Ghazali, al-Mustasfa, (Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1993), 342.

4 Lihat: al-Razy, al-Mahsul (Mu’ assasah al-Risalah, 1997), Vol. 6, 23.

5 Lihat: Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman al-Suyuty, al-ltgan fi ‘Ulum al-Qur’an (Kairo: Maktabah al-
Safa, 2006), Vol. 4, 28.
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kajian magqasid al-Qur’an secara umum. Meskipun magqgasid al-shari‘ah telah
lahir jauh sebelum pembahasan tentang magqasid al-Qur’an, baik secara
substantif maupun secara teori keilmuan yang mapan, akan tetapi objek
kajian yang menjadi pembahasan utama maqasid al-shari ‘ah adalah ayat-ayat
mengenai hukum shari‘ah dalam al-Qur’an al-Karim. Metodologi dalam
membaca al-Qur’an yang digunakan dalam kajian maqasid al-shari‘ah
memiliki kontribusi dalam lahirnya konsep maqasid al-Qur’an. Oleh
karenanya dalam membahas maqgasid al-Qur’an pada tema sejarah
perkembangannya tidak akan terlepas dari sejarah perkembangan kajian
maqasid al-shari ‘ah. Karena keduanya bersumber dari satu keilmuan yang
sama, yaitu ilmu maqgasid yang digunakan sebagai metode menggali tujuan
atau hikmah dibalik ayat al-Qur’an.

Berdasarkan pemaparan korelasi antara maqgasid al-shari‘ah dan
magqasid al-Qur’an yang saling terkait kuat, maka dalam bab ini akan dibahas
sejarah singkat perkembangan ilmu magqgasid al-shari‘ah sebagai bagian dari
sejarah lahirnya konsep magqasid al-Qur’an, serta posisi pemikiran Ibn ‘Ashur
dalam kajian ilmu maqasid sebagaimana berikut;

B. Magqasid al-Qur’an
1. Pengertian
Maqasid al-Qur’an terdiri dari dua kata, yang pertama maqasid yang
merupakan bentuk plural dari kata magsad dengan akar kata gasada yang
secara etimologi bermakna, jalan yang lurus (/stigamah), menuju sesuatu

(al-Tawajjuh) dan berada di antara dua perkara (a/-tawassut wa al-I ‘tidal),
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misalnya di tengah-tengah antara dua ekstrim.® Makna lain yang termuat
dalam kata qasada adalah menetapi kehendak (a/-//tizam) dan bangkit
menuju sesuatu (a/-nuhud nahwa al-shai ‘).

Di dalam al-Qur’an, kata maqgasid disebutkan sebanyak lima kali
yang kesemuanya dalam ayat yang berbeda-beda dengan bentuk sighat
yang bervariasi. Pertama, dalam bentuk isim fa’il mazid, mugtasid yang
berarti moderat, tengah-tengah, dan berjalan lurus menuju kebenaran.
Kata ini terdapat dalam surat /ukman ayat 32, dan surat fatir ayat 32.
Kedua, dalam bentuk masdar, gasd yang memiliki arti jalan yang lurus.
Kata ini terdapat dalam surat a/-nahl/ ayat 9. Ketiga, dalam bentuk isim
fa’il, gasid yang berarti dekat dan mudah ditempuh, atau jalan yang sudah
diketahui menurut al-Qurtubi. Keempat, dalam bentuk fi’il amr, igsid
yang menurut Ibn Kathir bermakna sederhana, adil, seimbang, yang tidak
terlalu cepat atau terlalu lambat dan adil di antara keduanya. Kelima,
dalam bentuk isim fa’il, muqtasidah yang bermakna moderat atau tengah-
tengah di antara dua ujung.® Jika kata maqasid disandarkan kepada al-
Qur’an, maka berarti tujuan pokok dari isi al-Qur’an.’

Sedangkan secara terminology, para ulama belum menemukan
kesepakatan dalam makna magasid al-Qur’an. Sesuai dengan latar

belakang keilmuan dan cara pandang dan kecenderungan tiap ulama

 Abd al-Karim al-Hamidi, Madkhal Ila Maqgasid al-Qur’an (Riyad: Maktabah al-Rushd, 1428 H),
31.)

7 Ali al-Fayummi, al-Misbah al-Munir i Gharab al-Sharh al-Kabir (Libanon: Maktabah al-Ilmiah,
1990), 192.

8 Muhammad Fu’ad Abd al-Baqi, Mu‘jam al-Mutahras Ii Alfaz al-Qur’an (Kairo: Maktabah al-
Misriyyah, 1365 H), 545.

° Yusuf al-Qardawii, Kayf Nata‘ammal Ma‘a al-Qur’an (Kairo: Dar al-Shurug, 2007), 73.
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kepada disiplin keilmuan tertentu. Misalnya Abu Hamid al-Ghazali dalam
kitabnya Jawahir al-Qur’an mendefinisikan magqgasid al-Qur’an sebagai
puncak tujuan diturunkannya al-Qur’an adalah menyeru hamba untuk
menuju Allah Swt (Ma ‘ritatullah). '° Pengertian ini sangat kental dengan
nuansa ilmu tasawuf. Lain lagi pengertian yang dirumuskan oleh Ibn ‘Abd
al-Salam yang lebih kental dengan corak usul al-fighnya. Menurutnya
magqasid al-Qur’an adalah tujuan mendasar dari al-Qur’an yang mengajak
manusia untuk melakukan amal kebaikan atau kemaslahatan dan sebab-
sebab yang mengantarkan kepada kemaslahatan. Dan melarang untuk
melakukan kerusakan dan sebab-sebab yang mengantarkan kepadanya.!!
Ibn ‘Ashur sendiri memberikan pengertian bahwa tujuan umum al-Qur’an
mencakup berbagai permasalahan keagamaan Islam secara umum yang
memiliki orientasi perbaikan (is/ah) moral bagi tiap individu (7ardy),
masyarakat (mujtama‘) dan etika umat hingga membentuk sebuah
peradaban masyarakat yang madaniy ( ‘umrany).'? Ketiga aspek tersebut
lantas diistilahkan Ibn ‘Ashur dengan “a/-Maqasid al-A ‘la Ii al-Qur’an al-
Karin?” atau magqasid ‘ammah al-Qur’an.
2. Sejarah Perkembangan Magasid al-Qur’an

Merujuk pada pembagian fase perkembangan magasid al-Qur’an

yang dibuat oleh Ulya Fikriyati, secara umum, perkembangan dan

pergeseran era ilmu magqasid al-Qur’an dapat diklasifikasikan menjadi

19 Abu Hamid al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an (Beirut: al-Maktabah al-‘ Asriyyah, 2014), 44.

1 Al-‘Izz ‘Abd al-Salam, Qawa’id al-Ahkam fi Masalih al-Anam (Kairo: Maktabah al-Kulliyyah
al-Azhar, 1991 M), Vol. 1, 8.

12 Ibn ¢ Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir. . ., 40.
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empat fase utama yaitu; diaspora nucleus, Aplikatif Pra-Teoretisasi,
Formatif Koseptual, dan Transformatif Kontekstual. Yang mana masing-
masing fase akan diuraikan sebagaimana berikut:
1) Diaspora Nucleus
Magqasid al-Qur’an pada fase ini masih dipahami sebagai embrio
awal teori maqasid al-Qur’an yang masih tersebar dalam berbagai
disiplin ilmu. Beberapa ulama yang berkontribusi membangun dan
mengembangkan maqasid al-Qur’an akan diuraikan secara singkat di
bawabh ini:
a) Al-Ghazali (w505 H/ 1111 M)

Al-Ghazali dianggap sebagai wulama pertama yang
memperkenalkan idiom magasid al-Qur’an dalam khazanah
intelektual Islam. !* Ta menyebutkan kata magqasid al-Qur’an dalam
kitabnya Jawahir al-Qur’an. '* dalam pendahuluannya, al-Ghazali
menjelaskan magqasid al-Qur’an dengan pendekatan sufistik.'
Dengan demikian ilmu magasid al-Qur’an terlahir dari rahim ilmu
tasawuf.!¢ Hal ini diperkuat dengan keterangan al-Ghazali tentang
magqasid al-Qur’an yang dituliskan dalam kitab /hya’ ‘Ulum al-Din

yang sangat kental dengan nuansa ilmu tasawuf.

13 Tazul Islam, “The Genesis and Development of the Maqasid al-Qur’an”, American Journal of
Islamic Social Sciences, Vol. 30, No. 3 (2013): 39.

4 Abu Hamid al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an (Beirut: al-Maktabah al-‘ Asriyyah, 2014), 44.

15 Abu Hamid al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an..., 13.

16 Ulya Flkriyati, “Maqasid al-Qur’an; Genealogi dan Peta Perkembangannya”, ‘Anil Islam, Vol.
11, No. 28 (2018), 8.
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Rashid Ridha mengatakan bahwa dalam kedua kitabnya
(lhya” ‘Ulum al-Din dan Jawahir al-Qur’an), al-Ghazali
berpendapat bahwa secara general al-Qur’an memuat misi dan
tujuan besar yaitu sebagai penjelasan dan seruan kepada seorang
hamba untuk mengenal Allah Swt (ma ‘rifatullah), dan semua ilmu
pengetahuan menjadi bercabang untuk mengenal Allah (dengan
cabang-cabang ilmu yang beragam). Dalam fasal kedua dari kitab
Jawahir al-Qur’an, al-Ghazali juga telah membagi maqasid al-
Qur’an dan beberapa hal penting yang terkait, yang kesemuanya
kembali pada enam bagian, yang terdiri dari tiga bagian yang
bersifat prinsipel, dan tiga bagian lain yang bersifat
komplementer. Tiga bagian prisipel adalah: ta‘rif al-mad‘uw ilaih
(menjelaskan yang berhak disembah), ta‘7if tariq suluk
(menjelaskan jalan menuju Allah) yang diharuskan untuk tetap
berada di dalam jalurnya, dan ta‘rif al-Hal ‘Inda Wusul ilaih
(menjelaskan keadaan manusia ketika kembali kepada-Nya).
Sedangkan tiga bagian komplementer adalah menjelaskan kisah-
kisah salik (orang taat yang menuju Allah) dan nakib (orang yang
mengingkari Allah). Kedua, membantah keyakinan orang kafir dan
menyingkap kesalahan-kesalahan mereka dengan bukti atau

argumentasi yang jelas. Ketiga, menjelaskan bagaimana
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memakmurkan manazil al-Tarig (tempat jalan menuju Allah) serta
tata cara mempersiapkan bekal bagi sorang salik.!”

Dalam pandangan al-Ghazali, dalam perspektif teologis,
pokok dari maqasid al-Qur’an adalah berkeyakinan yang benar
terhadap Allah Swt dalam tampilan yang benar bagi eksistensi
Allah. Dan sesuatu yang diluar tujuan tersebut menjadi cabang
dari tujuan al-Qur’an. sedangkan dalam perspektif antropologis,
maqasid al-Qur’an mengandung tujuan lebih pada usaha seorang
individu menuju pada bentuk kesempurnaan seorang manusia
dengan cara lebih mengenal Tuhannya. Melalui maqasid al-Qur’an,
al-Ghazali membuat kajian sufistik menjadi gerakan * 7marah al-
ard’memakmurkan bumi sebagai bagian dari konsep su/uk.

Kajian magqasid al-Qur’an dengan nuansa sufistik yang
dikonsep al-Ghazali dikuatkan pula oleh penelitian yang dilakukan
Seficifi Abderrahim. Ada dua point yang digaris bawahi Seficifi
dalam penelitiannya terkait maqasid al-Qur’an yang dikonsep al-
Ghazali, sebagaimana berikut!'8:

1) Pertama, Al-Ghazali adalah satu-satunya ulama yang

pertama kali membuat klasifikasi mendalam secara jelas dan

17 Lihat: Rashid RIdha, al-Wahyu al-Muhammady (Beirut: al-Maktab al-Islamy, 1979)..

18 Seficifi Abderrahim, Magasid al-Qur’an al-Karim ‘Inda al-Imam Muhammad al-Tahir Ibn
‘Ashur fi Tafsirihi, Dirasah Nazariyyah Ma‘a Namadzij Tatbiqiyyah, Tesis Universitas Balqaid
Talmasan Tunisia, 2016, 31.
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komperhensif dalam semua unsur magasid al-Qur’an."®

pengklasifikasian yang dilakukan oleh ulama generasi
selanjutnya setelah al-Ghazali nyaris tidak keluar dari apa
yang telah disampaikan al-Ghazali.?’ Hal ini juga dikuatkan
oleh Ibn ‘Ashur dalam muqaddimah keempat dalam tafsirnya
al-Tahrir wa al-Tanwir. setelah menyelesaikan konsep al-
magqasid al-asliyyah melalui metode istigra’ (penelitian
induksi), ia mengatakan bahwa metode istigra’ yang dipakai
Ibn ‘Ashur dalam mengkonstruksi magasid al-Qur’an,
sebagiannya juga dilakukan oleh al-Ghazali dalam kitab
lhya’ ‘Ulum al-Din.*'

2) Klasifikasi yang dihasilkan al-Ghazali didominasi oleh
khazanah keilmuan yang dimilikinya, dan juga menggunakan
bahasa sufistik dalam menyusun magasid al-Qur’an.??

b) Al-Baghawy (w 516 H/1122 M)
Al-Baghawy menjelaskan maqasid al-Qur’an dalam kitab
tafsirnya Ma‘alim al-Tanzil secara global terkait tentang tujuan

utama al-Qur’an yaitu al-Huda (petunjuk) dan al-Falah

19 Al-Raisuny menjelaskan bahwa ada sepuluh sarana yang dapat ditempuh hingga sampai pada
magqasid al-Qur’an al-Ghazali, yaitu dzikr al-dzat, dzikr al-sifat, dzikr al-af*al, dzikr al-ma‘ad,
dzikr al-sirat al-mustaqim, dzikr ahwal al-Auliya’, dzikr ahwal al-a‘da’, dzikr mahajah al-kuffar,
dzikr al-hudud dan dzikr al-ahkam. Lihat: Al-Raisuni, Nazariyyah al-Maqasid...., 42.

20 Seficifi Abderrahim, Magasid al-Qur’an al-Karim..., 31. Lihat: al-Ghazali, Jawahir al-
Qur’an..., 25-34.

2! Seficifi Abderrahim, Magasid al-Qur’an al-Karim..., 31, Ibn ‘Ashur, al- Tahrir wa al-Tanwir.. .,
Vol. 1, 41.

22 Seficifi Abderrahim, Magqasid al-Qur’an al-Karim..., 31, Al-Raisuny, Maqgasid al-Maqasid...,
25.
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(kebahagiaan). Al-Baghawy menyebutkan kriteria al-Qur’an
kaitannya dengan fungsinya bagi manusia, ia berkata:

“Allah menurunkan al-Qur’an kepada manusia dengan
keutamaanya sebagai cahaya petunjuk dari kesesatan dan
menyelamatkan manusia dari kebodohan, memberikan hikmah
dengan kebahagiaan bagi yang mengikutinya, dan kerugian
bagi yang berpaling darinya setelah ia mendengarnya. Allah
melemahkan semua makhluk untuk menentangnya, dan
menantang mereka untuk membuat surat semisalnya untuk
dibandingkan, serta Allah memudahkan makhluk dengan
kemukjizatannya untuk membacanya dan meringankan lisan
untuk melantunkannya, di dalam al-Qur’an Allah memerintah
dan melarang, memberikan kabar gembira dan memberikan
ancaman, memberikan nasehat untuk diingat, dan
menceritakan keadaan orang terdahulu untuk diambil pelajaran,
dan memberikan perumpamaan untuk direnungkan, dan
menunjukkan ayat tauhid untuk dipikirkan, dan manusia tidak
akan mendapatkan magasid ini kecuali dengan memahami
penafsirannya dan mengetahuinya’?3

Dari penjelasan di atas, al-Baghawy lebih memahami tujuan
al-Qur’an sebagai objek kajian yang harus dipelajari oleh manusia
untuk mencapai hidayah dan kebahagiaan. Dapat dirumuskan
magqgasid al-Qur’an dalam pandangan al-Baghawy adalah
menjelaskan nasehat-nasehat (al-mawa’iz), kisah umat terdahulu
(akhbar al-madin), hukum agama (ahkam al-‘agidah), untuk
mengingatnya  (al-tadzakkur), merenunginya (al-tadabbur),
memikirkannya (a/-tafakkur), mengambil pelajaran darinya (a/-

i‘tiban.

2 Abu Muhammad al-Husain ibn Mas‘ud al-Baghawy, Ma‘alim al-Tanzil fi Tafsir al-Qur’an,
(Beirut: Dar Thya’ al-Turath al-‘Araby, Cet. 1, 1420 H), Vol. 1, 45.
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¢) Fakhr al-Din Al-Razy (w 606 H/1210 M)

Selanjutnya maqasid al-Qur’an dikenalkan oleh al-Razy
dalam bidang ilmu tafsir. la membahasnya dalam koteks kesatuan
tema dalam surat-surat al-Qur’an (wihdah al-mudu‘iyyah Ii al-
suwar). Al-Razy juga dipandang sebagai ulama pertama yang
menggagas prinsip kesatuan tujuan surat al-Qur’an yang dijelaskan
dalam tafsirnya Mafatih al-Ghaib** Mas‘ud mengungkapkan
bahwa dalam pandangan al-Razy, prinsip tujuan al-Qur’an secara
umum menetapkan empat hal, yaitu a/-llahiyyah (ketuhanan), a/-
Ma‘ad (hari akhir), al-Nubuwwah (kenabian), /thbat al-Qada’ wa
al-Qadar (penetapan qadha’ dan qadar). Keempat prinsip ini dapat
dijumpai dalam surat al-fatihah, di mana ayat 1 sampai 4
membahas tentang dzat Allah serta sifat-sifat-Nya. Ayat ke 4 juga
membahas tentang hari akhir, yang menegaskan bahwa Allah
adalah pemilik hari akhir. Pada ayat ke 7 juga membahas tentang
kenabian dengan memohon kepada Allah agar ditunjukkan
jalannya para Nabi. Ayat ke 7 pula membahas bahwa Allah
menetapkan takdir dengan menganugerahkan hidayahnya kapada
para nabi, orang-orang shaleh, para syuhada, serta tidak
menganugerahkannya kepada kaum Nasrani dan Yahudi

disebabkan karena sikap angkuh mereka.?

24 Mohammad Bakir, “Konsep Magqasid al-Qur’an Perspektif Badi‘ al-Zaman Sa‘id Nursi”, No. 1
(Agustus 2015), 53.
25 Lihat: Mas‘ud, Juhd ‘Ulama’ fi Istinbat Magasid al-Qur’an (Lebanon: Dar al-Fikr, t.th.), 6.
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d) Al-“Izz Ibn ‘Abd al-Salam (w 660 H / 1262 M)

Selang satu abad, Al-‘Izz Ibn ‘Abd al-Salam secara eksplisit
menyebutkan maqgasid al-Qur’an dalam kitabnya yang berjudul
Nubadz Min Magasid al-Qur’an (inti sari dari tujuan-tujuan al-
Qur’an yang mulia). Dalam kitab yang lain yang berjudul a/-
Qawa’id al-Ahkam fi Masalih al-Anam, Tbn ‘Abd al-Salam
menyebutkan secara sckilas bahwa sebagian besar magasid al-
Qur’an berisi seruan kepada manusia untuk melakukan segala
kebaikan atau kemaslahatan dan sebab-sebab yang mengantarkan
kepada kemaslahatan. serta melarang melakukan kerusakan dan
sebab-sebab yang mengantarkan kepadanya.?® Di dalam karyanya
tersebut Ibn ‘Abd al-Salam dalam menerangkan magasid al-Qur’an
masih didominasi dengan nuansa dan corak magasid al-shari‘ah,?’
dikarenakan memang keberadaan maqgasid al-Qur’an diawali
terlebih dahulu dengan kajian magasid al-shari‘ah sekitar tiga abad
sebelumnya. Hal ini menjadi wajar karena kitab a/-Qawa’id al-
Ahkam fi Masalih al-Anam memang terhitung sebagai kitab
rujukan dalam kajian al-gawa’id al-fighiyyah yang berkolaborasi
dengan pembahasan maqasid al-shari‘ah. Namun menariknya,

dalam kitab ini Ibn ‘Abd al-Salam juga menyebutkan term

% Versi Arabnya: Lwlill OLST o arilly dlsldy Llall QlasSy Y1 OTA) wolie (lansy

LeLfy

Lihat: Al-‘lIzz ‘Abd al-Salam, Qawa’id al-Ahkam fi Masalih al-Anam, (Kairo: Maktaba al-
Kulliyyah al-Azhar, 1991), Vol. 1, 8.
27 Jasser Auda, Magqasid al-Shari‘ah Dalil Ii al-Mubtadi’..., 36.
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magqasid al-Qur’an dan membahasnya meski hanya sekilas. Hal ini
juga menandakan bahwa maqgasid al-Qur’an sangat erat
hubungannya dengan magasid al-shari‘ah.

Ibn al-Juzay (741 H)

Seagaimana al-Ghazali, Ibn al-Juzay al-Kilaby menjelaskan
magqasid al-Qur’an dengan pendekatan sufistik. Pemikiran magasid
al-Qur’an Ibn al-Juzay dijelaskan di dalam muqaddimah tafsirnya
pada bab “Fi al-Ma‘any wa al-‘Ulum allati Tadammanaha al-
Qur’an” pembahasan makna dan ilmu yang terkandung dalam al-
Qur’an. Ibn Juzay membedakan antara tujuan umum (magsad ‘am)
dan tujuan terperinci (magsad tafsily). Secara global, al-Qur’an
memuat tujuan untuk menyerukan kepada semua makhluk agar
beribadah kepada Allah dan masuk ke dalam agama Islam. Tujuan
umum ini memuat dua aspek, yaitu menjelaskan ibadah yang
diserukan kepada makhluk dan menjelaskan hal-hal yang dapat
membangkitkan makhluk untuk menjalankan ibadah dan
mengulang-ulangnya. Adapun aspek yang pertama atau penjelasan
tentang ibadah terbagi menjadi dua macam, yaitu dasar-dasar
aqidah (usul al-agidah) dan hukum-hukum mengamalkan ibadah
(ahkam al-a‘mal). sedangkan aspek kedua terbagi menjadi dua
bagian yaitu seruan (al-targhib) dan ancaman (al-tarhib).
Sedangkan magasid yang bersifat terperinci, Ibn al-Juzay membagi

magqasid al-Qur’an ke dalam tujuh macam, vyaitu ilm al-
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Rububiyyah (ilmu ketuhanan), a/-Nubuwwah (kenabian), Ma‘ad
(hari akhir), Ahkam (hukum-hukum), a/-Wa‘d (Janji), al-Wa‘id
(ancaman) dan a/-Qasas (kisah-kisah)?®

f) Al-Shatiby (790 h)

Dalam rumusan maqasid al-Qur’an yang termuat dalam
kitab al-muwatfaqat, al-Shatiby mencoba untuk merumuskannya
secara lebih komperhensif. Meskipun ia jelaskan dalam kitab yang
menjadi referensi dalam bidang hukum shari‘ah. Hal ini bisa
dilihat dari pandangan al-Shatiby terhadap tujuan al-Qur’an dalam
ayat-ayat makkiyyah terbagi dalam tiga bagian yang memiliki satu
makna dasar, yaitu seruan untuk beribadah kepada Allah Swt.?
Al-Shatiby menjelaskan tiga bagian dari tujuan al-Qur’an dengan
ayat-ayat makkiyyah adalah; perfama, menyatakan keesaan Allah
Swt, kedua, menyatakan kenabian bagi nabi Muhammad Saw,
ketiga, menetapkan peristiwa pembangkitan (a/-b7 ‘th) dan akhirat
adalah perkara yang benar dan tidak ada keraguan di dalamnya.
Ketiga makna tersebut adalah maqgasid al-Qur’an dalam ayat-ayat
makkiyyah. Selain itu, menurut al-Shatiby, al-Qur’an mempunyai
tujuan-tujuan lain pada ayat-ayat madaniyyah, seperti anjuran dan

ancaman (al-targhib wa al-tarhib), perumpamaan dan kisah-kisah

28 Ibn Juzayy, Muhammad ibn Ahmad. al-Tashil Ii ‘Ulum al-Tanzil, Tahqiq ¢ Abdullah al-Khalidi.
(Sharikah Dar al-Arqam, T.Th.), Vol. 1, 4.
2 Al-Shatiby, al-Muwatagat 17 Usul al-Shari‘ah..., Vol. 3, 289.
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(al-amthilah wa al-gasas), menjelaskan surga dan neraka, serta
mendeskripsikan hari kiamat.3°
g) Ibn Hajar al-Asqalaniy (w 825 H / 1449 M)

Ibn Hajar menyinggung magqasid al-Qur’an dalam kitabnya
Fath al-Bari, sebuah kitab yang kenal dengan kajian syarah hadis-
hadis riwayat Imam al-Bukhary. Kajian yang dilakukan Ibn Hajar
masih berbentuk tujuan-tujuan yang diambil dalam tiap surat al-
Qur’an (magqasid al-suwar). Misalnya ketika membahas tafsir surat
al-‘Alaq, Ibn Hajar merumuskan magqgasid dari surat tersebut
menjadi tiga tema utama, yaitu tawhid, ahkam, dan akhbar>!
Selebihnya tidak ditemukan rumusan maqasid al-Qur’an yang
terkonsep secara global dan terperinci dalam kitab tersebut.

h) Ibrahim Al-Biqa‘iy (w 885 H/1480 M)

Al-Biqa’i menuangkan gagasan magqgasid al-Qur’an dalam
kitabnya Masa’id al-Nazar Li al-Ishraf ‘Ala Maqasid al-Suwar. al-
Biqa’i membahas maqgasid al-Qur’an dalam kajian tafsir. Ia dinilai
sebagai ulama setelah al-Razy yang menggunakan istilah magasid
dalam kajian tafsir. Kitab ini secara khusus membahas tentang
tujuan dan hikmah yang ditetapkan Allah Swt yang berada di balik
setiap surat dalam al-Qur’an. Dalam pandangan al-Biqa’i, setiap

surat dalam al-Qur’an terdapat magasid di dalamnya, yang

30 Ibid, Vol. 3, 289.
31 Ulya Flkriyati, “Maqasid al-Qur’an; Genealogi dan Peta Perkembangannya.., 10.; Ibn Hajar al-
‘Asqalany, Fath al-Bari bi Sharh Sahih al-Bukhari (Beirut: Dar al-Ma‘rifah, 1379), Vol. 8, 630.



i)

129

dijelaskan dengan istilah a‘zam maqgasid al-surah (tujuan utama
pada surat) atau al-magasid al-‘uzma (tujuan terbesar).*?
Al-Suyutiy (w 911 H/1445 M)

Pandangan maqasid al-Qur’an al-Suyuty dapat dilihat dalam
karya tafsirnya a/-Durr al-Manthur fi Tafsir bi al-Ma’thur. Dalam
tafsir surat al-Fatihah, al-Suyuty menilai bahwa karena nama lain
surat al-Fatihah adalah umm al-Qur’an, maka ia berpendapat
bahwa ringkasan maqasid al-Qur’an terkandung dalam surat al-
fatihah dengan sumber riwayat-riwayat yang dapat dipertanggung
jawabkan. Menurutnya dalam surat al-Fatihah meliputi berbagai
macam maqasid yang terbagi dalam empat bagian utama, di
antaranya; bagian pertama, ilm al-usul (ilmu dasar) yang berkaitan
dengan zat, sifat dan kehendak Allah Swt, kenabian dan hari akhir.
Bagian kedua, //lm al-‘Ibadah (ilmu ibadah) yang berkaitan dengan
tata cara beribadah kepada Allah. Bagian ketiga, //m al-Suluk
(Ilmu jalan menempuh Allah Swt) dan bagian keempat berisi
tentang //m al-Qisas (ilmu kisah-kisah).?3
Al-Alusi (w 1270 H)

Sementara itu, Al-Alusi berbicara tentang magasid al-Qur’an
dalam kitab tafsirnya 7afSir Ruh al-Ma‘ani. la berpandangna

bahwa magqasid al-Qur’an memiliki tiga pembahasan utama, yaitu

32 Ibrahim ibn ‘Umar al-Biqa‘i, Masa’id al-Nazar Li al-Ishraf ‘Ala Magqasid al-Suwar (Riyad:
Maktabah al-Ma‘arif, 1308 H), Vol. 1, 209.
33 Jalal al-Din al-Suyuty, al-Durr al-Manthur 7 Taf$ir bi al-Ma’thur (Kairo: T.pn., 849 H), Vol. 1,

22.
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penjelasan tentang tauhid, hukum shari‘ah dan keadaan saat hari
akhir. Di dalam tafsirnya ia mengatakan:

“Tujuan-tujuan utama al-Qur’an tidak terbatas pada perintah
dan larangan saja, akan tetapi meliputi pula pada tujuan-tujuan
yang lain, seperti tujuan menjelaskan keadaan proses awal
penciptaan makhluk sampai keadaan kembali (hari akhir), dari
sini pernyataan yang paling tepat dikatakan, sesungguhnya
tujuan-tujuan al-Qur’an adalah tawhid, hukum-hukum shari‘ah,
dan keadaan hari akhir yang meliputi kematian, hari
pembangkitan, padang mahsyar, surga atau neraka’>*

2) Aplikatif Pra Teoritisasi

Fase kedua ini ditandai dengan adanya penerapan maqasid al-
Qur’an secara substansial dalam proses penafsiran al-Qur’an, namun
belum menjadi keilmuan yang mapan dan terstruktur. Keberadaan
maqasid al-Qur’an dapat ditemukan dalam beberapa kitab tafsir yang
berorientasi maqgasidy. Beberapa tokoh yang gagasan pemikiran
maqasidnya dalam tafsir al-Qur’an sebagaimana berikut:
a) Muhammad ‘Abduh (w 1905)

Muhammad ‘Abduh terhitung sebagai ulama kontemporer
yang pertama kali berbicara tentang tujuan al-Qur’an diturunkan.
Meskipun ‘Abduh tidak secara eksplisit mamakai istilah magasid
al-Qur’an, secara tersirat magqgasid al-Qur’an dapat dilihat dari
pendapatnya tentang tujuan al-Qur’an diturunkan. [a mengatakan:

“sesungguhnya tujuan diturunkannya al-Qur’an adalah Tauhid,
janji, ancaman bagi umat dan setiap individu baik di dunia
maupun di akhirat, juga menjelaskan ibadah kepada Allah Swt,
menjelaskan jalan untuk mencapai kebahagiaan di dunia dan

3% <Abd al-Rahim, “Muwarabat Tarikh Maqgasid al-Qur’an al-Karim’, No. 39 (Desember 2016),
205.
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akhirat, menjelaskan kisah orang-orang yang taat berada pada
hukum-hukum Allah, menjelaskan kisah orang-orang yang
tidak patuh pada hukum-hukum Allah Swt untuk mengambil
pelajaran darinya, dan semua perkara ini yang meliputi al-
Qur’an dan surat al-Fatihah meliputi itu semua secara global”.

3) Formatif Konseptual
Dalam fase ini magqgasid al-Qur’an telah terkonsep secara lengkap
dan mapan. Telah banyak muncul karya yang secara speseifik
membahas tentang magqgasid al-Qur’an secara konseptual keilmuan.
Beberapa ulama maqgasid yang memiliki kontribusi dalam membangun
konstruksi bangunan teori maqasid al-Qur’an antara lain:
a) Sa‘id al-Nursi (1379 H)

Badi‘ al-Zaman Sa‘id al-Nursi mengungkapkan pandangan
maqasid al-Qur’an dalam muqaddimah kitabnya /sharat al-1‘jaz fi
Mazann al-I‘jaz. al-Nursi mengatakan bahwa ada empat unsur
fundamental al-Qur’an yaitu Zawhid (akidah), al-Nubuwwah
(kenabian), a/-Ba‘th (kebangkitan manusia), al-‘Ad/ (keadilan).
Keempat unsur fundamental ini diistilahkan al-Nursi dengan term
al-Maqasid al-Asasiyyah (tujuan-tujuan dasar). Dalam pendangan
al-Nursi, empat unsur tersebut merupakan intisari dan hakikat
diturunkannya al-Qur’an. Secara umum al-Qur’an memiliki sekian

tujuan yang bermacam-macam, lantas al-Nursi kelompokkan
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menjadi empat tujuan utama tersebut sebagai dasar-dasar maqgasid
al-Qur’an.»
b) Mahmud Shaltut (1384 H)

Pemikiran magasid al-Qur’an Mahmud Shaltut diungkapkan
dalam kitabnya dengan judul Ila al-Qur’an al-Karim. Mahmud
Shaltut membagi maqgasid al-Qur’an ke dalam tiga aspek dasar,
yaitu aspek aqidah, aspek akhlak, dan aspek hukum. Ketiga aspek
dasar ini lantas dirinci kembali ke dalam cabang magasid. Aspek
aqidah memuat usaha membersihkan diri dari ketundukan kepada
berhala, serta mempertebal iman kepada Allah Swt, Risalah
kenabian, Malaikat, dan hari akhirat. Adapun aspek akhlak
memuat upaya mensucikan jiwa dari sifat-sifat buruk dan
mengiasinya dengan sifat-sifat terpuji, seperti sabar, jujur, santun,
dll. Sedangkan aspek hukum memuat hukum yang berkaitan
dengan hubungan vertikal antara hamba dengan Allah Swt, seperti
salat, haji, dll. Lalu hukum yang berkaitan dengan hubungan
horizontal antara hamba dengan hamba, seperti hukum pernikahan,
hukum muamalah dl11.3¢

c) Taha Jabir al-‘Alwany
Dalam pandangan Taha Jabir al-‘Alwany, al-Qur’an memuat

tidak nilai utama, yaitu fawhid (mempercayai keesaan Tuhan),

35 Muhammad Bakir, “Konsep Maqasid al-Qur’an Menurut Badi’ al-Zaman Sa‘id al-Nursi”,
Jurnal, Vol. 01, No. 01 (Agustus 2015), 53.
36 Mahmud Shaltut, //a al-Qur’an al-Karim (T tp: Dar al-Shurug, t.th.), 5-6.
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tazkiyah (menyucikan kemanusiaan dan masyarakat dari segala
kejahatan) dan ‘umran (membangun nilai peradaban).’’ Ketiga
nilai utama al-Qur’an tersebut ia terangkan secara komperhensif
dalam kitabnya yang berjudul al/-Tawhid wa al-Tazkiyah wa al-
‘Umran, Muhawalat fi Kashf ‘an al-Qiyam wa al-Maqasid al-
Qur’aniyyah al-Hakimah. Dalam merumuskan konsep maqasid al-
Qur’an versinya, al-‘Alwany menggunakan metode yang berbeda,
ia menawarkan pendekatan konseptual dengan cara mendialogkan
dua bacaan yang oleh al-*Alwany disebut dengan “buku Allah” dan
“buku penciptaan”. Dari hasil perpaduan dua bacaan ini al-
‘Alwany menampilkan magqgasid al-Qur’an sebagai penjelasan
analitis terhadap kehidupan manusia dan alam semesta.’® Sehingga
al-Qur’an dapat dipahami manusia sebagai pedoman baginya
dalam menemban tugas sebagai khalifah di bumi.
‘Abd al-Karim al-Hamidiy

Al-Hamidy menuangkan gagasan magqasid al-Qur’an dalam
buku hasil penelitian disertasinya yang diberi judul Magasid al-
Qur’an min Tashri‘al-Ahkam. Jika dilihat dari judulnya, dapat
ditebak bahwa al-Hamidy mencoba untuk mengungkap maqasid

al-Qur’an sebagai pendekatan terhadap kajian ayat-ayat ahkam. al-

37 Taha Jabir al-‘Alwany, al-Tawhid wa al-Tazkiyah wa al-‘Umran;, Muhawalat {7 Kashf ‘an al-
Qiyam wa al-Maqasid al-Qur’aniyyah al-Hakimah (Beirut: Dar al-Hadi, 2003), 5.

38 Ibid, 14.
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Hamidy berusaha menteosentreiskan maqgasid al-Qur’an dan
merumuskan konsep keilmuannya.’
‘Izz al-Din al-Jaziry

Pemikiran maqasid al-Qur’an tertuang dalam kitab
karangannya Ummahat Maqasid al-Qur’an yang ia tulis pada
tahun 2011. Sebagaimana diterangkan Ulya Fikriyati, al-Jaziry di
dalam kitabnya menerangkan pokok-pokok magasid al-Qur’an dan
teknik-teknik untuk mengetahuinya. Dengan kitabnya, al-Jaziry
berusaha untuk merumuskan bagaimana cara menyimpulkan
maqsid al-Qur’an  berdasarkan unsur yang membentuk
kemanusiaan seorang manusia. manusia dibentuk oleh tiga unsur
utama, yaitu akal, hati dan jasad. Tugas akal adalah mencapai
ilmu, kewajiban hati adalah melahirkan keikhlasan dalam
beribadah, dan tujuan jasad adalah melakukan amal perbuatan.
Untuk melaksanakan tugas dan tujuan tersebut masing-masing
memiliki sarana dan media yang berbeda. Akal memiliki
kemampuan untuk berbagi, berpikir dan mengingat, hati
mempunyai iman dan nasehat, serta jasad dianugerahi dengan

ihsan dan sabar. Dari hal tersebut dapat disimpulkan bahwa induk

39 “Abd al-Karim al-Hamiddy, Magasid al-Qur’an min Tashri‘al-Ahkam (Beirut: Dar Ibn Hazm,

2008).
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magqasid al-Qur’an adalah penghambaan sepenuhnya yang dapat
dicapai dengan ilmu, amal dan amal saleh.*’
4) Transformatif Kontekstual
Fase keempat ini merupakan fase transformasi magqgasid al-Qur’an
dari konseptual menjadi kontekstual. Magasid al-Qur’an digunakan
sebagai metode dalam upaya kontekstualisasi pemaknaan al-Qur’an.
Hal ini dapat dilihat dari lahirnya karya-karya yang mengakomodasi
magqasid al-Qur’an sebagai landasan teori dalam mengkontekstualisasi
teks al-Qur’an ke dalam beberapa tema tertentu. Karya-karya pada fase
ini dapat dibedakan menjadi dua: perfama, karya yang secara eksplisit
menggunakan istilah magasid al-Qur’an dalam judul pembahasannya.
Kedua, karya tafsir yang tidak menggunakan istilah maqasid al-Qur’an,
namun secara metodologi, kitab tersebut menggunakan pendekatan
magqasid al-Qur’an. Hanya saja, penulisnya memiliki karya terpisah
yang membahas tentang maqasid al-Qur’an. beberapa tokoh yang
menulis karya yang mengkaji maqgasid al-Qur’an secara kontekstual
dalam tema tertentu antara lain:
a) Siddiq Khan Hasan ‘Aly (w 1890 M)
Siddig Khan Hasan ‘Aly menulikan gagasan magqgasid al-
Qur’an secara eksplisit dalam karyanya Fath al-Bayan fi Maqasid
al-Qur’an. menurut penilaian Ulya Fikriyati, Siddiq Khan

membahas maksud dari maqgasid al-Qur’an dalam tafsirnya dengan

40 Ulya Flkriyati, “Maqasid al-Qur’an; Genealogi dan Peta Perkembangannya”, Jurnal ‘Anil
Islam, Vol. 11, No. 02 (Desember, 2018), 13-14.
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makna yang dikehendaki oleh al-Qur’an. Sesuai dengan tujuan
awal dari penulisan kitab ini, yaitu merespon keberadaan tafsir-
tafsir yang kurang pas dalam pandangan Siddiq Khan pada masa
itu.4!

b) Muhammad Rashid Ridha (w. 1935 M)

Pandangan magqasid al-Qur’an Rashid Ridha dapat dilihat
dalam karya tafsirnya al-Manar dan kitab al-Wahy al-
Muhammadiyyah. Menurut Rashid Ridha, maqgasid al-Qur’an
secara umum memuat beberapa yang ia jelaskan dalam kitab a/-
Wahy al-Muhammadiyyah, ia mengatakan maqgasid al-Qur’an
memuat beberapa tujuan, yaitu memperbaiki individu manusia,
masyarakat dan kaumnya, memasukkan mereka ke jalan yang lurus
dan benar, merealisasikan persaudaraan sesama manusia, dan
mengembangkan potensi akal serta membersihkan hati manusia.

Selain tujuan umam di atas, Rashir Ridha membagi magasid
al-Qur’an secara rinci ke dalam sepuluh bagian, yaitu; Pertama,
menjelaskan tiga aspek utama dalam agama Islam yang terdiri dari
Iman kepada Allah, hari akhir dan amal shaleh. Kedua,
menjelaskan risalah kenabian. Ketiga, menjelaskan Islam sebagai
agama memiliki relevansi dengan fitrah manusia. Keempat,
mereformasi  kondisi sosial masyarakat serta menguatkan

persatuan. Kelima, menetapkan keistimewaan taklif shari’ah

41 Ulya Flkriyati, “Maqasid al-Qur’an; Genealogi dan Peta Perkembangannya.., 15.; Siddiq Khan
Hasan ‘Aly, Fath al-Bayan fi Maqasid al-Qur’ani (Beirut: Maktabah al-‘Asriyyah, 1992), 23-24.
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Islam. Keenam, menjelaskan hukum politik Islam. Ketujuh,
menjelaskan pengelolaan keuangan dalam Islam. Kede/apan,
memperbaiki sistem peperangan dalam Islam. Kesembilan,
memberikan hak-hak perempuan pada agama maupun negara.
Kesepuluh, pembebasan budak.*?
c¢) Ibn ‘Ashur

Muhammad al-Tahir Ibn ‘Ashur adalah tokoh utama dalam
penelitian ini. Secara singkat akan dijelaskan pada bagian ini
gagasan maqasid al-Qur’ammya yang terdapat dalam pendahuluan
ke empat kitab a/-Tahrir wa al-Tanwir. Tbn ‘Ashur menjadikan
surat al-Nahl ayat 89 sebagai dasar epistemologi maqgasid al-
Qur’amya yang sifat general ( ‘Ammah). Yang mana di dalamnya
mencakup berbagai permasalahan keagamaan Islam secara umum
yang memiliki orientasi perbaikan (is/ah) moral bagi tiap individu
(fardy), masyarakat (muyjtama‘)y dan etika umat hingga
membentuk sebuah peradaban masyarakat yang madaniy
(‘umrany).®® Ketiga aspek tersebut lantas diistilahkan Ibn ‘Ashur
dengan “al-Maqasid al-A‘la Ii al-Qur’an al-Karini® atau maqasid
‘ammah al-Qur’an.

Ibn ‘Ashur menyusun magasid al-Qur’an dengan struktur
kerangka magqasid yang ia gagas (al-‘Ammah, al-Khassah dan al-

Juz’iyyah). Hingga hasil magqgasid al-Qur’an yang dikonsepnya

2 Al-Raisuny, Magqasid al-Magasid (Beirut: T.pn., 2013), 16-17.
4 Tbn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir. ..., 40.
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menjadi sangat terstruktur dan rapi. Sebagaimana konsep turunan
yang ia susun dari magasid ‘ammah bagi al-Qur’an, yang terbagi
menjadi delapan point tema-tema inti al-Qur’an, yaitu aqidah yang
benar, pembentukan akhlak, pemberlakuan hukum baik yang
umum maupun yang khusus, politik umat, kisah-kisah mengenai
umat terdahulu, pengajaran yang sesuai dengan keadaan umat,
naschat, peringatan dan kabar gembira, serta mukjizat al-Qur’an
sebagai bukti kebenaran rasul.** Ibn ‘Ashur juga menjadikan
maqasid al-Qur’an sebagai orientasi dasar dalam metodologi tafsir
al-Qur’an, sehingga penafsiran yang bertentangan dengan magasid
al-Qur’an tidak dapat diterima.*
d) Ahmad Al-Raisuny

Al-Raisuny menuangkan pemikiran magasid al-Qur’ammya
dalam kitabnya Magasid al-Maqasid; al-Ghayat al-‘lImiyyah wa
al- ‘Amaliyyah Ii Maqasid al-Shari‘ah. Di dalam kitab ini terdapat
satu pembahasan khusus mengenai maqasid al-Qur’an. la juga
menyinggung hubungan antara magasid al-shari‘ah dan magqgasid
al-Qur’an dalam bagian mugaddimahnya. Sebagaimana ulama
pendahulunya, al-Raisuny juga memposisikan magasid al-shari‘ah

sebagai sub bagian dari magqasid al-Qur’an.*® selain itu, al-Raisuny

4 Ibid.

4 Ibid, 41. Lihat: Tazul Islam, The Genesis and Development of Magqasid al-Qur’an, American
Journal of Islamic Social Sciene, 2013, 5.

46 Al-Raisuny berpendapat bahwa sebenarnya tidak akan ditemukan tujuan (magasid) dalam
shari’ah kecuali tujuan itu adalah bagian dari tujuan al-Qur’an dan hadith. Dan setiap pemahaman
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juga menilai maqgasid al-Qur’an dapat dirumuskan dari dua
metode. Pertama, dengan cara melihat ayatayat al-Qur’an yang
muhkam yang berbicara langsung mengenai maksud dan
tujuannya. Kedua, melalui jalan istigra’ atau metode merumuskan
magqasid dari beberapa unsur yang terdiri dari ayat atau surat al-
Qur’an yang tersirat maupun yang tersurat, yang umum maupun
yang khusus.4’” Metode dengan cara penelitian induksi dari
beberapa ayat dan surat ini juga digunakan oleh sebagian besar
ulama magqasid, seperti al-Ghazaly, al-Shatiby, Ibn ‘Ashur dll. Dari
kedua metode tersebut al-Raisuny berhasil merumuskan tujuan
akhir dari maqgasid al-Qur’an yang berbeda. Dengan metode
pertama, al-Raisuny menyimpulkan tujuan al-Qur’an adalah
sebagai prtunjuk di dunia dan akhirat, tujuan penyucian dan
pengajaran hikmah, dan tujuan penegakan kebenaran dan keadilan.
Sementara dari metode kedua, ia merumuskan tujuan al-Qur’an
adalah untuk menjaga pemikiran dan pandangan lurus.*®
¢) Hannan Lahham

Gagasan maqasid al-Qur’an Lahham ditulisnya dalam kitab

berjudul magqasid al-Qur’an al-Karim. kitab ini memang secara

khusus membahas maqasid al-Qur’an secara konseptual dengan

yang keluar dari teks al-Qur’an dan hadis, maka itu tidak akan bisa dikaitkan dengan teks al-
Qur’an dan hadith. Lihat: Al-Raisuny, Maqasid al-Maqasid; al-Ghayat al-‘limiyyah wa al-
‘Amaliyyah li Maqasid al-Shari‘ah (Beirut: al-Shabakah al-‘Arabiyyah li al-Abhath wa al-Nashr,
2013), 7.

47 Al-Raisuny, Magqasid al-Maqasid; al-Ghayat al-‘limiyyah wa al-‘Amaliyyah Ii Magasid al-
Shari ‘ah (Beirut: al-Shabakah al-‘Arabiyyah li al-Abhath wa al-Nashr, 2013), 7.

8 Ibid, 19.



140

tuntas. la dipandang sebagai ulama kontemporer yang menjadi
pioneer pemikiran konseptual magasid al-Qur’an. dalam karyanya
di bagaian awal Lahham membuka dengan pengaruh magasid al-
shari‘ah terhadap konsep magqgasid al-Qur’an. Pada bab selanjutnya
Lahham menerangkan magasid al-Qur’an dalam perspektif yang
berbeda dengan pemikiran sebelumnya. Lahham merumuskan
magqasid al-Qur’an dengan perspektif antroposentris dalam porsi
yang besar. la membagi maqasid al-Qur’an ke dalam tidak bagian
utama, yaitu magqgasid al-khalg (tujuan penciptaan), maqasid al-
gadar (tujuan taqdir), dan magqasid al-din (tujuan agama). Ketiga
tujuan al-Qur’an dirumuskan dalam kacamata al-Qur’an
diturunkan untuk manusia sebagai pedoman mencapai
kemaslahatan dunia akhirat. Selanjutnya Lahham membagi ketiga
bagian utama tersebut ke dalam beberapa bagian berdasarkan
analisis ayat al-Qur’an dari keseluruhan al-Qur’an. Dari
analisisnya Lahham menyimpulkan bahwa al-Qur’an mengandung
prosentase ayat terbanyak yang berkenaan dengan kemaslahatan
manusia secara individu. Magasid al-Qur’an Lahham lebih sangat
kuat pada aspek antroposentris. Ini yang menjadi pembeda
Lahham terhadap konsep maqgasid al-Qur’an  generasi
sebelumnya.*’

f) Zainab ‘Alwany

4 Hannan Lahham, Magasid al-Qur’an al-Karim (Damaskus: Dar Hannan, 2004), 31.
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Zainab ‘Alwany menulis sebuah artikel ilmiah tentang
magqasid al-Qur’an yang berjudul Maqgasid Qur’aniyya: A
Methodology on Evaluating Modern Challenges and Figh al-
Agqalliyat. Artikel ini dimuat dalam buku analogi hasil seminar
tentang pemikiran dalam dunia Islam dengan judul 7The Muslim
Word Hartford Seminary yang dicetak tahun 2014. Dalam
artikelnya Zainab ‘Alwany berusaha memfungsikan triangle
maqasid al-Qur’an gagasan ayahnya Taha Jabir al-‘Alwany
(tawhid, tazkiyah dan ‘umran) sebagai parameter dalam mencari
jawaban atas tantangan modernitas dan permahasalah yang
dihadapi umat Islam ketika menjadi minoritas di sebuah negara.
Ketika seseorang telah memahami dan melaksanakan ketiga
bagian magqasid al-Qur’an tersebut maka dia akan mampu menjadi
khalifah di bumi yang menantiasa mengedepankan perdamaian dan

relasi harmonis dalam kehidupan.>°

3. Ibn ‘Ashur dalam Sejarah Perkembangan Pemikiran Magasid

Dalam sejarahnya, konsep maqasid al-Qur’an tidak terlepas dari
keberadaan magqasid al-shari‘ah. Karena magqasid al-Qur’an muncul setelah
kajian tentang maqasid al-shari‘ah terlebih dahulu berkembang secara
konseptual di tangan para ulama maqasid. Jika dilihat dari sejarah

penyebutan maqasid al-Qur’an sebagai sebuah terminologi keilmuan

50 Ulya Flkriyati, “Maqasid al-Qur’an..., 16; .Zainab ‘Alwany, “Maqasid Qur’aniyya: A
Methodology on Evaluating Modern Challenges and Figh al-Aqalliyat”, The Muslim Word
Hartford Seminary. 2014, 9.
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dengan munculnya kitab jawahir al-Qur’an karya al-Ghazali (w. 505 H) di
akhir abad ke-4 atau awal abad ke-5 Hijriyah, maka konsep magqgasid al-
Qur’an muncul setelah hampir dua setengah abad sebelumnya lahir konsep
magqasid al-shari‘ah, yang ditandai dengan keberadaan kitab al/-Salat wa
Magqasiduha®' karya al-Tirmidhi al-Hakim (w. 296 H) di akhir abad kedua
Hijriyah.

Sebagaimana disiplin keilmuan pada umumnya, suatu ilmu
berkembang setelah melewati beberapa fase, dimulai dari masa
pembentukan hingga mencapai masa kontemporer, begitu pula ilmu
magqasid al-shari‘ah juga mengalami proses perkembangan tersebut.
maqasid al-shari‘ah tidak lahir dari ruang hampa secara tiba-tiba, ia
melewati beberapa fase perkembangan hingga akhirnya menjadi disiplin
ilmu yang mandiri dan menjadi sebuah pendekatan baru. Masa
perkembangan ilmu Magasid dapat dibagi menjadi dua fase; fase pra
kodifikasi, dan fase kodifikasi.

Fase pra kodifikasi meliputi perkembangan maqgasid pada masa
Rasulullah, al-Khulafa’ al-Rashidin, Tabi’in, dan Imam Madhahib.
Sedangkan fase kodifikasi meliputi masa para ulama abad kelima hijriyah
yang dimulai dengan permulaan konsep maqasid al-shari’ah secara
teoretis berada pada masa keemasan di abad ke-3 sampai abad ke-5 H. Hal

itu ditandai dengan terminologi kata “magasid’ menjelang akhir abad ke-

51 Jasser Auda, al-Magasid untuk Pemula, (Yogyakarta: UIN Suka Press, 2013), 30.
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3.52 Kata magasid tertulis dalam naskah pertama yang secara langsung
digunakan sebagai judul kitab, yaitu al-Salat wa Maqgasiduha karya al-
Tirmidhi al-Hakim hingga masa modern.

