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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN

1. Konsonan
No. | Arab Latin No. | Arab Latin
1 ) tidak dilambangkan 16 Lk t
2 < b 17 b z
3 < t 18 [ ¢
4 & $ 19 3 g
5 4 j 20 - f
6 < h 21 Jé a
7 ¢ kh 21 d k
8 A d 22 J |
9 3 z 23 5 m
10 o r 24 O n
11 J z 25 3 w
12 o S 26 ° h
13 o sy 27 5 >
14 o S 28 ¢ y
15 | o= d
2. Vokal Pendek 3. Vokal Panjang
=a K kataba ILo=a Jé gala
S dis swila @ =1 J3 dila
=y Y% yazhabu §=u U yaqalu
4. Diftong Catatan: )
Gra S el |l psbn yune
3 =au U haula supaya selaras dengan teks Arabnya.
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TENTANG TAFSIR AL QUR’AN



A. Tafsir al-Qur’an

Al-Qur’an adalah kitab suci yang bersumber dari Allah yang
disampaikan kepada Nabi Muhammad saw., pamungkas para nabi, yang
berfungsi sebagai guideline kehidupan umat manusia' untuk sepanjang
zaman dan berlaku di segala tempat ( al-Qur’an salih li kulli zaman wa
makan). Artinya, Al-Qur’an bukan hanya diperuntukkan bagi generasi
manusia yang hidup pada periode turunnya saja, tetapi juga bagi umat
yang hidup pada saat sekarang dan sekaligus untuk umat yang akan
datang.?

Al-Qur’an diyakini sebagai kitab suci adalah karena; pertama, ia
merupakan firman Tuhan Yang Maha Sempurna dan Suci dari
keterbatasan dan ketidaksempurnaan, sehingga pesan atau makna yang
terdapat di dalam nass-nass atau teks-teksnya itu sempurna dan luas
dimensinya serta cukup menjadi bekal petunjuk bagi umat manusia;
kedua, ia selalu terjaga maknanya dari penyelewengan-penyelewengan
logika yang tidak benar, serta bertentangan dengan nilai-nilai ke-hidayah-
an Al-Qur’an. Alasan kedua ini meniscayakan agar para pengikut Al-
Qur’an selalu berijtihad, berkreasi, dan berinovasi dalam membangun
metode dan teknik untuk dapat memahami makna-makna Al-Qur’an
secara up to date.

Secara material, teks Al-Qur’an memang terbatas, namun
kandungan maknanya diyakini tak terhingga. Di sisi lain, problematika

' Lihat Q.S. al-Bagarah /2:2, 97; Q.S. al-Nahl/16: 64, 89, 102; Q.S. al-
Naml/ 27: 1-2, 77; Q.S. Lugman /31: 2-3.

2 Pernyataan tersebut sesuai dengan masa keberlakuan risalah Nabi
Muhammad SAW sebagaimana dalam firman Allahh SWT:

(YA) &g ¥ 0 8T 2535 15 s o B8y St ug

Dan Kami tidak mengutus kamu, melainkan kepada umat manusia seluruhnya
sebagai pembawa berita gembira dan sebagai pemberi peringatan, tetapi
kebanyakan manusia tiada mengetahui (Q.S. Saba’/34: 28).
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kehidupan manusia dalam berbagai aspeknya terus berkembang tak
mengenal henti. Oleh sebab itu, Al-Qur’an hadir menjadi pembimbing
kehidupan mereka. Terkait hal ini, kiranya sangat diperlukan upaya serius
dari para cendekia untuk mengatasi potensi kesenjangan antara teks Al-
Qur’an yang terbatas itu dengan problema kehidupan sosial-empiris yang
dinamis tanpa henti.

Terdapat keyakinan bahwa Al-Qur’an, sebagai firman Allah, itu
memiliki dua dimensi. Pertama adalah dimensi zahir tekstual yang
berupa lambang-lambang bahasa tertulis sebagai corpus atau bodi fisik
Al-Qur’an yang terlihat oleh mata kepala dan terdengan oleh telinga kalau
dibaca. Yang kedua adalah dimensi batin atau jiwa serta spirit Al-Qur’an.
Ini merupakan makna-makna sebagai esensi teks Al-Qur’an yang aktual
yang hanya dapat ditangkap oleh logika/pikiran dan kalbu manusia.
Dimensi spirit atau segi batin Al-Qur’an tersebut merupakan konsep-
konsep, ide-ide, dan cita-cita yang dikomunikasikan oleh oleh Allah
kepada jiwa manusia sebagai pesan yang abadi ( Js¥! |&) yang berfungsi

sebagai petunjuk kehidupan manusia.

Dimensi batin atau jiwa Al-Qur’an tersebut merupakan esensi yang
sekaligus energi/ruh Al-Qur’an yang terkonstruksi dan ditransmisikan
melalui media bahasa Arab yang selanjutnya dibacakan kepada Nabi
Muhammad dan dituturkan kepada sahabat dan akhirnya ditekstuasikan
dalam wujud bahasa Arab. Tentu saja, setelah jiwa/ruh Al-Qur’an
tersebut dikomunikasikan kepada manusia (melalui Rasul-Nya,
Muhammad) dengan medium bahasa, maka pasti mengalami simplifikasi
karena adanya keterbatasan materialitas teks bahasa tersebut. Tentu juga,
teks yang menjadi wadah jiwa Al-Qur’an tersebut dikonstruksi oleh Allah
Sang Maha Berbicara (a<ill) sesempurna mungkin sehingga tercipta
sistem linguistik yang bernilai kesastraan sangat tinggi yang melampaui
kesempurnaan linguistik kala itu.

Allah Swt. sungguh Maha Tahu kalau manusia itu dapat
memahami pesan-pesan hidayah-Nya yang termuat dalam firman-Nya,
Al-Qur’an. Dalam kaitan itu, pada waktu Al-Qur’an dikomunikasikan
kepada umat manusia, masyarakat penerimanya yang pertama telah
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menguasai retorika bahasa Arab sangat tinggi. Sementara itu, konstruksi
lafaz-lafaz Al-Qur’an ditujukan untuk memuat makna atau pesan yang
secara dimensional lebih luas. Keluasan makna yang disematkan ke
dalam lafaz-lafaz yang membingkainya tersebut mengalami simplifikasi
sehingga makna yang terwadahi oleh lafaz tersebut menjadi makna
lafziyah (literal). Namun secara potensial, makna-makna yang
dipesankan Allah tersebut berkembang dan mengembang luas serta
menjadi luwes seiring dengan dinamika perkembangan zaman. Di lain
pihak, kemampuan nalar manusia untuk memahaminya terkadang
tertinggal dengan derap cepatnya dinamika kehidupan. Oleh karena itu,
sudah tentu semua pihak menyadari akan pentingnya upaya terus-
menerus memahami makna-makna teks Al-Qur’an tersebut.

Berangkat dari itu, maka terbangunlah pandangan, bahwa makna
teks memiliki tingkat kualitas dan kuantitasnya. Kualitas makna adalah
kekuatan makna untuk mengembang secara intensif-filosofis sehingga
melampaui dimensi empirik-profan menembus aspek eskatologis.
Sedangkan dimaksud dengan kuantitas makna adalah kekuatan makna
untuk meluas secara ekstensif, mencakup hal-hal ataupun fenomena baru
yang akan muncul pada waktu mendatang (futuristik). Jadi, dari sini,
dapat dinyatakan, bahwa makna-makna itu berada dalam dunia ide (baca:
alam langit/,»y jv) yang luas tak terbatas melampaui (transendent)

realitas empiris-obyektif. Namun secara linguistik, keluasan makna itu
beranjak dari yang paling pokok, yaitu makna tekstual, dan selanjutnya
berkembang secara sistemik mewujud dalam makna-makna denotatif
(keluasan cakupan lafaz) ataupun konotatif (sebuah intensitas dan
kedalaman substansi makna teks).?

Dalam tradisi penafsiran Al-Qur’an, pencarian makna Al-Qur’an
itu beranjak dari struktur teks yang posisinya sebagai sumber makna dan

3 M. Nur Kholis Setiawan, Al-Qur’an Kitab Sastra Terbesar (Yogyakarta:
elSAQ Press, 2006), 166-77.
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produsen konsep-konsep.* Sementara itu, diyakini juga bahwa makna
yang ditunjuk (al-madlil) oleh teks Al-Qur’an itu luas, sehingga
diperlukan upaya terus-menerus untuk melakukan kajian makna-makna
teks Al-Qur’an tersebut. Kajian itu dilakukan baik dengan cara
melakukan pembacaan ulang (rereading) maupun rekontekstualisasi
dengan selalu mengupayakan pembaharuan metodologis dalam menfasir
makna Al-Qur’an.

Terkait dengan tafsir Al-Qur’an, sebagai produk mufassir, maka
telah bermunculan berbagai metode, model, dan kecenderungan atau
corak tafsir sesuai dengan ragam pengetahuan seorang mufassir tersebut.
Dalam hal ini, Ignaz Goldziher mengklasifikasikan tafsir kedalam lima
perspektif, yaitu; 1) tafsir bi al-Ma 'sir; 2) penafsiran teologi rasional (ahl
ar-Ra’yi); 3) penafsiran sufistik (mistik); 4) penafsiran sektarian; dan 5)
penafsiran modernis.’> Berbeda dengan Goldziher, J.J.G Jansen
mengkalsifikasi tafsir Al-Qur’an menjadi tiga perspektif. Pertama, tafsir
yang dipenuhi dengan penjelasan pengetahuan ilmiah tentang alam
semesta (tafsir ‘ilmi); kedua, tafsir dengan perspektif linguistik-filologik;
ketiga, tafsir yang berkaitan dengan persoalan-persoalan kehidupan umat
manusia.® Klasifikasi yang dilakukan oleh Goldziher hanya melihat dari
sisi sumber dan pendekatan ilmu yang digunakan, Sedangkan Klasifikasi
yang dilakukan oleh Jansen hanya melihat satu sisi saja, yaitu pendekatan
yang digunakan oleh mufassir, yakni penafsiran ayat-ayat Al-Qur’an

4 Ali Harb, Nalar Kritis Islam Kontemporer, trans. oleh Umar Bukhory
dan Ghazi Mubarak (Yogyakarta: IRCiSoD, 2012), 69. Pada umumnya, tafsir-
tafsir yang sudah ada dalam khazanah keilmuan Islam berpola seperti itu,
mendudukkan teks sebagai sesuatu yang otonom, tanpa melibatkan sisi pembuat
teks tersebut. Dengan demikian perlu untuk melihat teks secara ontologis, yaitu
sebagai media bagi Allah (Sang Pembuat teks) dalam menyampaikan makna-
makna (pesan) yang dimaksudkan.

5 Ignaz Goldziher, Mazahib al-Tafsir al-Islami (Mesir: Maktabah al-
Khanji, 1955), 73-337.

6 J.J.G. Jansen, Pengantar Diskursus Tafsir Al-Qur’an Modern Oleh
Mohamad Nur Kholis S, trans. oleh Hairussalim dan Syarif Hidayatullah
(Yogyakarta: Tiara Wacana, 1997), xiii.
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dengan menggunakan sudut pandang ilmu yang ditekuni, tidak
membahas metode tafsir dalam berbagai seginya.’

Di era kontemporer ini, banyak tokoh Islam yang memberikan
sumbangan atas metode dan pendekatan tafsir yang dikenal dengan istilah
tafsir kontekstual. Di antaranya adalah Fazlur Rahman;® M. Syahrur
dengan intratekstualitasnya serta pendekatan linguistik-sintagmatisnya;’
Nashr Hamid Abu Zaid' dan Riffat Hasan dengan etode historis-kritis-

7 Musa‘id membagi tafsir dari berbagai segi, yaitu: 1) dari sisi
pengetahuan manusia; 2) dari sisi cara sampainya tafsir itu kepada manusia; 3)
dari sisi gaya atau model (uslub) penafsiran; 4) dari sisi arah atau kecenderungan
mufassir. Yang terakhir ini dapat dilihat dari aspek ideologi mufassir atau
perspektif ilmu yang digunakan oleh mufassir. Musa‘id bin Sulaiman bin Nasir
al-Tayar, Fusil fi Usil al-Tafsir (Kairo: Dar Ibn al-Jauziy, 1999), 17-22.

8 la memperkenalkan konsep atau teori double movement (gerak ganda)
dalam memahami makna atau menafsirkan Al-Qur’an. Berdasar teori ini,
penfsiran berangkat dari konteks saat ini menuju ke konteks makro tempat Al-
Qur’an diturunkan dengan upaya menenggali dan mensistematisasi terhadap
prinsip-prinsip umum dan nilai-nilai yang diambil dari jawaban-jawaban spesifik
atas realitas saat itu. Selanjutnya, dilakukan generalisasi atas jawaban-jawaban
spesifik tersebut dan dinyatakan sebagai pernyataan yang memiliki tujuan moral-
sosial melalui ratio legis (ilat hukum) yang dibawa ke persoalan spesifik dan
dirumuskan untuk direalisasikan sebagai jawaban atas persoalan masa kini. Lihat
Fazlur Rahman, Islam dan Modernitas tentang Transformasi Intelektual, trans.
oleh Ahsin Mohammad (Jakarta: Pustaka, 1982), 6-7; Sucipto Sucipto, “Konsep
Hermeneutika Fazlur Rahman Dan Impilikasinya Terhadap Eksistensi Hukum
Islam,” ASAS, 4, no. 2 (2012), https://doi.org/DOI:
https://doi.org/10.24042/asas.v4i2.1681.

9 Mia Fitriah Elkarimah, “PENDEKATAN BAHASA SYAHRUR
DALAM KAJIAN TEKS AL-QUR’AN;(Al Kitab Wal Al Qur’an; Qira’ah
Muashirah),” DEIKSIS 7, no. 02 (2015): 133-148,
https://doi.org/DOI:http://dx.doi.org/10.30998/deiksis.v7i02.544.

' Lailatur Rohmah, “HERMENEUTIKA AL-QUR’AN: Studi atas
Metode Penafsiran Nasr Hamid Abu Zaid (Between Meaning and
Significance)(Literary Hermeneutics),” Hikmah Journal of Islamic Studies 12,
no. 2 (2017): 223-244.



kontekstual, Hasan Hanafi dengan pendekatan realis-tranformatif,'
Asghar Ali Engineer yang lebih menekankan pada isu teologi
pembebasan,’ dan lain-lain yang pada intinya, mufassir abad modern
atau kontemporer itu berusaha melakukan kontekstualisasi terhadap
makna-makna ayat Al-Qur’an agar mendapatkan pemahaman yang
relevan dengan kebutuhan zaman. Mereka berusaha memosisikan Al-
Qur’an (sebagai teks), realitas (sebagai konteks), dan penafsir (sebagai
pembaca dan penerima pesan) berjalan secara sirkular-triadik dengan
model pembacaan yang dikenal dengan model hermeneutik.

Pembacaan teks Al-Qur’an dengan hermeneutika itu di kalangan
umat Islam tampaknya masih terjadi pro dan kontra, karena ia lahir dari,
dan diperkenalkan, oleh ilmuwan Barat. Padahal, pendekatan ini
berpotensi membuka wawasan yang lebih luas terhadap makna teks suci.
Sebab hermeneutika merujuk pada segi filosofi dari teks tersebut.
Artinya, bahwa teks tersebut berposisi sebagai sarana yang berstatus
sebagai simbol (baca: ayat) yang mengangkut makna-makna dari
pembuat teks (baca: author) yaitu Allah Swt.. Oleh sebab itu,
hermeneutika menyarankan, bahwa untuk dapat mengungkap makna teks
maka harus mengkonfirmasikannya dengan ide-ide dan cita-cita pembuat
teks agar pemahaman terhadap makna teks tersebut menjadi lebih tepat
serta dinamis, tidak bias dan sempit. Hermeneutika, dengan demikian,
tampaknya tertarik untuk memahami cita-cita pembuat teks yang
selanjutnya dikonfirmasi dengan makna-makna tekstual, lalu berkait juga
dengan konteks-konteks yang melingkunginya pada saat teks tersebut

" Abdul Mustagim dan Sahiron' Syamsuddin, ed., Studi Al-Qur’an
Kontemporer: Wacana Baru Berbagai Metodologi Tafsir (Yogyakarta: PT. Tiara
Wacana, 2002), 102-106. Baca juga Hassan Hanafi, Bongkar Tafsir:
Liberalisasi, Revolusi, dan Hermeneutik, trans. Jajat Hidayatul Firdaus, Neila
Diena Rochman, Il (Jogyakarta: Ar-Ruzz Media, 2005), 138.

" Asghar Ali Engineer, Pembelfasan Perempuan, trans. oleh Agus
Nuryatno, (Yogyakarta: PT LkiS Pelangi Aksara, 2007).
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dibaca atau dipahami.! 3

Di sisi lain, dalam semangat untuk menjadikan Al-Qur’an selalu
hadir dalam kehidupan umat, terutama sebagai panduan ganin atau
peraturan hukum terhadap perilaku hidup manusia, telah muncul
semangat mengembangkan Islam dari sisi syariat yaitu dengan
mengembangkan metodologi hukum Islam (usi! figh) yang menjadikan
magqasid al-syari‘ah sebagai landasan dalam penemuan hukum Islam
yang selanjutnya berkembang sebagai pendekatan dalam tafsir Al-Qur’an
yang tidak saja untuk memahami teks-teks yang bermuatan hukum-
syariat, tetapi juga tentang hukum-hukum moral/etik dan akidah. Bidang
fikih mengalami kemajuan luar biasa setelah konsep magasid al-syari ‘ah
berhasil menjadi landasan filosofisnya, sehingga selanjutnya konsep
tersebut dibawa oleh pakar ilmu Al-Qur’an untuk melandasi secara
ontologis terhadap metode tafsir Al-Qur’an dalam sebuah konsep ‘ilm al-
maqasid.

Tokoh yang terkenal dalam memperjuangkan magasid al-syari‘ah
sebagai displin ilmu yang independen dan mendudukkannya sebagai
pendekatan dalam tafsir Al-Qur’an adalah Muhammad al-Tahir ibn
‘Asyiir (w. 1379 H/ 1973 M). Ia dikenal sebagai penerus pemikiran al-
Syatibi yang telah membidani ilmu tersebut. Kegigihannya dalam
memandirikan ilmu tersebut tampak dalam semangatnya menulis buku
Magqasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah.' 4

Pada era kontemporer ini, kajian magqgasid al-syari‘ah sebagai
pendekatan dalam memahami makna teks suci Al-Qur’an yang
selanjutnya disingkat menjadi magasid al-Qur’an atau magasid saja,
telah mulai menunjukkan gairah yang meluas dalam perkembangan
keilmuan Islam. Hal itu dapat dilihat dari bermunculannya berbagai karya

' Mudjia Raharjo, Dasar-Dasar Hermeneutika Antara Intensionalisme
dan Gadamerian (Yogyakarta: Ar-Ruzz Media, 2008), 31.

' Muhammad al-Tahir Ibn ‘Asyit, Magasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah,
111 (al-Urdiin: Dar al-Nafais, 2011), 172.
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tulis yang menjadikan magqasid tersebut sebagai tema kajian tersendiri.!

Semangat mengkaji ilmu magasid ini didasarkan atas realitas
problematika kehidupan yang dinamis, terus berkembang dan berubah,
yang kesemuanya itu membutuhkan solusi yang cepat dan tepat. Padahal
sebagaimana diketahui, landasan material yang menjadi pedoman umat
Islam, yaitu Al-Qur’an dan hadis, merupakan seperangkat teks yang strict
dan terbatas. Penerapan prinsip-prinsip magqasid diproyeksikan dapat
membawa teks Al-Qur’an berdialektika dengan zaman secara solutif.

Penerapan ilmu magqasid dalam tafsir Al-Qur’an (baca: tafsir
magqasidiy) tidak saja dianjurkan oleh ulama kontemporer, seperti Jasser
Audah,' tetapi sebenarnya sudalf ada embrionya sejak era klasik!
dimana telah disuarakan oleh para pakar yang mendahulunya.
Diantaranya adalah al-Syatibiy, yang dikenal sebagai mu ‘allim awwal,’
sebagaimana dikutip oleh ‘Abd al-Rahman Ibrahim al-Kailaniy yang
merekomendasikan seorang mujtahid (penulis: termasuk mufassir) agar
menguasai materi magasid, sebagaimana tercermin dalam kaidah yang
dirumuskannya sebagai berikut:

' Diantaranya adalah karya Ahnfad ar-Raisiiniy, al-Fikr al-Magasidiy
Qawa iduhu wa Fawaiduhu, (1999); Taha Jabir al-‘Ulwani, Qadaya Islamiyyah
Mu’asirah Magasid al-Syari‘ah, (2001); ‘Abd al-*Aziz bin ‘Abd al-Rahman bin
‘Ali bin Rab1’ah, 7lmu Magasid al-Syari‘, (2002); Jasser Auda, Magasid al-
Shariah as Philosophy of Islamic Law (2007); Nur al-Din bin Mukhtar al-
Khadimiy, 7Imu al-Magasid al-Syar ‘iyah, cet ke-6 (2014); Hamzah al-‘Idiyyah,
Wasail Ma ‘rifat Qasd al-Syari‘, 2014, dan masih banyak lainnya demikian juga
yang dalam bentuk makalah.

1 Jasser Audah, Magasid al-Sydyi’ah Dalil Lilmubtadi’ (London: al-
Ma’had al-‘Ali lil Fikri al-Islamiy, 2011), 83-85.

' Zaenal Hamam dan A. Halfl Thahir, “Menakar Sejarah Tafsir
Magasidi.” QOF 2, no. 1 (2018): 1-13.

' Ahmad al-Raisiini, Nazariyah %8al-Magdsid ‘inda al-lmam al-Syatibi
(Riyad: al-Dar al-Alamiah li al-Kitab al-Islami, 1995), 352.
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LA Gl ULsly L) spmie ot JW5y 05 s alsalL Lasll”
“Pemahaman yang hanya bertumpu pada makna zahir teks
saja terus-menerus secara ekstrim adalah jauh dari maksud
Syari’; sementara, mengabaikannya sama sekali juga merupakan
tindakan yang berlebihan (tidak tepat)”.

Dalam kaitan itu, ibn ‘Asylir mewajibkan atas seorang mufassir
(termasuk mujtahid) untuk mengetahui magasid al-asliyah yang ada di
dalam Al-Quran? la juga mengatakan’ bahwa untuk dapat
mengungkapkan maksud-maksud Al-Qur’an tidak cukup hanya dengan
menggunakan dalil-dalil syarak yang bersifat lafziyah.> Senada dengan
hal itu, Komaruddin Hidayat menyatakan, bahwa penafsiran yang hanya
terpaku pada sisi gramatika bahasa akan kehilangan banyak dimensi dari
makna-makna Al-Qur’an yang sangat fundamental

Sebagai representasi ulama tafsir kontemporer, Jasser Audah
berpendapat, bahwa kajian magasid memiliki banyak peran dalam
pembaharuan pemikiran-akademik Islam kontemporer, diantaranya;
mampu merealisasikan hak asasi manusia melalui hukum Islam; menjadi

1 *Abd al-Rahman Ibrahim Zaid %1-Kailani, Qawa’id al-Maqasid ‘inda
al-Imam al-Syatibiy ‘Aradan wa Dirasatan wa Tahlilan (Damaskus: Dar al-Fikr,
2000), 252.

2 Muhammad al-Tahir Ibn ‘Asyar? al-Tahrir wa al-Tanwir, juz.1, (Tunis:
al-Dar al-Tunisiyah, 1984), 39.

2 ‘Asyir, Magasid al-Syari ‘ah aliIslamiyyah, 203.

2 Komaruddin Hidayat, Memah@mi Bahasa Agama: Sebuah Kajian
Hermeneutik (Jakarta: Paramadina, 1996), 17.
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landasan ijtihad;> mampu membedakan antara tujuan dan sarana;’
sebagai pendekatan dalam interpretasi Al-Qur’an dan juga hadis dengan
menerapkan model maudu ‘i. Dengan cara seperti itu, kata Audah, akan
dapat terungkap prinsip-prinsip dan nilai-nilai moral yang terkandung
dalam Al-Qur’an untuk dijadikan sebagai dasar dalam menemukan aturan
hukum Islam yang lebih dapat memenuhi aspek keadilan dan
kebijaksanaan.> Dari beberapa pernyatadn di atas, dapat dipahami,
bahwa pemahaman dan penafsiran terhadap Al-Qur’an harus mampu
merumuskan format-format makna dinamis-futuristik dengan upaya
pencarian makna ekstra yang relevan-kontekstual dengan kehidupan
kontemporer yang cenderung terus maju dan canggih.

Dari uraian di atas, tampak bahwa problem yang dihadapi umat
adalah dilema antara keharusan mengikuti petunjuk Al-Qur’an secara
tekstual yang konsekuensinya adalah pasifnya perikehidupan; atau
melewatkan dan melampaui makna tekstual Al-Qur’an demi mengikuti

2 Dengan menjadikan magasid %al-syari‘ah sebagai landasan ijtihad,
maka para pengkaji magasid mampu memahami perbedaan antara ta’arud
(adanya dua dalil yang tampak berselisih) dan tanaqud (keadaan yang antara
kebenaran dan kebohongan saling berbagi dalam suatu pernyataan) sehingga
mampu melakukan harmonisasi terhadap dalil-dalil yang tampak kontradiksi
tersebut.

2 Pembedaan sarana dan tujuan tapat membuka peluang ide-ide baru
dalam ijtihad hukum Islam. Sarana merupakan media untuk mencapai tujuan.
Karena itu, sarana bersifat berubah-ubah, sedangkan tujuan bersifat tetap. Terkait
dengan hal ini, Roger Garaudy menyarankan agar-agar ayat-ayat Al-Qur’an
diklasifikasikan menjadi dua bagian, yaitu: pertama, ayat-ayat historis, seperti
aturan tentang perempuan; kedua, ayat-ayat yang mengandung “nilai-nilai
abadi”. Senada dengan pendapat tersebut, Abdul Karim Soroush juga membagi
ayat-ayat Al-Qur’an menjadi dua, yakni ayat-ayat essensial/kekal (al-Sawabit)
dan aksidental/yang dapat berubah (al-Mutaghayyirat). Lihat Jasser Audah,
Magasid al-Shariah As Philosophy of Islamic Law (London: The International
Institute Of Islamic Thought, 2007), 186; Audah, Magasid al-Syari‘ah Dalil
Lilmubtadi’, 80-81; Abdullah Saeed, Al-Quran Abad 21: Tafsir Kontekstual,
trans. oleh Ervan Nurtawab (Bandung: Mizan, 2016), 94.

2 Audah, Magasid al-Syari‘ah Dalil Lilmubtadi’, 53-86.
11



gerak langkah zaman yang dinamis mengandalkan firasat-firasat intuitif
yang konsekuensinya akan jauh dari cahaya Al-Qur’an. Problem
demikian tampaknya menantang kecerdikan kaum muslimin untuk
menyingkirkan kesenjangan tersebut dengan ditawarkannya model tafsir
magqasidiy yang relatif modern dari sisi kemunculannya. Dari segi misi,
tafsir tersebut berupaya mempertemukan keterputusan makna-makna
tekstual dengan makna-makna kontekstual-futuristik Al-Qur’an yang
masih ekspektatif melalui pendirian prinsip-prinsip |Iah|ah berupa cita-
cita visionair Allah Swt..2

Semangat menggeloranya ulama untuk menafsirkan Al-Qur’an
dengan tafsir magasidiy tersebut mendorong penulis mengarahkan kajian
ini pada tafsir magasidiy terutama yang dihasilkan oleh Syekh
Muhammad al-Tahir ibn ‘Asyiir dalam kitabnya, al-Tahrir wa al-Tanwir.
Dipilihnya tafsir tersebut karena ditulis oleh seorang ulama yang
menjadikan maqasid al-Syari‘ah sebagai disiplin ilmu. la menamainya
dengan ilmu magqdasid al-Syari‘ah.> Gagasan tersebut ditulis pada saat
penulisan kitab tafsirnya. Tafsir tersebut ditulis dalam rentang waktu
yang sangat panjang, yaitu selama tiga puluh sembilan (39) tahun. Karena
itulah, penulis menjadikan kitab tafsir tersebut sebagai obyek kajian,
dalam rangka untuk melihat implementasi konsep magasid al-Syari ‘ah
dalam penafsiran Al-Qur’an. Selain itu, ia merupakan kitab tafsir yang
ditulis pada pertengahan abad ke-20, namun memiliki kegigihan dalam
mempertahankan model klasik, dan di sisi lain mampu melakukan
internalisasi dan merespon terhadap modernitas.>

Berdasarkan pertimbangan material aspek problematisnya, kajian

2 M. Ainur Rifqi dan A. Halil Thahir, “Tafsir Maqasidi: Membangun
Paradigma Tafsir Berbasis Mashlahah,” Millah: Jurnal Studi Agama 18, no. 2
(2019): 335.

2 ibn ‘Asyiir, Maqasid al-Syari’ah al-Islamiyyah, 172.

2 “Magasid Press » Tahir ibn ”AShur: The Career And Thought Of A
Contemporary Reformist Alim,” 1 Juli 2015,
https://web.archive.org/web/20150701114801/http://abdullahhasan.net/?p=130.
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tafsir tersebut sengaja dibatasi pada tafsir ayat-ayat relasi (interaksi
suami-istri) dalam keluarga dengan fokus pada pengelolaan ekonomi
keluarga, mengatasi konflik dalam rumah tangga, dan tanggung jawab
pembinaan moral keluarga, yaitu 13 ayat. Dipilihnya ayat-ayat relasi
keluarga tersebut adalah karena dunia keluarga mengalami dinamika
yang pesat di tengah perubahan sosial yang cepat seiring dengan
kemajuan informasi dan teknologi yang sangat berpengaruh terhadap
perikehidupan peradaban umat manusia. Misalnya, adanya peningkatan
jumlah kepala rumah tangga yang diperankan oleh istri dengan berbagai
faktor, mulai dari masalah ekonomi, ketidakmampuan suami karena sakit,
atau kemalasan suami dan lain sebagaianya.> Adanya ide dan keinginar!
dari kaum perempuan bekerja yang motivasinya adalah ekonomi rumah
tangga dibangun atas dasar kemitraan atau tanggung jawab bersama
antara laki-laki dan perempuan.’ Di sisi lain, masih banyakhya pendapat
bahwa perempuan boleh bekerja asalkan tidak melalaikan tugas rumah
tangganya.’> Pernyataan tersebut membuat perempuan bekerja dengan
memiliki peran ganda dan bahkan melakukan multi tasking.

Selain itu, ayat-ayat yang terkait dengan hukum keluarga seringkali
dipahami sebagai ayat yang mensubordinasi kaum perempuan,® sehingga

2 “Persentase Perempuan Sebafai Kepala Rumah Tangga di DKI

Jakarta,” Unit Pengelola Statistik, 20 September 2019,
http://statistik.jakarta.go.id/persentase-perempuan-sebagai-kepala-rumah-
tangga-di-dki-jakarta/.

3 Rr Yudhy Harini Bertham, Walyuni Ganefianti Dwi, dan Andani Apri,
“Peranan Perempuan Dalam Meningkatkan Ekonomi Keluarga Dengan
Memanfaatkan Sumberdaya Pertanian,” AGRISEP 10, no. 1 (2011): 139-53.

3 Suharna Ismail, “Tinjauan Hukdim Islam terhadap Istri sebagai Pencari
Nafkah Utama dalam Keluarga PNS di Kecamatan Enrekang Kabupaten
Enrekang,” Jurnal Al-Qadau: Peradilan dan Hukum Keluarga Islam 5, no. 1 (3
Juli 2018): 49, https://doi.org/10.24252/al-gadau.v5i1.5658.

3 Misalnya Q.S. al-Nisa’/4:34 dilam beberapa tafsir dijadikan sebagai
dasar bahwa laki-laki lebih superior dibanding kaum perempuan karena
kecerdasan dan kesempurnaan akal laki-laki, kemampuan manejerial, ketepatan
dalam penilaian dan lain-lain. Lihat Muhammad ‘Al al-Sabuni, Safwah al-
Tafasir, vol. Juz 1 (Beirut-Libanon: Dar al- Fikr, t.t.), 274. Abu al-Fida’ Isma‘1l
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membuat para pemerhati kesetaraan dan keadilan gender bersemangat
mengkaji ulang kitab-kitab tafsir yang ada. Demikian juga, aturan tentang
etika berpakaian kaum perempuan juga seringkali diperdebatkan terkait
batas-batas aurat perempuan dan juga penggunaan cadar. Atas dasar
itulah penulis aan buku ini mengambil concern pada tafsir ayat-ayat relasi
keluarga. Dibatasinya jumlah ayat dalam kajian ini disesuaikan dengan
fokus kajian dan juga keterbatasan waktu bagi penulis. Selain itu, pilihan
ayat-ayat tersebut sudah dianggap representasif atas paparan tafsir Ibn
‘Asyir.

Berangkat dari mencermati uraian di atas, maka selanjutnya
muncul pokok-pokok permasalahan yang menjadi fokus kajian buku ini
yang antara lain yaitu tentang formula tafsir magasidiy dan tentang
keunggulannya dalam menghasilkan pemahaman makna-makna
teleologis/futuristik ayat-ayat relasi keluarga.

Secara teoretik, pembahasan buku ini diharapkan untuk dapat
menambah wawasan tentang teori pemahaman/tafsir Al-Qur’an dengan
pendekatan maqgasid al-syari‘ah yang sejatinya merupakan aspek
filosofis dari syariat itu sendiri. Ini memungkinkan dapat dipahaminya
segi-segi esensial makna teks Al-Qur’an yang selanjutnya dapat lebih
memudahkan untuk mengembangkan makna tersebut ke dalam realitas
kehidupan praksis yang selalu dinamis.

Secara spesifik, isi buku ini dimaksudkan untuk dapat merumuskan
segi-segi keberkaitan maqasid al-syari‘ah dalam pemaknaan teks Al-
Qur’an serta prosedur aplikasi penemuan dan pengembangan makna

lbn Kasir, Tafsir al-Qur’an al-‘Azim, vol. juz 1 (Beirut-Libanon: Dar al-
Ma‘rifah, t.t.), 503. Mahmud bin ‘Umar bin Muhammad al-Zamakhsyari, Al-
Kasysyaf;, vol. 1 (Beirut-Libanon: Dar al-Kutub al-‘Amaliyah, 1995), 495. Ayat
tersebut juga digunakan untuk pembagian peran laki-laki dan perempuan secara
ketat, yaitu perempuan berperan sebagai pengatur urusan rumah tangga. Namun,
di sisi lain, laki-laki sebagai penanggungjawab rumah tangga. Artinya peran
domestic perempuan tidak diberikan secara penuh, hanya pada tataran pelaksana,
bukan pengambil kebijakan. Lihat Ahmad Mustafa al-Maragi, Tafsir al-Maragi,
Jilid IT (Dar al-Fikr, t.t.), juz 5, 26-27.
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futuristik-teleologis melalui pendekatan maqasidi Sedangkan secara
praksis, pembahasan buku ini diharapkan dapat membantu para
pemerhati Al-Qur’an dalam memahami pesan-pesan Al-Qur’an secara
dinamis sesuai sifat Al-Qur’an itu sendiri yang selalu tepat untuk segala
lokus dan tempus kehidupan manusia, khususnya dalam ayat-ayat relasi
keluarga.

Tafsir Maqasidiy

Berbicara tentang peran tafsir maqasidiy, terkait dengan upaya
menjadikan pesan Al-Qur’an agar eksis dan selalu berdialog secara
kontinu dengan umat manusia dalam dinamika kehidupannya, maka tidak
dapat terlepaskan dari pembahasan mendalam tentang teks, makna, dan
pemaknaan teks. Yang dimaksud teks tersebut adalah Al-Qur’an yang
bersifat suci karena merupakan, dan bersumber dari, firman Tuhan,
Allah, yang Maha Suci. Untuk itu, pembahasan mendalam yang pertama
adalah tentang konsep Al-Qur’an sebagai teks suci. Maksudnya adalah
diskusi seputar pengertian teks suci, pendapat para mufassir tentang
kesucian teks Al-Qur’an,’ dan konsekuensi Al-Qur’an sebagai kitab suci
bagi umat muslim. Artinya, Al-Qur’an sebagai firman Allah
menunjukkan adanya dimensi keilahian; dan sebagai kitab suci umat
Islam maka menunjukkan adanya dimensi duniawi. Oleh karena itu,
pemahaman dan pemaknaan terhadap Al-Qur’an harus terus dilakukan

3 Sejak abad ke-3 H, para ulama® berbeda pendapat tentang Al-Qur’an
sebagai kalam Allah apakah bersifat makhlug (diciptakan) atau gadim? Kaum
Mu’tazilah berpendapat bahwa Al-Qur’an adalah firman Allah yang diciptakan
(makhluq) dan merupakan aksi komunikasi ilahiah. Menurutnya, sifat-sifat Allah
terbagi menjadi dua, yaitu: zatiyyah (esensi) dan fi'liyyah (perbuatan). Sifat
firman Allah/ Kalam, menurut Mu’tazilah, adalah termasuk dalam sifat fi Ziyyah,
sehingga dapat termanifestasikan dalam dunia realitas yang historis. Lihat Saeed,
Al-Quran Abad 21: Tafsir Kontekstual, 140-41. Berbeda dengan Mu’tazilah, al-
Asy’ari berpendapat bahwa Al-Qur’an bukanlah diciptakan, tetapi bersifat
gadim, karena Tuhan semenjak azal bersabda. Lihat Harun Nasution, Islam
Ditinjau dari Berbagai Aspeknya (Jakarta: Universitas Indonesia Press, 1986),
39-40.
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untuk dapat memberi arahan bagi kehidupan, sehingga tidak sekedar
afirmatif.