Pada generasi selanjutnya dari fase permulaan kodifikasi, muncul
beberapa ulama yang telah membahas teori magasid pada abad ke-3
sampai ke-5, seperti al-Hakim al-Tirmidhi, Abu Zaid al-Balkhi, Abu
Bakar Muhammad al-Qaffal, Abu Bakr al-Abhary, al-‘Amiry, dan Abu
Bakr ibn al-Bagqilani yang mulai membahas alasan-alasan dan hikmah di
balik hukum shari‘ah sehingga aturan yang dibuat oleh Allah dapat
dijangkau oleh nalar manusia.

Masa kodifikasi pada fase pertengahan ditandai dengan mulai
berkembangnya teori magqasid, khususnya apada abad ke-5 H, dengan al-
Juwaini (w. 478 H)>* dan al-Gahazali (w. 505 H)>* sebagai tokohnya yang
paling berpengaruh. Tidak seperti pada fase permulaan kodifikasi, di

mana ilmu magasid masih bersifat substantif dalam ilmu usul, pada fase

52 Namun jika ditelusuri beberapa literatur primer yang dikarang sebelum abad ke-3, akan
ditemukan pembahasan magasid secara substansial meski belum merujuk pada ilmu maqgasid
yang mapan. Imam Malik (w. 179 H) dalam kitab ”A/-Muwatta® telah menuliskan riwayat
yang menunjuk pada kasus penggunaan magqasid pada masa sahabat. Penggunaan kata magqasid
juga diikuti oleh Imam Shafii (w. 204 H) dalam kitab “A/-Risalahi’ yang menyinggung
pembahasan fa /il al-ahkam (pencarian alasan pada sebuah hukum), sebagian maqasid kulliyyah
seperti hifd al-nafs dan hifd al-mal. Tema pembahasan ini lantas menajdi emrio tema-tema dalam
ilmu magqasid.

53 Al-Juwainy populer pula dengan nama al-Imam al-Haramain, kesohor sebagai pencetus teori

‘kebutuhan publik’. Lihat Jasser Auda, al-Maqgasid untuk Pemula...., 38. Nalar maqasidy Al-

Juwainy dapat dibaca dalam buku karyanya berjudul al-Burhan f1 Usil al-Figh dan Giyath al-

Umam.

Al-Ghazali adalah murid Al-Juwainy. Di tangan al-Ghazali muncullah “lima jenjang
keniscayaan” (al-darGriyyat al-khamsah), yaitu hifz al-din (menjaga agama), hifz al-nafs
(menjaga jiwa), hifz al-‘aql (menjaga akal), hifz al-nasl (menjaga keturunan), dan hifz al-mal
(menjaga harta). Lebih lengkap pandangan al-Ghazali tentang hal ini bisa dibaca dalam
bukunya al-Mustasfa.

54
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pertengahan ini mulai diletakkan teori dasar dan dasar-dasar yang bersifat
universal (al-usul al-kulliyyah) magqasid secara ilmiah. Pada masa ini
magqasid al-Qur’an telah terkonsep. Namun magasid al-Qur’an yang
dipaparkan oleh ulama masa pada fase awal ini yang masih berada di
dalam suatu disiplin keilmuan tertentu, seperti tasawuf atau pun ilmu
tafsir.

Imam al-Haramain al-Juwainy (w. 478 H) dalam kitabnya a/-Burhan
telah berbicara tentang daruriyyat, tahsiniyyat dan hajjiyyat, yang
menjadi tema pokok dalam ilmu magqgasid. Kemudian dilanjutkan al-
Ghazali (w. 505 H) yang membahas metode dalam mengetahui magasid.
Selain itu, al-Ghazali juga merumuskan konsep untuk menjaga Maqgasid
al-shari‘ah dari dua sisi al-wuyjud (yang dapat mengokohkan
eksistensinya) dan a/-‘adam (menjaga hal-hal yang bisa merusak maupun
menggagalkannya). Lantas teori magqgasid terus dikembangkan oleh para
ulama generasi selanjutnya, seperti Fakhr al-Din al-Razy, Al-Amiddy,al-
‘Izz Abd al-Salam dan beberapa ulama setelahnya hingga sampai pada
masa keemasan ilmu maqgasid di tangan al-Shatiby.

Pada abad ke-6 H magqasid al-shari ’ah mengalami stagnansi cukup
akut, sampai akhirnya menggeliat dan bangkit lagi pada abad ke-7 sampai
ke-8 H.*>® Kemudian di tangan al-Shatiby (w. 790 H) magasid al-shar1’ah

mencapai puncak kematangannya melalui kitabnya berjudul a/-

55 Di antara tokoh abad ke-7 H dan ke-8 H yang poppuler adalah Izzuddin bin Abdus Salam
(w.660 H) dengan karyanya Magqasid al-Salah, Maqasid al-Sawm, dan Qawa’id al-Ahkam
fiMasalih al-Anam; al-Qarafi (w. 684 H) dengan karyanya berjudul al-Furiiq; Ibnu Taimiyah
(w. 728 H); Ibnu Qayyim al-Jauziyyah (751 H); dan al-Syathibi (w. 790 H).
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Muwaftagat fi Usul al-Shari’ah, yang berarti Harmonisasi Asas-Asas
Shari’ah. Setelah masa al-Shatiby maqasid al-shari’ah mengalami
kemandekan sampai akhirnya di era modern al-Muwafaqat karya al-
Shatiby kembali dicetak untuk pertama kali di Tunisia (1301 H/1884 M).

Di era inilah terjadi dialektika intensif antara ulama-ulama modern
dengan al-Muwafaqat sehingga bermunculan tokoh-tokoh magqasid al-
shari’ah. Satu di antaranya adalah Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashur (w.
1393 H/1973 M) dengan karya monumentalnya Magasid al-Shari’ah al-
Islamiyyah. Dialah yang kemudian dijuluki sebagai “Bapak Magasid
Kontemporer”. Keberadaan Ibn ‘Ashur dengan kontribusinya kepada
perkembangan pemikiran magasid mendorong munculnya para tokoh
maqasid pada era kontemporer, sepeti ‘Allal al-Fasi, Jamaluddin
‘Atiyyah, Jasser Auda atau pun al-Raisuni yang berusaha mendialogkan
ilmu magqgasid dengan rumpun keilmuan lainnya secara transdisipliner,
serta mengkaitkan dengan isu global kontemporer.

Uraian di atas secara singkat telah menjelaskan posisi Ibn ‘Ashur di
antara para ulama dan pemikir maqgasid dalam lintas sejarah. Posisi Ibn
‘ Ashur sebagai tokoh magasid modern menjadi sangat penting jika dilihat
peranannya dalam mengenalkan kembali pemikiran maqgasid, baik
magqasid al-Qur’an maupun maqasid al-shari‘ah setelah masa kejumudan
yang berlangsung sekitar lima abad, setelah kemunculan al-Shatiby
dengan al-Muwafaqatnya. Selain itu, posisi Ibn ‘Ashur sebagai pembuka

jalan bagi ilmu magasid sebagai disiplin ilmu yang independent serta
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sebagai sebuah pendekatan dalam kajian keislaman, sebagaimana yang
telah dijelaskan pada bab sebelumnya.

Konsep magasid al-Qur’an Ton ‘ Ashur merupakan kepanjangan dari
pemikiran para ulama magasid terdahulu yang telah mengalami berbagai
fase perkembangan. Berikut ini kami paparkan diagram perkembangan
pemikiran maqgasid, khususnya maqasid al-Qur’an. Dari awal lahirnya
pemikiran maqasid secara substantif pada zaman Nabi dan Sahabat,
hingga lahirnya maqasid al-shari‘ah yang menjadi konsep awal
perkembangan pemikiran magasid dalam khazanah keilmuan Islam yang
lantas menjadi salah satu unsur yang melahirkan konsep maqgasid al-

Qur’an:
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Di Tunisia sendiri, tempat al-Muwafaqat pertama kali dicetak,®
sebagaimana menurut Ahmad Raisuni (tokoh magasid kontemporer asal
Maroko) pengaruh kitab ini cenderung lebih besar dan cepat hingga
mampu menciptalah iklim yang penuh dengan perbincangan magasid.
Iklim yang sangat terpengaruhi oleh a/l-Muwafagat dan penuh
perbincangan magqgasid ini yang kemudian melahirkan tokoh magasid
modern Tunisia, Muhammad Thahir bin Asyur (w. 1973 M.) dengan
masterpiece-nya Maqasid al-shari ‘ah al-Islamiyyah.

Awal perhatian Ibn ‘Ashur terhadap magasid muncul melalui kitab
kecilnya yang cantik: Alaisa al-Subh bi Qarib. Di mana dalam kitab ini,
dengan pemikiran magqgasid, ia mengkritik sistem pendidikan dalam Dunia
Islam yang tetap mempertahankan gaya tradisionalnya yang cenderung
mengajarkan hukum Islam (figh) secara tekstualis-literalistik, tanpa
menjelaskan alasan-alasan dan tujuan-tujuan Tuhan (magasid) dibaliknya.
Kitab ini dikarang pada tahun 1903 hingga 1905 M.

Berikutnya ia kembali mengarang kitab kecil lain dengan perhatian
terhadap magasidlebih kuat daripada kitab yang pertama. Di anatara fasal
dalam kitab tersebut adalah: Maqgasid al-shari‘ah fi Tasrif al-Anwal dan

Hal al-Waqf Maslahah aw Mafsadah. Kitab ini lahir sebagai respon

56 Kebangkitan maqasid modern ini ditandai dengan dicetaknya kitab al-Muwafaqat untuk
pertama kali di Tunisia tahun 1884 M. serta perkenalan Muhammad Abduh denganya ketika
beliau ke Tunisia tepat pada tahun ia dicetak (1884 M.). Pada tahun 1909 M. kembali dicetak di
Kazan, salah satu kota terbesar di Rusia, kemudian di Mesir pada tahun 1922 M. dengan ta’liq
(komentar) juz 1 dan 2 oleh Shaikh Khudlari Husain ‘Ali dan juz 3 dan 4 oleh Shaikh Hasanain
Makhluf. Dari Mesir kitab kemudian menyebar ke penjuru Jazirah Arabia. Kemudian,
sederhananya, terjadilah dialektika intens antara ulama modern di berbagai penjuru dunia
dengan al-Shatiby melalui al-Muwafaqat-nya. Dari rentetan dialektis ini lahirlah fase baru, fase
kebangkitan ilmu maqasid al-shari‘ah di era moden.
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sekaligus defensi dari serangan-serangan pihak kolonial di berbagai
belahan Dunia Islam terhadap sistem ekonomi Islam, khususnya sistem
wakaf. Dalam kitab ini muncul untuk pertama kali pemikiran maqasid
khassah (khusus) yang merupakan salah satu bentuk inovasi beliau.
Magasid khusus ini tingkatanya di atas magqasid juz’iyyah (parsial) dan
lebih luas dimensinnya, namun di bawah maqgasid kulliyyah (universal)
dan lebih sempit dimensinya.

Kematangan pemikiran maqgasid beliau adalah dalam masterpiece-
nya yakni Maqasid al-shari ‘ah al-Islamiyyah yang dikarang di akhir tahun
30-an dan muncul kepermukaan setelah dicetak pada awal tahun 40-an.
Dalam kitab inilah banyak ditemukan pembaharuan magasid Ibn ‘ Ashur
semisal seperti maqasid ‘ammah dan maqasid juz’iyyah. Kitab ini lebih
sebagai basis teoritisnya sedang aplikasinya lebih banyak beliau tuangkan
dalam semisal tafsir al-Tahrir wa al-Tanwirnya. Di antara faktor
kematangan pemikiran magasid beliau adalah faktor kemesraannya
dengan al-Muwafaqat yakni karena kitab Maqgasid al-shari‘ah al-
Islamiyyah ini dikarang di sela-sela beliau sedang mengajarkan al-
Muwafaqat di Universitas Al-Zaitunah Tunisia. Ia merupakan ulama
pertama yang mengajarkan al-Muwafaqat dan yang pertama mengajar
maqasid di jenjang Universitas. Dari proses mengajar inilah beliau banyak
memberikan pembaharuan pemikiran maqgasid.

Lebih jauh, hingga Ibn ‘Ashur (w. 1393 H) pada akhirnya

mempromosikan Magasid al-shari‘ah ini sebagai sebuah disiplin ilmu
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yang berdiri sendiri. Pasca Ibn ‘Ashur hingga saat ini, magasid al-
shari ‘ah menapaki jalan menuju puncak kejayaan, dengan indikator utama
dijadikanya magqasid al-shari‘ah sebagai rujukan dan dalil pokok dalam
menjawab sebagian besar persoalan kontemporer, terutama tentang
hubungan Islam dengan modernitas, sosial, politik dan ekonomi global,
serta persoalan membangun global ethics (etika global) dalam upaya
merealisasikan perdamaian dunia.>’
4. Hubungan Magqgasid al-Qur’an dengan Maqasid al-Shari ‘ah

Sebenarnya beberapa ulama penggagas ilmu magasid (al-shari‘ah)
telah menaruh perhatian terhadap magqasid al-Qur’an. Hal ini dikarenakan
al-Qur’an menjadi sumber primer dalam kajian ilmu magqasid di samping
hadis nabi. Perkembangan teori ilmu magqasid juga tidak lepas dari kajian
tentang ayat-ayat ahkam yang dibahas dengan cara baca magqasidi. Oleh
karenanya, al-Qur’an sebagai sumber rujukan dalam memahami maksud
dari Allah Swt dalam kegiatan ijtihad dan istinbat hukum tentu akan
selalu terkait dalam pembahasan ilmu magasid. Salah satu ulama yang
telah berbicara tentang maqasid al-Qur’an adalah Imam al-Ghazali.
Konsep dasar maqasid al-Qur’an dikenalkan oleh al-Ghazali dalam
kitabnya yang berjudul jawahir al-Qur’an. Meskipun konsep utuh tentang

magqasid al-Qur’an masih belum terlihat di dalam kitab tersebut.

57 Ahmad Imam Mawardi, Figh Minoritas figh al-Aqlliyat dan Evolusi Maqashid As-Syari" ah dari
Konsep ke Pendekatan (Y ogyakarta: Lkis. 2010), 198-199.



151

Di dalam muqgaddimah tafsirnya al-Tahrir wa al-Tanwir Ibn ‘Ashur
juga telah menjelaskan hubungan antara beberapa rumpun ilmu dengan al-
Qur’an memiliki empat tingkatan keilmuan:

a) Tingkatan pertama: rumpun ilmu yang memang terkandung dalam
al-Qur’an, seperti kisah para nabi dan umat terdahulu, pengajaran
akhlak dan figh, tentang pensyariatan hukum Islam, kepercayaan,
dasar-dasar agama Islam, bahasa Arab dan balaghah.

b) Tingkatan kedua: rumpun ilmu yang dapat menambah referensi
keilmuan kepada mufassir seperti hikmah, tipologi dan naluri
makhluk.

c) Tingkatan ketiga: rumpun ilmu yang diisyaratkan oleh al-Qur’an
atau yang dapat menguatkan keterangan al-Qur’an seperi ilmu
geologi, kedokteran dan logika.

d) Tingkatan keempat: rumpun ilmu yang tidak memiliki relevansi
dengan al-Qur’an baik karena kebatilannya seperti ilmu yang
menentang, mendeskriditkan al-Qur’an dan mitologi, atau pun
karena ilmu tersebut tidak digunakan untuk mengkaji al-Qur’an,
seperti ilmu ‘arud dan qawafi (tentang syair).>®
Dari pembagian tingkatan keilmuan yang dikemukakan Ibn ‘Ashur

di atas, telah jelas bahwa ilmu shari‘ah adalah bagian dari pembahasan al-
Qur’an. Oleh karenanya ilmu magqasid al-shari‘ah merupakan salah satu

unit keilmuan yang menjadi bagian dari kajian al-Qur’an. Karena memang

58 Ibn ‘Ashur, al-Tahrir waal-Tanwir....., 45.
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objek kajiannya akan selalu terkait dengan al-Qur’an yang merupakan
sumber hukum pertama dalam Islam.

Al-Raisuny juga telah menegaskan bahwa maqasid al-shari‘ah
adalah bagian dari maqgasid al-Qur’an, begitu pula juga terdapat maqasid
al-sunnah al-nabawiyyah. Argumen al-Raisuny ini didasarkan pada
pernyataan al-Shatiby di kitabnya al-Muwafagat>® Maka kitab al-
Muwaftaqgat yang dikarang oleh ulama yang paling penting dalam sejarah
perkembangan ilmu magasid telah berbicara tentang magasid al-Qur’an
dan al-Hadith, dengan istilah maqasid al-Kitab wa al-Sunnah. Dan
sebenarnya tidak akan ditemukan tujuan (maqasid) dalam shari’ah kecuali
tujuan itu adalah bagian dari tujuan al-Qur’an dan hadith. Dan setiap
pemahaman yang keluar dari teks al-Qur’an dan hadis, maka itu tidak
akan bisa dikaitkan dengan teks al-Qur’an dan hadis.®® Oleh karenanya
al-Raisuny mengatakan bahwa magqasid al-shari‘ah bukanlah sesuatu hal

yang lain (di luar teks al-Qur’an dan hadis).5!

9 Naskah Aslinya:
o3lsd pr w2l ol oo ST L csitng wn ola L @ SV A (g oy Lo el 055 e by U
sl e ez St ¥ Lis oo)lpny (S jslas (3 sdalyd o Gpuly Oy Jrols
el Lo alial) ULt o BBl i) Upol Lamy sl 5L e jatie 2 2l
Adly QS dslie 0Ly (3 cadlly aslaza)

80 Al-Raisuny, Magqasid al-Maqasid; al-Ghayat al-‘llmiyyah wa al-‘Amaliyyah Ii Maqasid al-
Shari ‘ah (Beirut: al-Shabakah al-°Arabiyyah li al-Abhath wa al-Nashr, 2013), 7.

Al-Raisuny menyampaikan ini sebagai tanggapan dari sikap sebagian pemikir Islam
kontemporer yang menggolongkan fuqaha’ dalam hukum shari‘ah menjadi dua kelompok
dengan cara pandangn yang saling bertentangan. Yaitu ahli figh dengan cara pandang
“magqasidy” dan yang lain ahli figh dengan cara pandang “nususy”. Atau aliran maqasidiyyah
dan aliran nassiyyah atau dalam istilah lain fugaha’ al-maqasid dan fuqaha’ al-Nusus.
pengelompokan ini jelas adalah kesalahan yang fatal. Yaitu pandangan bahwa cara pandang

61
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5. Perbedaan Magqasid al-Qur’an dengan Maqasid al-shari ‘ah
Meskipun antara magqgasid al-Qur’an dan maqasid al-shari‘ah
memiliki keterkaitan yang erat, keduanya juga memiliki beberapa
perbedaan dalam beberapa aspek. Melihat ke tujuan (magasid) al-shari‘ah
dan tujuan (maqasid) al-Qur’an bisa jadi keduanya memiliki unsur
pembeda satu sama lain. Sebagai contoh sederhana dalam menjelaskan
perbedaan antara dua istilah ini, ulama ahli hukum yang otoritatif
berpandangan bahwa magasid al-shari‘ah mengacu pada masalah yang
bertujuan untuk membuat undang-undang hukum dan pelaksanaan aturan
hukum. Untuk menjelaskan lima prinsip yang melindungi kehidupan,
agama, kehormatan, kecerdasan, dan harta (al-daruriyyat al-khamsah).
Sedangkan magqgasid al-Qur’an, tak satu pun dari lima masalah ini
didefinisikan sebagai tujuan al-Qur’an oleh para ulama, yang mana

mereka sepakat dengan lima prinsip maqasid al-shari ‘ah ini.
Mengenai perbedaan magasid al-Qur’an dan maqasid al-shari‘ah,
Al-Raisuny telah menyimpulkan terdapat tiga perbedaan. Pertama,

maqasid al-Qur’an secara umum membahas tentang kehendak Allah Swt

magqasidy bukanlah cara pandang yang berangkat dari teks (nususiyyah), atau pun dianggap
sedikit bergantung pada teks dan sedikit berpegang kepadanya. Padahal sebenarnya cara
pandang magqasidy yang benar haruslah berangkat dari pemahaman terhadap teks, lebih banyak
dari pada cara pandang yang lain. Karena menurut al-Raisuny, cara pandang magasidy adalah
berangkat dari mempelajari teks (al-nusus) secara tuntas dan komperhensif, mempelajarinya
zahiriyyah dan batiniyyah, lafziyyah dan qasdiyyah, kulliyyah dan juz’iyyah secara bersama-
sama. Adapun cara pandang lain (yang dipahami sebagian pemikir dengan istilah nassiyyah)
diistilahkan al-Raisuny dengan kata “al-lafzy al-zahiry” yang mana cara pandang ini berhenti
pada lafadz teks di permukaannya secara harfiyah, dengan dilalah yang tunggal. Dan ini
merupakan interaksi terhadap teks yang paling lemah. Lihat: Al-Raisuny, Maqgasid al-Maqasid;
al-Ghayat al-‘llmiyyah wa al-‘Amaliyyah Ii Maqasid al-Shari‘ah (Beirut: al-Shabakah al-
‘Arabiyyah li al-Abhath wa al-Nashr, 2013), 7.
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yang diwakili oleh setiap ayat-ayat al-Qur’an yang diturunkan-Nya, baik
ayat ahkam (ayat tentang hukum) atau ayat lainnya. Sedangkan maqgasid
al-shari‘ah berdasakan sumber-sumbernya tidak hanya meliputi ayat
ahkam yang ada di dalam al-Qur’an, melainkan juga meliputi hadis ahkam
dari Nabi, /jma“, Qiyas, dan sumber ahkam yang lain.5

Kedua, maqasid al-Qur’an dapat diklasifikasikan berdasarkan ruang
lingkupnya, dari yang terkecil hingga yang terbesar. Pertama, ada yang
disebut dengan magqasid al-ayah atau maksud dari suatu ayat, baik yang
sudah jelas (sarzh) maupun yang samar (khafi). Dalam konteks ini, tugas
mendasar seorang penafsir adalah menjelaskan makna dan maksud setiap
ayat yang ditafsirkannya. Kedua, ada pula yang disebut magasid al-surah
atau maksud dari suatu surat. Menurut al-Biqqa’i, setiap surat mempunyai
satu pembahasan tentang tema pokok yang dikandungnya dan biasanya
ayat-ayat awal dan akhir pada surat tersebut mengitari tema pokoknya.
Lebih lanjut, mufassir ini mengatakan bahwa magasid al-surah sangat
mempengaruhi tujuan-tujuan dan pemaknaan ayat-ayat dalam surat
tersebut.

Ketiga, ada yang disebut dengan magqasid al-Qur’an al-‘Ammah
atau maksud al-Qur’an secara keseluruhan. Penafsir menempuh satu dari
dua cara untuk mengidentifikasi ini, yaitu dengan memperhatikan teks al-
Qur’an yang menerangkan tujuan dan sifatnya sendiri atau dengan

merangkum hukum maupun penjelasan al-Qur’an dan menyimpulkan

62 Al-Raisuny, Magasid al-Magasid..., 8.
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unsur-unsurnya yang utama.®
C. Magqasid al-Qur’an sebagai Pendekatan dalam Kajian Tematik al-Qur’an

Setelah magasid al-Qur’an telah independen menjadi suatu disiplin
ilmu yang mapan, para sarjana muslim kontemporer menjadikannya sebagai
sebuah pendekatan dalam kajian keislaman tematik. Jika Ibn ‘Ashur
mengkonsep magqasid al-Quran sebagai pakem dan parameter penafsiran al-
Qur’an, maka oleh sarjana muslim kontemporer magasid al-Qur’an dijadikan
sebagai pendekatan dalam penafsiran pada ayat-ayat tematik al-Qur’an. Hal
ini menjadi wajar jika kita lihat sejarah kemunculan teori maqasid al-Quran
yang lahir dari disiplin-disiplin keilmuan di luar ilmu al-Qur’an.%* Jika
melihat kepada sejarah kemunculan magasid al-Qur’an yang dikonsepsi
pertamakali oleh Abu Hamid al-Ghazali, dapat disimpulkan bahwa konsep
maqasid al-Qur’an dari awal konsepsinya digunakan sebagai pendekatan
dalam kajian tasawuf. Dalam perjalanan selanjutnya magqasid al-Qur’an juga
digunakan sebagai pendekatan berbagai macam disiplin keilmuan, seperti
tafsir, ulum al-Qur’an dan kajian hadis. Hingga akhirnya pada masa
kontemporer, magqasid al-Qur’an telah menjadi pendekatan dalam berbagai
kajian tematik al-Qur’an.

Kajian tematik yang dilakukan dengan pendekatan maqgasid al-Qur’an
dapat menjadikan pembahasannya menjadi lebih holistik. Jasser Auda juga

menjadikan maqasid al-Qur’an sebagai pendekatan dalam interpretasi

83 Ibid, 10.
64 Lihat: Ulya Flkriyati, “Maqasid al-Qur’an; Genealogi dan Peta Perkembangannya”, ‘Anil
Islam, Vol. 11, No. 28 (2018), 3.
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tematik al-Qur’an dan hadis. Dengan pendekatan maqasid al-Qur’an,
penafsiran al-Qur’an dapat dilakukan secara lebih holistik, dengan cara
mengungkap nilai-nilai moral yang terdapat pada tema inti di setiap kisah
dalam al-Qur’an. Interpretasi berdasarkan tema kajian akan menghindarkan
para mujtahid untuk menggunakan dalil-dalil ‘tunggal’ baik al-Qur’an
maupun hadis dalam penetapan hukum.®> Abdullah al-Khatib mencontohkan
jika hendak meneliti tentang tema dakwah Nabi Ibrahim dalam al-Qur’an,
lantas tema tersebut dikaitkan dengan tujuan pokok (al-magsad al-asasi) al-
Qur’an, yaitu seruan kepada makhluk untuk beribadah kepada Allah Swt.
Hingga sampai makhluk memeluk agama-Nya, dan bagaimana Nabi Ibrahim
merealisasikan tujuan ini yang diserap dari ayat-ayat yang membahas tema
tersebut.5¢

Sebagaimana yang dilakukan oleh Jacques Jomier pada karyanya Le
Grands Themes Du Coran, versi bahasa Inggrisnya berjudul 7he Great
Themes of the Qur’an. Meskipun tidak secara eksplisit menggunakan istilah
maqasid al-Qur’an, dalam karyannya ia membahas tema-tema pokok al-
Qur’an dalam kajian tentang isu-isu penting seputar Islam dan Kristen.
Menurutnya al-Qur’an yang berkaitan dengan doktrin Islam-Kristen terdapat
beberapa tema pokok, antara lain: al-Qur’an, Makkah, awal kemunculan
Islam, Tuhan sebagai Pencipta, Adam Bapak Umat Manusia, Ibrahim

sebagai Muslim, Nabi yang Maksum, Yesus Anak Maryam, Komunitas

85 Jasser Auda, Magasid al-Shari’ah: A Beginner’s Guide (Y ogyakarta: Suka Press, 2013), 82-83.

% Abdullah al-Khatib, Magasid al-Qur’an al-Karim wa Ahammiyatuha i tahdid al-Maudiu* al-
Qur’ani, Artikel Ilmiah di Muktamar Tafsir Maudui li al-Qur’an al-Karim. Fakultas Shari‘ah
dan Dirasat Islamiyah Universitas al-Sharifah tahun 1431 H, 12.
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Muslim, Argumentasi dan Persuasi.®’

Fazlur Rahman juga menggunakan magqgasid al-Qur’an sebagai
pendekatan dalam tema-tema Islam sebagai agama komunal dan
kemasyarakatan. Dalam bukunya Major Thems of the Qur’an (tema-tema
utama dalam al-Qur’an) Fazlur Rahman mengemukakan pandangannya
bahwa ada delapan tema pokok al-Qur’an berkaitan dengan tema sosial
kemasyarakatan, yaitu: Tuhan, Manusia sebagai Individu, Manusia sebagai
bagian Masyarakat, Alam Semesta, Kenabian dan Wahyu, Eskatologi, Setan,
dan Lahirnya Masyarakat Muslim.®® Setidaknya hal ini menunjukkan
signifikasi magqasid al-Qur’an sebagai pendekatan dalam kajian tematik al-
Qur’an.%

Artikel selanjutnya yang membahas maqgasid al-Qur’an ditulis oleh
Ulya Fikriyati dan Ah. Fawaid dapat dikategorikan sebagai aplikasi teori
maqasid al-Qur’an dalam pemaknaan teks. Fikriyati mengaplikasikannya
untuk memaknai kembali ayat-ayat perang dalam konteks keindonesiaan;
sedangkan Ah. Fawaid menerapkannya pada pemaknaan ayat-ayat kebebasan
beragama. Dengan demikian, keduanya memiliki fokus kajian yang berbeda,
namun keduanya menggunakan maqasid al-Quran sebagai paradigma
penafsiran terhadap ayat-ayat tematik. Yang membedakan dari keduanya

adalah pemilihan konsep magasid al-Quran yang dipilih sebagai

87 Jacques Jomier. The Great Themes of the Qur’an. London : SCM Press, 1997.

% Muhammad Bakir, Konsep Magqasid al-Qur’an Menurut Badi‘ al-Zaman Sa‘id Nursi, Vol. 01,
No. 01. Agustus 2015. 60.

% Fazlur Rahman. Major Thems of the Qur’an. Chicago: The University of Chicago Press, Cet. 2,
20009.
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pendekatan. Jika Ulya Flkriyati memilih untuk merumuskan sendiri konsep
maqasid al-Quran yang ia serap dari gagasan ulama klasik hingga
kontemporer, seperti al-Ghazali, al-Biga’i, Rashid Rida, Ibn ‘Ashur, al-
Qardawi dan Jasser Audah.”® Sedangkan kajian yang dilakukan Ah. Fawaid
lebih terfokus pada konsep maqdsid al-Qur’an Taha Jabir al-* Alwani sebagai
pendekatan tafsirnya.”!

Penelitian yang mengangkat konsep magqgasid al-Qur’an seorang tokoh
sebagai pendekatan penafsiran ayat-ayat tematik dalam kajian keislaman
memang menjadi kajian kontemporer yang dapat dikembangkan lebih lanjut.
Hal ini menjadi masukan penting dalam dunia akademik yang dilontarkan
oleh Tazul Islam, seorang akademisi yang pertama mengangkat kajian
maqasid al-Qur’an secara konseptual dari para ulama klasik hingga
kontemporer. Dalam pandangan Tazul Islam, wujud langsung dari magasid
al-Qur’an dapat dilihat langsung dari tafsir-tafsir kontemporer seperti karya
Muhammad Rashir Ridha dengan tafsir al-Manar, dan karya Ibn ‘Ashur
dengan al-Tahrir wa al-Tanwir yang menjadi sebuah tren yang menjanjikan
untuk dikembangkan.”?

Penelitian Ulya Fikriyati menyimpulkan bahwa pengertian dan
komposisi tujuan dari turunnya al-Qur’an (magasid al-Qur’an) dalam

pandangan para ulama mengalami pergeseran arah sesuai dengan paradigma

7 Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an dan Deradikalisasi Penafsiran dalam Konteks
Keindonesiaan”, ISLAMIKA: Jurnal Studi Keislaman, Vol. 09, No. 01, September 2014. 249-
252.

"l Ah. Fawaid. “Maqasid al-Qur’an dalam Ayat Kebebasan Beragama Menurut Penafsiran Taha
Jabir al-‘Ulwani”. Jurnal Madania. Vol. 21,2017. 120-121.

2 Tazul Islam, “Maqasid al-Qur’an and Maqasid al-Shari‘ah: An Analytical Presentation,”
Revelation and Science, Vol. 3, No. 1, Kuala Lumpur (2013), 48.



159

umat Islam. Pada awalnya, maqgasid al-Qur’an lebih didominasi oleh
orientasi teosentris, dan di era kontemporer, maqgasid al-Qur’an lebih
dipahami dengan orientasi antroposentris. Dengan bentuk upaya
pembumikan nilai-nilai al-Qur’an untuk kemaslahatan umat manusia.
Penelitian ini juga mengklasifikasi corak maqgasid al-Qur’an dilihat dari
kemunculan dan perkembangannya. Di mana magasid al-Qur’an pertama kali
muncul lebih bercorak kajian tasawuf, dan pada perkembangan selanjutnya
magqasid al-Qur’an mulai dikaji dengan pendekatan ilmu keagamaan yang
lain, seperti ilmu tafsir, ulum al-Qur’an dan usul al-figh. Pada perkembangan
selanjutnya magqgasid al-Qur’an perlahan berdiri sendiri dan terpisah dari
induk-induknya.”® Selain penelitian konseptual mengenai magasid al-Qur’an,
Ulya Fikriyati juga melakukan penelitian penafsiran tematik mengenai ayat-
ayat perang dengan pendekatan maqasid al-Qur’an dalam artikelnya yang
berjudul Magqasid al-Qur’an dan Deradikalisasi Penafsiran dalam Konteks
Keindonesiaan.”

Penelitian Ah. Fawaid menggunakan maqasid al-Qur’an sebagai
pendekatan dalam mengulas penafsiran Taha Jabir al-°Alwani terhadap ayat-
ayat al-Qur‘an dan korelasinya dengan isu kebebasan beragama. artikel ini
menyimpulkan bahwa ‘Alwani menggagas tiga konsep yang tertuang dalam

al-maqasid al-Qur’aniyyah al-hakimah yaitu: (1) al-tawhid, (2) al-tazkiyah,

3 Ulya Fikriyati, Magasid al-Qur’an; Genealogi Dan Peta Perkembangannya Dalam Khazanah
Keislaman. Jurnal ‘Anil Islam, Vol 11. No. 2. Institut [lmu Keislaman Annuqayah, 2018.

" Ulya Fikriyati, “Magasid al-Qur’an dan Deradikalisasi Penafsiran dalam Konteks
Keindonesiaan”, ISLAMIKA: Jurnal Studi Keislaman, Vol. 09, No. 01, September 2014. 253-
263.



160

dan (3) al-‘umran. ‘Alwani berpendapat bahwa kebebasan dalam
berkeyakinan merupakan tujuan penting dalam maqgasid al-shari‘ah. la
merupakan manifestasi dari iman dan tauhid. Point penting lainnya dari
penelitian ini adalah dalam ranah keimanan, al-Qur’an melarang untuk
memaksakan suatu keyakinan kepada orang lain. Hendaknya antar umat
beragama yang masing-masing memiliki keyakinan berbeda, dapat
memberikan ruang kebebasan untuk melaksanakan ibadah sesuai dengan
kepercayaannya.”’
D. Pemikiran Keislaman Ibn ‘Ashur; Pendidikan Magasidi, dari Pemikiran
Magqasid kepada Reformasi Pendidikan Islam
Pembaruan pendidikan Islam juga menjadi perhatian Muhammad al-
Tahir Ibn ‘Ashur. Seorang ulama kharismatik dari Tunisia yang bergelar
Shaikh al-Islam pertama di Universitas Zaytunah. Meskipun selama ini Ibn
‘Ashur dikenal secara luas sebagai ulama dalam bidang magasid al-Shari’ah
dan tafsir al-Qur’an, beliau juga menaruh perhatian dalam bidang pembaruan
pendidikan. Ibn ‘Ashur memiliki satu buku yang khusus membahas tentang
pembaruan pendidikan Islam di Tunisia yang ia paparkan secara tuntas. la
mengemukakan pikiran pembaruan pendidikan Islam dalam kitabnya yang
berjudul “Alaisa al-Subh bi Qarib; al-Ta‘lim al-‘Araby al-Islamy”’. Kitab ini
ditulis selama tiga tahun. Dimulai pada tahun 1903 M sampai 1905 M.
Secara garis besar, kitab ini dibagi menjadi tiga bagian. Pertama deskripsi

tentang kondisi pendidikan Pra Islam dan Pasca Islam. Bagian kedua berisi

5 Ah. Fawaid. “Maqasid al-Qur’an dalam Ayat Kebebasan Beragama Menurut Penafsiran Taha
Jabir al-‘Ulwani”. Jurnal Madania. Vol. 21,2017. 121-125.
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pemaparan sebab-sebab kemunduran pendidikan Islam. ketiga berisi
pemaparan tentang gerakan al-Islah wa al-Tajdid, perbaikan dan pembaruan
dalam pendidikan Islam.

Dalam menjelaskan reformasi pendidikan Islam, pandangan Ibn ‘Ashur
yang dipaparkan dalam karya-karyanya tidak terlepas dari nalar berpikir
magqasid yang sangat kuat. Asumsi ini dapat dilihat dari beberapa pandangan
Ibn ‘Ashur tentang gagasan reformasi pendidikan. Setidaknya ada enam
point penting yang mendeskripsikan tentang pemikiran Islam Ibn ‘Ashur
yang lahir dari pertautan antara ilmu maqgasid dan pendidikan, sehingga
muncul sintesa pemikiran reformasi pendidikan Islam, yang peneliti sebut
sebagai konsep pendidikan magasidi, yaitu sebuah konsep pendidikan yang
dikonstruksi dengan pendekatan pemikiran magqasid, yang akan dipaparakan
sebagaimana berikut:

1. Pendidikan Aqidah dengan Nalar Pendekatan Magqasid al-Qur’an

Dalam Maqasid al-Qur’an pada bagian yang pertama, yaitu “/s/ah
al-I‘tigad wa ta‘lim al-‘Aqd al-Sahili’, secara redaksional Ibn ‘Ashur
dengan jelas menjadikan pendidikan sebagai sarana dalam memperbaiki
aqidah yang salah. Upaya memperbaiki aqidah dilakukan salah satunya
dengan cara memberikan pembelajaran materi aqidah yang benar. Magsad
yang pertama ini bertujuan untuk mewujudkan kemaslahatan seluruh
makhluk (is/ah a-khalg) melalui pemahaman aqidah yang benar. Karena
dengan pemahaman aqidah yang benar, seseorang dapat terhindar dari

ketundukan pada selain Allah, dan dapat membersihkan hati dari



162

kemusyrikan ataupun atheisme.”®

Atas pertimbangan pentingnya posisi aqidah dalam ajaran Islam,
Ibn ‘Ashur menggolongkan pendidikan agidah menjadi materi
pembelajaran yang wajib (fard ‘ain) untuk dipelajari bagi setiap muslim,”’
dan menjadi materi pokok dalam pembelajaran bagi setiap musim di usia
dini. Selain itu, maqgsad pertama ini juga menetapkan sifat keesaan Allah
Saw. Bagi Ibn ‘Ashur, pendidikan mempunyai peranan yang sangat
penting dalam mengajarkan fawhid kepada semua muslim, karena ia
merupakan maqasid al-Qur’an paling fundamental, dan elemen terpenting
dalam suatu keyakinan yang benar..

2. Dinamisasi Pendidikan Islam dengan Nalar Pendekatan Magasid al-

Shari‘ah

Dengan nalar magasidnya, Ibn ‘Ashur telah menjadikan
kemaslahatan  sebagai acuan pembaharuan pendidikan Islam.
Kemaslahatan yang menjadi orientasi shari‘ah dan juga pendidikan
menuntut adanya sifat dinamis yang dapat selalu diperbarui dari masa ke
masa, sesuai kebutuhan zaman. Dalam kitab Alaysa al-Subh bi Qarib, Tbn
‘Ashur menggiyaskan sifat maslahah yang terdapat di dalam shari‘ah ke
dalam urusan pendidikan. Hal ini menjadi wajar jika kita lihat dari
argumentasi  yang dibangun Ibn ‘Ashur mengenai pembaharuan
pendidikan dalam kitabnya disampaikan dengan nalar magqasid.

Sebagaimana penjelasannya tentang kemaslahatan sebagai acuan

76 Tbn ¢ Ashur, ‘al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 1, 40.
"7 Lihat: Ibn ‘Ashur, A/aysa al-Subh bi Qarib..., 127.
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dinamisasi dalam Islam:

“sesungguhnya Allah Swt tidaklah menjadikan syariat kita sebagai
penutup undang-undang hukum Islam, kecuali ia telah menitipkan di
dalamnya legalitas masalih (kemaslahatan-kemaslahatan) yang senantiasa
dapat diperbaharui dengan sebab perubahan zaman dan tempat”.’®
Pandangan Ibn ‘Ashur atas hilangnya kedinamisan pendidikan Islam
terlihat dari penyebab kemunduran pendidikan yang terjadi di dunia Islam
yang ia kemukakan dalam kitab Alaisa al-Subh bi Qarib, khususnya
penyebab yang kedua.

Ibn ‘Ashur mengemukakan sebab-sebab keterbelakangan pendidikan
Islam bersumber pada dua hal; Pertama, disebabkan karena diri umat
Islam sendiri juga mengalami kemunduran secara umum di hampir semua
negara, juga penurunan kontribusi mereka kepada dunia dan lemahnya
pemahaman mereka dalam bahasa Arab. Hal ini tentu membutuhkan
keterangan yang panjang untuk menguraikannya sebagai sebab
kemunduran global yang terjadi di dunia Islam. Kedua, disebabkan karena
perubahan tatanan sosial yang terjadi di seluruh belahan dunia, yang
menuntut perubahan pemikiran dan orientasi pendidikan serta nilai-nilai
intelektual. Dan perubahan ini telah menuntut terjadinya perubahan
dalam metode pembelajaran dan prosentase ilmu pengetahuan yang

dibutuhkan dan nilai kompetensi para siswa bagi kebutuhan zaman

8 Versi Arabnya:
Bolly O siomsy sds ) FLall el Led poof A3y VI il A8 Lamgy o b ailomns A1 O]
Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 96.
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mereka. Semua itu terjadi secara cepat dengan skala yang luas.

Dari penyebab kedua yang telah dipaparkan oleh Ibn ‘Ashur, bisa
ditarik sebuah kesimpulan bahwa perkembangan sistem dan metode
pendidikan dapat dipengaruhi oleh perubahan tatanan sosial. Maka dalam
pembaruan pendidikan Islam hendaknya juga mempertimbangkan sisi
sosiologi. Hal ini dapat dilihat dari kitab sosiologi karya Ibn ‘Ashur yang
berjudul Usal Nizam al-Ijtima 7 fi al-Islam. Tbn ‘Ashur banyak membahas
tentang upaya gerakan perbaikan sosial “/s/ah al-Ijtima’iy” yang dimulai
dengan perbaikan individu “Is/ah al-Fardiy’. Dalam bab ini, secara
khusus Ibn ‘Ashur berbicara dalam satu bab khusus tentang peranan ilmu
pengetahuan dalam perbaikan dan transformasi sosial dalam suatu
komunitas masyarakat.” Sehingga ilmu pengetahuan dapat menjadi
sebuah solusi dan jawaban atas problematika sosial yang muncul seiring
dengan perubahan zaman.

3. Reorientasi Pendidikan Islam dengan Nalar Pendekatan AMagasid al-
Shari‘ah

Ibn ‘Ashur menekankan pentingnya peranan seorang pengajar untuk
menjelaskan kepada peserta didiknya akan tujuan yang akan dicapai
dalam proses belajar mengajarnya, baik tujuan duniawi maupun tujuan

ukharawi. Karena kedua tujuan tersebut merupakan apa yang diupayakan

7 Menurut Ibn ‘Ashur, orientasi ilmu pengetahuan dalam kaitannya dengan transformasi sosial
memiliki tiga tujuan “magasid’ dalam membantuk pribadi yang mampu menciptakan
perdamaian dan rekonsiliasi dalam suatu masyarakat. Ketiga tujuan tersebut adalah a/-Tafkir
(pemikiran) Is/ah al-‘Amal (perbaikan dalam tindakan) dan Ijad al-Wazi‘al-Nafsaniy
(pembantukan juru damai yang humanis). Lihat: Ibn ‘Ashur, Usul Nizam al-Ijtima7 fi al-Islam
(Tunisia: al-Shirkah al-Tunisiyyah li al-Tauzi’, TT), 91.
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untuk dapat dihasilkan di akhir pembelajaran, yaitu kemanfaatan yang
kembali kepada diri peserta didik, baik kemanfaatan di dunia maupun di
akhirat. Namun di balik dari kedua tujuan tersebut terdapat tujuan yang
lebih besar, yaitu menghasilkan pemimpin umat di dalam urusan dunia
dan akhirat.8’ Pandangan Ibn ‘Ashur ini sangat dipengaruhi oleh magasid
al-Shari‘ah yang telah didefinisikan oleh banyak ulama magasid, yang
mana magqasid al-Shari ‘ah mengandung kemashlahatan, baik ditinjau dari
magqasid al-shari' (tujuan Tuhan) maupun maqasid al-mukallaf (tujuan
Mukallaf), yang berorientasi pada kemaslahatan di dunia maupun di
akhirat.

Selain itu, Ibn ‘Ashur juga berpandangan bahwa pendidikan
harusnya berorientasi pada magasid dan bukan hanya terpaku pada bentuk
formal. Pendidikan yang berorientasi kepada kemaslahatan/magasidy akan
mampu mengakomodasi kebutuhan perkembangan zaman dan tujuan dari
ilmu itu sendiri. Lebih melihat kapada ruh, bukan hanya sekedar pada
jasad. Tidak terpaku pada hal yang parsial yang bersifat teknis. Serta
menaruh perhatian lebih kepada metode dan macam-macam instrumen
pendidikan. Sehingga pendidikan dapat didesain program belajarnya
untuk merealisasikan tujuan-tujuan umat (maqasid al-ummah) yang
berada di luar pembelajaran. Yaitu dengan mencetak generasi yang
mampu untuk melakukan perubahan, serta mampu berpartisipasi dalam

membangun peradaban kemanusiaan dengan kompetensi yang sesuai

8 bn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 9.
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dengan ajaran dan nilai-nilai Islam.®!
4. Pandangan Kebebasan Belajar dengan Nalar Pendekatan Ilmu Magasid
Pemikiran pendidikan Ibn ‘Ashur telah tertanam kuat dalam pola
pikir yang mewarnai pemikiran keislamannya. Hal ini tercermin dari
terselipnya pemikiran pendidikan dalam sebuah paragraf pendukung
dalam paparan mengenai konsep al-Hurriyyah di kitab Magasid al-
Shari‘ah al-Islamiyyah. Sebuah kitab yang menjadi basis pemikiran
maqasid al-Shari‘ah Tbn ‘Ashur. Kitab tersebut memang tergolong kajian
hukum Islam, namun ia jadikan pembahasan pendidikan Islam sebagai
contoh pendukung konsep al-Hurriyyah. Artinya Ibn ‘Ashur telah
menjadikan konsep a/-Hurriyyah sebagai pendekatan dalam pemikiran
reformasi pendidikan Islam, yaitu gagasan kemerdekaan dalam bejalar.
Ibn ‘Ashur lantas membagi konsep al-Hurriyyah ke dalam empat
bagian, pertama Hurriyyah al-I‘tigad (kebebasan dalam berkeyakinan),
Hurriyyah al-Agwal (kebebasan dalam berpendapat), Hurriyyah al-Af*al
(kebebasan dalam bertindak), Hurriyyah al-Ka’inah (kebebasan pihak
lain). Dalam sub bab pembahasan tentang Hurriyyah al-Agwal terdapat
jenis kebebasan mempelajari ilmu (Hurriyyah al-‘llm), kebebasan
mengajar (Hurriyyah al-Ta’lim), dan kebebasan menulis (Hurriyyah al-
Ta’[if).#? Hal ini juga terlihat dalam kitab Alaysa al-Subh bi Qarib yang
menampilkan argumentasi reformasi pendidikan yang dibangun Ibn

‘ Ashur sangat kental dengan nalar maqgasid.

8 Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib, al-Ta’lim al-*Araby al-Islamy...., 101.
8 Ibn Ashur, Magasid al-Shari ‘ah al-Islimiyyah. .., 234.
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5. Klasifikasi Ilmu dengan Nalar Pendekatan Ilmu Usul dan Qawa’id

Fighiyyah

Dunia mengenal Ibn ‘Ashur sebagai ulama yang mutafannin (ahli
dalam beberapa bidang keilmuan). Di samping dikenal sebagai ulama
yang memperbarui konsep maqgasid al-shari‘ah al-Shatibi, ia juga dikenal
sebagai mufassir, ahli ilmu usul, sosiolog, dan ahli sastra dan bahasa.
Dengan keberagaman latarbelakang keilmuan yang ia miliki, terkadang
Ibn ‘Ashur memiliki banyak perspektif dalam kajiannya. Sebagai contoh,
nalar pendekatan usuli dan gawa’id fighiyyah terkadang digunakan Ibn
‘ Ashur dalam kajian pendidikan Islam.

Nalar usuli atau pendekatan ilmu usul yang digunakan Ibn ‘Ashur
tampak jelas dalam kitab Alaysa al-Subh bi Qarib ketika ia berbicara
tentang level pelajaran yang dilihat dari aspek kebutuhannya dalam
kehidupan akan memunculkan hukum suatu disiplin keilmuan untuk
dipelajari. Ibn ‘Ashur menyatakan bahwa rumpun keilmuan shari‘ah yang
butuh untuk dipelajari terbagi menjadi tiga macam hukum:

a. Fardu ‘Ain, setiap muslim wajib untuk menjalankannya, dan jika
meninggalkannya maka ia dianggap maksiat, sebagian yang lain
dianggap menyalahi shar7‘ah. Ilmu ini yang berkaitan dengan keadaan
“’ilm al-hal” di mana setiap muslim akan berkutat dengannya
sepanjang siang dan malam. Keilmuan ini terdiri dari pendapat-
pendapat, amal perbuatan dan keyakinan. Jenis ilmu ini yang

disabdakan oleh Nabi Muhammad bahwa menuntut ilmu adalah wajib
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bagi setiap muslim “talab al- ‘ilm faridah ‘ala kulli muslin?’. Keilmuan
tersebut seperti mengetahui hukum ibadah, atau hukum suatu hal
yang dibutuhkan, seperti jual beli, sewa menyewa, kongsi pertanian,
pinjam meminjam, perkawinan, utang piutang dan lain sebagainya
yang termasuk dari jenis mu’amalah yang termasuk dalam cakupan
ilmu figh. Serta mengetahui keadaan hati dari penyakit ghibah, adu
domba, sombong, hasud, yang masuk dalam ranah ilmu tasawuf.

b. Fardu Kifayah, setiap kelompok masyarakat wajib untuk
menjalaskannya, yaitu menghafal al-Qur’an dan beberapa keilmuan
yang berkaitan dengan kondisi umum seperti ilmu figh dengan segala
pembahasannya, tafsir, hadis, usul al-din, usul al-figh, ilmu gira’at,
dan beberapa keilmuan yang menjadi turunan ilmu-ilmu tersebut yang
termasuk disiplin keilmuan Arab.

c. Mustahab, yaitu mendalami ilmu figh dan keilmuan lain yang
termasuk dari ilmu shari ‘ah dan ilmu-ilmu perantaranya.®3

6. Menghapus Dikotomi Ilmu Pengetahuan dengan Nalar Pendekatan

Qawa ‘id Fighiyyah dan Magqasid al-Shari‘ah

Selain itu, Ibn ‘Ashur juga menggunakan nalar pendekatan gawa ‘id
fighiyyah untuk mengklasifikasi keilmuan-keilmuan dan turunan mata
pelajaran umum yang perlu untuk dipelajari. Sebagaimana Ibn ‘Ashur

bersandar pada kaidah al-wasa’il laha hukm al-matalib (perantara

8 Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib, al-Ta’lim al-‘Araby al-Islamy...., 127.
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memiliki hukum seperti hukum perkara yang dituntut)® dan kaidah ma /a
yatimmu al-wajib illa bihi fahuwa wajib (sesuatu yang menjadi
penyempurna perkara wajib maka ia dihukumi wajib).®°> Dengan kaidah
ini, Ibn ‘Ashur menilai bahwa keilmuan yang berhubungan dengan
kamaslahatan dunia, seperti ilmu teknik atau mekanik dapat dihukumi
wajib untuk mempelajarinya, selama keilmuan tersebut dapat mendukung
dakwabh Islam. Ia berkata:
“Sebagaimana terjadi dengan ditemukannya ilmu tentang tenaga
pegas untuk pengembangan mesin disel, dan dengan teknologi
untuk menyediakan jalan dan memfasilitasi masyarakat dengan cara
yang lebih mempermudah. Maka setelah manusia berhasil
menggunakan tenaga uap di laut lantas dikembangkan untuk
lintasan keteta api di darat. Hasilnya keilmuan tersebut berhasil
untuk mempermudah perjalanan dan dapat mendekatkan jarak antar
daerah. Hal ini dapat diperluas dalam ruang lingkup peradaban
suatu bangsa, serta memperluas manifestasinya. Lantas setelah ini,
apakah mereka akan menduga bahwa seorang yang berakal atau
orang yang beragama akan tetap menilai buruk keilmuan ini karena

telah memberikan manfaat secara umum, ataukah penilaian buruk

tersebut diarahkan kepada mereka yang menyalahgunakannya,

hanya karena ilmu tersebut tidak dijumpai pada masa awal Islam”.3°

Ibn ‘Ashur juga menggunakan nalar pendekatan Magasid al-
Shari‘ah dalam pemikiran pendidikannya. Ia berpedapat bahwa semua
ilmu pengetahuan jika diperhatikan maka akan kembali pada tujuan untuk
menjaga beberapa hal yang telah disepakati shari‘ah atas kewajiban dalam
memeliharanya, yaitu agama, badan, harga diri dan harta benda. Maka
dalam Ahifz al-nafs (memelihara diri) misalnya dipelihara dengan ilmu

kedokteran, dan ilmu-ilmu pendukungnya, yang dapat menambah

8 Kaidah lain menggunakan redaksi yang berbeda, /i al-wasa’il hukm al-magqasid (perantara
memiliki hukum seperti hukum perkara yang dimaksud)

8 Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib, al-Ta’lim al-‘Araby al-Islamy...., 96.

8 Jbid...., 96.
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keahlian seorang dokter, seperti ilmu biologi.

Begitu pula dalam Aifz al-mal (memelihara harta), dalam pandangan
Ibn ‘Ashur dapat dipelihara dengan penguasaan ilmu matematika, ilmu
akutansi keuangan, serta keilmuan dalam bidang pertanian dan industri.
Sebagaimana juga mempertahankan harta dengan dengan ilmu mekanik.
Maka kita telah menyaksikan bersama akan adanya kesenjangan yang
besar antara transportasi dengan naik di atas punggung hewan dengan
transportasi menggunakan kereta api. Sedangkan dalam Aifz al-‘ird/
(memelihara harga diri), dapat dilakukan dengan cara mendapatkan harta
secara halal, dengan disiplin keilmuan yang terkait dengan hal tersebut.
Sehingga seorang pemilik harta tidak akan mau untuk mengambil harta
orang lain dengan menghalalkan segala cara meskipun hal itu akan dapat

menodai kehormatan dan harga dirinya.’’

87 Ibid, 96.



BAB IV

PEMIKIRAN MAQASID AL-QUR’AN IBN ‘ASHUR

A. Konsep Magasid al-Qur’an Tbn ‘Ashur

Ibn ‘Ashur ungkapkan dalam muqaddimah tafsirnya bahwa Magasid
al-Qur’an adalah teori yang harus dipahami oleh penafsir dalam proses
interpretasi al-Qur’an.! Dari sini lantas dapat dipahami bahwa tujuan utama
Ibn ‘Ashur dalam penafsirannya terhadap al-Qur’an antara lain untuk
menemukan magqasid al-Qur’an yang terkandung di dalam teks al-Qur’an.
Berikut iki kami jelaskan pembagian Magqgasid al-Qur’an menurut Ibn

‘ Ashur:

1. Magqasid al-Qur’an al-‘Ammah

Magasid al-Qur’an al-‘Ammah adalah tujuan al-Qur’an dalam
cakupan yang umum. la memuat misi al-Qur’an dalam upaya
pemeliharaan sistem dan tata sosial kehidupan manusia. Beberapa
unsur utama dalam tatanan sosial manusia diakui keberadaannya oleh
al-Qur’an, seperti prinsip persamaan kedudukan dan perlindungan hak
dasar setiap manusia. Nilai-nilai tersebut diungkapkan al-Qur’an agar
keberlangsungannya dalam dunia nyata dapat terus terjaga. Oleh
karenanya al-Qur’an juga secara terang menolak segala bentuk yang
mengakibatkan kerusakan dalam sistem kehidupan sosial. Ibn ‘Ashur

berpendapat al-Magasid al-‘Ammahini merupakan tujuan utama al-

!Ibn ‘Ashur, 7afsir Al-Tahrir wa al-Tanwir ..., Vol.1, 39.
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Qur’an (al-Magqasid al-A ‘Ia) yang didasarkan pada QS. Al-Nahl: 89

) ° z_o z -, b Gl 0w - - 4 AN ’Oﬁ’.,
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““dan kami turunkan kepadamu Al-Kitab (Al-Qur’an) untuk
menjelaskan segala sesuatu dan petunjuk serta rahmat dan kabar
gembira bagi orang- orang yang berserah diri.”” (QS. Al-Nahl: 89)

Ibn ‘Ashur memahami kalimat “ku// al-Shar”” pada ayat di atas
menunjukkan sifat general (‘Ammah) yang di dalamnya mencakup
segala hal yang berkaitan langsung dengan permasalahan hukum dan
keagamaan. Secara spesifik Ibn ‘Ashur menyebutkan penafsiran
kalimat “kull al-Shar” di atas menyinggung isu-isu penting sebagai
pesan agama, seperti perbaikan (7s/ah) etika umat, usaha membentuk
sebuah komunitas masyarakat yang madani dan beradab, pengakuan
akan hak-hak kemanusiaan, penegasan atas keesaan Allah dan
kebenaran ajaran dakwah Rasulullah Saw, serta hikmah yang diambil
dari rekam jejak sejarah umat manusia terdahulu. Tema-tema ini
menjadi tujuan utama (a/-Magasid al-A ‘I3) diturunkan al-Qur’an.?

Pembahasan tentang tema besar, pesan ataupun tujuan di balik
ayat al-Qur'an melalui penafsirannya menghantarkan Ibn ‘Ashur
kepada kesimpulan bahwa al-Qur’an adalah pedoman yang
menghantarkan umat manusia kepada kemaslahatan secara
keseluruhan, serta sebagai rahmat Tuhan bagi mereka. Kemaslahatan

tersebut dikelompokkan Ibn ‘Ashur menjadi tiga cakupan, yaitu

2 1bn ‘Ashur, TafSir Al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol.14, 253.
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kemaslahatan individu (al-fardiy), sosial  (al-jama‘iy), maupun

peradaban umat (al- ‘umraniy).?

Selanjutnya Ibn ‘Ashur memperinci tentang al-Magasid al-

‘Ammah dari al-Qur’an sebagai berikut:*

Tujuan pertama, al-Salah al-Fardiy (kebaikan individu).
Tujuan ini memiliki orientasi yang paling pokok dalam ajaran
agama, seperti pendidikan etika dan pensucian jiwa dari berbagai
bentuk kemaksiatan hamba kepada Tuhannya. Selain itu, tujuan
pertama ini menjadikan perbaikan akidah sebagai objek
utamanya, mengingat karena etika dan paradigma berpikir
seseorang bersumber dari akidah yang ia anut. Ketiak akidah
seseorang sudah baik, akan melahirkan kemaslahatan bagi dirinya,
melalui ibadah lahiriyah yang ia lakukan, seperti shalat dan
zakat, serta ibadah batiniyah yang di dalamnya mengandung
spirit tazkiyah al-nafs, atau membersihkan jiwa dari kotoran-
kotoran hati yang berasal dari perbuatan maksiat. Sehingga dapat
disimpulkan bahwa tujuan al-Qur’an dalam skala tiap individu
manusia adalah untuk menjadikan menjadikan manusia bisa
meraih kemaslahatan individual, baik dalam melalui ibadah
lahiriyah maupun batiniyah.

Tujuan Kedua al-Salah al-Jama‘iy (kebaikan sosial). Kebaikan

sosial di sini lebih bersifat komunal, suatu kebaikan yang di

3 Ibid, vol. 1, 38.
4 Ibid.
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dapatkan secara bersama-sama oleh suatu komunitas sosial (jama
‘ah). Kebaikan ini dapat diraih dengan cara tiap anggota komunitas
terlabih dahulu berusaha untuk memperbaiki dirinya. Baru setelah
setiap anggota  komunitas sosial telah  mendapatkan
kemasalahatan individual, lantas kemaslahatan tersebut
ditingkatkan menjadi kemaslahatan secara sosial atau komunal.
Kemaslahatan ini menjadi penting dalam hubungan interaksi
antar manusia sebagai makhluk sosial, karena kemaslahatan ini
terwujud dengan penghapusan problematika sosial yang ada,
seperti konflik antar golongan, kesalahpahaman antar individu,
hilangnya rasa tenggang rasa dan gotong royong dalam suatu
kelompok masyarakat, adanya kesenjangan antar individu yang
dapat membuka ruang konflik dan problematika sosial lainnya.

c. Tujuan ketiga, al-Salah al-‘Umraniy, kebaikan dalam peradaban
bangsa. Suatu kemaslahatan yang hendak dicapai oleh al-
Qur’an dalam skala yang lebih luas lagi dari tujuan pertama
dan kedua. Al-Qur’an hendak menjamin keberlangsungan
kemaslahatan suatu peradaban dengan cara memelihara
kesejahteraan umat Islam dari kerusakan dan
ketidakberadaban.

Kemaslahatan dalam peradaban bangsa yang dimaksud di sini
adalah peradaban yang disinari oleh cahaya keimanan kepada Allah

Swt. Peradaban yang senantiasa menjunjung tinggi ketauhidan dan
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keesaan Sang Pencipta. Karena dalam pandangan Ibn ‘Ashur, tujuan
yang paling utama dari ajaran yang termanifestasikan dalam ayat-ayat
al-Qur’an adalah kesenantiasaan manusia untuk memelihara agamanya.
Sebagaimana yang telah diuraikan bahwa tujuan utama al-Qur’an
adalah pemeliharaan tujuan agama. Yang mana tujuan agama ini
adalah mengantarkan manusia (baik secara individual, secara komunal
maupun secara peradaban bangsa) kepada kemaslahatan dunia dan
akhirat. Ibn ‘Ashur menjelaskan:

“Tujuan Allah menurunkan KitabNya adalah untuk menjelaskan
hal-hal yang kembali kepada bentuk pemeliharaan terhadap
tujuan ajaran agama Islam itu sendiri. Hal itu telah
disampaikan dengan jelas di dalam ayat al-Qur’an dan kita
diharuskan mengetahuinya serta merenungkannya, seperti
firmanNya:

Y Pl S35 T 13580 S B e
s ) =) 2% Urve =k

“Ini adalah sebuah Kitab yang kami turunkan kepadamu penuh
dengan berkah supaya mereka memperhatikan ayat-ayat-Nya
dan supaya mendapat pelajaran orang-orang yang mempunyai
fikiran”. (QS. Shaf:29)’

Selain tujuan al-Qur’an dalam memelihara tujuan agama Islam,
dalam pendangan Ibn ‘Ashur, ada aspek lain yang bersifat sosial yang
menjadi tujuan al-Qur’an melalui legislasi hukum-hukum Islam yang
termuat dalam al-Qur’an dan hadis, yaitu untuk memelihara tatanan
kehidupan umat Islam.

Memang dalam konteks tujuan al-Qur’an yang bersifat general,

3 Ibid, Vol. 1, 39.
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cakupan yang paling luas adalah kemaslahatan manusia yang
menjangkau pada manusia sebagai bagian yang paling kecil dari sebuah
peradaban bangsa. Hal ini diperjelas oleh Ibn ‘Ashur bahwa secara
tujuan ketiga al-Salah al-‘Umraniy, merupakan kemaslahatan untuk
semua (al-masalih Ii al-jami®).° Dan secara hierarki, dalam
mewujudkan kemaslahatan umum ini, dapat dicapai dengan
merealisasikan kemaslahatan sosial yang bersifat komunal (a/-Salah al-
Jama‘fy), dan kemaslahatan sosial diwujudkan dengan merealisasikan
kemaslahatan individual (a/-Salah al-Fardiy).!

Dari ulasan panjang lebar tentang maqasid al-Qur'an al- ‘ammah
di atas, sesungguhnya dapat ditarik sebuah kesimpulan yang dapat
mencakup inti dari ketiga hierarki kemaslahatan tersebut. Baik
kemaslahatan yang bersifat individual (a/-Salah al-Fardiy) maupun
yang bersifat komunal (a/-Salah al-Jama‘iy) ataupun kemaslahtan
peradaban atau tatanan dunia Islam yang lebih umum dari keduanya
(al-Salah al- ‘Umraniy), tujuan al-Qur’an secara umum tidak terlepas
dari kemaslahatan bagi diri manusia sendiri (a/-Salah Ii nafsihi), dan
kemaslahatan bagi yang lain (al-Salah Ii ghairihi), yang mencakup

aspek sosial dan tatanan peradaban dunia.

2. Magqasid al-Qur'an al-Khassah

Al-Magqgasid al-Khassah adalah tujuan al-Qur’an yang

bersifat khusus yang di dalamnya meliputi beberapa aspek

® Ibid, Vol. 1, 38.

7 Ibid.
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kemaslahatan. Oleh karenanya, maqgasid ini bersifat parsial
sesuai dengan kemaslahatan yang hendak dicapai di beberapa
aspek yang menjadi konsentrasi al-Qur’an. Maqgasid al-Khassah
al-Qur’an secara khusus dalam kajian Ibn ‘Ashur merupakan tujuan
dasar (al-Magasid al-Asliyyah) al-Qur’an yang secara terperinci ia
sebutkan ke dalam delapan aspek yang menjadi tujuan al-Qur’an yang
ia sebutkan dalam mugadimah bagian keempat dari tafsirnya:
a. Islah al-I‘tigad wa ta‘lim al-°‘Aqd al-Sahih
Yaitu memperbaiki (reformasi) keyakinan dan mengajarkan
aqidah yang benar. Magsad yang pertama ini adalah sebab utama
dalam tercapainya kemaslahatan seluruh makhluk (is/ah a-khalq).
Karena dengan dengan pemahaman aqidah yang benar, seseorang
akan terhindar dari ketundukan pada sesuatu yang tidak
mempunyai dasar, dan dapat mensucikan hati dari angan-angan
yang timbul dari kemusyrikan dan atheisme atau di antaranya.® Ibn

‘ Ashur mendasarkan magsadini pada firman Allah:

T o& %L 8 283 T o 2°- o %% P %~a»‘ ,gef; o511 o T o3 (70le (.
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“Dan kami tidaklah menganiaya mereka tetapi
merekalah yang menganiaya diri mereka sendiri, Karena itu
tiadalah bermanfaat sedikitpun kepada mereka sembahan-
sembahan yang mereka seru selain Allah, di waktu azab
Tuhanmu datang. dan sembahan- sembahan itu tidaklah
menambah kepada mereka kecuali kebinasaan belaka.”

(QS. Hud: 101)

8 Ibn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 1, 40.
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Dari ayat di atas diketahui bahwa melalui ayat ini, Allah
menyangkut-pautkan  sesembahan mereka sebagai bentuk
peringatan lebih untuk mereka. karena ekses yang timbul dari
aqidah yang salah berupa azab bukanlah karena apa yang telah
diperbuat sesembahan mereka, akan tetapi azab tersebut
ditimpakan karena sebab dari salahnya kepercayaan dengan
sesembahan mereka.” Maka berkeyakinan dengan aqidah yang
benar merupakan hal yang penting dalam agama Islam. oleh
karenanya pembelajaran aqidah yang benar harus menjadi materi
pokok dalam pembelajaran di usia dini.

Selain itu, magsad pertama dari magqgasid al-Qur’an juga
menetapkan sifat keesaan Allah Saw. Karena tawhid adalah
magqasid al-Qur’an paling fundamental, dan elemen terpenting
dalam suatu keyakinan yang benar. Tawhid juga merupakan hal
pertama yang dibangun sebagai landasan Islam. Yang mana semua
umat Islam harus berpegang teguh kepadanya. Al-Qur’an sendiri
membahasakannya dengan istilah “al-‘urwah al-wuthga ” buhul
tali yang amat kuat yang tidak akan terlepas. Sebagaimana yang
telah difirmankan Allah dalam al-Qur’an surat Lugman ayat 22.'°

Ibon ‘Ashur berpandangan bahwa al-Qur'an telah

o Ibid.
19QS. Lukman ayat 22:

G B s B sl Slexi a8 52 s ) 4 g b
“Dan barangsiapa yang menyerahkan dirinya kepada Allah, sedang dia orang yang berbuat

kebaikan, maka sesungguhnya ia telah berpegang kepada buhul tali yang kokoh. Dan hanya
kepada Allah-lah kesudahan segala urusan”.



179

mengungkapkan keesaan Allah dan menetapkan kesempurnaan
sifat-Nya yang mutlak dalam bentuk ungkapan yang bermacam-
macam. Di dalam tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Ton ‘Ashur
menyebutkan bahwa Allah Swt lah yang telah menciptakan jagat
raya ini, agar menjadi hamparan yang menunjukkan kesempurnaan
sifat-Nya. Yaitu al-Wujud (Yang Maha Ada), al-‘lim (Yang Maha
Mengetahui), al-Qudrah (Yang Maha Kuasa). Dan menjadikan
penerimaan manusia atas kesempurnaan-Nya dengan ukuran
keterbatasannya akan mengetahui batasan ilmunya dan kuasanya
dibanding ilmu dan kuasa Allah Swt. Allah juga menitipkan
kepada manusia ruh dan akal yang menjadikannya bertambah
sempurna secara bertahap dalam mengenal keesaan Allah.!!
b. Tahdzib al-Akhlag

Yaitu pembinaan menuju akhlak yang mulia. Secara umum
al-Qur’an diturunkan dengan tujuan memperbaiki akhlak. Misi
ini ditegaskan dengan diutusnya Nabi Saw sebagai manusia yang
membawa suri tauladan yang mulia, yang diberi tugas untuk
menyempurnakan akhlak.'? Sebagai penerima al-Qur’an, tugas
Nabi Saw dalam dakwahnya tidak terbatas dengan penyampaian
secara lisan, akan tetapi Nabi Muhammad juga memikul misi

untuk dapat mentransformasikan etika al-Qur’an ke dalam sendi-

" Tbn ¢Ashur, a/l-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 1, 182.
T wi 20 4 A
12 Redaksi Hadisnya: 3-Y) Q&’“ Y i &)
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sendi hidupnya. Sehingga para sahabat dapat melihatnya secara
langsung pesan akhlak al-Qur’an dalam pribadi Nabi. Sebagaimana
yang telah dideskripsikan oleh siti ‘A’ishah Ra yang mengatakan
bahwa akhlak Nabi Muhammad adalah manifestasi dari nilai-nilai
luhur al-Qur’an.!?

Allah Swt telah memberikan pengakuan yang diabadikan di
dalam al-Qur’an tentang kemuliaan Nabi Saw dalam al-Qur’an
surat al-Qalam ayat 4:

o gl 4 2

“Dan sungguh-sungguh engkau berbudi pekerti yang agung”

Ayat di atas menginformasikan bahwa tugas utama yang diemban
Nabi Muhammad adalah menjadikan manusia sebagai makhluk
yang mulia dengan akhlak. Manusia di masa pra Islam berlomba-
lomba menonjolkan dalam harta dan nasab. Mereka lupa bahwa
manusia diciptakan dari asal yang satu. Lantas Islam datang
dengan prinsip egaliter antar sesama manusia. Maka tidak ada
perbedaan antara keturunan Arab dan ‘Ajam (non Arab), antara
kulit putih dan kulit hitam, atau antara suku dan bangsa tertentu,
karena mereka semua berasal dari ayah yang sama, yaitu Nabi

Adam As. Agama Islam melihat semua manusia dengan

13 Redaksi hadinya: OT4) 444 58

Hadis Riwayat al-Bukhari dalam Kitab Khalq Af‘al ‘Ibad, Bab: a/-Radd ‘Ala al-Jahmiyyah wa
Ashab al-Ta‘til, hadith no. 129, lihat: Mausu‘ah al-Hadith, www.islamweb.net.
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pandangan yang sama, yaitu kemanusiaan.

Ibn ‘Ashur telah mengatakan bahwa tujuan paling penting
dari al-Qur’an adalah memperbaiki umat secara keseluruhan, dan
memperbaiki umat Islam dengan mengokohkan akhlak mereka dan
menetapkan petunjuk bagi mereka kepada jalan keberhasilan.
Maka posisi al-Qur’an bagaikan seorang penceramah, yang pergi
untuk memperbaiki kondisi para hadirin yang berbeda-beda, dan ia
berpindah dari satu kondisi masyarakat ke kondisi yang lain
tergantung adanya kesempatan. karenanya, al-Qur’an banyak
mengungkapkan kalimat-kalimat yang menjadi sebab-sebab yang
melatarbelakangi turunnya ayat atau kalimat tersebut, atau bahkan
tanpa sebab, karena setiap kalimat mengandung hikmah dan
petunjuk.'4

c. al-Tashri* “‘Ala al-Ahkam Khassah wa ‘Ammah

Yaitu legislasi hukum-hukum yang bersifat khusus maupun
yang bersifat yang umum. Aspek tujuan al-Qur’an ini
didasarkan Ibn ‘Ashur pada firman Allah dalam al-Qur’an surat

al-Nisa’ ayat 105:
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““Sesungguhnya kami Telah menurunkan Kitab kepadamu
dengan membawa kebenaran, supaya kamu mengadili antara
manusia dengan apa yang Telah Allah wahyukan kepadamu,
dan janganlah kamu menjadi penantang (orang yang tidak

14 1bn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 1, 81.
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bersalah), karena (membela) orang-orang yang khianat.”!>

Permasalahan hukum Islam yang bersifat umum dan khusus
telah termuat di dalam al-Qur’an yang mulia. Karena itu, al-
Qur’an dapat dikatakan sebagai sumber hukum Islam, ataupun
hukum yang dihasilkan dari istimbat dan giyas melalui teks al-
Qur’an, sebagaimana disebut dalam al-Nahl ayat 89 dan al-
Ma’idah ayat 3. Legislasi hukum yang termuat di dalam al-Qur’an
terdapat kemaslahatan yang hendak direalisasikan melalui
penerapan hukum shari‘ah.

Ibn ‘Ashur telah menerangkan tentang keumuman shari‘ah
yang menghimpun seluruh bentuk hukum dan undang-undang yang
mengatur kehidupan manusia yang mengarah pada tujuan
perbaikan keadaan umat, dan keberadaan sanksi dan hukuman
tidaklah ditetapkan kecuali bertujuan untuk memperbaiki keadaan
manusia. Oleh karena itu, salah satu dari tujuan terbesar dari
shari‘ah adalah memelihara sistem aturan umat (nizam al-ummabh),
hal tersebut dilakukan dengan menutup retakan kekacauan, fitna
dan permusuhan. Semua ini dapat dicapai dengan cara
menjalankan shari‘ah dan pemerintah menerapkannya. Jika tidak,

maka manusia akan semakin menerapkan hukum rimba,

15 Ayat ini dilatarbelakangi oleh pencurian yang dilakukan Tu’mah. ia menyembunyikan barang
curian di rumah seorang Yahudi. Lantas Tu’mah menuduh orang Yahudi lah yang mencuri.
Perkara ini lantas diajukan oleh kerabat Tu’mah kepada Nabi Saw. dan mereka meminta agar
Nabi membela Tu’mah karena alasan ia seorang muslim dan meminta untuk menghukum
orang Yahudi tersebut, meskipun mereka tahu bahwa yang mencuri barang itu ialah Tu’mah.
Nabi sendiri hampir-hampir membenarkan tuduhan Tu’mah dan kerabatnya itu terhadap
orang Yahudi.
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menghilangkan kejahatan dengan kejahatan, sebagaimana telah
diisyaratkan oleh Allah di dalam al-Qur’an surat al-Isra’ ayat 33:

S g D 55 Gl g s 35 gl 48 o

“Dan barang siapa dibunuh secara zalim, maka
sesungguhnya Kami telah memberi kekuasaan kepada ahli
warisnya, tetapi janganlah ahli warisnya itu melampaui
batas dalam membunuh”.

d. Siyasah al-Ummah

Yaitu pemberdayaan umat. Peranan al-Qur’an dalam hal ini
menjadi penting dalam pandangan Ibn ‘Ashur. Kemaslahatan
secara umum yang terdapat dalam tatanan kehidupan yang baik
dapat dicapai dengan melihat bagaimana konsep al-Qur’an dalam
memberdayakan umat dan mengarahkan manusia kepada nilai
kebaikan yang bersifat universal. '® Al-Qur’an mengatur cara hidup
manusia sesuai dengan petunjuk Allah sehingga semua individu
dan kelompok dapat berinteraksi dengan asas kemaslahatan
bersama. Manusia sebagai bagian dari suatu kelompok masyarakat
atau umat, diberikan orientasi hidup bersama dalam kebaikan.
Sehingga keutuhan dan persatuan umat menjadi hal pokok dalam
konteks mewujudkan kebaikan dan kemaslahatan bersama yang
hendak dicapai oleh umat Islam. Alla berfirman dalam surat Ali

‘Imran: 103

2 - . ] la - P o, Lo
;i;i; PUNCES \3}}55\3 2 1s8%a5 Vo L A 1E 1sheield

-

16 Tbn ¢ Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 1, 40.
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“Dan berpeganglah kamu semuanya kepada tali (agama)
Allah, dan janganlah kamu bercerai berai, dan ingatlah akan
nikmat Allah kepadamu ketika kamu dahulu (masa Jahiliyah)
bermusuh-musuhan, Maka Allah mempersatukan hatimu,
lalu menjadilah kamu Karena nikmat Allah, orang-orang
yang bersaudara; dan kamu Telah berada di tepi jurang
neraka, lalu Allah menyelamatkan kamu dari padanya.
Demikianlah Allah menerangkan ayat-ayat-Nya kepadamu,
agar kamu mendapat petunjuk.” (QS. Ali ‘Imran: 103)

Surat Ali ‘Imran ayat 103 di atas memberikan pesan kepada
seluruh manusia agar dapat bersatu dalam persaudaaraan agama
Islam, serta larangan untuk saling bermusuhan dan senantiasa
mensyukuri nikmat-Nya. Allah menjadikan Islam sebagai agama
yang mempersaudarakan. Agama yang mempersatukan dan
menghilangkan perselisihan di antara umat. Pesan ini juga

termaktub dalam surat al-Nisa’ ayat 59:

30 55 2R A Ot ity 40t i b G
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Artinya: “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-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 memuat perintah taat kepada Allah dan rasul-
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Nya, dan perintah untuk kembali kepada keduanya jika terdapat
perselisihan di antara umat Islam. Dalam tafsirnya Ibn ‘Ashur
memaknai ketaatan kepada Allah dan Rasul-Nya dengan mentaati
shari‘ah, karena Allah adalah Tuhan yang menurunkan shari‘ah
dan Rasul-Nya adalah orang yang menyampaikan shari‘ah dan

orang yang menghakimi sesuatu dengannya. Dan firman Allah

( ,4‘9‘ J/j\j ) bermakna pihak yang memegang kebijakan dan yang

menegakkannya, dan maksud dari a/-amradalah urusan. Maka kata
uli al-amr dari suatu umat adalah mereka yang berwenang untuk
mengatur urusan umat dengan adil dan menjalankan amanah,
karena keduanya merupakan penegak aturan umat, dengan cara
antara pemimpin dan rakyat bisa saling menasehati dan
menanamkan rasa percaya di antara mereka.!”
e. al-Qasas wa Akhbar al-Umam al-Salifah Ii al-Ta’assi bi Salihi
Ahwalihim
Yaitu tujuan al-Qur’an yang termuat dalam cerita-cerita
umat terdahulu untuk meneladani kesalehan mereka sebagai
pelajaran pada satu sisi, dan sebagai peringatan atas keburukan
dan kemaksiatan suatu kaum yang menyebabkan mereka terkena
adzab dari Allah Swt. Jika kisah merupakan pelajaran hidup, maka

kisah dalam al-Qur’an menjadi pelajaran hidup yang terbaik

17 Ibid., Vol. 5, 98.
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sebagai panduan untuk dapat membangun peradaban. Allah Swt

menegaskan:
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“Kami menceritakan kepadamu kisah yang paling baik

dengan mewahyukan al-Qur’an Ini kepadamu,
Sesungguhnya kamu sebelum (Kami mewahyukan) nya adalah
termasuk orang-orang yang belum Mengetahui.” (QS. Yusuf:

3)

““Mereka Itulah orang-orang yang Telah diberi petunjuk
oleh Allah, Maka ikutilah petunjuk mereka...””. (QS. Al-

An‘am: 90)

Mengenai kisah-kisah di dalam al-Qur’an, Ibn ‘Ashur

berkata:

“Sesungguhnya di dalam kisah-kisah itu terdapat
pelajaran yang banyak dan faidah-faidah bagi umat.
Oleh karena itu, kita melihat al-Qur’an mengambil
tema-tema yang sangat baik dari setiap kisah dan
memalingkannya dari sesuatu yang selainnya agar
kisah tersebut tidak dibuat lelucon. Untuk semua itu
tidaklah kisah-kisah dalam al-Qur’an datang secara
terturut-turut di dalam surat atau beberapa surat
seperti yang ada di dalam buku sejarah, akan tetapi
kisah-kisah tersebut terpisah dan tersebar dalam
konteks yang tepat, karena sebagaian besar dari
faidah yang dihasilkan darinya memiliki keterkaitan
dengan sebaran tersebut, yaitu pelajaran dan nasehat
bagi pemeluk agama Islam yang memiliki kesamaan
wacana kisah”. 18

Maka sebuah kisah adalah tujuan dan maksud dari al-Qur’an,

8 Ibid, Vol. 1, 64.
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dalam pandangan Ibn ‘Ashur berfungsi untuk mengembalikan asal
manusia dan merancang langkahnya di atas jalan orang-orang
terdahulu agar menjauhi jalan yang sesat dan menggariskan kepada
jalan yang lurus. Oleh karenanya, kisah-kisah al-Qur’an yang
menginspirasi dan mempunyai hikmah hidup tentu tidak ada di
dalamnya kisah khayalan atau non fiksi. Melainkan semua kisah di
dalam al-Qur’an adalah cerita yang benar sesuai dengan
kenyataan, bukan kisah yang dibuat atau dikarang.'

Hal ini juga menerangkan bahwa Allah Swt telah menulis
kisah hidup setiap orang pasti mengandung hikmah di setiap
cobaan dan pasti terdapat jalan keluar di setiap kesulitan.
Kemudahan dan keselamatan dari setiap kisah hidup seseorang
dapat dicapai dengan cara mengambil pelajaran dari kisah-kisah
umat terdahulu. Inilah fungsi dari kisah-kisah dalam al-Qur’an.
Kisah-kisah tersebut juga memiliki fungsi sebagai petunjuk dan
ajaran bagi manusia, sebagaimana fungsi al-Qur’an. Maka
kebenaran al-Qur’an juga menjadi sebuah indikasi akan kebenaran
kisah-kisah yang termuat di dalamnya.

£ al-Ta‘lim bi Ma Yunasibu Halata ‘Asri al-Mukhatabin

Yaitu mengajarkan sesuatu yang relevan dengan keadaan

mukhatabnya (orang yang menjadi lawan bicara al-Qur’an).

Tujuan al-Qur’an ini adalah bentuk dari proses pembelajaran bagi

9 Hiya Thamir Miftah. “Maqasid al-Qur’an al-Karim ‘inda Ibn ‘Ashur”. Jurnal Ilmiah
Mahkamah, Vol. 29. Universitas Qatar, 2011., 51.
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manusia dalam membangun komunikasi atau pun cara
menyampaikan sebuah pesan ajaran agama kepada objek
dakwahnya yang harus memperhatikan aspek sosial ataupun
kondisi yang berkaitan dengannya. Di mana hukum-hukum dalam
shari‘ah Islam tersebut menjadi tugas bagi setiap umat yang
menerima khitab al-Qur’an untuk dijalankan dan disebarkan.
Termasuk juga bangsa Arab dari kalangan ahli kitab. Sebagaimana
telah difirmankan Allah dalam surat al-Baqgarah ayat 40:

T o2s0

OERL B3

“Hai Bani Israil, ingatlah akan nikmat-Ku yang telah Aku

anugerahkan kepadamu, dan penuhilah janjimu kepada-Ku,

niscaya Aku penuhi janji-Ku kepadamu; dan hanya kepada-

Ku lah kamu haru takut (tunduk)”

Pesan al-Qur’an yang mengandung hikmah tersebut lantas
menjadi sumber ilmu pengetahuan yang berkontribusi dalam
mengembangkan peradaban dunia, khususnya peradaban umat
Islam pada masa pertengahan dinasti Umayah dan Abbasiyah.
Dengan berbekal ilmu pengetahuan, sebuah bangsa akan dapat

memperoleh kemaslahatan dan kebaikan dalam hidupnya,

sebagaimana firman Allah Swt:

2 a
L e °o_ o d °o_ o

wiS PR gl AED A &% Sy i plEg a sS4 3%

““Allah menganugerahkan Al hikmah (kefahaman yang
dalam tentang al-Qur’an dan al-Sunnah) kepada siapa yang
dikehendaki-Nya. dan barangsiapa yang dianugerahi hikmah,
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ia benar-benar telah dianugerahi karunia yang banyak. dan
Hanya orang-orang yang berakallah yang dapat mengambil
pelajaran (dari firman Allah).” (QS. Al-Baqarah: 269)

g al-Mawa‘idh wa al-Indzar wa al-Tahdzir wa al-Tabshir

Yaitu memuat nasehat dan peringatan, serta reward &
punishment. Tujuan al-Qur’an ini termuat dalam semua ayat yang
berkenaan dengan janji dan ancaman serta al-Targhib wa al-
Tarhib.

h. al-Ijaz bi al-Qur’an

Yaitu tujuan atas keberadaan al-Qur’an sebagai sebuah
kebenaran dari sisi Allah Swt yang tidak dapat terbantahkan.
Kebenaran ini menjadi mutlak karena dikuatkan oleh
kedudukannya yang tidak dapat tertandingi oleh buatan makhluk.
Sehingga semua makhluk dari golongan jin dan manusia pun tidak
dapat berargumentasi untuk melemahkan dan bahkan menyalahkan
kebenaran al-Qur’an sebagai firman Allah yang menjadi petunjuk
bagi semua makhluk.

Pada sisi yang lain, kemu’jizatan al-Qur’an memberikan
penegasan atas kebenaran risalah dan ajaran yang disampaikan
oleh Rasulullah Saw. Pesan kebajikan al-Qur’an yang disampaikan
oleh manusia yang mulia setiap lafadznya menjadi sebuah mu’jizat
bagi penentangnya. Ketinggian sastra dan tingkat balaghahnya
tidak mampu disamai segenap penyair Arab. Tak sampai di situ,

kedalaman makna yang terkandung di balik setiap lafadznya
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tersirat banyak hikmah dan pelajaran bagi kehidupan manusia.

Sebagaimana telah difirmankan Allah Swt:

° La 2
° 0o2ot 7o - AP ° w3 A S YA R Lo o
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“Atau  (patutkah) mereka mengatakan "Muhammad
membuat-buatnya." Katakanlah: "(Kalau benar yang kamu
katakan itu), Maka cobalah datangkan sebuah surat
seumpamanya dan panggillah siapa-siapa yang dapat kamu

panggil (untuk membuatnya) selain Allah, jika kamu orang
yang benar.” (QS. Yunus: 38)

3. Magqasid al-Qur’an al-Juz’iyyah

Magqasid al-Qur’an al-juz’iyyah ini adalah tujuan al-Qur’an
yang memiliki cakupan yang paling rinci dari tujuan al-Qur’an yang
telah dijelaskan sebelumnya, Tujuan yang termuat di dalamnya
bersifat partikular (juz’7yyah) yang dirumuskan dari setiap ayat-ayat
al-Qur’an sesuai dengan tema pembahasan. Ruang lingkup maqasid
juz’iyyah ini lebih terperinci dibandingkan Magasid al-Qur’an al-A ‘la
dan al-Khassah. Karena ia meliputi hikmah dan rahasia kandungan al-
Qur’an melalui tiap ayat-ayatnya. Pembahasan maqasid ini cenderung
bersifat tematik, sesuai dengan tema ayat yang dikaji. Seperti hikmah
pensyariatan salat, infaq, puasa, zakat, haji, dan lain-lain. Penggalian
hikmah di balik setiap ayat secara komperhensif menjadi perkara yang
harus ditempuh oleh seorang mufassir. Hal ini diperlukan tidak hanya
dalam menggali hikmah magqasid al-Juz’iyyah saja, akan tetapi juga
untuk yang al-Magasid al-A‘la maupun al-Khassah. ITbn ‘Ashur

mengatakan:
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“Tugas dari seorang mufassir adalah menjelaskan informasi yang
dibalik sebuah ayat, atau maksud dari kehendak Allah di dalam
KitabNya dengan menjelaskan secara komprehensif makna yang
terkandung di dalamnya dengan tidak mengabaikan lafaz yang
ada. Setiap informasi yang dijelaskannya terkait dengan Magasid
al-Qur’an atau pengetahuan tentangnya maka ia diharuskan dapat
memahaminya dengan pemahaman yang komprehensif. Ia juga
dapat menyajikan data-data tentang Magasid al-Qur’an dengan
terperinci dan bercabang-cabang dengan menghadirkan hujjah
yang valid jika informasi itu masih kurang jelas atau berfungsi
untuk menghalau dari para penentang atau orang-orang bodoh.”2°

Sebagai contoh dari magqasid al-Qur’an yang bersifat juz’jyyah
seperti hikmah dipilihnya bahasa Arab sebagai bahasa al-Qur’an. Ibn
‘Ashur menjelaskan dalam pendahuluan keempat dalam 7afsir Al-
Tahrir wa al-Tanwir bahwa:

“Allah Swt memilih bahasa Arab sebagai representasi dari
wahyunya, dan janji untuk selalu menjaganya, serta bangsa Arab
sebagai bangsa pertama yang berinteraksi dengan shari‘ahnya
lantas menyampaikan maksud dari wahyu Allah karena di
dalamnya mengandung hikmah, salah satunya karena bahasa
Arab adalah bahasa yang paling fasih dan yang paling mudah
menyebar, dan merupakan bahasa yang paling banyak memuat
makna dengan lafadz yang singkat”. %!

Maka yang perlu dipahami sesungguhnya kenyataan bahwa
bangsa Arab sebagai sasaran khitab al-Qur’an tidaklah dimaksudkan
shari‘ah menjadi terbatas hanya diperuntukkan bagi bangsa Arab saja,
atau untuk memelihara keadaan mereka. Hal tersebut telah
terbantahkan dengan keumuman shari‘ah yang berlaku bagi semua

manusia dan keberlangsungannya hingga saat ini. serta kenyataan al-

20 Ibn “Ashur, Tafsir Al-Tahrir wa al-Tanwir ..., Vol.1, 41-42.
21 Ibid., Vol. 1, 40.
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Qur’an sebagai mukjizat yang terus eksis seiring pergantian tahun.

Benar bahwa tujuan (maqasid) dari dipilihnya bahasa Arab sebagai

bahasa al-Qur’an (juz’iyyah) agar supaya ia dapat mensucikan hati

bangsa Arab sebagai bangsa yang terpilih. Sebagaimana telah

dinyatakan dalam al-Qur’an.?> Namun hal itu tidak dimaksudkan untuk

membatasi sasaran khitab al-Qur’an untuk kondisi bangsa Arab saja’”.

2 23

Ibn ‘Ashur merumuskan magasid juziyyah ini dari dua ayat Surat Hud

ayat 9 dan surat al-An‘am ayat 156.

Tabel 4.8

Dasar Istinbat Pemikiran Magqasid al-Qur’an Ibn ‘ Ashur

(maqasid al-shari‘ah
al-Islamiyah;

(Kesalehan Sosial)

Al-Salah al-‘Umraniy

Konsep Pembagian Dasar Istinbat/Taqsid
al-Maqgasid al-A‘la) | Al-Salah al-Fardiy QS. Al-Nahl: 89; QS. Shaf:29
(AI-Magasid al- (Kesalehan Individu)

‘Ammah) Al-Salah al-Ijtima‘iy

(magqasid al-shariah
al-islamiyah;
mugaddiman 4: 40)

muqaddimah 4: 38) (Kesalehan Peradaban)

al-Magqasid al- Isiah al-I‘tigad wa QS. Hud: 101
Asliyyah) | Maqasid | ta‘lim al-‘Aqd al-Sahih

al-Qur'an al-Khassah | Tahdzib al-Akhlag QS. al-Qalam: 4

al-Tashri‘ ‘ala al-ahkam
khassah wa ‘ammah

QS. Al-Nisa: 105; al-Nahl: 89
dan al-Maidah: 3 al-Maidah:
48,

Siyasah al-Ummah

Ali ‘Imran: 103, al-an’am 159,
al-Anfal 46, al-Shura 38.

al-Qasas wa akhbar al-
Umam al-Salitah Ii al-
Ta’assi bi salihi
Ahwalihim

QS. Yusuf: 3; QS. Al-An‘am:
90; Ibrahim: 45

al-Ta‘lim bi ma
yunasibu halata ‘Asri
al-Mukhatabin

QS. Al-Baqarah: 40; QS. Al-
Bagqarah: 269

al-Mawa ‘idh wa al-
Indzar wa al-Tahdzir wa

semua ayat al-Wa’d wa al-
Wa’id

22 Maqasid bahasa Arab sebagai bahasa al-Qur’an dirumuskan Ibn ‘Ashur dari Surat Hud ayat 9

dan surat al-An‘am ayat 156.
B Ibid., Vol. 1, 40.
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al-Tabshir

al-I'‘jaz bi al-Qur’an QS. Yunus: 38

B. Nilai Fundamental Pemikiran Magasid Tbn ‘Ashur
Ibn ‘Ashur merumuskan empat nilai fundamental yang menjadi
prinsip dasar pemikiran maqasidnya. Sebagaimana maqasid al-shari‘ah,
penetapan magasid al-Qur’an juga dilandasi dengan empat nilai
fundamental tersebut dalam merumuskan maqasid yang dikeluarkan dari
sela-sela ayat al-Qur’an yaitu a/-fitrah (naluri beragama), al-samahah
(toleransi), al-musawah (egaliter) dan al-hurriyyah (kemerdekaan bertindak).
Rumusan ini menjadi formula bahwa ajaran Islam, khususnya shari‘ah
memiliki kesesuaian dengan sifat dasar manusia. Pemikiran Ibn ‘Ashur
tentang empat kesesuaian karakter tersebut dapat memperkuat pandangan
bahwa maqasid al-shari‘ah yang berorientasikan mas/ahah memiliki posisi
sebagai tujuan dan landasan filosofis bagi shari‘ah dalam perspektif
mukallaf. Berikut ini akan dipaparkan empat sifat dasar manusia dalam
pandangan Ibn ‘Ashur:
1. Al-fitrah,
Secara etimologi, al-fitrah didefinisikan Ibn ‘Ashur dengan
makna al-khilgah atau sifat dasar manusia. Sifat tersebut berbentuk
sebuah sistem (al-nizam) yang bersifat alamiah sebagai bekal dari

Allah Swt dalam setiap ciptaannya, baik secara lahiriyah atau pun
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batiniyah.”* Dengan sifat dasar tersebut menjadikan manusia sangat
competeble dalam menjalankan ajaran Islam yang termuat shari‘ah.
Lebih lanjut, konsep al-fitrah sebagai sifat dasar manusia semakin
mensahihkan pandangan bahwa shari‘ah yang ditetapkan oleh Allah,
pasti mengandung kemaslahatan bagi manusia. sebaliknya pula, a/-
fitrah sebagai sifat potensial manusia yang dimiliki sejak lahir,
harusnya menjadikannya mampu menjalankan ajaran Islam.

Ibn ‘Ashur membangun konsep a/-fitrah berpijak pada surat al-
Rum ayat 30 yang secara eksplisit menyebutkan kata fitrah

Z>sebagaimana berikut:
< O AR ol s 1< % g . ¢ & 4 w 2.0 JFe
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“Maka hadapkanlah wajahmu dengan Lurus kepada agama
Allah; (tetaplah atas) fitrah Allah yang telah menciptakan
manusia menurut fitrah itu. tidak ada peubahan pada fitrah
Allah. (Itulah) agama yang lurus; tetapi kebanyakan manusia
tidak mengetahui”
kata fitrah pada ayat di atas memberikan informasi secara tegas
bahwa sesungguhnya dalam penciptaannya, sifat dasar manusia (fitrah)
dibentuk sesuai dengan fifrah agama Allah. Dalam tafsirnya, Ibn
‘Ashur mejelaskan kedudukan lafadz fitrah Allah (& < ki) sebagai

representasi (badal ishtimal) dari kata beragama secara hanif ( (n)

Wis)  yang mengandung makna Aal atau keadaan dari. Hal ini lantas

2 Ibn ‘Ashur, Magqasid al-Shari ‘ah al-Islamiyyah..., 93.

% Ibid, 91.
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menunjukkan makna bahwa agama Islam mempunyai dua sifat yang
khusus, yaitu al-tabarru’ min al-ishrak (bebas dari perbuatan syirik)
dan muwataqatuhu al-fitrah (selaras dengan fitrah manusia). Sifat yang
kedua ini lantas mengandung makna bahwa Islam adalah agama yang
lembut dan mudah yang tidak ada kesusahan di dalamnya.?®

Ibn ‘Ashur menjadikan surat al-Rum ayat 30 scbagai dasar
kesesuaian shari‘ah dengan manusia karena ia lebih condong kepada
pendapat Ibn ‘Atiyyah dan al-Zamakhshari yang mengartikan a/-din
(agama) adalah “jumlah al-din bi ‘aga’idihi wa sharai ‘ihi * kumpulan
dari agama yang mencakup aqidahnya dan shari‘ahnya. Maka lafadz
fitrah Allah dapat diartikan sebagai shari‘ah agama. Ibn Ashur
mengkritik pendapat Fakhr al-Din al-Razi dan al-Baidawi yang
mengkhususkan arti a/-din pada aspek akidah dan tauhid saja.?’” Karena
memang jika agama dilihat dari sisi akidah, maka akan didapati bahwa
tauhid adalah ruh ketuhanan yang merupakan esesi utama dari sebuah
agama yang lebih dominan masuk pada wilayah kepercayaan. Namun
jika agama dilihat dari aspek shari‘ah, maka akan didapatkan bahwa
agama yang memiliki fungsi sebagai pandangan hidup pemeluknya, ia
memiliki aturan hukum dan teknis yang berupa ritual keagamaan. Pada
wilayah ini, al-Shatibi dan Ibn ‘Ashur yang banyak menukil pendapat
dari al-Juwaini serta al-Ghazali mencoba untuk menariknya dari

wilayah ketuhanan kepada wilayah kehambaan atau manusia. Yang

26 Tbn “Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 21, 259.
27 Lihat: Ibn ‘Ashur, Magasid al-Shari ‘ah al-Islamiyyah...,. 93.
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mana aturan hukum pada shari‘ah juga mengandung kemaslahatan bagi
manusia dalam kehidupan dunia dan akhirat.

Agama yang merepresentasikan fitraimya Allah memiliki sifat
dasarnya sebagai pandangan hidup untuk menuju kebahagiaan dan
kemaslahatan. Hal ini sesuai dengan fifrah manusia sebagai makhluk
Tuhan yang memiliki sifat dasar dan naluri untuk mencari kebahagiaan
dan kemaslahatan dalam menjalani kehidupannya. Sehingga dari point
ini dapat disimpulkan bahwa agama sebenarnya bukanlah kepentingan
Tuhan semata. Akan tetapi agama lebih dominan merupakan
kepentingan manusia. Karena melalui agama (Islam), manusia akan
dapat mengenal Tuhannya, dan melalui shari‘atnya, manusia akan
dituntun untuk mencapai kemaslahatan di dunia dan akhirat.

Selanjutnya Ibn ‘Ashur membagi pengertian fitrah menjadi dua
macam, yaitu “fitrah jasadiyyah’ (naluri fisik) dan “fitrah ‘aqliyyah”
(akal sehat). Fitrah jasadiyyah mempunyai arti kecenderungan anggota
tubuh manusia untuk berfungsi sebagaimana perannya. Sedangkan
fitrah ‘aqliyyah diartikan sebagai naluri manusia untuk senantiasa
memahami aturan Allah secara rasional. Karena aturan agama yang
termuat di dalam Shari‘ah dapat dipahami oleh akal manusia. Sehingga
menjadikannya dapat tunduk dan patuh kepada Allah.?® Naluri yang
dimaksud di sini berbeda dengan kehendak yang dimiliki manusia.

Misalnya seperti kecenderungan manusia untuk senang dengan

28 Lihat: /bid.
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kebaikan, seperti keadilan, kejujuran, rasa malu, menyesal dan lain
sebagainya.?’

Sedangkan Makna fitrah yang pertama adalah sebuah naluri
keinginan manusia yang dibekali Allah yang berfungsi untuk
mengarahkan kepada kehendak atau keinginan secara benar dan
terarah. Seperti, naluri untuk menikah, berinteraksi dan bersosialisasi
dengan sesama, dan lain sebagainya.’® Sedangkan fitrah yang kedua,
manusia dengan bekal alamiahnya dapat merasakan adanya Dzat yang
patut untuk disembah dan diimani sebagai Tuhan. Selain itu, manusia
dapat menyadari pentingnya aturan hukum atau shari‘ah dalam menata
kehidupan manusia dalam bingkai kemaslahatan.?!

Ibn ‘Ashur secara jelas menilai bahwa manusia diciptakan sesuai
dengan kedua fitrah tersebut. Artinya manusia secara khilgah
(penciptaan) telah dibekali naluri dan akal untuk tetap berada pada
fitrah bawaannya. Namun dikarenakan berbagai faktor, baik eksternal
seperti pengaruh lingkungan, atau internal seperti kelalaian, terkadang
menjadikan manusia menyalahi sifat dasar fifrainya. Dalam kondisi
ini, Ibn ‘Ashur menilai bahwa tujuan diturunkannya shari‘ah secara
eksplisit mempunyai peran dalam menjaga dan mengembalikan

manusia pada fifrainya.’> Peranan shari‘ah tersebut termanifestasi

29 Muhammad Nabil Ganayim, Qawa’id al-Magqasidiyyah ‘inda al-Tahir Ibn ‘Ashur (UK: Al-
Furgan Islamic Heritage Foundation, 2013), 100.

30 Ibid., 261-262.

3! Ibn “Ashur, Maqasid al-Shari ‘ah al-Islamiyyah...,. 95.

32 Ibid, 98.
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dalam beragam bentuk hukuman dan peringatan yang ada pada aturan
hukum shari‘ah yang bertujuan agar menghindarkan manusia dari
segala bentuk penyimpangan dari fitrafmya.

Fitrah juga menjadi barometer dalam penentuan kemaslahatan
dalam suatu adat yang mempunyai konsekwensi hukum yang
mengikat. Maka hukum adat yang dibuat harusnya tidak bertentangan
dengan fitrah manusia. Khususnya fitrah ‘agliyyah yang merupakan
naluri manusia untuk condong pada nilai-nilai kebaikan yang universal.
Logika ini yang dipakai Ibn ‘Ashur dalam membuktikan analogi
hukum yang ia bangun, yaitu jika aturan hukum apapun yang
bentuknya menyalahi nilai fifrah manusia, maka pada hakikatnya
hukum itu juga menyalahi shari‘ah Islam.>3 Dari penjelasan di atas,
dapat disimpulkan bahwa dalam pandangan Ibn ‘Ashur, hukum
shari‘ah akan selalu sesuai dengan fifrah manusia, sebab manusia
diciptakan menurut fitrah tersebut, sebagai manifestasi agama yang

lurus (hanit).

. Al-Samahah (toleransi).

Secara etimologi, al-Samahah bermakna a/-‘adl (seimbang) atau
al-tawassut (moderat). Seimbang dan moderat yang dimaksud adalah
berada di tengah antara dua sisi 7f7at dan tafiit, atau sifat moderat di

antara perilaku menyulitkan sesuatu (al-Tadyiq) dan perilaku

33 Ibid.
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menggampangkan sesuatu (a/-Tasahul). Secara teminologi, Ibn Ashur
mendefinisikan a/-Samahah sebagai berikut:

Kemudahan yang baik atas sesuatu yang dianggap menyulitkan
oleh orang lain. Yang dimaksud sifat baik di sini bahwa kemudahan
tersebut tidak sampai menjurus kepada bahaya atau kerusakan.untuk
menguatkan definisi ini, Ibn ‘Ashur lantas menukil hadis Nabi yang
menyatakan bahwa Allah Saw akan merahmati orang yang
memberikan kemudahan dalam jual beli dan dalam memenuhi
keperluan muamalah lainnya.** Kemudahan “al-suhulah” yang di
maksud Ibn ‘Ashur tidak sama dengan sikap menggampangkan segala
sesuatu “al-tasahhul’. Karena dalam pandangna Ibn ‘Ashur,
sebenarnya agama Islam memiliki karakter al-samahah dalam
pengertian ini (kemudahan). Untuk menguatkan pendapat ini,
Ibn‘ Ashur mengutip beberapa ayat al-Qur’an, seperti al-Bagarah: 185,
al-Hajj: 78, al-Maidah: 6, al-Bagarah: 286.

Selain bersandar kepada ayat al-Qur’an, Ibn ‘Ashur juga
mengutip hadis Nabi Saw dalam menggambarkan karakter Islam
sebagai agama yang al-hanifiyyah al-samhah, yang lurus, moderat

dengan ajaran yang mudah untuk dilakukan bagi para penganutnya.’