Terkait dengan itu, didiskusikan pula konsep makna® teks yang
berupa pesan Tuhan yang dikomunikasikan kepada manusia dengan
media (simbol/ayat) yang relevan dan tepat untuk manusia. Media
tersebut secara umum dikenal dengan bahasa yang menjadi alat
komunikasi antara komunikator (Tuhan Allah) dan komunikannya (umat
manusia). Pada prinsipnya, bahasa adalah simbol-simbol representatif,
baik berupa alunan bunyi-suara, maupun struktur huruf-huruf ejaan yang
tersusun menjadi kata-kata, frasa, dan kalimat. Bahasa tersebut dibakukan
sebagai sebuah sistem simbol yang tertulis menjadi sebuah teks. Dari
pernyataan tersebut dapat dipahami, bahwa teks (lafaz) bahasa sebagai
media komunikasi adalah menjadi wadah (perangkat) yang mengusung
pesan-pesan yang harus dimengerti oleh komunikan.> Komunikasi yang
baik adalah komunikasi yang dapat mengantarkan pesan-pesan
komunikator untuk dapat dimengerti secara tepat ( ) serta mantap ()

oleh komunikan.

Dari sini, dapat ditegaskan, bahwa teks-teks kebahasaan haruslah
secara fungsional mengusung secara tepat makna-makna yang akan
dipesankan dan tanpa membuat salah tangkap terhadap pesan. Dengan
demikian, yang lebih dahulu dalam berkomunikasi adalah penyiapan

3 Menurut al-Jahiz, makna adaldh sesuatu yang berada dalam pikiran
seseorang yang terkonstruk sedemikian rupa dan tersimpan di dalam wilayah
jiwa manusia yang paling dalam, tersembunyi dan sangat jauh yang tidak
diketahui oleh orang lain dari si pemilik makna kecuali dengan menggunakan
perantara atau wasilah. Wasilah atau medium tersebut dinamakan kode. Al-Jahiz
menyebutkan lima macam kode untuk berkomunikasi, yaitu: (1) kata atau lafaz,
(2) tanda atau isyarat, (3) konvensi atau kesepakatan, (4) kondisi tertentu, dan (5)
nisbah. Lihat M. Nur Kholis Setiawan, Akar-akar Pemikiran Progresif dalam
Kajian Al-Qur’an (Yogyakarta: elSAQ Press, 2008), 80-81.

3 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafstr: Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang
Patut Anda Ketahui dalam Memahami Ayat-ayat Al-Qur’an, |1l (Tangerang:
Lentera Hati, 2015), 75-76.
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makna-makna dengan tegas, lalu diikuti oleh pemilihan kata (diksi) yang

tepat yang dapat mewadahi makna-makna tersebut secara representatif-

proporsional, sebagaimana dikatakan oleh Quraish Shihab, bahwa:
“setiap kata merupakan wadah yang seharusnya berisi makna, dan
semestinya makna yang ditarik dari satu kata haruslah sesuai
dengan isi wadah itu, tidak berlebih dan tidak juga berkurang.
Semakin paham pembicara dengan kandungan makna satu lafaz,
semakin teliti dia memilih kata yang sesuai dengan pesan yang
ingin disampaikannya. Kekeliruan dalam memilih kata yang sesuai,
atau dalam memahami maksud kata yang didengar, dapat
mengakibatkan kekeliruan si pembicara atau mitra bicara”.?

Tentu dimengerti, bahwa dunia makna tidak sama dengan dunia
teks.* Dunia makna jauh lebih luas dan bahkan tidak terbatas, karena
substansinya adalah immaterial. Sementara, dunia teks terbatas
horizonnya dan bahkan cenderung tetap, apalagi jika terkait dengan
keyakinan sebagai teks suci. Tentu saja, komunikator akan membutuhkan
pertimbangan serius dalam memilihkan kata-kata yang sesuai atau
relevan, proporsional, dan tepat sebagai wadah makna yang
dimaksudkan, sehingga komunikan tidak mengalami kesulitan ketika
membuka korpus teks tersebut untuk mendapatkan makna-makna (ide-
ide, keinginan-keinginan, kualitas-kualitas) yang dimaksudkan oleh sang
komunikator.

3 M. Quraish Shihab, Kaidah Taf§ir:Syarat, 76.

3 Ferdinand de Saussure membédakan antara bahasa sebagai langue
(tanda) dan parole (pesan). Adanya perbedaan dikotomis tersebut juga
berkonsekwensi logis adanya perbedaan subsider atas dua hal tersebut. Tanda
memiliki sifat kolektif, sistematik dan tertentu bagi komunitas tertentu, anonim
dan tidak dimaksudkan oleh seseorang, dan merupakan sistem yang sinkron
(serentak). Sedangkan pesan memiliki sifat individual, arbitrer dan kontigental
(bergantung pada sesuatu), intensional (dimaksud oleh seseorang), dan
berdimensi diakronik. Lihat Paul Ricoeur, Teori Interpretasi: Memahami Teks,
Penafsiran, dan Metodologinya, trans. oleh Musnu Hery (Jogjakarta: IRCiSoD,
2012), 20-21.
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Dari sini, diyakini bahwa Allah, sebagai komunikator, tentu Maha
Bijaksana dalam memilihkan kata-kata sebagai media penyampai pesan-
pesan-Nya kepada manusia. Dia Maha Tahu terhadap kata-kata mana
yang lebih tepat dalam menginstrumentasi pesan-Nya itu. Diketahui
secara umum, bahwa motif pemilihan kata tersebut adalah untuk
memudahkan hamba-Nya dalam memahami pesan-pesan hidayah-Nya.
Ini telah ditegaskan dalam Q.S. al-Qamar/54: 17 dan 22 bahwa, ‘Dan
sesungguhnya  telah ~ Kami  mudahkan  Al-Qur’an  untuk
dipelajari/dimengerti serta dipahami, maka adakah orang yang mau
mengambil pelajaran’.

Walaupun begitu, Allah juga memberi penegasan, bahwa di antara
teks Al-Qur’an (lafaz-lafaznya) terdapat beberapa lafaz yang tidak berada
dalam kemampuan manusia untuk menangkap hakikat maknanya kecuali
beberapa yang amat alim. Itu disebabkan adanya makna yang terlalu luas
untuk dapat ditangkap pikiran manusia yang sekedar melalui teks yang
material itu dikarenakan ketidakmampuannya mewadahi makna yang
berdimensi immaterial.> Kenyataan demikian itu®ditunjukkan sendiri
oleh Allah, sebagaimana ayat di atas, sehingga perlu digarisbawahi,
bahwa teks suci Al-Qur’an ada yang mengetengahkan beberapa lafaz
ataupun struktur kalimat yang berdimensi terbatas dari sisi kapasitas
kandungan maknanya, dan teks-teks demikian, oleh Allah, dinyatakan

3 Ada dua pandangan tentang®bahasa sebagai sarana komunikasi.
Pertama, aliran paham optimistik, bahwa bahasa merupakan sarana yang
memadai untuk komunikasi, suatu aturan yang baku, dan karena itu dikatakan
kalau bahasa merupakan milik publik. Oleh karena itu, dalam penggalian hukum
cukup melalui teks. Kedua, bahasa tidak selalu memadai sebagai sarana
komunikasi karena ia memiliki sifat individual. Dengan demikian, penggalian
hukum dibutuhkan garinah (petunjuk) lain. Kalimat perintah (amar) itu tidak
serta merta berbuah ketentuan hukum wajib. Untuk menjadi wajib maka perlu
ada garinah lain yang menguatkan. Pendapat kedua ini dianut oleh imam al-
Ghazali. Lihat Syamsul Anwar, “Epistimologi Hukum Islam: Dalam al-Mustasfa
min ‘Ilm al-Usiil Karya Al-Gazzali” (Disertasi, UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta,
2000), 394-395.
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sebagai ayat-ayat (lafaz-lafaz) mutasyabihat.> Terhadap realitas ini, umaf
muslim, sebagai komunikan Al-Qur’an, harus memiliki patokan atau
rumus tentang kategori teks-teks suci Al-Qur’an yang masuk dalam
kategori tersebut. Kesan yang dapat ditangkap dari pemahaman tersebut
adalah bahwa Allah pun Maha Mengetahui kalau terdapat lafaz-lafaz
yang akal manusia akan mengalami keterbatasan untuk dapat memahami
makna-makna kandungannya, sehingga berpotensi membuat sebagian
orang terselamatkan dan yang lainnya tersesatkan.® Informasi adanya
ayat-ayat mutasyabih, di antaranya, adalah bertujuan untuk memberi
peringatan kepada para pembaca/penafsir Al-Qur’an agar berhati-hati

3 Mutasyabihat adalah ayat-ayat §ang samar makna yang dimaksudnya.
Adapun sebab-sebab kesamarannya, yaitu: a) lafaz atau kata yang digunakan ayat
itu; b) pada realitas maknanya; c) pada lafaz dan maknanya. Dilihat dari sisi
jangkauan pengetahuan manusia terhadap maknanya, lafaz mutasyabih dibagi
menjadi tiga, yaitu: 1) ayat-ayat yang sama sekali tidak dapat diketahui oleh
manusia, seperti persoalan metafisika, surga-neraka dan semisalnya; 2) Ayat-
ayat yang samar, namun dapat diketahui oleh yang bersungguh-sungguh
menelitinya, seperti ayat-ayat yang menggunakan lafaz yang gharib/asing, atau
yang ambigu; 3) ayat-ayat yang hanya diketahui oleh para ulama’ yang sangat
mantap ilmu dan kesucian jiwanya. Lihat Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, , 211—
214.

4 Firman Allah: 0
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Dia-lah yang menurunkan Al-kitab (Al Quran) kepada kamu. di antara (isi)
nya ada ayat-ayat yang muhkamaat, Itulah pokok-pokok isi Al-qur'an dan
yang lain (ayat-ayat) adalah mutasyaabihaat. Adapun orang-orang yang
dalam hatinya condong kepada kesesatan, Maka mereka mengikuti sebagian
ayat-ayat yang mutasyaabihaat daripadanya 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 mutasyaabihaat, semuanya itu dari sisi Tuhan
kami." dan tidak dapat mengambil pelajaran (daripadanya) melainkan orang-
orang yang berakal (Q.S. Ali Imran/3:7).

19



dalam memahami atau menafsirkan Al-Qur’an, tidak boleh seenaknya
tanpa dasar keilmuan.

Selanjutnya, dari penegasan di atas, bahwa dari sisi komunikan
juga terdapat persyaratan, yaitu harus memiliki mental yang positif, yakni
memahami bahwa teks-teks yang membawa pesan itu sebagai sesuatu
yang ditujukan kepadanya untuk dibuka dan dikeluarkan isinya, karena
isi tersebut memang diperuntukkan kepadanya. Untuk itu, komunikan
harus menyadari, bahwa isi teks tersebut adalah petunjuk, dan karena
sebagai petunjuk, maka arah petunjuk harus dipahami dengan
memperhatikan segi-segi kebaikan komunikatornya. Artinya, dalam
kaitan dengan pemahaman teks Al-Qur’an, umat muslim harus
menyadari, bahwa isi dan tujuan utama pesan Al-Qur’an adalah sebagai
petunjuk kehidupan, sehingga seorang muslim dituntut mampu
menangkap isyarat-isyarat teks yang berupa pesan-pesan ekstra yang
dikandungnya. Dari sini, diketahui bahwa teks Al-Qur’an mengandung
makna-makna yang kompleks yaitu berupa makna-makna isyarat dan
makna-makna sampingan atau konotatif yang mengembang. Sebab
dipahami kalau teks dalam mengusung pesan-pesan yang dibawanya
mengalami  keterbatasan sehingga diskusi tentang makna teks
mengharuskan adanya sebuah pembahasan mendalam seputar teori
makna.* Untuk topik ini dibahas 'tersendiri dalam teori konsepsi dan
tekstuasi/representasi Al-Qur’an.

Konsep turunnya Al-Qur’an adalah suatu proses turunnya ide
tertinggi dari Tuhan Allah (st ) berupa hakekat kebenaran (V)

yang kemudian ketika disampaikan kepada manusia maka
mengejawantah menjadi firman (kalamullah). Ketika dalam realitas ini,

4 Dalam teori semantik, analisis fnakna kata dapat mencakup beberapa
hal, yaitu: makna dasar (al-ma‘na al-asasi), makna relasional (al-ma‘na al-
‘alaq), struktur batin, dan bidang semantik. Lihat Ahmad Fawaid, “Makna Dalal
dalam al-Qur’an Perspektif Teori Dilalat al-Alfaz,” Mutawatir 3, no. 2 (2013):
167-189, https://doi.org/DOI: https://doi.org/10.15642/mutawatir.2013.3.2.167-
189. diakses pada tanggal 20 Februari 2020.
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ide Allah berada dalam dimensi energi atau gelombang jiwa, tidak berada
dalam pola-pola huruf dan bunyi suara, sehingga belum bisa ditangkap
oleh daya panca indra manusia. Oleh Allah, kalam jiwa (&l »3\sl)
tersebut ditransmisikan/ nuzul (turun) ke dimensi alam misal, yaitu lauh
mahfuz. Dari situ, maka Allah memerintahkan Jibril untuk membawa
kalam-Nya turun kedalam hati Nabi Muhammad Saw. yang tentu saja
belum mewujud dalam pola huruf dan bunyi suara, karena masih berupa
tuturan bahasa jiwa. Setelah kalam tersebut loading dan landing di hati
Nabi Muhaamad maka menjilma menjadi potensi huruf-huruf bahasa
Arab yang selanjutnya Nabi mengartikulasikannya kedalam ujaran
bahasa Arab yang disampaikannya kepada para sahabatnya, termasuk
sekertarisnya. Maka, para sahabat mendengarnya dan menulisnya atas
perintah Nabi, sehingga kalam Allah tersebut menjilma menjadi teks suci
berbahasa Arab. Proses sampainya ide ilahi dari dimensinya yang suci
(llahiah) menjadi teks tulis dan terbacakan dalam bentuk bunyi suara
tersebut dinamakan dengan turunnya Al-Qur’an (08 Js3). Dengan
demikian, tekstuasi kalam Allah adalah proses aktualisasinya ide-ide
Allah, secara representatif, ke dalam sistem simbol bahasa, yaitu bahasa
Arab. Karena bahasa adalah sistem simbol yang berupa kode-kode
tertentu yang dalam istilah Arab dinamakan ayat () maka keseluruhan
teks Al-Qur’an dinamakan ayat-ayat Allah. Simbol adalah tanda-tanda
atau sistem kode bahasa yang mengandung makna-makna. Maka, dengan
demikian, tema pokok yang perlu didalami adalah tentang bahasa Arab
sebagai bahasa media representasi Al-Qur’an.

Pembahasan tentang teori tersebut dimaksudkan untuk mengetahui
bahwa makna dapat muncul dari berbagai elemen, yaitu: 1) dari
pembicara (mukhatib), dalam kaitan dengan Al-Qur’an, maka
pembicara/Yang Berfirman adalah Allah; 2) Penerima teks/mitra bicara
(mukhatab); 3) teks yaitu apa yang difirmankan Allah; dan 4) yaitu
konteks, baik konteks historis maupun konteks kekinian.* Artinya,

4 Roman Jakobson menjelaskan ahwa ada enam faktor utama dalam
wacana komunikatif, yaitu: 1) pembicara, 2) pendengar, 3) medium, 4) tanda, 5)
situasi, dan 6) pesan. Keenam faktor tersebut dikaitkan dengan fungsi yang saling
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makna tersebut ditentukan dengan menggunakan arahan kombinasi
elemen tersebut beserta peran-perannya yang saling memengaruhi.*
Hubungan di antara elemen-elemen tersebut dalam memproduksi makna
bersifat relatif dan berbeda-beda. Namun, ditinggalkannya salah satu dari
elemen-elemen tersebut dapat mengakibatkan pemaknaan yang sempit,
statis, dan bahkan menjadi kesewenang-wenangan penafsiran
(interpretive despotism).* 4

Terkait tentang relasi antar elemen dalam produksi makna, maka
dapat dijelaskan melalui kajian hermeneutik. Hermeneutik secara umum
dibagi menjadi tiga, yaitu: hermeneutical theory,” hermeneutical
philosophy,” dan hermeneutical critic?* Hermeneutical theory dalam
proses memaknai teks lebih menekankan pada unsur pengarang dan teks.
Artinya, mufassir berusaha mengungkapkan cara teks dipahami oleh
pengarangnya dan pemahaman pengarang itulah yang dipandang sebagai
pemaknaan yang akurat terhadap teks. Dari segi teks, maka pembaca atau
penafsir dituntut memiliki pengetahuan tentang tata bahasa dan

berkaitan, yaitu fungsi emosi, konatif, phatic, meta-linguistik, referensial, dan
poetik. Lihat Ricoeur, Teori Interpretasi: Memahami Teks, Penafsiran, dan
Metodologinya, 63.

4 Saeed, Al-Quran Abad 21: Tafsir Kontekstual, 147.

4 Fahruddin Faiz, Pengantar Hermeneutika Al-Qur’an Tema-tema
Kontroversial oleh Amin Abdullah, (Yogyakarta: Kalimedia, 2015), xix.

4 Adalah teori Hermeneutika yang menitikberatkan kajiannya pada
metodologi, yakni metode/cara-cara memperoleh makna yang tepat dari teks
(teori penafsiran/pemahaman).

4 Adalah filsafat Hermeneutika ®ang menfokuskan bahasannya pada
kajian ontologis dari pemahaman. Artinya, kajiannya berkaitan dengan hakikat
pemahaman dan makna pemahaman.

4 Adalah Hermeneutika kritis yaAig menekankan kajiannya pada upaya
membuka atau mengktisi penyebab-penyebab distorsi dalam pemahaman,
misalnya adanya bias-bias kepentingan, baik politik, sosial, ekonomi, strata
kelas, suku, dan gender. Terkait dengan varian hermeneutika lihat pada Raharjo,
Dasar-Dasar Hermeneutika Antara Intensionalisme dan Gadamerian, 57-71.
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susastranya. Hermeneutical philosophy, dan hermeneutical critic dalam
proses memproduksi makna lebih memfokuskan pada unsur pembaca.
Hal ini didasarkan pada asumsi bahwa pengarang tidak mampu menyetir
pemahaman pembaca terhadap teks yang telah diproduksinya, sehingga
teks pada dasarnya mutlak milik pembacanya.* Berdasar penjelasan
tersebut, maka makna itu muncul dari hubungan yang kompleks dari
berbagai elemen, yaitu: pengarang, pembaca, dan teks. Oleh karena itu,
dialektika antar elemen tersebut harus terus dilakukan tanpa adanya
dominasi atas masing-masing elemen tersebut.

Ulasan konseptual selanjutnya adalah tentang pemaknaan teks suci
Al-Qur’an. Pemaknaan adalah proses mental-logos untuk menangkap
pesan-pesan teks Al-Qur’an yang dikenal dengan terma tafsir Al-Qur’an.
Pembahasan tentang tafsir berkembang menjadi sebuah diskusi tentang
siapakah mufassir itu, apa yang dibutuhkan dalam menafsir, dan apa
tujuan dari tafsir tersebut, serta apa pendekatan dan metode yang
digunakan?

Dalam proses memahami dan menafsirkan Al-Qur’an, menurut
Abdullah Saeed, minimal terdapat 3 (tiga) pendekatan yang digunakan
oleh mufassir, yaitu tekstualis, semi-tekstualis, dan kontekstualis.*
Pendekatan tekstualis adalah suatu pendekatan dalam memahami atau
menafsirkan Al-Qur’an yang bertumpu pada makna teks/literal dengan
menggunakan analisis kebahasaan/linguistik. Konteks sosio-historis
diturunkannya Al-Qur’an diabaikan dalam proses pemahaman atau
penafsiran Al-Qur’an. Tujuan ideal yang hendak dicapai bagi para
mufassir tekstualis adalah menghasilkan makna obyektif-tunggal.
Menurutnya, makna obyektif dapat dicapai melalui petunjuk
kebahasaan/linguistik dan riwayat, baik dari Nabi, Sahabat, atau Tabiin.’

4 Fahruddin Faiz, Hermeneutika Al-Qur’an,11

4 Abdullah Saeed, pengantar Paratligma, Prinsip dan Metode Penafsiran
Kontekstualis atas Al-Qur’an oleh Sahiron Syamsuddin, terj. Lien Iffah Naf atul
Fina dan Ari Henri, 11 (Yogyakarta: Lembaga Ladang Kata, 2016), vi.

5 Abdullah Saeed, Interpreting the Qur’an: Towards a Contemporary
Approach (New York: Routledge, 2006), 102-103.
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Pendekatan semi-tekstualis hampir senada dengan tekstualis,
hanya saja, pendekatan ini menggunakan idiom-idiom dan argumen-
argumen baru. Adapun pendekatan kontekstual adalah suatu proses
penafsiran Al-Qur’an dengan memperhatikan aspek-aspek kebahasaan
Al-Qur’an, konteks historis dan kekinian baik dalam bidang sosial,
politik, ekonomi, intelektual dan kultural. Menurut para mufassir
kontekstualis, menghasilkan makna obyektif adalah suatu hal yang jauh
dari kemungkinan. Hal itu dikarenakan setiap pembaca yang datang telah
membawa berbagai pengalaman, pengetahuan, dan nilai-nilai yang telah
ia miliki yang kesemuanya digunakan dalam memahami teks tersebut.’
Bagi kaum kontekstualis, Al-Qur’an merupakan sumber pedoman praktis
dan portable yang seharusnya dapat diimplementasikan secara berbeda
ketika situasi dan kondisi tempat pelaksanaan ketentuan tersebut
menghendakinya dengan syarat tidak melanggar hal-hal fundamental
dalam Islam.’ 2

Berdasarkan  tiga pendekatan tersebut dalam  proses
memahami/menafsirkan Al-Qur’an, maka Saeed berpendapat, bahwa
makna itu dibagi menjadi tiga level. Pertama, makna kebahasaan yang
asli. Kedua, makna kebahasaan yang disandingkan dengan hal-hal yang
penting dan yang tidak penting yang terjadi dalam konteks historisnya.
Ketiga, makna kontekstual, yaitu makna kebahasaan yang dikaitkan
dengan makna historisnya dan juga dikaitkan dengan konteks yang
sedang berlangsung.® Selanjutnya, Abdullah Saged mengkalisifikasi cara
perolehan makna teks menjadi dua: pertama, makna langsung (direct
meaning) yang berasal dari kata-kata. Kedua, makna tak langsung
(indirect meaning) yang umumnya berasal dari konteks. Cara yang kedua

5 Saeed, Interpreting the Qur’an | 103.
5 Saeed, Al-Quran Abad 21: Tafsi Kontekstual, 43.
5 Saeed, Al-Quran Abad 21: Tafsi Kontekstual, 149.

24



itu diklaim sebagai cara yang relevan bagi pendekatan kontekstual.®
Berbeda dengan Abdullah Saeed di atas, maka ulama usul fikih
(kalangan Hanafiyyah) membagi makna teks (dilalah lafazl petunjuk
lafaz) dilihat dari segi cara perolehan makna menjadi empat,® yaitu:
‘ibarah al-nass,” isyarah al-nass,” dilalah al-nass,” dan igtida’ al-
nass.” Sepertinya, indirect medning yang dipromosikan oleh Saeed
tersebut senada dengan konsep isyarah al-nass di atas. Sebagai sistem
teoretik, usul fikih telah berhasil menuntaskan pembahasan tentang
dimensi-dimensi makna yang sangat memuaskan, sehingga mampu
memberikan petunjuk bagi ahli figih dalam penemuan hukum (makna)
dari dalil-dalil teks hukum Islam. Namun demikian, usul fikih masih
terpaku pada teks, dan makna-makna yang ditunjukkan melalui usul fikih
adalah tergolong dalam makna tekstual. Karena begitu semangatnya usul
fikih dalam menuntaskan teori makna untuk dapat mengantarkan
penemuan hukum Islam yang dinamis, maka ia mencoba untuk
menghadirkan makna-makna teleologi, yaitu berupa spirit/semangat dan

5 Saeed, Interpreting the Qur’an? Towards a Contemporary Approach,
105.

5 Wahbah al-Zuhailty, al-Wajiz fPUsiil al-Figh (Damaskus: Dar al-Fikr,
1997), 164.

5 Adalah petunjuk lafaz atas makha yang dimaksudkannya baik secara
langsung/pokok (asalah) maupun tidak langsung/makna penyerta (taba ‘an).

5 Adalah petunjuk lafaz atas makha yang tidak dimaksudkan oleh lafaz
tersebut baik secara langsung atau tidak langsung, atau dengan bahasa yang lebih
sederhana, isyarah al-nass adalah makna lafaz bukan dari ungkapan
teks/lafaznya, namun dipahami dari konteks pembicaraan.

5 Adalah petunjuk lafaz atas ®maknanya dengan cara memahami
sebab/illah suatu hukum. Al-Syafi’i menyebutnya dengan giyas al-jali. Ulama’
Syafi’iyyah menyebut dengan mafhiim al-muwafaqah.

5 Adalah penunjukan makna yéng tidak dapat dipahami dari lafaz
tersebut ansich, melainkan menuntut adanya lafaz lain yang dikira-kirakan.
Keempat klasifikasi perolehan makna lafaz tersebut juga dipakai sebagai teori
kaidah penafsiran. Lihat Khalid ‘Abd al-Rahman al-‘Ak, Usil al-Tafsir wa
Qawa 'iduhu (Beirut: Dar al-Nafais, 1986), 359-374.
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cita-cita tekstualitas firman Allah Swt. Maka, makna demikian lebih
dikenal dengan makna magqasidiy.

Dalam kaitannya dengan tafsir Al-Qur’an, magasid Al-Qur’an
diyakini dapat melengkapi makna-makna yang berdimensi tekstual
dengan dikembangkannya makna-makna yang berupa semangat yang
melingkupi dan atau melatarbelakangi turunnya teks suci Al-Qut’an
sehingga makna tersebut menjadi hidup dan dinamis yang membimbing
munculnya makna-makna teleologis-futuristik. Upaya menerangkan Al-
Qur’an dengan mendasarkan pada semangat magqasid tersebut melahirkan
model baru tafsir yang dikenal dengan tafsir magqasidiy. Tafsir magasidiy
(tafsir dengan pendekatan magasid) memang merupakan tafsir yang
dikategorikan sebagai model atau wajah tafsir baru, karena
keberadaannya baru muncul setelah adanya magasid al-syari’ah menjadi
disiplin ilmu.¢ 0

Sebagai pendekatan yang tergolong baru, maka sangat wajar kalau
belum terdapat definisi yang jelas tentang tafsir magasidiy tersebut.
Menurut Nashwan dan Radhwan tafsir maqasidiy adalah suatu macam

6 Perjalanan konsep magqasid &l-syari‘ah secara garis besar dapat
diklasifikasikan menjadi tiga priode, yaitu: Pertama, periode pertumbuhan (1 H.-
4 H.), yakni sejak masa Rasulullah Saw., sahabat sampai masa Abu Ishaq al-
Syayrazi. Pada priode tersebut, pembahasan maqasid menjadi satu dengan
pembahasan nas-nas syariah (Alquran dan hadis), ucapan dan perbuatan sahabat,
dan ucapan/pendapat para ulama salaf. Artinya, magasid belum menjadi kajian
khusus. Kedua, periode perkembangan (abad 5 H.- 7 H.), yakni pembahasan
magasid masih menyatu dalam cakupan karya usul fikih. Periode ini dimulai
sejak masa imam Haramain sampai imam ‘Izz al-Din bin ‘Abd Salam. Ketiga,
periode pemisahan magéasid dari kajian usul fikih, yakni magasid dibahas dalam
pembahasan yang khusus dan bahkan dalam bentuk karya tulis yang independen.
Al-Syatibi (w.790 H/1388 M) membahas magqasid al-syari‘ah dalam jilid 11 dari
kitab al-Muwafagat. la dikenal sebagai pioneer magdsid al-syari‘ah.
Selanjutnya, Muhammad Tahir ibn ‘Asyiir mengkongkritkan konsep Magasid al-
Syari’ah sebagai disiplin ilmu dengan diberi nama ‘ilmu magasid al-Syari‘ah.
Lihat ‘Abd bin ‘Abd al-Rahman bin ‘Ali bin Rabi‘ah al-‘Aziz, Ilmu Magasid al-
Syari‘ (al-Riyad: al-Mamlakah al-* Arabiyah al-Su’idiyah, 2002), 81; ibn ‘Asyiir,
Magasid al-Syari’ah al-Islamiyyah. 172.
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tafsir yang memberikan perhatian terhadap penjelasan tentang tujuan-
tujuan (magasid) yang terkandung dalam Al-Qur’an, hukum-hukumnya,
menyingkap makna lafaz-lafaz dan memperluas dilalah Al-Qur’an
dengan tetap memperhatikan kaidah-kaidah tafsir yang lain, seperti tafsir
ma ’$iir, konteks (siyaq) ayat, dan munasabah, serta hal-hal lain.® Dengan
bahasa yang sederhana, tafsir magqasidiy adalah upaya memahami ayat-
ayat Al-Qur’an yang menekankan pada tujuan atau hikmah.

Para ahli magasid atau magasidiyyiin menegaskan pentingnya terus
berupaya mewujudkan makna-makna teks Al-Qur’an, agar terus
berdialog dengan zaman sesuai semangat hidayah-Nya kepada manusia.
Dalam hal ini, ibn ‘Asyiir menegaskan, bahwa berhenti pada penafsiran
ulama terdahulu adalah menyia-nyiakan potensi Al-Qur’an sebagai
guideline perjalanan hidup manusia; sementara, meninggalkan semua
warisan tafsir mereka untuk kemudian hanya mengambil makna-makna
baru adalah sebuah keangkuhan dan akan mengalami ketersesatan jalan.®

Oleh karena itu, kerangka teori dalam studi tentang kontribusi tafsir
magasidiy dalam pengembangan makna teks Al-Qur’an adalah
menggabungkan pola pemaknaan tekstual-kontekstual dengan mengacu
pada prinsip-prinsip istislah, yakni upaya menjadikan dasar maslahah
untuk mengembangkan makna-makna yang sesuai dengan tuntutan
dinamika kehidupan, dalam hal ini adalah dinamika kehidupan relasi atau

6 al-Makhlafly dan Radwan Jamdl el-Athrash, “al-Tafsir al-Maqasidiy:
Isykaliyah at-Ta’rif wa al-Khasais,” 135.

6 Menurut Ibn ‘Asylir ada du@ kategori mufassir: pertama, adalah
mufassir yang tidak memiliki independensi dari pendapat ulama’ pendahulunya;
kedua, yaitu mufassir yang hanya membangun prinsip dasar untuk merobohkan
ide-ide mufassir terdahulu. Dalam kaitan ini, ibn ‘Asyir berpendapat, bahwa
kedua sikap tersebut sangat berbahaya, sehingga sikap yang baik, menurutnya,
adalah sikap ketiga yaitu mufassir yang memelihara pendapat para pendahulu
dan sekaligus mengembangkannya. Di samping itu, menurutnya, kebanyakan
kitab-kitab tafsir yang ada hanya mengulang pendapat mufassir terdahulu
sehingga mufassir yang belakangan hanya berperan sebagai kolektor-kodifikator
dari berbagai pendapat mufassir terdahulu baik dengan cara meringkas (ikhtisar)
maupun dengan mengomentari secara panjang lebar (taswil atupun za 'Zig). 1bn
ibn ‘Asytr, al-Tahrir wa al-Tanwir, juz 1, 7.
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interaksi keluarga dalam membangun manajemen ekonomi, mengatasi
konflik, dan etika pergaulan laki-perempuan dalam keluarga. Maslahah
menjadi  destinasi makna Al-Qur’an, karena memang tujuan
(telos/magsad) dari syariat Allah ini adalah terwujudnya kebaikan hidup
(maslahat al-hayah) bagi manusia yang mencerminkan terlimpahnya
kasih-sayang dan rahmat Allah Swt. Dengan demikian, pendekatan
maqasidiy secara hipotetik dapat membawa penafsiran teks suci Al-
Qur’an menjadi dinamis, membuat Al-Qur’an dapat berdialog dengan
zaman, dan bahkan mampu mengungkap dan menemukan makna-makna
direktif yang teleologis-futuristik sebagaimana fungsi hidayah Al-Qur’an
tersebut.

Agar lebih konkret dalam mengungkapkan kerangka konseptual
pendekatan maqasidiy tersebut dalam tafsir Al-Qur’an maka dapat
selanjutnya diilustrasikan dalam skema berikut ini:

il
Komunikator
Magasid al-syari‘ah

Ruh al-Amiin
oo )
Teks
Al-Qur’an
Konteks Kekinian l

Tafsir Maqasidiy
Bersifat Futuristik

A Jguy dost
Penafsir (Nabi
dan Umatnya




Dari skema di atas dapat dipahami, bahwa Allah adalah sumber
makna (ide kebenaran) yang berfungsi sebagai hidayah untuk manusia
yang disampaikan melalui Jibril kepada Nabi Muhammad untuk
semua umat manusia sepanjang zaman. Makna-makna tersebut
disematkan kedalam format metatekstual (dalam potensi Bahasa
Arabiyah) yang dibawa turun oleh Jibril ke dimensi logos bahasa Sang
Nabi, Muhammad saw. Dan sesuatu yang sudah terpatri dalam logos
Muhammad saw. adalah sesuatu yang dipahami (s, ) oleh Nabi yang

selanjutnya ditransmisikan atau dijelaskan kepada para sahabat dan
umatnya kala itu. Dalam hal ini, potensi makna yang
melampaui/memenuhi kebutuhan zaman tidak dijelaskan oleh Nabi,
namun terdapat dalam dimensi teks Al-Qur’an.

Al-Qur’an, sebagai sesuatu yang dibacakan oleh Nabi dan
dituliskan secara tekstual oleh para Sahabat, menyimpan keseluruhan
makna-makna yang dimaksud atau dicita-citakan oleh Allah Swit.
sebagai petunjuk umat manusia. Dalam kaitan ini, Nabi adalah
penerima, penafsir utama dan pertama yang menyuguhkan makna-
makna yang dibutuhkan sebagai bimbingan umatnya kala itu; para
sahabat dan tabiin pun demikian, yaitu penafsir Al-Qur’an yang
berusaha menjelaskan makna-makna hidayah Al-Qur’an sesuai
kebutuhan petunjuk Al-Qur’an dalam kehidupan waktu itu; Demikian
juga para ulama, penerusnya, adalah menjalankan tugas menafsirkan
makna-makna Al-Qur’an sebagaimana tuntutan perkembangan zaman
dan peradaban manusia sampai akhir zaman.

Tegasnya, maksud-maksud Allah untuk menjelaskan dan
menunjukkan manusia ke jalan yang benar tidak mengenal henti yang
prinsip-prinsipnya terdapat di dalam Al-Qur’an. Dalam kaitan ini,
tafsir magasidiy merupakan keniscayaan, yaitu berupaya menangkap
dan menurunkan (membumikan) makna-makna Al-Qur’an sebagai
cita-cita atau magasid Allah untuk membimbing umat manusia
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kontemporer. Tafsir magasidiy bertumpu pada asumsi bahwa teks Al-
Qur’an mengandung muatan sastra yang sangat tinggi yang berupa
penggunaan prinsip semantika dan stilistika yang mewujudkan teks
suci yang sarat makna.

Jadi, dari skema di atas dapat dijelaskan, bahwa Nabi
Muhammad berposisi sama dengan manusia yang lain, yaitu sebagai
pengamal Al-Qur’an; Namun posisi spesialnya adalah sebagai
manusia pertama dan utama yang memperagakan Al-Qur’an,
sedangkan para ulama (sejak era sabahat, tabiin, dan seterusnya)
adalah penerima mandat dan otoritas menjelaskan Al-Qur’an. Untuk
dapat menjelaskan makna-makna Al-Qur’an secara dinamis dan
relevan seiring kebutuhan zaman diperlukan pendekatan tafsir
maqasidiy yang keistimewaannya adalah sebagai telah disinggung di
atas.

Adapun langkah-langkah prosedural tafsir maqasidiy adalah;
memahami magqasid (perspektif ibn ‘Asyir), memahami makna-
makna tekstual dari satuan-satuan hukum atau dalil-dalil hukum yang
diketahui ilatnya dan sampai menghasilkan kesimpulan bahwa illat
itulah magsadnya, lalu mendialektikkan dengan realitas kontemporer
dan membangun visi kehidupan ideal (v 1) ke depan. Dengan

demikian, definisi operasional tafsir maqgasidiy adalah: pertama,
menemukan semangat teks melalui pemahaman tekstual-kontekstual
(menilik latar belakang turun ayat yang telah dinyatakan oleh ulama
bersama dengan makna-makna yang sudah dihasilkan) lalu kemudian,
kedua, menangkap goal (kondisi yang dicitakan Allah) melalui
menarik semangat teks menuju konteks kekinian yang bermuatan
maslahah dalam berbagai pola dan modus menjadi sebuah living value
Al-Qur’an.

Pembahasan buku ini bersifat diskursif yaitu mengkaji bahan-
bahan yang berupa ide, konsep, dan juga pandangan yang berasal dari
teks buku-buku terkait tafsir Al-Qur’an.

Bahan-bahan primer yang dibahas di sini yaitu seputar konsep
tafsir maqasidiy. Sedangkan bahan-bahan sekunder dan tersiernya
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adalah seputar materi-materi tentang metode dan model-model tafsir
yang terdapat dalam berbagai karya para pakar yang memiliki
relevansi dengan tafsir magasidiy. Selain itu, juga dibutuhkan bahan-
bahan tentang teori makna teks, baik yang terdapat dalam ilmu-ilmu
linguistik-kebahasaan maupun ‘ilmu tafsir. Misalnya, kaidah-kaidah
usul fikih, kaidah-kaidah ilmu tafsir, dan lain-lain, sejauh memiliki
relevansi dengan pokoh pembahasan ini. Oleh sebab itu, untuk
memperoleh  bahan-bahan tersebut maka dilakukan teknik
dokumentasi sistematis.