34 Redaksi hadisnya:
(@b 15 ue Yoy o) ¢ ohg ade o dus‘&\ Jywy JB dl e o ol o moal) Gl
Sua ) lyy 3 A By L o2l 13 et (g8l 13] L
35 Beberapa hadis yang dikutip oleh Ibn ‘Ashur antara lain:
Bded) ) ]l T JB aT ey ade A Lo @l Jguy o ol ol o ol Eud
V) sl e slay g e ) O 1 U Gl ade B Lo ) 0T 5pm G e "aed)
ade A Jo d Jgey OF (Cramd ) Mimead) Riid L cim” s ade Al o I JB"ade
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Hal tersebut bisa dilihat dari ajaran shari‘ah yang memberikan
kemudahan bagi muslim yang sedang dalam kesulitan (mashagqah),
seperti rukhsah, jama’ & qasr dalam salat, fidyah sebagai pengganti
salat atau puasa, salat dengan duduk atau berbaring dll. Kelenturan
aturan shari‘ah ini juga didukung oleh pendapat Ibn ‘Ashur yang
mengatakan bahwa dari serangkaian penelitian dalam shari‘ah yang
telah dilakukan, menunjukkan bahwa kemudahan (a/-samahah) dan
keringanan (al-yusr) adalah salah satu dari tujuan agama.’®

Bagi Ibn ‘Ashur, Toleransi atau kemudahan dalam beragama
adalah karakter utama shari‘ah dan merupakan tujuan terbesarnya (a/-
samahah awwal ausaf al-shari‘ah wa akbar maqasidiha). Di samping
itu, Allah Swt juga telah mengatakan bahwa toleransi dan moderat
dalam bersikap adalah karakter utama yang menjadi ciri khas yang
dimiliki oleh umat Islam. Sebagaimana difirmankan Allah dalam surat
al-Bagarah ayat 143. Sifat toleransi dan moderat ini pula yang
menjadikan umat Islam dijadikan Allah sebagai saksi (shuhada’) bagi
umat yang lain. Inilah salah satu bukti yang menjadikan aturan
shari‘ah selaras dengan sifat dasar manusia, yang menjadi alasan
mengapa manusia dibebani untuk menjalankan kewajiban shari’ah

(mukallaf).

e ) o @ oy JB"AS Yy 1B Loeas Yy Lra" 0 L JUBy el ) I3l Lo amy ol
yl u.ljﬁi o }Z\; Lo 4‘)‘)\ J}wj QK” Sl &;‘ndw \j:xﬁ (lj et V,ZXJU ul” : ‘Uwy (,.L.uj
B TASS LT s

36 Ibn Ashur, Magasid al-Shari ‘ah al-Islimiyyah. .., 101.
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Ibn ‘Ashur menjelaskan hikmah dari sifat samahah dalam
shari‘ah Islam bahwa Allah Swt menjadikan shari‘ah dengan sifat
samahah sebagai agama fifrah dan ajarannya adalah ajaran fifrah. Y aitu
agama yang diciptakan sesuai dengan sifat dasar manusia. Agama yang
ajarannya mudah untuk diterima manusia. Di mana jauh dari sifat
susah dan berat adalah bagian dari fifrah agama. Pendapat ini
dikuatkan Ibn ‘Ashur dengan mengutip surat al-Nisa’ ayat 28. Dan
Allah juga menginginkan shari‘ah Islam menjadi ajaran yang universal
dan kekal. Hal ini lantas menuntut pelaksanaannya mudah dilakukan
oleh umat manusia.

Ini dapat dilakukan hanya jika sarana kemudahan itu (rukhsah)
tidak lagi tersedia, karena hukum shari‘ah dengan sifat toleransinya
lebih sesuai bagi diri manusia, dikarenakan di dalam shari‘ah Islam
terdapat sarana ketenangan jiwa dalam aspek pribadinya dan sosialnya.

3. Al-Musawah (egalitar).

Al-Musawah mengandung arti setara, sama dan egaliter. Bagi Ibn
‘Ashur, A/-Musawah dijadikan sebagai sifat dasar shari‘ah tidak lepas
dari keumuman &khitabnya (seruan) kepada semua manusia untuk
mengikuti ajarannya.’” Keumuman khitab shari‘ah menjadi hal yang
penting, mengingat risalahnya dibawa Nabi Muhammad sebagai nabi
terakhir yang diutus kepada semua manusia lintas generasi hingga

akhir zaman. Pendapat ini disandarkan Ibn ‘Ashur pada surat Saba’

37 Lihat: Ibn ‘Ashur, Maqgasid al-Shari ‘ah al-Islimiyyah..., 151.
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ayat 28 dan al-A‘raf ayat 158. Semua ulama telah sepakat bahwa
shari‘ah Islam dengan sifat keumumannya sesuai bagi manusia di
setiap zaman dan tempat.’® Yang mana makna dari kesesuaian shari‘ah
atas setiap zaman dan tempat adalah hukum shari‘ah bersifat general
(kulliyyah) dan makna hukumnya mengandung hikmah dan
kemaslahatan. Di mana shari‘ah dapat bercabang menjadi hukum-
hukum yang berbeda bentuknya, namun mengandung satu tujuan yang
sama.>

Kesetaraan shari‘ah tersebut juga sesuai dengan keadaan
manusia, mengingat mereka sama dalam asal penciptaan. Lebih jauh,

Ibn ‘Ashur mengartikan a/-Musawah dengan aspek antropologi bahwa

kesetaraan manusia di depan hukum diterapkan Allah dengan cara

3% Kesesuaian shari‘ah Islam dengan zaman dan tempat dalam pandangan Ibn ‘Ashur dapat
dipahami prakteknya melalui dua cara. Pertama, sesungguhnya shari‘ah Islam dengan ajaran
pokoknya (usu/) dan ajaran umumnya (kulliyyaf) dapat dilaksanakan dalam segala kondisi,
kiranya dengan kemudahan hukum yang dapat diambil dalam kondisi yang berbeda-beda tanpa
adanya kesukaran, keberatan dan kesulitan. Hal ini dapat dilihat dari interpretasi para ulama
yang menyertakan banyak dalil hukum atas keadaan yang berbeda-beda. Dan semua imam
madzhab ambil bagian dalam hal ini. Dan jika pendapat mereka dikumpulkan, maka akan
didapatkan hasil dengan jumlah yang banyak dari pentakwilan tentang hukum secara dhahir,
kemungkinan-kemungkinan pendapat yang bermacam-macam yang sesuai dengan keadaan
masyarakat yang berbeda-beda. Seperti larangan menyewa tanah dan larangan mengambil
manfaat darinya. Dan pendapat ini telah diambil oleh sekelompok ulama Hanafi atas dasar tidak
ditemukannya sesuatu yang membahayakan, oleh karena itu mereka memberikan rukhsah
(keringanan) dalam bay‘ al-wafapenjualan atas dasar kepercayaan di kebun anggur Bukhara.
Cara kedua, perbedaan kondisi pada tiap zaman dan umat, dapat dibentuk sesuai dengan hukum
Islam tanpa adanya kesukaran, keberatan dan kesulitan. Sebagaimana dimungkinkan Islam
mengubah sebagian keadaan bangsa Arab, Persia, Qibti, Barbar, Romawi, Tartar, Hindia,
Bangsa Cina dan Turki. Tanpa didapatkan kesukaran dan kesulitan dalam melepaskan hal-hal
yang telah ditinggalkan dari keadaan lama mereka yang bersifat batil. Begitu juga mereka
merasa nyaman (tidak memerlukan perlindungan) atas pergantian sesuatu yang telah menjadi
kebiasaan mereka. Serta mereka dengan mudah mengenal dan menerima kebiasaan yang baru.

Kedua cara ini merupakan manifestasi dari firman Allah dalam surat al-Hajj ayat 78 ( x> 3
ol Rt ] v}.@&) Lihat: Ibn ‘Ashur, Maqasid al-Shari‘ah al-Islamiyyab...., 159-160.
3 Tbn “Ashr, Magasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah..., 161.
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menjadikan manusia sama dalam hak menjalankan shari‘ah, tanpa
adanya jarak pembeda di antara mereka, jika melihat kenyataan mereka
adalah sama-sama seorang muslim. Mengingat bahwa seorang muslim
itu sama dalam asal penciptaannya dan sama dalam beragama, maka
telah jelas bahwa mereka mempunyai hak yang sama dalam menerima
khitab shari‘ah.*

Kesamaan di depan hukum tersebut tidak akan berubah karena
terpengaruh status seorang muslim, apakah ia kuat atau lemah, mulia
atau tidak. Maka status derajat kemuliaan seseorang tidak akan
mengubah status kesamaannya di mata hukum shari‘ah. Seperti yang
punya derajat tinggi akan mendapatkan pengaruh hukum yang lebih,
dan yang lemah akan dapat terhindar dari ketetapan shari‘ah.
Kesetaraan manusia dalam hukum shari‘ah ini menjadi penting untuk
dipahami bersama, sehingga tidak ada seorang muslim yang akan
berada di luar kebijakan shari‘ah. Dalam pandangan Ibn ‘Ashur,
shari‘ah Islam diturunkan dengan tujuan untuk memelihara hak-hak
kesertaraan tersebut. Karena manusia yang dilahirkan di dunia
mempunyai hak hidup yang sama, dengan tanpa melihat perbedaan ras,
warna kulit, suku dan bangsa.

Konsep al-Musawah dalam pandangan Ibn ‘Ashur berada dalam
posisi yang penting (al-As/) dalam shari‘ah Islam, ia tidak akan bisa

diubah kecuali jika terdapat kondisi khusus yang menghalangi

40 Jbid., 163.
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pemberlakuan a/-musawah. Oleh karenanya, tidak dibutuhkan dalil naqli
untuk menunjukkan legalitas kesetaraan ini. Dalam konteks gender
misalnya, al-Qur’an seringkali menggunakan bentuk kata mudhakkar
(laki-laki) dalam beberapa khitabnya. Namun para ulama telah sepakat
bahwa dalam pemahaman da/alafmya, khitab tersebut juga berlaku bagi
kaum perempuan. Dan memang tidak dibutuhkan ungkapan khusus
dalam al-Qur’an maupun hadis dengan mengubah khitab menjadi
bentuk ¢a’nis (perempuan) bagi kaum perempuan, begitu pula
sebaliknya.*!

Konsep al-musawah dalam shari‘ah sebenarnya bersifat flaksibel,
al-musawah bisa jadi tidak diberlakukan dalam beberapa keadaan.
Karena pada dasarnya a/-musawah mengacu pada maslahah, maka
pemberlakuan a/-musawah sangat bergantung pada keberadaan
maslahah. Sebagaimana ditemukan dalam al-Qur’an ayat-ayat yang
tampak tidak sejalan dengan prinsip a/-musawah. Seperti ayat-ayat
tentang hukum waris yang membedakan antara bagian laki-laki dan
perempuan. Begitu pula hukum yang melibatkan antara kepentingan
seorang muslim dengan non muslim, misalnya gisas. Dalam konteks ini
Ibn ‘Ashur menilai prinsip al-musawah tidak diberlakukan karena
hukum waris dan hukum yang berkaitan antara muslim dan non

muslim berada dalam kondisi yang menghalangi pemberlakuan a/-

4 Ibid. 165.
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musawah. ¥ Bagi Ibn ‘Ashur konsep al-musawah dapat dijalankan
selama tidak bertentangan dengan dalil-dalil shar‘i. Dan jika terdapat
kondisi khusus yang menyebabkan tidak diberlakukannya prinsip a/-
musawah® maka sebenarnya shari‘ah kembali kepada kemaslahatan
yang berada di balik tujuan-tujuannya, meskipun terkadang ia tidak
sejalan dengan prinsip al-musawah.

4. Al-Hurriyyah (kebebasan).

Telah dipahami bahwa al-musawah adalah salah satu karakter
pokok shari‘ah, Ibn ‘Ashur lantas menilai bahwa prinsip a/-musawah
merupakan sub pembahasan dari magqasid al-shari‘ah. Ketika setiap
individu memiliki kesetaraan dalam melaksanakan suatu amal
perbuatan atas dirinya sendiri, sesuai dengan tujuan shari‘ah, maka
itulah yang dimaksud dengan al-hurriyyah.**

Secara bahasa, kata al-hurriyyah menunjukkan kepada dua
makna, pertama al-hurriyyah sebagai lawan kata dari perbudakan (a/-
‘Ubudiyyah), artinya seseorang dapat melakukan suatu tindakan

apapun tanpa bergantung pada keridlaan pihak lain; makna kedua, a/-

42 Salah satu kondisi yang dapat menghalangi a/-musawah dalam shari‘ah adalah halangan yang
jika ia ada, maka akan menyebabkan disfungsi hukum a/-musawah, karena terdapat
kemaslahatan yang lebih unggul dalam disfungsi tersebut. Atau karena adanya mafsadah jika a/-
musawah diterapkan. Lihat: Ibn ‘ Ashur, Magasid al-Shari‘ah al-Islamiyyabh..., 165-166.

4 Ibn ‘ Ashur mengklasifikasikan perkara yang dapat menjadi penghalang diberlakukannya prinsip
al-musawah ke dalam empat hal, yaitu jibilliyyah (secara kodrati), shari ‘iyyah (secara shari‘ah),
Ijtima‘iyyah (secara sosial), dan siyasiyyah (secara politik). Keempat hal ini terkadang berlaku
selamanya atau sementara, bisa juga berlaku lama atau singkat. Adapun penghalang yang
bersifat jibilliyyah, shari‘iyyah dan ijtima‘iyyah berhubungan dengan etika dan sikap
menghormati hak orang lain, serta keteraturan semua aspek dalam bentuk yang sempurna.
Sedangkan siyasiyyah berhubungan dengan upaya menjaga sistem pemerintahan Islam dari
sesuatu yang dapat melemahkannya. Lihat: Ibn ‘Ashur, Magdsid al-Shari‘ah al-Islkimiyyah...,
168.

4 Ibid., 227.
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hurriyyah yang berarti seseorang melakukan suatu hal memang atas
dasar pilihannya. Seseorang dapat melakukan suatu tindakan atas
kehendak dirinya tanpa ada yang menghalangi.*’

Ibn ‘Ashur berpandangan bahwa al-hurriyyah merupakan bagian
dari tujuan shari‘ah dikarenakan ajaran agama Islam ditetapkan Allah
Swt dengan tujuan untuk menghapus sistem perbudakan serta
mengakui keberadaan hak kebebasan setiap individu. Hal itu tampak
pada beberapa ketentuan hukum di mana membebaskan budak adalah
salah satu bentuk konsekuensi hukum dalam figh jinayah. Prinsip a/-
hurriyyah juga terwakili oleh pandangan tidak ada paksaan dalam
beragama dalam al-Qur’an. karena pada hakikatnya semua manusia
dan semua makhluk di alam semesta terlahir merdeka dengan
membawa hak kebebasan.

Dalam pandangan Ibn ‘Ashur shari‘ah memberikan jaminan
kebebasan bagi para penganutnya dalam menjalankan amal
perbuatannya, yang membawanya kepada kemaslahatan mereka yang
ia dapatkan saat itu juga, atau di masa mendatang. Hal ini tercermin
dalam kewajiban semua muslim untuk menjalankan kemaslahatan
umum, seperti fiurud al-kifayat. Atau dengan menjalankan
kemaslahatan  seseorang yang dijadikan shari‘ah  sebagai
kemasalahatan seorang muslim yang diwakilkan kepada orang tertentu,

seperti menyalurkan harta kepada kerabatnya. Dan ketika seseorang

4 Ibid., 228.
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telah melewati batas kebebasannya, maka ia akan dihentikan oleh
hukuman shari‘ah (a/-hadd al-shar‘iy) dengan denda, seperti jaminan
atas kelalaian, atau hukuman dengan tanpa diterima taubatnya, seperti
upaya makar, atau setelah diminta untuk bertaubat, seperti murtad, dan
lainnya.*°

Konsep al-hurriyyah dalam pemikiran Ibn ‘Ashur memang lebih
diartikan sebagai hak asasi yang dimiliki oleh seluruh makhluk di alam
semesta. Namun a/-hurriyyah menjadi hak kebebasan seseorang selama
dalam prakteknya tidak menimbulkan kerusakan atau kerugian bagi
orang lain maupun diri sendiri. Konsep al-hurriyyah di sini,
sebagaimana tiga karakter yang lain, adalah bagian dari magasid al-
shari‘ah. Yang mana kebebeasan yang dimaksud dapat sejalan engan
prinsip fundamental shari‘ah yang tidak bertentangan dengan
kemaslahatan.

Ibn ‘Ashur lantas membagi konsep a/-hurriyyah ke dalam empat
bagian, pertama Hurriyyah al-I‘tigad (kebebasan dalam berkeyakinan),
Hurriyyah al-Agqwal (kebebasan dalam berpendapat), Hurriyyah al-
Afal (kebebasan dalam bertindak), Hurriyyah al-Ka’inah (kebebasan
pihak lain). Maksud dari kebebesan dalam berkeyakinan sebagaimana
yang telah menjadi ajaran pokok dalam Islam dilakukan dengan cara
menganulir ~ kepercayaan-kepercayaan yang menyimpang dan

menggantinya dengan kepercayaan akidah yang benar, sesuai dengan

4 Ibid., 236.
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petunjuk al-Qur’an dan hadis. Sehingga umat manusia dapat terbebas
(merdeka) dari belenggu kepercayaan yang sesat dan menyimpang.*’

Adapun bagian kedua adalah Hurriyyah al-Agwal (kebebasan
dalam berpendapat), yaitu seseorang dapat bebas berterus-terang
dalam menyampaikan pandangannya. (c_&ll 03Y) ddhia & 2ieVly),
Seseorang juga memiliki hak untuk mengkritisi secara terus terang
sesuatu yang dinilai memiliki unsur kemungkaran. Termasuk dalam
Hurriyyah al-Agwal adalah kebebasan mempelajari ilmu (Hurriyyah al-
‘Ilm), kebebasa mengajar (Hurriyyah al-Ta’lim), dan kebebasan
menulis (Hurriyyah al-Ta’lif). Kebebasan dalam hal keilmuan ini telah
tampak secara indah pada awal abad ketiga dalam sejarah Islam. Di
saat para ulama bebas menyebarkan fatwa dan madzhab mereka. Maka
tiap kelompok dapat berhujjah atas pemikiran mereka. Dan hal
tersebut tidak dilakukan karena alasan permusuhan atau pun sakit
hati.*8

Adapun Hurriyyah al-Afal (kebebasan dalam bertindak) adalah
kebebasan dalam berbuat sesuai dengan karakter dirinya, dan juga
kebebasan seseorang untuk berbuat sesuatu yang berkaitan dengan
perbuatan orang lain. Sedangakan Hurriyyah al-Ka’inah (kebebasan
alam/pihak lain) atau kebebasan seseorang yang berkaitan dengan
perbuatan orang lain, prinsipnya adalah perbautan yang dilegalkan,

selama tidak membahayakan pihak lain. Tingkatan kebebasan ini dapat

47 Ibid., 233.
8 Ibid., 234.
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terealisasi dengan menggabungkan dua cabang maqgasid al-shari‘ah,

yaitu kebebasan bertindak yang tidak sampai melewati batas

pelakunya, yang kedua kebebasan bertindak yang tidak berpengaruh

buruk terhadap hak orang lain. Dan jika suatu tindakan dapat

berpengaruh negatif terhadap hak orang lain, maka diwajibkan adanya

jaminan atas pengaruh negatif tersebut. Jika tidak dapat dilakukan,

maka sang pelaku dapat dikenai hukuman.

Genealogi pemikiran nilai fundamental maqasid Ibn ‘Ashur bisa

disimpulkan dalam bentuk tabel sebagaimana berikut:

Tabel 4.9 B
Genealogi Pemikiran Nilai Fundamental Maqasid Ibn ‘Ashur

Konsep Pembagian Dasar Referensi
Istinbat/Taqsid
Nilai Fundamental Al-Fitrah | al-Rum: 30 Pemikiran tafsir Ibn
MagqasidTbn ¢ Ashur ‘Atiyyah &  al-
Maqasid - al-Shari‘ah Zamakhshari (h. 93).
al-Islamiyyah (h. 91) 1bn Sina (h. 94)
Al-Samahah | al-Baqarah: 143; | Al-Ghazali, Ibn
al-Bagarah: 185; | Khaldun,  Al-Shatibi
hajj: 78; (cross reference)
al-maidah: 6;
al-baqarah: 286.
Al-Musawah | al-Nisa: 135; Ibn Khaldun, Al-
al-Hadid 10; Shatibi
Saba’: 28; (cross reféerence)
al-A‘raf: 158.
Al-Hurriyyah | al-Baqarah: 256 | Daulah Andalusiyyah,

Daulah  ‘Abbasiyyah,
Khalifah Abi Ja‘far al-
Mangur, Khalifah al-
Makmun.

Alaysa al-Subh  bi
Qarib (h. 101)
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Selanjutkan akan dipaparkan perangkat metodologi Istigra’ yang
ditempuh Ibn ‘Ashur dalam menentukan maqasid pada pembahasan
selanjutnya.

C. Perangakat Metodologis dalam Mengungkap Magqgasid Al-Qur’an

Dalam kajian al-Qur’an, tidak dapat dipungkiri bahwa ilmu tafsir telah
mendapatkan peranan penting dalam tradisi keilmuan Islam. Karena ilmu
tersebut secara langsung bersinggungan dengan teks al-Qur’an dalam upaya
memahami pesan agama, kegiatan penafsiran pun berkembang pesat dengan
berjalannya waktu.** Pada awalnya sebagian besar upaya yang dicurahkan
ulama dalam menjelaskan pesan al-Qur’an hanya berkutat seputar
menafsirkan lafadz, dan menjelaskan makna global, dari sisi gramatikal
bahasa dan balaghah pada ayat dan surat al-Qur’an, tanpa melihat pada tata
cara mengungkap tujuan dan maksud ayat, atau mengkaji konteks bahasa
dan munasabat antar ayat dan surat. >

Dalam perkembangannya, kebutuhan akan jawaban terkait isu-isu
kontemporer mendorong lahirnya penarsiran ayat al-Qur’an sesuai dengan
tujuan (magasidjnya. Dengan cara memahami konteks ayat dan
munasabatnya. Pentingnya diskursus maqasid al-Qur’an yang dikaji melalui
penelitian magasid al-surah dan maqasid al-ayah menjadi lebih jelas dalam

upaya mengikat pesan al-Qur’an dari makna-maknanya serta menjelaskan

49 Hal tersebut ditandai dengan munculnya aliran-aliran tafsir yang dikenal dengan aliran tafsir b7
al-ma’thur dan bi al-ra’y. lantas setelah itu lahir beberapa corak penafisiran dengan berbagai
mancam pendekatan yang ditempuh mufassir, seperti al-bayani, al-fighi, al-‘ilmi, al-maudu,
al-ishari, al-tarbawi, al-sufi, dan lain sebagainya.

50 Said Ibrahim Sa‘id, Magasid al-Qur’an al-Karim Bayn al-Imam al-BigaT wa Ibn ‘Ashur,
Disertasi Doktoral Universitas Islam Internasional Malaysia, 2013, 17
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tujuan-tujuan (magasid) al-Qur’an, baik yang ‘ammah, khassah maupun
yang juz’iyyah.
Pada dasarnya ada dua perangkat metodologis utama yang digunakan
Ibn ‘Ashur dalam merumuskan magqasid dalam al-Qur’an, yang akan
dipaparkan sebagaimana berikut:
1. Istigra’
Metode pertama yang digunakan Ibn ‘Ashur untuk menggali
magqasid dalam ayat-ayat al-Qur’an adalah istiga’ (analisis induktif).

Dalam arti etimologis dipahami dengan arti al-fatabbu‘ atau terus-

51 - _
menerus.  Secara istilah, al-Maydani mengartikan istigra’ sebagai

metode penelitian yang bertolak hal-hal yang bersifat partikular kepada
kesimpulan umum yang mencakup keseluruhan satuannya.’? Pergerakan
dari khusus ke umum ini sesuai dengan pengertian istiqra’ yang
dikemukakan oleh al-Shatibi>} dan al-Ghazali>*.

Dalam pandangan Ibn ‘Ashur, metode istigra‘ ini merupakan
metode pengambilan hukum (al-istidlaliyyah) yang berpijak pada
penalaran akal manusia pada hukum-hukum partikular (juz’7yyah) yang

dijadikan hukum universal (kulliyyah). Ton ‘Ashur membagi istigra’

5! Hasan Mu’arif Ambary, “Istiqra’”, dalam Ensiklopedi Islam, ed. Abdul Aziz Dahlan, et.al

(Jakarta: Ikhtiar Baru Van Hoeve, 1996), 256.

52 ‘Abd al-Rahim Hasan al-Maydani, Dawabit al-Ma‘ritah wa Usul al-Istidlal wa al-Munazarah,

(Damaskus: Dar al-Qalam, 1993), 188.

53 Abu Ishaq al-Shatibi mendefinisikan istigra‘ sebagai penelitian terhadap perkara-perkara
partikular agar kemudian dapat disimpulkan sebuah prinsip umum, gaf‘7y maupun zanniy.
Lihat: Al-Shatibi, al-Muwafagqat..., 298.

5% Abu Hamid al-Ghazali mendefinisikan istigra‘ sebagai suatu aktivitas dari sebuah proses
analisa terhadap hal-hal yang partikular untuk bisa ditarik sebuah kesimpulan umum dan
universal. Lihat: Al-Ghazali, al-Mustasfa..., 51.
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kepada nagis (sebagain) dan fam (keseluruhan). Adapun istigra’ naqis
adalah penalaran akal dalam meneliti sebagian hukum partikular saja,
tanpa membahas bagian partikular yang lain. Sedangkan istigra’ tam
adalah penalaran akal dalam meneliti hukum partikular secara
keseluruhan.”

Metode yang ditempuh Ibn ‘Ashur dalam mengungkap magasid
al-Qur’an telah dijelaskan di beberapa karangannya, seperti kitab
“Maqasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah” yang merupakan basis pemikiran
ilmu maqasidnya. Lantas teori maqasidnya diterapkan dalam
pembahasan tafsirnya di dalam kitab “al-Tahrir wa al-Tanwir’. Dalam
penafsirannya, Ibn ‘Ashur berpedoman pada magqasid al-surah yang
diistilahkan Ibn ‘Ashur di dalam mugaddimahnya dengan term “ aghrad
al-surali’ yang ia tuliskan di pendahuluan setiap surat sebelum
pembahasan tafsirnya. Ini adalah keistimewaan Ibn ‘Ashur yang
membedakannya dengan mufassir yang lain. Ibn ‘Ashur menulis aghrad
al-surah atau magqasid al-surah dalam paragram khusus. Kemudian ia
memulai untuk menjelaskan tujuan di balik ayat-ayat al-Qur’an
(magqasid al-ayat) dan tujuan surat yang dibahas. Ia mengatakan:

“Aku tidak akan meninggalkan pembahasan suatu surat kecuali
aku jelaskan tujuan-tujuan yang termuat di dalamnya, supaya
pembahasan al-Qur’an tidak terbatas hanya sekedar pada
penjelasan mufradatnya, makna di balik setiap frasa kalimatnya,
seperti pokok pikiran yang terpisah yang tidak dapat dipahami
secara harmoni yang dapat menghalangi keindahannya

55 Ibn ‘Ashur, Magasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah. .., 354-355.
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maknanya”.>®

Sebagaimana halnya dengan magqasid al-shari ‘ah, Ton ¢ Ashur juga
membagi maqasid al-Qur’an ke dalam tiga klaster, yaitu maqgasid al-
Qur’an al-‘ammah, maqasid al-Qur’an al-khassah, dan magqgasid al-
Qur’an al-juz’iyyah. Meski demikian, dalam pembahasan magasid al-
Qur’an, Tbn ‘Ashur menggunakan istilah yang berbeda dengan magasid
al-shari ‘ah, meskipun sama dalam esensinya. Ibn ‘Ashur menggunakan
istilah al-maqgasid al-a‘la untuk al-maqasid al-‘ammah, sedangkan
dalam lingkup al-magqasid al-khassah, Tbn ‘Ashur tidak menyebutkan
secara implisit, ia hanya menuliskannya sebagai maqasid al-Qur’an
saja, tanpa pengklasifikasianya khassah. Namun secara hierarki, ia
menempati posisi maqasid khassah. Karena kedelapan maqasid al-
Qur’an merupakan mengejawantahan dari ketiga magasid ‘ammah dalam
al-Qur’an. Magqasid khassah dalam al-Qur’an bersifat parsial, yang memuat
delapan tema pembahasan. Lantas kedelapan tema tersebut dapat
diturunkan kembali kepada pembahasan tujuan al-Qur’an yang bersifat
partikular, atau juz 7yyah yang mengkaji secara khusus tema-tema tertentu
yang terkandung di dalam ayat per ayat al-Qur’an. tujuan partikular ini
kemudian disebut dengan maqasid al-Qur’an al-juz’iyyah. Pembagian
klaster yang berorientasi pada aspek cakupan pembahasannya dapat dilihat

dalan skema berikut ini:

56 Ibn ¢ Ashur, a/-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 1, 8.
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Al-Qur’an al-Karim

v

Al-Magasid al-‘Ammah

v v v

Surat Surat Surat

v

Al-Magqasid al-Khassah

v v v v v

Ayat Ayat Ayat Ayat Ayat

v

Al-Magqasid al-Juz’iyyah

Gambar 4.10
Pola Perumusan Magqasid al-Qur’an Pada Tiap Tingkatan

Dari bagan skema di atas, dapat dijelaskan bahwa Ibn Ashur
menggunakan perangkat metodologis yang ia pakai dalam merumuskan
maqasid al-Qur’an baik yang al-‘ammah, al-khassah maupun yang al-
Jjuz’iyyah.

Selain itu, di samping memperhatikan empat nilai fundamental
maqasid (al-fitrah, al-samahah, al-musawah dan al-hurriyyah), dalam
menggunakan metode zstigra’, Tbn ‘Ashur juga memperhatikan ayat-ayat
mutashabbihat sebagai pertimbangan dalam merumuskan magqasid al-
Qur’an al-juz’iyyah.

Metode istigra‘ juga digunakan Ibn ‘Ashur dalam menjelaskan
tujuan pada ayat-ayat mutashabbihat yang masuk dalam katagori

maqasid juz’iyyah. Misalnya tujuan ayat ke-7 dari surat Ali ‘Imran, Ibn
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‘ Ashur menjelaskan sebagaimana berikut:

! _‘; J /,.Q & ')
/; }’ 1 &
u Y \}jj\ ‘}1\ ;/ Lo @ U’°

“Dia-lah yang menurunkan al-Kitab (al-Qur an) kepada kamu. di
antara (isi) nya ada ayat-ayat yang muhkamat. Itulah pokok-pokok
isi al-Qur’an dan yang lain (ayat-ayat) mutashabbihat adapun
orang-orang yang dalam hatinya condong kepada kesesatan, Maka
mereka mengikuti sebahagian ayat-ayat yang mutashabbihat dari
padanya untuk menimbulkan fitnah untuk mencari-cari ta'wilnya,
padahal tidak ada yang mengetahui ta'wilnya melainkan Allah.
dan orang-orang yang mendalam ilmunya berkata: "Kami beriman
kepada ayat-ayat yang mutashabbihat, semuanya itu dari sisi
Tuhan kami." dan tidak dapat mengambil pelajaran (daripadanya)
melainkan orang-orang yang berakal.” (QS. Ali ‘Imran: 7).

Ibn ‘Ashur merumuskan sepuluh tujuan keberadaan ayat-ayat
mutasahabbihat di dalam al-Qur’an yang ia terangkan berkaitan dengan
ayat di atas. Kesepuluh tujuan tersebut antara lain>’:

a) Pertama: menuntukkan makna-makna yang memang dikehendaki
untuk dijelaskan secara umum, karena makna tersebut tidak dapat
diterima oleh nalar manusia untuk dipahami, meskipun dalam
bentuk yang global. Atau karena nalar manusia dapat
menerimanya, meski telah dipahami. Atau pun karena sebagian
makna tersebut tidak dapat diterima nalar manusia dalam suatu
masa atau salah satu aspek, seperti ayat yang menjelaskan tentang

keadaan hari kiamat, sebagian tema-tema ketuhanan (rububiyyah),

57 Ibn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 3, 158-160.
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seperti melihat Tuhan, Bercakap dengan Tuhan dan semisalnya.
Kedua: menuntukkan makna-makna yang memang dikehendaki
untuk memberikan informasi (ish‘ar) kepada kaum muslimin yang
disampaikan secara umum. Yang dimungkinkan untuk
memahaminya dengan makna yang telah diketahui melalui metode
takwil (alegoris), misalnya huruf-huruf pembuka, surah tentang
bersemayamnya Allah di atas Arsy (QS. Taha: 5), dan
bersemayamnya Allah di langit (QS. Al-Baqarah: 29).

Ketiga: menuntukkan makna-makna yang memiliki arti yang
sangat tinggi, yang secara esensi akan terjadi penyempitan makna
jika dijelaskan karena keterbatasan bahasa. Maka arti tersebut
diungkapkan dengan makna yang mendekati pamahaman makna.
Seperti kebanyakan sifat-sifat Allah misalnya al-rahman, al-ra‘uf,
al-mutakabir, nur al-samawat wa al-ardl, dan lain-lain.

Keempat: menuntukkan makna yang tidak dapat dipahami di suatu
masa, namun makna tersebut akan dapat dipahami di masa depan.
Hal ini menunjukkan kemukjizatan al-Qur’an kepada para ilmuwan
modern akan kebenaran pesan al-Qur’an secara ilmiah. Seperti
perputaran matahari pada porosnya (QS. Yasin: 38), angin sebagai
sarana penyerbukan (QS. Al-Hijr: 22), proses pergantian siang dan
malam (al-Zumar: 5), teori pergerakan bumi (al-Naml: 88), tembok
Ya’juj dan Ma’juj dan lainnya.

Kelima: menuntukkan ungkapan kinayah dan majaz yang



2)

h)

217

digunakan dalam bahasa Arab. Meskipun al-Qur’an memuat makna
kinayah dan majaz -yang umumnya juga dipakai dalam syair Arab-,
tetapi makna dhahir yang dipahami penyair Arab jauh berbeda dari
makna yang dikehendaki Allah, dengan tujuan memberikan
informasi secara deskriptif yang tidak sesuai dengan sifat
kesempurnaan Tuhan, dan membersihkan sifat Tuhan dari sifat-
sifat makhluk-Nya. Seperti majaz yang menggunakan kata wajah
untuk mewakili keberadaan Allah: QS al-Rahman: 27 atau ayat
yang menggunakan anggota tubuh lainnya yang disandarkan
kepada Allah.

Keenam: menuntukkan lafadz-lafadz bahasa Arab yang digunakan
dalam al-Qur’an yang tidak dipahami oleh bangsa Arab sendiri,
sehingga membutuhkan penjelasan. Padahal ayat tersebut turun di
tengah-tengah mereka, baik dari kaum Quraish maupun Ansar. Hal
ini untuk menunjukkan ketinggian bahasa al-Qur’an. sebagaimana
ayat: ‘Abasa: 31, al-Nahl: 47, al-Taubah: 114, al-Haqqah: 36.
Ketujuh: menuntukkan istilah-istilah shari‘ah belum menjadi ilmu
yang khusus bagi bangsa Arab pra Islam, maka istilah tersebut
maknanya juga tidak familier di kalangan kaum muslimin.
Sehingga al-Qur’an turun memperkenalkan istilah tersebut. Seperti
istilah tayamum, zakat, atau istilah yang dikenal hanya secara
umum, seperti riba, dan lain-lain.

Kedelapan: menuntukkan susunan bahasa yang istimewa, yang
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maknanya tidak terungkapkan oleh banyak kaum Arab, sehingga
mereka menilainya sebagai ungkapan bahasa yang tidak jelas
maknanya, seperti ungkapan bahasa dalam surat Al-Shura: 11 dan
surat al-Nisa’: 142.

i) Ayat-ayat yang datang atas adat kebiasaan bangsa Arab, maka
dapat dipahami dengan baik oleh mukhatabnya, namun ayat
tersebut tidak bisa dipahami oleh generasi setelahnya, maka
mereka menganggapnya termasuk ayat mushtabihat, seperti firman
Allah: al-Bagarah: 158. Di dalam al-Muwatta’ Ibn Zubair
mengomentari: “aku berkata kepada ‘A’ishah, -dan ketika itu aku
mendengar ucapan yang tidak aku sepakati- aku tidak melihat
masalah atas seseorang yang tidak thawaf di Shafa dan Marwah”,
maka siti ‘A’ishah berkata kepadanya: “tidaklah -haji dan umrah-
seperti apa yang engkau katakan, bahwa sesungguhnya kaum
Anshar dahulu sebelum masuk Islam mereka bertalbiyah dengan
menyebut nama Manat, dst.”.%®

j) Kesepuluh: adanya pemahaman yang menganggap banyak ayat
termasuk mushtabihat, padahal ayat tersebut bukanlah ayat

mushtabihat, pemahaman ini jelas batil. Seperti firman Allah surat

al-Qalam ayat 42.

58 Ini adalah salah satu sebab turunnya ayat ini, dijelakan bahwa kaum Ashar sungkan untuk
melakukan sa’i karena mereka menganggapnya sebagai perbuatan jahiliyah, karena mereka
teringat dahulu ketika sa’i pada masa jahiliyah, mereka bertalbiyah dengan menyebutkan nama
Manat. Lantas mereka bertanya kepada Rasulullah tentang hal itu, lantas turunlah al-Baqarah
ayat 158. Rasulullah pun mencontohkannya, sehingga seseorang yang berhaji atau umrah tidak
boleh meninggalkannya.
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Berdasarkan hasil analisisnya pada ayat-ayat mushtabihat secara
general, Ibn ‘Ashur merumuskan beberapa fungsi yang dimiliki ayat-ayat
mushtabihat, yaitu: dakwah, nasihat, pendidikan, penetapan hukum, dan
mukjizat.

2. Al-Magam

Selain menggunakan pendekatan 7stigra’ (induksi) pada beberapa
surat maupun ayat al-Qur’an, Ibn ‘Ashur juga menggunakan metode
gramatikal bahasa dalam mengikat makna suatu ayat. Menurut penilaian
Ismail Hasani, Ibn ‘Ashur juga menggunakan metode ini yang
diistilahkan dengan metode “a/-Magam” yang digunakan untuk mencari
kedudukan makna dari suatu lafadz atau ayat dari segi
kontekstualitasnya. A/-Magam atau konteks difungsikan Isma‘il Hasani
untuk mengetahui tujuan di balik maksud yang hakiki dari ketentuan
umum di dalam al-Qur’an.>®

Al-Magam digunakan untuk mengungkap kamaslahatan yang
dimaksudkan oleh Allah yang tidak secara lazim didapatkan dari makna
pertama dari teks al-Qur’an, akan tetapi terkadang didapatkan dari
makna di balik makna yang tersurat (ma‘na al-ma‘na). Hal ini telah
dijelaskan oleh al-Imam ‘Abd al-Qahir al-Jurjani dalam kitabnya Dala’il
al-I'jaz i “‘llm al-Ma‘ani.®® Ta menjelaskan bahwa sebuah perkataan

terbagi menjadi dua macam: yaitu a/-ma‘na yang diartikan arti yang

59 Isma’il Hasani, Nazariyah al-Maqasid “Inda al-Imam al-Tahir Ibn ‘Ashur. .., 326.; Tamam

Hisan, al-Lughah al- ‘Arabiyyah Ma‘naha wa mabnaha (al-Baida’: Dar al-Thaqafah, t.t.), 338.

60 Kitab ini ditahqiq oleh reformis Islam Muhammad ‘ Abduh dan al-Shangqiti, lantas diterbitkan
oleh Muhammad Rashid Rida pada tahun 1367 H.
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lafadz secara dahir dengan tanpa perantara, dan ma ‘na al-ma‘na yaitu
makna yang dipahami dengan arti yang lain.®! A/-Magam sendiri terbagi
menjadi dua, yaitu magam al-maqgal (konteks bahasa) yang erat dengan
kajian semantik. Yang kedua adalah magam al-hal (konteks sosio-kultur)
yang erat dengan kajian figh al-hadis sebagai langkah kontekstualisasi
tafsir pada ayat al-Qur’an.

Magam al-magal berperan dalam mengungkap magqasid pada suatu
teks. Hal ini bisa dilakukan dengan cara mendasarkan suatu wacana pada
konteksnya. Dalam mengetahui konteks dari sebuah wacana teks dapat
menuntun peneliti kepada dua hal. Pertama, dapat menghilangkan
berbagai kemungkinan yang bertentangan dengan makna semantiknya
(dilalah al-lafd). Kedua, Dapat menjelaskan motif (al-‘7//ah) yang
dimaksudkan Allah.

Sedangakan Magam al-hal adalah konteks yang dikaji dari
perkataan atau perbuatan Nabi, diklasifikasikan Ibn ‘Ashur ke dalam 12
konteks sosio-kultural (Magam al-hal), yaitu: al-tashri‘ (legislasi hukum),
al-fatwa (fatwa), al-Qada’ (memutuskan hukuman), al-Imarah
(menggiatkan kegiatan keagamaan), al-Hady (petunjuk), al-Sulh
(mendamaikan), al-Isharah ‘ala al-Mustashir (memberikan petunjuk), al/-
Nasihah (nasehat), Takmil al-Nufus (menyempurnakan diri menjadi insan
kamil), Taim al-Haqa’iq al-‘Aliyah (mengajari suatu hakikat yang

tinggi), al-Ta’dib (mendidik), al-Tajarrud ‘an al-Irshad (membimbing).

81 Al-Jurjani, Dala’il al-I‘jaz fi ‘Ilm al-Ma ‘ani (Mesir: Dar al-Manar, 1367 H), 202-203.
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Setiap konteks sosio-kultural tersebut memiliki hubungan atau pertalian
(garinah) yang mengelilingi perkataan dan perbuatan Nabi yang harus
dipahami untuk membedakan setiap konteksnya.®?

Dengan demikian, al-Maqam adalah suatu perangkat metodologis
yang digunakan Ibn ‘Ashur dalam membangun teori magasidnya. Al-
Magam juga merupakan kumpulan dari unsur-unsur linguistik yang
muncul dari Allah dan beberapa syarat yang berperan dalam
memantapkan makna yang dimaksud.®® Berikut ini akan dipaparkan table
perangkat metodologis yang digunakan dalam penentuan magqasid

menurut pandangan Ibn ‘ Ashur:

Tabel 4.11 i
Table penentuan maqasid dalam pandangan Ibn ‘ Ashur

Magasid al-Qur’an Metode Istigra’
No
1 al-‘Ammah Dalam menentukan Magasid al-Qur’an al-
‘ammah Ton ‘Ashur berpedoman pada tujuan
diturunkan al-Qur’an kepada umat manusia
secara umum. Tujuan yang telah dirumuskan dan
disepakati oleh para ulama pendahulunya, yaitu
untuk kemaslahatan umat manusia, baik dalam
lingkup personal, sosial maupun global.
2 al-Khassah 1. Analisis nama surat dan argumentasinya
2. Analisis tempat dan waktu turunnya surat
yang diambil dari riwayat hadis Nabi.
3. Pendapat ulama
4. Analisis maqasid dengan pendekatan istigra’
(gramatikal dan balaghah)
5. Memperhatikan 4 nilai fundamental maqasid
(al-fitrah, al-samahah, al-musawah dan al-
hurriyyah)
3 al-Juz’iyyah 1. Analisis munasabat ayat

62 Isma’il Hasani, Nazariyah al-Maqasid. .., 348-349.
8 Ibid, 353.
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Menunjukkan I’jaz ayat

3. Menjelaskan konteks masyarakat (magam al-
hal)

4. Menjelaskan teks atau kajian sosio-linguistik
(magam al-magqal)

5. Pendapat ulama

6. Analisis maqasid dengan pendekatan istigra’
(gramatikal dan balaghah)

7. Memperhatikan ayat-ayat mutashabbihat

8. Memperhatikan 4 nilai fundamental maqasid

D. Aplikasi Metodologis dalam Mengungkap Magasid Al-Qur’an
Metode istigra’ dalam mengungkap magasid di dalam al-Qur’an
digunakan mulai pada hingkatan ‘ammah, khassah hingga juz’iyyah.
Adapun aplikasi mengungkap magasid pada ayat al-Qur’an melalui metode
istigra’ dijelaskan sebagaimana berikut:
1. Penetapan Magasid al-Qur’an al-‘Ammah
Dalam prakteknya, Ibn ‘Ashur berpedoman pada tujuan
diturunkannya al-Qur’an kepada manusia dalam menentukan tujuan al-
Qur’an secara umum, yaitu untuk merealisasikan kemaslahatan bagi
umat manusia, baik secara individual, sosial komunal, maupun global,
sebagaimana yang telah dijelaskan dalam pendahuluan tafsirnya pada
bagian keempat dalam kitab al-tahrir wa al-tanwir.
Setelah menganalisa kandungan al-Qur’an, Ibn ‘Ashur
menyimpulkan bahwa tujuan al-Qur’an secara umum yang terdapat
dalam hukum shari‘ah yang dijelaskan di dalam al-Qur’an adalah untuk

memelihara kemaslahatan dalam tatanan kehidupan umat manusia
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(nazam al- ‘5]3111).64 Lantas kemaslahatan yang menjadi tujuan al-
Qur’an dalam skala sosial komunal (a/-salah al-jama ‘iy) dan peradaban
global (al-salah al- ‘umraniy) diterangkan di dalam al-Qur’an keduanya
bertumpu pada keutamaan personal/individual (a/-salah al-fardiy) yang
dibangun di atas landasan akidah yang lurus dan amal perbuatan yang
benar.%
2. Penctapan Maqasid al-Qur’an al-Khassah
Sebagaimana surat-surat yang lain, dalam tafsirnya Ibn ‘Ashur
memulai dengan informasi umum tentang tujuan dan (a/-ghard) dari
surah yang akan ditafsirkan. Berikut ini kami jelaskan metode tafsir Ibn
‘ Ashur dalam menentukan maksud (a/-ghard) dari surah al-Nisa’. Untuk
menentukan maksud dari surah al-Nisa‘, Ibn ‘Ashur menggunakan
metode istigra’ dengan sistematika sebagaimana berikut:
a. Analisis Nama Surah
Surah ini dinamakan al-Nisa® berdasarkan pendapat
beberapa ulama salaf yang didasakan kepada sabda Nabi
Muhammad Saw®® riwayat al-Bukhari dari ‘A‘ishah®” dan Ibn

Mas‘ud.%®

84 Ibid., 273.

S Ibn ‘Ashur, a/-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 2, 132.
% Jbid, Vol. 4, 211.

67 Redaksi hadis sebagai berikut:
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68 Redaksi hadis sebagai berikut:
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b. Latarbelakang Penamaan Surah

Latarbelakang penamaan surah al-Nisa® didasakan kepada
kandungan isi surat tersebut. Karena surat ini membahas tentang
permasalahan kaum wanita (al-Nisa’) dalam Islam. Surat ini juga
dinamakan surat al-Nisa’ al-Kubra, sedangkan surat al-Talaq
disebut surat al-Nisa’ al-Sughra. Penamaan surah ini juga
dipengaruhi oleh kandungan yang termuat dalam surah, yang mana
pembahasannya diawali oleh hukum silaturahim. Kemudian
dibahas hukum-hukum yang diperuntukkan kepada wanita, seperti
pernikahan (a/-zawaj) dan persoalan seputar anak perempuan (a/-
banat), dan ditutup oleh keterangan hukum-hukum yang
dikhususkan bagi perempuan.®’

Setelah itu dijelaskan pula hukum muamalah dalam
hubungan kerabat dan hak-hak wanita di dalamnya. Kemudian
dipaparkan hukum muamalah di antara komunitas kaum muslimin,
seputar persoalan harta (amwal) dan darah (dima’), serta hukum
membunuh secara sengaja maupun tidak sengaja. Selain itu juga
memuat hukum shara’ yang berkenanan dengan hubungan antara
sesama dalam hak dan tuntunan untuk mempertahankannya.
Tema-tema tentang nilai keadilan, peringatan untuk tidak
mengikuti hawa nafsu, perintah berbuat baik, nilai persamaan,

menunaikan amanah dan fase awal larangan meminum khamr.

% Ibn ‘ Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 4, 211.
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Serta tema seputar hukum shalat, thaharah, shalat khauf dan
keadaan kaum Yahudi dan orang-orang munafik.””
c. Analisis Tempat dan waktu Turunnya Surah.

Ibn ‘Ashur mengatakan bahwa permulaan ayat ini turun di
Madinah didasarkan pada hadis riwayat ‘A‘ishah sebagaimana
tersebut di atas. selain itu surah al-Nisa turun setelah surah al-
Bagarah didasarkan pada pendapat ulama tafsir. Meski mayoritas
ulama berpendapat ia turun setelah surah Ali ‘Imran yaitu
setelah terjadinya perang uhud. Tetapi Ibn ‘Ashur lebih memilih
urutan Ibn Abbas terkait ayat yang turun di Madinah dimulai
Surah al-Bagarah, al-Anfal, Ali ‘Imran, al-Ahzab, al-Mumtahanah,
lalu al-Nisa‘. Dengan demikian berdasarkan riwayat Ibn ‘Abbas,
Ibn ‘Ashur menyimpulkan Surah al-Nisa® turun urutan ke enam di
Madinah setelah al-Mumtahanah.

d. Analisis Maqasid Surah:

Dalam pendangan Ibn ‘Ashur objek tujuan (al-ghard) surah
ini kebanyakan terkait dengan hukum-hukum muamalah, khususnya
dalam bidang hubungan kekerabatan dan keluarga dan serta hak-
hak mereka. Ibn ‘Ashur lantas menjelaskan secara terperinci
tujuan-tujuan surah tersebut sebagai berikut”!:

a) Perintah untuk mengingat nikmat fitrah yang diberikan

70 Ibid, Vol. 4, 211-212.
1 [bid.
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d)

g)

h)

)
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Allah kepada diri manusia agar mereka bersyukur kepada-
Nya.

Menjaga hubungan kekerabatan dengan memelihara hak-
haknya dan senantiasa bersilaturahim.

Berbelas kasih kepada anak yatim yang termasuk golongan
yang lemabh.

Menjaga hak-hak perempuan dengan bersikap adil dalam
bermuamalah.

Anjuran menikah dan memberikan mahar kepada pihak
perempuan (calon istri).

Pendidikan tuntunan dasar bagi suami-istri dalam membina
rumah tangga serta anjuran suami untuk menggauli istri
dengan cara yang baik yang berlandaskan kemaslahatannya.
Menjelaskan golongan yang boleh untuk dinikahi dan yang
tidak boleh dinikahi karena sebab hubungan darah dan
pernikahan.

Menjelaskan hak-hak dalam keluarga terkait pembagian
harta benda.

Menjaga hak-hak harta anak yatim dan mengatur hak
perwalian atasnya.

Menerangkan  hukum-hukum yang berkaitan dengan
muamalah dalam masyarakat muslim berkenaan dengan harta

dan jiwa.
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k) Menerangkan hukum pembunuhan dengan disengaja dan

tidak disengaja.
1) Perintah berbuat adil
m) Peringatan bagi orang yang mengikuti hawa nafsunya
n) Perintah menunaikan amanah dan berbuat kebajikan.

0) Menerangkan fase pertama dalam pengharaman khamr.

p) Menerangkan hukum-hukum yang berkaitan dengan ibadah

salat fardhu, taharah, dan salat khauf.

q) Menerangkan keadaan orang Yahudi yang tinggal

di

Madinah dan keadaan orang munafik serta mengungkap

skandal mereka.

r) Menerangkan hukum jihad melawan orang kafir.

s) Menerangkan hukum bermuamalah dengan kaum kafir dan

golongan yang seperti mereka.
t) Kewajiban umat Islam untuk hijrah dari Makkah.

u) Penolakan terhadap bekas-bekas tradisi jahiliyah.