Teknik analisis dalam pembahasan buku ini menggunakan
pola pikir interpretasi® yaitu suatu kerja mental*dengan langkah-
langkah; pertama, mengungkapkan ide-ide yang terkandung di dalam
serangkaian teks yang didalamnya terkandung konsep tafsir
magqasidiy yang masih terfragmentasi; kedua, menerangkan/atau
membuat terang ide dan konsep-konsep tersebut dengan
menggunakan pola pikir deduktif-induktif serta analogis; ketiga,
menerjemahkan, yakni memindahkan arti pesan-pesan teks tafsir
tersebut ke dalam premis-premis atau proposisi-proposisi yang utuh
dan sistematis. Maksud digunakannya teknik interpretasi ini adalah
untuk didapatkan pemahaman yang sistematis, benar, dan utuh
tentang tafsir maqgasidiy. Demikian itu dimaksudkan agar didapatkan
pemahaman yang lebih utuh sehingga memberikan informasi tentang
tafsir ayat-ayat relasi keluarga yang holistik-komprehensif.

Selain itu, metode berpikir komparasi juga digunakan dalam
analisis buku ini dalam rangka mengetahui dan menjelaskan
kelebihan dan kekurangan dari seorang mufassir sehingga dapat
dilengkapi oleh pandangan tafsir dari mufassir yang lainnya. Perlu
dijelaskan bahwa mufassir yang dijadikan bahan primer untuk
dianalisis hasil tafsirnya di sini adalah Muhammad Tahir ibn ‘Asyiir

6 Tentang teknik interpretasi dapat diperiksa pada,Cf. Poespoprodjo,
Interpretasi; Beberapa Catatan Pendekatan Falsafatinya (Bandung: CV
Remadja Karya, 1987), 192-98. ; Anton Baker dan Charris Zubair, Metodologi
Penelitian Filsafat (Yogyakarta: Kanisius, 1992), 42.
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dengan tafsirnya al-Tahrir wa al-Tanwir. Sedangkan mufassif lain
pembandingnya, sebagai counter part, adalah Ibn Kasir dengan
Tafsir al-Qur’an al-‘Azim; Mustafa al-Maragi dengan Tafsir al-
Maragi-nya; Wahbah al-Zuhaili dengan tafsirnya, Tafsir al-Munir fi
al-‘Aqidah wa al-Syart ‘ah.
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TEORI PENGEMBANGAN MAKNA
TEKS AL-QUR’AN
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A. Makna dan Tekstuasinya

Secara leksikal, ‘makna’ berasal dari kata Bahasa Arab (_s~) yang
tersusun dari 3 huruf pokok yaitu ¢ ¢ ¢ yang bentuk kata kerjanya adalah
& - &~ Yang berarti ‘menuju’ atau ‘memperhatikan’ (to concern) pada
suatu.® Bentuk kata s~ merupakan masdar mim (kata asal yang

berawalan huruf mim) yang berarti maksud atau tujuan, yaitu sesuatu
yang dituju. Sedangkan bentuk masdar ghairu mim adalah kata s yang

berarti ‘perhatian’ atau concern.® 5

Istilah lain tentang ‘makna’ yang juga berbahasa Arab adalah ¢ss=4!

(al-fahwa) yang berarti apa yang tampak dari sesuatu jika dikupas.
Maksudnya, bahwa makna sebagai al-fahwa adalah isi dari sesuatu yang
sifatnya tersembunyi, namun jika diungkapkan maka akan tampak jelas.
Oleh sebab itu, para pengkaji makna ada yang mendefinisikan makna
sebagai sesuatu yang membuat mantap dan tenang di hati manakala
disediakan lafaz atau kata untuk mengungkapkannya.

Adapun secara istilah, ‘makna’ adalah suatu konsep/ide yang
muncul dalam kalbu dan tergambar dalam benak atau pikiran. Menurut
al-Jurjani, sebagaimana dikutib oleh Hisyam, makna adalah gambaran
mental yang dinyatakan dengan lafaz (kata) dan rumus (simbol);
manakala ia dibungkus dalam lafaz maka dinamakan makna, dan
sekiranya menyata dalam pikiran melalui lafaz, maka dinamakan
‘pengertian’ (konsep/mafhum); manakala ia menjadi jawaban dari
pertanyaan, ‘apa itu?’, maka disebut esensi (xsL:); manakala ia menetap

8 Munir al-Ba’labakiy, al-Qarib* al-Maurid: Qamiis ‘Arabiy-Inkliziy
(Bairut: Dar al‘Ilm li al-Malayin, 2003), 286.

6 Yahya, ’Aisyah al-Amin Yusuf, dan Mubarak Husain Najm al-Din
Basyir, “Alfaz al-Lugah al-‘ Arabiyah baina Jadaliyah al-Ma‘na al-Wad‘T wa al-
Ma‘na al-Siyaqr” (Thesis, Jami‘ah al-Sudan wa al-Tiknulujiya, 2018).
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dalam realitas, maka disebut esensi (x:.:~), dan manakala menjadi sifat
pembeda dari entitas-entitas lainnya, maka dinamakan kualitas atau
kriteria (huwiyyah/ a;,»).5 6

Makna memiliki dua unsur; pertama, tujuan atau maksud. Di sini,
makna merupakan apa yang dikehendaki dalam pikiran sesuai konteks;
kedua, sebagai entitas mental yang diacu oleh lafaz/teks atau simbol. Atas
dasar unsur kedua itu, maka pakar bahasa menamai ‘makna’ dengan
gambaran batin tentang suatu realitas eksternal yang direpresentasikan
oleh lafaz.® 7

Dari uraian di atas, terdapat 3 poin tentang makna, yaitu bahwa;

1. Makna itu muncul dalam hati atau pikiran, dan belum kongkret
dengan pembatasan atau definisi tertentu.

2. Makna berkaitan erat dengan lafaz, sehingga tidak akan ada makna
tanpa adanya lafaz yang menjadi teks atau simbol, serta tidak ada
lafaz atau kata jika sepi makna.® 8

3. Makna memuat dua ide, yaitu keinginan/maksud yang hendak
ditunjukkan ke dalam realitas empirik, dan entitas yang dituju secara
natural-arbitral oleh lafaz atau kata pengusungnya.

Berdasar pernyataan tersebut, maka dapat dikatakan, bahwa makna
merupakan sebuah gambar abstrak yang ditunjuk oleh kata yang hanya
diketahui dengan perangkat akal dalam hati. Artinya, kata tersebut
merupakan cover-nya. Dengan demikian, kalau alat untuk mencetak lafaz
adalah lisan dan tulisan/teks, maka alat mencetak makna adalah akal-
kalbu, sehingga hubungan kata dengan maknanya menjadi sangat erat dan

6 Jalal dkk., “Nazariyah al-Ma‘fia fi al-Turas al-‘Arabi,” Jami‘ah al-
‘Arabi bin Mahidr -Um al-Bawagqi, 2018, 15,
http://hdl.handle.net/123456789/5401.  Diakses 2  November  2020.
http://hdl.handle.net/123456789/5401

6 Jalal dkk., “Nazariyah al-Ma‘nafi al-Turas, 16.

6 Abii Bakr ‘Abd al-Qahir bin #Abd al-Rahman bin Muhammad al-
Jurjani, Asrar al-Balagah (Kairo: al-Madani), 34, diakses 1 Desember 2020,
http://archive.org/details/FP0157.
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disebut dengan signifikasi (dalalah).® ?
Para pemerhati makna membaginya menjadi lima; pertama, yaitu
makna asasi (-.-¥ s+ adalah makna yang masih asli dan pokok dan

terkadang disebut dengan makna konseptual. Makna tersebut menjadi
faktor utama dalam konteks komunikasi linguistik, dan sebagai sarana
bertukar ide untuk saling memberi pemahaman; kedua, adalah makna
sandaran (swyi s+b) atau sebagai makna kedua yang terkadang bersifat

implisit, namun ia merupakan makna yang dimiliki oleh lafaz secara
konotatif disamping makna murni atau pokoknya. Sifat makna sekunder
ini adalah tentatif/tidak permanen; ketiga, adalah makna retoris, yaitu
makna yang muncul dari kontektuasi lingkungan sosial dan geografis
sekitar. Makna tersebut merupakan dampak dari faktor-faktor
metalinguistik dalam konteks berkomunikasi dan dalam hal ini gaya
bahasa sangat menentukannya; keempat, makna psikologis (i V),

yaitu makna yang dipengaruhi oleh ekspresi pembicara dalam proses-
proses dan gejala bahasanya; kelima, adalah makna sugestik (¥ ),

yaitu makna yang menggambarkan semangat pembicara.’

Definisi tentang makna seperti di atas beserta pembagiannya
menunjukkan bahwa makna merupakan sesuatu yang dinamis dan
berpotensi untuk berkembang seiring dengan perkembangan komunikasi
manusia, dan bahkan makna mengalami pergeseran, baik bersifat meluas
maupun menyempit.

6 Khabibi Muhammad Luthfi, “* #KTIVASI” MAKNA-MAKNA TEKS
DENGAN PENDEKATAN KONTEMPORER: Epistemologi Hermeneutika
Subjektif-Fighiyyah El-Fadl,” Jurnal Theologia 28, no. 1 (2017): 207-30.

7 Bagas Mukti Nasrowi, “Anwa‘ va Qiyas al-Ma‘na,” Studi Arab 9, no.
2 (2018): 223-36. Diakses 2 November 2020.
https://doi.org/10.35891/sa.v9i2.1302.
https://jurnal.yudharta.ac.id/v2/index.php/studi-arab/article/view/1302
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B. Bahasa sebagai Artikulasi Sistem Makna

Dalam kaitan relasi antara kata dan makna, terdapat hal yang
menarik, yaitu pertanyaan tentang mana yang lebih dahulu antara kata
dengan maknanya? Para pakar hermeneutika dan semantika bersepakat
bahwa makna telah ada mendahului kata. Proposisi demikian itu didasari
oleh sebuah analogi relasi antara jiwa dan badan, bahwasannya badan
tidak dapat hidup tanpa adanya jiwa atau nyawa. Proposisi di atas sangat
jelas. Nyawa menunjuk pada energi psikis yang menghidupkan badan,
sehingga dengan demikian, jiwa lebih dahulu ada sebelum badan, dan
badan menjadi aktusnya.

Analogi seperti itu menunjukkan, bahwa makna merupakan jiwa
dari lafaz/kata yang memberi arti dan nilai terhadapnya. Kata tidak akan
berguna jika tidak ada maknanya. Dengan demikian, kata berposisi
sebagai perangkat atau wadah yang meng-cover makna. Dalam kaitan
dengan dunia interaksi dan komunikasi, kata-kata diproduksi untuk
menjelaskan  (secara  representatif)  ide-ide,  pikiran, dan
pengetahuan/kebenaran oleh manusia (sebagai entitas hidup yang
berakal). Masing-masing manusia memiliki perbendaharaan kata-kata
yang kemudian disusun secara gramatikal menjadi kalimat, ujaran, dan
pernyataan sempurna yang akhirnya berwujud menjadi bahasa.

Secara artikulatif, bahasa berwujud aksi verbal ketika
pengungkapan kata-kata dan kalimatnya menggunakan simbol bunyi-
bunyian melalui lisan; dan juga dapat berwujud tekstual ketika
artikulasinya menggunakan simbol huruf-huruf yang tertuliskan. Kata-
kata dan kalimat-kalimat tekstual itu tampak sebagai rumus-rumus atau
lambang-lambang yang cenderung tetap,” tidak dapat berubah-ubah,
yang sangat berbeda dengan simbol bunyi-bunyi verbal dimana kata-kata
dapat berbeda-beda dalam intonasi dan nada-nada pembunyiannya.
Dengan demikian, bahasa verbal lebih luwes-dinamis dan dapat
dimodifikasi mengikuti ekspresi sang pembicara (speaker) daripada

7 Kaelan, Filsafat Bahasa:' Masalah dan Perkembangannya
(Yogyakarta: Paradigma, 1998), 211.
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bahasa tekstual yang bersifat tetap sepanjang masa. Atas dasar itu,
representasi makna melalui bahasa tulis lebih bersifat terbatas
dibandingkan dengan menggunakan bahasa verbal.”

Pakar Bahasa modern, seperti Gadamer, lebih setuju melihat bahasa
yang berwujud ekspresi kata-kata dan kalimat sebagai proses
pengalaman, pemahaman, dan pikiran manusia, sehingga bahasa menjadi
kegiatan mental yang dinamis. Hal itu tidak sama dengan yang dikatakan
oleh De Saussure, bahwa kata-kata dan kalimat bahasa hanya sebatas
sebagai simbol yang dibuat oleh manusia yang menandai makna yang
dinginkannya.” Dalam konteks kajian makna, tampaknya pandangan
Gadamer lebih dinamis dalam melihat Bahasa, bahwa Bahasa berfungsi
secara ontologis yaitu menjadi fenomena aktualisasi realitas yang
diyakini mampu merepresentasikan obyek-obyek kebenaran dengan baik,
tidak sekedar menandai makna-makna secara rigid.

. Representasi, Presentasi, dan Interpretasi

Dalam kerangka bertukar makna, dalam konteks komunikasi,
muncullah sebuah mekanisme mental-kognitif antara kamunikator dan
komunikan (pembicara dan lawan bicara) yang berproses seputar hal
yang disebut dengan representasi, presentasi, dan interpretasi.
Gambarannya sebagai berikut; Seorang yang mempunyai ide atau
keinginan-keinginan (sebut: Author) mengungkapkan idenya (fungsi
representasi) ke dalam kata-kata (sebagai tekstur ide) secermat dan
selengkap mungkin agar kata-kata yang dibentuk benar-benar dapat
secara utuh mewakili ide-idenya. Kata demi kata disusunnya sedemikian

7 Luthfi, ““AKTIVASI’ MAKNA-MAKNA TEKS DENGAN
PENDEKATAN  KONTEMPORER.”  Epistemologi ~ Hermeneutika
Subjektif-Fighiyyah El-Fadl.” Jurnal Theologla 28, no. 1 (2017): 207-
230. Diakses November
2020.DOI: http.//dx.d0|.orq/lO.21580/teo.2017.28.1.1195

7 Kaelan, Filsafat Bahasa: Masaldh dan Perkembangannya, 213.
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sistematis mengikuti kaidah sintaksis-gramatikal yang sahih hingga
menghasilkan banyak paragraf dan membentuk sebuah unit teks bahasa,
untuk kemudian dikirimkan kepada seseorang (sebut: komunikan) agar
memahami ide/pikiran sang author (komunikator). Setelah komunikan
menerima teks tersebut, maka segeralah ia mengamati dan ingin mengerti
ide dan maksud dari sang author- komunikator, sehingga langkah yang
ditempuhnya adalah membaca teks dengan cermat dan menganalisis
secara kritis (sebagai reader), agar tidak salah dalam memahami maksud
author.

Fenomena komunikasi tekstual antara author dan reader tersebut
tampaknya mengundang banyak pendapat seputar fungsi teks; yaitu ada
yang mengatakan bahwa teks itu secara otoritatif-independent memiliki
makna-makna yang dikandungnya, artinya, terlepas dari ide atau makna-
makna yang secara ontologis terdapat dalam pikiran author; ada pula
yang mengatakan, bahwa teks tidak dapat lepas dari otoritas author dalam
memiliki makna-maknanya, sehingga upaya menangkap makna-makna
teks harus berkonsultasi kepada author untuk mendapatkan konfirmasi
dan afirmasinya; ada pula yang mengatakan, bahwa teks itu pasif dan
mati, dalam arti sepi makna, jika tanpa sentuhan ide pembacanya,
sehingga dengan sederhana dikatakan, bahwa yang punya otoritas
membentuk makna-makna teks adalah sang reader, dan fungsi teks itu
hanyalah sekedar sebagai acuan saja.” Dalam kaitan ini, maka m&émbaca
teks itu mengandaikan mendengarkannya, dan itulah membaca yang
dialogis yang membangkitkan wacana sehingga membuat makna menjadi
dinamis.” Dari ulasan tersebut diketahui, bahwa makna-makna itu
melembaga, menjadi konkret dan obyektif, dalam entitas kata-kata
(ujaran bahasa) yang secara mekanis dapat diserap oleh akal-kalbu
pembacanya (reader) sehingga dapat diketahui maksud (intensi) atau

7 Paul Recoeur, Teori Interpretdsi; Memahami Teks, Penafsiran, dan
Metodologinya, trans. oleh Musnur Hery (Yogyakarta: RCiSoD, 2012), 38-40.

7 Hans-George Gadamer, Penggagas Filsafat Hermeneutik Modern yang
Mengagungkan Tradisi, trans. oleh Martinho G. da Silva Gusmao (Yogyakarta:
Kanisius, 2015), 201.
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keinginan orang yang menyampaikan makna tersebut (author).

Lain dari itu, terdapat pula perdebatan tentang hakekat makna,
yaitu, apakah makna, sebagaimana tertuang dalam teks, itu bersifat tetap,
ataukah berubah seiring dengan perubahan terminologi kehidupan?
Apakah makna yang ada pada author dapat persis sama dengan makna
yang ada di pikiran reader setelah bertransmisi melalui representasi dan
presentasi?

Tentang hal demikian, terdapat variasi pendapat, bahwa makna
yang ada dalam ide/pikiran author bersifat tetap; ada juga yang berkata,
bahwa makna yang landing di dalam pikiran sang reader mengalami
pergeseran seiring dengan situasi internal (pikiran) sang reader, seperti,
berupa mitos-mitos dan keyakinan-keyakinan atau ideologi yang melekat
dalam pikirannya, berupa situasi sosio-kultural yang melingkungi
kehidupan sang reader, termasuk perkembangan ilmu pengetahuan dan
sains. Semua pandangan tersebut memiliki pendukungnya masing-
masing sehingga bertahan dan tidaknya suatu pandangan/pendapat akan
sangat tergantung oleh hukum seleksi alam juga.

Dari perdebatan tentang makna teks di atas, maka dapat dimengerti,
bahwa peristiwa melembaganya makna (dari author) yang mewujud
dalam kata-kata dinamakan representasi, karena kata tersebut menjadi
cover atau teksture bagi makna, dan selanjutnya, kata-kata itu berperan
menyuguhkan isinya untuk diserap oleh akal/kesadaran pembacanya
(reader) sehingga dipahami dalam hati dan terukir persis menjadi
gambar-gambar abstrak dalam hati/pikirannya. Proses penyampaian
makna oleh teks kepada pembaca (reader) tersebut dinamakan presentasi,
sehingga kata-kata (bahasa tekstual) memiliki fungsi presentasi
(pengungkapan) makna kepada para pembacanya.” Sementara itu, reader
yang berusaha menangkap makna-makna teks (kata-kata) agar dapat
menangkapnya secara utuh sebagai yang diinginkan oleh author telah
melakukan fungsi yang disebut interpretasi.

7 Ali Harb, Nalar Kritis Islam K8ntemporer, trans. oleh Umar Bukhory
dan Ghazi Mubarak (Yogyakarta: IRCiSoD, 2012), 46-47.
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Tentu saja, capaian hasil interpretasi reader akan berbeda-beda
antara yang satu dengan yang lainnya ketika diperbandingkan. Itu
disebabkan oleh perbedaan kemampuan mental masing-masing (sesuai
tingkat kecerdasan) reader, situasi dan kondisi yang melingkungi, serta
kecakapan author dalam representasinya.” Author yang bagus dan cakap
dalam merepresentasi idenya akan membantu reader dalam memahami
makna yang dinginkannya dengan mudah. Dalam kaitan ini maka aspek
teks bahasa menjadi menarik dan sangat urgen untuk dibahas dalam
konteks interpretasi makna teks tersebut.

. Bahasa Arab Menjadi Media Tekstuasi Makna Al-Qur’an

Allah Swt. merupakan Zat Yang Maha Mengetahui semua ciptaan-
Nya, memahami kekurangan dan kebutuhan mereka, serta mengerti
bahwa mereka sangat membutuhkan petunjuk dalam menjalani
kehidupannya. Atas dasar itu, maka dengan kemurahan-Nya, Allah selalu
berkomunikasi dengan memberikan pesan ilmu (Islam) kepada hamba-
hamba-Nya dalam rangka memberi petunjuk agar mereka dapat
menjalankan kehidupan dengan baik (penuh maslahah dan rahmah).

Penyampaian Islam kepada manusia merupakan misi Allah dalam
rangka mewujudkan cita-cita (visi Allah) kemaslahatan manusia dalam
hidup dunia dan akhiratnya. Dengan demikian, dalam termonologi ilmu
komunikasi, Islam merupakan pesan Allah yang masih bersifat abstrak,
meta linguistik, karena masih berada dalam dimensi mental-psikis,
berupa pengetahuan substantif Allah (kalam nafsiy) yang membutuhkan
medium pengungkapan (representasi-tekstuasi) dalam bentuk bahasa
formal manusia untuk dapat sampai pada akal-pikiran manusia.’

Dengan bahasa yang representatif lah Islam dapat secara tepat turun
(landing) dalam benak (akal-kalbu) manusia berupa informasi, afirmasi
dan konfirmasi atau perintah, larangan, anjuran, kebolehan, dan

7 Harb, Nalar Kritis Islam,66. 7

7 Muhammad ‘Ata Al-Sid, Sejardh Kalam Tuhan, trans. oleh Ilham B.
Saenong (Jakarta: Mizan Publika, 2004), 88-89.
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penjelasan-penjelasan yang meyakinkan. Allah Swt. sendiri telah
memilih Bahasa Arab sebagai medium penyampaian Islam dan
menegaskan bahwa Bahasa Arab adalah tekstur Islam yang disebut-Nya
dengan Al-Qur’an sebagaimana terdapat dalam Q.S. al-Zukhruf/42: 3
sebagai berikut &,z \,_<u Ly G4 &as €) artinya; Saya telah menurunkan

pesan Islam berupa Al-Qur’an yang berbahasa Arab agar kalian dapat
memahaminya. Penegasan demikian cukup banyak adanya, misalnya,
pada Q.S. al-Nahl/16:103; al-Syu’ara’/26:195; Fussilat/41:3 dan 44;
Yiasuf/12:2; al-Ra’d/13:37; Taha/20:113; al-Zumar/39:28; al-Syura/42:7
yang secara tegas menunjukkan bahwa Bahasa Arab menjadi tekstur
firman Allah, Al-Qur’an, dengan segala kelebihannya.

Keputusan Allah untuk menyampaikan pesan (risalah) Islam yang
ditransmisikan melalui Bahasa Arab sebagai bahasa yang representatif
dan layak menjadi wacana suci (al-Qur’an al-Karim) ilahi bagi manusia
dan menjamin manusia dapat menangkap pesan-pesan tersebut dengan
mudah terdapat dalam Q.S. al-Qamar/54: 17, 22,32,40, sebanyak 4 kali
(5% . e Zu ol 625 1) yang secara implisit menjelaskan bahwa;
pertama, Bahasa Arab adalah bahasa pilihan Allah dalam representasi
pesan (Islam); kedua, Bahasa Arab yang sudah dikonstruk sebagai tekstur
pesan Islam disebut sebagai Al-Qur’an yang secara popular disebut
‘kalam Allah’; ketiga, bahwa Bahasa Arab merupakan pilihan Allah yang

mampu secara representatif meng-cover pesan Islam secara sempurna;
dan keempat, manusia harus meyakini, bahwa Al-Qur’an adalah
representatif bagi firman Allah, sehingga harus digali terus signifikasinya
dengan sungguh-sungguh melalui pembacaan yang serius (interpretasi).
Para pakar Bahasa Arab menyatakan bahwa Bahasa Arab memiliki
kekayaan yang sempurna dari sisi dialek (:-4), dan dari sekian banyak
dialek, terdapat dialek yang secara konsensus menjadi pemersatu dan
menjadi standar kefasihan yang memuaskan bagi semua pemakai Bahasa
Arab, dan dialek tersebut adalah dialek Quraisy. Masing-masing dialek
selain Quraisy memiliki kelemahan-kelemahan masing-masing, baik dari
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sisi penulisan maupun pelafalan, seperti ‘an ‘anah, taltalah, kasykasyah,
tadajju ‘, dan lain-lain. Setiap tahun masyarakat Arab berhaji (ziarah) ke
Makkah dengan menggunakan bahasa masing-masing dan orang Quraisy
mengetahui kualitas semua dialek mereka dengan kelemahan-kelemahan
yang ada sehingga mereka sepakat bahwa dialek Quraisy lah yang terbaik,
paling fasih. Nabi Muhammad saw., Sang pembawa risalah Islam, adalah
representasi dari suku Quraisy tersebut.” o

Dari aspek posisi geografis, dialek Bahasa Arab Quraisy berada di
kota Makkah yang menjadi pusat ziarah suci karena adanya Ka’bah di
dalamnya, sehingga secara geolingustik menjadikan dialek Quraisy lebih
berpotensi menjadi dialek yang hidup dan dinamis dibanding dengan
dialek-dialek yang lainnya. Terkait hal itu, terdapat Hadis Nabi yang
menegaskan, bahwa Al-Qur’an diturunkan dengan standar Bahasa
Quraisy, dan dalam sabdanya yang lain dinyatakan, ‘bahwa jika kalian
berselisih tentang validitas bacaan Al-Qur’an, maka putuskanlah dengan
merujuk pada dialek Quraisy’.

Bahasa Arab, sebagaimana diwakili oleh dialek Quraisy, diketahui
menjadi bahasa yang adekuat dalam kapasitasnya menyimpan dan
memproduksi  (representasi dan presentasi) makna-makna yang
berlimpah. Hal itu terbukti dengan kemampuannya menjadi wahana
unjuk sastra di Era Jahiliah berupa retorika dan stilistika yang khas.
Namun demikian, Al-Qur’an tampil di hadapan masyarakat Jahiliah
sangat memukau dengan gaya retoris dan semantik yang khas, sehingga
mengungguli karya sastra mereka. Oleh sebab itu, Al-Qur’an dengan misi
dakwahnya yang agung menjadi mukjizat bagi mereka dan menantang
mereka untuk menandinginya, dan karena tidak satupun dari mereka yang
dapat menandingi Al-Qur’an maka pada akhirnya mereka dipaksa untuk
mengimaninya dan mengikuti petunjuknya.

Al-Qur’an dikehendaki oleh Allah sebagai wahyu (firman-Nya)
dengan redaksi kebahasaan yang fasih, struktur yang sistemik-
kontekstual, gaya bahasa yang indah sebagaimana tampak dalam format

7 Abduhu al-Rajihi, al-Lahjat al? ‘Arabiyah fi al Qird’at al-Qur’aniyyah
(Riyad: Maktabah al-Ma’arif, 1999), 47.
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kata, frasa, dan penggalan-penggalan narasinya yang jelas, lafaz-lafaz
yang semantis/penuh makna sehingga sangat retoris dan stilistik menjadi
bahasa yang istimewa (stylish language) yang berperan dalam
mengadvokasi dan sekaligus memajukan Bahasa Arab.® Seandainya
wahyu Allah tidak turun dengan medium Bahasa Arab maka dipastikan
Bahasa tersebut tidak mencapai kemajuan sebagaimana sekarang.
Dengan demikian, disamping Bahasa Arab sebagai Bahasa Agama Islam,
maka Al-Qur’an yang memiliki stilistika dan retorika yang spesifik
berkontribusi dalam menjaga Bahasa Arab tersebut dari kemunduran dan
kepunahannya.® !

Kesempurnaan Al-Qur’an dengan style Bahasa Arabnya, sebagai
Bahasa Agama Islam, ditunjukkan dengan kemampuannya mengemban
makna-makna yang dinamis. la dijamin abadi untuk mengiringi dan
membimbing umat manusia dari masa ke masa sampai akhir kehidupan
dunia ini.® Penegasan Allah bahwa?Al-Qur’an akan terus dipelihara
sehingga dapat bertahan membimbing manusia sepanjang zaman adalah
memberi kode kewajiban kepada pengimannya untuk menggali makna-
maknanya secara terus-menerus tanpa putus, serta menegaskan kebenaran
bahwa Al-Qur’an mengandung makna-makna yang dinamis-teleologis
(W 3wb) yang mampu menjadi landasan ideal bagi pengembangan
peraturan-peraturan normatif kehidupan masa kini dan mendatang.® Atas
dasar itu, semangat interpretasi makna-makna Al-Qur’an tersebut harus
dilakukan oleh para mufassir secara kontinyu.

8 al-Rajihi, al-Lahjat al- ‘4rabiyah fi al Qird’at, 46-47.

8 Muhammad Dawud, Kamal Ligat al-Qur’aniyah baina Haqa'iq al-
I'jaz wa Auham al-Khusum (Qanat Suwais-Kairo: Dar al-Manar, 2007), 21, 28—
29.

8 Rahmi Rahmi, “Ma‘ant Hurf ““‘An’ fi Surat al-Bagarah” (Skripsi, UIN
Antasari Banjarmasin, 2014), http://idr.uin-antasari.ac.id/1331/.

8 Muhammad ‘Azzah Darwazah, &l-Qur’an al-Majid (Bairiit: Mansyiirat
al-Maktabah al-<Asriyyah, 2002), 148-49.
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E. Interpretasi dan Pengembangan Makna Teks Al-Qur’an

Para ulama telah berupaya keras dari zaman ke zaman untuk
memahami makna-makna teks Al-Qur’an dalam berbagai bidang ilmu,
seperti; usul fikih untuk mendapatkan prinsip dalil (istinbar) hukum Islam
(fikih); ilmu kalam atau teologi melalui logika (ilmu mantiq) untuk
mendapatkan dasar-dasar aksiomatik (istidlal) untuk mendapatkan nilai-
nilai keyakinan yang sahih; dan juga ilmu tafsir sendiri dalam bentuk
rumusan kaidah-kaidah linguistik maupun semantik sebagai dasar
memahami makna-makna teks Al-Qur’an yang sahih dan holistik,
terutama menemukan ideal-moral (sebagai visi) Al-Qur’an. Upaya mulia
seperti itu dilakukan dengan merumuskan kaidah-kaidah, baik bersifat
linguistik maupun metalinguistik, agar dapat menjadi pisau analisis
dalam menghadapi lafaz-lafaz ataupun redaksi ayat-ayat Al-Qur’an yang
kaya pesan yang terkadang bernuansa jelas, tegas, dan terkadang
bernuansa samar, membutuhkan ijtihad.®

Ulama Usul fikih, dalam mengawali langkah istinbat (penemuan
hukum) untuk menangkap makna-makna teks, menganalisis lafaz-lafaz
tunggal ayat (<154 3xe) agar cermat dalam memperoleh pemahaman

makna-makna konseptual, proposisional, terminologis, dan argumentatif.
Setelah itu, mereka melangkah ke dalam interpretasi analogis terhadap
struktur teks untuk dapat sampai pada ideal-ideal teks.® Ulama Usul fikih
telah berkontribusi dalam mengkonstruksi kaidah-kaidah linguistik (al-
Qawa ‘id al-Lugawiyyah) untuk dapat memperluas makna-makna teks
sebagai berikut:
1. Kaidah semiotika: lafaz-lafaz dan penunjukan maknanya
Dalam kaitan ini, lafaz-lafaz Al-Qur’an dibagi menjadi dua;
Pertama, yaitu lafaz yang jelas dan tegas dalam menunjuk maknanya,

8 Muhammad Abu Zahrah, Usiil 41-Figh (Bairiit: Dar al-Fikr al-‘Arabiy,
t.t), 116; Abd al-Wahhab Khallaf, ‘Z/m Usil al-Figh (Kuwait: al-Dar al-
Kuwaitiyah, 1968), 140-153;Wahbah al-Zuhaili, al-Wajiz fi Usal al-Figh
(Bairat: Dar al-Fikr, 1995), 175.

8 Zahrah, Usiil al-Figh, 117. 5
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dan hal ini terbagi menjadi 4 kategori, yaitu;
a. lafaz zahir (»&), yakni lafaz-lafaz teks yang tegas-jelas menunjuk

maknanya, tetapi berpotensi terdapat kemungkinan-kemungkinan
makna lain, seperti lafaz ‘masna wa suldsa wa ruba’a’ pada teks
(& adby o ea o S5 b 1 1,4566) yang menunjukkan bilangan,
tetapi di antara bilangan tersebut tidak menunjuk salah satunya.®
Dengan demikian, lafaz zahir masih menerima takhszs, ta’wil,

bahkan nasakh (~-);* 7

b. lafaz nass (_=s/tegas), yaitu lafaz yang sangat tegas dalam menunjuk

24

maknanya, seperti terangnya hukuman 100 jilid bagi pezina laki-
laki dan perempuan dalam teks (b Lugis do-ly S 1oalsls iy 33151

o)

sux>).8  Lafaz nass itu lebih terang dilalahnya (penunjukan

maknanya) daripada lafaz zahir, sehingga jika bertentangan antara
makna lafaz nass dan zahir maka dimenangkan yang nass.® Walau
demikian, ia masih menerima takhsis, ta'wil, dan bahkan nasakh.
Secara istilah, 7a 'wil adalah mengalihkan sebuah lafaz dari makna
zahir (denotatif) menuju makna yang lain yang lebih logis, karena
adanya faktor petunjuk syari’ berupa teks lain, semangat syariah,
ataupun analogi yang menguatkan pengalihan makna tersebut.’

lafaz mufassar (<), yaitu lafaz yang maknanya dijelaskan oleh

keterangan yang lain, sehingga ia lebih tegas dilalahnya daripada 2
lafaz sebelumnya (zahir dan nass), dan ia tidak dapat diza wil

8 al-Zuhaili, al-Wajiz fi Usiil al-Figh, 175.
8 Khallaf, ‘Iim Usil al-Figh, 1637
8 Zahrah, Usiil al-Figh, 121. 8
8 al-Zuhaili, al-Wajiz fi Usiil al-Figh, 176.
9 Khallaf, ‘Iim Usil al-Figh, 163°
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ataupun ditakhsis namun tetap dapat dinasakh.” Nasakh secara
istilah adalah menghapuskan hukum syarak berdasarkan dalil yang
datang kemudian yang tujuannya secara filosofis adalah
pemeliharaan  bergantiannya segi-segi kemaslahatan yang
diperhatikan oleh syarak.’ 2

Perlu ditegaskan juga, bahwa pen-takhsis-an lafaz hanya
terjadi di era nubuwwabh, tidak sembarangan. Sebagai contoh lafaz
mufassar adalah tentang perintah nikah dalam teks (<b U 1,4G
&5 vb, g el os \J<‘) yang pelaksanaan dan rinciannya dijelaskan
oleh rincian ayat-ayat mahram nikah dan hadis-hadis tentang
prosedur dan syarat-rukun nikah;

d. lafaz muhkam (.£+), yaitu lafaz yang menunjuk maknanya secara
primer/tepat, sehingga tidak dapat ditakwil dan ditakhsis serta tidak
terdapat keterangan nasakh atasnya, seperti kuatnya makna
‘menolak kesaksian pelaku tuduhan zina untuk selamanya’ (i Vs
Okl 24 Sdifs ot asa #).° Lafaz muhkam merupakah lafaz yang
paling kuat dalam penunjukan maknanya, sehingga jika ada
kontradiksi diantara keempat lafaz di atas maka haruslah
didahukukan lafaz yang muhkam.’ 4

Kedua, yaitu kebalikan dari 4 sifat lafaz-lafaz yang terang
maknanya, yaitu lafaz-lafaz yang dilalahnya kurang jelas yang antara
lain;

a. lafaz khaf7 (), yaitu lafaz yang samar dan tersembunyi maknanya
dari sisi aplikasinya dalam teks, bukan karena format lafaznya,
misalnya penunjukan makna lafaz al-sariq (8,2 &,25%) dalam

¢ Zahrah, Usiil al-Figh, 122. 1
9 al-Zuhaili, al-Wajiz fi Usil al-Figh, 277.
9 Zahrah, Usil al-Figh, 133. 3
9 Khallaf, ‘Iim Usil al-Figh, 1694
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teks (31 53 55 1o & Fis Ldngl 1430 5,207 5,12075), apakah termasuk
pembegal, pencopet, penipu hepnotis, pencuri kafan mayyit, dan
lain-lain?

b. lafaz musykil (<) yaitu lafaz yang samar maknanya karena faktor
morfim (i) lafaznya, mungkin karena persekutuan jumlah
maknanya, seperti lafaz ‘ain (:+) yang memuat banyak makna yang

dapat berarti mata kepala, mata-mata, mata air, dan lain-lain.
Contoh yang lain lagi adalah lafaz gar’ (jamak: :s3) yang dapat

menunjuk makna suci ataupun haid. Untuk membantu menangkap
makna yang relevan dan benar memerlukan penjelasan konteks
ekternal dan konteks internal.’ Lafaz-lafaz seperti ini
menimbulkan perbedaan pemahaman hukum dari para fugaha, dan
akan hilang kebingungan tersebut setelah dikembalikan pada ideal-
moral teks (maqasid syari’ah, baik umum ataupun khusus);

c. lafaz mujmal (J.#), yaitu lafaz yang mengandung makna umum

yang masih memerlukan penjelas. Kemujmalan tersebut, kata al-
Bazdawi, disebabkan berdesakannya makna-makna yang
dikandung, sehingga akan menjadi jelas ketika dilakukan
tafsir/pemerincian dan pendalaman serius.’ Dalam kaitan ini, al-
Sunnah berperan besar untuk menjelaskannya. Contoh lafaz
mujmal adalah perintah salat, zakat, dan haji yang bersifat global,
selanjutnya dijelaskan oleh Rasulullah saw. sebagaimana
sabbanya, ‘salatlah kalian sebagaimana kalian melihat salatku’;

d. lafaz mutasyabih («\:2), yaitu lafaz yang tersembunyi maknanya
dan tidak ada jalan mengungkapnya baik berupa Sunnah maupun
penjelasan ayat-ayat Al-Qur’an, misalnya, huruf-huruf awal surat.
Ketersembunyian makna tersebut adalah karena substansi lafaz

9 Zahrah, Usil al-Figh, 130. 5
9 Zahrah, Usiil al-Figh, 131. 6
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atau kata mutasyabih itu sendiri, bukan karena faktor lain.
Sementara tidak ada faktor luar yang mengindikatori makna yang
dituju oleh lafaz.’ Atas dasar itu, maka ulama salaf berhenti
menafsirkannya, walau ada pula yang terus berusaha
mendapatkannya. Adapun lafaz-lafaz tentang anggota tubuh Allah
seperti mata dan tangan, maka para ulama berbeda pendapat, ada
yang tetap mengamalkan ayat melalui takwil, dan ada yang
mendiamkannya dan menyerahkannya kepada Allah Swt..”
2. Kaidah semantika: penjelasan kualitas makna-makna teks
Kaidah semantika merupakan pedoman mengelaborasi makna-
makna yang dihadirkan oleh teks (susunan lafaz-lafaz) dengan
beragam caranya. Makna yang dihadirkan suatu lafaz dapat bervariasi
sesuai caranya yang berbeda-beda, dan satu sama lain saling berkait.
Terkait ini, fukaha membagi metode semantika menjadi 4 macam,
yaitu; 1) semantika denotatif (5.« ©¥5) dimana makna (zahir maupun
nass) diambil dari lafaznya secara langsung/primer. Misal, makna
buruknya kezaliman memakan harta anak yatim diambil dari redaksi
(sintaktika) teks &3l 16 a3 0,066 &) ulb i Oyt
1x~. Dilalah ‘ibarah ini terbagi menjadi 2, yaitu dilalah nass
(menunjuk makna pokok) dan zahir al-nass (menunjuk makna
sampingan/sekunder);? 2) semantika konotatif (,=J! sL) yaitu

penunjukan makna tidak langsung, tetapi merupakan efek,
konsekuensi, atau kelaziman dari lafaz teks. Misal, penunjukan makna
‘harus bersikap adil selamanya terhadap istri satu maupun lebih’ dari
redaksi/lafaz 5i-4 s ¥f 242+ 36, Sementara, makna ibarahnya ( @Vs

5L1) adalah ‘haramnya menikah lebih dari satu jika tidak mampu

9 al-Zuhaili, al-Wajiz fi Usil al-Figh, 188.