Di samping itu Ibn ‘Ashur menjelaskan tema-tema yang

menjadi sub pembahasan dalam surat al-Nisa’ yang termasuk

tujuan dari surat tersebut, seperti menerangkan nasihat dan

anjuran, larangan bersikap dengki dan mengharap kenikmatan

orang lain yang bukan menjadi haknya, baik dari sisi hukum

maupun sisi fitrah dirinya. Juga anjuran berbuat adil dalam perkara

baik, dan anjuran untuk menyebarkan cinta kasih di antara umat
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Islam.”
3. Penetapan Magqasid al-Qur’an al-Juz’iyyah
Magqasid Juz’iyyah ditetapkan dari penggalian tujuan atas ayat-
ayat tematik yang terdapat di dalam suatu surah. Jangkauan tujuan al-
Qur’an ini lebih terperinci dari pada tujuan umum (al-magqgasid al-
‘ammah) dan parsial (al-maqgasid al-khassah). Tujuan al-Qur’an ini
bersifat partikular (al-magqgasid al-juz’iyyah). Oleh karenanya, objek
yang dijadikan penggalian tujuan partikular ini adalah ayat-ayat
tematik, seperti ayat poligami, ayat waris, ayat hukuman riddah dlIl.
Dalam penetapan magqasid ini, Ibn ‘Ashur menggunakan
seperangkat metode analisis. Pada bagian ini akan diterangkan proses
penetapan maqasid al-Qur’an al-juz’iyyah yang terkandung di dalam
ayat tematik sebagaimana berikut:
a. Magasid Ayat Poligami.
Dalam hukum Islam, Allah membuka ruang bagi orang
muslim laki-laki untuk menikahi perempuan lebih dari satu dengan
beberapa ketentuan yang telah disebutkan Allah di dalam surah al-

Nisa’ ayat 3 berikut:

“Dan jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil
terhadap (hak-hak) perempuan yang yatim (bilamana kamu

2 Ibid, Vol. 4, 213-214.
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mengawininya), Maka kawinilah wanita-wanita (lain) yang
halal untuk kalian nikahi sebanyak dua, tiga atau empat.
Kemudian jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil,
Maka (kawinilah) seorang saja, atau budak-budak yang kamu
miliki. yang demikian itu adalah lebih dekat kepada tidak
berbuat aniaya”. (QS. al-Nisa: 3)

Terdapat enam langkah metodologis yang ditempuh Ibn
‘Ashur dalam menentukan tujuan partikular sebagai al-magasid al-
Juz’iyyah  pada ayat poligami. Keenam langkah metodologis
tersebut meliputi: analisis munasabah ayat, menunjukkan 7 jaz ayat,
maqgam al-hal (analisis konteks sosial), magam al-maqgal (analisis
teks linguistik), merumuskan magasid yang tersimpan dalam ayat,
serta menjadikan nilai fundamental maqasid sebagai landasannya.
Keenam langkah dalam merumuskan maqasid ayat poligami akan
dipaparkan sebagaimana berikut:

1) Analisis Munasabah Antar Ayat

Pada poin ini, Ibn ‘Ashur memulai dengan analisis
korelasi beberapa ayat yang berada dalam lingkup tema
poligami. Setelah itu analisis tersebut dikuatkan dengan riwayat
shahih tentang korelasi (munasabah) ayat yang dibahas
dengan ayat sebelumnya. Ibn ‘Ashur mengemukakan bahwa
ayat poligami ini adalah sebuah jawaban solutif atas
permasalahan yang terdapat pada ayat sebelumnya. Kebolehan
seseorang untuk berpoligami dengan maksimal empat wanita

dalam konteks ayat di atas, dilatarbelakangi oleh permasalahan
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yang muncul karena kekhawatiran tidak mampu untuk berbuat
adil kepada anak perempuan yang yatim serta menjaga hartanya
dengan amanabh.

Korelasi pemahaman ayat poligami dengan ayat
sebelumnya berkaitan dengan perintah berbuat adil kepada
perempuan yatim yang berkaitan dengan pernikahan mereka.
Keterkaitan antara kedua ayat ini memiliki munasabah yang
sangat jelas, sebagaimana sebab-sebab yang melatarbelakangi
turunnya ayat ini yang diterangkan oleh ‘A‘ishah.”

Dalam pandangan Ibn ‘Ashur, apa yang telah dijelasakan
‘A‘ishah tentang sabab nuzul ayat poligami menjadi penting.
Mengingat kedudukan ‘A‘ishah sebagai ummul mukminin yang
selalu dekat dengan pribadi Nabi Saw. Maka pastinya apa yang
disampaikan oleh ‘A‘ishah tentu di dasarkan pada petunjuk
yang disampaikan oleh Nabi kepadanya.”

Poin yang dapat diambil dari keterangan ‘A‘ishah yang

bersumber pada riwayat di atas, pada disimpulkan bahwa

3 Adapun redaksi hadis tersebut yaitu: _
'Urwah bin Az Zubair bertanya kepada 'A’ishah Ra tentang firman Allah yang artinya:
("Jika kamu khawatir tidak dapat berlaku adil .... seterusnya hingga ...empat-empat".
(QS. Al-Nisa. ayat 3), maka ia menjawab: "Wahai anak saudariku, yang dimaksud ayat itu
adalah seorang anak perempuan yatim yang berada pada asuhan walinya, hartanya ada pada
walinya, dan walinya ingin memiliki harta itu dan menikahinya namun ia tidak bisa
berbuat adil dalam memberikan maharnya, yaitu memberi seperti ia memberikan untuk
yang lainnya, maka mereka dilarang untuk menikahinya kecuali jika mereka bisa berbuat
adil pada mereka, dan mereka memberikan mahar terbaik kepadanya, mereka diperintahkan
untuk menikahi wanita-wanita yang baik untuk mereka selain anak-anak yatim itu".
(HR. Bukhari). Lihat al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, kitab Tafsir al-Qur'an, bab Surat al-
Nisa® ayat 3, no. Hadis 4208.

" Tbn *Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 4, 223.
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turunnya ayat poligami dilatarbelakangi oleh pertanyaan para
sahabat yang disampaikan kepada Nabi Muhammad Saw atas
status anak yatim perempuan dan hartanya, ketika ia diasuh
oleh saudaranya atau orang lain. Lantas Allah menjawabnya
melalui ayat poligami. Maka yang harus dipahami bahwa ayat
ini memiliki tujuan khusus, yaitu untuk menjaga status anak
yatim yang memiliki hak-hak yang harus ditunaikan oleh
walinya. Hak-hak tersebut meliputi penjagaan dari aspek
psikologi maupun materi berupa harta warisan. Yang mana
secara tidak langsung, ayat ini memuat larangan untuk berbuat
zalim kepada mereka dengan berzina atau bahkan melecehkan
mereka.
Menunjukkan /’jaz Ayat

Ibn ‘Ashur berpandangan, ayat poligami ini memiliki sisi
kemukjizatan dari aspek kebahasaan balaghah (/jaz al-balaghi)
yang merupakan salah satu bidang yang digemari oleh bangsa
Arab. Ayat ini memuat pesan yang diungkapkan secara indah
(badi‘) dalam pandangan kesusastraan Arab. Hal ini dapat
dilihat dari ungkapan syarat (al-jumlah al-shartiyyah) pada
lafadz al-yatama yang merupakan syarat dalam khitab ayat ini,
sedangkan yang menjadi jawab adalah lafadz a/-nisa’. Maka
ungkapan ayat ini memberikan kesan kepada pembacanya

bahwa lafadz al-nisa’ yang dimaksudkan pada ayat tersebut
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adalah perempuan yang merupakan anak yatim (al-yatimah).

Dalam ayat tersebut, pembahasan mengenai perempuan
yatim diungkapkan dengan lafadz a/-nisa’ dengan menyamarkan
penyebutan  yatim  (al-yatimah). Dengan  demikian,
pengungkapan pesan dalam ayat ini sangat memperhatikan
etika kesopanan dan menjaga martabat kaum wanita yang
menjadi objek kezaliman dalam pembahasan ayat ini, Sehingga
dengan ungkapan yang halus tersebut tidak meninggalkan kesan
negatif pada diri pembaca, bahwa perempuan yatim dalam
pernikahan menjadi korban eksploitasi. Juga dari struktur
kalimatnya, ayat ini memuat ungakapan yang sangat baik,
sehingga shahabat langsung bisa memahami apa yang harus
mereka lakukan terkait dengan kelbngungan mereka terhadap
masalah anak perempuan yatim yang ada dalam asuhan
mereka.”
Magqgam al-Magqal, Analisis Teks Lingustik Ayat

Selain mengungkap 1‘jaz balaghi pada ayat poligami, Ibn
‘Ashur juga menggunakan pendekatan analisis linguistik lainnya
(al-tahlil al-lughawi) yang membahas per lafadz melalui analisis
I’rab untuk menentukan makna yang sesuai dengan kedudukan
lafadz. Dalam analisis ini, Ibn ‘Ashur mengidentifikasi lafadz

yang kurang jelas (gharib) sebagai kunci dalam memahami

5 [bid,.
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makna dhahir ayat. Selanjutnya lafadz tersebut dianalisis

dengan pendekatan kebahasaan.

Analisis linguistik pada tahap al-magam al-maqgal yang

dilakukan Ibn ‘Ashur memiliki fokus pembahasan pada lafadz

ma taba (2 ) dan mathna, thulatha, ruba* (& Y53 5)

yang akan diuraikan sebagaimana berikut:

a.

Kalimat ma taba

Secara bahasa, kata ini mengandung pengertian
seseorang yang dianggap bagus. Namun jika dikaitkan
dengan kalimat “/akum”, maka lafadz ini memberikan
pengertian seseorang yang halal untuk dinikahi. Sebab
konteks pembicaraan (siyaq al-kalam) dalam ayat ini
terikat dengan konteks suatu perkara hukum (siyvag al-
tashri).

Dalam aspek i’rab atau kedudukan lafadz (al/-
mawaqi al-nahwiyyah), Tbn ‘ Ashur membahas kedudukan
lafadz ma dalam kalimat ma taba lakum. lafadz ma pada
kalimat tersebut merupakan isim mausul yang maknanya
kembali kepada lafadz al-Nisa® (wanita) dengan dhamir
ghaib pada lafadz taba sebagai silah-nya.

Adapun penggunaan isim maushul ma (sesuatu)

yang memiliki makna lebih umum daripada isim mausul



234

“man” (seseorang) yang dikhususkan untuk sesuatu yang
berakal, maka Ibn ‘Ashur berpandangan bahwa yang
menjadi objek pembahasan dalam ayat tersebut adalah
sifat kebaikan yang dimiliki seorang wanita. Dari sini,
Ibn ‘Ashur menyimpulkan bahwa dalam menikahi seorang
wanita, hendaknya tidak ditentukan dari bentuk fisik dari
wanita tersebut. Berbeda jika ayat poligami menggunakan
“man” maka akan memberikan makna wanita secara fisik
yang baik menurut seorang laki-laki. Pendapat ini
dikuatkan dengan penukilan pendapat al-Zamakhshari
dalam tafsirnya a/-kashshaftentang perbedaan makna ma

dan man.”®

. Kalimat Mathna, Thulatha, Ruba“

lafadz mathna, thulatha, ruba‘berkedudukan sebagai
hal atau lafadz yang menerangkan keadaan dari lafadz
taba, bukan sebagai hal/ dari lafadz al-Nisa‘. Sedangkan
huruf jer “min” memiliki faidah sebagai penjelas (/i al-
tabyin) dari kata taba. Dari kedudukan lafadz tersebut
dapat ditarik kesimpulan bahwa makna yang dikehendaki
dari al-Nisa’ ayat 3 adalah semua jenis perempuan, baik
yang berstatus yatim atau pun tidak. Ibn ‘Ashur lantas

menyimpulkan bahwa Allah memberikan keleluasaan

76 [bid, Vol. 4, 224.
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kepada kalian semua untuk menikahi wanita-wanita selain
anak yatim sebagai alternatif dengan ketentuan
memberikan mereka mas kawin. Dengan begitu, ayat ini
selain memuat perintah untuk berbuat adil kepada anak
yatim, juga terdapat ketentuan hukum yang berkaitan
dengan pernikahan.

Selanjutnya Ibn ‘Ashur menganalisa struktur lafadz
mathna, thulatha, dan ruba‘ dari sisi tasrifnya. la dapati
bahwa lafadz tersebut mengikuti dua wazan asma’ al-
‘adad (isim bilangan) dari bilangan satu sampai empat.
Melalui analisisnya ini, Ibn ‘Ashur lantas menyimpulkan
bahwa pengulangan isim ‘adad (bilangan) memiliki
tujuan pembatasan jumlah,”’ seperti firman Allah dalam

Surat Fatir ayat1:
I 2P | @1 Lo < g 2. 51
dol Y2 Ssgall Jels 2V gl LE 4 Al
c [

15, & PR A - ‘ s A e e e %G w . o
?Jé‘ QL );;L&g G él;\ d; A “J" tﬂ.....-';.)jj C):}; 9 L gk 2—":"

“Segala puji bagi Allah Pencipta langit dan bumi,
yang menjadikan malaikat sebagai utusan-utusan
(untuk mengurus berbagai macam urusan) yang
mempunyai sayap, masing-masing (ada yang
memiliki) dua, tiga dan empat (buah sayap)....”

4) Magam al-Hal, Analisis Konteks Sosial Ayat
Dalam tahap maqgam al-hal, analisis yang dilakukan Ibn

‘Ashur berkutat dengan konteks sosial saat ayat poligami

7 Ibid,.
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diturunkan. Pada tahap ini, Ibn ‘Ashur menguraikan konteks

masyarakat Arab sebelum dan ketika ayat poligami diturunkan.

Hal ini dilakukan untuk mengetahui dinamika kondisi sosial

masyarakat Arab sebagai bahan pertimbangan dalam menggali

makna pada ayat tersebut.

Untuk mengetahui dinamika kondisi sosial sebelum
turunnya ayat, Ibn ‘Ashur berpedoman pada keterangan yang
diriwayatkan oleh para sahabat dan tabi’in. Beberapa riwayat
yang dijadikan referensi sebagaimana berikut:

a) Riwayat Ibn ‘Abbas, Sa’id Ibn Jubair, al-Suddiy, dan
Qatadah, yang menyatakan bahwa dahulu masyarakat Arab
sangat berhati-hati terkait harta anak yatim, tetapi mereka
tidak begitu peduli terhadap keadilan atas hak-hak yang
diterima kaum perempuan. Mereka dimungkinkan untuk
menikahi sepuluh orang perempuan bahkan lebih.

b) Riwayat ‘lkrimah yang menerangkan bahwa ayat poligami
ini turun sebagai respon atas tindakan kaum laki-laki
Quraish yang biasa menikahi sepuluh wanita atau lebih.
Ketika mereka merasa kesulitan dalam menafkahinya, maka
mereka akan mengambil bagian harta anak yatim asuhan
mereka dan menikahinya.

c) Riwayat Mujahid yang menerangkan bahwa ayat ini turun

sebagai peringatan untuk tidak perbuatan zina. Sebab kaum
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Quraish hanya peduli masalah harta anak yatim tetapi
kurang peduli pada perbuatan zina yang terjadi di antara
mereka.

Berpijak pada tiga riwayat di atas, Ibn ‘Ashur lantas
mengambil kesimpulan bahwa dinamika kondisi sosial
masyarakat sebelum turunnya ayat poligami telah terlebih
dahulu berlaku tradisi-tradisi jahiliyah yang mendiskreditkan
anak perempuan yatim, mulai dari perzinaan atau mengambilan
harta mereka. Lantas ayat poligami ini memiliki peran penting
untuk menciptakan keadilan dan pemenuhan hak-hak anak
yatim, serta larangan untuk mengekslpoitasi anak yatim dengan
melakukan perzinahan dan merampas harta mereka secara tidak

adil.

5) Merumuskan Magasid yang Tersimpan dalam Ayat
Dari hasil analisis yang dilakukan Ibn ‘Ashur dengan
menggunakan metode istigra‘, magam al-maqal dan maqgam al-
hal, sebagimana dijelaskan di atas, Ibn ‘Ashur lantas
merumuskan magasid atau tujuan di balik ayat poligami dalam
beberapa poin sebagaimana berikut:”®
a) Sebagai sarana menambah jumlah umat Islam dari

kelahiran anak yang dihasilkan melalui pernikahan dengan

8 Ibid, Vol. 4, 226-227.
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istri-istri mereka.

b) Supaya terwujudnya kehidupan yang sejahtera bagi kaum
wanita yang mana jumlah mereka lebih banyak jika
dibandingkan dengan kaum pria, akibat perang dan tindak
kriminal lainnya yang tidak dilakukan oleh kaum wanita.
Sehingga kaum wanita cenderung memiliki umur yang
lebih panjang.

¢) Menjaga umat Islam dari perbuatan zina yang dilarang
dalam hukum Islam dengan alasan dapat merusak moral
dan nasab mereka, serta dapat mengganggu tatanan
kehidupan keluarga secara keseluruhan. Dengan legalnya
poligami untuk menikahi wanita-wanita yang disenangi
dapat menciptakan hubungan ikatan keluarga yang halal.

d) Menetapkan batas maksimal berpoligami dengan tujuan
untuk menjaga kemaslahatan keluarga dan terciptanya
keadilan didalamnya. Selain itu, supaya seorang suami
mampu memenuhi hak-hak istri-istri serta keluarganya.

e) Menetapkan batas maksimal  berpoligami  juga
bermanfaat bagi batasan kemampuan seorang laki-laki
untuk berbuat adil kepada istri-istrinya secara merata.

6) Menjadikan Empat Nilai Fundamental AMagasid sebagai
Landasan

Selanjutnya maqasid yang telah disebutkan di atas, secara
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keseluruhan dirumuskan dengan memperhatikan empat nilai

fundamental ~pemikiran maqasid Ibn ‘Ashur sebagai

pertimbangannya, yang akan dipaparkan sebagaimana berikut:

a)

b)

d)

Al-Fitrah: yaitu prinsip memelihara hak asasi secara
fitrah yang dimiliki manusia sebagai sifat dasarnya (a/-
khilgah), seperti hasrat untuk menikah, hak mendapatkan
perlakuan baik dan lainnya.

Al-Samahah: yaitu prinsip toleransi yang mengarahkan
umat Islam untuk selalu berbuat adil kepada siapa saja,
termasuk kepada anak yatim.

Al-Musawal:  yaitu prinsip egaliter dengan
memperhatikan hak anak yatim, sehingga ia mendapatkan
hak-hak yang sama seperti yang diterima orang lain.
Al-Hurriyyah. yaitu  prinsip  kebebasan  dengan
memberikan keleluasaan kepada anak yatim untuk
berbuat sesuai kehendaknya, dan setelah baligh, ia bebas

untuk menikah dan mengelola harta bendanya.



BABV
MAQASID AL-QUR’AN IBN ‘ASHUR

SEBAGAI PARADIGMA PENDIDIKAN ISLAM

A. Asumsi Dasar Magqasid Al-Qur’an sebagai Paradigma Pendidikan Islam
Sebuah paradigma dibangun di atas asumsi dasar yang yang melandasi
nilai, praktek dan penclitian yang bergulir selanjutnya. Ada beberapa asumsi
dasar yang menjadikan konsep magqasid al-Qur’an sesuai dijadikan sebagai
sebuah paradigma pendidikan Islam. Asumsi dasar ini diambilkan dari
pendapat Ibn ‘Ashur tentang antara al-Qur’an sebagai rujukan utama agama
Islam dengan konsep pendidikan Islam. Maka jika ingin mengkonstruksi
sebuah paradigma pendidikan Islam, yang dibangun di atas landasan ayat-
ayat pendidikan dalam al-Qur’an, maka harusnya tujuan-tujuan al-Qur’an
(magqasid al-Qur’an) baik secara umum maupun khusus dapat dijadikan
sebagai pendekatan dalam merumuskan tujuan-tujuan pendidikan (magasid
al-Tarbiyah) secara parsial (juz’iyyah). Karena pendidikan termasuk salah
satu dari tujuan al-Qur’an diturunkan. Berikut ini beberapa pandangan Ibn
‘Ashur tentang asumsi dasar yang akan menjadi landasan konstruksi magasid
al-Qur’an sebagai paradigma pendidikan Islam.
1. Al-Qur’an Telah Mencakup Semua Keilmuan Secara General dan
Sebagai Referensi Primernya

(al-Qur’an hawi ‘ala kulliyat al- ‘ulum wa maqa ‘id istinbatiha)
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Ibn ‘Ashur berpandangan bahwa al-Qur’an mengandung keilmuan secara
global dan menjadi referensi primer dalam khazaman keilmuan Islam
dengan ungkapan al-hawi ‘ala kulliyyat al-‘ulum wa maq ‘ad istinbatiha.
Semua argument yang dibangun ulama salaf dan kontemporer pasti
merujuk pada ayat-ayat al-Qur’an. dalam hal ini ia mengatakan :

"al-Qur’an adalah kitab suci yang memadukan kemaslahatan dunia
dan agama (akhirat), sebuah kitab perjanjian atas kebenaran di
semua aspek, yang memuat pengetahuan secara global dan menjadi
sebuah referensi dalam merumuskan ilmu. Kitab yang mengambil
keindahan balaghah dari sumbernya, yang digunakan dalam
menjelaskan hikmah ilmu pengetahuan dan setiap legislasi hukum
secara universal, dan menjelaskan kemuliaan akhlak secara rinci.
Semua itu dicontohkan secara jelas yang lahir dari hasil
mentadaburi al-Qur’an, atau dari sekedar mereview penjelasan
tafsirnya”.!

Dari caranya mendefinisikan al-Qur’an, diketahui bahwa Ibn
‘Ashur menggunakan pendekatan magasid. Hal tersebut dapat dilihat
dari kapasitas al-Qur’an sebagai kitab yang memadukan kemaslahatan
dunia dan agama (akhirat). Yang menjadi sumber bacaan dan pedoman
dalam segala hal secara global. Yang memuat maqgasid serta beragam
keilmuan yang terlahir dari perenungan al-Qur’an. Pandangan terhadap
al-Qur’an bukan hanya sebatas sebagai kitab panduan agama saja,
melainkan ia menjadi sumber rujukan dalam segala aspek kehidupan
telah diungkapkan Ibn ‘Ashur dalam tafsirnya a/-Tahrir wa al-Tanwir.

Ibn ‘Ashur mengatakan bahwa al-Qur’an adalah sumber makna,

pemahaman, imajinasi, nilai-nilai, adab, hukum dan kisah-kisah.

! Ibn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 1, 5.
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Tujuannya bersifat holistik bagi beragam segi dalam taraf pemikiran dan
pengamalan yang tersebar di dalam setiap ayatnya.?
Ibn ‘Ashur memahami kalimat “/i kulli al-Shai’” pada surat al-

Nahl ayat 89:

I PRSP R < B PRI S I IL TR <P
Craltdl] Cicsyids Ty i3 oo 0h IS Bl S ELE WS
“dan kami turunkan kepadamu Al-Kitab (Al-Qur’an) untuk

menjelaskan segala sesuatu dan petunjuk serta rahmat dan kabar
gembira bagi orang- orang yang berserah diri.”

Kalimat (‘G‘" :}Q) pada ayat di atas menunjukkan sifat general

(‘Ammah) yang di dalamnya mencakup semua hal yang masuk pada
domain perkara keagamaan dan hukum, seperti tema perbaikan (7s/ah)
moral dan etika umat, serta pembentukan suatu masyarakat yang
berperadaban (madaniy).?

Salih Abdullah Salih memahami al-Qur’an sebagai “kitab
pendidikan”, hal ini dikarenakan banyak informasi tentang pedoman
kehidupan yang dimuat oleh al-Qur’an, juga berkaitan erat dengan dunia
pendidikan. Secara leksikal, al-Qur’an dapat diartikan sebagai “bacaan”
dalam pendidikan Islam, al-Qur’an juga disebut dengan “al-Kitab’.
Memang secara leksikal, a/-Qur’an diartikan bacaan atau yang dibaca,
dan al-Kitab berarti tulisan atau yang ditulis. Maka cukuplah penamaan

kitab suci dengan makna membaca dan menulis mewakili proses belajar

? Lihat: /bid, Vol. 1, 8.
3 Ibn ‘Ashur, Tafsir Al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol.14, 253.
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dan mengajar.* Senada dengan itu, Grand Shaikh al-Azhar, Mahmud
Shaltut memahami kata rabb al- ‘alamin dalam surat al-Fatihah dengan
makna Tuhan yang mendidik semesta alam. Karena kata rabb memiliki
akar kata yang sama dengan kata tarbiyah yang berarti pendidikan.

Ulama kenamaan al-Azhar Mesir, Muhammad al-Ghazali menilai
bahwa Ibn ‘Ashur telah mengembangkan tradisi akademik dalam
tafsirnya. Hal tersebut sesuai dengan semangat al-Qur’an itu sendiri
yang mendorong terbentuknya tradisi keilmuan di kalangan pembaca al-
Qur’an (umat Islam). Muhammad al-Ghazali menilai bahwa apa yang
dilakukan Ibn ‘Ashur di dalam tafsirnya, dan beberapa karya lainnya
adalah bentuk interaksi Ibn ‘Ashur dengan al-Qur’an secara tadabbur
(merenungi makna), ftafakkur (memikirkan makan), istimbat
(merumuskan makna) dan istigra’ (meneliti makna). Itu semua memiliki
kontribusi dalam mengembangkan tradisi akademik Islam, serta
menghilangkan kebekuan pemahaman yang memisahkan antara al-
Qur’an dan akal sehat. °

Dari penjelasan yang diuraikannya, Muhammad al-Ghazali lantas
menyimpulkan bahwa hendaknya seorang muslim modern menjadikan
al-Qur’an sebagai referensi utama, sebagaimana yang telah dilakukan
oleh ulama salaf, yang selalu merujuk kepada al-Qur’an supaya

mendapatkan siraman ilmu, kebenaran pengetahuan yang mendalam

* Abudin Nata, Filsafat Pendidikan Islam, (Jakarta: Gaya Media Pratama, 2005), 2-5. B
> Muhammad al-Ghazali, Kayfa Nata‘amal Ma‘a al-Qur’an (Hirenden: al-Ma‘had al-‘Alamy li al-
Fikr al-Islamy, 1991), 1.
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dalam memandang manusia dan hakikat kehidupan dan wujud dalam
fitrah kemanusiaan dan sosial, yang meliputi aspek individu, keluarga,
masyarakat, hubungan interaksi dan sistem kehidupan.®

2. Al-Qur’an Memuat Kemaslahatan Dunia-Akhirat menjadi Orientasi
Pendidikan
(al-Qur’an jami‘ li masalih al-dunya wa al-din takun qasdan Ii al-
tarbiyah)

Ibn ‘Ashur mengatakan bahwa Allah menurutkan al-Qur’an untuk
kemaslahatan keseluruhan urusan manusia, serta sebagai ia diturunkan
sebagai rahmat bagi mereka sebagai sarana menyampaikan maksud Allah
kepada kereka, Allah Swt berfirman al-Nahl 89. Maka maksud yang
utama dari turunnya al-Qur’an adalah terciptanya kemaslahatan dalam
setiap keadaan, baik individu, sosial dan peradaban.” Maka jika konsep
pendidikan dibangun dengan merujuk pada ayat-ayat pendidikan di
dalam al-Qur’an, harusnya pendidikan juga dirancang dengan orientasi
spirit mewujudkan kemaslahatan manusia, sebagaimana spirit yang
dimiliki oleh al-Qur’an, kitab suci yang memadukan kemaslahatan dunia
dan agama (akhirat) bagi manusia.

Orientasi pendidikan kepada kemaslahatan manusia menjadi salah
satu perhatian utama Ibn ‘Ashur. Problematika epistemologi tentang
pendidikan Islam ini dijawab tuntas oleh Ibn ‘Ashur dalam kitabnya

Alaysa al-Subh bi Qarib sangat kental bernuansa maqasid dalam

® Muhammad al-Ghazali, Kayfa Nata‘amal Ma‘a al-Qur’an...., 1.
" Ibn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 1, 38.
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memandang sistem pendidikan. Ia mengkritik sistem pendidikan dalam
dunia Islam sebelum abad ke-20 yang tetap menggunakan metode
tektualis-literalistik, tanpa diimbangi dengan alasan dan tujuan
(maqasid) dibaliknya. Pandangan ini lantas melahirkan gerakan reformasi
pendidikan di Universitas Zaytunah yang membelah para dosen dan
mahasiswa ke dalam kelompok pro-reformasi dan kontra-reformasi.
Meskipun begitu proses pembaharuan dan reformasi pendidikan di
Universitas Zaytunah tetap berjalan hingga berbuah hasil yang manis.

. Relevansi al-Qur’an Sepanjang Zaman Menjadikan Konsep Pendidikan
yang Selalu Dinamis

(Salahiyyah al-Qur’an Ii kulli zaman wa makan taj‘al mathum al-tarbiyah
da’iman yatajaddad)

Pendidikan harusnya mampu berdialog dengan kebutuhan
perkembangan zaman dan tujuan dari ilmu itu sendiri. Maka al-Qur’an
dalam pandangan Ibn ‘Ashur adalah sumber petunjuk dan kebenaran bagi
umat Islam. Salah satunya adalah kesadaran akan kesesuaian antara
keadaan manusia dengan kondisi sosial masyarakatnya di setiap zaman
dan tempat. Ketika seorang muslim berinteraksi dengan al-Qur’an dan
hadis dengan baik, maka ia akan memahami dengan benar hal-hal yang
menjadi renungan manusia di setiap tempat. Yaitu perkara tentang
Tuhannya, ciptaannya, alam semesta, tujuan kehidupan, serta peranan
manusia dalam kehidupan ini dan perjalanan setelah mati (akhirat).

Seorang muslim juga akan sampai pada pemahaman yang benar tentang
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problematika kehidupan dan peradaban dunia yang menjadi kepentingan
di dalam dunia Islam sekarang.® Sehingga pendidikan dapat didesain
program belajarnya untuk merealisasikan tujuan-tujuan umat (maqasid
al-ummah) yang berada di luar pembelajaran. Yaitu dengan mencetak
generasi yang mampu untuk melakukan perubahan, serta mampu
berpartisipasi dalam membangun peradaban kemanusiaan dengan
kompetensi yang merujuk pada nilai-nilai ajaran Islam.’

Pendidikan harusnya dapat menjadi solusi atas kebutuhan dan
problematika kehidupan sosial. Pengenalan terahadap keilmuan sosial
hendaknya dapat dijadikan materi pokok dalam pendidikan Islam.
Sebagaimana dalam khazanah pemikiran Islam, keilmuan tentang tafsir
al-Qur’an telah menjadikan realitas kondisi sosial saat al-Qur’an
diturunkan (asbab al-nuzul) telah menjadi pertimbangan. Begitu pula
dalam kajian hadis, kondisi sosial dan tradisi bangsa Arab yang
menjadi latarbelakang ucapan Nabi (asbab al-wurud) telah menjadi
unsur penting dalam kajian figh al-hadith. Hal tersebut bukan datang
belakangan, akan tetapi sejak zaman ulama salaf abad pertengahan
telah menjadi perhatian. Inilah yang menjadikan ilmu pengetahuan
dalam pendidikan Islam senantiasa kontekstual dan selaras dengan

perkembangan zaman.

¥ Nasr Muhammad ‘Arif, Qadaya Iskaliyyah fi al-Fikr al-Islami al-Mu‘asir (Hirenden: al-Ma‘had
al-‘Alami li al-Fikr al-Islami, Silsilah Qadaya al-FIkr al-Islami al-Mu‘asir, 1987), 81.
% Ibn ‘Ashur, Alaisa al-subh bi garib, al-Ta’lim al-‘Araby al-Islamy...., 101.
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B. Nilai Pembentuk Magasid Al-Qur’an sebagai Paradigma Pendidikan Islam
Al-Qur’an sebagai pedoman hidup manusia mempunyai nilai-nilai
kebaikan yang menjadi etos dalam agama Islam. Posisi pendidikan Islam
dalam hal ini adalah ikut berkontribusi dalam memberikan pemahaman,
pengetahuan dan kemampuan kepada manusia, agar dapat menjalankan dan
mewujudkan nilai-nilai kebaikan tersebut guna tercapainya tujuan-tujuan al-
Qur’an yang telah dirumuskan oleh Ibn ‘Ashur atau ulama yang lain. Berikut
ini adalah nilai-nilai maqasid al-Qur’an yang dapat dijadikan landasan
sebagai paradigma pendidikan Islam. Sehingga konsep pendidikan Islam
yang dibangun secara filosofis dengan landasan pemikiran magqasid, yang
dalam hal ini adalah magqgasid al-Qur’an sebagai paradigmanya, penulis
katakan sebagai pendidikan magqasidi. Pendidikan Islam yang bernuansa
magqasidi ini akan dirumuskan secara paradigmatik melalui nilai yang
membentuk maqasid al-Qur’an sebagai paradigma pendidikan Islam,
sebagaimana berikut:
1. Al-Qur’an secara Global Memuat Nilai /s/ah Tatanan Sosial dan
Peradaban
(al-Qur’an ‘ammatan yahtawi ‘ala qimah al-islah ‘ala al-nizam al-
ijtima ‘T wa al-hadlarah)
Magasid al-Qur’an al-‘Ammah atau tujuan umum al-Qur’an
adalah untuk memelihara tatanan sosial kehidupan manusia secara
umum, melalui pembenahan (7s/ah) moral dan etika umat, sehingga

membentuk sebuah masyarakat yang madani. Al-Qur’an berfungsi
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sebagai pedoman untuk terbentuknya masyarakat yang madani
dicapai dengan memperbaiki kualitas manusia secara keseluruhan,
baik pada taraf individu (al-fardiy), sosial (al-jama‘iy), maupun
peradapan umat (al- ‘umraniy). Sebagaimana penafsiran Ibn ‘Ashur
atas surat al-Nahl ayat 89 yang dijadikan sebagai salah satu dasar
istinbat Magasid al-Qur’an al-‘Ammab.

. Al-Qur’an secara Parsial Memuat Nilai /s/ah Keadaan Tiap Individu
Menuju Kemaslahatan Dunia dan Akhirat

(al-Qur’an khassatan yahtawi ‘ala qimah al-islah ‘ala ahwal kulli fard
ila masalih al-dunya wa al-din)

Secara Khusus al-Qur’an bertujuan untuk merealisasikan
kemaslahatan bagi manusia dalam segala tindakan partikularistiknya
dalam aturan agama Islam. Mas/ahah menjadi filosofi dasar pendidikan
Islam. Lebih jauh lagi, mas/ahah harusnya dari awal menjadi pijakan
dalam penentuan orientasi pendidikan. Setiaknya ada tiga istilah
pendidikan dalam masyarakat Islam yang digunakan dalam al-Qur’an,
yaitu tarbiyah, ta‘lim, dan ta’dib. Ketiga istilah ini orientasinya
pemaknaannya merujuk pada arti pendidikan. Abd al-Rahman al-
Nahlawi menjelaskan, lafadz tarbiyah secara leksikal memiliki tiga
bentuk kata dasar. Pertama, rabba — yarbu artiya bertambah atau
tumbuh. Kedua, rabiya—yarba, artinya menjadi besar atau tumbuh dan
berkembang. Ketiga, rabba— yarubbu yang artinya memperbaiki,

menguasai urusan, menuntun, menjaga, memelihara. Sehingga
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pendidikan adalah pengembangan seluruh potensi anak didik secara
bertahap menurut ajaran Islam.!”

Pengembangan potensi anak didik tentunya diarahkan kepada
kemaslahatan. Baik kemaslahatan itu kembali kepada dirinya sendiri,
orang sekitar maupun lingkungan yang lebih luas. pengamalan
terhadap ilmu pengetahuan juga diharapkan mampu melahirkan
kemaslahatan untuk yang lain, baik kemaslahatan itu kemali kepada
diri sendiri (a/l-salah Ii nafsihi) maupun maupun kepada pihak lain (a/-
salah Ii ghairihi). Nilai kemaslahatan global sebagai tujuan al-Qur’an
terhadap manusia selanjutnya diterjemahkan Ibn ‘Ashur ke dalam
delapan point yang terangkum dalam Maqasid al-Qur’an al-Khassah.
Yang mana delapan point ini juga menjadi nilai-nilai luhur yang
hendaknya dicapai melalui pendidikan Islam.

Pertama, memperbaiki keyakinan dan pembelajaran aqidah yang
benar. Dengan cara mensucikan hati dari angan-angan yang timbul dari
kemusyrikan dan atheisme atau di antaranya.!! Allah juga membekali
manusia dengan perangkat ruh dan akal yang dijadikan sebagai sarana
dalam mengenal keesaan Allah.!?

Kedua, al-Qur’an diturunkan dengan tujuan memperbaiki
akhlak manusia. Tujuan ini juga ditegaskan oleh status Nabi Saw yang

diutus sebagai panutan yang baik (uswah hasanah) bagi manusia,

10 Abdurrahman Al-Nahlawi, Pendidikan Islam di Rumah, Sekolah dan Masyarakat, (Jakarta :
Gema Insani Press, 1995), 28.

" Ibn ¢Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 1, 40.

12 Ibid, Vol. 1, 182.
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yang tidak hanya berperan menyampaikan pesan ilahi secara verbal,
tetapi Nabi Muhammad juga berhasil mentransformasikan etika al-
Qur’an ke dalam sendi-sendi hidup umat manusia.

Ketiga, Ibn ‘Ashur telah menerangkan tentang keumuman
shari‘ah yang mengatur kehidupan manusia bertujuan perbaikan
keadaan wumat, dan keberadaan sanksi dan hukuman tidaklah
ditetapkan kecuali bertujuan untuk memperbaiki keadaan manusia.
Oleh karena itu, salah satu dari tujuan terbesar dari shari‘ah adalah
memelihara sistem aturan umat (nizam al-ummah),

Keempat, tujuan khusus al-Qur’an adalah memberdayakan umat.
Al-Qur’an memiliki tujuan dalam memelihara tatanan kehidupan
kemasyarakat Islam dan menjaga persatuan di antara mereka. Al-
Qur’an juga memiliki fungsi sebagai pedoman untuk mencapai
kemaslahatan manusia dengan cara menjaga tatanan hidup manusia
dan mengarahkannya ke dalam nilai kebaikan yang bersifat universal.'3

Kelima, al-Qur’an memuat cerita umat terdahulu untuk menjadi
teladan, referensi hidup, dan pembelajaran dalam menjalankan hidup
dan dalam menghadapi persoalan. Tujuan dapat dilihat dari informasi
yang termuat di dalam al-Qur’an mengenai kisah-kisah peradaban
umat masa lalu sebagai bahan pelajaran dan sumber hikmah. Kisah
yang termuat di dalam al-Qur’an tidak akan lepas dari hikmah.

Kebahagiaan hidup akan dapat dicapai melalui i’tibar dan perenungan

B Ibid, Vol. 1, 40.
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dari hikmah yang terkandung di dalam kisah-kisah umat terdahulu.

Keenam, yaitu mengajarkan sesuatu yang relevan dengan
keadaan mukhatabnya (orang yang menjadi lawan bicara al-Qur’an).
Ini merupakan tujuan al-Qur’an dalam upaya memberikan pelajaran
mengenai pedoman hidup manusia pada masanya, serta memuat
hukum-hukum yang terkait.

Ketujuh, al-Qur’an memuat nasehat dan peringatan, dan
menjelaskan tentang reward & punishment yang tercermin dari
penerapan hukum shari‘ah. Tujuan al-Qur’an dapat dilihat dari
nasihat, informasi, peringatan dan kabar gembira yang disampaikan
sebagai notifikasi atas segala perbuatan yang dilakukan manusia.
Sehingga secara sadar manusia akan memahami bahwa segala tindakan
yang ia perbuat akan memberikan konsekuensi kepada dirinya.

Kedelapan, al-Qur’an diturunkan sebagai kemu’jizatan terbesar
nabi Muhammad, yang membuktikan kebenaran risalah yang
disampaikan Nabi Saw. Al-Qur’an dengan tiap lafaznya mengandung
kemukjizatan sebagai tantangan bagi yang menentangnya. Sedangkan
makna dalam tiap lafaznya memuat hikmah dan pelajaran sebagai
pedoman kehidupan manusia.

Selain nilai-nilai yang diambil dari konsep maqgasid al-Qur’an
Ibn ‘Ashur, baik yang besifat umum maupun khusus, nilai-nilai yang
menjadi dasar dalam membentuk paradigma pendidikan Islam juga

diambil dari rumusan empat nilai fundamental yang melandasi
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pemikiran magqasid Ibn ‘Ashur, yaitu a/-fitrah (naluri beragama), al-
samahah (toleransi), al-musawah (egaliter) dan al-hurriyyah
(kemerdekaan bertindak).

"Rumusan ini menjadi formula bahwa ajaran Islam, khususnya
shari‘ah memiliki kesesuaian al-Qur’an (dalam lingkup parsial adalah
shari‘ah) yang ingin dibuktikan Ibn ‘Ashur dengan sifat dasar
manusia. Pemikiran Ibn ‘Ashur tentang empat kesesuaian karakter
tersebut dapat memperkuat pandangan bahwa maqasid al-shari ‘ah yang
berorientasikan mas/ahah. Berikut ini akan dipaparkan nilai-nilai yang
diserap dari empat nilai fundamental magqasid Ibn ‘Ashur:

. Al-Qur’an secara Partikular Memuat Nilai /s/ah untuk Mendorong
Perkembangan [lmu Pengetahuan

3

(al-Qur’an Juz’iyyatan Yahtawi ‘ala Qimah al-Islah Ii al-Difa“ ‘ala
Tanmiyah al-Ilmi wa al-Ma ‘ritah)

Al-Qur’an banyak membahas tentang pendidikan melalui ayat-
ayat tematik al-Qur’an. Nilai yang ingin dijelaskan di sini adalah
betapa al-Qur’an sangat menjunjung tinggi ilmu pengetahuan. Al-
Qur’an memuat perintah untuk menuntut ilmu dan menjanjikan
apresiasi berupa derajat yang tinggi bagi para penuntut ilmu
pengetahuan. Selian itu kisah-kisah yang termuat dalam al-Qur’an
memiliki spirit pendidikan yang dapat direfleksikan pada kehidupan

para pembacanya. Al-Qur’an juga memuat konten pendidikan dan ilmu
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pengetahuan tanpa batas yang hingga kini terus digali oleh para
peneliti.

Dalam level parsial (juziyyah) al-Qur’an bertujuan untuk
memperbaiki kondisi manusia melalui pendidikan. Banyak ditemukan
ayat-ayat yang menyeru kepada perintah membaca dan meneliti
ataupun mengungkap kebesaran Allah. Sebagaimana telah jamak
diketahui bahwa ayat pertama yang diturunkan kepada manusia adalah
perintah untuk membaca. Dan hingga saat ini, perintah membaca
tersebut masih terus berlaku (muhkamah) karena banyak hal dari al-
Qur’an yang belum dapat diungkap oleh manusia. Maka tidaklah heran
mengapa para ulama menilai bahwa al-Qur’an merupakan referensi
primer pendidikan Islam.

Al-Nahlawi mengatakan bahwa al-Qur’an telah memuat konsep
pendidikan yang sangat utuh, hanya saja tidak mudah untuk diungkap
keseluruhannya, karena maknanya yang sangat luas dan
pembahasannya yang sangat dalam. Hingga kemampuan manusia
sangat terbatas untuk memahami secara keseluruhannya secara
sempurna. Pendidikan dalam al-Qur’an juga memiliki pengaruh yang
besar jika dapat dipahami secara tepat dan komperhensif. Oleh karena
itu, al-Nahlawi menilai bahwa menjadikan al-Qur’an sebagai sumber

pendidikan adalah sebuah keharusan.!'#

14 Lihat: Abdurrahman al-Nahlawi, Pendidikan Islam di Rumah, Sekolah dan Masyarakat. .., 28.
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Reformasi pendidikan dalam pandangan Ibn ‘Ashur bukan
bersifat memperbaiki dengan cara menambal atau menghias
permukaan, akan tetapi menyempurnakan pemahaman visi dan metode.
Visi yang berangkat dari karakter Islam yang dideskripsikan sebagai
agama yang berkebudayaan, berperadaban dan menyinari pemikiran
manusia.'> berbeda dengan agama lain, Islam sangat mengagungkan
ilmu pengetahuan dan memerintahkan untuk itu, keilmuan yang
memuat semua aspek kehidupan. Dalam menjalankan misi reformasi
pendidikan, Ibn ‘Ashur melihat metode pendidikan yang telah bediri di
bawah kenyataan sejarah, bagaimana berkembangnya, bagaimana
sampainya pada fase kevakuman dan kejumudan, hingga akhirnya
dapat keluar dari fase tersebut.

Dalam ruang lingkup yang lebih kecil, parsial (maqasid al-Qur’an
al-Juz’iyyah), Ton ‘Ashur lebih melihat misi reformasi pendidikan
hendaknya dilakukan meliputi segala aspek pendidikan secara
keseluruhan, seperti sistem pendidikan, tingkatan pendidikan, sumber
referensi, buku pedoman pengajaran, kompetensi pendidik yang sesuai
dengan tingkatan peserta didik, jenjang dan tahapan pengetahuan yang
diajarkan.'® Mungkin bentuk reformasi pendidikan yang ditawarkan
Ibn ‘Ashur dapat dinilai tidak lagi relevan dengan kondisi pendidikan
saat ini di Indonesia. Karena konsep reformasi pendidikan yang

digagas Ibn ‘Ashur dimaksudkan untuk memperbaiki kualitas

15 Tbn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 17.
16 Jbid, 101, lihat juga Ibn ‘Ashur, Magasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah..., 28.
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pendidikan di dunia Arab, khususnya pada awal abad ke 20, ketika
kitab ini ditulis pada tahun 1903 M. Namun point yang ingin
disampaikan Ibn ‘Ashur adalah sistem pendidikan harusnya peka
terhadap perkembangan zaman. Metode dan sarana pendidikan
harusnya mengadopsi kemajuan zaman, sekalipun harus mengadopsi
sistem pendidikan Barat dalam arti yang positif, sehingga pendidikan
Islam bisa turut berkembang dan tidak malah kian tertinggal.
C. Konstruksi Teori Magasid Al-Qur’an sebagai Paradigma Pendidikan Islam
Dalam bagian pembahasan ini, akan diuraikan konstruksi Paradigma
Pendidikan Islam dengan menggunakan pendekatan seperangkat toeri
Magasid Al-Qur’an Tbn ‘Ashur yang meliputi empat bagian, yaitu: Prinsip
Magqasid Pendidikan Islam, Konsep Umum (a/-Maqasid al- ‘Ammah), Konsep
Khusus (al-Magasid al-Khassah) dan Konsep Parsial (a/-Magasid al-
Juz’iyyah). Keempat bagian tersebut mendasari semua konsep pendidikan
dalam perspektif maqasidi yang akan dipaparkan sebagaimana berikut:
1. Nilai Fundamental Pendidikan Magasidi
a) Al-Fitrah
Pendidikan Didasarkan pada Pengembangan Potensi Manusia.
(al-Tarbiyah Ii Tanmiyah al-Fitrah al-‘Aqliyyah)
Al-fitrah, sebagai sifat potensial manusia yang dimiliki sejak
lahir diambil dari kata a/-fitrah yang didefinisikan ibn ‘Ashur
dengan makna “al-khilgah” atau sifat dasar manusia. Sifat tersebut

terbentuk dalam sebuah sistem tertentu (a/-nizam) yang dibekali
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Allah Swt dalam setiap ciptaannya, baik secara lahiriyah atau pun
batiniyah. Oleh karena itu, manusia akan senantiasa berjalan sejalan
fitralmya."”

Lantas kata “a/-khilgah” atau sifat dasar manusia ini diartikan
sebagai potensi setiap manusia yang dimiliki sejak lahir. Manusia
dikaruniai naluri dan keinginan oleh Allah yang berfungsi untuk
mengarahkan kepada keinginan-keinginan secara baik dan terarah.
Maka semua manusia sesungguhnya memiliki potensi untuk berbuat
baik. Potensi inilah yang dikembangkan oleh sebuah proses
pendidikan, sehingga manusia memiliki nilai tambah dan
kemanfaatan dari potensi awalnya. Oleh karenanya, pendidikan
hendaknya mampu menghargai potensi dan naluri yang terus
berkembang yang dimiliki oleh setiap peserta didik. Sehingga
pendidikan dapat memperlakukan peserta didik sebagai manusia
yang terhormat. Dalam idiom yang popular disebut pendidikan yang
memanusiakan manusia (humanistik).

Konsep al-fitrah tersebut memiliki relevansi kuat dengan
pendidikan. Hal ini dapat disimpulkan dari pendapat Ibn ‘Atiyyah
dan al-Zamakhshari yang dikutip oleh Ibn ‘Ashur terkait tafsir surat
al-Rum ayat 30. Yang mana mereka mengartikan a/-din (agama)

adalah “jumlah al-din bi ‘aqa’idihi wa sharai‘ihi ©“ kumpulan dari

17 Tbn ‘Ashur, Magasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah..., 93.
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agama yang mencakup aqidahnya dan shari‘ahnya.!® Lebih dari itu,
pendidikan juga dapat dimasukkan ke dalam katagori “jumlah al-
din’, karena agama Islam juga memuat ajaran-ajaran tentang
pendidikan.

Konsep al-fitrah ini oleh Ibn ‘Ashur dibagi ke dalam dua
bagian, yaitu “fitrah jasadiyyah” dan “fitrah ‘aqliyyah’, yang mana
dalam bidang pendidikan keduanya dapat diartikan “potensi fisik”
dan “potensi akal”. Fitrah jasadiyyah mempunyai arti kecenderungan
anggota tubuh manusia untuk berfungsi sebagaimana perannya
secara alami. Sedangkan fitrah ‘aqliyyah diartikan proses
menyimpulkan secara kausalitas sebab-akibat.!” Sehingga jika suatu
kesimpulan dari sesuatu bukan dari sebab-sebab yang menjadi faktor
pendukungnya, dalam ilmu 7stid/al dinamakan logika yang cacat, dan
hal itu menyalahi fitrah akal. Dari sini dapat disimpulkan bahwa akal
manusia memiliki potensi berupa kecerdasan rasionalistik, atau
berpikir secara rasional.

Kedua potensi tersebut, baik fisik (jasmani) maupun akal
(kecerdasan) menjadi bekal bawaan sejak lahir yang dapat
dikembangkan dengan pendidikan. Hal ini juga melahirkan
pemahaman bahwa semua peserta didik secara basic mempunyai

potensi yang dapat dikembangkan melalui pendidikan. Konsep a/-

18 1 ihat: Ibn ‘Ashur, Magasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah...,. 93. 3
19 Muhammad Nabil Ganayim, Qawa’id al-Maqasidiyyah ‘inda al-Tahir ibn ‘Ashuar (UK: Al-
Furqan Islamic Heritage Foundation, 2013), 100.
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fitrah (potensi jasmani dan kecerdasan akal)ini jelaskan Ibn ‘Ashur
dalam kitabnya Magqasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah yang diterbitkan
pada tahun 1946. Selang 37 tahun kemudian datang teori Howard
Gardner (1983) yang merinci potensi peserta didik dalam teorinya
multiple inteligences yang terbagi menjadi delapan potensi. Teori
Gardner ini menjadi pedoman atas potensi dan bakat khusus yang
dimiliki setiap manusia sejak lahir. Bakat tersebut berbeda antara
satu dengan yang lain. Sehingga seseorang tidak akan berprestasi di
luar bakat khusus yang dimilikinya.

b) Al-Samahah
Pendidikan yang Mudah dan Menyenangkan
(al-Tarbiyah Ii Suhulah al-Muta’allim fi Ta’allumihi)

Makna dasar dari a/-Samahah adalah Kemudahan “a/-suhulah’
yang dimaksud ibn ‘Ashur tidak sama dengan sikap
menggampangkan segala sesuatu “al/-tasahhul’. Atau dapat diartikan
dengan al-‘adl (seimbang) atau a/-fawassut (moderat). Seimbang dan
moderat yang dimaksud adalah suatu sifat di antara sikap
menyulitkan (a/-7Tadyiq) dan sikap terlalu menggampangkan sebuah
perkara (al-Tasahul). Sikap toleransi seperti ini menjadi dasar
landasan sifat a/-fitrah.*

Dari makna di atas, konsep al-samahah dalam konteks

pendidikan dapat diartikan sebagai pendidikan yang mudah dan

20 Tbn “ Ashur, Maqasid al-Shar‘ah al-Islamiyyah. ... 99.
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tidak membebani peserta didik di atas kemampuannya. Yaitu
pendidikan yang menyenangkan, yang dalam dunia pendidikan
diistilakan dengan “Joyful Learning’. Teori Joyful Learning
dikembangkan pada awal tahun 90-an. Teori belajar menyenangkan
dikemukakan di dunia Barat oleh Paulo Freire melalui bukunya A
Pedagogy for Liberation (1987). Namun secara konseptual baru
dikembangkan oleh pemikir pendidikan yang datang setelahnya,
seperti Gordon Dryden (1993), Bobbi DePorter (1993).

Dengan konsep pendidikan yang menyenangkan, peserta didik
dapat belajar secara baik. Dalam pandangan Gordon, proses
pembelajaran akan lebih efektif jika dilaksanakan dalam suasana
yang menyenangkan.?! Suasana belajar yang menyenangkan
menjadikan peserta didik dapat memaksimalkan potensi dalam
kondisi yang efektif. Hal ini diamini oleh Freire yang menilai bahwa
dengan joyful leraning, suatu pembelajaran yang di dalamnya tidak
terdapat tekanan fisik maupun psikologis akan mampun menjaga
mental dan semangat peserta didik dalam belajar. Karena dengan
bentuk tekanan apapun akan mengerdilkan pikiran peserta didik,
sedangkan dengan memberikan kebebasan berekspresi kepada
peserta didik akan mendorong terciptanya iklim pembelajaran yang
kondusif (learning climate).