® Khallaf, ‘Ilm Usil al-Figh, 1758

9 al-Zuhaili, al-Wajiz fi Usil al-Figh, 163.
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bersikap adil’;'  3) semantika indikatif (%24 #¥s) yaitu penunjukan ©
makna lafaz secara analogis sehingga disebut oleh sebagian fukaha
(Syafr’iyyah) dengan giyas jalt atau mafhim muwdfagah. Sebagai
misal, haramnya memukul orang tua dipahami dari teks 3 T 15 56
¢35 Y5 Sementara itu, makna denotatifnya (5L xVs) adalah

haramnya berkata keji kepada kedua orang tua;' 4) semantika
konsekuensial (sL=sY1 2¥s) yaitu penunjukan makna teks dengan cara

mengira-ngirakan suatu konsekuensi logis kandungan lafaz.!

Semantika ini bersifat iqtida’ (konsekuensial) karena terdapat
unsur logika ‘pemastian sesuatu terhadap sesuatu’. Artinya
membutuhkan proses pengira-ngiraan sesuatu untuk memastikan
kebenaran pembicaraan. Sebagai contoh, terdapat matan hadis, .= <,
e s Saul Ly 0Ll 5 Wt s yang artinya, ‘umatku diampuni dalam
hal kesalahan, kelupaan, dan keterpaksaan’. Tentu saja, yang
diampuni bukanlah perihal materi kesalahan, kelupaan, dan
keterpaksaannya, tetapi ‘nilai dosa’ dari tiga hal tersebut. Logika
mengetahui secara jelas bahwa yang dimaksud adalah dosa akibat
kesalahan tersebut. Di situ terdapat urgensi kerja kognisi dalam
mengembangkan semantika seperti itu, yaitu pengiraan-pengiraan
logis makna kebahasaan.! Semantika seperti itu bisanya terdapat
pada gaya bahasa ;4! (concise speech).

Dapat juga didefinisikan, bahwa semantika kesesuaian adalah
menjadikan makna yang tidak disebut oleh lafaz justru sebagai yang
dituju dalam rangka membenarkan aspek-aspek makna teks tertentu

' Khallaf, ‘I/m Usiil al-Figh, 148. 0
' al-Zuhaili, al-Wajiz fi Usiil al-Righ, 167. !
1 Zahrah, Usil al-Figh, 142.  °© 2
1 al-Zuhaili, al-Wajiz fi Usil al-Bigh, 168-69. 3
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yang benar. Dengan kata lain, dalalah igtida’ adalah makna yang tidak
ditunjuk oleh lafaz dan tidak disebutnya, akan tetapi menjadi bagian
urgen (darari) dari pengucapan kata tersebut, adakalanya karena
makna tersebut menyebabkan pembicara menjadi benar atau karena
tidak mungkin terdapat makna ucapan secara hukum kecuali olehnya,
atau tidak mungkin dibuktikan dengan alasan kecuali dengannya.'
Sebagai misal yaitu penunjukan makna ‘haramnya makan bangkai,
darah, dan daging babi’ terambil dari teks, ,,J—V Ay 43005 fzaf \._Qg oV
o & Y je'i s, bukan keharaman isi/materialnya, walaupun secara
terucap/harfiah, makna teks adalah diharamkannya bangkai, darah,
daging babi, dan segala yang disembelih dengan niat selain Allah.

Penunjukan makna lafaz (semantika) dibagi menjadi 2 (dua);
pertama, yaitu penunjukan secara langsung/denotatif yang disebut
dengan mansiq (éskw), dan yang kedua yaitu penunjukan makna
secara mafham (rs¢4+) yang disebut konotatif. Dan yang dimaksud
dengan mafham di sini adalah mafhizm mukhalafah.

Ulama usul fikih mendefinisikan mafhazm mukhalafah secara
operasional yaitu menetapkan makna kebalikan dari makna yang
ditunjuk langsung oleh teks secara denotatif. Misal, halalnya segala
sembelihan yang tidak disebutkan atas nama selain Allah, sebagai
kebalikan dari makna bahwa ‘apa saja yang disembelih atas nama
selain Allah adalah diharamkan’ sebagai denotasi teks i e Eaz
.\“»T)\.J:)A‘\L} ,}.J-T‘:.L, \Lf\ﬁj.l 0

3. Kaidah tentang kandungan makna lafaz-lafaz (teks)

Para ulama membagi lafaz-lafaz berdasarkan cakupan
maknanya menjadi dua, yaitu; pertama lafaz yang umum (;) dan

T Jasim Muhammad ‘Abd al ‘Abfd, Musrtalaj al-Dalalat al-‘Arabfyah;
Dirasah fi Daw’‘llm al-Lugah al-Hadis (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah,
2007), 108-9.

' Zahrah, Usil al-Figh, 147-149° 5
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kedua adalah lafaz yang khusus (-=). Yang pertama yaitu lafaz

yang menunjuk makna dalam keumumannya yang memasukkan
segala sesuatu yang pantas sebagai bagiannya. Dikatakan umum
karena menghabiskan semua bagian-bagiannya.! Misal, kata
J>, adalah menunjuk orang laki-laki semuanya.

Para ulama berbeda pendapat tentang sifat keumuman makna
lafaz ‘amm, ada yang menyatakan bersifat gaz 7 (pasti/tegas), dan ada
yang menyatakan zanni (dugaan); Yang kedua, yaitu lafaz khas (_-\=),
adalah lafaz yang menunjukkan makna-maknanya yang tertentu-
spesifik; atau lafaz yang dibuat untuk menunjukkan individu tertentu,
atau sekelompok tertentu, namun tidak menghabiskan jumlah
semuanya.' 0 7

Lafaz ‘@mm (s 4) membutuhkan penjelasan keberlakuannya

terkait ketentuan hukum, sehingga mengharuskan adanya
pengkhususan (L=-=%). Terkait ini, ulama membagi lafaz ‘@Gmm

menjadi dua, yaitu lafaz ‘@mm yang ditakhsis berdasarkan adanya
petunjuk (x3) atau konteks (é..), dan ‘@mm yang tetap dalam
keumumannya.

Adapun lafaz-lafaz ditinjau berdasarkan sifat (makna)
kandungannya dibagi menjadi dua, yaitu lafaz mutlag dan lafaz
mugayyad. Yang pertama adalah lafaz yang menunjuk maknanya
tanpa memperhatikan kreteria-kreteria (banyak-sedikitnya, besar-
kecilnya, sifat-sifatnya dan lain-lain) sehingga bersifat substantif,
misal, kata ragabah (i3) yang berarti budak pada umumnya.

Sedangkan yang kedua, mugayyad, adalah lafaz yang menunjukkan
substansi yang dibatasi dengan sifat-sifat, kondisi, syarat-jawab, dan

' Khallaf, ‘Iim Usil al-Figh, 182. 6
1 Khallaf, 191. 0 7
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bilangan. Misal, lafaz ragabah mu’minah (s 33).!

Para pakar mantiq dan ahli filsafat membagi makna-makna lafaz
menjadi, (1) makna parsial (_;+ s+); (2) makna holistik (S s-b); (3)
makna kebalikan (S« s); dan (4) makna isi lafaz (saoW sab).
Penamaan makna-makna tersebut secara substansial adalah sama
dengan sesuatu yang diistilahkan oleh para pakar usul fikih
sebagaimana di atas. Perbedaannya hanya terletak pada
terminologinya.' 0

F. Teori Pengembangan Makna Teks Al-Qur’an

Dalam konteks pengembangan (pemahaman) makna teks, terdapat
kaitan erat antara perkembangan linguistik (ss ,,441) dan perkembangan
semantika (U k). Artinya, makna yang ditunjuk oleh teks dapat

berkembang seiring perkembangan situasi empiris.'
Sebagai contoh, yaitu teks ayat Q.S. al-Rahman (55): 33:

D T R S S T S 1o a
Yol V) 05 a8 VAT 23315 copatdl Ul 2 TddS of 25kl of Wy 24T 52

‘Hai golongan jin dan manusia, jika kamu sanggup menembus
(melintasi) penjuru langit dan bumi, maka lintasilah, kamu tidak
dapat menembusnya kecuali dengan kekuatan”.

Makna ayat tersebut yang dipahami sebagaimana di era Rasulullah
bersama sahabat dapat berkembang dan terbuka untuk makna-makna baru

' Zahrah, Usiil al-Figh, 172-73.° 8

! Shahir Akram Hassan, “Reasdhing Methods based on the Scierfice of
Mantiq for Islamic Research Methodology,” International Journal of Academic
Research in Business and Social Sciences 7, no. 3 (2017): 2222-6990. Diakses
2 November 2020.DOI: 10.6007/IJARBSS/v7-i3/2848

1 *Abud, Musttalah al-Dalalat &l-‘Arabiyah; Dirasah fi Daw’ ‘Ifm al-
Lugah al-Hadis, 175.
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sebagaimana perkembangan terminologi ilmiah di era modern sekarang
ini. Demikian juga ayat-ayat hukum keluarga yang terminologi hukum
sudah sedemikian pesat perkembangannya dengan berbagai ikon dan
kode-kodenya, maka pemaknaan teks ayat-ayat Al-Qur’an dapat terbuka
untuk dikembangkan konseptualisasi dan terminologinya. Tegasnya,
sebuah teks ayat-ayat, dengan proposisi maknanya, dapat dijelaskan
secara konvensional, dan dapat juga diinterpretasi sebagaimana petunjuk
makna era sekarang; pun terbuka untuk dikembangkan petunjuk
(maknanya) sesuai era yang akan datang melalui konseptualisasi
teleologis. Dengan begitu, Al-Qur’an menjadi hidup dan berdialog
dengan kehidupan.! Hal itu sangat logis, kareha Al-Qur’an sendiri telah
mempunyai spirit (dan bersemangat) demikian, yaitu melakukan
pengembangan semantik (v ,sk3) sebagaimana kasus dinamika makna
lafaz s,L2) dari makna linguistik yang berarti ‘do’a’ menjadi bermakna
hagigah-syar ‘iyah yaitu ‘sebuah praktik ibadah syariah yang dimulai
dengan takbir dan dipungkasi dengan salam’.!

Semua teori tentang perkembangan semantik itu memunculkan
konsep tentang ‘konteks’ (s.-t) dan indikator (x5). Al-Qur’an telah
mempraktikkan konsep-konsep tersebut. Siyaq adalah peran-peran
posisioning suatu lafaz dalam struktur kalimat dalam bahasa; atau fungsi
suatu lafaz untuk digunakan dalam berbahasa/pembicaraan. Misal,
penggunaan lafaz umum (s L) dimaksudkan dengan makna

khususnya, dan sebaliknya.! !
Al-Syafi’i berkata, pengetahuan tentang siyaq (é..') berpengaruh

' Darwazah, al-Qur’an al-Majid! 152. 1

' ‘Abud, Muszalah al-Dalalat dl-‘Arabiyah; Dirdsah fi Daw’ ‘Ifm al-
Lugah al-Hadis, 177.

1 *Abud, Musralah al-Dalalat al*‘Arabiyah,135-37. 3
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besar dalam mengetahui makna yang dimaksud,' sehingga dapat
dikatakan ‘setiap posisi lafaz dalam kalimat memiliki petunjuk makna
tersendiri’ (Ju (. SJ). Memang sangat detail pembicaraan tentang teori
pengembangan makna tersebut, sehingga tidak hanya terdapat konsep
siyaq al-kalimat (konteks lafaz), tetapi terdapat juga fungsi siyaq al-
kalam (konteks pembicaraan).

Para ahli bahasa modern, seperti Muhammad Syatwan,
mengembangkan macam-macam konteks (s...') menjadi enam (6), yaitu;
(1) konteks tempat < é., yaitu menghubung-hubungkan suatu ayat di
dalam sebuah surat terhadap ayat-ayat sebelum dan sesudahnya; (2)
konteks waktu sl 3L, yaitu mengaitkan ayat satu dengan yang lainnya
dari sisi urutan turunnya agar diketahui epicentrum makna yang
dimaksud; (3) konteks tema/topik .. L., yaitu menghubungkan ayat
dengan topik pijakan tertentu dalam rangka mengikat lingkup makna
ayat; (4) konteks intensi .ol gL, yaitu upaya mengaitkan ayat dengan
ide utama yang dikehendaki Allah agar dapat membantu melihat fokus
makna ayat; (5) konteks histori s, L., yaitu mengaitkan ayat dengan
kejadian-kejadian besar masa klasik dan di masa turun ayat (konteks
histori umum), ataupun mengaitkan ayat dengan faktor atau latarbelakang
turunnya (historis khusus); (6) konteks lingusitik a0 gL, yaitu
pengkajian teks Al-Qur’an dari sisi-sisi keterkaitan lafaz-lafaznya satu-
sama lain, juga dari sisi penggunaan perangkat-perangkat kata tugasnya
(kata sambung, idiomatika, dan lain-lain) sejauh fungsinya efektif dalam

merekatkan struktur kalimat sempurna. Tujuan utama hal ini adalah
menangkap makna-makna parsial yang komplementer sejauh berguna

' Muhammad bin Idris Syafi‘i, al-, Al-Risalah, 1 ed. (Mesir: Must4fa al-
Babi al-Halabi waauladuhu, 1938), 52, http://archive.org/details/WAQ17236.
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terhadap penemuan makna utuhnya.! Ada juga yang menambahkan
pada konteks lingiustik ini suatu konteks gaya bahasa, yaitu mengaitkan
ayat dengan aspek retorika dan stilistika, .Y ét..). Tujuannya adalah

untuk menghadirkan nuansa emosional kebahasaan yang berpotensi
hadirnya makna-makna baru berbasis rasa hati () L),

Disamping itu, terdapat konteks-konteks yang non-linguistik yang
tidak kalah penting fungsinya dalam mengarahkan penemuan makna teks,
yaitu; konteks budaya (su si-); konteks emosional (ibwWi su); dan

konteks kausasi (s~ 3td).! Pemahaman tentang siydq (konteks kata

ataupun kalimat/pembicaraan) akan sulit tanpa mengetahui apa yang
disebut dengan qarinah (ax3) atau indikator (kode konteks). Para pakar

linguistik mendefinisikan garinah dengan ‘perkara yang menunjukkan
sesuatu bukan berdasar ketentuan semula/semestinya’ (¥ ;o2 s Jld) Y1

&>sb), atau ‘perkara yang menolak penggunaan makna asalnya dalam

pembicaraan’.! ! 7
Qarinah merupakan perkara/kondisi yang memberi kode terhadap
sesuatu (makna) yang dituju. la memerankan fungsi penting sebagai
kondisi indikatif yang membantu penemuan makna berdasar konteks-
konteks kata atau kalimat dalam pembicaraan. Jadi, garinah bukanlah
konteks, tetapi faktor-faktor yang mengarahkan konteks tersebut.
Qarinah dapat berupa lafaz-lafaz, dapat berupa situasi dan kondisi, dan

! Muhammad Syatwan, “Al-Siyaq wa Ta’wil al-Nusiis Namiizaj m al-
Nassal-Qur’ant Tafahum,  diakses 26  Desember 2020,

https://tafahom.mara.gov.om/storage/al-tafahom/ar/2014/046/pdf/13.pdf.

' Yahya, Yusuf, dan Basyir,' “Alfaz al-Lugah al-‘Arabiyah ®%aina
Jadaliyah al-Ma‘na al-Wad‘1 wa al-Ma‘na al-Siyaq1.”

' ‘Abd al-Baqi Badr Al-Khazrafi, “Qarinah al-Siyaq wa Asaruhd’fi al-
Nass al-Qur’ani,” Journal of the college of basic education 16, no. 68 (2011):
117-36. Diakses 2 November 2020. https://www.iasj.net/iasj/article/10687
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bisa juga berupa konsep ideal.! Disamping garinah, juga ada beberapa
hal penting yang membantu dalam menentukan konteks-konteks
kebahasaan, yaitu struktur pembicaraan, penegasan kalimat, sapaaan
pembicaraan, dan konsekuensi logis pembicaraan.'

Para pakar linguistik modern, seperti Paul Recouer dan Samuel
Palmer lebih jauh mengembangkan konteks pembicaraan dalam bentuk
konteks historik.! Artinya, terdapat kaitan antara perkembangan zaman®
dengan perkembangan makna-makna teks bahasa, yaitu dalam bentuk
trend-trend konseptual, dan ini disebutnya dengan historical context
(2, YY), ! 2 !

Menurutnya, faktor-faktor perkembangan makna (Jyu skd)) itu
setidaknya ada 3, yaitu faktor linguistik (ss —.1), faktor historis (.
1), dan faktor sosiologis (stx¥ ). Faktor kebahasaan adalah

berupa penggunaan teks/kata-kata dengan upaya melahirkan makna-
makna baru oleh pembicara; atau dengan pembiakan/penggandaan dialek
untuk mencipta konsep-konsep baru baik bersifat widening or extending
meaning (Y4 was 5 UV sls)."  Adapun faktor historik, rhaka berupa

kontekstuasi makna-makna dari masa ke masa dengan meniti
kecenderungan konseptualnya; sementara, faktor sosiologis berupa
dinamika budaya terkait dengan kebutuhan komunikasi yang

' ‘Abud, Muszalal al-Dalalat dl-‘Arabiyah; Dirdsah fi Daw’ ‘Ibn al-
Lugah al-Hadis, 135-41.

1 Jalal dkk., “Nazariyah al-Ma‘n4 fi al-Turas al-* Arabi.” 9

" Abdul Wachid BS Wachid, “Hérmeneutika Sebagai Sistem Interfretasi
Paul Ricoeur Dalam Memahami Teks-Teks Seni,” Imaji: Jurnal Seni dan
Pendidikan Seni 4, no. 2 (2006).

' Anna Wierzbicka, “The semahtics of grammar: a reply to Professor

Palmer,” Journal of linguistics 27, no. 2 (1991): 495-98.

1 Ahmed Ali lbrahim Al-Lafie, ‘°Al-Tatawwur al-Dalali wa al-Tatavwur
al-SautT wa al-Dakhil fi al-Lugah al-‘Arabiyah” (Magister Thesis, Universitas
Islam Negeri Maulana Malik Ibrahim, 2015).
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memudahkan interaksi dengan membangun konsensus-konsensus
terminologis makna kata-kata.' 2

Terdapat faktor lain yang tergolong linguistik yang berpengaruh
kuat dalam dinamika makna-makna teks, yaitu faktor perpindahan atau
pergeseran makna-makna (v Jusvi), baik dalam pola penyempitan
makna (Y1 a.2sd) seperti pen-takhsis-an kata /ajji dari makna umum
(5,43) menuju suatu bentuk ibadah Islam (L), ataupun pemindahan dan

peluasannya sebagaimana berlaku dalam retorika seperti pola majaz,
tasybih, kinayah, dan isti’arah. Sebagai contoh yaitu pergeseran makna

kata —z)l yang berarti putihnya gigi menjadi -,z yang berarti kumis.
Berkaitan dengan itu, Al-Qur’an sendiri mempunyai semangat

dalam pengembangan makna-makna Bahasa Arab, misanya, kata

yang pada awalnya menunjuk makna perang ‘-2, namun pada

perkembangan selanjutnya, Al-Qur’an menggunakannya dengan makna
‘kondisi kehidupan yang berat-susah’ (s.x Is). Sementara itu, dalam

konteks komunikasi modern, lafaz - yang dirangkai dalam frase ‘ v
¢l berarti takut (—s41) sehingga frase tersebut berarti ‘jangan takut’ (s
<,41). Dari realitas demikian dapat dimengerti bahwa Al-Qur’an dari sisi

formal bersifat terbuka untuk pengembangan makna-maknanya,
sementara, tampak rigid secara material-tekstural.'

' Donald Davidson, “Truth and rheaning,” dalam Philosophy, Language,
and Artificial Intelligence (Springer, 1967), 93-111.

' Al-Haj Qudaidah, “Al-Tataww@r al-Dalali, Asbabuhu wa Mazahifuhu,”
Revue Al Nass, no. 12 (2012): 22-34. Diakses 2 November 2020.
http://www.univ-jijel.dz/revue/index.php/alnass/article/view/284/259

58




G. Tafsir Maqasidiy sebagai Alternatif Pengembangan Makna
Teks Al-Qur’an

Sebagai telah disebut sebelumnya, bahwa teks-teks suci Al-Qur’an
merupakan bungkus (cover atau korpus) dari cita-cita Allah dengan
segala instrumentasi untuk aktualisasinya, maka sudah barang tentu kalau
penggalian dan penemuan (tafsir/interpretasi) cita-cita tersebut menjadi
pekerjaan yang serius, membutuhkan perspektif dan pendekatan yang
jelas.! Cita-cita Allah yang ingin diwujudkan tersebut praktis menjadi
cita-cita Qur’ani (Magasid Al-Qur’an) yang keberadaannya tersebar
beraneka ragam di sela-sela teks suci Al-Qur’an, yaitu;

1. Ada yang berupa makna-makna/ide-ide yang ditunjukkan oleh

sapaan ayat-ayat, baik secara eksplisit (ios2x) maupun implisit
(ese2s).

2. Ada yang berupa ‘konsep ideal’ yang tercakup dalam tujuan umum
(goal) berupa kemaslahatan umum yang disasar oleh hukum-hukum
dan aneka petunjuk Al-Qur’an, baik yang bersifat parsial (i),
spesial (x-=) maupun holistik (its).! 2

Jika dikategori, terdapat 2 level Magasid Al-Qur’an; yaitu (1) level
petunjuk makna-makna yang dituju oleh Al-Qur’an sebagai sapaan-
sapaan ayat. Level ini pada umumnya telah menjadi temuan para
mufassirin dalam kitab-kitab tafsir mereka, dan memang menjadi tujuan

' Sheyla Nichlatus Sovia, “Intérpretasi Kontekstual (Studi Pemfkiran
Hermeneutika Al-Qur’an Abdullah Saeed),” Dialogia: Jurnal Studi Islam dan
Sosial 13, no. 1 (2016): 51-64. Diakses 2 November 2020.
DOI: https://doi.org/10.21154/dialogia.v13i1.282

1 Ali Muhammad As’ad, “Al-Tafsir al-MagqasidT li al-Qur’an al-K&im,”
Islamiyat  al-ma’rifah 23, no. 89 (2017): 41, https://doi.org/DOI:
10.35632/i0kj.v23i89.467.Dikases 2 November 2020.
DOI: 10.35632/i0k|.v23i89.467
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mereka dalam praktik tafsir Al-Qur’an.! Makna-makna yang dituju Al-
Qur’an sesuai sapaannya itu bertingkat-tingkat; pertama, ada yang
ditegaskan oleh teks (i-s2x) sebagaimana realisasi ide ‘rasmat li al-

‘alamin’ (kemaslahatan hidup manusia) oleh ayat ‘wa ma arsalnaka illa
rahmah li al-‘alamin’ (Q.S.al-Anbiya’(21): 107) yang menjelaskan cita-
cita disampaikannya ajaran Islam. Dalam bidang hukum, misalnya,
makna-makna tersebut berupa penjelasan sebab, alasan, tujuan hukum,
dan seterusnya. Sebagai misal, haramnya perzinahan adalah bertujuan
agar manusia lahir secara legal, agar tercipta pergaulan laki dan
perempuan yang mulia dalam sebuah keluarga yang akhirnya
membuahkan keturunan yang mulia. Sebagai misal lagi, diharamkannya
mengumbar aurat (baik atas lelaki maupun perempuan) adalah agar hawa
nafsu tidak bergelora secara liar yang akhirnya mengeruhkan suasana
hati, dan kesucian hati adalah tujuan ilahi yang mulia bagi manusia;
Kedua, ada makna yang tidak ditegaskan dalam sapaan-sapaan
(khitab) teks, sehingga level ini membutuhkan ijtihad dengan
menghadirkan konteks-konteks (wuLlis) pembicaraan yang dapat

menuntun pada penemuan Magqasid al-Qur’an.! Sebagai contoh yaitu
Q.S. al-An’am/6: 119.

Bl ) (K s 6 KU g 355 e T 121 553 G BB T i g
8 gl (68 58 05 By e 3 ot 6l 1S B )
“Mengapa kamu tidak mau memakan (binatang-binatang yang halal)

' Hamdah Syari‘ al-* Ajami, Khalid Nabawi Sulaiman, dan Yasuf
Muhammad ‘Abduh al-‘Awadi, “Al-Maqasid al-Qur’aniyah al-Tasyri‘Tyah min
Khilal Taistr al-Tafstr li ibni Attafyisy Rahimah Allah,” Majmaa Journal, no. 29
(2019), http://ojs.mediu.edu.my/index.php/majmaa/article/view/2303. Diakses 2
November 2020. http://ojs.mediu.edu.my/index.php/majmaa/article/view/2303

1 Khuldq Daif Allah Muhammad Aga, “Asar Sabat Maqasid al-Sy&ri‘ah
fi Tagyir Bayani Madlal Khitab al-Syari‘,” Al-Majjalah al-Urduniyah fi al-
Dirasat al-1slamiyah 13, no. 1 (2017): 299-322. Diakses 2 November 2020.
https://repository.aabu.edu.jo/jspui/handle/123456789/1079
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yang disebut nama Allah ketika menyembelihnya, padahal
sesungguhnya Allah telah menjelaskan kepada kamu apa yang
diharamkan-Nya atasmu, kecuali apa yang terpaksa kamu
memakannya. Dan sesungguhnya kebanyakan (dari manusia) benar
benar hendak menyesatkan (orang lain) dengan hawa nafsu mereka
tanpa pengetahuan. Sesungguhnya Tuhanmu, Dialah yang lebih
mengetahui orang-orang yang melampaui batas”.

Konteks (kondisi) ayat tersebut adalah ‘jidal” (perdebatan) tentang
hukum makanan-makanan yang baik (fayvib) dan yang halal.
Bahwasannya, diantara kaum muslimin terdapat orang-orang yang
kurang merasa enak memakan daging-dagingan seperti sapi, kambing,
dan lain-lain, karena sikap zuhud, sehingga mengganggu kaum muslimin
lain yang tidak seperti mereka. Atas dasar menolak keraguan mereka
memakan makanan yang dihalalkan seperti itulah teks ayat tersebut turun.
Dengan demikian, ayat tersebut menyapa (menolak keraguan) mereka
yang bersikap zuhud agar tidak ragu-ragu memakan makanan (daging-
daging) yang mereka anggap diharamkan karena kehati-hatian (zuhud)
mereka. Demikian itu menunjukkan pentingnya mengetahui konteks-
konteks pembicaraan ayat, semisal, konteks historis, konteks sosial-
budaya, konteks pembicaraan (Juw i) atau siyaq al-kalam, konteks

kondisi (J~ su.), konteks nasehat (= s sy plis) dan seterusnya,
sehingga diketahui dengan jelas arah sapaan (-t=+) ayat tersebut.'

Atas dasar itu, dapat dinyatakan, bahwa interpretasi (fafsir) Al-
Qur’an tidak boleh hanya berkutat pada penjelasan semiotika kata-kata
tunggal (<53l @), serta uraian semantik makna-makna kalimat

(gramatikal) saja, untuk kemudian diurai menjadi alinea-alinea panjang

' Tamam ‘Audah Al-‘Isaf, “Al-Hajat al-Nafsiyyah ‘Inda ‘Ulama’ af-Nafs
wa Asaruha fi Taqrir al-Ahkam al-Syar‘iyah ‘Dirasatan Tahliliyatan
Tatbigiyatan,”” Al-Majjalah al-Urduniyah fi al-Dirasat al-1slamiyah 11, no. 4
(2015): 467-96, https://doi.org/DOI: 10.33985/1638-011-004-021. Diakses 2
November 2020.D01: 10.33985/1638-011-004-021
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lebar, tetapi harus memperhatikan aspek-aspek keindahan sastra (w3.),
indikator-indikator konteks, stilistika, dan runtutan (siyag) pembicaraan
kontekstual (i) Al-Qur’an yang dengan itu semua tujuan Al-Qur’an

dapat ditangkap secara utuh.! Upaya menemukan cita-cita tertinggi
Allah (Y1 &) berupa ideal-moral Al-Qur’an itu secara akademis

dinamakan dengan Tafsir Magasidi. Ini dapat dilakukan melalui intensi,
ekstensi, dan telologi makna teks (ayat-ayat) Al-Qur’an.

Intensi makna teks adalah upaya melacak kedalaman makna teks
agar diketahui segi-segi filosofi atau hakikat makna berupa cita-
cita/ekspektasi teks yang ingin direalisasikan dalam realitas kehidupan
empiris manusia (sebagai living Qur’an). Diketahui, bahwa
pengungkapan makna intensial (disebut juga dengan: magsad atau
magza/goal ayat) itu membutuhkan langkah-langkah memahami modus-
modus representatif teks, sehingga pemahaman terhadap modus-modus
tersebut menjadi media penghubung (mediare) untuk mengetahui cita-
cita teks;' sementara, cita-cita teks merupakan konsep ideal yang
dinamis dan kontekstual.! Sedangkan yang dimakstid dengan ekstensi

T Ahmad Muhammad Al-Syatgawi, “Al-Tajdid fi Tafsir al-Qur’an
Faridatun Syar‘iyatun wa Dartratun Hadariyatun,” Al-Majjalah al-Urduniyah fi
al-Dirasat al-1slamiyah 12, no. 3 (2016): 387-411.

1 Cita-cita teks (s -+22) mertipakan makna psikologis yang digali
melalui pemahaman terhadap sifat-sifat diri author (representator) yang dalam
hal ini adalah Allah Swt.. Makna intensi tersebut berkait erat dengan struktur teks
dalam berbagai modusnya yang masih berada dalam wilayah kesastraan teks, dan
upaya menggalinya membutuhkan pendekatan filosofis-hermeneutik untuk
menemukan semangat teks tersebut.

T Makna kontekstual merupakad konsep dinamis terkait dengan fatar
luaran teks berupa situasi sosial-historis yang merepresentasi dalam tradisi dan
budaya kehidupan yang melingkungi teks yang bersifat dinamis seiring dinamika
zaman. Pengembangan makna kontekstual memerlukan pengaitan dinamis
dengan potensi-potensi budaya kehidupan sebagaimana tergambar dalam tafsir-
tafsir yang sudah dilakukan, sehingga diperlukan upaya kontekstualisasi
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makna adalah upaya perluasan dimensi horisontal sebuah konsep/makna
agar dapat diketahui entitas-entitas empiris yang potensial masuk ke
dalam cakupan makna teks.

Makna ekstensial teks dapat dipahami sebagai keluasan entitas-
entitas yang potensial dapat dicakup oleh makna teks. Dengan demikian,
makna ekstensial teks adalah realitas-realitas yang jelas tercakup,
tergolong, dan terkategori sebagai kandungan makna teks.

Berdasarkan paparan di atas, maka dapat dinyatakan, bahwa,
kalau intensi makna teks berarti melacak ideal-ideal pokok sebagai ide
atau cita-cita yang ingin diwujudkan oleh teks berupa kualitas-kualitas
tertentu; sedangkan ekstensi teks adalah upaya menampilkan
(memproyeksikan) makna-makna teks dari berbagai potensi kandungan
makna teks yang juga menjadi goal atau purpose yang ingin diwujudkan
oleh teks.

Sebetulnya, antara cita-cita dan realitas modus-modus ayat tidak
dapat dipisahkan, karena keduanya, pada tataran hakikat, adalah sama,
yaitu merupakan ideal moral (sebagai universal value) yang disebut
magqasid al-Syari‘. Tegasnya, intensi dan ekstensi makna adalah sebuah
gambaran prosesual mengenai cita-cita agung Allah untuk membimbing
manusia menuju jalan maslahat dalam kehidupan yang diistilahkan oleh
Allah dengan al-Masal al-A’la (ideal ilahi).

Melalui sistem hukum (syariah) Islam, manusia dibawa kedalam
kemaslahatan hidupnya, baik secara individual maupun komunal, serta
agar terhindar dari bahaya. Kemaslahatan sebagaimana yang dimaksud
oleh ibn *Asyiir adalah mencakup akal manusia, amal-perbuatannya, serta
lingkungan tempat mereka hidup (hifz al-bi‘ah). Ibn ‘Asyir
mendefinisikan al-maslahah sebagai sifat bagi sebuah pekerjaan yang
menghasilkan kebaikan atau kemanfaatan secara umum' dan terus

berlanjut dengan membangun pemahaman makna-makna teleologis. Proses
demikian disebut sebagai ekstensi makna teks Qur’an.

T Menunjuk kemaslahatan yang @nggul pada umumnya kondisi. 3
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menerus' baik bagi sekelompok *manusia, keluarga, atau ifdividu-
individunya.

Cita-cita agama yang berupa kemaslahatan, baik bagi individu,
keluarga, dan masyarakat adalah telos atau tujuan akhir yang ingin
diwujudkan oleh Allah melalui pengundangan hukum-hukum agama.
Atas dasar itu, perundangan hukum, penetapan nilai-nilai, dan
penyampaian pesan agama untuk mewujudkan kehidupan unggul
manusia mengenal proses penjenjangan mulai dari hukum tekstual-
denotatif menuju perluasan kontekstual-konotatif dan intensional-
teleologis agar dapat mewujudkan kondisi ideal, sebagai kemaslahatan
manusia, yang merupakan telos atau cita-cita agama Islam.

Dari paparan di atas, dapat dimengerti, bahwa makna-makna itu
bersifat abadi-hakiki, karena berdimensi ilahi Yang Mutlak. Sedangkan
teks—sebagai wahana pengusungnya atau representator makna-makna—
adalah bersifat tentatif dan temporal, namun berfungsi sebagai simbol
(baca: ayat/signifier), sehingga dengan demikian, teks itu sangat berkait
dan melekat dengan, paling tidak, dua sisi makna, yaitu makna harfiah-
tekstual (literal-denotatif) dan makna ideal-ekspektatif yang bertumpu
pada konteks-konteksnya, lalu keseluruhan makna tersebut mengarah
pada muara magasid atau hikmah (telos), yaitu masalih al-nas.

Disamping itu juga, makna tekstual bersifat mediare (sebagai
modus awal), sedangkan makna ideal-ekspektatif bersifat dinamis
sebagai cita-cita ilahiah yang tak terbatas yang meluas serta mendalam
menuju telos (kebaikan tertinggi). Oleh karena makna intensional itu
bersifat ekspektatif, maka dalam proses interpretasi/tafsir Al-Qur’an
dapat dipahami sebagai makna teleologis (magza-magsad) yang
sebenarnya berjenjang terus dan dinamis menuju kebaikan tertinggi,
sebagai cita-cita Allah/al-Syari’ (¥ & &) bagi kehidupan umat
manusia. Kebaikan tertinggi tersebut secara popular disebut ‘hikmah’.