Al-Samahah juga dapat diterjemahkan secara babas sebagai

2l Lihat: Gordon Dryden, Revolusi Cara Belajar, (Bandung: kaifa, 2000), 22.
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sikap saling menghargai. Dengan demikian, proses pendidikan yang
dijalankan hendaknya berdasar pada usaha membentuk kepribadian
yang saling menghargai. Misalnya sikap menghargai perbedaan dan
menghargai pendapat yang berbeda. Cara pandang pembelajaran
seperti ini akan mewujudkan tujuan pendidikan yang utama, yaitu
menguatkan akhlak yang mulia. Karena akhlak mulai berada di atas
pengetahuan.

c) Al-Musawah
Pendidikan untuk Semua
(al-Tarbiyah Ii al-Jami®)

Al-Musawah mengandung arti setara, sama dan egaliter. Ibn
‘Ashur menjadikan a/-Musawah sebagai sifat dasar shari‘ah tidak
lepas dari keumuman &khitabnya (seruan) kepada semua manusia
untuk mengikuti ajarannya.?? Dalam pandangan ibn ‘Ashur, shari‘ah
Islam diturunkan dengan tujuan untuk memelihara hak-hak
kesertaraan tersebut. Karena manusia di dunia memiliki hak hidup
yang sama, dengan tanpa melihat perbedaan ras, warna kulit, suku
dan bangsa.

Dalam konteks pendidikan, pengertian a/-musawah dapat
diartikan bahwa pendidikan adalah hak yang dimiliki semua orang
(education for all). Pendidikan tidak boleh dimonopoli atau pun

dipolitisir hanya untuk bangsa atau ras tertentu. Sebagaimana

22 Lihat: Ibn ‘Ashur, Maqgasid al-Shar‘ah al-Islamiyyah..., 151.
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kesetaraan manusia di depan hukum diterapkan Allah dengan cara
menjadikan manusia sama dalam hak menjalankan shari‘ah, tanpa
adanya jarak pembeda di antara mereka, > maka semua manusia
mempunyai hak yang sama dalam menerima pendidikan yang baik.
Pendidikan didasarkan pada jaminan hak-hak kesertaraan,
sebagaimana ungkapan Paulo Freire “Nobody is superior to anyone
else” (1997).

Al-Hurriyyah

Kemerdekaan dalam Pendidikan

(al-Tarbiyah Ii Hurriyyah al- ‘Ilm)

Secara bahasa, kata a/-Hurriyyah menunjukkan kepada dua
makna, pertama a/-Hurriyyah sebagai lawan kata dari perbudakan
(al-‘Ubudiyyah), artinya seseorang dapat melakukan suatu tindakan
apapun tanpa bergantung pada keridlaan pihak lain; makna kedua,
al-Hurriyyah yang diartikan sebagai sifat independensi seseorang
dalam melakukan sesuatu berdasar pada pilihannya sendiri.
Seseorang dapat melakukan suatu tindakan atas kehendak dirinya
tanpa ada yang menghalangi.?* A/-Hurriyyah adalah bentuk jaminan
Islam atas kemerdekaan manusia. Kemerdekaan di sini diartikan
bahwa setiap individu memiliki hak yang sama dalam melaksanakan

suatu amal perbuatan atas dirinya sendiri, sesuai dengan tujuan

2 Ibid., 163.
24 Ibid., 228.
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shari‘ah, maka itulah yang dimaksud dengan a/- Hurriyyah.*

Dalam konteks pendidikan, gagasan tentang pendidikan yang
memerdekakan telah dituangkan Ibn ‘Ashur dalam kitab yang
menjadi basis pemikiran maqasidnya yaitu Magasid al-Shari‘ah al-
Islamiyyah. Sejatinya kitab tersebut masuk dalam genre kajian
hukum Islam, namun di dalamnya Ibn ‘Ashur secara jelas telah
menyinggung pembahasan tentang pendidikan Islam. Hal ini
membuktikan bahwa Ibn ‘Ashur menaruh perhatian yang besar
terhadap kemaslahatan dalam urusan pendidikan. Oleh karenanya,
dalam kitab Alaysa al-Subh bi Qarib Tbn ‘Ashur argumentasi yang
dibangun Ibn ‘Ashur dalam menjelaskan reformasi pendidikan
sangat kentara menggunakan nalar maqasidi.

Dalam sub bab pembahasan tentang Hurriyyah’® al-Aqwal
terdapat jenis kebebasan mempelajari ilmu (Hurriyyah al-‘Ilm),
kebebasan mengajar (Hurriyyah al-Ta’lim), dan kebebasan menulis
(Hurriyyah al-Ta’lif). Kebebasan dalam hal keilmuan ini telah
tampak secara indah pada awal abad ketiga dalam sejarah Islam. Di
saat para ulama bebas menyebarkan fatwa dan madzhab mereka.
Maka tiap kelompok dapat berhujjah atas pemikiran mereka. Dan

hal tersebut tidak dilakukan karena alasan permusuhan atau pun

% Ibid., 227.

26 Tbn ‘_Kshﬁr lantas membagi konsep a/-H urriyyah ke dalam empat bagian, pertama H urriyyah al-
I‘tigad (kebebasan dalam berkeyakinan), Hurriyyah al-Agwal (kebebasan dalam berpendapat),
Hurriyyah al-Af*al (kebebasan dalam bertindak), Hurriyyah al-Ka’inah (kebebasan pihak lain).
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sakit hati.”’

Dalam dunia pendidikan, teori pembebasan dalam pendidikan
dipopulerkan oleh Paulo Freire, seorang profesor sejarah dan filsafat
pendidikan asal Brazil. Teori pembebasan Paulo Freire tertuang
dalam bukunya yang fenomenal Pendidikan sebagai Praktik
Pembebasan yang ditulis pada tahun 1967, dan Pendidikan Kaum
Tertindas (Pedagogy of Oppressed) di tahun 1968 yang diterbitkan
dalam bahasa Spanyol dan Inggris di tahun 1970. Namun konsep
pendidikan yang membebaskan yang dikonsep Ibn ‘Ashur yang
tertuang dalam kitab Alaysa al-Subh bi Qarib yang ditulis pada
tahun 1903 dan kitab Maqasid al-Shari‘ah al-Islamiyyah yang
dicetak pertama kali di Tunisia pada tahun 1946. Artinya Ibn
‘Ashur telah menyampaikan gagasan tentang pendidikan yang
memerdekakan 64 tahun sebelum Paulo Freire.

Dalam kitab Alaysa al-Subh bi Qarib, dengan pendekatan
historis Ibn ‘Ashur menilai bahwa pendidikan lebih membutuhkan
kebebasan (al-Hurriyyah) dari pada pengawasan (al-Muqarabah),
sebagaimana sistem konservatif. la mengutip apa telah dilakukan
oleh tokoh pendidikan zaman Abbasiyah di Baghdad dan
Umawiyyah di Andalusia. Benar jika pendidikan membutuhkan
sesuatu semacam pengawasan, namun itu hanya di bagian sub-

parsial saja. Hal iniah yang menjadikan Islam semakin tertinggal

27 Ibn ‘ Ashur, Maqgasid al-Shari ‘ah al-Islamiyyah..., 234.
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dan sulit bangkit dari rasa nyamannya.?

Paradigma pendidikan Islam konservatif yang terjadi di
Tunisia dan sebagian dunia Arab di abad ke-18 memposisikan guru
sebagai transmiter ilmu pengetahuan dan juga sebagai sumber ilmu
pengetahuan. Sedangkan seorang murid menjadi penerima ilmu
pengetahuan secara pasif. Hal ini membuat Ibn ‘Ashur membangun
paradigma baru di Tunisia dengan memposisikan guru sebagai
mediator dan konsultan. Sedangkan murid berorientasi konstruktif
dan partisipatif. Dengan sistem berbasis penelitian, pengembangan
dan pengamalan. Karena sesungguhnya maksud dari pembelajaran
adalah sampainya akal kepada derajat penemuan (ibtikar).”’
Pergeseran paradigma (Shifting Paradigm) konservatif kepada
paradigma baru diupayakan oleh Ibn ‘Ashur.*

2. Konsep Umum Pendidikan Magasidi (Al-Maqasid al-‘Ammah)
Tujuan al-Qur’an yang bersifat umum adalah memeliharaan tata
sosial kehidupan manusia secara umum. yang disimpulkan oleh Ibn
‘Ashur kepada tiga cakupan kemaslahatan dan rahmat umat manusia,

yaitu kemaslahatan individual (a/-fardiy), sosial komunal (al-jama ‘iy),

28 Tbn “Ashur, Alaisa al-subh bi qarib, al-Ta’lim al-‘Araby al-Islamy...., 101-102.
2 Versi Arabnya:

lgre Sl ez OF SIS0V gmng GBSV Brys ] Jsial) Jla) 929 aodadl o deaill s 1y

by ol iz cald e ol LSl LS laglall gy L Say OV

Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaisa al-subh bi qarib, al-Ta’lim al-‘Araby al-Islamy...., 109.
30 Sebagaimana pendapat Khun yang mengatakan bahwa sebuah paradigma dapat berubah
tergantung sejauhmana kebenaran paradigma itu masih dapat diterima. Dan sebuah paradigma
dapat berubah menjadi paradigma baru apabila paradigma lama itu mendapatkan dikritik

terhadap kelemahannya. Lihat: Kuhn, T,S, The Structure of Scientific Revolutions
(Chicago:UCP,1962), 51.
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maupun peradaban umat (a/-‘umraniy)3! Ibn ‘Ashur sangat
menekankan akan peran pendidikan dalam membangun peradaban
manusia. Nilai dari pendidikan dapat teraktualiasikan jika ia mampu
membangun sebuah peradaban yang maju. Hingga Ibn ‘Ashur berkata
bahwa nilai dari sebuah pendidikan akan bertambah hanya dalam
kemajuan sebuah peradaban.3?

Pendidikan diperlukan dalam memberikan pemahaman tentang
ketauhidan, sehingga seseorang memurnikan keesaan Allah Swt.
Tauhid menjadi unsur yang paling utama dalam agama Islam. Ia
merupakan hal pertama yang harus diketahui pertama kali oleh
seseorang yang masuk Islam. Ketahuidan ini dipelihara melalui
serangkaian ritual peribadatan yang wajib dilaksanakan oleh setiap
muslim. Hal ini lah yang menjadi tujuan utama dari pesan ajaran al-
Qur’an. Dalam pandangan Ibn ‘Ashur, al-Qur’an memiliki tujuan yang
mendasar dalam memelihara agama seseorang melalui beribadah
kepada Allah Swt, ia mengatakan:

“Tujuan  Allah menurunkan KitabNya adalah untuk
menjelaskan hal-hal yang kembali kepada bentuk pemeliharaan
terhadap tujuan ajaran agama Islam itu sendiri. Hal itu telah
disampaikan dengan jelas di dalam ayat al-Qur’an dan kita
diharuskan mengetahuinya serta merenungkannya, seperti
firmanNya:

S Sl s et 155 Sy S sdl L

“Ini adalah sebuah Kitab yang kami turunkan kepadamu penuh
dengan berkah supaya mereka memperhatikan ayat-ayat-Nya
dan supaya mendapat pelajaran  orang-orang = yang

31 Ibn “Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 1, 38.
32 Versi Arabnya: a4 add (3 v:lxﬂ\ 4e3 3155, Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 124.
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mempunyai fikiran”. (QS. Shaf:29)3

Pada aspek yang lebih luas, Ibn ‘Ashur mengatakan al-Qur’an
secara umum bertujuan untuk memelihara tatanan kehidupan umat
Islam melalui pemeliharaan terhadap kemaslahatan akal dan budi
pekerti manusia dalam interaksi sosialnya.3* Fungsi pendidikan dalam
menciptakan kemaslahatan akal di tegaskan Ibn ‘Ashur sebagai
bagian dari upaya menyampurnakan hakikat kemanusiaan. Ia
mengatakan bahwa sesungguhnya keistimewaan manusia yang
membedakannya dengan hewan adalah akal, dan sesungguhnya
pendidikan meningkatkan akal manusia, karena pendidikan adalah
penyempurna hakikat kemanusiaan.

Dan juga kemaslahatan antara manusia dengan ekosistem di
sekitarnya yang merupakan bagian dari kehidupannya.’¢ Nilai tambah
dan kemanfaatan dari sebuah pendidikan akan dicapai dengan
menjadikan ilmu tersebut teraplikasikan dalam kehidupan (a/-‘7/m al-
nafi‘). Hal ini telah ditekankan Ibn ‘Ashur dengan mengatakan bahwa
manusia dapat menjadikan ilmu bernilai tambah ketika ilmu tersebut

dapat masuk ke dalam segala urusan kehidupannya.’” Kemanfaatan

33 Ibn ‘éshﬁr, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 1, 39.
3% Ibn ¢ Ashur, Magasid al-Shari’ah al-Islamiyah..., 273.
35 Versi Arabnya:
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Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 13.
36 Ibn ¢ Ashur, Magasid al-Shari’ah al-Islamiyah..., 273.
37 Versi Arabnya:
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ilmu menjadi penting untuk diperhatikan oleh setiap peserta didik agar
dapat mengfungsikan ilmunya ke dalam segala wurusan dan
kebutuhannya di kehidupan nyata.

Perhatian Ibn ‘Ashur pada pendidikan muncul dari kesadaran
akan pentingnya peran pendidikan sebagai akar peradaban manusia
“usul al-madaniyyah al-bashariyyalh”*® Oleh karenanya pendidikan
diperlihatkan oleh seluruh umat manusia. Dan bahkan pendidikan
menjadi ajang persaiangan antar bangsa, di mana semua bangsa
berlomba-lomba untuk menguasai pendidikan dan ilmu pengetahuan,
sebagaimana yang telah terjadi dalam sejarah peradaban dunia.’® Hal
ini terjadi karena pendidikan mempunyai fungsi untuk mengangkat
intelektualitas manusia dan mampu menjadi sarana mencetak
pemimpin suatu bangsa, baik dalam hal agama dan dunia.*® Dengan
demikian, dalam pandangan Ibn ‘Ashur Magasid al-Qur’an ‘Ammah
dalam perspektif pendidikan Islam dapat dijadikan sebagai kaidah-kaidah umum
yang berfungsi menjaga kemaslahatan umat Islam.

Selanjutnya penerapan magasid al-Qur’an al-‘Ammah Tbn * Ashur
sebagai paradigma pendidikan dipaparkan secara rinci sebagai berikut:
a. Al-Salah al-Fardiy

Pendidikan bertujuan sebagai sarana menjadikan individu lebih

baik. (al-Tarbiyah Ii al-Islah al-Fardiy)

Lihat: /bid, 14.
38 Ibn ‘ Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib. .., 13.

3 Ibid, 12.

40 Ibid, 9-11.
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Banyak wulama dan tokoh muslim bersepakat bahwa
pendidikan menjadi unsur utama dalam menjadikan tiap individu
menjadi lebih baik (al-Salah al-Fardiy). Dalam hal ini,
pendidikan berperan dalam menanamkan etika, moral dan
akhlak pada diri peserta didik, serta sebagai sarana dalam
memberikan pemahaman tentang pentingnya mensucikan diri dari
segala bentuk kemaksiatan. Peran pendidikan yang paling
fundamental dalam pendidikan Islam adalah memberikan
pemahaman yang benar tentang akidah yang akan
mengantarkannya untuk mengenal Allah Swt. Sehingga setiap
individu dapat memahami kemaslahatan yang ada di dalam ibadah
lahiriyah dalam bentuk ritual peribadatan, begitu pula ibadah
batiniyah yang berbentuk pensucian diri dari kemaksiatan dan
sifat-sifat tercela (tazkiyah al-nafs).

. Al-Salah al-Jama iy
Pendidikan bertujuan sebagai sarana menjadikan masyarakat lebih
baik. (al-Tarbiyah Ii al-Islah al-Jama ‘iy)

Pendidikan  dalam  fungsinya  hendaknya  mampu
mengantarkan kepada reformasi sosial (al-Salah al-Jama‘iy) yang
dibangun di atas kebaikan tiap individu dalam posisinya sebagai
anggota masyarakat (makhluk sosial). Hal ini dikarenakan
kemaslahatan bersama akan dapat diwujudkan melalui individu

yang baik (a/l-salah al-fardiy). Pada aspek ini, pendidikan berperan
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sebagai sarana edukasi bagi tiap individu dalam menbangun
hubungan interaksi antar manusia dengan kemaslahatan sebagai
dasarnya. Selain itu, pendidikan dibutuhkan dalam mengatur tata
kelola suatu pemerintahan yang disepakati bersama dalam bingkai
kemaslahatan bersama.

c. Al-Salah al-‘Umraniy
Pendidikan bertujuan sebagai sarana menjadikan peradaban dunia
lebih baik. (al-Tarbiyah Ii al-Islah al- ‘Umraniy)

Pendidikan hendaknya menjadi sarana dalam mewujudkan
kemaslahatan bagi sistem peradaban umat Islam. Orientasi
pendidikan diarahkan untuk mewujudkan dan pemeliharaan
kesejahteraan umat manusia dalam tingkatan dunia global. Selain
itu, pendidikan diarahkan kepada tujuan yang telah dirumuskan
bersama oleh PBB (UN) yang bersifat berkesinambungan yang
dirancang sampai tahun 2040. Rumusan tujuan ini dinamakan
SDGs. (Sustainable Development Goals) dan telah disepakati oleh
seluruh negara di dunia. Dalam pandangan Jasser Auda, hal ini
diperlukan karena Islam memiliki ajaran yang bersifat global yang
mengantarkan kepada kemaslahatan dunia (rahmatan [Ii al-

‘alamin).*!

41 Lihat: Jasser Auda, Membumikan Hukum Islam Melalui Maqasid Syari’ah.: Pendekatan Sistem,
(Bandung: Mizan, 2015), 15.
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3. Konsep Parsial Pendidikan Magqgasidi (Al-Magqasid al-Khassah)

a.

Islah al-I‘tigad wa ta‘lim al-°‘Aqd al-Sahih
Pendidikan Spiritual (al-Tarbiyah Ii Ta‘lim al-‘Aqgidah al-Sahihah)
Pendidikan sebagai sarana memperkokoh keimanan dan
implementasi nilai keimanan, serta memperbaiki keyakinan dan
mengajarkan aqidah yang benar. Salah satu tujuan al-Qur’an ini
dapat dicapai melalui pendidikan. Hal ini secara jelas dapat
diketahui melalui istilah yang definitif yang menyebutkan kata
“ta‘lim’ (pengajaran). Magsad (tujuan) ini mencerminkan perhatian
Ibn ‘Ashur terhadap pendidikan. pemikiran Ibn ‘Ashur ini juga
dapat dilihat pada penafsirannya terhadap surat al-Bagarah ayat

220:
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“tentang dunia dan akhirat. Dan mereka bertanya
kepadamu tentang anak yatim, katakalah: "Mengurus
urusan mereka secara patut adalah baik, dan jika kamu
bergaul dengan mereka, maka mereka adalah saudaramu;
dan Allah mengetahui siapa yang membuat kerusakan
dari yang mengadakan perbaikan. Dan jikalau Allah
menghendaki, niscaya Dia dapat mendatangkan
kesulitan kepadamu. Sesungguhnya Allah Maha Perkasa
lagi Maha Bijaksana”.

Dalam penafsiran ayat berkenaan dengan perbakan kondisi

anak yatim di atas, Ibn ‘Ashur memberikan kriteria is/ah
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(reformasi), yaitu makna yang dimaksud dari kata is/lah meliputi
makna kebaikan secara keseluruhan (jami‘ al-islah), tidak tertentu
pada perbaikan kondisi anak yatim saja. Dalam tingkatan pertama,
perbaikan kondisi anak yatim meliputi perbaikan akidah dan akhlak,
melalui pendidikan yang benar dan keadaban Islamiyah dan
mengatahui kondisi dunia secara global.*?

Menurut Ibn ‘Ashur surat al-Bagarah ayat 220 adalah
ungkapan qur’any yang mengandung makna pendidikan. Dalam ayat
tersebut nampak bahwa Allah menggunakan lafadz 7s/ah (reformasi)
tanpa membatasinya, atau dalam istilah lain disebut nakirah yang
memuat makna umum. Maka yang dikehendaki dari keumuman
lafadz  is/lah ia memuat segala macam aspek reformasi, bukan
tertentu dimaksudkan untuk reformasi diri orang kafir saja. Makna
inilah yang dikehendaki Ibn ‘Ashur dalam pendapatnya:

“yang dimaksud adalah semua jenis reformasi (is/ah), bukan
tertentu menunjukkan arti reformasi untuk diri orang kafir
saja (islah zwatihim), akan tetapi makna tersebut juga
memuat arti reformasi (perbaikan) akidah dan akhlagq mereka
dengan pengajaran yang benar dan adab Islamiyah serta
mengetahui keadaan sosial. Juga memuat arti reformasi tabiat
mereka dengan cara menjaganya dari kerusakan, bahaya,
penyakit dan dengan cara mengobati mereka. Serta
menghindarkan mereka dari hal-hal yang membahayakan
dengan cara memenuhi makanan, pakaian dan tempat tinggal
sesuai dengan adat kebiasaan mereka, tanpa berlebihan.
Lafadz tersebut juga memuat arti reformasi keuangan mereka
dengan cara mengembangkan, memenuhi dan

mengamankannya’.*3

%2 Tbn *Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 2, 356.
4 Tbn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 1, 356.
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b. Tahdzib al-Akhlag

Pendidikan Karakter (al-7Ta‘lim Ii Tahdzib al-Akhlaq)

Pendidikan Sebagai Pembinaan Menuju Akhlak Yang Mulia.
Ibn ‘Ashur menilai bahwa salah satu faktor yang menyebabkan
turunnya tingkat akhlak dan moral umat Islam adalah terlepasnya
pendidikan dari akar materi etika dan pengajaran akhlak serta
menjelaskan adat kebiasaan yang bermanfaat yang mengandung
nilai etika* Akan tetapi Ibn ‘Ashur tidak hanya menyerukan
pengajaran mata pelajaran ini, tetapi mengharuskan seorang guru
untuk menjadi panutan bagi para murid dalam hal ini. Ibn ‘Ashur
juga memandang negatif kepada orang yang tidak memperhatikan
nilai-nilai moral, ia menjelaskan:

“merupakan hal yang buruk ketika kita melihat banyak orang
yang berkeinginan untuk mengajari para remaja yang sedang
tumbuh, lantas engkau dibuat kagum oleh perkembangan
fisik mereka, fasilitas mereka, dan deskripsi mereka. akan
tetapi jika engkau bersosialisasi atau berdebat dengan
mereka, maka engkau akan melihat bahwa struktur bangunan
yang besar ternyata kosong dari kebajikan dan kemuliaan
pekerti dan rasa patriotism. Dengan demikian umat ini telah
mengurangi unsur yang paling berguna dalam kehidupan
berbangsa secara keseluruhan, yaitu moralitas. Dan jika
keadaan ini terjadi pada golongan khusus umat manusia,
lantas apa yang terjadi pada orang-orang awan umat ini. Dan
jika kesempatan belajar telah hilang dari para siswa dan
mereka tidak pernah menerima nilai-nilai akhlak, maka akan
menjadi sulit untuk mengenalkan mereka nilai-nilai akhlak
setelah itu (lulus dari sekolah/perguruan tinggi).”*>

4 Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 124.

4 Ibid.
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Ibn ‘Ashur menjadikan tahdzib — al-Akhlag menjadi
karakteristik dari salah satu tujuan tertinggi al-Qur’an (a/-Maqasid
al-A‘la) yaitu islah al-fardi (memperbaiki tiap individu manusia)
dicapai dengan cara Tahdzib al-Akhlag*®Artinya pendidikan
karakter telah menjadi bagian pentung dari tujuan al-Qur’an dan
risalah agama Islam. Tujuan al-Qur’an dalam membentuk
masyarakat religius, dapat dicapai dengan pendidikan yang mampu
membentuk karakter Islami, seperti kesalehan, keadaban, kesabaran,
keberanian, dan kearifan.

Oleh karenanya, Mustafa al-Ghulayaini mendefinisikan
pendidikan Islam sebagai upaya internalisasi akhlak mulia kepada
diri peserta didik di masa tumbuh kembangnya, serta memberikan
mereka arahan dan nasehat, sehigga akhlak mulia tersebut menjadi
karakter yang melekat dan meresap ke dalam jiwa mereka. Dengan
demikian karakter tersebut membuahkan keutamaan, kebaikan, dan
kesadaran untuk berkontribusi positif kepada negara dan tanah
air.*” Senada dengan al-Ghulayaini, Zuhairini juga berpandangan
bahwa pendidikan Islam dibatasi dengan sebuah upaya membangun
mental kepribadian anak didik yang sejalan dengan ajaran Islam,

sehingga karakter tersebut membuat mereka hidup bernafaskan

46 L ihat: Ibn ‘Ashur, Tafsir Al-Tahrir wa al-Tanwir ..., Vol.1, 39.
47 Ihsan, Hamdani, “Filsafat Pendidikan Islam” (Bandung: CV Pustaka Setia, 1998),16.
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ajaran Islam, baik dalam berfikir, memutuskan, dan berbuat, serta
bertanggung jawab sesuai dengan nilai-nilai Islam.*?

c. al-Tashri*
Pendidikan Sebagai Sarana Memperdalam Shari‘ah Islam
(al-Tarbiyah Ii al-Tafagquh fi al-Shari ‘ah)

Pendidikan Merupakan Proses Pemberdayaan Manusia
Menuju Taklif (Kemampuan Menjalankan Syariat Islam). Dalam
pelaksanaan tuntutan kewajiban shari‘ah atas tiap-tiap seorang
muslim secara sah dan benar, peranan pendidikan tidak bisa
dikesampingkan. Pendidikan agama yang menyangkut kewajiban
shari‘ah seperti salat telah diajarkan sejak dini di berbagai negara
mayoritas muslim. Dalam upaya melestarikan dan menjaga lima hal
pokok dalam shari‘ah (al-daruriyyat al-khams) pendidikan harusnya
juga mampu memainkan peranan penting sebagai sarana pemenuhan
kebutuhan non materi sebagai syarat pelaksanaan shari‘ah, seperti
pemahaman tuntunan shari‘ah bagi seorang mukallaf (a/-‘agil).

Jika dilihat dari perspektif ini (a/-7ashri‘) pendidikan Islam
mempunyai peran sebagai proses pembelajaran yang mengantarkan
manusia menuju status tak/if (kemampuan untuk menjalankan
kewajiban syariat), baik secara akal, moral maupun keilmuan.

Sehingga seorang yang talah mukallaf dapat menjalankan fungsinya

48 Zuhairini, Filsatat Pendidikan Is/am, (Jakarta: Bumi Aksara, 1995), 152.
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sebagai seorang hamba (‘abd) kepada tuhannya, serta sebagai
“pengelola” pada semesta (khalifah).

Reformasi pendidikan (al-islah al-tarbawi) juga dapat masuk
pada ruang-ruang shari‘ah dengan cara melakukan rekonseptualisasi
al-daruriyyat al-khams dengan pendekatan pendidikan Islam. Upaya
ini perlu dilakukan sebagai salah satu pertimbangan dalam
penyusunan kurikulum materi figh yang nantinya akan
menghasilkan pemikiran baru yang dapat merekostruksi ulang
pemahaman atau pengertian tujuan utamanya, yaitu kemampuan
menjalankan shari‘ah dengan benar sebagai bentuk pelestarian al/-
daruriyyat al-khams dalam shari‘ah.

Pemikiran baru tentang pemahaman al-daruriyyat al-khams
yang didekati dengan orientasi pendidikan akan berujung pada
redefinisi tentang pengertian al-daruriyyat al-khams. Misalnya hifz
al-din diartikan dengan memberikan pendidikan keagamaan dan
ketauhidan, sehingga seorang muslim dapat beragama secara
mantab dan terhindar dari perbuatan syirik atau apapun yang dapat
merusak agama. Hifz al-‘agl diartikan sebagai memelihara akal dari
kebodohan dan kealpaan dari pemahaman yang benar. Hifz al-nafs
diartikan sebagai memelihara nyawa dari kerusuhan atau huru hara
dan hukuman pengasingan. Hifz al-nasl dilakukan melalui
pendidikan kesehatan jasmani dan kesehatan reproduksi. Begitu

pula hifz al-mal dilakukan dengan cara mengetahui tata cara
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memberikan pendidikan ekonomi, dan mengetahui cara memperoleh
pemasukan dengan cara yang adil dan halal, mengetahui cara
mengembangkan keuangan dan mengetahui menejemen keuangan
yang sehat.*’

Pendidikan tentang pemahaman shari‘ah juga dapat
memperkuat sejumlah syarat yang menjadi indikator tak/if atau
kondisi yang mewajibkan menjalankan shari‘ah. Seperti berakal (a/-
‘agl), kebebasan berkehandak dalam beriabadah (al-iradah al-
hurrah), terbebas dari dorongan nafsu kebinatangan, dan paksaan
batin yang bukan berasal dari etika kebebasan, kemuliaan dan
keluhuran yang berada dalam koridor akhlaq yang mulia.>® Oleh
karenanya Ibn ‘Ashur sangat menekankan pendidikan jiwa dan adab,
sehingga dapat menuntun manusia untuk selalu mengikuti jalan
petunjuk agama yang dibenarkan oleh akal sehat.”!

d. Siyasah al-Ummah
Pendidikan Transformatif (a/-Tarbiyah Ii al-Tatwir al-Ijtima ‘iy)

Pendidikan sebagai sarana transformasi perubahan sosial.

Dalam aspek sosial dan pemberdayaan masyakarat, Ibn ‘Ashur

menjelaskan peranan Islam di dalamnya menjadi sangat urgensi.

* Dari penjelasan Ibn ‘Ashur di atas, telah jelas bahwa dalam diskursus pendidikan Islam, Ibn
‘Ashur memakai konsep maqasid al-shari ‘ah sebagai pendekatannya. Begitu pula dalam diskursus
pemikiran tafsir. Ibn ‘Ashur tidak hanya menjadikan maqasid al-shari‘ah menjadi disiplin ilmu
yang independen, lebih dari itu, ia juga telah menjadikan ilmu maqasid al-shari‘ah sebagai
pendekatan dalam pembahasan kajian keislaman. Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib...,
96-97.

50 Lihat: Ibn ‘Ashur, Usul al-Nizam al-Ijtima‘iy fi al-Islam. .., 124.

S Lihat: /bid, 128.
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Dalam pandangannya, terwujudnya kesalehan sebuah masyakarat
(umat) sangat bergantung pada kesalehan individu. Al-Qur’an
sebagai sumber ajaran Islam telah banyak berbicara tentang nilai
etik seorang muslim, hingga oleh ibn ‘Ashur misi al-Qur’an dalam
hal nilai etik (al-akhlag al-karimah) ini dikatagorikan sebagai
magsad (tujuan) al-Qur’an yang pertama dalam delapan tujuan
pokok al-Qur’an (magqasid al-Qur’an).

Konsep kesalehan individu sebagai tumpuan kesalehan
masyarakat telah dituangkan ibn ‘Ashur dalam kitabnya Usul al-
Nizam al-ljtima‘7 fi al-Islam. Dalam memperbaiki kualitas individu
(reformasi individw/islah al-afad), ibn ‘Ashur membaginya ke dalam
empat bagian. Pertama, /Is/ah al-I‘tigad, perbaikan kepercayaan.
Keduva, Islah al-Tatkir, perbaikan pola pikir. Ketiga, /s/ah al-‘Amal,
perbaikan kinerja dan amal perbuatan. Keempat, /Is/ah al-Nufis,
perbaikan jiwa/mental. 3

Yang tak kalah pentingnya, pendidikan juga mempunyai peran
yang penting dalam reformasi perubahan sosial kearah yang lebih
baik. Melalui interaksi pembelajaran, seorang siswa akan dapat
menyerap pengatahuan yang diberikan oleh gurunya. Ibn ‘Ashur
mengatakan:

“Setelah para lulusan berbaur dengan sekelompok individu
masyarakat, yang telah terbiasa dengan perilaku yang mereka
kerjakan. Mereka terkadang mendekat dan menjauh dari

52 Lihat: Ibid, 46-80.
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martabat keberadaban sesuai dengan pengaruh pemangku
agama dalam diri mereka. Maka cita-cita reformasi sosial tidak
akan tercapai kecuali dengan reformasi komponen sosialnya,
yaitu tiap individu masyarakat yang menerima perubahan,
yaitu reformasi kesalehan mental setiap individu masyarakat.
Karena sebuah bangunan dengan komponen yang rusak, akan
ikut rusak. Begitu pula jika bangunan dibangun dengan
komponen yang baik, maka ia akan ikut baik. Lantas kesalehan
individu tersebut tercermin dalam prinsipnya, sehingga
memungkinkan untuk berinteraksi dan bergaul dengan baik.
Karena suatu perbedaan dalam hal prinsip yang menyangkut

keadaan ~mental dan psikologi seseorang cenderung

membuatnya untuk tidak bisa menerima persatuan”.>

Reformasi yang diusung ibn ‘Ashur ini juga menyentuh pada
perbaikan keyakinan individu sesuai dengan apa yang diterima sehat
yang tercerahkan (al- ‘uqul al-mustanirah),>* reformasi pola pikir yang
berorientasi pada kebahagiaan dunia dan akhirat sehingga diperoleh
pemahaman tentang apa yang harus dijalankan demi kebahagiaan di
kehidupan dunia dan akhirat.> Reformasi kinerja dan amal perbuatan
yang didasari oleh kebebasan kehendak (bina’ al-Iradah al-Hurrah).>®
Serta reformasi jiwa (ruh) dan memupuknya dengan pendidikan
akhlak dan menyucikannya.’’

Gagasan reformasi pendidikan diarahkan untuk kemaslahatan
umat Islam. reformasi dan pembaharuan pendidikan di dunia Islam
(Arab) telah lama terlupakan, khususnya tujuan (a/-magsad) yang

penting dari pendidikan itu sendiri, yaitu landasan reformasi

53 Ibn Ashur, Usul al-Nizam al-Ijtima‘ fi al-Islam. .., 10.
54 LIhat: /bid, 50.

55 [bid, 51.

36 Ibid, 63-81.

57 Ibid, 81.
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pendidikan (mabda’ islah al-ta‘lim).>® hal ini disampaikan Ibn
‘Ashur di pendahuluan kitabnya, sebagai titik tolak dari gagasan
reformasi pendidikan yang ia usung. selain itu, Ibn ‘Ashur
mengingatkan kepada segenap umat Islam untuk menyadari bahwa
Allah Swt telah mewariskan bumi yang terhampar kepada umat
Islam sebagai khalifah, serta menganugrahkan kepada umat Islam
cahaya akal sebagai bekal penting dalam memakmurkan bumi. >
Gagasan yang diusung Ibn ‘Ashur terkait pola hubungan yang
terjadi antara pendidikan dan kemaslahatan umat mengarah pada
pemikiran Ibn Khaldun. Yang mana ia menilai bahwa peranan
pendidikan merupakan bagian penting dalam upaya membangun
karakter bangsa (nation character building). Selain itu, pendidikan
juga berfungsi sebagai investasi jangka panjang suatu masyarakat
agar dapat menciptakan tatanan kehidupan bangsa yang lebih
beradab (civilized). Pendapat Ibn Khaldun ini dalam esensinya telah
mewakili tujuan umum al-Qur’an (a/-maqasid al-a‘la) yang telah
dirumuskan Ibn ‘Ashur. Ibn Khaldun mengatakan "hanya di dalam
realitas masyarakat yang memiliki kesadaran akan pentingnya
perkembangan ilmu pengetahuan dan pendidikan, maka peradaban

dan nilai-nilai budaya konstruktif akan dapat ditegakkan."®

58 Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib...., 7.

%9 Ibid., 7-8.

0 Irwandar, Dekonstruksi Pemikiran Islam: Idealitas Nilai dan Realitas Empiris, (Yogyakarta:
Ar-Ruzz Media, 2003). 51.



280

Serta mampu untuk menanggapi sistem dunia yang berubah-
ubah, kadang berada di puncak, lantas kembali menurun di waktu
yang lain. Ibn ‘Ashur juga mengkritisi adanya stagnasi rasa ingin
tau, rasa ingin mengamati, dan gairah untuk melakukan penelitian

dengan mengutip ayat Yunus ayat 101:
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“Katakanlah: "Perhatikanlah apa yaag ada di langit dan di
bumi. Tidaklah bermanfaat tanda kekuasaan Allah dan rasul-
rasul yang memberi peringatan bagi orang-orang yang tidak
beriman".

Ayat ini dijadikan Ibn ‘Ashur sebagai teguran al-Qur’an terhadap
stagnasi dan sikap diam umat Islam yang berlangsung sekian lama.®!

Misi reformasi pendidikan ini dipandang Ibn ‘Ashur sebagi
kewajiban bagi umat Islam dalam rangka khidmah kepada agama
Islam dan sebagai upaya menciptakan atmosfir akademis yang kuat
yang akan menghiasi masa depan umat Islam dan dapat
membanggakan capaian masa lalu. Upaya reformasi pendidikan ini
dilakukan dengan tujuan mewujudkan kemaslahatan umum bagi
peradaban dunia yang harus dimulai sejak dini, hingga jika umat
Islam tidak dapat mencapai target tujuan tersebut, paling tidak

umat Islam tidak semakin menjauh dari kemaslahatan umum.%?

6! Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib...., 7-8.
02 Lihat: /bid, 8.
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Teguran Ibn ‘Ashur kepada dunia pendidikan Islam ini
disampaikan agar umat Islam mulai bangun dari keacuhan yang
dalam akan keinginan untuk bangkit dari ketertinggalan dunia Islam
secara umum dari peradaban dunia Barat. Hal ini yang
melaratbelakangi penulisan kitab Alaysa al-Subh bi Qarib yang
ditulis Ibn ‘Ashur berdasarkan pengamatan dan pengalamannya
menjadi murid dan guru di Universitas Zaytunah semasa zaman
kolonialisme Prancis di Tunisia.
al-Qasas wa akhbar al-Umam al-Salifah [i al-Ta’assi bi salihi
Ahwalihim
Pendidikan Reflektif (a/-Tarbiyah Ii I‘tibar al-Khibrah)

Pendidikan yang mampu merefleksikan pesan moral dari
pengalaman terdahulu (a/-/‘tibari), al-Qur’an memuat cerita umat
terdahulu untuk menjadi teladan (a/-‘7brah), referensi hidup, dan
pembelajaran dalam menjalankan hidup dan dalam menghadapi
persoalan. Nilai-nilai keteladanan dari kisah al-Qur’an lantas
direfleksikan ke dalam pemahaman hikmah yang dapat diterapkan
ke dalam kehidupan. Tujuan ini memberikan informasi kisah-kisah
peradaban umat terdahulu sehingga dapat dijadikan sebagai ‘ibrah
dan bahan evaluasi bagi kehidupan sekarang dan yang akan datang.
Kisah yang termuat di dalam al-Qur’an sangat lekat dengan
hikmah yang akan disampaikan. Kebahagiaan hidup akan dapat

dicapai melalui i’tibar dan perenungan dari hikmah yang terkandung
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di dalam kisah-kisah umat terdahulu. Sebagaimana telah
difirmankan Allah dalam surat Yusuf ayat 111.9 Oleh karena itu,
jumlah prosentase ayat al-Qur’an yang berkenaan dengan kisah
lebih banyak jika dibanding ayat-ayat hukum, dengan perbandingan
sekitar 1.600 ayat tentang kisah, dan 330 ayat tentang hukum.®*
Menurut Abdul Mustaqim, kisah-kisah yang termuat di dalam
al-Qur’an berhasil mengelaborasikan tiga dimensi sekaligus.
Pertama, dimensi haqiqgi-wagqi ‘i, bahwa cerita itu merupakan fakta
yang benar-benar terjadi, bukan cerita fiksi. Kedua, dimensi a/-fanni
al-balaghi, kisah tersebut diekspresikan dengan sastra yang indah
serta gaya bahasa yang mengandung makna yang mendalam, dengan
pesan moral sesuai dengan tujuan al-Qur’an. Ketiga, dimensi al/-
ta‘limi wa al-tarbawi, kisah-kisah tersebut mengandung hikmah dan
i’tibar yang dapat dijadikan pelajaran bagi keidupan manusia.®
Dengan belajar dari cerita, peserta didik akan terlatih dalam
mengambil pelajaran ( 7brah) dengan pendekatan rasional-empirik,
serta menemukan pertalian antara kenyataan dan hasil dengan
pendekatan kausalitas. Sehingga peserta didik mampu menjadikan

sebuah fenomena, pengalaman, ataupun fakta kondisi sosial yang ia

3 QS. Yusuf: 111:

I 1Y e rgnatad 3 08 3

Sesungguhnya pada kisah-kisah mereka itu terdapat pengajaran bagi orang-orang yang
mempunyai akal.
% A. Hanafi, Segi-segi Kesusastraan pada Kisah-Kisah al-Qur’an, (Jakarta: Pustaka al-Husna,

65 Lihat: Abdul Mustaqim, “Nilai-Nilai Pendidikan dalam Kisah al-Qur’an”, dalam Analogi
Pendidikan Islam. .., 227.
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jumpai menjadi sebuah hasil yang menjadi pertimbangan dalam
menilai atau menentukan sebuah keputusan dalam hidup.

Dalam pandangan Abdul Mustagim, apa yang telah
diceritakan Allah di dalam al-Qur’an memang menjadi sarana
pembelajaran bagi manusia. Sebenarnya Allah sedang mengajari
manusia melalui cerita. Hal ini juga sesuai dengan tabiat manusia
yang lebih senang belajar dengan metode bercerita, sehigga ia dapat
memahami pesan moral dari hasil kesimpulan yang ia rumuskan
sendiri. Bagi beberapa orang, metode ini lebih nyaman karena tidak
ada kesan digurui atau menggurui. Abdul Mustaqim mengatakan:

“Kisah-kisah dalam al-Qur’an adalah salah satu cara Tuhan
mendidik dan mengajari manusia. Metode pengajaran melalui
kisah dapat sejalan dengan kondisi psikologi manusia yang
memang menyukai cerita. bukankan ketika ada masalah rumit
yang memerlukan pemecahan, secara tidak sadar kita sering
berkata: “bagaimana ini ceritanya, kok bisa seperti ini..?”.
Dengan metode cerita atau kisah inilah diharapkan pesan-
pesan pendidikan bisa tersampaikan dengan efektif, tanpa ada
pihak yang merasa digurui. Maka dalam al-Qur’an, Allah Swt
banyak menceritakan kisah-kisah para nabi, tokoh-tokoh dan
umat terdahulu agar bisa menjadi teladan (uswah hasanah)

dan pelajaran ( 7brah) bagi kita semua’.%

Ibn ‘Ashur menilai bahwa para pengajar dan palajar meyakini
bahwa program pendidikan yang disampaikan akan mengantarkan
pada tujuan yang sempurna yang tidak dapat dilakukan oleh
seseorang. Faktanya, mereka hidup dalam kondisi tanpa orientasi

yang jelas. Mereka seakan tidak belajar dari sejarah bangsa-bangsa

% Abdul Mustagim, “Nilai-Nilai Pendidikan dalam Kisah al-Qur’an”, dalam Analogi Pendidikan
Islam, Jurnal UIN Sunan Kalijaga, tt, 224.
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terdahul, serta sejarah peradaban Islam, riwayat hidup tokoh, serta
sejarah perkembangan bangsa di era kontemporer. Sehingga mereka
mampu untuk mengambil pelajaran hidup spirit perubahan dari
sejarah dunia, sehingga mempunyai semangat untuk membawa
dirinya dan bangsanya bangkit menuju perubahan.®’

Kondisi sosial yang berada di dalam perubahan zaman
menuntut untuk melihat kembali kearifan dan relevansi aturan dan
pengelolaan sekolah, salah satunya adalah metode pengajaran,
materi keilmuan dan kompetensi pengajar. Umat islam juga
cenderung berada pada kondisi yang stagnan tanpa adanya upaya
untuk berubah (reformasi). Dan jika di antara mereka ada yang
terbangun dan berkeinginan untuk membangkitkan umat Islam,
maka ia akan dicap sebagai orang yang mempunyai niat buruk, dan
mareka akan bersikap hati-hati dengannya karena tidak bertindak
seperti pendahulu mereka dalam mencapai kemajuan. Mereka lupa
bahwa zaman telah berbeda dan keadaan telah berubah.
al-Ta‘lim bi Ma Yunasibu Halata ‘Asri al-Mukhatabin
Pendidikan Progresif (a/-Tarbiyah Ii Ma Yunasib Bi Tagaddum al-
Zaman)

Yaitu pendidikan yang Relevan dengan Perkembangan Zaman
dan mengajarkan sesuatu yang relevan dengan keadaan

mukhatabnya (orang yang menjadi lawan bicara al-Qur’an). point

87 Ibid, 118.
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dari sub bab ini membicarakan tentang relevansi Pendidikan dengan
perkembangan zaman. Artinya bagaimana pendidikan itu
didekatkan dengan problematika dan isu-isu kekinian, sehingga
pendidikan dapat hadir sebagai solusi atas permasalahan yang
dihadapi di zaman pelajar atau mahasiswa hidup. Sehingga
pendidikan hendaknya dapat mengakomodasi materi-materi
kontemporer sebagai pelajaran pendukung, di samping materi dan
pelajaran pokok lainnya sesuai dengan jurusan atau program studi
yang sedang ditempuh. Ada tiga hal yang penting yang saling
berkaitan.dalam pembahasan ini, yaitu:

a) metode pembelajaran yang sesuai dengan perkembangan

zaman,

b) penguasaan bahasa pengantar, dan

c) materi ajar yang relevan dengan kebutuhan dan

perkembangan ilmu pengetahuan.

Pertama, metode pembelajaran yang sesuai dengan
perkembangan zaman. Islam sendiri tidak mengenal adanya
dikotomi ilmu pengetahuan. Semua ilmu adalah sama, bersumber
dari Allah Swt. Ibn ‘Ashur telah berusaha memberikan pamahaman
kepada umat Islam akan hal ini. Menurutnya, semua pengetahuan
umum yang mempuyai jurusan dunia, dapat menjadi perantara
untuk melestarikan agama dan menjadi sebab eksistensinya. Imam

Al-Ghazali, telah mengatakan bahwa agama tidak akan dapat tegak
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kecuali dengan dunia.®® Maka orang yang beragama jika mempunyai
niat untuk memperbaiki dunianya, maka hendaknya menguatkan
urusan akhiratnya.®® Mengenai kebolehan adopsi umat Islam pada
kemajuan peradaban Barat, Ibn  Ashur mengatakan:

“Pandangan tersebut bukan dianggap berpaling dari ilmu
agama, dan yang harus dipahami bahwa dunia adalah
perjalanan menuju akhirat dan dalang akhirat. Sehingga kita
telah melihat saudara-saudara Mesir kita bersaing dengan
negara-negara Eropa di bidang peradaban (civiliztion). dan
mereka bekerja sama dalam semua bidang dan industri,
dengan mengadopsi kemajuan mereka dari ilmu umum (a/-
‘ulum al-dunyawiyyah) yang diambil orang Eropa dari para
pendahulu kita. Lantas apa yang mencegah kita untuk
Bersama-sama mereka dalam hal yang bermanfaat bagi kita
dan tidak membahayakan agama kita, melainkan akan dapat
mengangkat kita dan dan menghilangkan stigma jarak dari
langkah menuju peradaban, dan tuduhan kurangnya nilai etik
dalam beberapa waktu belakangan ini, karena kita tidak
keberatan untuk memanfaatkan pengetahuan itu (umum) dari
buku-buku non-Islam  sebagaimana pendahulu kita
mengambilnya dari buku-buku Yunani. Sebagaimana dalam
hadis: Kebijaksanaan adalah barang yang hilang dari seorang
mukmin, makan ia dapat mengambilnya di mana pun ia

menemukannya’.””

Kedua, penguasaan bahasa pengantar. Dalam pandangan Ibn

‘Ashur, penguasaan bahasa pengantar menjadi hal yang penting

68 Versi Arabnya: b Y] e Y ol of

5 Ibn ‘ Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 97.

"Versi Arabnya:
Ol flo 3 o£5SLing Oadl pslon (3 Rgbigye W) ol e 05l ) Wil OV Ll o
v.@__:.)\% O Leg L e o Qﬁ)bj))‘y‘ ads| g“éj‘ 3‘@?:.)\5\ (jlxj\ B r.@.».,\ﬁf JM wa‘j
UU)YU LU e 3\.«35 oL @‘Wa o Al Aoy Lgieg Lo C'ejg JJ S PRV Y] Y} Lasy Logd
S o Wl dsf LS 2dlu] b S e )bl S am iz OF s Y LT LS Y
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Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 97.
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dalam proses belajar. Tidak adanya keterampilan bahasa dinilai Ibn
‘Ashur sebagai salah satu faktor yang menyebabkan mundurnya
pendidikan di dunia Islam.”' Penguasaan bahasa yang dimaksudkan
Ibn ‘Ashur di sini bukan hanya bahasa asing seperti Prancis dan
Inggris, akan tetapi kelemahan pelajar Arab terhadap penguasaan
bahasa Arab yang menjadi faktor kemunduran umat Islam secara
global. Ia menjelaskan: “Telah diketahui sampai saat ini bahwa
kekurangan bahasa (Arab dan Prancis) adalah salah satu penyebab
terbesar kegagalan sekolah di negara kita, karena hubungannya
dengan pemahaman dan produksi berbagai informasi dalam bidang
ilmiah dan sastra”.”?

Ketiga, materi ajar yang relevan dengan kebutuhan dan
perkembangan ilmu pengetahuan. Kemunduran peradaban dunia
Islam ditengarai Ibn ‘Ashur dalam bidang pendidikan, salah satunya
adalah karena kealpaan untuk memberikan di setiap jenjang
pendidikan materi yang sesuai kebutuhan zaman dengan metode
yang tepat dan efektif, yang berdampak pada evaluasi pemikirannya
dengan menjaga sesuatu yang prinsip, yaitu membentuk pola pikir
pelajar untuk dapat sadar akan aturan-aturan dasar yang telah
mereka pahami, sehingga dapat mengamalkan apa yang dia pelajari.

Hal ini menuntut rekleksi kembali atas materi-materi pembelajar

"' Lihat: /bid, 135.

2 [bid.
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yang memiliki dampak langsung secara praktis kepada mereka.”
Inilah makna pembelajaran pendidikan-mandiri yang dipelopori Jean
Piaget, psikologi evolusioner yang dikenal sebagai tujuan dan
kompetensi pedagogi.

g. al-Mawa‘idh wa al-Indzar wa al-Tahdzir wa al-Tabshir
Pendidikan dengan Nalar Kritis (a/-Tarbiyah Ii al-Fikr al-Naqdiy)

Yaitu, nasehat dan peringatan, serta reward & punishment.
Terkait dengan pendidikan, point ini mempunyai relevansi bahwa
ilmu pengetahuan dan pendidikan hendaknya memelihara sisi
kritisnya, sehingga ia akan dapat terus berinovasi dan berkembang,
bukan malah menjadi jumud dan stagnan. Stagnansi pendidikan
Islam yang dirasakan banyak ulama, menurut Ibn ‘Ashur disebabkan
oleh hilangnya daya kritis ilmu pengetahuan dalam pendidikan
Islam. Ia mengatakan sebab lain mundurnya peradaban Islam antara
lain dikarenakan ilmu pengetahuan dan pendidikan Islam telah
dirampas daya nalar kritisnya yang tinggi.

Pendidikan tanpa sisi nalar kritisnya membuatnya tumpul
dalam merespon perkambangan zaman dan mematikan potensi
berkreasi dan berinovasi yang berakhir pada terciptanya sebuah
penemuan baru. Di mata Ibn ‘Ashur, fakta Inilah yang merusak
tujuan pendidikan itu sendiri, yaitu untuk membawa pemikiran

seseorang ke titik inovasi, dan makna inovasi adalah suatu

73 Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 124.



289

pemikiran itu siap untuk berkembang dalam mencari solusi suatu
masalah, serta memperkaya pengetahuan yang dibuat oleh orang-
orang sebelum dia, memajukan ilmu pengetahuan dan
mengembangkan metode. Hal ini dapat dilakukan hanya dengan
menciptakan kekuatan yang ada dalam pemikiran seseorang yang
bertugas membedakan dan menidentifikasi informasi yang benar
atas yang cacat dari apa yang disampaikan kepadanya”.”*

Mengenai tumpulnya daya nalar kritis yang dialami oleh
pendidikan Islam, Ibn ‘Ashur menguatkannya dengan pendekatan
sejarah. la mencontohkan apa yang telah terjadi di Tunisia.
Terjadinya penindasan atas kemerdekaan berpikir dan melemahnya
daya nalar kritis dalam dunia pendidikan muncul ketika pemikiran
doktrinal di masa pemerintahan dinasti ‘Ubaidiyyah. Kebebasan
mempelajari suatu aliran madzhab dibatasi oleh pemerintah.
Pendidikan diarahkan kepada pendapat yang homogen yang dirasa
dapat mendukung kebijakan pemerintah.