Dalam Al-Qur’an, Allah menegaskan keinginan-Nya untuk

T Menunjuk kemaslahatan yang fhurni dan yang berlaku secara umtim.
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memberikan hikmah kepada umat manusia yang beriman, berilmu, dan
beramal salih yaitu memperoleh kebaikan dan kemaslahatan hidup dunia
dan akhirat. Atas dasar itu, perspektif teleologis tafsir ayat-ayat Al-
Qur’an adalah upaya menganalisis makna-makna teks Al-Qur’an menuju
pencapaian telos atau hikmahnya, kebaikan/kemaslahatan manusia.
Cita-cita Allah yang tertinggi yang berupa kemaslahatan hamba
(st ¢Las) yang diusung oleh Al-Qur’an sebagai pesan yang disampaikan
dalam bermacam-macam bentuk petunjuk hukum Al-Qur’an itu
bertebaran dalam teks, ayat dan surat-surat, Al-Qur’an.! Cita-cita Allah
tersebut mencakup 2 kategori; pertama, bersifat parsial (s;~) sebagai yang
ditunjuk oleh poin-poin hukum Al-Qur’an. Ini diperoleh dengan merujuk
(penjelasan) alasan-alasan (hukum) teks ayat, baik terkait dengan akidah,
muamalah, dan lain-lain; kedua, bersifat holistik (xi") baik yang eksplisit

seperti tujuan ‘kerahmatan/kemaslahatan umum’ yang secara tegas
(Losax) terdapat dalam Q.S. al-Anbiya’/21:107 seperti di atas, tujuan
petunjuk (w.»), keadilan (u.), kemudahan perkara (s s ~), kelapangan
hidup (z* ), dan lain-lain yang ditegaskan oleh banyak sekali teks-teks
Al-Qur’an, maupun yang implisit yang diperoleh melalui penyimpulan
(induktif) para mufassir (penulis ) dari berbagai poin parsial ide-ide ayat
dan surat Al-Qur’an sampai menjadi prinsip umum syariah sebagaimana
ditemukannya kaidah-kaidah hukum (<1 .s15) dan prinsip syariah (ous
w,201) oleh ulama usul fikih.! 3

Itulah Al-Qur’an, sebagai kitab suci, yang mengusung rencana
agung Allah (¥ & 122.) yang penuh mukjizat dari sisi zahir (tekstur)
maupun batinnya (2 ,) dan karena perannya sebagai pengusung cita-

' al-Zuhaili, al-Wajiz fi Usiil al-Bigh, 217. 5

1 Ahmad Muhammad ‘Azab M#sa, “Al-Azya’ baina al-Zawabit Wa al-
Magqasid fi al-Syari‘ah al-Islamiyyah,” Hauliyah Kulliyah al-Dirasat al-
Islamiyah wa al- ‘Arabiyah li al-Banat billskandariyyah 34, no. 3 (2018): 162—
204. Dikases 2 November 2020. DOI:BFDA.2018.28600/10.21608
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cita kemaslahatan hamba itulah maka Al-Qur’an menjadi petunjuk yang
sempurna.'  Al-Qur’an menampilkan 3epadat mungkin lafaz-lafaz’untuk
melahirkan sebanyak mungkin makna-makna. Tidak ada satu kata pun
dalam Al-Qur’an melainkan ia menjadi ‘kata kunci’ makna-makna yang
agung (dapat didefinisikan panjang lebar yang berisi ilmu/kebenaran);
tidak satu pun huruf dalam Al-Qur’an yang tidak membawa makna.
Dengan demikian, tidak heran kalau Al-Qur’an menyimpan kekayaan
konseptual (xs=b 3541) yang sangat potensial untuk digali menjadi ilmu-
ilmu yang bermanfaat bagi kehidupan, tidak saja berkaitan dengan
pengetahuan eskatologi, tetapi juga ilmu-ilmu empirik (ass) aadl o5kel).!
Dari sisi diksi, kata-kata yang dipergunakan Al-Qur’an sangat selektif
dan bermutu tinggi sehingga menghasilkan proposisi yang terbuka untuk
penyimpulan-penyimpulan baru bagi para pengkajinya sehingga dapat
dikaji oleh orang dahulu, sekarang, dan akan datang.'

Sebagai kitab suci yang komunkatif-kontekstual untuk kehidupan
manusia, maka turunnya Al-Qur’an pun sangat spesifik, yaitu bertahap,
dalam rentang sekitar 23 tahun, yang berbeda dengan Kkitab-kitab
terdahulu. Terkait itu, Darraz memaparkan, ‘Al-Qur’an turun kepada

1 Mukhnafir Badr al-Din dan bin®Nasir Murad, “Dawabit al-Maslalfah al-
Mursalah Dirasatan Ta’siliyatan Usaliyatan” (PhD Thesis, Jami‘ah Muhammad
Baudiyaf bilMasilah Kulliyah al-‘Ulim al-Insaniyah wa al-Ijtima‘yah, 2019),
http://dspace.univ-msila.dz:8080//xmlui/handle/123456789/16863.

' Salah Ahmad al-Nagah dan Nidal Rasmi al-* Amadi, “Asar 95ra’
Muhtawa Minhaj al-‘Ulam bi Madamin al-I‘jaz al-‘TImi fT al-Qur’an al-KarTm f1
Tanmiyah Maharat al-Tafkir al-‘Ilmi wa al-Mabadi’ al-‘Ilmiyah Ladai Tulab al-
Saf al-Sabi* al-Asasi biGazzah,” Majallah al-Jami ‘ah al-Islamiyah Lildirasat al-

Tarbawiyah wa al-Nafsiyah 23, no. 3 (2016),
https://journals.iugaza.edu.ps/index.php/IUGJEPS/article/view/445. Diakses 2
November 2020.

https://journals.iugaza.edu.ps/index.php/IUGJEPS/article/view/445

1 Muhammad Yasir, “Al-Qawa‘?d wa al-Dawabit Litafsir al-Kalindat al-
Qur’aniyah,” TAFAKKUR: Jurnal llmu al-Qur’an dan Tafsir 1, no. 1 (2020):
80-106.
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Nabi Muhammad saw. berpisah-pisah, pada awalnya. Namun, pada
akhirnya, tersusun kembali secara sistemik/runtut. Setiap bagian teks
yang turun memiliki kode-kode nomor sendiri-sendiri, sehingga mudah
diketahui tataletak masing-masing, dan setelah periode turunnya
berakhir, maka teks-teks yang berserakan itu dihimpun kembali dengan
cepat dan mudah, sebagai bangunan Al-Qur’an yang indah, layaknya
peristiwva anak-anak kecil memasang puzzle mereka untuk disusun
kembali dengan apik. Proses penghimpunan dan sistematisasi Al-Qur’an
dilakukan Nabi pada periode akhir hidup Beliau dengan membacanya
secara utuh di hadapan Jibril As. sebagaimana disaksikan oleh Zaid bin
Tsabit Ra.

Ulama klasik, seperti Abti Hamid al-Ghazali, ‘Izzu al-Din ibn ‘Abd
al-Salam, dan Abu Ishaq al-Syatibi telah bersemangat mengungkap
makna-makna Al-Qur’an untuk menemukan magasid-nya, membangun
ilmu-ilmu, dan prinsip-prinsip pengetahuan, khususnya syariah dan
hukum/fikih seperti konsep al-dariariyyit, al-hajiyyat, dan al-tahsiniyyat.
Capaian mereka sangat memukau dan mampu menjadi tonggak emas
(milestone) bagi kejayaan ilmu keislaman kala itu hingga sekarang. Dari
keberhasilan mereka melakukan interpretasi Al-Qur’an maka dapat
dipesankan kepada para pengkaji Al-Qur’an, bahwa untuk dapat
menggali makna-makna Al-Qur’an diperlukan alat bantu meliputi;
memahami konteks-konteks ayat agar diketahui fungsi dan kerangka
turun ayat; memahami asbab al-nuzial untuk memahami latar belakang
atau faktor penyebab turunnya ayat; memahami tradisi Arab yang
bersentuhan dengan turunnya Al-Qur’an agar diketahui terminologi yang
berkembang terkait dengan kehidupan dan kebahasaan; memperhatikan
pertalian antara Al-Qur’an dan penjelasnya, yaitu al-Sunnah. Sementara
itu, ulama Modern yang serius dalam mengkaji magasid Al-Qur’an,
diantaranya, adalah Muhammad Abduh, Rasyid Rida, Muhammad Tahir
bin ‘Asyr, Yusuf al-Qardawi. Muhammad Tahir bin ‘Asyiir menemukan
8 poin tentang magqasid al-Qur’an.! 4

1 Penjelasan lebih rinci tentang fragasid al-Qur’an akan dibahas @i bab
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Dari uraian di atas dapat dimaklumi, bahwa magqasid al-Qur’an
ataupun magasid al-syari‘ah merupakan sistem cita-cita ilahi berupa
makna yang merujuk pada kemaslahatan hamba yang direpresentasikan
melalui teks suci Al-Qur’an dalam berbagai ayat dan surat. Ayat-ayat dan
surat-surat tersebut mempresentasikan ketentuan-ketentuan norma, nilai-
nilai, dan unit-unit hukum sebagai instrumen yang disapakan kepada
manusia untuk lebih lanjut membawa mereka menemukan hikmah-
hikmah filosofis (i w.s4) di balik itu. Hikmah tersebut merupakan

magasid Al-Qur’an yang dicita-citakan oleh Allah untuk kebaikan hidup
hamba-Nya di dunia dan akhirat.

Dalam konteks demikian, tafsir Magasidiy tidak sekedar
mengelaborasi teks-teks Al-Qur’an melalui analisis gramatikal-sintaksis
saja untuk menemukan konsep atau nilai-nilai hukum, apalagi sampai
berdebat soal format hukum (halal-haram, sah-batal), tetapi lebih jauh
lagi, yaitu memahami konteks-konteks ayat agar diketahui fungsi dan
kerangka turun ayat; memahami asbab al-nuziil untuk memahami latar
belakang atau faktor penyebab turunnya ayat; memahami tradisi
masyarakat Arab yang bersentuhan dengan turunnya Al-Qur’an agar
diketahui terminologi yang berkembang terkait dengan kehidupan;
memperhatikan pertalian antara Al-Qur’an dan penjelasnya, yaitu al-
sunnah agar dapat ditemukan ideal-moral yang menjadi hikmah dan cita-
cita tertinggi dari unit-unit hukum Al-Qur’an.
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FORMULA TAFSIR
MAQASIDIY IBN ‘ASYUR
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A. Konsep Dasar Maqasid al-Syari‘ah

Dalam pandangan ibn ‘Asylir memahami magdsid al-syari‘ah
tidak cukup dengan memahami dalil-dalil yang hanya dipahami secara
lafziyah, karena setiap lafaz bahasa tidaklah selalu menunjuk pada
satu makna tunggal yang baku. Oleh karena itu, pemahaman terhadap
susunan pembicaraan, konteks pembicaraan, dan penjelasan-
penjelasan panjang lebar sebuah pembicaraan adalah sangat
dibutuhkan oleh pendengar untuk menghilangkan kekaburan yang
muncul dari sesuatu yang disampaikan oleh pembicara dalam
menangkap maksudnya. la juga menegaskan bahwa pembicaraan
yang disampaikan secara tertulis lebih banyak mengandung kekaburan
makna dibanding dengan yang disampaikan secara oral dan langsung
melihat ekspresi pembicara. Hal itu karena pembicaraan yang
disampaikan melalui tulisan tidak terdapat konteks pembicaraan dan
isyarat-isyarat pembicara, meskipun tulisan lebih menjamin
keterjagaannya dari perubahan, keterlupaan, dan kekeliruan dalam
pengungkapan.'

1. Metode penetapan magqasid al-syari‘ah

Disamping menjelaskan tentang pentingnya memahami
magqasid al-syari ‘ah bagi ahli fikih, ia juga menjelaskan tentang cara-
cara penetapan magqasid al-syari‘ah. Ada tiga cara dalam menetapkan
magqasid al-syari ‘ah, yaitu:

a. Meneliti secara induktif hukum-hukum syariah dari berbagai aspek
atau sifatnya. Cara pertama ini mengenal dua model yang dapat
ditempuh, yaitu:

(1) Meneliti satuan-satuan hukum yang telah diketahui ‘illat-
‘illatnya dengan pola induktif. Dengan meneliti ‘illat- ‘illat

" Ibn ‘Asyiir, Magasid al-Syari’ah al-Islamiyyah, 203-4.

70



hukum, maka magqasid al-syari‘ah akan dapat diketahui
dengan mudah, karena dengan meneliti berbagai ‘illat yang
memiliki kemiripan akan menjadi pemandu hikmah yang
utuh, maka dimungkinkan untuk mendapatkan kesimpulan
sebuah hikmah dan ditetapkan sebagai magasid al-syari‘ah.?
(2) Meneliti dalil-dalil hukum yang sama ‘i/lamya sampai
menghasilkan keyakinan bahwa ‘i/lat tersebut adalah magsad

atau tujuan yang dicita-citakan oleh Syari ‘3.
b. Mengkaji (meneliti) dalil-dalil Al-Qur’an yang penunjukkan

2 Contoh, larangan melamar perempuan yang sudah dilamar orang lain,
dan larangan menawar sesuatu yang sudah ditawar orang lain. ‘7//at dari larangan
itu adalah adanya sifat keserakahan (arogansi) yang dapat menghalangi orang
lain untuk mendapatkan kemanfaatan dari yang dicarinya. Dari situ dapat
disimpulkan bahwa tujuan atau magsad larangan melamar pinangan orang lain
adalah terciptanya keberlangsungan persaudaraan antar muslim. Berdasar pada
magsad atau tujuan tersebut, maka tidak haram hukumnya meminang pinangan
orang lain atau menawar tawaran orang lain jika peminang atau penawar pertama
sudah mencabut keinginannya itu. Muhammad al-Tahir ibn ‘Asytr, Magasid al-
Syart’ah al-Islamiyyah, 191-92.

3 Contoh, a. larangan jual beli makanan sebelum barang yang dijual itu
diterima (menjadi milik sah) penjual, alasan (‘i/lah ) larangan jual beli tersebut
adalah karena adanya tuntutan ketersedian (peredaran) makanan di pasar; b.
larangan jual beli makanan dengan makanan dengan cara ditangguhkan,
alasannya adalah menghilangkan peredaran makanan; c. larangan menimbun
makanan, sebagaimana hadis Muslim yang diriwayatkan dari Muammar secara
marfu’ "L s Wb S " alasannya adalah mengurangi makanan di pasar.
Berdasarkan penelitian ini menghasilkan kesimpulan bahwa ketersedian
(peredaran) makanan dan kemudahan memperolehnya merupakan suatu maqgsad
al-syari‘ah, berdasarkan magsad tersebut dijadikanlah dasar dan dalil bahwa
sesungguhnya ketersediaan makanan merupakan suatu bentuk jual beli (tukar
menukar) dan mengurangi ketersedian atau peredaran makanan juga suatu
bentuk jual beli yang lain yang dilarang, karena manusia tidak dapat
meninggalkan jual beli, maka bentuk jual beli apa saja selain contoh di atas yang
tidak dikhawatirkan hilangnya ketersediaan makanan adalah dibolehkan, seperti
jual beli syirkah, tauliyah, dan igalah dalam makanan sebelum diterimanya.
Muhammad al-Tahir ibn ‘Asyiir, Magasid al-Syari’ah al-Islamiyyah, 192-93.
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maknanya (dalalah-nya) jelas dan tegas yang Kkecil
kemungkinannya untuk bisa dipalingkan pada makna lain dari
makna eksplisitnya berdasarkan penggunaan kebahasaan orang
Arab.*

c. Meneliti dalil-dalil Sunnah mutawatirah. Cara yang ketiga ini
hanya ada pada dua kondisi, yaitu:

(1) Meneliti hadis-hadis mutawatir ma ‘nawt yang diperoleh
dari menyaksikan sebagian besar sahabat mengamalkan
perbuatan dari Nabi saw. sehingga mereka mendapatkan
pengetahuan tentang pengundangan hukum  yang
disepakati.’

(2) Meneliti hadis-hadis mutawatir ‘amali yang diperoleh
melalui pengamatan beberapa sahabat atas amalan-amalan
Rasulullah yang dilakukan secara berulang-ulang, dan dari
himpunan perbuatan-perbuatan Rasulullah itu dapat
disimpulkan suatu magsad syar 7.°

4 Contoh, Q.S. al-Baqarah/2: 183 i) e < kata _= dalam ayat
tersebut bermakna Allah mewajibkan puasa, jika ada seseorang yang
mengatakan bahwa lafaz << dalam ayat tersebut bermakna ‘ditulis’ dalam arti
‘puasa itu ditulis dalam kertas’, maka pendapat tersebut tidaklah tepat. Al-Qur’an
adalah wahyu mutawatir yang keberadaan lafaznya bersifat pasti (qas 7 al-lafzi),
akan tetapi dari sisi penunjukan makna lafaz adalah bersifat dugaan (zanni) yang
membutuhkan penunjukan makna yang jelas yang memperkecil kemungkinan
munculnya makna-makna sekunder terhadap lafaz tersebut. Dengan demikian,
jika telah terhimpun antara kepastian lafaz dan kekuatan dugaan penunjukan
makna, maka layak dijadikan tradisi dalam pengambilan magsad yang akan
menghilangkan perbedaan dan perselisihan hukum fikih. Muhammad al-Tahir
ibn ‘Asyiir, Magasid al-Syari’ah al-Islamiyyah, 193.

5 Contoh, disyariatkan sedekah jariyah yang disebut dengan al-/abs atau
wakaf; adanya khutbah dua hari raya yang dilaksanakan setelah salat.
Muhammad al-Tahir ibn ‘Asyiir, Maqasid al-Syari’ah al-Islamiyyah, 194.

¢ Sebagaimana dalam hadis sahih Bukhari yang diriwayatkan oleh al-
Arzaq bin Qais, ia berkata: “Dulu kami pernah berada di pinggir Sungai di al-

72



Selanjutnya, ibn ‘Asyiir juga menegaskan bahwa magsad al-
syari ‘ah dapat diketahui dari berbagai aspek:

1) Melalui kajian terhadap perintah dan larangan dasar yang jelas,
karena pada hakekatnya, suatu perintah itu adalah perintah
untuk melaksanakannya, maka terjadinya perbuatan itulah
menjadi magsad al-Syari‘, demikian juga, suatu larangan
menuntut tercegahnya perbuatan.

Mengambil pelajaran ‘illah- ‘illah perintah dan larangan, seperti
perintah nikah untuk kebaikan keturunan, perintah jual beli
untuk kemaslahatan mengambil manfaat dari barang yang
dijual.

Bahwa dalam pengundangan hukum terdapat magsad al-
syari ‘ah yang asliah dan taba ‘iyah yang terkadang tertera jelas
pada zahir teks, dan di lain waktu hanya berupa isyarat implisit
saja, dan ada yang diperoleh melalui pembahasan dari nash-
nash.’

2

~

3

=

Ahwaz yang kering airnya, kemudian datang Abu Barzah al-Aslami yang
mengendarai kuda, kemudian ia hendak melaksanakan salat dan menambatkan
tali kudanya, maka ketika kudanya lepas, ia membatalkan salatnya dan mencari
kuda tersebut sampai ia menemukan kudanya dan mengambilnya, kemudian ia
kembali dan menunaikan salatnya. Kemudian ada seorang sahabat lain yang
berkata dengan nada sindiran: cobalah kalian lihat kepada orang ini yang
meninggalkan salatnya karena kuda, maka Abu Barzah menjawab: tak ada
seorangpun yang memperlakukanku dengan kejam sejak saya berpisah dengan
Rasulullah, sesungguhnya rumahku itu jauh seandainya saya tetap salat dan saya
biarkan kuda itu lepas maka saya tidak dapat mendatangi ke keluargku sampai
tengah malam (mendapatkan kesulitan), dan dia mengatakan bahwa
sesungguhnya ia pernah menemani Rasulullah dan dia melihat Rasulullah
memberikan kemudahan. Penyaksiannya terhadap perbuatan Rasulullah yang
berulang-ulang memberikan pengetahuan pada dirinya bahwa salah satu dari
magsad al-syari‘ah adalah memberikan kemudahan. Muhammad al-Tahir ibn
‘Asyiir, Maqasid al-Syari’ah al-Islamiyyah, 194-95.

7 Ibn *Asyiir, Magqasid al-Syari’ah al-Islamiyyah, 196. Untuk mengetahui
cara pengungkapan magasid al-Syari’ lihat juga pada Nu’man Jughaim, 7uruq
al-Kasyfi ‘an Magasid al-Syari’ (al-Urdun: Dar an-Nafais, 2014), 135-72.
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Dalam pengambilan dalil-dalil (istidlal) dengan hadis Nabi, ibn
*Asyiir melakukan kategorisasi perilaku (tindakan) Nabi menjadi 12
kategori. Hal itu dilakukan untuk mempertegas posisi dan peran Nabi
saw. dalam menyampaikan pesan tersebut agar dapat diketahui
magqasid al-syari ‘ahnya, dan sekaligus sebagai pertimbangan dalam
penggunaannya sebagai dasar hukum. Dua belas kategori peran dan
fungsi Nabi Muhammad dalam menyampaikan ucapan dan
melaksanakan tindakannya®itu adalah: al-tasyri‘’ al-ifta’)' al-

8 lbn *Asyiir, Magasid al-Syari’ah al-Islamiyyah, 212-26.

9 Posisi Nabi sebagai pengundang syariah (musyarri ‘) tercermin dalam
firman Allah Q.S. Ali Imran/3:144. Adapun indikator-indikator tentang peran
beliau sebagai musyarri ‘ diantaranya menekankan kepada para pendengar untuk
memerhatikan sesuatu yang disampaikan atau yang diperbuat, seperti sabdanya
”Ambillah dariku manasik haji kalian”.

" Posisi Nabi sebagai pemberi fdtwa yang dituntut untuk mengetahui
kondisi mustafti (peminta fatwa) sebelum mengeluarkan fatwa, sebagaimana
dalam haji wadak ketika ada seorang sahabat bertanya, “aku telah berkorban
sebelum melempar jumrah”, bagaimana ini?, maka Nabi menjawab
“melemparlah dan tiada masalah”. Kemudian, yang satu lagi mengadu “aku telah
melakukan tawaf ifadah sebelum melempar jumrah”, maka jawab Nabi,
“melemparlah dan tiada masalah”. Tidaklah ketika beliau ditanya tentang sesuatu
yang sudah terlanjur dilaksanakan atau belum dilakukan baik karena lupa atau
karena ketidaktahuan melainkan dia selalu menjawab lakukan dan (apa yang
sudah kamu lakukan) tidak apa-apa (tidak berdosa).

74



gada’,' al-imarah,' al-huda wé al-irsyad,' ? al-musalahah,' al-
isyarah ‘ala al-mustasyir,' al-nasihah,' takmil al-mifiis,' ta ‘lim af-
haqa’iq al-‘aliyah,' al-ta’dib,' al-tajarrud ‘ah al-irsyad.”

' Yaitu posisi Nabi sebagai gadi yaitu, memutuskan perselisihan antara
dua pihak yang saling berselisih, seperti keputusan Nabi pada perselisihan antara
bani Hadrami dan bani Kindi. Artinya setiap ketetapan yang tidak dihadiri oleh
dua orang yang berpekara tidak termasuk dalam qada’. Selain itu, indikator
pernyataan Nabi sebagai sebuah ketetapan (qada’) adalah adanya orang yang
meminta keputusan kepada Nabi (=), maka Nabi menjawab “akan saya

putuskan” (cs25Y).

1 Seperti halnya dalam posisi sebdgai zasyri’, akan tetapi terkadang ada
perngecualian disini. Seperti larangan Nabi memakan himar ahliah (keledai
jinak) saat peperangan Khaibar. Pada awalnya timbul perbedaan pendapat di
kalangan sahabat, apakah perintah ini berlaku juga di seluruh keadaan (zasyri’)
ataukah hanya bagian dari strategi perang saja. Perlu diketahui bahwa pada saat
perang tersebut, pasukan Nabi banyak yang mengendarai kimar, sehingga
dikhawatirkan memakan himar sama dengan memperlemah barisan kekuatan
kaum muslim.

' Peran sebagai penunjuk dar® pengarah. Dimensi ini lebih luas
cakupannya dari sekedar perintah dan larangan. Karena kadangkala Nabi
melakukan suatu perintah bukan bermaksud untuk ditaati sepenuhnya, akan
tetapi hanya sebagai petunjuk akan adanya jalan kebajikan. Hal ini dalam
pandangan ibnu ‘Asyiir hanya terbatas pada anjuran untuk mengambil nilai
akhlak yang baik, adab luhur, dan akidah yang benar.

T Peran sebagai pendamai di arftara manusia. Peran ini berkebalikan
dengan peran qgada’, dimana Nabi melakukannya untuk merealisasikan
kemaslahatan di antara masyarakat. Sebagai contoh, ketika terjadi perselisihan
antara Ka‘ab bin Malik dan Abdullah Abi Hadrad, dimana Ka’ab berhutang
sejumlah uang kepadanya. Percekcokan yang terjadi dalam masjid ini diiringi
dengan bentakan kecil di antara keduanya. Tak lama kemudian, keluarlah Nabi
sembari menjulurkan sejumlah uang kepada Ka‘ab untuk dibayarkan pada Abi
Hadrad, dan selesailah perselisihan itu.

" Posisi Nabi sebagai pemberi Sisyarat akan hukum sesuatu kepada
seorang yang meminta petunjuk (mustasyir). Dan isyarat ini kemudian yang
menjadi petanda akan kebolehan atau terlarangnya suatu hal. Sebagaimana yang
biasa terjadi di kalangan para sahabat ketika itu, menjual kurma sebelum masak
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Syihab al-Din Ahmad bin IdrTs al-Qarafi, ulama pendahulu ibn
‘Asyir yang kitabnya juga dikaji dan menjadi rujukannya, hanya
mengklasifikan perilaku Nabi menjadi tiga kategori, yaitu: sebagai

yang terkadang ketika masak, hasil yang diharapkan berbeda, dan hal ini
menimbulkan perselisihan akut di kalangan sahabat. Zaid bin Sabit mengadukan
hal ini dan kemudian Nabi melarang transaksi semacam ini.

' Kedudukan Nabi sebagai sedtang yang memberi nasehat kepada
sahabatnya, dimana nasehat tersebut bersifat aksidentil (khusisiah) dan tidak
dapat digeneralisir, seperti nasehat Nabi kepada Fatimah binti Qais yang
mengadu telah dipinang oleh Abu Jahm yang kaya dan Muawiyah yang tak
berpunya. Serta merta Nabi menyarankan untuk menerima pinangan Abu Jahm
mengingat keadaannya yang lebih baik dibanding Muawiyah. Hal ini tidak
berarti seorang wanita tidak boleh menikahi laki-laki miskin.

T Seperti anjuran Nabi untuk mengintai sahabat dan tidak membencinya,
karena merekalah pembawa panji-panji agama sepeninggal Nabi. Seperti
sabdanya, “sahabat-sahabatku seperti bintang di langit”.

' Berperan sebagai pengajar keb&naran tingkat tinggi. Ini merupakan
peran khususiah Nabi, sebagaimana hadis yang diriwayatkan Abu Zar, bahwa
Rasul telah bertanya kepada Abu Zar: “hai Abu Zar apakah kau melihat gunung
Uhud?’” Abu Zar menjawab: ya Nabi, lalu Nabi berkata: “saya tidak suka
memiliki emas sebesar gunung Uhud saya akan menginfakkan seluruhnya
kecuali saya sisakan tiga dinar saja”. Abu Zar menyangka bahwa hal itu
merupakan perintah untuk semua umat tentang larangan menyimpan harta,
namun dugaan Abu Zar ini ditentang Usman bin Affan.

1 Peran Nabi sebagai pendidik, uptya memperbaiki individu dengan cara
menakuti atau mencela, seperti sabda Nabi, “demi Allah tidaklah seorang
beriman sampai ia menjaga tetangganya dari gangguannya” ini bukan berarti
orang yang mengganggu tetangganya keluar dari iman, melainkan hanya sebagai
petuah Nabi kepada muslimin untuk tidak berbuat yang tidak baik kepada
tetangganya.

2 Mencakup urusan sehari-hari N&bi yang terkait dengan naluri (jibillah)
dan kehidupan duniawiah (kehidupan rumah tangga) yang tidak ada
hubungannya dengan pentasyrian, beragama, dan mendidik jiwa. Seperti cara
memasak macam-macam makanannya, cara berpakaian, dan sebagainya.
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qdadi, mufti, dan imam (pemimpin pemerintahan).> Demikian pula
dalam usul fikih, tindakan Nabi hanya diklasifikasikan menjadi tiga
macam,>  yaitu: sebagai manusia biasa (punya jibilliyah),
kekhususan sebagai Nabi,> dan sebagai pemberi {pengundang)
syariah.? 3

Berdasar penjelasan di atas, diketahui bahwa kategorisasi perilaku
Nabi yang dilakukan oleh ibn ‘Asyiir tersebut merupakan hasil
pemikiran original ibn ‘Asytr dari hasil pengembangan pemikiran
ulama terdahulu dan hal itu merupakan sumbangan berharga dan
penting dalam mengkaji hukum Islam. Adanya kategorisasi perilaku
Nabi tersebut mempertegas pendapatnya, bahwa memahami dalil
syariah tidak cukup dengan hanya memahami makna lafaz saja, tetapi
perlu juga memahami konteks pembicaraan tersebut, konteks situasi
dan kondisi, dan juga peran (posisi) Nabi pada saat menyampaikan
pembicaraan tersebut.

Selanjutnya, ibn ‘Asyilir juga memberikan peringatan bahwa
dalam mengkaji magasid al-syari‘ah hendaknya dilakukan secara
cermat dan teliti dengan menghindari sikap ceroboh dan tergesah-
gesah karena penetapan magasid al-syart ‘ah merupakan perkara yang
rumit dan adanya bermacam-macam dalil-dalil dan ketentuan-
ketentuan istinbatnya. Adanya perbedaan keluasan kandungan makna
dalil-dalil, perbedaan jumlah sedikit dan banyaknya dalil dalam suatu

2 Ibn ‘Asyiir, Maqasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 207.
2 Wahbah al-Zuhailty, al-Wajiz f2Usil al-Figh (Damaskus: Dar al-Fikr,

1997), 4.

2 Seperti cara berdiri, duduk, makan, minum, tidur, dan jalan Nabi.

2 Seperti kewajiban salat duha, Witir, dan tahajjud, kebolehan menikah

lebih dari empat orang perempuan, kecukupan dalam menetapkan dakwaan
dengan persaksian Huzaimah saja, dan lain-lain.

2 Yang menuntut kepada kita uhtuk mengikutinya, sehingga dikenal

dengan sifat wujizb, nadb, dan ibakah.
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pengundangan hukum, dan juga kadar kemampuan pemahaman
pengkaji dalam mengungkap makna-makna dalil, membuat ibn
‘Asytir membagi tingkatan magdasid al-syari‘ah menjadi tiga,> yaitu:
pasti (qat7) atau mendekati pasti (gariban min al-gat‘i),> dugaan
(zanni),> dan di bawah level dugdan (adna min al-zanni)> Yang
dimaksud tingkatan magqasid “di bawah level dugaan” tersebut oleh

2 Ibn *Asyir, Magasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah, 232.

2 Suatu magasid dapat dikatakan’sebagai magasid gat 7, jika diperoleh
melalui salah satu prosedur berikut. Pertama, diperoleh dari makna teks secara
eksplisit yang tidak mengandung makna lain (takwil). Kedua, diperoleh melalui
penelitian induktif terhadap sekumpulan dalil-dalil syarak, seperti tujuan al-
syari‘ yang memberikan kemudahan (al-taisir) yang ditemukan dari berbagai
dalil yang ada dalam Al-Qur’an Q.S. al-Bagarah/2: 185; al-Hajj/22: 78; al-
Bagarah/2: 286; al-Bagarah/2: 187; al-Nisa’/4, dan juga didukung oleh berbagai
hadis Nabi saw., seperti: “Saya diutus dengan membawa agama yang Hanif dan
toleran” dan lain-lain. Dan ketiga, diperoleh melalui penalaran akal yang logis
yang menghasilkan kemaslahatan yang agung dan jika diabaikan akan
membahayakan masyarakat. Lihat dalam Muhammad al-Tahir ibn ‘Asyir,
Magasid al-Syari’ah al-Islamiyyah, 235-36, dan 314. Lihat juga Ahsan
Lihasasanah, Al-Figh al-Magasidiy ‘inda al-Imam al-Syatibiy (Kairo: Dar al-
Salam, 2008), 18.

2 Adalah magasid yang diperoleh 8ari dalil-dalil yang bersifat zanni, atau
melalui dugaan akal, seperti menjadikan anjing sebagai penjaga di rumah
perkotaan pada saat ketakutan dan ketidakamanan di kota Kairouan: Syaikh Abu
Muhammad ibn Abi Zayd menjadikan sebuah anjing sebagai pengawas di
rumahnya. Ketika dia diberi tahu bahwa Malik ibn Anas tidak menyukai
pengambilan anjing sebagai pengawas di daerah perkotaan, dia menjawab:
"Seandainya Malik hidup di zaman seperti kita, dia pasti akan menjadikan seekor
singa sebagai penjaga pintu rumahnya, dan sesuatu yang telah ditemukan pada
dalil tekstual Syariah yang bersifat spekulatif (dugaan), seperti hadits, "Seorang
hakim tidak boleh memberikan penilaian (keputusan) saat dalam keadaan
marah". Muhammad al-Tahir ibn ‘Asyir, Magasid al-Syari’ah al-Islamiyyah,
315. Lihat juga Ahsan Lihasasanah, Al-Figh al-Magasidiy ‘inda al-Imam al-
Syatibi (Kairo: Dar al-Salam, 2008), 18.

2 lbn ‘Asyiir, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 232.
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Ahsan Lihasasanah dan Isma‘il al-Hasan?® disebut sebagai magasid °
wahmi> Namun demikian, ibn ‘Asyiir-pada kesempatan lain, ketika
menjelaskan syarat-syarat magqasid al-syari‘ah-- juga menggunakan
istilah wahm,?> demikian juga pada sadt menjelaskan Klasifikasi
maslahah dilihat dari sisi realisasi kemanfaatan dan penghindaran
bahaya juga menggunakan istilah wahmiyah.?

Selanjutnya, secara garis besar, ibn ‘Asyiir mengklasifikasikan
magqasid al-syarT‘ah dilihat dari segi asal usul pemaknaan menjadi dua
kategori, yaitu hagigiyah,® dan ‘wfiyah? Kemudlian makna

3 Lihasasanah, Al-Figh al-Magas?diy ‘inda al-Imam al-Syatibt, 18. Lihat
juga al-Hasani, Nazariyyat al-Magasid ‘inda al-Zmam Muhammad al-Tahir Ibn
‘Asyiir, 241.

3 Adalah magasid yang diperoleh berdasarkan praduga atau khayalan
yang tidak memiliki landasan dalil-dalil syari yang mu ‘tabar, atau sesuatu itu
secara sepintas tampak mengandung kemanfaatan, namun jika dilakukan kajian
mendalam terbukti ada bahayanya. Hal itu disebabkan adanya kesamaran bahaya
tersebut, seperti konsumsi obat-obatan narkotika, seperti opium, ganja, kokain,
dan heroin-konsumen menganggapnya menyenangkan-, meski tidak mendapat
manfaat nyata dari hal tersebut, atau manfaatnya sebanding dengan bahayanya,
sebagaimana dinyatakan dalam Q.S. al-Bagarah/2: 219. ‘Asyiir, Magasid al-
Syart ‘ah al-Islamiyyah, 315; Lihat Lihasasanah, Al-Figh al-Magasidi ‘inda al-
Imam al-Syatibi, 18.

3 Ibn ‘Asyiir, Maqasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 255.
3 lbn ‘Asyiir, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 300.

3 Suatu kemaslahatan yang namphk pada dirinya sendiri dan akal sehat
menerimanya. Yakni, kemanfaatan umum ataupun kebahayaan umum diketahui
secara mandiri tanpa tergantung atas pengetahuan terhadap aturan-aturan,
seperti dipahaminya konsep adil sebagai sesuatu yang bermanfaat, dan
melampaui batas terhadap jiwa sebagai suatu bahaya.

3 Suatu kemaslahatan yang mérupakan hasil eksperimen (pengalaman-
pengalaman) yang ditemukan oleh sekumpulan ulama dan dianggapnya sebagai
suatu yang pantas untuk kemaslahatan umum, seperti memahami bahwa ihsan
merupakan konsep yang harus diinteraksikan (diaplikasikan) oleh masyarakat,
memahami sanksi terhadap pelaku pidana itu dapat mencegah orang lain dari
keinginan melakukan perbuatan serupa.
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i ‘tibariyah dikategorikan pada makna haqigiyah. Makna ‘urfiyah
diklasifikasikan menjadi dua, yaitu ‘@ammah, dan khassah.> Al-Tahir
bin ‘Asylir memberikan sejumlah persyaratan atas ‘/lah atau sifat
yang dapat menjadi magasid al-syari‘ah dari sebuah teks. Ada empat
syarat yang ditetapkan untuk membedakan keberadaan spirit hakiki
sebuah teks dari spirit awhami atau khayali, yaitu: al-subit, al-zuhir,
al-indibat, dan al-ittirad.