Peristiwa pengekangan pendidikan kritis merupakan salah
satu kejadian bersejarah tentang dunia pendidikan Islam yang paling
penting di negeri Tunisia. Di masa era pemerintahan dinasti
‘Ubaidiyyah, ketika pemerintah mencegah para pemuda (pelajar)
untuk belajar kepada para ahli figih madzhab Malikiyyah dan malah

mengizinkan sesuatu yang bertentangan dengan kecenderungan

74 Lihat: Ibid, 126.
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pemikiran mereka. Artinya pemerintah melarang para pemuda untuk
belajar figih madzhab malikiyyah dan justru mengarahkan mereka
untuk belajar madzhab yang lain, yang bukan merupakan keinginan
mereka.”’

al-1jaz bi al-Qur’an

Pendidikan untuk Meneguhkan Kemukjizatan al-Qur’an
(al-Tarbiyah Ii Ta’yid I‘jaz al-Qur’an)

Yaitu sebagai bentuk kemu’jizatan al-Qur’an itu sendiri.
Peran pendidikan dalam perspektif tujuan ini adalah membuktikan
kebenaran ajaran al-Qur’an dan pesan Nabi Saw yang tertuang
dalam risalah-risalahnya. Pendidikan berperan penting dalam
pembuktian kebenaran ilmiah dalam al-Qur’an, meskipun
sebenarnya kebenaran kandungan al-Qur’an tidak membutuhkan
pembuktian. Kandungan ilmu pengetauhan di dalam al-Qur’an
dapat dipahami dengan pendekatan keilmuan apa pun, misalnya
historis, religius, sosioligis, geoligis, sain dan teknologi, dan
rumpun keilmuan rasional lainnya. Lebih dari itu al-Qur’an yang
juga memiliki dimensi supra rasional yang terkadang akal menusia
membutuhkan ratusan tahun untuk dapat mengungkapnya.

Pendidikan dalam pandangan al-Qur’an mempunyai fungsi
penting dalam menjelaskan tentang hak dasar kemanusiaan, bukti

keesaan Allah dan kebenaran dakwah Rasulullah Saw yang disertai

5 Ibid,
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dengan argumentasi dan penjelasan ilmiah. Juga menjelaskan
tentang dinamika social-religius umat manusia yang terjadi dari
generasi ke generasi, di masa kejayaan dan kemundurannya, serta
hikmah-hikmah yang dapat digali darinya. Seluruh permasalahan ini
menjadi tujuan utama (a/-Magasid al-A ‘la) diturunkan al-Qur’an. 7

Al-Qur’an seakan tidak pernah habis dalam memberikan
informasi baru atau kebenaran baru yang dibuktikan oleh ilmu
pengetahuan secara empiris. Objek kajian yang telah dituturkan al-
Qur’an tidak secara devinitif tertentu pada satu adau dua hal,
melainkan semua makhluk ciptaan Allah, baik manusia, hewan,
tumbuhan ataupun alam semesta dijadikan objek bacaan dan
penelitian. Dalam hal ini, al-Qur’an memposisikan pendidikan
sebagai sarana untuk lebih mengenal dan mengakui keesaan dan
kebesaran Allah. Sebagaimana pengakuan Mouirce Bucaille,
seorang dokter ahli bedah berkebangsaan Prancis yang dikutip oleh
Zamroni, ia mengatakan bahwa: “al-Qur’an merupakan kitab suci
yang obyektif, memuat petunjuk bagi pengembangan ilmu
pengetahuan modern. Kandungan ajarannya sangat sempurna dan

sesuai dengan perkembangan zaman dan penemuan sains modern”.”’

78 Ibid.

"7 Zamroni, Pendidikan Pembebasan dalam Perspektif Barat dan Timur, (Yogyakarta: Ar-Ruzz
Media, 2011), 97.
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4. Konsep Partikular Pendidikan Maqasidi (Al-Magqgasid al-Juz’iyyah)

Dalam sub pembahasan ini, akan dipaparkan pencarian makna
dari magqgasid al-Qur’an yang Dbersifat partikular (juz’iyyah)
dirumuskan dari ayat al-Qur’an sesuai dengan tema pembahasan.
Proses pencarian makna tujuan dari al-Qur’an ini oleh Isma‘il Hasani
diistilahkan dengan “7agsid al-Nusus’.”® Ruang lingkup magasid
Jjuz’iyyah ini lebih terperinci dibandingkan Magasid al-Qur’an al-A ‘la
dan al-Khassah. Karena ia meliputi hikmah dan rahasia kandungan al-
Qur’an melalui tiap ayat-ayatnya secara tematik.

Berbeda dengan metode analisis yang ditempuh pada sub bab
konsturksi paradigma pendidikan dalam konteks a/l-Magasid al-
‘Ammah maupun al-Maqasid al-Khassah sebagaimana sebelumnya,
yang dominan pada analisis perumusan magasid yang berjenis tagsid
magqasid al-Shari* min ahkamihi. Dalam konteks pendidikan diartikan
dengan merumuskan konsep paradigma pendidikan Islam melalui
pemikiran magasid al-Qur’an Tbn ‘Ashur. Namun dalam sub bab al-
maqasid al- juz’iyyah ini lebih dominan menggunakan perumusan
magqasid yang berjenis tagsid maqasid al-Shari‘ min khitabihi. Y aitu
merumuskan konsep paradigma pendidikan Islam melalui ayat-ayat

al-Qur’an.”

78 Lihat: Isma‘il Hasani, Nazariyyah al-Maqasid..., 133.

™ Isma‘il Hasani dalam penelitiannya tentang pemikiran maqgasid al-shari‘ah Ibn ‘Ashur
menyimpulkan bahwa dalam proses perumusan maqasid al-shari ‘ah (tagsid) terdapat dua macam,
yaitu taqsid maqasid al-Shari‘ min ahkamihi (merumuskan tujuan pembuat shari‘ah (Allah)
melalui hukum-hukum-Nya) dan ftagsid magqgasid al-Shari‘ min khitabihi (merumuskan tujuan
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Metode istigra’ (penelitian induktif) yang diterapkan pada
bagian ini adalah istigra’ naqis, yaitu penelitian terhadap sebagian
(ayat) yang bersifat juz’iyyah untuk digeneralisir hukumnya secara
umum., tanpa membahas bagian partikular yang lain (bukan istigra’
tam yang menuntut penelitian hukum partikular secara keseluruhan).
Adapun obyek penelitian dari ayat-ayat pendidikan yang dipilih
dalam mengkonstruksi konsep pendidikan Islam dalam aspek al/-
maqasid al-juz’iyyah adalah kisah Musa-Khidr yang tertuang dalam
surat al-Kahfi ayat 60-82.

Dengan kata lain, penetapan magasid dengan metode istigra’
harus melalui penelitian induktif pada teks yang mempunyai relevansi
dengan tema yang dikaji. Hal ini mengindikasikan bahwa dalam
meneliti maqgasid, tidak harus meneliti seluruh teks atau ayat yang
berhubungan dengan pendidikan. Akan tetapi cukup hanya meneliti
sebagian ayat pendidikan saja. Lantas peneliti memilih kisah Musa-
Khidr dalam surat al-Kahfi ayat 60-82 sebagai obyek kajian dalam
menentukan Magqasid al-Tarbiyah dengan alasan karena surat al-Kahfi
ayat 60-82 adalah satu-satunya ayat pendidikan dalam al-Qur’an yang
mengkisahkan proses pendidikan yang dilakukan melalui interaksi
antara guru dan murid.

Magqasid Juz’iyyah ini terdapat dalam ayat-ayat di setiap surah.

pembuat shari‘ah (Allah) melalui perkataan-Nya dalam al-Qur’an). Maka dapat disimpulkan
bahwa tagsid dalam pandangan Isma‘il Hasani terbagi menjadi dua, yaitu dari sisi makna yang
dikehendaki Allah dari k#4itab perkataan-Nya, kedua dari sisi makna yang dikehendai Allah dari
ketetapan hukum-Nya. Lihat: Isma‘il Hasani, Nazariyyah al-Magqasid..., 133-134.
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Dalam upaya menggali maqasid ini, Ibn ‘Ashur menggunakan
seperangkat metode analisis yang telah dipaparkan pada bab
sebelumnya. Pada poin ini akan dijelaskan penerapan metode yang
ditempuh Ibn ‘Ashur dalam merumuskan magasid yang terkandung di
dalam surat al-Kahfi ayat 60-82.
a. Magqasid al-Ta‘lim
Yaitu tujuan dalam proses sebuah pendidikan antara lain:
1) Menyandarkan [lmu kepada Allah (/snad al-‘lim ila Allah)
Sebab yang melatarbelakangi perjalanan Musa yang
hendak belajar kepada Khidr diriwayatkan dalam hadis Imam
al-Bukhari dan Muslim. Dan tercantum dalam kitab Sahih al-
Bukhari Hadis No. 122, dalam Bab: Apa yang disunnahkan
bagi orang Alim jika ditanya: siapa yang paling alim? maka
hendaknya ia serahkan ilmu kepada Allah.Redaksi hadis
tersebut sebagaimana berikut:

“Dari ‘Ubai ibn Ka’ab ra. telah mendengar Rasulullah
bersabda: Ketika suatu saat Nabi Musa berdiri
berkhutbah di hadapan kaumnya, Bani Isra’il, salah
seorang bertanya: “Siapa orang yang paling tinggi
ilmunya”, Nabi Musa as. menjawab: “Saya”. Kemudian
Allah menegur Musa dan berfirman kepadanya, supaya
Musa tidak mengulangi statemannya itu; “Aku
mempunyai seorang hamba yang tinggal di pertemuan
antara dua samudra, adalah seorang yang lebih tinggi
ilmunya daripada kamu”. Nabi Musa as berkata: “Ya
Tuhanku, bagaimana aku bisa menemuinya”. Tuhannya
berfirman: “Bawalah ikan sebagai bekal perjalanan,
apabila di suatu tempat ikan itu hidup lagi, maka di
situlah tempatnya. (Kalimat Hadis dari Imam al-
Bukhari)”.3°

80 Redaksi Arabnya:
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Dari teks hadis di atas, dapat disimpulkan bahwa secara
etika, semua ilmu hendaknya disandarkan kepada Allah swt,
Dzat yang Maha Mengetahui. Karena segala bentuk ilmu
bersumber dari-Nya. Al-Bukhari juga memasukkan hadis
tersebut dalam bab “Apa yang disunnahkan bagi orang Alim
jika ditanya: siapa yang paling alim? maka hendaknya ia
serahkan ilmu kepada Allah”. Hal ini sebagaimana yang telah
diajarkan Allah kepada Nabi Muhammad Saw ketika ditanya
oleh orang Kafir Quraish dan Pimpinan agama Yahudi yang
menjadi latarbelakang turunnya surat al-Kahfi. Ketika Nabi
ditanya tentang hakikat ruh, maka Allah mengajarinya untuk
menyandarkan ilmu ruh kepada Allah. Dan menegaskan bahwa
ilmu Allah yang diberikan kepada manusia hanyalah sedikit.

Sebagaimana tercantum dalam surat al-Isra’ ayat 85:

A

3 4 A_‘ 3 - %% )/‘a -
M Y\ (,.lxj\ U.A V.MJj\ Lﬂj L} U" é}jﬂ L).a CJJ.S\ gf— L.J\-’j-u-ﬂ-ﬂ":’,j

“Dan mereka bertanya kepadamu tentang roh. Katakanlah: "Roh itu
termasuk urusan Tuhan-ku, dan tidaklah kamu diberi pengetahuan

melainkan sedikit".

dedywujﬁ;ubwqmubdu W2 20 de Bl ”‘@L"J‘C;’W
U-X{Jwﬁ-\wjﬁ}hu\&\]w\&wfwvjw}‘ v&f&@\byd\wuﬁdywdb
qu\@,a@ud\,\.;q\ ) % fjuu\ v“‘ ;,4;\4;“1’; i vl" it JWW‘JU‘

......... fﬂ_wwbupdu}}yw&um Wy °5:)3L3Jbvu(,i.c
Lihat: Al-Bukhari, Jami’ al-Sahih al-Bukhari, (Beirut: Dar al-Kotob al-‘Ilmiyah, 2014), Vol. 1, h
39-40.
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2) Mengembangkan Akal pada Taraf Inovasi
(Isal al-‘Aql Ila Darajah al-Ibtikar)

Sebagaimana telah dijelaskan bahwa prinsip pertama
ideologi pendidikan maqasidi adalah a/-fitrah, bahwa manusia
sejak lahir dibekali potensi akal “fitrah ‘aqliyyah’, yang
digunakan dalam menganalisis sesuatu secara logis berasarkan
hukum kausalitas sebab-akibat.’! Dalam istilah lain, potensi
untuk memahami sesuatu disebut w/il albab. Sebuah
kemampuan untuk dapat berpikir atau merenung,
mempergunakan akal untuk mengambil hikmah dan pelajaran
dari ayat-ayat Tuhan yang ada di alam semesta atau pun di
dalam al-Qur’an. Kemampuan tersebut menjadi anugerah
bawaan manusia sejak lahir, atau yang diistilahkan dengan
fitrah.®?

Dalam pandangan Quraish Shihab, manusia memiliki
potansi untuk mengetahui dan memahami semua yang ada di
alam semesta ini. la telah dibekali akal untuk dapat
mengkorelasikan fenomena yang satu dan fenomena lainnya.
Hal tersebut dimungkinkan dengan bekal kelebihan indera,

akal yang dianugerahkan Allah kepada manusia.®? Eksplorasi

81 Muhammad Nabil Ganayim, Qawa’id al-Maqasidiyyah ‘inda al-Tahir ibn ‘Ashur (UK: Al-
Furqan Islamic Heritage Foundation, 2013), 100.

82 Lihat: Widodo Supriono, Fllsafat Manusia dalam Islam, Reformasi Fllsatat Pendidikan Islam

(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996), 171.

8 Lihat: M. Quraish Shihab, Wawasan al-Qur’an, (Bandung: Mizan, 2001), 436.
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akal manusia juga menjadi objek yang dibicarakan al-Qur’an
dengan tujuan agar manusia dapat menyadari potensi yang
dimiliki akal agar dapat semakin dieksplorasi. Al-Qur’an
mengungkapkan dorongan untuk memaksimalkan fungsi akal
dalam tujuh macam ungkapan,® yaitu:

a) Kata Nazara, dalam surat al-Ghashiyah ayat 17:

EaE G ) Syl S

“Maka apakah mereka tidak memperhatikan unta bagaimana dia

diciptakan”
b) Kata Tadabbara, dalam surat Muhammad ayat 24.

duslt O,l8 & e 5t ol bygsas Y6

“Maka apakah mereka tidak memperhatikan al-Qur’an ataukah

hati mereka terkunci?”’

¢) Kata Tafakkara, dalam surat al-Nahl ayat 69.

“Sesungguhnya pada yang demikian itu benar-benar terdapat
tanda (kebesaran Tuhan) bagi orang-orang yang memikirkan” .

d) Kata Tafaggaha, dalam surat al-Taubah ayat 122.

<

Ul ] 2B Y R AT 6 8% wZer (& Lat Yol
o) 3 lsgaaid ATl 1408 353 oS e 515 V3l

“Mengapa tidak pergi dari tiap-tiap golongan di antara mereka
beberapa orang untuk memperdalam pengetahuan mereka tentang

2
agama

e) Kata Tazakkara, dalam surat al-Nahl ayat 17.

8 Ahzami Samiun Jazuli, Kehidupan dalam Pandangan Al-Qur’an, (Jakarta: Gema Insani Pers,
20006), 72.
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“maka apakah (Allah) yang menciptakan itu sama dengan yang tidak
dapat menciptakan apa-apa? Maka mengapa kamu tidak mengambil

pelajaran?”

f) Kata Fahima, dalam surat al-Anbiya ayat 79.

g 44

fvad ules WX T g Gl LU

“Dan Kami telah memberikan pengertian kepada Sulaiman
tentang hukum (yang lebih tepat); dan kepada masing-masing
mereka telah Kami berikan hikmah dan ilmu”.

g) Kata ‘Agala, dalam surat al-Anfal ayat 22.

€VY) Oolars ¥ ol 2K 220 @t die 53 % Gy
“Sesungguhnya binatang (makhluk) yang seburuk-buruknya

pada sisi Allah ialah orang-orang yang pekak dan tuli yang
tidak mengerti apa-apa pun’.

Dalam proses pembelajaran yang dilakukan Khidr
kepada Musa, surat al-Kahfi ayat 71, 74 dan 77, memang
mendeskripsikan  sistem pendidikan andragogi. Khidr
menyadari bahwa Musa sebagai peserta didik telah memiliki
keilmuan dan pengalaman sebagai seorang nabi dan rasul.
Sehingga dalam proses pembelajaran, Khidr terlebih dahulu
ingin mendengarkan pendapat dan komentar atas apa yang
telah didemonstrasikan Khidr. Musa dibebaskan untuk
mengaktualisasikan diri dengan mengemukakan pendapatnya

sesuai dengan background keilmuan yang ia miliki. Meskipun

Ibn ‘Ashur berpendapat bahwa model pembelajaran Musa-
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Khidr adalah salah satu prinsip pembelajaran, yaitu seorang
pendidik memperingatkan peserta didik dalam beberapa tema
keilmuan yang bertumpu pada doktrinasi pemahaman, apalagi
jika dalam  penyelesaian permasalahannya menemui
kesulitan.®
3) Keikhlasan dalam Pendidikan ( Knowledge Oriented)
(lkhlas al-Niyyah wa Muwajjah Nahwa al-Ma ‘ritah)
Hendaknya  pendidikan  diselenggarakan  dengan
semangat keikhlasan dan prinsip Knowledge Oriented atau
berorientasi pada ilmu pengetahuan, bukan karena motivasi
formalitas saja. Dalam beberapa aspek yang menjadi objek
kritisi di bidang pendidikan, Ibn ‘Ashur berpandangan bahwa
salah satu sebab kemunduran pendidikan Islam adalah
hilangnya semangat keikhlasan dalam proses pendidikan Islam.
Ia mengatakan: “Kemajuan pendidikan tidak akan dapat
tercapai kecuali dengan berpedoman pada keikhlasan guru dan
murid dalam menyebarkan dan mencari ilmu”.%¢ Karena tujuan
yang akan dicapai pendidikan adalah keluhuran akhlak yang
mulia, maka harusnya pendidikan tersebut dijalankan dengan
asas nilai-nilai akhlak karimah, utamanya adalah keikhlasan

yang dipegang oleh semua pelaku pendidikan, baik guru

85 Ibid, Vol. 15, 372.
8 Versi Arabnya: adbs (.LJ\ Cu 3 Cnedadly sisluy) oL e V] e g‘..bd\ (.LE:J\ U,Q <i
Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 100.
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maupun murid, untuk mencari keridlaan Allah swt.

Dalam sejarahnya, para ulama generasi awal telah
memberikan teladan yang baik dalam mencari ilmu (zalab al-
‘iIm). Mereka telah menunjukkan kegigihan dalam mencari
ilmu, mulai dari menempuh perjalanan jauh, meninggalkan
keluarga, mengeluarkan dana yang banyak hanya untuk
mengetahui kebenaran suatu hadits, belajar kepada beberapa
ualama di daerah yang berbeda-bedadan lain-lain. Hal ini telah
cukup untuk menyimpulkan bahwa ulama generasi awal dalam
mencari ilmu berpegang pada knowledge oriented. Sehingga
banyak terlahir banyak ulama besar dengan konstribusi
berharga, yang mempunyai ilmu yang komperhensif, karya-
karya mereka mempunyai manfaat dan nilai lebih sepanjang
zaman.

Semangat yang ditujukkan ulama generasi awal di atas
berbanding terbalik dengan apa yang terjadi pada masa-masa
selanjutnya, khususnya pada masa sekarang. Hal ini mendapat
perhatian dari Abdul Wahid, ia membandingkan kedua pola
belajar di zaman dulu dan sekarang. Ia menilai bahwa di saman
sekarang terjadi kecenderungan pergeseran pola pikir dalam
belajar, dari knowledge oriented kepada certificate oriented
semata. Yang mana sebuah proses belajar dianggap sebagai

suatu proses yang ditempuh untuk meraih sertifikat atau
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ijazah, yang tidak terlalu menekankan kepada semangat
(ghirah) dan kualitas keilmuan (al-rasikhah).y’

Kebanyakan penuntut ilmu, baik murid maupun
mahasiswa memiliki motivasi belajar hanya pada sisi
formalitas. Pikiran para mahasiswa dipenuhi oleh keinginan
untuk segera mendapatkan ijazah tanpa menjaga sesuatu yang
lebih penting, yaitu memperoleh kompetensi keilmuan. Hal ini
dapat dilihat dari dorongan dan motivasi para wali mahasiswa
kepada mahasiswa yang awam agar ia dapat meraih ijazah agar
dapat pekerjaan dari pemerintah. Masalah ini juga tercermin
dari pengajaran yang menuntut untuk mencapai nilai tertentu.
Hal ini mengakibatkan para insan pendidikan untuk mencapai
target tersebut dengan cara apapun. Maka kualitas pendidikan
menjadi dangkal, para ahli menjadi sedikit dan pembohong
menjadi banyak. Hal ini akan semakin menjauhkan kecerdasan
dan mengarahkan kepada kebodohan. Hal yang harus dilakukan
untuk mengatasi permasalahan ini adalah menata kembali
kurikulum pendidikan tiap tahunnya, menjaga kualitas ujian
dari ketidakseriusan, serta memberikan edukasi kepada

mahasiswa makna kesempurnaan nilai yang sebenarnya.®8

87 Lihat: Abdul Wahid, Isu-isu Kontemporer Pendidikan Islam, (Semarang : Need’s Press, 2008),

14-23.
88 Ibid, 117.
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Disiplin dalam Proses Belajar-Mengajar
(al-Iltizam wa al-Ta agqud)

Kedisiplinan dalam proses belajar-mengajar dibahasakan
Ibn ‘Ashur dengan istilah a/-iltizam (komitmen) dan al-ta‘aqud
(kesepakatan).®® Hendaknya pendidikan yang dijalankan oleh
guru dan murid berdasarkan pada asas kedisiplinan, dengan
cara masing-masing guru dan murid mempunyai komitmen
dalam belajar, dengan aturan-aturan yang telah disepakati
bersama. Aturan-aturan ini biasa disebut dengan kontrak
belajar yang dibuat bersama oleh guru dan murid pada awal
pertemuan. Kedisiplinan dalam belajar tercermin dari surat al-
Kahfi ayat 66 dan 70.

Ibn ‘Ashur menilai bahwa pertanyaan di dalam
perkataan Musa Hal Attabi‘uka (@J&u‘ da) digunakan dalam
sebuah ungkapan tawaran yang mempunyai kaitan (qarinah)
mempertanyakan tentang perbuatan sang penanya. Dan lafadz
al-ittiba“ (£\55Y)) adalah kata majaz yang digunakan dalam arti
mengikuti atau mendampingi (al-musahabah), sebagaimana
firman Allah %0 “&3a0 ¥) & G =ale (e 4 30 G5 . yang artinya
“Mereka tidak lain hanyalah mengikuti persangkaan”.®!

Sedangkan lafadz ‘a/a () digunakan untuk menunjukkan

8 Lihat: Jbid, Vol. 1
% al-Qur’an, 53:28.
oV Ibid, Vol. 15, 369.

5, 370.
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makna syarat karena isti‘/la’ (supremasi). Musa menjadikan
ittiba‘ (mengikuti) sebagai syarat agar dapat belajar, yang
menunjukkan sebuah komintmen dan kesepakatan.®?

Dari ayat ini, dapat ditarik kesimpulan hukum bolehnya
mengadakan kesepakatan (kontrak) dalam hal pengajaran al-
Qur’an maupun keilmuan. Sebagaimana dalam hadis tentang
menikahi wanita yang menawarkan dirinya kepada nabi,
namun nabi menolaknya. Lantas nabi menikahkannya dengan
seorang yang menyukainya dengan syarat ia dapat
mengajarinya al-Qur’an yang ia mampu.”?

Dalam pandangan Ibn ‘Ashur, semua komitmen
mengharuskan untuk ditepati. Namun terkadang hukum
menetapi komitmen menjadi bercabang ketika menempatkan
adat istiadat pada sebagai syarat (pertimbangan), sehingga
wajib bagi para pelaksana pendidikan untuk memperlakukan
peserta didik sesuai dengan kebiasaan yang telah berlangsung
di daerah mereka.*

Ibn ‘Ashur sangat menekankan arti penting dari
kedisiplinan di dalam pendidikan. Ia menilai bahwa salah satu

sebab mundurnya peradaban Islam disebabkan kedisiplinan

2 Ibid, Vol. 15, 369-370.
9 Teks Hadisnya:

[ve 0] QLA o Shas L LSSl sis a3l J
Lihat: Al-Bukhari, Jami’ al-Sahih al-Bukhari, (Beirut: Dar al-Kotob al-‘Ilmiyah, 2014), Vol. 1, h.

34,
% Ibn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 15, 370.
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telah diabaikan dalam dunia pendidikan Islam. Ia mengatakan:

“Alasan ketiga (yang membuat mundurnya peradaban
Islam): adalah mengabaikan disiplin, jika kita
mengikuti keadaan pendidikan dan kita akan
menemukan adanya banyaknya pilihan dan opsi dalam
semua lingkup pendidikan, maka seroang pelajar dapat
belajar sesuai dengan pilihannya, seorang guru dapat
mengajarkan kitab yang dia sukai, dan menentukan
permasalahan apa yang akan ia bahas, dan penulis dapat
menggunakan istilah keilmuan secara bebas, dengan
demikian pendidikan di setiap masa bersifat opsional
dan tidak terkontrol ataupun tidak disinergikan ke
dalam sistem dan aturan yang satu”.>

Kondisi pendidikan Islam yang dijumpai Ibn ‘Ashur
sebagaimana di atas membuatnya mengusulkan empat prinsip
sebagai solusi atas permasalahan ketidakdisiplinan: yaitu
menjadikan pendidikan wajib (tidak opsional), menentukan
waktu bagi guru untuk mengajar, menentukan tempat belajar,
dan membagi siswa berdasarkan subjek ilmu pengetahuan dan

pelajaran".”®

5) Keilmuan dengan Pendekatan Multi/Transdisiliner

(Takamul al-‘Ulum wa Izdiwaj al-Ma ‘arif)

Ibn ‘Ashur memahami ilmu yang sedang dicari olah
Musa kepada Khidr adalah ilmu yang bermanfaat (a/-‘i/m al-
nati9). Ibn ‘Ashur lantas memberikan batasan al-‘ilm al-nafi‘
bagi Musa adalah disiplin ilmu yang berada di luar bidang ilmu
shari‘ah bagi Bani Israel, karena Musa telah kaya dengan ilmu

shari‘ah (mono/interdisipliner), sehingga tidak perlu untuk

% Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 199.

% [bid.
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menambah lagi ilmu tersebut, kecuali dari wahyu Allah yang
diturunkan kepadanya. Oleh karena itu, Allah memerintahkan
Musa untuk mencari ilmu selain shari‘ah Bani Israel.”’
Menyadari akan perlunya mengakui eksistensi disiplin
keilmuan lain (multi/transdisiliner) menjadi penting bagi para
penuntut ilmu, khususnya bagi seorang tokoh besar yang
memiliki umat, yang senantiasa akan mengadukan
permasalahan bangsa kepadanya. Karena jika suatu
permasalahan hanya dipandang dengan satu perspektif, atau
satu rumpun disiplin keilmuan saja (mono/interdisipliner),
maka ilmu tersebut akan cenderung menjadikan orang terjebak
dalam fanatisme, merasa paling benar (fruth claim), dan
radikal.

Penguasaan berbagai disiplin keilmuan yang dijadikan
sebagai pendekatan dalam melihat dan mencari solusi atas
problematika bangsa menjadi sangat penting bagi seorang
tokoh. Sebagaimana Nabi Muhammad saw juga telah
mengakui eksistensi disiplin ilmu di luar ilmu shari‘ah atau
agama dalam memecahkan persoalan umat Islam. Untuk
menguatkan argumentasinya tentang pentingnya penguasai
ilmu dengan berbagai perspetif, Ibn ‘Ashur mengutip

pernyataan Nabi Muhammad tentang proses pembenihan

97 Ibn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 15, 370.
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pohon kurma: “antum a‘lamu bi umuri dunyakum’. Serta sikap
Nabi Muhammad yang menjadikan pendapat sahabat al-
Mundir ibn al-Harith sebagai referensi ketika perang Badar
dalam menentukan lokasi strategis bagi para pasukan kaum
muslimin. Yang mana dalam pendapat al-Mundir ibn al-Harith,
lokasi awal kaum muslimin kurang strategis untuk perang.®®
Hingga akhirnya ia menyarankan lokasi di sekitar sumur Badar
sebagai maskas pasukan.

Urgensi penguasaan ilmu secara multi/transdisiliner
telah disadari oleh Musa. Hingga Musa berkeinginan untuk
menguasai ilmu yang berikan khusus kepada Khidr, karena
menambah perspektif keilmuan yang beragam (a/-nafi‘) adalah
bagian dari kebaikan. Sebagaimana firman Allah: “wa qul rabbi
zidni  “ilma’ (QS. Taha : 118). Ibn ‘Ashur menilai bahwa
keilmuan yang diberikan kepada Khidr adalah ilmu strategi
yang khusus ( 7/m siyasah khassah) yang berhubungan dengan
metode penentuan untuk menarik kemaslahatan atau menolak
kerusakan (jalb al-maslahah aw dar’ al-mafsadah), sesuai
dengan kondisi dan keadaan tertentu (kasuistik), bukan
berdasarkan keadaan yang sesuai dengan kemaslahatan umum.
Barangkali Allah Swt memberikan kemudahan kepada Khidr

dalam menentukan kemanfaatan yang bersifat kasuistik,

% Ibn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 15, 370.
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sebagaimana Allah memudahkan Nabi Muhammad untuk
menjadi rahmat yang bersifat global bagi seluruh umat
manusia.”

6) Mengubah Cara Pandang menjadi Inklusif
(Shumuliyyah al-Fikrah wa al-Nazrah)

Dalam perspektif konsep pendidikan maqasidi, sebuah
pendidikan diarahkan untuk dapat mengubah cara pandang
seseorang menjadi lebih inklusif. Asumsi ini didasari oleh
penafsiran Ibn ‘Ashur pada surat al-Kahfi ayat 67, gala innaka
lan tastati‘a ma‘iya sabra. la menjelaskan bahwa ungkapan
Khidr dalam ayat ini dikuatkan (za’k7d) dengan huruf inna (&)
dan /an (o) sebagai klarifikasi pesan ungkapan akan pendeknya
jarak pandang Musa dalam menerima apa yang akan
didemonstrasikan Khidr kepadanya. Karena Khidr memahami
bahwa ia akan melakukan sesuatu yang secara dhahir terlihat
mungkar, namun secara batin adalah perkara yang baik. Dan
ketika Musa tergolong seorang nabi yang diperintahkan Allah
untuk menerapkan hukum berdasarkan pada perkara dhahir,
Khidr paham bahwa ia akan mengingkari apa yang akan ia
lihat dari tingkah laku Khidr karena perbedaan sumber

referensi keilmuan, karena seorang nabi tidak akan menetapkan

% Ibid, Vol. 15, 371.
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perkara yang mungkar. '

Ungkapan ini adalah bentuk peringatan Khidr kepada
Musa untuk sesuatu hal yang akan terjadi. Khidr juga
membenarkan bahwa apa yang akan ia lakukan adalah hal yang
membahayakan dan tidak lazim dalam pandangan ilmu
dhahir.'!  Apa yang dialami oleh Musa Bersama Khidr
memberikan pesan bahwa Musa yang telah mumpuni dengan
ilmu dhahir (shari‘ah) harus membuka pandangan dan
memperluas perspektif, sehingga sesuatu yang sama, terlihat
salah di satu sisi, namun ternyata benar jika dilihat dari sisi
yang lain. Memperluas pandangan dan memperbanyak
perspektif dalam suatu hal akan menghindarkan seseorang

untuk berpikir subjektif.

b. Magqasid al-Talib

Yaitu tujuan yang hendaknya dicapai seorang murid dalam

pendidikan antara lain:

1) Motivasi yang Kuat (Badzl al-Juhd wa Quwwah al- ‘Azm)

Kisah perjalanan Musa yang ingin berguru kepada Khidr
dibuka dengan narasi ayat yang mendeskripsikan motivasi Nabi
Musa yang sangat kuat untuk menuntut ilmu. Sebagaimana
tercantum dalam surat al-Kahfi ayat 60. La abrahu hatta

ablugha majma’ al-bahrain aw amdiya huquba. Motivasi ini

100 Ton “ Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 15, 371.

01T jhat: 7bid.
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muncul setelah Nabi Musa mendapatkan perintah dari Allah
untuk menemui Khidr, seorang hamba yang shaleh di tempat
bertemunya dua buah lautan. Yang disebut Allah memiliki ilmu
yang tidak dipunyai Nabi Musa. Ia pun bertekad untuk berguru
kepadanya.

Motivasi kuat Nabi Musa dalam menuntut ilmu
disimpulkan dari pemaknaan kata Auquba (L3s) secara leksikal
dimaknai oleh Ibn ‘Ashur sebuah kata untuk zaman yang
panjang, yang tidak terbatas hitungannya.!’> Selain menjadi
keterangan waktu bagi lafadz amdiya (=), kata huguba ini
juga menjadi keterangan waktu bagi lafadz ablugha (&), karena
amdiya (==) diathafkan ke lafadz ablugha (&). Waktu yang
tidak terbatas itu digunakan Musa untuk berjalan, juga untuk
sampai ke tempat tujuan yang belum diketahui Musa. Maka
ayat di atas secara rincinya mengandung makna aku (Musa)
tidak akan berhenti hingga sampai majma‘ al-bahrain dengan
perjalanan dekat atau perjalanan dengan waktu yang panjang,
aku pasti akan sampai (menemukannya). Seakan-akan dengan
kalimat ini, Musa hendak menjadikan muridnya yang ikut
(Yusha‘) memupuskan usahanya untuk kembali karena putus

asa. Atau ingin menguatkan niatan muridnya agar memiliki visi

192 1pid, Vol. 15, 365.
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yang sama dengan Musa dengan motivasi belajar yang benar.!%

Sehingga ia tertantang untuk dapat menemui Khidr meski
dengan susah payah dan menempuh perjalanan yang panjang
dengan alamat tujuan yang tidak jelas.
2) Senantiasa Tawadlu‘ karena Ilmu (a/-Tawadlu’ Ma ‘a al- ‘[Im)
Surat al-Kahfi ayat 60 jika dipahami dengan pendekatan
maqgam al-magal (kedudukan makna teks) dan magam al-hal
(kedudukan makna konteks). Ada dua latarbelakang sosial yang
meliputi ayat ini, pertama dari sisi sabab al-nuzul surat al-kahfi
secara keseluruhan, kedua, sabab al-nuzul ayat yang mengkisahkan
perjalanan Musa berguru kepada Khidr. Kedua sebab yang
melatarbelakangi penurunan surat dan ayat ini mengandung makna
kewajiban bersikap tawadlu‘ atau rendah hati bagi orang yang
berilmu dan juga bagi seorang murid. Berikut akan dipaparkan
pembahaan keduanya secara singkat:
a) Kedudukan kisah Musa-Khidr dari segi maqasid al-surah
Ibn ‘Ashur menerangkan bahwa surat al-Kahfi ayat 60
ini (5= J& 33) merupakan ayat lanjutan (ma‘taf) dari firman
Allah surat al-Baqarah ayat 34 ( &3l GE 33) Hubungan
kisah dengan kisah (‘Aff al-gissah ‘ala al-qgissah), yang
memiliki makna ingatlah ketika Musa berkata kepada

muridnya,atau ingatlah waktu itu dan semua yang terjadi saat

103 7bid.
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itu. Ibn ‘Ashur menilai ayat ini mengandung kata ingatlah
atau uzkur (USY) yang tersimpan, karena dlam kisah ini terdapt
pelajaran (ke s«) dan peringatan (s_SY) sebagaimana yang
terdapat dalam kisah penciptaan Nabi Adam,'®™ supaya
pembaca menaruh perhatian pada ayat ini.

Dalam kisah penciptaan Adam dan perintah untuk sujud
kepadanya, terdapat dua peristiwa yang saling bertentangan,
yaitu kerendahan hati malaikat yang mentaati perintah sujud.
Yang kedua kesombongan Iblis yang tidak mau sujud. Surat
al-Kahfi ayat 60 di atas menggambarkan ketundukan dan
ketawadluan Nabi Musa yang bersedia belajar kepada seorang
hamba yang shaleh, yang secara status sosial berada di bawah
status Nabi Musa. Keterkaitan kedua ayat di atas, yakni al-
kahfi: 60 dan al-Baqarah: 34, seakan menjadi qiyas antara
ketawadluan Musa kepada Khidr dengan ketawadluan
malaikat kepada Adam. Untuk memperjelas perbandingan
status sosial antara Musa dan Khidr, akan dipaparkan dalam

tabel berikut ini;

Tabel 5.12
Perbandingan Status Musa dan Khidr

No Nabi Musa Nabi Khidr
1 Al-Qur’an  secara  jelas | Al-Qur’an hanya

menyebut  bahwa  Musa | menyebutkan bahwa Khidr

adalah seorang nabi dan | adalah hamba Allah yang

104 1bid, Vol. 15, 359.
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rasul. shaleh. Adapun status
kenabiannya, ulama berbeda

pendapat.
2 Musa termasuk pada | Khidr tidak termasuk wulul

kelompok rasul ulul azmi, | ‘azmi
yaitu lima rasul teratas (fop
five) yang  mempunyai
kesabaran  dan ketabahan
yang luar biasa dalam
mendakwahkan Islam.!%?
3 Nabi Musa merupakan salah | Khidr tidak diberi kitab suci

satu nabi yang diberi Kitab

Suci oleh Allah, yaitu taurat.
4 Nabi Musa memiliki kaum | Khidr tidak tidak memiliki
dengan jumlah yang besar, | kaum

yaitu Bani Israel.

Latarbelakang turunnya surat al-Kahfi dijelaskan Ibn
‘Ashur dalam tafsirnya al-Tahrir wa al-Tanwir bahwa
sebagaimana telah dijelaskan oleh banyak ulama tafsir bahwa
sebab turunnya surat al-Kahfi telah dipaparkan oleh Ibn Ishaq
dalam sirahnya tanpa sanad, al-Tabrani mensanadkan asbab al-
nuzul surat al-Kahfi kepada Ibn ‘Abbas dengan sanad yang di
dalamnya terdapat perawi yang identitasnya tidak diketahui
“majhul’, diterangkan bahwa sesungguhnya kaum musyrikin
ketika perjuangan dakwah Nabi Muhammad dan pertumbuhan
kaum muslimin menarik perhatian kaum musyrikin, serta

banyaknya pertanyaan seputar Islam dan dakwah Nabi

105 Ketinggian derajat ulul ‘azmi tersurat dalam al-Qur’an surah Al-Ahqaf ayat 35 dan Al-Shura
ayat 13.
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Muhammad yang datang dari para utusan ke Makkah yang
berasal dari beberapa kabilah Arab. Kaum musyrikin lantas
mengutus al-Nazr ibn al-Harith dan ‘Utbah ibn Abi Mu‘it
kepada para pendeta Yahudi di kota Madinah (Yathrib). Kaum
musyrikin bertanya tentang pendapat mereka tentang dakwah
Nabi Muhammad saw. Mereka berharap pendeta yahudi
menemukan cara yang belum diketahui kaum musyrikin untuk
menghadapi Nabi Muhammad, yang dapat mendustakan
dakwah Nabi Muhammad. Mereka berkata: “sesungguhnya
kaum Yahudi adalah ahlul kitab pertama, dan mereka
mempunyai sebagian ilmu kenabian (kriteria dan tanda-tanda
para Nabi), ilmu yang tidak dipuyai oleh kaum musyrikin”.
Lalu al-Nazr dan ‘Ugbah datang ke Madinah dan
mendeskripsikan dakwah Nabi Muhammad saw kepada
Pendeta Yahudi. Keduanya juga menceritakan beberapa
peraktaan penting Nabi Muhammad. Pendeta yahudi lantas
memberikan cara: tanyakan kepadanya (Nabi Muhammad)
tentang tiga hal, jika ia dapat menjawabnya maka ia benar-
benar seorang nabi, namun jika tidak dapat menjawab, maka ia
hanyalah seorang pembual. Tanyakan kepadanya tentang kisah
beberapa pemuda yang keluar dari masa lampau (di awal hari),
“Bagaimana kisah mereka?. Tanyakan tentang seorang

pengembara yang telah sampai pada belahan bagian timur dan
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barat. “Bagaimana kabar lelaki itu?”. Tanyakan mengenai ruh.
Apa itu?.

Setelah itu, pergilah al-Nazr dan ‘Utbah, maka keduanya
menceritakan kepada tokoh Quraisy tentang apa yang
dikatakan pendeta Yahudi. Lantas datanglah sekelompok
orang musyrikin kepada Rasulullah saw dan bertanya tentang
tiga pertanyaan tersebut. Maka Nabi Muhammad Saw
mengatakan: “Saya akan kabarkan kepada kalian besok.”
(sebagaimana biasa, Nabi Muhammad menunggu turunnya
wahyu kepadanya), dan Nabi tidak mengucap insyaallah.
Maka Nabi menunggu hingga tiga hari dan ia belum menerima
wahyu. Ibn Ishaq berkata, masa tunggunya hingga 15 hari.
Orang-orang Quraisy menunggu jawaban dari Nabi dan
mengejek bahwa Nabi telah menjanjikan jawabannya besok,
tetapi sampai beberapa hari belum juga memberikan jawaban,
hal ini membuat Nabi sedih. Kemudian datanglah Jibril
dengan surat al-Kahfi untuk menjawab pertanyaan kaum
musyrikin. !0
b) Kedudukan kisah Musa-Khidr dari segi maqasid al-ayat

Penurunan surat al-Kahfi ini disebabkan adanya rasa
tinggi hati Nabi Musa, saat ia berkhutbah di depan umatnya.

Lantas ia ditanya siapa yang paling pandai di muka bumi.

196 7pid, Vol. 15, 242-243.
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Nabi Musa menjawab bahwa dialah orang yang paling pandai.
Kejadian itu membuat Nabi Musa mendapat teguran dari
Allah dan memberitahu bahwa ada hambanya yang lain yang
lebih pandai darinya. Nabi Musa pun penasaran dan sangat
ingin bertemu dengan hamba Allah tersebut. Dengan petunjuk
Allah, Nabi Musa pergi ke tempat di mana dua lautan bertemu
(majma“ al-bahrain). Di sana Nabi Musa bertemu dengan Nabi
Khidr, dan berkeinginan untuk berguru kepadanya. Hingga
akhirnya terjadilah interaksi edukatif antara Nabi Musa dan
Khidr, yang dikatakan Allah sebagai hamba yang lebih pandai
darinya, sebagaimana telah dideskripsikan Allah kepadanya.
Teguran Allah tersebut membangkitkan tekad kuat Nabi Musa
untuk dapat segera berjumpa dengan Khidr, dengan tujuan
untuk belajar kepadanya. Nabi Musa lantas membawa ikan
dalam wadah sesuai dengan yang diperintahkan Allah, dan
berangkat bersama muridnya yang bernama Yusya’ ibn Nun.!?
Meskipun dalam beberapa riwayat dikatakan bahwa Musa
tidak dinilai sombong, namun setidaknya Musa mengaku ia
adalah orang yang paling pandai di dunia. Inilah yang
menjadikan sebab Musa menadapat teguran dari Allah. Karena
ilmu tidak dapat disandingkan dengan takabbur, tinggi hati

ataupun kesombongan.

107 T jhat: 7bid, Vol. 15, 258-259, 361.
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3) Senantiasa Patuh kepada Guru (a/-Ta‘ah ‘Ala al-Mu‘allim)

Ketika hendak menyampaikan maksud dan tujuannya
bertemu Khidr, Musa meminta izin terlebih dahulu kepada Khidr
untuk belajar kepadanya. Meskipun tujuan belajarnya merupakan
perintah dari Allah swt, Musa tetap sopan meminta persetujuan
kepada Khidr dan tidak memaksakan kehendaknya untuk belajar
kepada Khidr. Sebagaimana termuat dalam surat al-Kahfi ayat
66.'% Pertanyaan yang disampaikan Musa, dalam penilaian Ibn
Kathir bukanlah pertanyaan yang bernada memaksa. Inilah yang
harusnya dicontoh dan diikuti oleh para murid kepada gurunya.'®

Selain itu, penambahan huruf ta’ pada lafadz attabi’uka (fﬂ”—ﬁ)
mengandung makna kesungguhan. Inilah yang hendaknya
dipraktekkan seorang murid. Ia harusnya mempuyai tekad dan
kesungguhan dalam belajar.

Pada sisi yang lain, seorang pengajar mempunyai hak atas
muridnya untuk diikuti dan patuhi,'!® entah itu berupa syarat atau
kontrak belajar. Sebagaimana Khidr yang mengajukan syarat

ketika Musa meminta izin untuk dapat belajar kepadanya.

Sebagaimana termuat dalam surat al-Kahfi ayat 70.!''" Namun

108 al-Qur’an, 18: 66
(i et @ ﬁJw of o audlop o 6
Musa berkata kepada Khidhr: "Bolehkah aku mengikutimu supaya kamu mengajarkan kepadaku
ilmu yang benar di antara ilmu-ilmu yang telah diajarkan kepadamu?" (66)
19 Tbn Kathir, Taf$ir al-Qur’an al- ‘Adim, (Riyad: Dar al-Taibah, Cet. 2, 1999), Vol. 5, 181.
110 Ibn “Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 15, 370.
"1 a]-Qur’an, 18:70
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kepatuhan seorang makhluk kepada makhluk memiliki batasan-
batasannya, sehigga kepatuhan dan ketaatan tersebut tidak sampai
merusak dan menciderai kepatuhan seorang makhluk kepada sang
Khaligq. Sebagaimana hadis nabi yang menegaskan bahwa tidak
boleh ada ketaatan kepada makhluk dalam hal maksiat.!!?

Maka menjadi jelas bahwa semua bentuk ketaatan seorang
makhluk kepada makhluk yang lain, apakah itu raja, penguasa,
orang tua, ulama, atau yang lain, ia memiliki batasan. Selama
perintah dari orang tua atau seorang guru tidak mengarah kepada
kemaksiatan, maka kita wajib untuk mematuhinya. Namun jika
perintah tesebut mengarah kepada kemaksiatan, maka kita tidak
boleh untuk mentaatinya.

4) Sabar dalam Menuntut [lmu (a/-Sabr fi al-Ta‘allum)

Dalam sebuah pendidikan, murid dituntut untuk sabar dalam
proses pembelajaran. Sebagaimana Musa yang mengungkapkan
komitmennya untuk sabar dalam menjalakan proses belajar
bersama Khidr. Komitmen sabar tersebut tertuang dalam surat al-

Kahfi ayat 69.!"> Ibn ‘Ashur menilai bahwa ayat tersebut adalah

V) R i S0 Bl B g p Jld o6 g o e
Dia berkata: "Jika kamu mengikutiku, maka janganlah kamu menanyakan kepadaku tentang
sesuatu apapun, sampai aku sendiri menerangkannya kepadamu". (70)

112 Redaksi hadisnya: (seilly il ols,) J dzne 3 Golsd aslb
113 al-Qur’an, 18:69
€193 i sl Y5 o el 0) g Je
Musa berkata: "Insya Allah kamu akan mendapati aku sebagai orang yang sabar, dan aku tidak
akan menentangmu dalam sesuatu urusanpun". (69)
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ungkapan yang menetapkan kesabaran Musa ketika akan
mengikuti Khidr secara lahiriyah. Kesabaran dalam merasakan
kekhawatiran atau kebosanan, atau kesabaran dari rasa lelah
karena mengikuti Khidr, atau kesabaran dalam melihat apa yang
dilakukan Khidr, yang tidak dapat dinalar oleh Musa, atau
kesabaran untuk senantiasa menerima sebab, alasan serta tujuan
atas tindakan Khidr.!'"*  Ketika kesabaran yang sempurna ini

menuntut ketaatan atas semua perintah yang diterima Musa.

Sedangkan kalimat (130 &U 64;& Y9)!'5S  memberikan

pengertian bahwa hal yang paling penting yang harus menjadi
tanda bagi penuntut ilmu adalah kesabaran dan ketaatan kepada
guru. Dan kesabaran bagi murid yang memiliki ilmu, lebih sulit
dari pada kesabaran murid yang biasa saja, ketiadaan penguasaan
pada ilmu tidak akan dapat melakukan dialog gagasan antara apa
yang ia terima dari guru dengan keilmuan yang telah ia kuasai.
Maka seorang murid yang telah memiliki latarbelakang keilmuan
tertentu, ketika ia menjumpai kontradiksi dari ilmu yang
disampaikan guru, akan memicu perdebatan.

Perdebatan yang terjadi antara guru dan murid tentu akan

menciptakan jarak antara guru dan murid. Inilah alasan mengapa

114 Thn ‘Kshﬁr,/a]—Tabrfr wa al-Tanwir..., Vol. 15, 373.

115 kalimat (V730 gy @n}j ‘gj) diathafkan ke kalimat (L}-’b/wx), atau di athaf fi’il dari isim yang
musytaq pada lafadz”(\jg\-io) dengan ditakwilkan dengan Masdar, atau tanpa pembangkangan ( nx
_P\®). Lihat: /bid..., Vol. 15, 373.
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pada awal percakapannya dengan Musa, Khidr mengucapkan:
"Sesungguhnya kamu sekali-kali tidak akan sanggup sabar
bersama aku”.!'® Lantas Musa menjawab: “Dan bagaimana kamu
dapat sabar atas sesuatu, yang kamu belum mempunyai
pengetahuan yang cukup tentang hal itu?".!'” Dengan jawaban
tersebut, Musa ingin menegaskan kepada Khidr bahwa ia akan
bersabar dan mentaati apa yang diperintahkan Khidr.''® Quraish
Shihab menilai jawaban Khidr sama halusnya dengan pertanyaan
Musa. Khidr tidak langsung menolak secara tegas atas
permohonan Musa. Justru ia menolak dengan cara menilai Musa
tidak akan sabar mengikutinya tanpa menyinggung perasaannya.'!”
¢. Magqasid al-Mu‘allim
Yaitu tujuan yang hendaknya dicapai seorang pengajar dalam
pendidikan antara lain:
1) Mengajar Berdasarkan Potensi Anak Didik
(al-Ta‘lim ‘Ala Asas al-Mawahib)
Dalam kisah Musa-Khidr, tidak ada kurikulum baku yang

diterapkan dalam proses pembelajaran. Hanya saja kapasitas

Musa sebagai rasul atas Bani Israel telah cukup bagi Khidr

116 a]-Qur’an, 18:67
V) o (s gleie 2 0
17 al-Qur’an, 18:68
AV gt g LA T e s
18 Tbn  Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 15, 373.

119 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, Pesan, Kesan dan Keserasian Al-Qur’an, (Jakarta:
Lentera Hati, 2005), Vol. &, 98.
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untuk menentukan tujuan pembelajaran yang akan diberikan
kepada Musa. Maka Khidr ditugaskan oleh Allah untuk
mengembangkan potensinya di bidang /leadership. Menurut
pendapat Ibn ‘Ashur, ilmu yang menjadi tujuan pembelajaran
Musa-Khidr adalah ilmu strategi khusus ( 7/m siyasah khassah),
yaitu metode menarik kemaslahatan atau menolak kerusakan
(jalb al-maslahah aw dar’ al-mafsadah) yang berdasdar pada
kondisi dan keadaan tertentu (kasuistik),'?® melihat kapasitas
Musa sebagai pemimpin bangsa (rasul Bani Israel).

Sang guru juga hendaknya tidak memaksakan suatu
disiplin keilmuan yang tidak sesuai dengan potensi dan
bakatnya, sebagaimana telah diungkapkan Khidr kepada Musa
sebelum ia memulai mengajarkan sesuatu kepada Musa dalam
surat al-Kahfi ayat 66-67.!2! Ungkapan Khidr tersebut
menyimpulkan bahwa siapa pun yang menjadi pendidik
hendaknya mampu menuntun muridnya dalam menemukan
bakat dan potensinya. Selain itu, hendaknya ia juga
mengingatkan akan kesulitan yang berpotensi muncul dalam

proses mencari ilmu, atau pun memberikan saran untuk

120 1o Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 15, 371.
121 al-Qur’an, 18:66-67
ik el Gl of Je S os 2n 4 J6
Musa berkata kepada Khidhr: "Bolehkah aku mengikutimu supaya kamu mengajarkan kepadaku
ilmu yang benar di antara ilmu-ilmu yang telah diajarkan kepadamu?" (66)

V) 5 o iz J 28 J6

Dia menjawab: "Sesungguhnya kamu sekali-kali tidak akan sanggup sabar bersama aku. (67)
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mempelajari sesuatu yang sesuai dengan potensinya.'??