Pertama, al-subit, berarti tetap atau pasti. Artinya, eksistensi
makna-makna (spirit) dasar dari sebuah teks itu bersifat pasti dalam
kenyataannya atau dugaan yang mendekati kepastian. Kedua, al-zuhir
yang bermakna jelas. Artinya, sifat (illat) dari teks itu dipahami
secara jelas oleh para ahli fikih dan mereka tidak berselisih tentang hal
itu, dan sebagian besar sifat itu tidak menjadi kabur dengan adanya
sedikit keserupaan dengan hal lainnya. Sebagai contoh konsep
memelihara nasab yang merupakan tujuan (magsad) dari
pengundangan nikah adalah jelas dan tidak menjadi kabur dengan
adanya sistem mengambil selir (mukhadanah) atau dengan cara proses
mempertemukan kandungan perempuan pelacur dengan seorang laki-
laki tertentu diantara orang-orang yang telah menggaulinya (’ilatah).
Ketiga, al-indibat berarti definitif dan terukur. Artinya, suatu makna
(‘illah) yang definitif dan terukur sehingga layak untuk dijadikan
sebuah magsad syari‘ah. Contoh, magsad syari‘ah memelihara akal
dari diundangkannya hukum takzir dipukul bagi pemabuk. Keempat,
al-ittirad berarti konsisten. Yakni, makna (‘illah) tersebut tidak
berubah-ubah seiring dengan adanya perbedaan geografis, tradisi,
budaya, dan nilai-nilai zaman. Seperti, konsep kafaah yang menurut
Imam Malik dan sebagian besar ahli fikih merupakan syarat dalam
pernikahan. Tujuan syarat kafaah tersebut adalah terwujudnya
mula’amah  (kepantasan/kelayakan). Adapun sifat (kreteria)

3 1bn ‘Asyir, Magasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah, 254.
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mula’amah adalah harus Islam dan mampu memberi nafkah, sifat
tersebut tetap berlaku dimanapun dan kapanpun. Berbeda dengan sifat
tamasul (kemiripan/keserupaan) yang menjadi kreterianya adalah
dalam hal kelimpahan harta atau kesukuan, maka masing-masing
wilayah, budaya, dan situasi dan kondisi akan berbeda-beda dalam
menjadikan syarat kafaah.? 7

2. Konstruksi teori maqasid al-syari‘ah

Teori magdsid al-syari‘ah ibn ‘Asyir dibangun atas tiga
pondasi utama, yaitu: al-fitrah, al-maslahah, dan al-ta ‘Iil.?
a) Al-Fitrah
Al-Fitrah merupakan suatu sifat (nilai) agung dari syariah
Islam. Al-Fifrah adalah seperangkat sistem kreteria yang
dilekatkan oleh Allah pada setiap makhluk sejak awal mula
penciptaannya, baik yang bersifat lahir ataupun batin. Yang
dimaksud dengan fitrah lahir adalah segala hal yang bersifat jasadi
dan inderawi, seperti manusia berjalan dengan kedua kakinya, atau
menggunakan matanya untuk aktifitas melihat. Sedangkan yang
dimaksud dengan fitrah batin adalah yang bersifat agliyyah, yaitu
manusia diciptakan dengan anugerah penggunaan akal dalam
berpikir. Dengan anugerah akal, manusia pada dasarnya dapat
secara aktif membedakan hal-hal yang baik atau buruk. Ibn ‘Asyiir
berkeyakinan bahwa yang dimaksud sifat Islam sebagai agama
fitrah tak lain adalah fitrah agliyyahnya, karena Islam berisi sistem
akidah dan syariah yang keseluruhannya merupakan entitas yang
bersifat agliyyah atau berjalan sesuai dengan yang dipahami dan
dikuatkan oleh akal pikiran.> Artinya, Islam selalu mmbawa

3 lbn ‘Asyir, Magdasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah, 252-253.

3 al-Hasani, Nazariyyat al-Magasid ’inda al-Imam Muhammad al-Tahir
Ibn "Asyir, 261.

3 1bn ‘Asyir, Magasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah, 261-262.
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ajaran-ajaran prinsip yang sesuai dengan nilai budaya yang baik
yang mengakar dalam diri manusia, dan format budaya yang baik
itu selalu selaras dengan kaedah-kaedah akal murni.

Berawal dari konsep Islam sebagai agama fitrah, selanjutnya
dikembangkan pada konsep samahah (kemudahan/toleransi).
Samahah merupakan sifat yang berada pada posisi tengah-tengah
antara dua kutub ekstrim, mempersempit (tadyig) dan
mempermudah (tasahul). Berposisi moderat di antara sikap ifirat
(melampaui batas dalam pemberatan) dan afiir (terlalu
meringankan) merupakan sumber kesempurnaan. Selanjutnya,
untuk meyakinkan bahwa sifat samahah merupakan salah satu sifat
agama Islam yang berjalan seiring dengan fitrah manusia, maka ibn
*Asyiir mempertegas dengan menyuguhkan dalil-dalil Al-Qur’an*
dan sunnah* yang banyak jumlahnya.*! 2

Allah telah menghendaki syariat Islam ini sebagai agama
yang universal (mencakup semua manusia) dan abadi, karena itu
sudah barang tentu dalam aplikasinya menghendaki adanya
kemudahan agar dapat diterima secara baik oleh berbagai lintas
generasi dan geografis.* Sebagai konsekwensi atds pensifatan
Islam sebagai agama universal dan sebagai implementasi
pemahaman tentang universalitas syariat Islam, maka
pengembangan konsep al-musawah (egaliter) di antara umat

4 Q.S. al-Baqarah/2: 185, al-Majj/22: 78, al-Maidah/5: 6; al-Bagarah/2:

286, al-Nisa’/4: 28.

4 Abii ‘Abdillah Muhammad bin fsma’il bin Ibrahim bin al-Mugirah bin

Bardazabah al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, "Kitab al-Buya™ (Beirut-Libanon:
Dar al-Kutub al-‘ilmiyah, t.t.), Jilid I, juz 3, 9. Teks hadisnya: 15 b Sy & o>,

231 13ly 575 By e b

4 lbn ‘Asyiir, Magasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah, 268-70.
4 Ibn ‘Asyir, Magasid al-Syari’ah al-Islamiyyah, 271.
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manusia dalam menggapai syariat adalah sebuah keniscayaan.

Konsep al-musawah itu dikembangkan oleh ibn ‘Asyir dari
konsep persaudaraan mukmin (ikhwah) sebagaimana firman Allah
dalam Q.S. al-Hujurat/49: 10. Menurutnya, penggunaan diksi
“ikhwah” dalam ayat tersebut mencakup makna persamaan derajat
kaum muslimin dalam memperoleh hak-hak hukum yang diberikan
oleh syariat. Konsep al-musawah (egaliter) yang dikembangkan
oleh ibn ‘Asyir itu didasarkan atas kesamaan dalam asal-usul
penciptaan manusia. Artinya, manusia itu sama dari sisi
kemanusiannya,* sama dalam mendapatkaf hak hidup di dunia,
hak mendapat kelestarian kehidupan, hak bertempat tinggal sesuai
kelahirannya atau pilihannya, kesemua hal itu merupakan fitrah
manusia.

Tentang hak hidup di dunia, maka konsep egaliter tersebut
tercermin  di  dalamnya konsep pemeliharaan jiwa, dan
pemeliharaan nasab. Kemudian terkait dengan hak mendapat
kelestarian kehidupannya tercermin konsep memelihara harta
kekayaannya. Terkait hak-hak tinggal di bumi baik berdasar tempat
kelahiran atau pilihan tempat sesuai dengan kelayakannya maka
tercermin konsep memelihara keamanan. Selanjutnya, terkait
dengan perolehan hak sarana prasarana aktualisasi diri yang
signifikan maka tercermin konsep Zifz ‘aqli atau pemeliharaan
mental dan harga diri. Adapun hak-hak persamaan yang paling
utama dari semua itu adalah hak untuk menyatakan diri memeluk
agama yang mencerminkan sebuah konsep memelihara agama.*

Dari semua itu tampaklah persamaan semua manusia
menurut pandangan syariat dalam mendapatkan hak-hak primer
(darirt) dan sekunder (hajiyah). Dalam hal hak primer tidak ada

4 Sebagaimana hadis Nabi: s .. 4s” (masing-masing kalian itu sama-
sama dari keturunan Adam)
4 Ibn *Asyir, Magasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah, 330.
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perbedaan, sedangkan dalam hak sekunder terdapat sedikit
perbedaan, misalnya diambilnya hak-hak untuk bertasarruf atau
membelanjakan harta dari seorang budak kecuali dengan seizin
tuannya. Prinsip al-musawah dalam tasyrik merupakan pokok (al-
asl) yang tidak ditinggalkan kecuali ketika terdapat penghalang,
karena itu, tidak dibutuhkan lagi penetapan kesetaraan dalam
pengundangan antara individu-individu atau kelompok-kelompok
pada pembahasan tentang penentu Kkesetaraan. Para ulama
menjelaskan bahwasanya khitab Al-Qur’an dengan bentuk laki-
laki (muzakkar) itu mencakup para perempuan, tidak diperlukan
ungkapan Al-Qur’an dan sunnah Nabi saw. dalam pemberlakuan
hukum syariat atas kaum perempuan dengan pengubahan khitab
dari muzakkar menuju mu’annas dan tidak sebaliknya.

Adapun penghalang-penghalang kesetaraan yang terdapat
pada sebagian hukum-hukum itu ada empat macam, yaitu
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jibilliyyah4 (watak/tabiat), syar ‘iyvah,® ijtima ‘iyyahl
kemasyarakatan,*  dan politik (siyasiyah).©®¢ Penghalang-

4 Penghalang jibilliyyah terbdgi atas dua sifat: yaitu, pertama, bersifat
selamanya. Yakni, perbedaan yang muncul berdasar atas ketentuan asal
penciptaan (as/ al-khilqah) seperti penghalang kesetaraan perempuan dengan
laki-laki dalam hal suatu yang ada keterbatasan pada perempuan berdasar
ketentuan asal penciptaannya, seperti memimpin tentara, menjadi khalifah
menurut semua ulama dan seperti menjadi gadi menurut sebagian besar pendapat
ulama Islam, dan seperti penghalang kesetaraan laki-laki terhadap perempuan
dalam hak menanggung anak-anak kecil. Dan juga termasuk dalam jibilliyyah
adalah sesuatu yang merupakan pengaruh dari jibillah/watak tersebut, seperti
penghalang mempersamakan laki-laki dengan perempuan dalam hal
perempuan/isteri menafkahi suaminya karena sesuatu yang telah menjadi
ketetapan dalam adat kebiasaan bahwa keberadaan laki-laki itu sebagai pencari
nafkah keluarga dan kebiasaan tersebut merupakan pengaruh watak dasar laki-
laki yang dianugerahi kemampuan untuk bekerja dan melakukannya. Kedua,
bersifat temporal, yaitu sifat-sifat yang diusahakan yang timbul dari potensi
kesiapan dan dari usaha keras yang meninggalkan pengaruh-pengaruh, seperti
perbedaan kecerdasan akal dan kelebihan-kelebihan dalam menemukan konsep-
konsep yang samar. Maka tidak ada kesetaraan antara orang alim dan selainnya
dan segala pekerjaan yang punya pengaruh jelas karena perbedaan daya tangkap,
seperti peran sebagai tugas memahami syariat melalui istinbat, dan kemampuan
atas mengenali hukum-hukum syaria di berbagai peristiwa. Oleh karena itu,
sampainya pada tingkat ijtihad itu menjadi penentu bagi seorang hakim.
Pembagian ibn ‘Asyiir tentang sifat jibilliyah menjadi dua, yaitu bersifat abadi
dan temporal, sudah tepat. Hanya saja contoh-contoh yang dikemukakan
membingungkan, karena bercampur dengan hal-hal yang bersifat konstruk
sosial. Seharusnya, yang bersifat abadi itu adalah yang berkaitan dengan
penciptaan yang bersifat biologis, sedang bersifat temporal adalah yang
berkaitan dengan konstruk sosial.

4 Adalah penghalang yang muncul akibat ketentuan tasyrik, karena
tasyrik yang benar itu hanya bersandar pada hikmah dan illat yang signifikan.
Syariat merupakan pedoman dalam membatasi penghalang-penghalang dan
membatasi sesuatu yang timbul dari memperhatikan dasar-dasar perundangan
yang menilai pemberlakuannya secara lebih unggul dari pemberlakuan
kesetaraan. Misalnya, penghalang penyamaan perempuan dengan laki-laki
dalam pembolehan poligami karena seandainya dibolehkan bagi perempuan
maka tidak didapatkan pemeliharaan keturunan.

4 Adalah penghalang yang dimunculkan atas dasar adanya kemaslahatan
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penghalang tersebut terkadang ada yang bersifat selamanya dan
ada yang bersifat temporal. Penghalang yang bersifat jibilliyyah,
syar ‘iyyvah dan ijtima ‘iyyah itu berkaitan dengan akhlak (etika) dan
penghargaan terhadap hak orang lain dan berhubungan dengan
sistem kemasyarakatan dengan cara terbaik. Sedangkan
penghalang yang bersifat siyasiyyah itu berkenaan dengan
memelihara pemerintahan Islam agar tidak mencapai kelemahan.®

Sebagaimana telah dijelaskan bahwa prinsip al-musawah
yang merupakan salah satu dari maqasid al-syari‘ah menghendaki
adanya persamaan individu-individu dalam mengekspresikan diri
mereka dalam berprilaku. Dengan demikian, adanya kebebasan
(al-hurriyah) dalam  mengekpresikan diri adalah sebuah
keniscayaan sebagai realisasi atas konsep al-musawah tersebut.s
Secara terminologi Arab, istilah al-hurriyah menunjuk pada dua

masyarakat, sesuai dengan konsep-konsep yang logis, dan sesuai dengan
kebiasaan mereka. Contoh, penghalang penyetaraan orang bodoh dengan orang
alim dalam jabatan berfikir tentang kemaslahatan umat, penghalang penyamaan
hamba-hamba pada orang-orang merdeka dalam menerima kesaksian. Sebagian
besar penghalang-penghalang sosial ini menjadi lapangan ijtihad dan tidak
terdapat di dalamnya pembatasan-pembatasan syariyyah melainkan sedikit
sekali.

4 Adalah keadaan-keadaan yahg berpengaruh dalam pengaturan umat
yang mengharuskan pembatalan ketentuan kesetaraan antara kelompok-
kelompok atau individu atau dalam hal-hal yang spesifik untuk sebuah
kemaslahatan dari beberapa kemaslahatan pemerintahan umat. Penghalang ini
biasanya berkaitan dengan pertimbangan waktu. Contoh penghalang siyasah
yang bersifat kekal adalah spesifikasi suku Quraish sebagai pemimpin umat.
Hadis Nabi: _z3 .~ w3 “Para imam/pemimpin itu dari suku Quraisy” (HR.
Ahmad bin Hanbal). Contoh penghalang yang bersifat temporal yaitu sabda
Rasul di hari kemenangan Makkah/Fath al-Makkah: .1 s ol of 15 55 o “siapa
yang masuk rumah Abu Sufyan maka dia itu aman”(HR.Muslim).

5 Ibn ‘Asyiir, Maqasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah, 333-334.
5 lbn ‘Asyiir, Magdasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 391.
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makna, yaitu: 1) kebebasan sebagai lawan kata dari kebudakan
(kehambaan); 2) kemampuan seseorang untuk melakukan
keinginannya dan segala urusannya tanpa adanya penghalang dari
pihak lain.

Selanjutnya, ibn ‘Asyiir menegaskan bahwa keberadaan
manusia yang lahir dalam kondisi merdeka itu adalah sesuatu yang
bersifat fitrah. Pendapat ‘Asyir tersebut didasarkan pada
pernyataan Umar bin Khattab: “atas dasar apa kalian
memperbudak manusia itu, padahal ibunya telah melahirkan
mereka dalam keadaan merdeka”. Penggunaan makna pertama
dalam fikih sudah biasa digunakan. Di antaranya terdapat kaidah
fikih yang berbunyi: “al-Syari * mutasyawwif lilhurriyyah” (Allah
itu sangat memperdulikan kebebasan). Artinya, di antara salah satu
magasid al-syari‘ah 1slam adalah memberi kebebasan baik fisik
maupun non-fisik.

Islam datang pertama kali ketika hukum perbudakan
merupakan suatu pranata sosial yang sudah menggejala dan
diterima publik secara luas. Oleh karena itu, Islam berusaha
memberikan jalan keluar untuk membebaskan manusia dari sistem
perbudakan, namun di sisi lain sistem perbudakan pada masa itu
mengandung kemaslahatan, yaitu tegaknya sistem keluarga dan
ekonomi sosial. Karena itu, dalam membatalkan sistem
perbudakan, Islam menempuhnya dengan cara perlahan-lahan
(berangsur-angsur) sebagaimana karakter Islam dalam menetapkan
suatu hukum. Selain itu, pertimbangan magasid politik Islam juga
dilakukan, yaitu menghilangkan sikap ekstrim dan memberikan
keadilan bagi para kaum lemah (budak) atas kaum yang kuat.
Tujuan-tujuan tersebut dilakukan dengan cara meluaskan sayap
otoritas Islam atas dunia dan dengan cara menyebarkan pengikut
Islam di seluruh penjuru dunia.

Islam melakukan cara kompromi antara dua tujuannya, yaitu
menyebarkan konsep fwurriyyah dan  melestarikan  sistem
kehidupan dunia, dalam menangani perbudakan, yaitu dengan cara
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meminimalisasi munculnya kecenderungan perbudakan baru dan
memberikan solusi kongkrit untuk mengurangi praktik perbudakan
yang sudah ada. Hal itu dilakukan oleh Islam dengan cara
melarang seseorang menjual dirinya atau suatu keluarga besar
menjual sebagian anak-anaknya, melarang perbudakan yang
timbul dari akibat tindak pidana yang menjadikan pelaku pidana
sebagai budak atas orang yang menjadi korban tindakannya,’
melarang dijadikannya tawanan perang sebagai budak dan
menggantinya dengan menebus jasa mengajari ilmu kaum
muslimin tentang baca-tulis.

Sementara, untuk mengurangi praktik perbudakan yang
sudah ada, Islam menganjurkan pemilik budak untuk menggauli
mereka dengan baik, menjadikan budak sebagai salah satu
golongan yang berhak menerima zakat, dan menjadikan
pemerdekaan budak sabagai salah satu kaffarat dari berbagai
pelanggaran syariat, seperti membunuh tanpa sengaja,
berhubungan seksual suami istri pada siang hari bulan Ramadan,
zihar, dan pelanggaran sumpah.> Adapun penggunaan makna
kedua dari istilah al-surriyah, maka ibn ‘ Asyiir lebih mengarahkan
pada kebebasan dalam makna non-fisik, yaitu mencakup prinsip-

5 Sebagaimana yang diceritakan falam Al-Qur’an tentang tradisi yang
terjadi di Mesir. Q.S. Yusuf/12: 75-76

5 Adapun dalil mengenai hal inidapat dilihat pada Q.S. al-Bagarah/2:
177, Q.S. al-Nur/24: 33, Q.S. al-Balad/90: 11-13; hadis Nabi: “...Dan laki-laki
yang mempunyai budak wanita lalu mengajarinya dengan baik, dan
mendidiknya, kemudian memerdekakan dan memperistrinya, maka ia mendapat
dua pahala”. al-Bukhari, Sahih al-Bukhari "Kitab al-'ilmi" (Beirut-Libanon: Dar
al-Kutub al-‘ilmiyah, t.t.), Jilid I, juz 1, 33. “Budakmu adalah pembantumu, ia
adalah saudaramu yang berada dalam kekuasaanmu, barang siapa yang
menjadikan saudaranya sebagai budaknya, maka hendaknya ia memberinya
makan dengan apa yang ia makan dan memberinya pakaian sama seperti yang ia
kenakan”. al-Bukhari, Sahih al-Bukhart "Kitab al-Iman", Jilid I, juz 1, 13. Lihat
ibn ‘Asyiir, Magasid al-Syari’ah al-Islamiyyah, 394.
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prinsip hidup manusia yang berhubungan dengan keyakinan
(hurriyah al-i‘tigad), ucapan (hurriyah al-gaul), dan perbuatan
(hurriyah al-‘amal).’ 4

Kebebasan berkeyakinan (hurriyah al-i‘tigad) merupakan
prinsip Islam yang dijadikan pedoman dalam memberikan
kebebasan untuk percaya dan demikian sebaliknya dijadikan
pedoman atas peniadaan pemaksaan dalam beragama.’
Kebebasan berpendapat (hurriyah al-gaul), menurut ibn ‘Asyir
meliputi  kebebasan ilmu, mengajar, dan mengarang.’
Menurutnya, kebebasan ini sungguh telah terimplementasi pada
tiga abad pertama dari sejarah Islam. Para ulama, pada waktu itu,
telah menyebarkan fatwa-fatwa mereka, mazhab-mazhab mereka
dan masing-masing  kelompok berdalil untuk menguatkan
pendapatnya, namun hal itu tidak menjadikan adanya permusuhan
dan dendam yang membara di antara mereka.> Selanjutnya ia

5 lbn ‘Asyiir, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 395.

5 Ibn ‘Asyir, Magdsid al-Syari‘@h al-Islamiyyah, 396. Hal itu sejalan
dengan Q.S. al-Baqgarah/2:256.

5 lbn ‘Asyiir, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 397.

5 Pendapat ibn ‘Asyiir tersebut didasarkan atas sabda Rasulullah saw.
dan prilaku Imam Malik bin Anas. Rasulullah telah bersabda: “Mudah-mudahan
Allah mencerahkan hati seseorang yang telah mendengarkan statemenku
kemudian mengahafalkannya untuk kemudian menyampaikannya kepada yang
lain sebagaimana yang telah dia dengar itu, banyak orang-orang yang membawa
ilmu atau fikih yang ia sampaikan pada orang yang lebih bisa mengerti (paham)
daripadanya, dan banyak orang yang membawa fikih atau pemahaman itu
disampaikan pada orang yang tidak lebih bisa memahaminya”. (H.R. Abu
Dawud) dalam Kitab al-‘Ilmi. Sikap yang ditampilkan oleh Imam Malik bin
Anas ketika Abu Ja’far al-Mansur berkata kepadanya: “Saya sungguh telah
berniat untuk menulis kitabmu (al-Muwazta’) menjadi beberapa naskah ke
seluruh kota yang ada yang masing-masing kota mendapat sebuah naskah dan
saya perintahkan mereka untuk mengamalkan ajaran yang ada di dalamnya dan
tidak boleh memalingkannya”. Lantas Imam Malik menjawab: “jangan kau
lakukan wahai Amirul Mukminin karena umat manusia telah memiliki pendapat-
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berargumen, bahwa seandainya kebebasan berpendapat tidak
dijadikan sebuah prinsip niscaya pengakuan-pengakuan,
perjanjian-perjanjian, pertanggungjawaban, dan ucapan-ucapan
talak dan wasiat-wasiat tidak punya pengaruh sebagaimana
mestinya. Artinya, ucapan seseorang yang tidak dilandasi dengan
kebebasan penuh di mata Tuhan tidak bernilai dan berefek.’
Kebebasan berbuat (hurriyah al-‘amal) merupakan suatu
perbuatan seseorang atas hal-hal yang mubah (termasuk makruh)
yang tidak mengakibatkan bahaya pada pihak lain.’

Penjelasan di atas memberikan pemahaman kepada kita
bahwa menurut ibn ‘Asyiir, pemaksaan keyakinan (kepercayaan)
dengan cara memonopoli suatu mazhab ideologi tertentu dan
meniadakan kelompok-kelompok lain yang berseberangan,
pembungkaman untuk berpendapat, serta pengekangan untuk
bertindak adalah suatu bentuk  perbudakan yang hendak
dihapuskan oleh Islam. Dan selanjutnya, ia menegaskan bahwa
menentang kebebasan adalah sebuah bentuk kezaliman terbesar.®
b) Al-Maslahah

Pilar kedua dari konstruksi teori magqasid al-syari‘ah ibn
‘Asyilir adalah al-maslahah.® Menurutnya, tujuan umum dari

pendapat dan mereka telah mendengar hadis-hadis dan masing-masing kaum
telah mengambil sesuatu yang telah sampai pada mereka dari perbedaan
pendapat para sahabat Rasulullah dan lainnya, dan sungguh amat berat untuk
menarik mereka dari hal itu, maka biarkanlah mereka mengamalkan hal yang
menjadi keyakinannya (dengan landasan masing-masing)”. Lihat Ibn ‘Asyiir,
Magqasid al-Syari ah al-Islamiyyah, 397.

5 lbn ‘Asyiir, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 398.
5 lbn ‘Asyiir, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 398.
8 lbn ‘Asyir, Magasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah, 399.

6 Konsep al-maslakah tersebut Hibangun atas penelitiannya terhadap

ayat-ayat Al-Qur’an, yaitu: Q.S. Huud: 88; Q.S. al-A’raf: 142; Q.S. Qasas: 4;
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pengundangan syariat adalah memelihara sistem kehidupan alam,
kemasyarakatan dan kelestarian kemaslahatan dan menghindari
bahaya.® Kemaslahatan yang dimaksud oleh ibn ‘Asytir tersebut
mencakup akal manusia, perbuatannya, dan lingkungan tempat
mereka hidup. la menegaskan, bahwa tujuan syariat yang mulia
tersebut hanya dapat terealisasi dengan memperbaiki kondisi
manusia (sumber daya manusia), dan menangkal kerusakannya,
karena adanya kebaikan dalam diri manusia—sebagai pengelola
alam--terletak kebaikan alam dan keadaan lingkungannya. Oleh
sebab itu, reformasi Islam dilakukan dengan cara memperbaiki
individu-individu manusia dan kolektifitasnya.

Dari gagasan ibn ‘Asyiir tersebut diketahui bahwa perilaku
individu-individu menentukan perilaku kolektif masyarakat. Selain
itu, ia juga menekankan pentingnya menjaga lingkungan hidup
manusia (hifz al-bi’ah). Tbn ‘Asylir mendefinisikan al-maslahah
sebagai sifat bagi sebuah pekerjaan yang menghasilkan kebaikan
atau kemanfaatan secara umum® dan terus menerus® baik bagi
sekelompok manusia atau individu-individunya.® Definisi tersebut
menggambarkan bahwa dilihat dari sisi sasaran cakupannya, al-

Q.S al-A’raf:85; al-Bagarah:60; Q.S. al-A’raf: 74; Q.S. al-A’raf: 56; Q.S. al-
Bagarah:205; Q.S. Muhammad: 22-23; Q.S. al-Anbiya’: 105-106; Q.S. al-
Nur:55; Q.S. al-Nahl: 97; Q.S al-Maidah: 20; Q.S. al-Mukminun: 115; Surat al-
Mukminun:72

6 1bn ‘Asyir, Magasid al-Syari ‘@ al-Islamiyyah, 299. Hal itu menjadi

sebuah kaidah kulliyah yang sudah sangat populer, <5y flall e s e, il of
.l (sesungguhnya tujuan-tujuan syariat adalah mendatangkan kemaslahatan-
kemaslahatan dan menghindarkan bahaya).

6 Menunjuk kemaslahatan yang urfiggul pada umumnya kondisi.
6 Menunjuk kemaslahatan yang murni dan yang berlaku secara umum.

6 1bn ‘Asyir, Magasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah, 278.
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maslahah terbagi menjadi dua macam, yaitu: al-maslahah ‘ammah
dan khassah.

Al-Maslahah al-‘ammah adalah maslahah yang mencakup
kepentingan umum dan kolektif yang tidak tertuju pada keadaan
individu-individunya.®  Al-Maslahah al-khassak adalah sesuatu
yang mengandung kemanfaatan individu-individu yang dari
perbuatan-perbuatan individu tersebut akan terlahir kebaikan
masyarakat. Artinya, yang dilihat pertama kali dalam hal ini adalah
individu-individu, sedangkan maslahah umum akan muncul
sebagai akibat dari maslahah khusus.® 7

Masalih, menurut ibn ‘Asytr, dapat diklasifikasikan
berdasarkan tiga kreteria, yaitu: Pertama, dilihat dari sisi
dampaknya terhadap eksistensi dan kelangsungan hidup
masyarakat terbagi menjadi tiga, yaitu: keniscayaan
(dariiriyyah),®  sekunder  (hajiyyahy, dan  kemewahan

6 Seperti memelihara hal-hal yan§ bernilai harta benda dari kebakaran
dan tenggelam karena kelestarian hal-hal tersebut mengandung berbagai manfaat
dan  maslahah  bagi masyarakat umum, maka membakar dan
menenggelamkannya akan menghilangkan kemaslahatan-kemaslahatan yang
dibutuhkan masyarakat. Sebagian besar Al-Qur’an mengundangkan maslahah
‘ammah ini, dan dari situ terdapat sebagian besar fardu al-kifayah, seperti
mencari ilmu agama, jihad, mencari ilmu yang menyebabkan terwujudnya
kekuatan umat. Lihat Ibn ‘Asyiir, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 279.

6 Contoh, memelihara harta dari’ keborosan dengan aturan penahanan
atas orang yang belum dewasa (safih) selama kesafihannya. Aturan tersebut
mengandung kemanfataan yang bersifat individu, yaitu pemilik harta agar dia
menikmatinya ketika dewasa dan bukan merupakan kemanfaatan untuk
masyarakat. Maslasah khassah merupakan sebagian yang diundangkan oleh Al-
Qur’an, dan sebagian besar yang terdapat dalam sunnah yang berisi tasyri’. Lihat
Ibn ‘Asyiir, Magdsid al-Syari‘ah al-Islamiyyah, 279-280.

® Suatu kemaslahatan yan§ keberadaannya sangat penting bagi
masyarakat baik secara kolektif maupun individual. Tatanan sosial masyarakat
tidak akan berfungsi dengan baik bahkan akan menghadapi bahaya dan terancam
yang akan mengakibatkan kerusakan dan disintegrasi seluruh masyarakat, jika
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(tahsiniyyah). Kedua, dilihat dari sisi cakupannya terhadap totalitas
masyarakat atau beberapa kelompok dan perorangan terbagi
menjadi dua, yaitu: universal (kulliyah) dan parsial (juz’iyyah).
Ketiga, dilihat dari sisi realisasi manfaat dalam mewujudkan
urusan masyarakat atau penghindaran kerugiannya terbagi menjadi
tiga, yaitu: pasti (gat ‘iyyah), dugaan/kemungkman (zanniyyah),
dan ilusi (wahmiyyah).®

Adapun masalih yang masuk dalam Kkategori dariri —
menurut al-Syatibi 7 - ada lima, yaitu: pemelifaraan agama (hifz
al-din), jiwa (al-nafs), keturunan (al-nasl), properti (al-mal),
intelek (al-‘agl). Al-Qarafi menambahkan pemeliharaan
kehormatan (hifz al-a‘rad).” Terkait penambahan pemeliharaan
kehormatan (hifz al-a ‘rad) pada maslahah dariirt, ibn ‘Asyiir tidak
sependapat. Menurutnya, pemeliharaan kehormatan (%ifz al-a ‘rad)
masuk dalam kategori hdjivyah.” Adapun yang dimaksud dengan
perlindungan kehormatan adalah melindungi kehormatan manusia
dari terjadinya permusuhan, orang tidak saling menyinggung satu
sama lain bahkan dengan cara sekecil apa pun, seperti ucapan.’

Selanjutnya, ibn ‘Asylir melakukan elaborasi makna
terhadap al-masalih al-dariri (al-usil al-khamsah) tersebut
sebagai berikut.

kemaslahatan tersebut tidak ditegakkan. Lihat Ibn ‘Asytr, Magasid al-Syari‘ah
al-Islamiyyah, 300.

6 Ibn ‘Asyiir, Magasid al-Syafi‘ah al-Islamiyyah, 300. Penjelasan

tentang maslakah qar ‘iyyah, zanniyyah, dan wahmiyyah sudah dijelaskan dalam
tulisan ini pada halaman 107-109 tentang tingkatan magasid al-syart ‘ah.

7 Abii Ishaq Ibrahim bin Misa 41-Syatibiy, al-Muwafaqat fi Usiil al-

Syari’ah, vol. | (Kairo: Dar al-Hadis, 2006), Jilid 1, Juz 2, 266.

7 lbn ‘Asyir, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 301.
7 Ibn ‘Asyiir, Maqasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 305.
7 lbn ‘Asyiir, Magdasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 307.
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Pertama, pemeliharaan agama ( kifz al-din) bagi individu
berarti menyelamatkan iman setiap individu Muslim agar tidak
terpengaruh oleh segala sesuatu yang dapat merusak
kepercayaannya dan mendistorsi perilaku mereka. Adapun
pelestarian agama ( hifz al-din) bagi masyarakat secara
keseluruhan berarti mencegah sesuatu yang mungkin melanggar
dan menghancurkan dasar-dasar agama, yang mencakup
mempertahankan tanah dan kedaulatan Muslim dan melestarikan
sarana belajar dan pembelajaran Islam di antara generasi sekarang
dan generasi masa depan komunitas Muslim.” Dalam pemahaman
Jasser Audah, konsep hifz al-din ibn ‘Asyiir tersebut mencakup
kebebasan kepercayaan (freedom of faiths).” Hal itu sebagaimana
dijelaskan ibn ‘Asyiir dalam pembahasan al-hurriyah.

Kedua, pemeliharaan jiwa manusia ( kifz al-nafs) berarti
melindungi kehidupan manusia dari kerusakan baik secara individu
maupun Kkolektif. Hal itu karena masyarakat terdiri dari individu
manusia dan setiap jiwa memiliki karakteristik spesifik yang
penting bagi eksistensi dan kelangsungan hidup dunia manusia. 1bn
‘Asyiir juga berpendapat bahwa  yang dimaksud dengan
melindungi kehidupan manusia tidak hanya berkaitan dengan
hukum gisas, sebagaimana yang telah dijunjung tinggi oleh para
ahli hukum (faqih). Sebaliknya, bahwa gisas, menurutnya,
merupakan cara terlemah untuk melindungi jiwa manusia, karena
hanya terdiri dari sebagian pemulihan atas kerugian tersebut.
Dengan demikian, cara yang paling penting untuk melindungi
kehidupan manusia adalah mencegah bahaya dan kerusakan
sebelum terjadinya secara nyata (bersifat preventif), seperti

7 Ibn ‘Asyiir, Maqasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 303.

7 Jasser Audah, Maqasid al-Shariah as Philosophy of Islamic Law
(London: The International Institute of Islamic Thought, 2007), 24.
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memberantas epidemi. Hal itu didasarkan atas prilaku ‘Umar ibn
al-Khattab yang tidak mengizinkan tentara Muslim memasuki
Syria ketika wabah menyerang kota Amuwas.’

Ketiga, pemeliharaan akal (hifz al- ‘agl) berarti perlindungan
pikiran orang agar tidak terpengaruh oleh sesuatu yang membuat
mereka berada dalam kekacauan. Hal itu karena setiap gangguan
akal menyebabkan kerusakan serius yang berupa tindakan manusia
yang tidak benar dan sesat. Artinya, setiap gangguan yang
memengaruhi pikiran seseorang menyebabkan kerusakan dan
kejahatan parsial, sementara setiap gangguan yang memengaruhi
pikiran kelompok besar atau keseluruhan komunitas menghasilkan
kejahatan total dan menghancurkannya. Oleh karena itu, adalah
wajib untuk mencegah orang mengkonsumsi alkohol yang
mengakibatkan mabuk dan mencegah penyebaran semua jenis zat
yang memabukkan yang merusak pikiran, seperti ganja, opium,
morfin, kokain, dan semua obat-obatan semacam itu.’

Keempat, pemeliharaan properti (hifz al-mal) berarti
melindungi kekayaan masyarakat agar tidak hancur dan berpindah
ke tangan orang lain tanpa kompensasi. Hal itu juga berarti
melindungi bagian-bagian kekayaan dari kehancuran tanpa adanya
imbalan. Pelestarian kekayaan pribadi, pada akhirnya mengarah
pada pelestarian kekayaan masyarakat, karena pelestarian
keseluruhan hanya dapat dicapai melalui pelestarian harta
individu-individu.” 8

Kelima, pemeliharaan garis keturunan (%ifz al-nasab), yang
juga disebut dengan pemeliharaan anak cucu/asal-usul keturunan (
hifz nasl). Pada umumnya, ulama menggunakan term tersebut
secara mutlak. Adapun makna hifz al-nasab, jika yang

7 lbn ‘Asyir, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 303.
7 Ibn ‘Asyiir, Maqasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 303-304.
7 lbn ‘Asyiir, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 304.
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dimaksudkan sebagai pencegahan penghentian (za’7il) dari
prokreasi, maka hal itu termasuk dalam kategori darirt, karena
dengan prokreasi, maka individu-individu tersebut terus
berkesinambungan spesiesnya. Karena itu, kaum laki-laki harus
dicegah dari melakukan emaskulasi dan berselibat terus-menerus,
dan lain-lain. Demikian pula, perempuan harus dicegah dari
melakukan histerektomi dan ligasi tuba, yang menghilangkan
organ-organ yang diperlukan untuk pembuahan dan kelahiran,
serta aborsi.

Jika  pemeliharaan  keturunan  dipahami  sebagai
pemeliharaan identitas garis lurus (nasab), yang hal itu
mengakibatkan adanya aturan pernikahan yang telah dilembagakan
dan pelarangan perzinahan dengan pemberian hukuman tertentu
(hadd) yang ditetapkan untuk pelakunya, maka hal itu menjadi
tidak jelas untuk dikategorikan sebagai dariiri. Sebenarnya, tidak
ada alasan penting bagi masyarakat untuk mengetahui bahwa X
adalah keturunan Y. Sebaliknya, yang perlu atau yang penting
adalah keberadaan individu spesies manusia dan tegaknya sistem
urusan  mereka. Kendati demikian, keadaan tersebut
mengakibatkan kemudaratan besar, yaitu ketidakjelasan tentang
hubungan anak-anak dengan orang tua mereka (al-as/)
menghancurkan kecenderungan bawaan alami (al-mail/ jibilli),
yaitu melindungi anak-anak mereka, merawat mereka dan
memastikan kelangsungan hidup mereka dan pertumbuhan fisik
dan mental yang seimbang dengan pendidikan, dan penyediaan
kebutuhan sampai mereka mencapai kedewasaan dan kemandirian.
Demikian pula, ketidakjelasan keturunan ini menghilangkan rasa
terima kasih dan pengabdian anak kepada orang tua mereka,
perasaan itulah yang membuat anak-anak merawat mereka saat
mereka mencapai usia tua. Namun, bahaya ini tidak sampai pada
tingkat keniscayaan, karena perawatan ibu pada anak masih
terhitung cukup untuk mewujudkan sebagian tujuan dari prokreasi.
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Dengan demikian, memahami pemeliharaan garis keturunan
dalam pengertian yang terakhir ini dengan menguraikan berbagai
aspeknya sehingga terungkap bahwa hal itu termasuk dalam
kategori hajiyah. Namun, karena mengabaikan aspek-aspek ini
berakibat pada konsekuensi berbahaya dari berkurangnya tatanan
sosial dan keterputusan keluarga, maka para ilmuwan memasukkan
pelestarian keturunan ke dalam kategori dariirt, dengan dikaitkan
pada hukuman berat atas perzinahan dan pernikahan rahasia (sirr),
tanpa wali dan saksi.” 9

Dari penjelasan tersebut diketahui, bahwa sejatinya ibn
‘Asytir berusaha membedakan antara term hifz al-nasab dan hifz
al-nasl. Hifz al-nasl dikategorikan sebagai maslahah darir7 dan
hifz al-nasab dimasukkan dalam maslahah Agjt. Selain itu, konsep
ibn ‘Asyir tentang kifz al-nasab mengalami perluasan konsep,
yaitu “peduli keluarga”.® Ibn ‘Asyiir mengelabofasi konsep
magqasid yang berorientasi pada keluarga ini dalam kitabnya yang
berjudul Usil al-Nizam al-Ijtima T ft al-Islam (Dasar-dasar sistem
kemasyarakatan dalam Islam).

Berdasar deskripsi di atas diketahui bahwa ibn ‘Asyiir dalam
penjelasannya terkait wusii/ al-khamsah selalu memberikan
penjelasan dan contoh dari kedua sisi maslahah, individu dan
kolektif, yang hal itu berbeda dengan kebanyakan ulama yang
hanya memberikan contoh pada persoalan yang bersifat individu.
Hal itu didasarkan pada pandangannya bahwa pemeliharaan
maslahah dariri yang berkaitan dengan kolektifitas masyarakat
(umat) didudukkan pada tingkat yang lebih diutamakan daripada
maslahah yang berkaitan dengan individu-individu.® Menurut al-

7 lbn ‘Asyir, Magdasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah, 304-305.

8 Jasser Audah, Maqasid al-Shériah as Philosophy of Islamic Law
(London: The International Institute of Islamic Thought, 2007), 22.

8 1bn *Asyir, Magasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah, 302.
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Syatibi, upaya yang harus dilakukan untuk memelihara wusii/ al-
khamsah tersebut dapat dicapai dengan dua cara yang berbeda: (1)
dengan menegakkan dan merealisasikan® terwujudnya usiil al-
khamsah; dan (2) dengan mencegah semua bahaya yang
memungkinkan menghalangi® terjuwudnya usiil al-khamsah.®
Selanjutnya, al-masalih al-haji adalah sesuatu yang
dibutuhkan oleh masyarakat untuk mencapai kenyamanan dan
menghilangkan kesulitan. Seandainya, kemaslahatan tersebut
tidak tercapai, maka tatanan sosial tidak akan benar-benar menjadi

8 Dilakukan dengan menjalank&n semua perintah. Oleh karena itu,
pemahaman yang benar tentang sebab-sebab perintah itu menjadi pendukung
utama untuk mentaati syariat, karena sebab-sebab dikeluarkannya suatu perintah
yang kuat selalu mengikuti status hukum musababnya. Yakni, jika status hukum
musababnya wajib, maka wajib pula hukum sebab yang menjadi perantaranya,
sebagaimana kaidah s s « 91 13 .z3L (sesuatu yang menjadikan kewajiban
sempurna karenanya maka ia wajib adanya). Dalam hal ini perlu upaya membuka
sarana-sarana yang mengantarkan untuk menjalankan suatu perintah (fats al-
zari‘ah)

8 Demikian juga pemahamar® tentang perantara-perantara yang
mengantar pada suatu perbuatan yang terlarang adalah juga penting, karena
perantara dari suatu larangan yang kuat seharusnya mengikuti status hukum yang
diperantarai, yakni terlarang. Karena itu perlu ada upaya melakukan penutupan
sarana-sarana yang mengantar pada perbuatan yang terlarang, yang dikenal
dengan istilah sadd al-zari‘ah. Sadd al-zari‘ah adalah larangan sesuatu yang
halal agar tidak digunakan sebagai sarana untuk sesuatu yang dilarang. Jasser
Audah menginggatkan tentang implementasi sadd al-zari‘ah tersebut. la
mengatakan bahwa implementasi sadd al-zar7‘ah bermanfaat dalam beberapa
situasi, tetapi terkadang disalahgunakan oleh oknum tertentu demi kepentingan
sendiri. Di antaranya adalah hal-hal yang terkait dengan ranah hukum kaum
perempuan, misalnya larangan bagi perempuan untuk mengendarai mobil,
bepergian sendiri, bekerja di radio atau televisi, yang semuanya itu
diatasnamakan sadd al-zar7‘ah. Lihat Jasser Audah, Magasid al-Syari’ah Dalil
Lilmubtadi’ (London: al-Ma’had al-*Ali lil Fikri al-Islamiy, 2011), 94-95.

8 al-Syatibi, al-Muwafaqat fi Usit al- Syari‘ah, 11:Juz 2, 265.
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runtuh atau kacau, namun akan menimbulkan kesulitan dan
kesusahan.® Artinya, prinsip utama ‘dalam maslahah hajiyyah
adalah menghilangkan kesulitan, meringankan beban taklif, dan
memudahkan dalam menjalankan perintah syariat.®

Ibn ‘Asyir berpendapat bahwa sebagian besar transaksi
sosial (muamalah) yang bersifat mubah masuk dalam kategori
hajiyyah, seperti, pernikahan (persyaratan wali dan pemberitahuan
pada publik (syuhrah)), pemeliharaan identitas garis lurus (hifz al-
nasab), yang berarti atribusi anak kepada orang tua mereka yang
sebenarnya. Hifz al-nasab diperlukan baik bagi anak-anak maupun
orang tua, agar anak-anak mendapatkan kepuasan atas kebutuhan
dan asuhan mereka secara tepat, dan bagi orang tua untuk
meningkatkan kekerabatan dan melindungi keluarga. Lebih jauh
lagi, ia berpendapat bahwa ada beberapa aspek Aaji yang mungkin
termasuk dalam kategori dariiri, meski tidak sampai pada
kebutuhan imperatif (dariirah). Pernyataan tersebut memberi
gambaran kepada kita bahwa hubungan antara al-maslahah al-
dariri dan al-maslahah al-hajt bukanlah hubungan yang bersifat

8 lbn ‘Asyiir, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 306.

8 Untuk mencapai tujuan kemddahan atau penghilangan kesulitan, maka
syariat telah memberikan keringanan yang dikenal dengan istilah rukhsah.
Rukhsah adalah perubahan tindakan yang ditentukan untuk individu atau
masyarakat dari kesulitan menuju kemudahan karena beberapa kondisi yang
mendesak yang mengharuskan syariat untuk melupakan tujuannya mewujudkan
kemaslahatan atau menolak kerusakan dengan memberikan toleransi terhadap
perbuatan yang pada awalnya dilarang. Misalnya seseorang diperbolehkan
makan bangkai. Lihat ibn ‘Asyir, 380. Contoh dalam bidang muamalah adalah
diperbolehkannya transaksi salam (menjual suatu barang dengan ciri-ciri yang
jelas dengan pembayaran lebih awal sedang barangnya diserahkan di kemudian
hari), mugharasah (penyerahan lahan oleh pemilik tanah kepada petani yang ahli
dan pohon yang ditanam menjadi milik berdua (pemilik tanah dan petani),
musaqah (sebuah bentuk kerjasama perkebunan antara pemilik pohon dengan
penggarap untuk mengembangkan hasil pohon dan hasilnya akan dibagi menjadi
dua sesuai dengan akad yang telah disepakati). Lihat Muhammad al-Sayyid
Sabiq, Figh al-Sunnah (Kairo: Dar al-Fath lii‘lam al-‘Arabi, 1995), 182, 205.
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vertikal, namun merupakan hubungan persimpangan yang
menunjukkan adanya saling keterkaitan.® Atas dasar itulah,
perhatian syariah terhadap al-masalih al-haji hampir sama dengan
perhatiannya terhadap al-masalih al-dariiriyah.®

Al-Masalih al-tahsiniyyah adalah sesuatu yang mengarah
pada kesempurnaan kondisi masyarakat dan tatanan sosial
sehingga dapat mewujudkan kehidupan yang damai dan
memperoleh kemegahan dan keindahan di hadapan bangsa yang
lain. Dengan cara tersebut, komunitas Muslim akan menjadi model
yang menarik bagi orang lain untuk menjalin hubungan
pertemanan dengannya. Sopan santun dan adat istiadat memainkan
peran penting dalam hal ini, baik yang bersifat umum, seperti
menutup aurat, atau yang bersifat spesifik bagi negara tertentu,
seperti mengamati kebiasan-kebiasaan yang bersifat fitrah dan
menumbuhkan jenggot. Singkatnya, al-masalih al-tahsiniyyah
adalah sesuatu yang diperhatikan oleh orang-orang yang memiliki
kepekaan tinggi. Dalam hal ini, ibn ‘Asyiir mengutib pernyataan
al-Ghazali sebagai berikut.
“al-Masalih al-tahsiniyyah itu berfungsi sebagai elemen yang
menghiasi dan memfasilitasi kemudahan pencapaian kebajikan
serta menjaga cara-cara terbaik dalam perilaku dan hubungan
manusia (mu ‘amalah) ......” o

8 Audah, Magqasid al-Syari’ah Dalil Lilmubtadi’, 19. Menurut Audah

hubungan persimpangan di antara ketiga magsad tersebut telah lama menjadi
perhatian al-Syatibi.

8 Ibn ‘Asylir, Magasid al-Syar¥‘ah al-Islamiyyah, 307. Terkait hal

tersebut, Jasser Audah mengkorelasikan penggunaan kaidah: “al-Hajah iza
‘ammat nazalat manzilat al-darirah”. Lihat Audah, Magqasid al-Syari’ah Dalil
Lilmubtadi’, 19.

8 lbn ‘Asyir, Magdasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah, 307-308.
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Demikian itulah konsep maslahah ibn ‘Asyiir yang menjadi
salah satu pilar dalam membangun teori magasid al-syari ‘ahnya.
c) Al-Ta lil (J=3)

Al-Ta‘lil merupakan istilah usil yang melandasi pikiran
maqasidiy.’ Kata ta‘lil mengandung Beberapa makna: 1) Sebab;
2) beralasan/ menggunakan alasan/menjelaskan alasan; 3)
menyatakan sesuatu yang memiliki sebab/menjelaskan sebab
sesuatu/ menjelaskan rahasia-rahasia,” atau upaya-upaya
menampilkan ilat-ilat. Berdasar penjelasan tersebut, maka ta ‘7i/
mencakup penjelasan illat, cara-cara penetapan illat, dan
menganalogkan illat. 2

Analisis tentang ‘illat (:=)—sebagai akar kata dari a 7il--
merupakan posisi teoritik yang melandasi pemikiran syariat.
Sebab, pembahasan tentang ‘i//at mengungkap suatu pondasi yang
diperhatikan oleh Syari‘ dalam penetapan hukum-hukum. Hal itu
sebagaimana pernyataan ibn ‘Asylir: s by 2V ana 581 0.
...Msy (bahwa hukum-hukum syariat Islam itu dikaitkan dengan
hikmah-hikmah dan ‘illat-‘illat....).° 3

Pandangan ibn ‘Asyir tentang pentingnya memahami ‘illat
di antaranya dapat ditemukan dalam pembahasan tentang kaitan
hukum-hukum syariat dengan makna-makna (esensi) dan sifat-

9 Pikiran maqasidiy, yaitu mematfami teks-teks syariah dan menetapkan

hukum-hukumnya dalam perspektif maqgasid umum maupun khusus yang telah
mapan. Lihat Ahmad al-Raisani, al-Fikr al-Magasidiy Qawa’iduhu wa
Fawdaiduhu (Sibris: Dar al-Baida’, 1999), 34-35.

9 al-Hasaniy, Nazariyyat al-Ma4dasid ‘inda al-fmam Muhammad al-

Tahir Ibn "Asyir, 306. Lihat juga al-lmam al-Allamah lbn Manzir, Lisan al-
‘Arab, (Beirut: Dar lhya’ al-Turas al-Arabi, t.t.), JId. IV juz. 35, 3078.

9 *Arak Jabr Syalal, Isykaliyyat al?Ta’sil fi Magasid al-Syari’ah (Beirit:

Markaz Nama’ li al-Buht$ wa al-Dirasat, 2016), 179.

9 lbn ‘Asyiir, Magdasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 180.
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sifat, bukan dengan nama-nama dan bentuk-bentuk material ( -5
Iy sl ¥ Ologly ol as2l s8-Y1) dan hukum-hukum syariat
menerima penalaran analogis berdasarkan adanya ‘illat- ‘illat dan
tujuan-tujuan syariat yang dekat dan yang unggul (ki a2 #S-10
Al 28wy W Ll le Lal). Menurutnya, bahwa tujuan
syariat dalam semua hukum-hukumnya adalah untuk menetapkan
jenis-jenis hukum (wajib, haram, syah, rusak, batal, kerugian,
siksaan, balasan kebaikan dan lain-lain yang merupakan pengaruh
dari tindakan-tindakan manusia) tersebut bagi kondisi-kondisi,
sifat-sifat, dan tindakan-tindakan manusia, baik secara individu
maupun kolektif yang didasarkan pada makna-makna penting
(ma‘ani) kondisi, sifat-sifat, dan tindakan yang menghasilkan
kemaslahatan dan keuntungan atau kerusakan dan kebahayaan,
kuat atau lemah.’ 4

la mengingatkan agar berhati-hati dalam penetapan suatu
hukum. Menurutnya, terdapat beberapa fatwa hukum yang hanya
dikaitkan dengan nama atau bentuk eksternal, tanpa
mempertimbangkan makna/esensi penting yang dimaksudkan oleh
syariat (ma ‘ant syar ‘iyyah), yang hal itu merupakan suatu bentuk
kesalahan besar dalam fikih. Contoh, adanya larangan
mengkonsumsi ikan pari, yang oleh beberapa orang, ikan tersebut
disebut babi laut, karena itu dihukumi haram memakannya karena
adanya kesamaan nama, yaitu babi. Demikian juga, adanya
larangan pernikahan simultan dua pria dan dua wanita, yakni
seorang pria menikahkan wanita di bawah perwaliannya kepada
pria lain dengan suatu mahar, sementara pria lain itu menikahkan
wanita di bawah perwaliannya kepada pria pertama yang menjadi
wali dari perempuan pertama dengan mahar yang sama dengan

9 lbn ‘Asyiir, Magdasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 346.
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pernikahan yang pertama atau mungkin tidak sama, atas dasar
bahwa praktik ini menyerupai pernikahan yang dikenal sebagai
syigar.® Menurut ibn ‘Asyir, pelaréngan itu hanya didasarkan
dengan melihat bentuk formal yang menyerupai syigar dengan
tidak memahami alasan dan sifat yang tepat yang telah dilarang
oleh syariat dalam pernikahan syigar.®

Agar tidak terjadi kesalahan dalam penetapan hukum-
hukum pada persoalan kontemporer, maka ibn ‘Asyiir
menganjurkan kepada para ahli hukum untuk melakukan kajian
mendalam terhadap nama-nama asli dari berbagai hal dan bentuk-
bentuk yang diperhitungkan selama masa wahyu sehingga dapat
mengantarkan pada pengetahuan tentang sifat-sifat yang
diperhatikan oleh Syari‘ sebagai basis hukum. Karena itu,
istilah/nama-nama hukum Islam (asma’ syar‘iyyvah) harus
ditafsirkan hanya sesuai dengan esensi yang dimaksudkan oleh
Syari‘ dalam penamaan praktik-praktik tersebut dengan istilah-
istilah saat terminologi Islam itu digunakan. Para ahli hukum juga
harus selalu berusaha untuk membedakan sifat-sifat yang
diperhitungkan oleh Syari ‘ dari sifat-sifat yang hanya berhubungan
dengan sifat-sifat namun tidak ada hubungannya dengan tujuan
Syari‘.

Ibn ‘Asyilir membagi sifat-sifat hukum tersebut menjadi tiga
kategori: pertama, ‘i/lal, yaitu sifat sekunder/ cabang dan mudah
dipahami (garibah), seperti kemabukan (iskar); kedua, magqasid
qaribah, yaitu sifat fundamental-universal (kulliyar), seperti
perlindungan akal (hifz al-‘aql); ketiga, magqasid ‘aliyyah, yaitu
sifat universal yang tinggi, yang terdiri dari dua jenis: maslahah

9 Pernikahan dengan cara tukar-nfenukar calon istri di antara para wali
untuk dinikahkan dengan calon suami yang telah disepakati atau untuk dirinya
masing-masing dengan suatu perjanjian tanpa mahar.

9 lbn ‘Asyiir, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 347.
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dan mafsadah (mendatangkan kemaslahatan dan menghindari
kerusakan).’ 7

Ibn ‘Asylir menegaskan bahwa pada asasnya hukum-hukum
syariat itu seluruhnya memungkinkan penalaran dengan analogi
asalkan esensi yang dimaksudkan oleh Syari ‘ telah dikonfirmasi.’
Pernyataan ibn ‘Asyiir tersebut diperkuat dengan beberapa
proposisi al-Syatibi yang ia ringkas sebagai berikut. Semua
tindakan ditentukan bergantung pada penyebab spesifik (asbab),
yang merefleksikan kebijaksanaan dan kemaslahatan yang
mendasari Syari * dalam pentasyriaan hukum.’

Sebagaimana telah dikatakan oleh ibn ‘Asyiir di atas bahwa
tujuan syariat adalah mengaitkan hukum-hukumnya dengan sifat-
sifat dan esensi-esensi. la juga menjelaskan bahwa prinsip syariat
adalah memberi kemudahan dalam pelaksanaan hukum pada
segala kondisi. la juga menambahkan prinsip syariah adalah
ketepatan (dabf) dan definitif (zahdid) sehingga maknanya dapat
dipahami secara jelas, yang dengan itu sifat-sifat dan esensi-esensi
yang diperhatikan oleh syariat dapat tampak dengan jelas. Para ahli
hukum, ketika menerapkan kias memusatkan perhatiannya pada
sifat-sifat yang jelas dan tepat, yang sifat-sifat tersebut
menunjukkan makna mendasar yang dapat disebut hikmah (al-
hikmah), al-maslahah atau dar v al-mafsadah.

Melalui pembahasan induktif (istigra’), ibn ‘Asyir

9 Muhammad al-Tahir ibn Ashuf, Ibn Ashur Treatise On Magasid al-

Sharia’ah (London: The International Institute of Islamic Thought (111T), 2013),

http://www.iiit.org/uploads/4/9/9/6/49960591/books-in-

brief_ibn_ashur_treatise_on_maqasid_alshariah.pdf ~diunduh pd tgl 30
september 2015. Lihat juga pada Ibn *Asyiir, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah,

9 Ibn ‘Asyiir, Maqasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah, 351.
9 lbn ‘Asyiir, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, 356.
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menemukan enam cara untuk mencapai keakuratan dan kepastian
hukum syariat, yaitu:

1.

Membedakan esensi dan makna (konsepsi) dengan jelas untuk
mencegah kebingungan, dengan menjelaskan setiap esensi
secara rinci, bersama dengan sifat dan efeknya. Sebagai misal,
penentuan tingkat kekerabatan yang memenuhi syarat untuk
pewarisan atau penentuan kerabat yang haram dinikahi.
Korespondensi antara yang diberi nama dan namanya, seperti
mengaitkan hukuman hadd bagi pengkonsumsi minuman
keras dengan satu gelas anggur. Hal itu karena jika hukuman
dibuat sesuai dengan efek sebenarnya dari minuman keras
(iskar), akan terjadi banyak Kketidakteraturan dan
ketidakpastian. Kerentanan terhadap keracunan sangat
bervariasi dari satu orang ke orang lain, sehingga
mengakibatkan kesulitan dan kebingungan dalam menerapkan
hukuman.
Menentukan jumlah/ukuran (tagdir), seperti menentukan
jumlah minimum (nisab) makanan dan uang, dan lain-lain
untuk kewajiban membayar zakat.
Penentuan waktu, seperti satu tahun untuk pembayaran zakat
atas uang dan harta benda.
Menentukan sifat tertentu bagi hal-hal yang diakadkan, seperti
menentukan jenis pekerjaan yang dipekerjakan/ upahkan dan
membutuhkan mahar dan wali untuk pernikahan yang sah
untuk membedakannya dari perzinahan.
Meliputi (ihatah) dan jelas. Contohnya adalah persyaratan
untuk penanaman lahan kosong (ihya’ al-mawar) adalah harus
jauh dari desa atau kota agar asapnya tidak sampai ke desa;
larangan penebangan di tempat suci Makkah (haram).!
Demikian itu, gambaran sekilas tentang pandangannya

Ibn ‘Asyiir, Magasid al-Syari %h al-Islamiyyah, 373-75. 0
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terhadap i/lat hukum, baginya, perintah syarak secara
keseluruhannya mesti mengandaikan adanya sebab hukum (’illah)
dan tujuan hukum (magqasid).

B. Kerangka Tafsir Maqasidiy ibn ‘Asyiir

Secara sekilas telah disinggung di awal pembahasan bahwa tafsir
magqasidiy telah menjadi sebuah corak tafsir tersendiri yang memiliki
kekhasannya kalau dibandingkan dengan tafsir yang lainnya, dan
kekhasannya tersebut adalah kiatnya untuk mengungkap magsad atau
nawacita ayat-ayat Al-Qur’an, sehingga ciri utamanya yang dominan
adalah menekankan pada kontekstualisasi terhadap realitas kehidupan
dan upayanya untuk mewujudkan nilai-nilai magqasidi, misalnya,
fitrah/naturalitas, keadilan, kebebasan, persamaan, dan kemanusiaan.

Istilah tafsir magasidiy merupakan gabungan dari dua kata yang
terdiri dari kata tafsir dan maqasid. Selanjutnya kata maqasid dibubuhi
ya’ nisbah yang menunjukkan sifat atas mausufhya, tafsir. Kata
“tafsir” yang mengikuti wazan “fqf’7/” adalah berasal dari akar kata
“al-fasru” yang berarti penjelasan dan penyingkapan yang tertutup.
Dalam ilmu saraf, wazan taf’i/ menunjukkan bentuk aktif dari kata
asalnya, dalam hal ini adalah kata al-fasru. Dengan demikian, kata
tafsir berarti menjelaskan, menyingkap, dan menampakkan atau
menerangkan suatu (makna) yang abstrak sehingga menjadi jelas.'
Kata “tafstr” disebut sekali dalam Al-Qur’an.' Secara istilah, term
tafsir didefinisikan oleh al-Zarkasyi dengan kalimat yang sederhana

T Manna* al-Qattan, Mabahis fi*Uliim al-Qur’an (t.tp.: Mansyirat al-
“Asr al-Hads, 1973), 323.

TO(TY) ki ey Gy S ) & 54t vs tidaklah orang-orang kafi? itu
datang kepadamu (membawa) sesuatu yang ganjil, melainkan Kami datangkan

kepadamu suatu yang benar dan yang paling baik penjelasannya. (Q.S. al-
Furgan/25: 33).
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dan lugas sebagai berikut:
WS ety aslan Ol ooy ade ) Lo dast a o S ) ST b 4 e e

Vot
Sy

“Suatu ilmu yang digunakan untuk memahami kitab Allah yang
diturunkan kepada Nabi Muhammad saw., menjelaskan makna-
maknanya, serta mengeluarkan hukum dan hikmahnya™.
Menurut al-Zargani tafsir adalah:

" B e L e e s S e S0 003 oy s
“Suatu ilmu yang mengkaji tentang Al-Qur’an yang mulia dari sisi
petunjuk (dilalah) maknanya untuk memahami maksud dari
firman Allah tersebut sesuai dengan kemampuan manusia”.

Dua definisi tafsir di atas memberi gambaran bahwa tafsir
adalah sebuah ilmu (ilmu tafsir) yang berfungsi menjelaskan makna-
makna teks Al-Qur’an, petunjuk-petunjuknya, dan hukum-hukum
serta hikmahnya.

Ibn ‘Asyiir mendefinisikan tafsir adalah:

Vg ol Ll Lt sliney Ly 00 BT s Ol e U ell "
“Nama bagi suatu ilmu yang membahas penjelasan makna-makna
lafaz-lafaz Al-Qur’an dan hal-hal yang dipahami dari lafaz-lafaz
tersebut baik dengan pembahasan yang ringkas atau panjang
lebar”.

Definisi ibn ‘Asyiir tersebut lebih mengarah pada suatu produk
dari pemahaman seorang mufassir terhadap ayat-ayat Al-Qur’an
dengan menggunakan metode-metode dan pendekatan-pendekatan

' Badral-Din Muhammad ‘ Abdiflah al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Uliim al-
Qur’an (Beirtut: Dar al-Ma‘rifah, 1972), juz 1, 13.

T Muhammad ‘Abd al-*Azim al-2arqani, Manahil al- ‘Irfan fi ‘Ulih al-
Qur’an, vol. 2 (Beirtt: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1995), 3.

T Muhammad al-Tahir ibn ‘Asyfr, al-Takrir wa al-Tanwir (Tunis’ al-
Dar al-Tunisiyah, 1984), Jilid I, juz 1, 11.
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yang dipilih oleh mufassir tersebut.
Kata magqasid (\.-\%) merupakan bentuk jamak dari kata magsid
(+2i:) yang merupakan derivat (masdar mimiy) dari kata kerja gasada
- yagsidu - qasdan -wamagqsidan (\iais -325 - Lok -i8); dan atau
dari kata magsad yang merupakan derivat dari kata kerja gasada -
yagsudu - qasdan - wamagqsadan (ais; — \3iab — Lok — 15 ). Kata
magsad dan gasd secara etimologi memiliki beberapa makna.
Pertama, berarti bermaksud kepada, maksud, tujuan atau arah yang
dituju. Kedua, berarti jalan lurus. Pemaknaan demikian senada dengan
firman Allah
(3) Gt 21 als 305 s W 20 Bl B0 g

Dan hak bagi Allah (menerangkan) jalan yang lurus, dan di antara

jalan-jalan ada yang bengkok. dan Jikalau Dia menghendaki,

tentulah Dia memimpin kamu semuanya (kepada jalan yang

benar). (Q.S. al-Nahl/16: 9)

Ketiga, berarti ‘adil’, fzawassut (moderat), dan tidak melampaui
batas,! sebagaimana pesan dalarfi firman Allah: 6
(1) s 5l st K0 8y Sl 2 (bl Ska s Susdy
Dan sederhanalah' kamu dalam berjalan °dan lunakkanlah
suaramu. Sesungguhnya seburuk-buruk suara ialah suara keledai.
(Q.S. Lugman/31: 19).

Keempat, berarti bagian dari arah manapun. Kelima,

" al-lmam al-Allamah Ibn Manzfir, Lisan al-‘Arab, |11, vol. 11 (Béirut:

Dar lhya’ al-Turas al-*Arabi, t.t.), 178-80.
! Maksud dari “sederhandlah kamu berjalan” adalah’ janganlah

terlampau cepat dan jangan pula terlalu lambat.
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terhimpunnya sesuatu.! Di dalam Al-Qur’an tétdapat enam ayat
terkait dengan kata gasada (i3) dan derivatnya, dua ayat telah

disebutkan di atas dan empat ayat lainnya adalah Q.S. al-Maidah/5: 66
dengan menggunakan kata muqtasidah (312%2); Q.S. al-Taubah/9: 42
dengan kata gasidan (1.-5); Q.S. Lugman/31: 32; dan Q.S. Fathir/35:
32. Kedua ayat yang disebut terakhir tersebut menggunakan kata
mugqtasidun (1=:2).

Secara terminologi, ibn ‘Asyiir mendefinisikan maqdsid sebagai
perbuatan-perbuatan dan perilaku-perilaku yang dituju dengan
sendirinya seluruh individu berusaha mencapainya dengan bermacam-
macam cara atau didorong untuk berusaha mencapainya sebagai
ketaatan agama.! Magqasid, menurut ‘Abd al-‘Aziz bin ‘Abd al-
Rahman, adalah tujuan-tujuan yang diinginkan dari suatu penetapan
aturan, atau cita-cita yang dikehendaki agar terwujud dalam penetapan
aturan-aturan.!  Aturan-aturan itu ada dalam berbagai dalil hukum®
syariah, baik Al-Qur’an, hadis, ijma’, kias dan lain-lain, karena itu
magqasid memiliki kaitan dengan berbagai dalil hukum tersebut.!
Terdapat beberapa kata yang sinonim dengan makna magqasid yang
sering digunakan oleh para fugaha’ (ahli fikih) dan usaliyin (ahli ilmu

T ‘Abd al-‘Aziz bin ‘Abd al-Rahman bin ‘AlT bin Rabi’ah, ¥mu
Magqasid al- Syari’ (al-Riyad: al-Mamlakah al-‘Arabiyah al-Su’adiyah, 2002),
19.

' Muhammad al-Tahir Ibn ‘Asy#r, Magasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah,
ed. oleh Muhammad al-Tahir al-Misawiy, I1I (al-Urdan: Dar al-Nafais, 2011),
415.

! al-‘Aziz, llmu Magasid al! Syari‘ (al-Riyad: al-Mamlakat? al-
‘Arabiyah al-Su’tdiyah, 2002), 20.

' Muhammad Bakar Isma’il Habib, Maqasid al-Syari’ah al-Islamiyyah
Ta’silan wa Taf tlan (Makkah al-Mukarramah: Dar Tayyibah al-Khadra’, 2014),
33. Lihat juga Nur al-Din bin Mukhtar al-Khadimiy, 7/mu al-Magasid al-
Syar’iyah, V1 (Riyad: Obekan, 2014), 31-39.
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usul fikih), vyaitu kata al-ahdaf (tujuan/sasaran), al-gayat
(maksud/tujuan), al-’agrad (tujuan), al-hikam (hikmah-hikmah), al-
ma ‘ani (konsep-konsep yang diinginkan), dan al-asrar (rahasia-
rahasia).

Tafsir maqasidiy merupakan corak tafsir yang baru populer pada
abad ke-21 ini, karena itu wajar belum banyak tokoh yang
mendefinisikannya. Di antara akademisi tafsir yang mendefinisikan
tafsir maqdasidiy, yaitu: Nashwan Abdo Khaled dan Wasfi ‘Asyiir.
Nashwan dan Radwan mendefinisikan tafsir maqasidiy adalah:

iy Sl el n ety L 0T Lgos gl Aolil) Oy o U1 it r g5
s 3l SIS (U il ael U5 3 Ll BV (3 sl o LU 3las 0
My oy
Suatu macam tafsir yang sangat memperhatikan penjelasan
tujuan-tujuan (magasid) yang terkandung dalam Al-Qur’an, yang
disaranai oleh hukum-hukum Al-Qur’an; mengungkapkan makna-
makna lafaznya dengan memperluas petunjuk-petunjuk (dilalah)
lafaznya, seraya mengacu pada kaidah-kaidah tafsir yang lain,
seperti tafsir ma’sur, memperhatikan konteks, korelasi, dan lain-
lain.

Menurut Wasfi, tafsir maqasidiy adalah:
O Uem oty 30 de gl DLWy Wgiall L) e 2SIl (3 oy penidl OIS 0 0

\

kel adian 53 3 gt 36Y) 348 0l e W S LIS £S0

T Nashwan Abdo K. Qaid dan Radwan J. el-Atrash, “The Magqa8idic

Approach in Tafsir: Problems in Definition and Characteristics,” QURANICA -
International Journal of Quranic Research 5, no. 2 (1 Desember 2013): 129-44.
Diakses 25-3-2020

' Wasfi ‘Asylir Abt Zaid, Naklva Tafsir Magasidiy li al-Qur’ar al-

Karim Ru’yah Ta’sisiyyah li Manhaj Jadid fi Tafsir al-Qur’an (Kairo:
Mofakaroun, 2019), 43.
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Salah satu dari berbagai corak tafsir yang membahas
pengungkapan makna-makna logis dan tujuan-tujuan yang
beragam yang berada di seputar Al-Qur’an al-Karim, baik yang
universal  maupun  parsial dengan menjelaskan  cara
penggunaannya dalam merealisasikan kemaslahatan manusia

Berdasar definisi yang diberikan oleh Wasfi ‘Asyiir tersebut
dapat dipahami bahwa tugas tafsir tidak hanya menjelaskan makna-
makna lafaz saja, namun sampai pada taraf penjelasan tentang cara
merealisasikan kemaslahatan umat. Dalam penjelasan selanjutnya, ia
mengatakan bahwa tafsir magasidiy merupakan salah satu ragam tafsir
yang mandiri, namun keberadaannya dapat menembus ke berbagai
ragam tafsir yang ada. Artinya, sejatinya berbagai ragam tafsir yang
ada itu disinari oleh magasid Al-Quran. Metode tafsir apapun yang
disinari oleh magasid Al-Quran dan magasid al-syari‘ah
(kemaslahatan) dapat dikategorikan sebagai tafsir maqasidiy.!
Pernyataan tersebut lebih mengarah tafsir magasidiy ruh dalam
penafsiran, sehingga menjadi ittijah atau arah tafsir.

Istilah magasid al-Qur’an sudah lama digunakan oleh para
ulama, diantaranya, imam al-Ghazali dalam Jawahir al-Qur’an,'
imam al-Suyutt (w. 911 H/1505 M) yang mempromosikan istilah
tersebut ketika menjelaskan alasan diletakkannya al-Fatihah sebagai
surat pertama Al-Qur’an,' namun masih sangat sedikit para ahli yang
telah mendefinisikan istilah maqasid al-Quran. Hal itu dimungkinkan

T M. Ainur Rifgi dan A. Halil Thahir, “Tafsir Maqasidi: Membarfgun
Paradigma Tafsir Berbasis Mashlahah,” Millah: Jurnal Studi Agama 18, no. 2
(2019): 335-356, doi:DOI: 10.20885/millah.vol18.iss2.art7.

' Muhammad Bushiri, “Tafsir Al-Qur’an dengan Prndekatan Maq#hid
Al-Qur’an Perspektif Thaha Jabir Al-*Alwani,” Jurnal Tafsere (UIN Alauddin),
7,no. 1 (2019): 132-49.

' Jalal al-Din al-Suyiti, Asrar Taltib Suwar al-Qur’an (Beirut-Libahon:
Al-Maktabah al-<Asriyah, 2016), 17.
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karena istilah tersebut sudah dianggap jelas dengan mendasarkan pada
definisi magqasid al-syari‘ah. Dengan berdasar pada definisi magasid
al-syari‘ah, maka yang dimaksud dengan magasid al-Qur’an adalah
tujuan-tujuan  (makna-makna, hikmah-hikmah, dan maksud)
diturunkannya Al-Qur’an untuk merealisasikan kemaslahatan hamba
di dunia dan akhirat.

Abdul Karim Hamidi mendefinisikan magasid Al-Qur’an
adalah:
o Bagaill Sy Gl tls LU SLWG L)l Llak Lzt Y oba it g cu
Llan 3id 1) GuUZ SLB sdsy sl 2oy Ll Lol gl alils ay of3) Ji)

MY Yy W 3 sl

Tujuan-tujuan yang menjadi sasaran diturunkannya Al-Qur’an
dalam rangka merealisasikan kemaslahatan hamba. Adapun yang
dimaksud tujuan-tujuan tersebut adalah makna-makna (nilai-
nilai), hikmah-hikmah yang dituju dari diturunkannya Al-Qur’an
yang mengandung bermacam-macam  magqasid, baik yang
‘ammah, khassah, dan juziyah.Tujuan-tujuan itu diarahkan untuk
merealisasikan kemaslahatan hamba di dunia maupun akhirat.

Mas’ud Budukhah mendefinisikan magdasid Al-Qur’an sebagai
berikut:

g Wy 3Lyl by Uy Sl 008 o e ol 3l 600 gl 2l L2l
DA s
Proposisi-proposisi dasar dan pusat-pusat utama (sumbu edar

' Abd al-Karim Hamidi, Al-Madkhal ila Magasid al-Qur’an (al-Riyad:
Maktabah al-Rusyd al-Mamlakah al-’Arabiyah al-Su’udiyah, 2007), 31.

' Safisaifi Abd al-Rahim, Magasid al-Qur’an al-Karim ‘inda al-Ifham
Mukammad al-Tahir ibn ‘Asyir fi Tafsirihi —Dirasatan Nazariyatan ma‘a
Namazija Tatbigiyatin (Tilmasan: al-sunnah al-Jami’iyah, 2016), 11.
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utama) yang dikelilingi oleh surat-surat dan ayat-ayat Al-Qur’an,
untuk menjelaskan pesan-pesan Islam untuk merealisasi
metodenya dalam membimbing manusia.

Dua definisi tersebut lebih mengarahkan fokusnya pada konten-
konten  tujuan  (kebijaksanaan-kebijaksanaan  Allah)  dari
diturunkannya Al-Qur’an.

Menurut Safisaifi, magasid Al-Qur’an adalah:

Lt of Laras L) 4 @t a0, LiaZ ol e 00 U5 gl sty lal
Tujuan-tujuan utama dan sentra-sentra (rincian dari tujuan utama)
diturunkannya Al-Qur’an untuk merealisasikan tujuan-tujuan
tersebut yang bertebaran di dalam Al-Qur’an, adakalanya berupa
penegasan/penentuan tekstual maupun melalui proses istinbat.