2) Mengajar dengan Metode yang Sesuai
(al-Ta‘lim bi al-Tarigah al-Munasibah)

Dalam surat al-Kahfi ayat 65 dijelaskan mengenai Allah

Swt yang mengajari ilmu kepada Khidr secara laduni (langsung
dari Allah) melalui wahyu. Begitu pula ketika Khidr mengajari
Musa, ia menggunakan metode juga atas petunjuk Allah Swt.
Tujuan, materi dan metode pembelajaran didapatkan Khidr atas
petunjuk Allah Swt. 23 Hal ini dapat diketahui dari perkataan
Khidr dalam ayat 82: “dan bukanlah aku melakukannya itu
menurut kemauanku sendiri”.'?* Dari ayat tersebut dapat ditarik
kesimpulan bahwa seorang pengajar hendakya sebuah
pembelajaran dilakukan dengan semua metode (Learning by
Methode). Hal ini juga sangat ditekankan Ibn ‘Ashur di
kitabnya Alaysa al-Subh bi Qarib. la mengkritik para
guru/dosen yang mengajar tanpa menggunakan metode yang
tepat. la mengatakan:

“Akan tetapi kebanyakan seorang pengajar seringkali alpa
untuk menggunakan metode pembelajaran yang baik, yang
menyebabkan munculnya cela dalam proses membentuk
generasi masa depan. Oleh karena itu Ibn ‘Ashur berpikir

andai saja para pelajar di masa kecilnya diberikan
kesempatan mendapatkan orientasi dan arahan untuk

122 Ibid, 99.

'3 Khidr telah dianugrahi ilmu laduni oleh Allah, yaitu ilmu yang didapatkan dengan cara
pewahyuan. Lihat: Ibn ‘Ashur, a/-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 15, 369.

124 al-Qur’an, 18:82.
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menata masa depannya, pasti usaha dan waktu yang
mereka lakukan akan banyak terarah, sehingga mercka
selamat dari disorientasi (kebingungan) dalam perjalanan

masa mudanya, karena semua celah telah jelas

baginya”.!?

Dari sini, kesadaran akan pentingnya pendidikan tidak akan
mampu mengantarkan kepada tujuannya, sepanjang kesadaran itu
tidak dibarengi dengan membuat de sain unsur-unsur dalam
proses pendidikan secara holistik. Begitu juga jika tidak disertai
dengan menentukan sebuah tujuan yang jelas yang mungkin
untuk digapai dan siap untuk dievaluasi secara terus-menerus.
Dalam surat al-Kahfi ayat 65 71sampai 82, menyiratkan
bahwa Khidr menggunakan metode andragogi dalam
pembelajarannya. Menurut Malcom, pendidikan andragogi ini

1

didasarkan pada empat asumsi, '*° yaitu Konsep diri, konsep

125 Tbn “ Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 11.

126 pendidikan Andragogi adalah pendidikan orang dewasa yang merujuk pada kondisi peserta
didik. Malcom Knowles mengatakan bahwa teori andragogi paling sedikit didasarkan pada
empat asumsi dasar belajar orang dewasa, Pertama, konsep diri, yaitu konsep pribadinya
bergeser dari pribadi yang bergantung kepada orang lain (a dependent personality) menuju
pribadi yang biasa mengarahkan diri sendiri (a self-directing human being). Seseorang
dikatakan dewasa apabila dia mampu mengambil keputusan bagi dirinya, bertanggung jawab,
dan sadar akan tugas dan perannya. Kedua, konsep pengalaman, yaitu akumulasi dari
pertumbuhan pengalamannya yang segudang menajdi sumber belajar yang kaya. Sehingga
membentuk karakter masing-masing individu. Karena orang dewasa memiliki pengalaman labih
banyak sehingga pengalaman tersebut akan menjadi sumber belajar yang baik bagi setiap
individu. Ketiga, konsep kesiapan belajar (readiness), untuk meningkatkan belajar orang dewasa
yang diarahkan pada pengembangan tugas-tugas peranan sosialnya. Kesadaran seseorang
terhadap kebutuhan belajar akan mendorong munculnya motivasi intrinsic untuk memenuhi
kebutuhan hidupnya termasuk menyiapkan diri untuk belajar. Kesiapan belajar tidak ditentukan
pada paksaan akademis maupun biologis, tetapi lebih mengarah pada tuntutan perkembangan
dan perubahan tugas serta peran sosialnya sebagai pekerja, orang tua, atau pemimpin organisasi.
Tentunya hal ini akan mempengaruhi materi pembelajaran yang harus disesuaikan dengan
kebutuhan belajarnya sesuai dengan peranan sosialnya. Keempat, perspektif waktu atau
orientasi belajarnya berubah dari aplikasi pengetahuan yang sifatnya mendesak (immediacy of
application). Karena itu, orientasi belajarnya bukan lagi belajar berpusat pada mata pelajaran,
tatapi belajar berpusat pada masalah (problem solving). Sehingga makna belajar dalam
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pengalaman, konsep kesiapan belajar, konsep orientasi belajar
pada problem solving dan transformasi sosial. Berikut ini akan
dipaparkan keempat asumsi dasar pendidikan andragogi dalam
konteks kisah edukatif Musa dan Khidr.

Kisah pembelajaran Musa-Khidr memiliki relevansi yang
kuat dengan empat asumsi dasar pendidikan andragogi Malcom.
Relevansi tersebut dapat dipaparkan sebagaimana berikut:

a) Konsep diri

Konsep diri yang dicitrakan Musa dalam perspektif
surat al-Kahfi ayat 60-82 terbagi menjadi dua, yaitu citra
diri sebagai orang yang sombong dan citra kedua sebagai
orang yang memiliki semangat yang kuat dalam menuntut
ilmu. Kedua citra tersebut dideskripsikan dalam dialog
yang terjadi, Musa dicitrakan dalam dua nilai, citra positif
dalam menuntut ilmu dan negatif dalam kesombongan.
Citra tersebut tergambarkan dalam pendapat Musa yang ia

utarakan sebagai tanggapan atas tindakan Khidr, yaitu:
(1) Kasus pelubangan perahu, citra positif Musa, ia
menunjukkan kepedulian kepada perahu sewaan yang

mereka naiki secara gratis tersebut. Citra negatifnya,

andragogi bukanlah “persiapan untuk hidup” melainkan “sesuatu yang harus dilakukan agas bisa
hidup”. Lihat: Malcom Shepeherd Knowles, The Adult Learner: The Definite Classic in Adult
Education and Human Resource Development, (Houston: Gulf Publishing Company, 1998), 35.
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Musa lalai akan kontrak belajarnya demi membela sang
pemilik perahu.

(2) Kasus pembunuhan anak, citra positif Musa, ia
menunjukkan rasa kemanusiaannya, serta pantang
menyerah dalam menuntut ilmu, meski telah melanggar
kontrak belajarnya, ia masih tetap meminta izin untuk
tetap bisa belajar. Sedangkan citra negatifnya, Musa
melanggar kontrak belajarnya sekali lagi dengan
menentang tindakan gurunya.

(3) Kasus menegakkan dinding, citra positifnya, Musa
membantu memperbaiki dinding tanpa bertanya
terlebih dahulu. Sedangkan citra negatifnya, ia
menyarankan gurunya untuk meminta imbalan.

b) Konsep Pengalaman
Dalam melihat ketiga kasus di atas, Musa menjadikan
pengalamannya sebagai bahan refleksi dalam mengambil
sikap. Musa juga menjadikan ketiga kasus tersebut sebagai
pengalaman baru dan menjadikannya sumber pembelajaran
baru. Konsep pengalaman ini sesuai dengan konsep rihlah
yang menjadi salah satu metode pendidikan Ibn Khaldun.!?’

Adanya refleksi yang berbasis pengalaman dalam diri Musa

dijelaskan al-Qurtubi dalam tafsirnya sebagaimana berikut:

127 Arifin Yanuar, Pemikiran-Pemikiran Emas Para Tokoh Pendidikan Islam: Dari Klasik hingga
Modern, (Yogyakarta: IRCiSoD, 2018), 327.
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(1) Kasus pelubangan perahu sebenarnya Khidr ingin
menyadarkan bahwa dahulu ketika Musa masih bayi
pernah dihanyutkan ke sungai demi keselamatannya
dari pasukan Fir’aun yang sedang menjalankan misinya
untuk membunuh semua bayi Bani Israel. Kisah ini
termuat dalam surat al-Qassas ayat 7.

(2) Kasus pembunuhan anak kecil, Khidr ingin
menyadarkan Musa atas tindak pembunuhan yang ia
lakukan kepada seorang musuh dari Bani Qibti. Kisah
ini termuat dalam surat al-Qassas ayat 15.

(3) Kasus  penegakan dinding, sebenarnya Khidr
mengingatkannya ketika Musa menolong wanita yang
sedang mengambil air di sumur tanpa pamrih, hingga
akhirnya ia menikahi wanita tersebut. Kisah ini
termuat dalam surat al-Qassas ayat 27.

c) Konsep Kesiapan Belajar
Kesiapan belajar yang dimiliki Musa sebenarnya telah
terlihat ketika Allah memerintahkannya untuk mencari

Khidr dengan tujuan belajar kepadanya. Tekadnya yang

kuat juga telah dijelaskan sebelumnya.'?® Dalam konteks

ketiga kasus yang menjadi sumber pembelajaran Musa,

128 a]-Qur’an, 18:60.



326

dapat dilihat konsep kesiapan belajar Musa, sebagaimana
berikut:

(1) Kasus pelubangan perahu, sebelumnya Musa telah

menyepakati apa yang disyaratkan Khidr kepadanya.
Musa telah menyiapkan mentalnya untuk selalu siap
melaksanakan perintah apapun dari gurunya.'?® Musa
juga telah menyiapkan kebutuhan materi maupun non
materi untuk belajar kepada Khidr. Ia telah mengajak
muridnya yang bernama Yusha‘ serta membawa bekal

selama perjalanan mencari Khidr.*°

(2) Kasus pembunuhan anak, Musa masih menunjukkan

kesiapannya untuk belajar kepada Khidr, dengan
mengabaikan perbuatan Khidr yang tidak dapat ia nalar

menurut syari’ah.!3!

(3) Kasus penegakan dinding, Musa menunjukkan kesiapan

dan keberanian untuk berdialog dengan gurunya. la
mengajukan saran agar Khidr berkenan untuk meminta
upah atas apa yang telah mereka kerjakan. Mengingat
bahwa mereka telah merasa kelaparan, perbekalan
habis, dan penduduk desa tersebut tidak berbaik hati

untuk menjamu mereka. Secara nalar akal sehat, hanya

129 al-Qur’an, 18:66.
130 al-Qur’an, 18:62.
131 al-Qur’an, 18:76.
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penegakan dinding yang memberikan kesempatan
mereka untuk mendapatkan makanan atau uang. Musa
pun telah siap untuk menerima resiko yang ditimbulkan

oleh keberaniannya tersebut.!3?

d) Konsep Orientasi Belajar

Asumsi pendidikan andragogi yang keempat adalah
pendidikan orang dewasa berorientasikan pada pemecahan
masalah (problem solving). Di samping itu, orientasi
belajar orang dewasa juga menjadikan pendidikan sebagai
sarana transformasi sosial. Dalam konteks kisah Musa-

Khidr, dapat dibuktikan bahwa pembelajaran yang

berlangsung telah menjadikan problem solving sebagai

orientasi dan objek pembelajaran, yang akan dipaparakan
sebagaimana berikut:

(1) Kasus pelubangan perahu, dari permasalahan ini dapat
disimpulkan  bahwa  seorang  guru  harusnya
mengajarkan kepada muridnya peka dan peduli
terhadap kaum papah dan tertindas. Bukan hanya
memperhatikan pada sisi kognitif, melainkan juga pada
sisi afektif dan psikomotorik.

(2) Kasus pembunuhan anak, dari permasalahan ini dapat

disimpulkan = bahwa  seorang  guru  harusnya

132 al-Qur’an, 18:77-78.
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mengajarkan kepada muridnya untuk mengantisipasi
ekses sosial yang berpotensi muncul dari sebuah
tindakan kriminal. Selain itu, kemalaslahatan yang
berjangka panjang lebih dikedepankan dari pada
kemaslahatan yang berjangka pendek.

(3) Kasus penegakan dinding, dari permasalahan ini dapat
disimpulkan  bahwa  seorang guru  harusnya
mengajarkan muridnya untuk mempunyai sikap
solidaritas  sosial (takaful al-ijtima‘), misalnya
memperhatikan kondisi anak yatim, serta peduli akan
masa depan mereka. Begitu pula seseorang yang tidak
mempunyai seorang wali yang mengurusnya. Sehingga
mereka mempunyai harapan di masa depan, bukan
malah menjadi beban sosial.

Selain pada tataran teoretik, dalam skala makro Ibn ‘Ashur
menilai bahwa banyak pengajar di Zaytunah yang tidak adanya
kesadaran akan wajibnya memperhatikan pengajaran, salahnya metode
pembelajaran, dan menentang reformasi atau perubahan, dan bersiasat
buruk kepada para pengusung reformasi.’*® Konsekuensi dari buruknya
tenaga pengajar adalah tetapnya keadaan suatu bangsa atas keadaannya
yang stagnan dan tertinggal. Maka penting sekali para ulama dapat

memimpin dalam gerakan reformasi. Karena mereka adalah sebab

munculnya reaksi. Dan pentingnya para ulama menjadi mercusuar yang

133 Ibid, 200.
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dapat membimbing jalan politik. Karena mereka dapat mengkoreksi

bagi setiap kebijakan yang akan diajukan terkait misi reformasi.’*

d. Magqasid al-Manahij al-Ta’limiyyah

Dalam pandangan Ibn ‘Ashur, kesalahan pada pengelolaan
pendidikan secara umum adalah bencana yang sangat
membahayakan  bangsa, lebih berbahaya dari bencana
kebodohan.!35 Ibn ‘Ashur menyadari dan merasakan peran sistem
pendidikan yang mapan dan orientasi pendidikan bagi peserta
didik. Hal itu diungkapkan Ibn ‘Ashur dalam kalimat pengandaian
jika di masa kecilnya ia dapat mengenyam pendidikan dengan
pemapanan sistem yang dilandasi visi dan misi yang terarah, maka
ia berasumsi akan semakin dapat memaksimalkan potensi, bakat
dan pengetahuannya.!3¢

Dalam kisah edukatif antara Musa dan Khidr, didapatkan
bahwa tujuan metode pendidikan adalah untuk memberikan
kesempatan kepada peserta didik untuk mengekplorasi ide dan
pengetahuannya. Hal tersebut dilakukan melalui pernyataan
pendapat, diskusi, tanya-jawab, penelitian dan ekplorasi.

Dari kisah Musa-Khidr ini dapat dirumuskan bahwa tujuan
yang hendaknya dicapai melalui sebuah metode dalam pendidikan

antara lain:

134 Ibid, 98.

135 Tbn ‘ Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 12.
136 Lihat: Ibn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 11.



330

1) Metode Induktif; Demonstrasi dan Brainstorming
( ‘Ala Manhay al-Istigra’)

Dalam proses pembelajarannya, disebutkan bahwa Khidr
mengawali dengan sebuah demostrasi. Yang dimaksud metode
demostrasi adalah metode mengajar yang didominasi oleh
peragaan (demonstrasi) materi yang disajikan melalui benda,
peristiwa, aturan, atau urutan suatu kegiatan, yang dilakukan
secara langsung atau pun dengan bantuan media pembelajaran
yang relevan dengan materi yang sedang diajarkan.!3” Metode
ini praktekkan langsung oleh guru atau orang lain atau pun
peserta didik yang ditunjuk untuk mendemonstrasikan materi
kepada peserta didik lain, tentang suatu proses atau cara
melakukan sesuatu.!3®

Ada tiga tahapan dalam proses pembelajaran induktif
yang terjadi antara Musa dan Khidr, pertama adalah tahap
demostrasi  Khidr (guru) dengan memberikan fakta
permasalahan sebagai pemantik gagasan. Kedua adalah tahap
curah pendapat (brainstorming), Musa (murid) mengemukakan
gagasan atau mengomentari secara bebas, sesuai dengan
pemahamannya berdasarkan latarbelakang keilmuannya. Ketiga,

tahap evaluasi yang dilakukan secara bersama-sama antara

137 Muhibbin Syah, Psikologi Pendidikan dengan Pendekatan Baru, (Bandung: PT Remaja
Rosdakarya, Edisi Revisi, Cet. 14, 2008), 208

138 M. Basyiruddin Usman, Metodologi Pembelajaran Agama Islam, (Jakarta: Ciputat Pers, 2002),

45.
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Khidr dan Musa, dengan menggali berbagai perspektif dan
sudut pandang atas permasalahan yang dipaparkan secara
multi/transdisipliner. Berikut ini akan dijelaskan tiga tahapan
metode pembelajaran dalam kisah Musa-Khidr.
a) Tahap Demonstrasi
Dalam kisahnya, Khidr mendemonstrasikan tiga
peristiwa sebagai bahan pembelarajan untuk Musa.
Pertama, ketika Khidr dan Musa menaiki perahu sewaan
yang mana pemiliknya tidak memungut bayaran dari
mereka, tiba-tiba Khidr melobangi perahu tersebut,!3’
seperti dijelaskan dalam surat al-Kahfi ayat 71. Kedua,
ketika Khidr dan Musa bertemu dengan seorang anak laki-
laki yang belum baligh, sehingga ia dinilai masih bersih,
tidak berdosa, lantas Khidr membunuhnya tanpa alasan, !4
peristiwa ini dijelaskan dalam surat al-Kahfi ayat 74.
Ketiga, ketika Khidr dan Musa menegakkan dinding rumah

yang hampir roboh di suatu desa yang penduduknya tidak

139 Dilihat dari susunan kalimatnya dengan mendahulukan keterangan waktu (al/-Darf) atas
‘amilnya (Subjek dan Prediket), menunjukkan bahwa pelobangan perahu tersebut dilakukan
seketika Khidr naik di atas perahu. Karena keterangan waktu yang didahulukan dilakukan
dengan maksud agar lebih diperhatikan. Ini juga menunjukkan bahwa waktu menaiki perahu,
dimaksud untuk menjelaskan waktu terjadinya pelobangan perahu. Dan Ibn ‘Ashur menilai
memang Khidr menaiki perahu dengan maksud untuk melobangi perahu tersebut. Lihat: Ibn
‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 15, 374-375

140 Susunan kalimat pada ayat 74 memiliki kesamaan dengan ayat 71, artinya keterangan waktu

(al-Darfy didahulukan dari pada ‘amilnya. Ini menunjukkan bahwa pembunuhan anak laki-laki

yang dilakukan Khidr terjadi sesaat setelah mereka bertemu dengan anak laki-laki tersebut.

Kejadian tersebut dinilai Ibn ‘Ashur lebih cepat dari pada pelobangan perahu setelah mereka

menaikinya. Lihat: Ibn ‘Ashur, a/-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 15, 377-378.
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mau memberikan jamuan makanan. Kisah ketiga ini
terdapat dalam surat al-Kahfi ayat 77.
b) Tahap Brainstorming

Dalam konteks kisah edukatif antara Musa dan Khidr,
proses pembelajaran yang berlangsung antara keduanya
memang menuntukkan metode brainstormin. Setelah Khidr
mendemostrasikan permasalahan dari tindakannya, Musa
lantas mengomentarinya dengan pendapat yang dibangun
dari background keilmuannya. Curah pendapat atau
branstorming'*' dalam pandangan Dahlan Sujhana diartikan
sebagai metode mengumpulkan gagasan yang dihimpun
dari peserta didik untuk memecahkan suatu permasalahan
tertentu. Metode ini berfungsi untuk menstimulasi peserta
didik dalam menemukan gagasan sebanyak mungkin
sebagai problem solving. Lalu semua gagasan yang
terhimpun tersebut dianalisa gagasan mana yang paling

2 Tahap penilaian dalam

mungkin untuk diterapkan.'4
metode Brainstorming ini memang dilakukan setelah semua

gagasan dikemukakan. Sebagaimana pendapat Morgan

141 Brainstorming adalah suatu metode atau mengajar yang dilaksanakan oleh guru di dalam
kelas. Talah dengan melontarkan suatu masalah ke kelas oleh guru, kemudian siswa menjawab
atau menyatakan pendapat, atau komentar sehingga mungkin masalah tersebut berkembang
menjadi masalah baru, atau dapat diartikan pula sebagai satiu cara untuk mendapatkan banyak
ide dari sekelompok manusia dalam waktu yang singkat. Lihat: Roestiyah, Strategi Belajar
Mengajar, (Jakarta: Rineka Cipta, 2001), 73.

142 Lihat: Dahlan Sujhana, Metode & Metode Pembelajaran Partisipatif, (Bandung: Falah
Production, 2006), 12.
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bahwa dalam brainstorming, penilaian dilakukan di tahap
akhir. Pada tahap ini semua ide ditampung dan dievaluasi
bersama, serta memilih ide yang akan diterapkan.'#?

Ada tiga pendapat Musa yang disampaikan sebagai
tanggapan atas permasalahan yang diperagakan Khidr.
Pertama, kasus pelubangan perahu, Musa menanggapinya
dengan gaya bahasa pengingkaran, ia berkata: "Mengapa
kamu  melobangi  perahu itu  akibatnya kamu
menenggelamkan penumpangnya?" Sesungguhnya kamu
telah berbuat sesuatu kesalahan yang besar (QS al-Kahfi:
71). Pengingkaran tersebut didasarkan pada alasan dapat
menenggelamkan penumpang perahu. Ungkapan ini secara
tegas memberikan makna bahwa tindakan ini adalah
mungkar secara dhahir. Penegasan pengingkaran ini dilihat
dari ungkapan penutupnya, “Sesungguhnya kamu telah
berbuat sesuatu kesalahan yang besar”. 144

Kedua, kasus pembunuhan anak laki-laki, Musa
menanggapi pembunuhan Khidr kepada anak laki-laki
tersebut dengan gaya bahasa pengingkaran, sebagaimana
ungkapan pengingkaran saat Khidr melubangi perahu. Ia
berkata: "Mengapa kamu membunuh jiwa yang bersih,

bukan karena dia membunuh orang lain? Sesungguhnya

143 Suprijanto, Pendidikan Orang Dewasa, (Jakarta: PT. Bumi Aksara, 2009), 122.
144 Ibn “Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 15, 375.
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kamu telah melakukan suatu yang mungkar" (QS. Al-Kahfi:
74). Pengingkaran tersebut adalah sifat dari tindakan Khidr
(yang mungkar). Ungkapan tersebut memiliki dua makna,
pertama tindakan Khidr mungkar, karena akal sehat
mengingkari kebenarannya, dan menilainya buruk, oleh
karenanya tindakan tersebut dinilai lebih buruk dari
perbuatan yang mungkar sekalipun (shai’in imra). Makna
yang kedua menunjukkan tindakan tersebut tetaplah
dipandang buruk, karena ia telah menjadi wasilah (zar7 ‘ah)
kepada perkara yang rusak. !4

Ketiga, kasus pengokohan dinding rumah yang
hampir roboh. Musa menanggapinya dengan usulan untuk
meminta upah atas penegakan dinding. Ia berkata: "Jikalau
kamu mau, niscaya kamu mengambil upah untuk itu"
menandakan bahwa Khidr tidak meminta upah untuk
pekerjaan itu kepada sang pemilik rumah, sebagai ganti dari
haknya sebagai musafir untuk mendapat jamuan, Musa pun
meminta hak atas pekerjaannya menegakkan dinding rumah
tersebut. Padahal mereka sedang memerlukan uang, karena
mereka berdua telah merasakan lapar dan tidak mempunyai

makanan ataupun uang untuk membeli makanan. !4

145 Thn ‘éshﬁr, al-Tabrir wa al-Tanwir..., Vol. 15, 377-378.
146 Ibn “ Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir..., Vol. 16, 7-9.
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Tahap evaluasi

Tahap evaluasi ini terletak pada akhir proses
pembelajaran, setelah Musa sebagai murid memaparkan
pendapat dan pemikirannya terhadap ketiga kasus yang
didemostrasikan Khidr. Khidr pun menjelaskan alasan-
alasan yang berpedoman pada wahyu Allah dengan berpijak
pada mencapaian kemaslahatan kasuistik (a/-maslahah al-
khassah).

Untuk kasus pertama, Khidr menjelaskan bahwa
perahu yang dilubangi tersebut adalah kepunyaan orang
miskin yang ia gunakan untuk mencari rizki, dengan cara
menyewakannya, baik untuk sarana mencari ikan ataupun
sebagai alat transportasi. Atas pertimbangan itu, Khidr pun
merusak perahu tersebut hingga dinilai tidak layak
digunakan. Karena di depan mereka terdapat seorang raja
yang dholim yang selalu merampas secara paksa perahu-
perahu yang ia temukan. Sehingga ketika ia mendapati
bahwa perahu yang ditumpangi Musa dan Khidr telah rusak
dan tidak layak, maka raja tersebut tidak mengambilnya. Ini
adalah bentuk kemaslahatan kasuistik (a/-maslahah al-
khassah) yang diberitahukan Allah kepada Khidr.!'4’

Kasus kedua, Khidr menjelaskan bahwa pembunuhan

Y7 Ibid, Vol. 16, 12-13.
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anak laki-laki dilakukan atas wahyu Allah, untuk memutus
kerusakan yang bersifat khusus yang diberitahukan Allah
kepada Khidr, maka hal ini bukan dalam kerangka kajian
syari’ah. Allah telah mengetahui bahwa akal dan pemikiran
anak tersebut adalah syadz (tidak normal), sehingga ia
berpikir menyimpang karena memiliki akal yang abnormal
dan pikiran yang terbatas. Kondisi kejiwaan tersebut akan
membuatnya untuk berbuat sewenang-wenang dan kufur.
Sedangkan Allah berkehendak baik kepada kedua orang
tuanya dengan menjaga keimanannya dan selamat dari
tindakan sewenang-wenang. Allah menyuruh Khidr untuk
melakukan tindakan yang tidak wajar tersebut karena ia
telah mengetahui apa yang akan terjadi. Dalam
penyelesaian kasus ini terdapat kemaslahatan bagi agama,
dengan menjaga turunannya dari kekufuran. Ini adalah
kemaslahatan kasuistik yang di dalamnya terdapat tujuan
menjaga agama (A4ifz al-din), dan juga terdapat
kemaslahatan umum (al-maslahah al-‘ammah), karena di
dalamnya terdapat hak Allah seperti jatuhnya hukuman
mati bagi orang murtad. '3

Sedangkan untuk kasus yang ketiga, Khidr

menjelaskan bahwa ia melaksanakan kehendak Allah

8 Ibid, Vol. 16, 13.
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terhadap dua anak yatim sebagai balasan atas kesalehan
ayah mereka. Karena Allah mengetahui bahwa ayah mereka
peduli atas kehidupan masa depan mereka, dengan cara
menitipkan harta untuk mereka di bawah dinding. Dan ia
meminta kepada Allah agar memberikan ilham kepada
kedua anaknya setelah dewasa untuk mencari harta
peninggalan ayahnya yang dikubur di bawah dinding,
dengan sengaja atau tidak. Dan jika dinding tersebut roboh
sebelum kedua anaknya dewasa, maka harta simpanan
tersebut akan ditemukan dan diambil oleh orang yang tidak
berhak. Ini merupakan bagian dari upaya menolakan
kerusakan (daf‘u al-fasad), berbeda dengan kedua kisah
sebelumnya. Ini adalah bentuk rahmatnya Allah kepada
ayah kedua anak yatim tersebut. !4’

Dari ketiga hasil evaluasi yang dilakukan Khidr,
menjelaskan bahwa apa yang telah dilakukan Khidr
bukanlah atas kemauannya sendiri, melainkan semuanya
atas perintah Allah atas dasar ilmu yang telah diajar Allah
kepada Khidr. Evaluasi ini juga akan menghilangkan
keingkaran Musa atas tindakan Khidr. Karena di dalamnya
terdapar rahmat dan kemaslahatan. Maka pastilah Musa

tidak akan lagi mengingkarinya setelah ia mengetahui

9 Ibid, Vol. 16, 14.



338

takwil yang telah dijelaskan Khidr kepadanya.'>°

2) Metode Pendidikan Berbasis Riset Eksploratif

(‘Ala Manhaj al-Bahth al-Istikshafiy)

Dalam  praktik  pembelajarannya, = Khidr hanya
menampilkan sebuah fakta permasalahan untuk dijakdikan
sebagai objek riset Lantas Musa mencoba untuk menganalisa
fakta tersebut dengan pendekatan-pendekatan secara empiris.
Teknik pembelajan Musa-Khidr jauh dari pola pembelajaran
hafalan ataupun teoretik. Dalam bukunya Alaysa al-Subh bi
Qarib, Ibn ‘Ashur mengutip pendapat tokoh yang mengkritik
metode belajar peserta didik yang cenderung hanya menghafal
dan mempelajari teori. Ibn ‘Ashur mendorong pembelajaran
dapat berbasis penelitian dan kaidah-kaidah ilmiah sebagai
pisau analisis. Sehingga pembelajaran tidak sepenuhnya
terpusat pada pendidik (zeacher centris), yang terkadang suatu
ilmu pengetahuan menjadi statis di tangan pendidik. Dalam hal
ini, ia mengatakan:

“para kritikus pendidikan berpendapat bahwa selama ini
pendidikan tidak masuk pada ranah penelitian dan kaidah
akademik, karena kebanyakan pendidikan menjadi
stagnan di tangan pendidik, karena tidak didasari pada
kaidah keilmuan, dan tidak mungkin juga dirumuskan
aturan bagi pendidik agar dapat menjalankan proses

pembelajaran sebagaimana seharusnya’.!>!

Jika kita melihat sejarah peradaban manusia, maka

150 1pid.

15! Tbn ‘Ashur, Alaysa al-Subh bi Qarib..., 11.
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pengetahuan berawal dari percobaan, dan ini bejalan dengan
lamban seiring dengan berjalannya zaman dan keadaan. Bukti
sejarah menunjukkan bahwa manusia di masa awalnya
mendapatkan ilmu pengetahun dari fenomena alam dan
tingkah laku binatang melalui ilham dari Dzat pemberi akal,
Allah Swt. Seperti anak Nabi Adam ketika membunuh
saudaranya, tidak tahu harus bagaimana untuk menutupi
kejahatannya, hingga ia melihat seekor gagak yang mengubur
bangkai gagak lainnya.!>

Selain itu, Ibn ‘Ashur menilai beberapa buku ajar
sekolah ditulis tidak sesuai bagi peserta didik masa kini.
Buku-buku tersebut juga tidak ditulis berdasarkan tingkat
pengetahuan dan daya nalar peserta didik, serta tidak mampu
menjawab kebutuhan mereka. Selain itu, kebanyakan buku
ajar hanya terbatas memuat nukilan pendapat-pendapat ulama
terdahulu. Hingga mungkin telah terbit buku baru, namun
tidak ditemukan di dalamnya pemikiran yang baru. Karena
buku-buku tersebut didominasi oleh kecenderungan pada
kesimpulan yang berporos pada penjelasan (a/-Shuruh) dan
catatan pinggir kitab (a/-Hawashi). Buku-buku tersebut malah
menjadikan para penulis dan peserta didik terpenjara dalam

perdebatan kata-kata yang tidak ada nilai tambah di baliknya.

152 Ibid, 13.
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Kenyataan itu berawal dari motif pensakralan (tagdis) pada
buku (kitab) karangan dan penjelasan masa lalu. Maka terukir
di dalam otak mereka bahwa buku karangan tersebut adalah
pemahaman yang tidak mampu dicapai oleh akal manusia.
Sehingga pendapat mereka tidak dapat dipahami oleh generasi
selanjutnya.'>?

Kerangka konsep pemikiran pendidikan magasidi Tbn ‘Ashur

dapat disimpulkan dalam bentuk skema berikut ini:

NILAI FUNDAMENTAS

Al-Fitrah

A linl 5 pladl il Ay
Pendidikan untuk mengembangkan potensi
dales b alaiall dalaid iy 3
Pendidikan yang menyenangkan

el 4y i)

Pendidikan untuk semua
a3,y il

Pendidikan yang memerdekakan

Al-Samahah

Al-Musaw.

Al-Hurriyyah

Gambar 5.13
Paradigma Pendidikan Dalam Perspektif Nilai Fundamental Ilmu Magasid

153 Ibid, 47-48.



TUJUAN GLOBAL

Al-Salah al-Fardiy
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3 = ad il

Pendidikan untuk perbaikan individu

Al-Salah al-Ijtima‘iy

e lead) 7 adl iy 51

Pendidikan untuk perbaikan sosial

Al-Salah al-‘Umraniy

s anll =Sl il

Pendidikan untuk perbaikan peradaban

Gambar 5.14

Paradigma Pendidikan Dalam Perspektif Magasid al-Qur’an al-‘Ammah

TUJUAN PARSIAL

Isiah al-I‘tigad wa
ta‘lim al-‘Aqd al-Sahih

Faaaall saall adadl A sl

Pendidikan Spiritual

Tahdzib al-Akhlag

IR el Ay il

Pendidikan Karakter

Ay 01 il Ay 5l

Pendidikan Menuju Taklif

Siyasah al-Ummah

eyl ) phaill 4y

Pendidikan Transformatif

al-Qasas wa akhbar al-
Umam al-Salifah

)
I >
)
!

3 yall ey 4y pill
Pendidikan Reflektif (al-I‘tibari)

al-Ta‘lim bi ma
yunasibu halata ‘Asri
al-Mukhatabin

ol 31 i oy L A

Pendidikan Progresif

wsa al-Tahchir

sl all a3

Pendidikan Nalar Kritis

al-1‘jaz bi al-Qur’an

al-Mawa‘idh wa al-
Indzar wa al-Tahdzir

SN Jlae) anlid 4y il

Pendidikan Peneguh Kemukjizatan al-Qur’an

Gambar 5.15

Paradigma Pendidikan Dalam Perspektif Magasid al-Qur’an al-Khassah
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Berikut ini kami paparkan kesimpulan analisa paradigatik tentang
konsep magasid al-Qur’an Tbn ‘Ashur sebagai paradigma pendidikan

Islam dalam bentuk tabel:



TUJUAN PARTIKULAR
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Kisah Musa & Khidr
Surat al-Kahfi
Ayat 60-82

a. Maqasid al-Ta‘lim
1) A J) alall ol
Menyandarkan IImu kepada Allah
2) SV a5 ) i) Jlamy
Mengembangkan Akal Pada Taraf Inovatif
3) A rall sad da ge s Al (a3lA)
Keikhlasan dalam Pendidikan (Knowledge
Oriented)
4) Bl 5 o) Y
Disiplin dalam Proses Belajar-Mengajar
5) &_ﬁ‘)\.ud\ CUJ)U (:)Ld\ Jal&s
Keilmuan dengan Pendekatan
Multi/Transdisiliner
6) 5kl 5 5 Sl 44l s

Mengubah Cara Pandang menjadi Inklusif

b. Magqgasid al-Mu ‘allim
1) gl ol e pdatl)
Mengajar Berdasarkan Potensi Anak
Didik
2) Aliall 28 HLally wibel

Mengajar dengan Metode yang Sesuai

. Magqasid al-Manahij al-Ta’limiyyah
1) e8] =gia s
Metode Induktif; Demonstrasi dan
Brainstorming
2) SALasiny) ¢aanl) T AL
Metode Pendidikan Berbasis Riset
Eksplotarif

d. Magqasid al-Talib
1) pnll 5585 26l Iy
Motivasi yang Kuat

2) el g g5

Senantiasa Tawadlu‘ dan Tidak Sombong karena Ilmu

3) abeall e dclal

Tidak Memaksaan Kehendak dan Senantiasa Patuh kepada Guru

4) el 3

Sabar dalam menuntut ilmu

Gambar 5.16

Paradigma Pendidikan Dalam Perspektif Maqasid al-Qur’an al-Juz’iyyah



Tabel 5.17
Tabel Peta Konsep Paradigma Pendidikan Magasidi

Maqasid Al-Qur’an Sebagai Paradigma Pendidikan Islam

Asumsi Dasar 1. Al-Qur’an telah mencakup semua keilmuan secara general dan sebagai referensi primernya
2. Al-Qur’an memuat kemaslahatan dunia-akhirat menjadi orientasi pendidikan
3. Relevansi al-Qur’an sepanjang zaman menjadikan konsep pendidikan yang selalu dinamis

Nilai Dasar 1. Secara global memuat nilai /s/ah tatanan sosial dan keberadaban dunia
2. Secara parsial memuat nilai /s/ah keadaan tiap individu menuju kemaslahatan dunia dan akhirat
3. Secara partikular memuat nilai /s/ah untuk mendorong perkembangan ilmu pengetahuan

Konsep Magqasid al-Qur’an Tbn ‘Ashur, baik secara prinsip/nilai fundamental (al-asas), konsep umum (al-‘ammah),

khusus (al-khassah) dan parsial (al-juz’iyyah) sebagai Paradigma Pendidikan Islam

Praktek 1. Prinsip Pendidikan (a/-Asas al-Maqasidi)

(Konstruksi - Al-Fitrah; Pendidikan pengembangan potensi

Penerapan) Pendidikan didasarkan pada pengembangan potensi manusia yang dimiliki sejak lahir. (1946)

37 tahun kemudian datang teori Howard Gardner (1983) merinci potensi peserta didik dalam teorinya
multiple inteligences.
Teori Gardner ini menjadi pegangan bahwa setiap orang memiliki bakat unik dan berbeda. Orang tidak
dapat dipaksa berprestasi di luar bakat bakat khusus yang dimilikinya.
Al-Samahah;, Pendidikan yang menyenangkan
Pendidikan didasarkan pada kemudahan dan kegembiraan, tidak membebani peserta didik di atas
kemampuannya.
47 tahun kemudian muncul teori Joyful Learning, Gordon Dryden (1993), Bobbi DePorter (1993)
Al-Musawah;, Pendidikan untuk semua
Pendidikan didasarkan pada jaminan hak-hak kesertaraan.
51 tahun kemudian “Nobody is superior to anyone else”’Paulo Freire (1997)
Al-Hurriyyah; Pendidikan yang memerdekakan
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Pendidikan didasarkan pada sikap memerdekakan
22 tahun lebih dahulu dari konsep Paulo Freire (1968)

2. Konsep Umum (a/-Magasid al-‘Ammah)

Salah al-Fardiy, Kesalehan Individu

Pendidikan bertujuan sebagai sarana menjadikan individu lebih baik.
Salah al-Ijtima iy, Kesalehan Sosial

Pendidikan bertujuan sebagai sarana menjadikan masyarakat lebih baik.
Salah al-‘Umraniy, Kesalehan Peradaban

Pendidikan bertujuan sebagai sarana menjadikan peradaban dunia lebih baik.
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Konsep Parsial (a/-Magqgasid al-Khassah)

Islah al-I‘tigad wa ta‘lim al-‘Aqd al-Sahih
Pendidikan Spiritual; Pendidikan sebagai sarana memperkokoh keimanan dan implementasi nilai
keimanan

Tahdzib al-Akhlag
Pendidikan Karakter; Pendidikan Sebagai Pembinaan Menuju Akhlak Yang Mulia.

al-Tashri‘ ‘ala al-ahkam khassah wa ‘ammah
Pendidikan Merupakan Proses Pemberdayaan Manusia Menuju Taklif (Kemampuan Menjalankan Syariat
Islam).

Siyasah al-Ummah
Pendidikan sebagai Sarana Transformasi Perubahan Sosial

al-Qasas wa akhbar al-Umam al-Salifah Ii al-Ta’assi bi salihi Ahwalihim
Pendidikan Reflektif (a/-I‘tibari)

al-Ta‘lim bi Ma Yunasibu Halata ‘Asri al-Mukhatabin
Pendidikan yang relevan dengan kebutuhan zaman

al-Mawa ‘idh wa al-Indzar wa al-Tahdzir wa al-Tabshir
Pendidikan dengan Nalar Kritis

al-I‘jaz bi al-Qur’an
Pendidikan yang Meneguhkan Kemukjizatan al-Qur’an.

4. Konsep Partikular (a/l-Maqasid al-Juz’iyyah)

a. Maqasid al-Ta‘lim
1) Menyandarkan [lmu kepada Allah




2) Mengembangkan Akal pada Taraf Inovatif

3) Keikhlasan dalam Pendidikan (Knowl/edge Oriented)

4) Disiplin dalam Proses Belajar-Mengajar

5) Keilmuan dengan Pendekatan Multi/Transdisiliner

6) Mengubah Cara Pandang menjadi Inklusif

Magqasid al-Talib

1) Motivasi yang Kuat

2) Senantiasa Tawadlu® dan Tidak Sombong karena Ilmu

3) Tidak Memaksaan Kehendak dan Senantiasa Patuh kepada Guru
4) Sabar dalam Menuntut I[lmu

Magasid al-Mu‘allim

1) Mengajar Berdasarkan Potensi Anak Didik (Learning based on potential)
2) Mengajar dengan Metode yang Sesuai (Learning by Methode)
Maqasid al-Manahij al-Ta’limiyyah

1) Metode Induktif; Demonstrasi dan Brainstorming

2) Metode Pendidikan Berbasis Riset Eksploratif
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Dari semua kaidah kulliyah tentang paradigma pendidikan magasidi yang
telah dikonstruksi dari magasid al-Qur’an Tbn ‘Ashur dalam kajian filosofis-
paradigmatik, pesan yang bersifat refleksi-teoritis dari pendidikan maqasidi
dalam kerangka pemikiran magasid Ibn ‘Ashur di bidang pendidikan yang dapat

disimpulkan bahwa:

i ally eledly £x4) 52 W) Gtlas o3 o ol Baolil 5

“pendidikan magasidi senantiasa menjaga nilai-nilai kemaslahatannya yang
bersifat universal, baik terhadap kemasalahatan individual, komunal/sosial,

maupun peradaban”. Ungkapan ini mempunyai aksioma bahwa:

MB&UW\LAMWL;&& ?@\wsuwyj

“jika sebuah proses pendidikan Islam tidak mengantarkan kepada trilogi

kemaslahatan, maka pendidikan tersebut bisa dinilai telah mengalami kegagalan”.

Kaidah umum di atas memiliki penjelasan bahwa pendidikan berparadigma
magqasidi berfungsi untuk menjaga nilai-nilai kemaslahatan yang bersifat
universal, yang terbagi dalam trilogi kemaslahatan magasid ‘ammah Tbn ‘Ashur,
yaitu kemaslahatan dalam tataran individual (a/-fardiy), sosial (al-jama‘iy)
maupun peradaban bangsa (al/- ‘umraniy). Sehingga secara fungsional, pendidikan

dapat berperan menyelesaikan masalah (problem solving). Paradigma berbasis
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magqasid menjadikan konsep pendidikan lebih dinamis sehingga dapat bersinergi
dengan kemaslahatan universal yang disepakati dunia di tengah dinamika
perkembangan zaman. Maka tidak berlebihan jika Jasser Auda menyarankan agar
menjadikan  United Nations Development Program (UNDP) sebagai
pertimbangan dan standar ilmiah dalam menentukan kemaslahatan sebagai acuan
magqasid.">*

Selain itu, pendidikan diharapkan dapat menjadi salah satu instrumen
penyelesaian masalah dalam isu-isu kontemporer dengan karakteristiknya yang
dimanis dan mampu beradaptasi dengan perkembangan zaman. Dari sini,
pendekatan ilmu maqgasid dalam memandang konsep pendidikan menjadi penting.
konsep pendidikan hanya dipahami secara fekstual-literalistik, serta diperlakukan
seperti manqul al-‘aga’id (transmisi akidah) yang tidak tersentuh kritik dan
perubahan (fagdis al-nusus). Maka perlakuan semacam ini justru akan
menempatkan pendidikan Islam pada stagnansi dan kejumudan, dan justru akan

menjadi bagian dari masalah (part of problem) dalam peradaban umat Islam.

154 Lihat: Jasser Auda, Membumikan Hukum Islam melalui Magqasid Syariah: Pendekatan Sistem,

(Bandung: Mizan, 2015), 15.



BAB VI

PENUTUP

A. Kesimpulan

Hasil penelitian ini menyimpulkan bahwa al-Qur’an sebagai referensi
primer bagi konsep pendidikan Islam menjadikan pemikiran maqasid al-
Qur’an sangat relevan sebagai paradigma pendidikan Islam, mengingat konsep
Magqasid al-Qur’an adalah tujuan asasi al-Qur’an itu sendiri. Pemikiran Ibn
‘Ashur dapat direkonstruksi menjadi paradigma pendidikan Islam atas tiga
landasan paradigmatik, yaitu asumsi, nilai dasar dan praktek. konsep
pendidikan Islam yang dibangun secara filosofis dengan landasan pemikiran
maqasid al-Qur’an sebagai paradigmanya melahirkan konsep “pendidikan
magqasidi”.

Asumsi dasar yang melandasi pemikiran pendidikan maqasidi terbagi
menjadi tiga hal: Pertama, al-Qur’an adalah sumber pendidikan. Kedua, al-
Qur’an yang memuat kemaslahatan dunia dan akhirat menjadi orientasi
pendidikan. Ketiga, relevansi al-Qur’an sepanjang zaman menjadikan konsep
pendidikan Islam selalu dinamis.

Adapun nilai dasar dari pemikiran pendidikan maqasidi terbagi menjadi
tiga hal: Pertama, secara global al-Qur’an memuat nilai /s/ah atas tatanan
sosial dan peradaban dunia. Kedua, secara parsial al-Qur’an memuat nilai /s/ah

atas keadaan tiap individu menuju kemaslahatan dunia dan akhirat. Ketiga,
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secara partikular al-Qur’an memuat nilai /s/lah untuk mendorong
perkembangan ilmu pengetahuan.

Konstruksi penerapan magqasid al-Qur’an sebagai paradigma pendidikan
Islam dalam kerangka pemikiran pendidikan magasidi tercakup dalam empat
bagian: Pertama, prinsip pendidikan (al-Asas al-Maqgasidi) yang terkonstruksi
dari empat nilai fundamental pemikiran magasid Ibn ‘ Ashur, yaitu al-Fitrah,
al-Samahah, al-Musawah; dan al-Hurriyyah. Kedua, konsep umum yang
terekonstruksi dari konsep al-Magasid al-‘Ammah. Ketiga, konsep parsial
yang terekonstruksi dari konsep al-Magqasid al-Khassah. Keempat, konsep
partikular yang terekonstruksi dari konsep al-Maqgasid al-Juz’iyyah dalam
perspektif surat al-Kahfi ayat 60-82 terbagi menjadi empat bagian, antara lain:
Magqasid al-Ta‘lim, Maqasid al-Talib, Maqasid al-Mu ‘allim, dan Magqasid al-
Manahij al-Ta’limiyyah.

. Implikasi Teoritik

Beberapa temuan melalui penelitian disertasi ini terkait dengan
pemikiran pendidikan magasidi, yang dipaparkan sebagaimana berikut:

1. Disertasi ini menghasilkan sebuah konsep kaidah kulliyyahyang bersifat
global yang belum ada dalam kajian pendidikan Islam. Inilah novelty
dari penelitian Disertasi ini. Kaidah kulljyyah ini berupa paradigma
pendidikan magqasidi yang secara teoritik dapat berimplikasi menjadi
sebuah landasan filosofis paradigmatik bagi kajian pemikiran

pendidikan Islam yang dikembangkan di kemudian hari.
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2. Paradigma pendidikan magqgasidi dapat berimplikasi dalam mengubah
cara pandang terhadap konsep pendidikan Barat yang diasumsikan bebas
nilai dan tidak mempunyai akar epistemologi yang kuat dari al-Qur’an
oleh sebagian pemerhati pendidikan Islam. Meskipun pada
kenyataannya, pendidikan Islam sendiri dikembangkan dengan
mengadopsi konsep pendidikan Barat sejak beberapa dekade terakhir.
Selain itu paradigma pendidikan magasidi secara teoritis juga dapat
menjembatani antara pemikiran pendidikan Islam dengan konsep
pendidikan Barat yang sesuai dengan semangat al-Qur’an dalam
perspektif pemikiran magasid Ibn ‘Ashur.

3. Paradigma pendidikan magasidi mempunyai sisi dinamis yang secara
praktis akan mampu menjadi jawaban atas persoalan dan kebutuhan
dunia pendidikan seiring dengan perkembangan zaman. Hal tersebut
dimungkinkan karena paradigma pendidikan magasidiberorientasi pada
maslahah yang akan selalu menyesuaikan orientasinya seiring dengan
perkembangan zaman dan situasi.

4. Paradigma pendidikan magasidi ini membuktikan bahwa Ibn ‘Ashur
adalah tokoh pendidikan Islam pertama yang menggagas sistem
pendidikan modern dalam dunia Islam. Ibn ‘Ashur telah menggagas
sistem pendidikan dan kurikulum yang berbasis pada pemikiran
maqasid. Selain itu, Ibn ‘Ashur juga penggagas kemerdekaan dalam
pendidikan. Hal tersebut dapat dilihat dari konsep Hurriyyah al-Agwal

(kebebasan dalam berpendapat) yang juga mengandung pengertian
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kebebasan mempelajari ilmu (Hurriyyah al-‘llm), kebebasan mengajar

(Hurriyyah al-Ta’lim), dan kebebasan menulis (Hurriyyah al-Ta’[it).

C. Keterbatasan Penelitian

1.

Disertasi ini mendekati permasalahan tentang Magasid al-Qur’an sebagai
paradigma pendidikan Islam dari perspektif studi pemikiran Dirasat
Islamiyah. Sehingga penelitian yang dilakukan dalam disertasi ini
sebagian besar membahas permasalahan filosofis paradigmatik tentang
pendidikan Islam.

Disertasi ini tidak memberikan porsi yang banyak dalam pembahasan pada
sisi aplikatif dan teknis pendidikan Islam. Meskipun disertasi ini akan
membicarakan pendidikan Islam secara teknis pada sub bab pembahasan
konstruksi paradigma pendidikan Islam dalam perspektif Maqasid al-
Qur’an dalam tingkat partikular (a/-juz’iyyah).

Disertasi ini merekonstruki konsep pendidikan Islam pada tingkat
partikular (al-Magqgasid al-Juz’iyyah) hanya terfokus pada kisah Musa-
Khidr yang tertuang dalam surat al-Kahfi ayat 60-82. Sehingga dalam
merumuskan maqasidnya (fagsid) menggunakan metode istigra’ naqis,
yaitu penelitian terhadap sebagian (ayat) yang bersifat juz7yyah untuk
digeneralisir hukumnya secara umum. tanpa membahas bagian partikular
yang lain. Sehingga ayat-ayat pendidikan yang lain belum tereksplorasi
dan terumuskan ke dalam konsep, strategi atau pun matode pendidikan

Islam secara keseluruhan.
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D. Rekomendasi

Berpijak dari hasil penelitian di atas, panulis rumuskan beberapa

rekomendasiyang dapat dijadikan sebagai rekomendasi bagi pembaca atau

peneliti lain yang akan mengembangkan paradigma pendidikan Islam dalam

perspektif pemikiran maqasidi. Adapun beberapa rekomendasi yang dapat

penulis paparakan sebagaimana berikut:

1.

Hasil penelitian ini perlu dikembangkan dengan penelitian yang
mendekati permasalahan tentang Maqasid al-Qur’an sebagai paradigma
pendidikan Islam dari perspektif rumpun ilmu kependidikan, atau
keilmuan lain dengan pendekatan multi/transdisipliner yang dapat
memperkaya pembahasan paradigma pendidikan magqasidi.

Perlunya penelitian lanjutan yang menjadikan permasalahan teknis
pendidikan Islam dalam perspektif pemikiran maqasidi. Sehingga
paradigma pendidikan yang berbasis Magqgasid al-Qur’an dapat terkonsep

secara praktis dan aplkatif.

. Perlunya penelitian lanjutan yang mengeksplorasi konsep pendidikan

pada tingkat partikular (juz’iyyah) yang dirumuskan aspek maqgasidnya
(tagsid) dari ayat-ayat pendidikan yang lain, atau bahkan seluruh ayat-
ayat pendidikan yang ada di dalam al-Qur’an. Sehingga konsep, strategi
atau metode pendidikan yang bersifat teknis dapat terumuskan secara
keseluruhan, dengan menggunakan metode istigra’ tam yang menuntut
penelitian ayat pendidikan partikular secara keseluruhan. Karena penulis

meyakini bahwa semua konsep pendidikan Barat secara filosofis atau
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mungkin pada tataran praktis dapat ditemukan di semua ayat pendidikan

dalam al-Qur’an.

digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id
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