Definisi tersebut disamping menjelaskan konten kebijaksanaan
Allah atas diturunkannya Al-Qur’an, juga sedikit mengarah pada
metode penemuan magqasid Al-Qur’an.

Adapun tajuan mendefinisikan magasid Al-Qur’an, menurutnya,

adalah sebagai berikut:

“Magasid al-Qur’an is a science, a kind of figh, the loftiest
core of the Qur’an, a union of maqasid and wasa’il (means)
representing the whole Qur’an, a method of understanding the
intents of Allah (swt), a criteria and principle of Qur’anic
exegesis ”.! 2

Magasid al-Qur’an adalah sebuah  ilmu pengetahuan,
semacam fikih, inti pokok yang amat tinggi dari Al-Qur’an,

1 Safisaifi Abd al-Rahim, Magasid al-Qur’an al-Karim, 11. 9

' Tajul Islam, “Magqasid Al-Qur'an: A Search for a Schofarly
Definition,” al-Bayan: Journal of al-Qur’an and Hadith, 9 (2011): 203, diakses
26 Pebruari 2015, doi: http://www.myjurnal.my/public/browse-journal-
view.php%Fid%3D165.
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gabungan magqasid (tujuan-tujuan) dan wasa’il (pelantara)
yang mewakili keseluruhan Al-Qur’an, sebuah metode
memahami maksud-maksud Allah Swt., sebuah kriteria dan
prinsip-prinsip dasar penafsiran Al-Qur’an.

Definisi Tajul tersebut lebih mengarahkan magqasid al-Qur’an
sebagai sebuah ilmu. Berdasar pada definisi-definisi tersebut dapat
dinyatakan bahwa magqasid al-Qur’an merupakan sebuah ilmu yang
berguna untuk memahami tujuan-tujuan Allah Swt. yang terdapat di
dalam sederetan surat-surat dan ayat-ayat Al-Qur’an (yang bermuara
untuk mewujudkan kemaslahatan dan menolak kemafsadatan). la juga
dapat menjadi sebuah metode, kriteria, maupun prinsip-prinsip dasar
dalam penafsiran Al-Qur’an. Dengan kata lain, maqasid al-Qur’an,
disamping merupakan konten dari kebijaksanaan-kebijaksanaan Allah
yang sudah diketahui berdasarkan pelacakan terhadap ayat-ayat Al-
Qur’an, maka ia pun memiliki kegunaan sebagai pendekatan dalam
memahami makna-makna ayat Al-Qur’an secara lebih akurat.!

Analogi dari proposisi tersebut, yaitu untuk dapat membaca Al-
Qur’an secara baik telah dilakukan oleh para ulama/gari’ al-Qur’an
dalam upaya-upaya menggali data dan fatwa-fatwa Nabi dan sahabat
beserta praktik-praktik bacaan Al-Qur’an sehingga pada akhirnya
muncullah sebuah disiplin ilmu tajwid, dan orang yang membaca Al-
Qur’an diharuskan menggunakan prinsip-prinsip ilmu itu. Jadi,
dengan begitu dapat diketahui, bahwa tajwid merupakan teori dan
sekaligus menjadi pendekatan yang harus dipedomani oleh orang yang
ingin membaca Al-Qur’an dengan baik dan tepat. Tentunya maklum,
kalau tajwid itu muncul atau lahir dari Al-Qur’an, lalu selanjutnya

' Abdul Mufid, “Maqasid A#-Quran Perspektif Muhammad 'Al-
Ghazali,” Al-Bayan: Jurnal Studi llmu Al-Qur’an dan Tafsir 4, no. 2 (2019):
118-132, diakses 12 November 2020.DOI: https://doi.org/10.15575/al-
bayan.v4i2.7289.
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berguna untuk Al-Qur’an juga; Demikian juga magqasid adalah sama,
bahwa ia lahir dari Al-Qur’an, lalu juga akan berguna untuk Al-Qur’an
dalam kaitannya dengan memahami secara benar dan tepat terhadap
makna-makna kandungan ayat-ayat Al-Qur’an. Pemahaman terhadap
ayat-ayat Al-Qur’an yang menekankan pada tujuan atau hikmah itulah
yang disebut dengan tafsir magasidiy.

Analogi di atas sejalan dengan pendapat salah satu tokoh tafsir
Indonesia, M. Quraish Shihab, yang menyatakan bahwa sumber utama
kaidah-kaidah tafsir terdiri dari tiga sumber pokok: pertama, disiplin
ilmu tertentu, seperti ilmu bahasa, usul fikih, dan teologi; kedua,
pengamatan atas kesalahan-kesalahan penafsir atau kesadaran tentang
pentingnya untuk tidak terjerumus dalam kesalahan; Kketiga,
pengamatan langsung terhadap Al-Qur’an.! Poin ketiga itulah yang 2
penulis maksudkan.

Dari berbagai penjelasan di atas, maka yang dimaksud dengan
tafsir magasidiy adalah sebuah jenis tafsir yang menjelaskan makna-
makna ayat Al-Qur’an dengan pendekatan yang berupaya untuk
memahami sesuatu yang dicita-citakan oleh Allah agar terwujud
kebaikan, kemuliaan, dan kemaslahatan dalam kehidupan.

C. Kontribusi ibn ‘Asyiir dalam Memformulasikan Tafsir
Magqasidiy

Untuk menjelaskan kontribusi ibn ‘Asyiir dalam peletakan
dasar-dasar tafsir magasidiy, maka terlebih dahulu diawali penjelasan
pemikirannya tentang magasid Al-Qur’an. Pemikiran ibn ‘Asyir
tentang magqasid al-Qur’an dapat ditemukan pada kitab tafsirnya “al-
Tahrir wa al-Tanwir” tepatnya pada muqaddimah keempat yang
menjelaskan tentang sesuatu yang seharusnya menjadi tujuan

' M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan, dan Atéiran
yang Patut Anda Ketahui dalam Memahami Ayat-ayat al-Qur’an, Il
(Tangerang: Lentera Hati, 2015), 17.
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mufassir (& 2% o of 34 W), Berdasarkan kajiannya yang

menggunakan metode induksi (istigra>’), ia menemukan delapan

tujuan dasar (maga>s}id al-asliah) dalam Al-Qur’an, yang hal itu,

menurutnya masih dapat berkembang lagi sesuai dengan kemampuan

mufassir dalam menemukan maga>s}id tersebut. Delapan tujuan

dasar (magqasid al-asliah) yang ada di dalam Al-Qur’an, yaitu:

1) Reformasi keyakinan (i zigad) dan pengajaran keyakinan yang
lurus dan benar, firman Allah:Q.S. Had / 11: 101.

2) Perbaikan akhlak, firman Allah Q.S. al-Qalam / 68: 4; sabda
Rasul: "o e oK Y ca”  (saya  diutus  untuk
menyempurnakan akhlak).

3) Pentasyrian (pemberian aturan hukum), baik yang bersifat
khusus (khassah) maupun umum (“@mmah). Firman Allah Q.S.
al-Nisa’/4: 105; al-Maidah/5: 48. Al-Qur’an juga menghimpun
hukum-hukum baik secara umum (kulliyan) yang berlaku pada
umumnya maupun yang bersifat partikular (juz’iyyah) yang
berlaku pada hal-hal yang penting, seperti firman Allah dalam
Q.S. al-Nahl/16: 89; al-Maidah/5:3. Yang dimaksudkan disini
adalah menyempurnakan prinsip-prinsip umum (kulliyat) yang
darinya diperintahkan untuk beranologi dan beristinbat.

4) Strategi pengaturan masyarakat (siyasah al-’'ummah), yang
bertujuan untuk kebaikan ummat dan pemeliharaan sistemnya,
seperti pengarahan membentuk lembaga-lembaga berdasar
firman Allah Q.S. Ali ‘Imran/3:103, al-’An‘am/6:159; al-
’Anfal/8:46 dan al-Sytrah/42:38.

5) Cerita-cerita dan pemberitaan umat-umat terdahulu untuk
menjadi landasan memperbaiki kondisi ummat. Hal ini berdasar
pada firman Allah Q.S. Yusuf/ 2: 3; al-’An‘am/6: 90, sebagai
peringatan dari kesalahan-kesalahan mereka, Ibrahim/14:45 dan
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di tengah-tengahnya terdapat pengajaran.

6) Pengajaran (al-7a‘lim) tentang sesuatu yang relevan dengan
kondisi zaman audiens/penerima Al-Qur’an, dan pengajaran
tentang hal-hal yang menjadikan pemahaman terhadap syariah
dan penyebarannya, yaitu berupa ilmu syariah dan ilmu khabar
(berita-berita). Al-Qur’an menambahkan dengan pengajaran
hikmah-hikmah akal yang sehat dan berfikir yang lurus terkait
dengan model-model diskusi menghadapi orang-orang yang
sesat, dan juga dalam hal dakwah (ajakan).

7) Nasihat-nasihat, peringatan-peringatan berupa nasihat, larangan-
larangan, dan pemberian kabar gembira. Ini terhimpun dalam
ayat al-wa ‘du dan al-wa d, demikian juga tentang perdebatan
dan diskusi dengan para penentang yang disini terdapat kajian
tentang motivasi dan ancaman (al-targib wa al-tarhib).

8) Memberikan penjelasan tentang kemukjizatan Al-Qur’an sebagai
bukti atas kebenaran rasul yang membawanya.!

Delapan magqasid al-asliah yang merupakan hasil Kkajian
mendalam ibn ‘Asyiir terhadap ayat-ayat Al-Qur’an tersebut jika
ditinjau berdasar pada adanya perbedaan antara tujuan (magasid) dan
pelantara (wasa’il), maka diketahui bahwa kedelapan magasid al-
asliah tersebut ada yang merupakan magqasid, yaitu: reformasi
keyakinan (i ‘tigad), perbaikan akhlak, pengaturan masyarakat; dan
ada yang merupakan pelantara (wasa il), yaitu: cerita-cerita dan berita
umat terdahulu, pengajaran tentang sesuatu yang relevan dengan
zaman audiens Al-Qur’an, anjuran dan ancaman, serta kemukjizatan
Al-Qur’an. Magasid al-asliyah ibn ‘Asyiir tersebut dapat dikatakan
sebagai pengembangan dari konsep Muhammad Abduh. Bahwa
menurutnya ada lima tujuan diturunkannya Al-Qur’an. Pertama,
Peng-Esa-an Allah (tauhid). Kedua, janji (al-wa ‘du) dan ancaman (al-

T Muhammad al-Tahir ibn ‘Asydr, al-Takrir wa al-Tanwir (Tunis’ al-
Dar al-Tunisiyah, 1984), Jilid |, Juz 1, 40-41.
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wa ‘id). Ketiga, ibadah sebagai sarana dalam memperkuat nilai-nilai
tauhid. Keempat, jalan yang baik untuk mencapai kenikmatan dunia
dan akhirat. Kelima, kisah-kisah orang yang mentaatl aturan Allah dan
yang mengabaikannya.'

Seorang mufassir selalu butuh panduan, pedoman, dan aturan
tertentu dalam mengungkap makna Al-Qur’an, karena Al-Qur’an
merupakan teks yang sifatnya tetap sejak dituliskannya, namun,
petunjuknya adalah luas yaitu mencakup seluruh dimensi dan aspek
kehidupan. Sebagaimana dijelaskan oleh Allah sendiri bahwa Al-
Qur’an menjadi petunjuk/ s.» bagi manusia dalam segala zaman.

Atas dasar itu, mufassir perlu mempergunakan perspektif yang luas
tentang kehidupan manusia tersebut. Karena itu, kegiatan tafsir Al-
Qur’an terus berkelanjutan dari generasi ke generasi, dari masa ke
masa, agar tidak ada kekosongan perspektif dan konteksnya tepat.
Dengan demikian, Al-Qur’an akan benar-benar dapat berdialog
dengan manusia dalam segala zamannya. Dalam kaitan itu, seorang
mufassir perlu memperkaya pendekatan dalam menafsirkan Al-
Qur’an.

Sejak awal masa Islam sampai saat ini, telah berkembang
berbagai metode dan pendekatan penafsiran. Terkait hal itu penulis
telah mendeskripsikannya secara sepintas dalam bab I. Pada masa
kontemporer ini, penafsiran yang berbasis pada magasid al-Qur’an
menjadi digandrungi oleh para akademisi, karena menawarkan
banyak kontribusi dalam kehidupan manusia, misalnya, Jaser Audah.
la mempromosikan bahwa magasid memiliki peran yang besar dalam
pembaharuan Islam kontemporer dengan cara mengaplikasikan
magqasid sebagai pendekatan tafsir dengan menerapkan model

' Al-Sayyid Muhammad Rasyid®Rida, Tafsir al-Qur’an al-Hakim'(al-
Manar), 11 (Beirut-Libanon: Dar al-Ma‘rifah, t.t.), Juz 1, 36.
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maudii 7" Dengan cara seperti itu, akan dapat mengungkap prin3ip-
prinsip dan nilai-nilai moral yang terkandung dalam Al-Qur’an untuk
dijadikan dasar dalam semua aturan hukum Islam.

Ibn ‘Asyiir, sebagai tokoh tafsir yang menjadi fokus kajian
dalam buku ini, memiliki kontribusi dalam memperkenalkan tafsir
magqasidiy, meskipun secara eksplisit, tokoh tersebut tidak
menggunakan istilah tersebut. Konsep tersebut tertuang dalam
mugaddimah keempat dalam kitab tafsirnya, dengan tema “sesuatu
yang seharusnya menjadi tujuan mufassir”. Di situ, ia mengatakan,
bahwa suatu keharusan bagi para pengkaji tafsir Al-Qur’an untuk
mengetahui tujuan dasar (maqasid al-asliyah) yang ada di dalam Al-
Quran.! Ibn ‘Asylir menjelaskah bahwa tujuan mufassir 4dalah
menjelaskan maksud Allah yang ditangkap dari Al-Qur’an sejauh
yang mungkin dikandung dalam makna lafaz dan tidak ditolaknya
(tidak boleh mengada-ada) dan menjelaskan sesuatu yang dapat
mengantarkan mufassir dalam memahami maksud-maksud Allah
secara tepat.' 2 7

Tegasnya, cita-cita seorang mufassir adalah menjelaskan
maksud-maksud Allah di dalam Al-Qur’an yang mampu ia pahami
dengan penjelasan yang paling sempurna yang selaras dengan
kandungan maknanya dan tidak bertentangan dengan lafaz yang dapat
menjelaskan magasid al-Qur’an. Ibn ‘Asyir setuju dengan model
tafsir ilmi (memasukkan ilmu-ilmu kontemporer, seperti ilmu geologi,
kedokteran, dan lain-lain) dalam penafsiran dalam rangka membantu
mengungkap maga>s}id al-Qur’a>n.! Menurutnya, bahwa unfuk
dapat mengungkapkan maksud-maksud Al-Qur’an tidak cukup

T Jasser Audah, Magqasid al-Sydri’ah Dalil Lilmubtadi’ (London® al-
Ma’had al-“Ali lil Fikri al-Islamiy, 2011), 83-85.

' ibn ‘Asyiir, al-Takrir wa al-Tahwir, Jilid 1, Juz 1, 39. 6
" ibn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tdnwir, Jilid 1, Juz 1, 41. 7
' ibn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tdnwir, Jilid 1, Juz 1, 43. 8
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dengan menggunakan dalil-dalil syarak yang bersifat lafzi
(lafziyah).' 2 i

Dalam hal itu, ibn ‘Asylir memperkuat pendapat tersebut dengan
perkataan ibn Rusyd dalam kitabnya, Fas/ al-Magal, bahwa kaum
muslimin telah bersepakat tidak wajibnya memahamkan lafaz-lafaz
syariat atas makna-makna zahirnya, begitu juga tidak wajib
mengeluarkan makna-makna lafaz dari zahirnya lafaz dengan
mentakwilkannya, sebab syariat datang dengan makna zahir dan batin
itu atas dasar perbedaan pikiran manusia, kemampuan pikiran mereka
dalam membenarkan makna-makna Al-Qur’an tersebut berbeda-beda
sehingga dapat disimpulkan bahwasanya terdapat persambungan
antara ilmu-ilmu bersifat syariyyah zahiriyyah dan falsafiyyah.!

Pendapat itu dikuatkan oleh Qatb al-Din al-Syairazi, al-Gazali,
al-Razi, dan Abu Bakar ibn al-‘Arabi. Mereka menginginkan
perluasan makna-makna Al-Qur’an dan mengkompromikan dengan
masalah-masalah ilmiah, misalnya, mereka memenuhi kitab-kitab
tafsir mereka dengan mengemukakan dalil-dalil berupa kaidah-kaidah
ilmu pengetahuan untuk memperluas makna Al-Qur’an.!

Terkat penafsiran al-Qur’an, ibn ‘Asytir memiliki beberapa
prinsip utama yaitu sebagai berikut;

1) Seluk beluk tafsir, takwil, dan keberadaan tafsir sebagai sebuah

disipin ilmu

Tafsir secara istilah, menurut ibn ‘Asyiir, adalah nama ilmu
tertentu yang membahas penjelasan makna-makna lafaz-lafaz Al-

" Muhammad al-Tahir Ibn ‘Asydr, Maqasid al-Syari’ah al-Islamiyyah,

ed. oleh Muhammad al-Tahir al-Misawiy, III (al-Urdan: Dar al-Nafais, 2011),
203-204.

' ibn ‘Asyiir, al-Takrir wa al-Tahwir, Jilid 1, Juz 1, 43. 0
" lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwa’al-Tanwir, Jilid 1, juz 1, 44. !
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Qur’an dan makna-makna yang dipahami dari lafaz-lafaz tersebut,
baik dengan pembahasan yang ringkas atau panjang lebar.'
Definisi ibn ‘Asyir tersebut sudah tampak mengarahkan kepada
pembaca bahwa tafsir adalah sebuah ilmu mandiri yang
merupakan produk pemahaman ulama terhadap makna-makna Al-
Qur’an. Obyek kajian tafsir adalah lafaz-lafa Al-Qur’an ditinjau
dari sisi ulasan tentang makna-maknanya, dan makna yang dapat
disimpulkan darinya. Dari situ, dari sisi objek kajiannya, ia
membagi tafsir menjadi dua, yaitu tafsir lafziyah' dan
istinbatiyah.' 3

Ada enam sisi ditetapkannya tafsir sebagai ilmu yang
mandiri, yaitu: 1) kajiannya menampilkan kongklusi ilmu yang
banyak dan kaidah-kaidah umum. 2) Dipersyaratkan
permasalahan ilmu tersebut sebagai proposisi-proposisi umum
yang menjadi landasan suatu ilmu. Dan hal itu secara spesifik pada
ilmu-ilmu rasional. 3) Pembahasannya berisi pernyataan-
pernyataan proposisional yang didukung oleh kaidah-kaidah dan
dalil-dalil, termasuk syi‘ir Arab. 4) Penggunaan kaidah-kaidah
umum yang berlaku dalam penafsiran, seperti kaidah nasikh-
mansukh, ilmu takwil, muhkam-mutasyabih, dan lain-lain. 5)
Berisi penjelasan dasar-dasar pentasyri’an. 6) Tafsir merupakan
ilmu pertama yang digeluti ulama Islam sebelum membukukan
ilmu-ilmu yang lain.!  Terkait ini, ibn ‘Asyir thenjelaskan dua

' lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwa’al-Tanwir, jilid 1, juz 1, 11. 2

T Mengkaji dari sisi penjelasad makna lafaz-lafaz secara diskdptif
proposisi.

! Mengambil makna-makna yang lazim (dilalah iltizam) unfuk diambil
sebagai konklusi.

' lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwaal-Tanwir, jilid 1, juz 1, 12-13. 5
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model tafsir, yaitu tafsir nagli' dan ra’yi.! 3

Makna takwil, menurut kebanyakan ulama, seperti Sa‘lab,
ibn al-A‘rabi, dan Abu ‘Ubaidah, adalah sama dengan tafsir.
Namun, sebagian mereka membedakan, bahwa tafsir berkaitan
dengan makna zahir (tersurat), dan takwil berkaitan dengan makna
mutasyabih (tersirat). Mereka mendefinisikan takwil sebagai
‘memalingkan lafaz dari makna-maknanya yang zahir ke
maknanya yang lain yang ‘berserupa’ karena adanya dalil yang
menunjukkan makna itu.! Tampaknya, ibn ‘Asyir enerapkan
kedua makna tersebut.

2) Istimdad (sumber material/bahan) ilmu Tafsir

Yang dimaksud dengan sumber material (istimdad) ilmu
tafsir di sini adalah penetapan sejumlah ilmu pengetahuan yang
menjadi badan-tubuh (body of knowledge) ilmu Tafsir. Adapun
ilmu-ilmu yang menjadi badan tubuh ilmu tafsir terdiri dari,

' Tafsir nagli pertama adalah katya Malik bin Anas, al-Dawudi nfurid
al-Suyiti, dan yang paling menonjol adalah karya Muhammad ibn Jarir al-
Tabari.

! Tafsir ra'yi yang terkadang Hiperkuat dengan cerita-cerita isra’iliyyat,

seperti kitab al-Muharrar al-Wajiz karya Syeikh ‘Abd al-Haqq ibn ‘Atiyyah dari
Maroko, al-Kasysyaf karya al-Zamakhsyari. Keduanya konsen pada makna-
makna ayat berdasar pada penggunaan bahasa orang Arab. Al-Zamakhsyari
bernuansa retoris, sedangkan ibn ‘Atiyyah lebih pada nuansa syariyyah. ‘Asyiir
mengakui bahwa keduanya menjadi entrypoin tafsir-tafsir serta referensi bagi
mufassirin berikutnya.Lihat 1bn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwa al-Tanwir, jilid |,
juz 1, 15.

" lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwa’al-Tanwir, jilid 1, juz 1, 16. 8
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ilmu Bahasa Arab,' ilmudsa;' sejarah bangsa Arab (akhbar
al-‘Arab),' ilmu usil al-figh,! “ilmu kalam,! dan ilru
qird’at.! 4 4

Ibn ‘Asyir tidak menganggap fikih sebagai bahan
ilmu tafsir, karena kemunculan fikih itu lebih akhir
daripada tafsir, dan ia bukan sebagai cabang dari tafsir.

' Terdiri dari materi bahasa, ilmu satf, ilmu nahwu, ilmu ma ‘@ni dan b8yan
yang menjadi sarana untuk mengungkap sisi ke-balagah-an Al-Qur’an.

' Penjelasan-penjelasan tentangt beberapa ayat-ayat Al-Qur’an §ang
musykil dan global yang dinukil dari Rasulullah saw.. Termasuk dalam kategori
Gsar adalah Kesepakatan umat terhadap makna ayat, misalnya makna lafaz al- ki dalam ayat
kaldlah al-'Ula adalah saudara seibu (@l wkhtu li al-'um). Linat lon ‘Asyir, Tafsir al-
Tahrirwa al-Tanwir, jilid 1, juz 1, 23 dan 25.

' Adapun yang dimaksud sejafah bangsa Arab (akhbar al-‘Atab)
adalah bagian dari himpunan sastra bangsa Arab. Hal itu penting karena Al-
Qur’an banyak menyebutkan cerita-cerita dan berita-berita untuk diambil
pelajaran, dengan memahami berita-berita bangsa Arab dapat diketahui makna-
makna secara rinci yang ditunjuk oleh ayat, sebagaimana contoh, cerita tentang
Ashab al-Uidad. Lihat lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, jilid 1, juz 1,
25.

1 *Usil al-figh bukan dimasukkafl sebagai materi tafsir, tetapi dijeladkan
di dalamnya ketentuan-ketentuan tentang bentuk-bentuk perintah dan larangan,
bentuk umum dan khusus sebagai bagian dari "usal al-figh sehingga sebagian
dari "ugsal al-figh menjadi materi tafsir. Sementara al-Gazali menegaskan bahwa
ilmu "usal al-figh itu masuk dalam kategori ilmu-ilmu yang terkait dengan Al-
Qur’an, terutama hukum-hukumnya.

' Abd al-Hakim dan al-AltisT ménetapkan ilmu Kalam sebagai bagian
dari hal yang menopang ilmu tafsir, dengan alasan bahwa ilmu Tafsir
mengejawantahkan makna Allah sebagai pembicara (mutakkallim) yang harus
disampaikan pesan-pesannya secara tuntas. Misalnya, makna istiwa’ Allah di
atas ‘Arasy.

" Ilmu qira ‘at dibutuhkan pada sat penarikan kesimpulan hukum yang
didasarkan pada qgira’at, dan terkadang digunakan untuk memilih yang kuat
(tarjih) di antara makna-makna yang ada. Lihat ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wa al-
Tanwir, jilid |, juz 1, 25.
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Akan tetapi, sesungguhnya, mufassir butuh memahami masalah-
masalah fikih ketika ingin memperluas tafsirnya dalam rangka
menemukan hukum dan memerinci makna-makna tasyrik, sastra
dan sejumlah ilmu. Oleh karena itu, menurut ibn ‘Asytr, hampir
tidak dapat dibatasi tentang ilmu-ilmu yang dibutuhkan oleh
mufassir yang kompeten. Di akhir mugaddimah kedua, ibn ‘Asyiir
menegaskan, bahwa ilmu tafsir merupakan pokok bagi ilmu-ilmu Islam
secara garis besar. Adapun pengambilan materinya dari sebagian ilmu-
ilmu Islam adalah dalam rangka memerinci tafsir secara lebih sempurna
lagi.

3) Keabsahan Tafsir bi al-ra ’yr

Ibn “Asyiir mengawali pembahasan ini dengan mengutip
beberapa hadis Nabi yang melarang menafsirkan Al-Qur’an
dengan akal (ra’yi),! dan juga pernyataan Abu Bakar yang
melarang tentang hal itu.! Selain itu, ia mencuplik pendapat

JB " gy Gy esadl slyy U r sdade Tt 4l OTAN G JB "B Jpy Of e ot o210
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Dari Ibn Abbas bahwa Rasulullah bersabda: “Barangsiapa yang berkata tentang
Al-Qur’an dengan akal (ra'yi) maka tempat yang layak baginya adalah neraka”
Diriwayatkan oleh al-Tirmizi, dalam riwayat lain: “Barangsiapa yang berkata
tentang Al-Qur’an tanpa adanya pengetahuan (ilmu) maka tempat yang layak
baginya adalah neraka”. Hadis yang diriwayatkan oleh Aba Dawud, al-Tirmizi,
dan al-Nasa’i bahwa Nabi S.A.W. bersabda: “Barangsiapa yang berbicara
tentang Al-Qur’an dengan akal (ra’yi)nya kemudian benar maka ia benar-benar
salah”.
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ulama yang mengatakan, bahwa keajaiban-keajaiban Al-Qur’an
tidak akan pernah berakhir, dan realisasinya adalah dengan cara
mengungkap makna-makna Al-Qur’an dan memperluasnya.

Dia menegaskan bahwa para salaf al-salih dari kalangan
sahabat yang memiliki kompetensi menafsirkan Al-Qur’an juga
melakukan istinbar dengan akal dan ilmunya. Untuk memperkuat
argumennya itu, ibn ‘Asylir menukil ungkapan al-Gazali dan al-
Qurtibl yang mengatakan, “Tidak benar kalau semua yang
dikatakan para sahabat itu bersumber dari Nabi saw.”. Hal
itu didasarkan atas dua alasan, yaitu: pertama, bahwa Rasul
hanya menafsirkan ayat Al-Qur’an dalam jumlah yang sangat
sedikit, sebagaimana hadis yang disampaikan ‘Aisyah;' kedua,
bahwa para sahabat telah mengungkapkan pandangannya yang
berbeda tentang makna al-Qur’an yang tidak mungkin
disatupadukan. Oleh karena itu, menjadi suatu hal yang mustahil
jika keseluruhannya bersumber dari Rasulullah.! la juga
mengutip pendapat Syarif al-Din al-Tayyibi dalam Syarah al-
Kasysyaf pada surat al-Syu‘ara’ yang mengatakan, “syarat tafsir
yang benar adalah pemaknaan yang sesuai dengan penggunaan
kosa katanya, selamat dari pemaksaan makna, dan bebas dari

Diriwayatkan dari Abu Bakar al-Siddiq bahwasanya ia ditanya tentang tafsir kata
al-abbu dalam firman Allah: “wafakihat waabba” maka ia berkata: “Bumi mana
yang akan membawa saya dan langit mana yang akan menaungi saya jika saya
menjelaskan  Al-Qur’an dengan akal (ra’yi) saya”. Menurut ibn ‘Asyir,
pernyataan Abu Bakar tersebut hanyalah menunjukkan adanya pesan kehati-
hatian bukan sebuah larangan untuk menafsirkan Al-Qur’an yang tidak bersumbr
dari Nabi.

"oal) o aade Slsgdan STV OIS e ey B gy OSL" sazsle J6 Y

‘A’isyah berkata: “Rasulullah hanya menafsirkan Al-Qur’an pada ayat-ayat
tertentu yang Jibril ajarkan kepadanya”.

' lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwa’al-Tanwir, Jilid | juz 1, 28-29. 8
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kesewenang-wenangan”.! 4

Selanjutnya, ibn ‘ Asylir memberikan penjelasan hadis-hadis
yang melarang penggunaan akal dalam memahami Al-Qur’an.
Menurutnya, ada lima kreteria yang masuk dalam kategori
penggunaan akal (ra’yi) yang dilarang, yaitu: pertama, suatu
pendapat yang timbul dari pikiran yang tanpa didasarkan pada
petunjuk-petunjuk bahasa Arab, tujuan-tujuan syariat (magasid
al-syari‘ah), pengetahuan tentang nasikh-mansikh, sabab al-
nuzil. Artinya, penggunaan akal yang tanpa didasari ilmu
pengetahuan; kedua, tidak memahami Al-Qur’an secara serius,
yaitu hanya berdasar pada apa yang terbesit dalam pikirannya
tanpa menguasai petunjuk-petunjuk makna ayat dan ilmu bantu
tafsir, dalam arti, hanya mencukupkan dengan petunjuk aspek
kebahasaan saja; ketiga, condong pada suatu kelompok/mazhab
yang berakibat pada penakwilan Al-Qur’an yang disesuaikan
dengan pendapat mazhabnya, dan Al-Qur’an digunakan sebagai
penguat (justifikasi) pendapat mazhabnya tersebut; keempat,
menafsirkan Al-Qur’an dengan akal yang didasarkan pada
penunjukkan lafaz tanpa ilmu bantu yang lain, kemudian
mengklaimnya bahwa hasil tafsirannya sebagai hal yang
dimaksud Allah, bukan lainnya; kelima, mempersempit gerak
makna lafaz Al-Qur’an, yaitu memaknainya sesuai dengan apa
yang diterima dari Rasulullah.!

Selanjutnya, ibn ‘Asylir melontarkan kritikan kepada orang
yang menyatakan bahwa tafsir Al-Qur’an harus menggunakan
nukilan-nukilan (ma’sir), dalam arti bersumber dari Rasulullah.
Jika demikian, maka berarti mereka mempersempit keluasan
makna-makna Al-Qur’an dan sumber-sumber munculnya

T Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwa'al-Tanwir, Jilid 1 juz 1, 30. o
' lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwalal-Tanwir, jilid 1 juz 1, 30-31.  ©
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pengetahuan, menolak tafsir yang telah dibukukan, dan
menyalahkan para pendahulu yang telah menakwilkan Al-Qur’an,
karena para sahabat dan sesudahnya tidak menyatakan
mencukupkan diri pada penafsiran yang disampaikan oleh Nabi.
Demikian juga, jika yang dimaksud ma 'sir adalah termasuk yang
disampaikan oleh sahabat, maka itupun tidak banyak.'

Sebagai imbangannya, ibn ‘Asylr menjelaskan juga
larangan tafsir-tafsir yang menggunakan akal (ra ’yi) yang dicela
(mazmaim), misalnya, mereka yang memalingkan lafaz Al-Qur’an
dari makna zahir, dan berdalih bahwa Al-Qur’an itu mengandung
kiasan-kiasan dan isyarat-isyarat, mereka itu adalah kelompok
ekstrim Syiah, yang menurut ahli sejarah dikenal dengan Syiah
Ismailiyyah, dan dalam kalangan ilmuwan dikenal dengan
kelompok ‘aliran kebatinan’. Demikian juga, ahli isyarat dari
kalangan sufi yang memiliki pandangan tentang makna-makna
ayat-ayat Al-Qur’an dengan perspektif petunjuk-petunjuk isyarat
lafaz Al-Qur’an yang lebih menghendaki makna-makna yang jauh
(ta’wil) agar lebih dapat mendukung imajinasi-imajinasi yang
mereka kehendaki yang hal ini dikenal dengan nama tafsir
Isyar.! 5 2

Terkait dengan tafsir Isyari, ibn ‘Asyilir menetapkan tiga
syarat diperbolehkannya, yaitu: 1) isyarat itu merupakan tamsil
(perumpaan); 2) isyarat itu merupakan optimisme (tafa ‘ul),
dengan alasan bahwa suatu kalimat itu memiliki makna yang cepat
ditangkap oleh pendengaran, namun bukan menjadi makna yang
dimaksud, dan hal itu termasuk dalam point “teralihkannya
pandangan hati pendengar pada hal-hal yang penting
menurutnya”; 3) isyarat itu adalah sebagai pelajaran (‘ibrah),
nasihat (mau ‘izah).

' Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwa’al-Tanwir, jilid | juz 1, 32-33. '
" lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwalal-Tanwir, jilid | juz 1, 33-34. 2
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Selanjutnya, ibn ‘Asyir berpendapat, bahwa isyarat itu
bersifat majazi (sebagai makna sekunder) bagi lafaz Al-Qur’an,
karena tidak semua orang mampu menangkap isyarat itu,
tergantung kesiapan para pembaca ayat itu, dan makna isyarat
tersebut bukanlah petunjuk lafaz yang sebenarnya, dan bukanlah
merupakan makna-makna lazim suatu ayat, sehingga makna-
makna isyarr ayat yang keluar dari tiga poin di atas maka dekat
dengan pandangan kaum Batiniyyah.! 3

4) Hal pokok yang seharusnya menjadi tujuan mufassir

Dalam kesempatan ini, ibn ‘Asylr mengawali
penjelasannya tentang tujuan tertinggi diturunkannya Al-Qur’an,
yaitu reformasi di tingkat individu, kolektif, dan peradaban
bangsa. Menurutnya, reformasi tingkat individu bertumpu pada
reformasi keyakinan (akidah) dan hati nurani. Keyakinan menjadi
sumber dari peradaban dan pemikiran. Reformasi hati nurani
bermuara pada peribadatan fisik (zahir), seperti, salat, dan
peribadatan bersifat perangai (batin), seperti, menghilangkan sifat
hasud, dendam, dan sombong. Reformasi kolektif dapat berhasil
dengan diawali melakukan reformasi individual, karena individu-
individu itu merupakan bagian dalam masyarakat, dan adanya
pembatasan perilaku manusia dengan menjaga desakan syahwat
dan hawa nafsu yang terimplementasi dalam hukum mu ‘amalah.
Adapun reformasi peradaban bangsa, maka sifatnya lebih luas,
karena merupakan pemeliharaan sistem pergaulan hidup dunia
Islam dan pembatasan perilaku kelompok-kelompok sosial satu
sama lain di atas aturan pemeliharaan kemaslahatan bersama. Hal
itu melahirkan ilmu kemasyarakatan.! 3

1

1

Ibn “Asyiir, Tafsir al-Tahrirwa®al-Tanwir, jilid | juz 1, 35-36. 3
Ibn “Asyiir, Tafsir al-Tahrirwa®al-Tanwir, jilid | juz 1, 38. 4
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Menurut ibn “Asyir, nawacita Allah (murad Allah) di dalam
kitab-Nya berupa upaya-upaya memelihara cita-cita agama
(magqasid al-din) yang diselipkan dalam kalimat-kalimat dan
lafaz-lafaz Al-Qur’an yang ditujukan kepada manusia untuk
dipahami dan dikaji.' Selanjutnya, dalam bagiah ini, ibn ‘Asytr
menyatakan suatu keharusan bagi para pengkaji tafsir Al-Qur’an
untuk mengetahui delapan tujuan dasar Al-Qur’an (sebagai
magqasid al-asliyah) yang berhasil ditemukan dengan metode
istigra’.! 3 6

Selanjutnya, ia menyebutkan tiga metode tafsir yang biasa
digunakan oleh para mufassir. Pertama, mencukupkan pemaknaan
zahir berdasarkan susunan kalimatnya dan memberikan
penjelasannya, adakalanya dengan mengistinbatkan makna-
makna di balik makna zahir sesuai dengan petunjuk lafaz (dilalah
al-lafz), serta tidak bertentangan dengan penggunaan lafaz dan
magqasid al-Qur’an, sebagaimana telah diperdalam dalam ilmu
balagah dan usal figh. Kedua, dengan cara memperpanjang dan
memerinci cabang-cabang penjelasan Al-Qur’an menjadi disiplin
ilmu tertentu, seperti, ilmu akhlak, ilmu syariat dan ilmu-ilmu
yang lain sejauh dapat mengungkap maksud Allah, yaitu,
menetapkan keagungan kekuasaannya. Ketiga, menghadirkan
masalah-masalah ilmiah sejauh berkorelasi dengan maksud
ayat.! Hal itu berbeda dengai Al-Syatibi yang berpendapat,
bahwa tidak dibenarkan dalam memahami dan menjelaskan Al-
Qur’an selain yang telah dipahami secara umum oleh orang-orang
Arab. Hal itu berarti ilmu-ilmu baru tentang alam, filsafat, dan
selainnya adalah bukan wilayah Al-Qur’an karena di luar hal yang

1

1
pembah
1

Ibn “Asyiir, Tafsir al-Tahrirwa®al-Tanwir, jilid | juz 1, 39. 5

Penjelasan tentang maqasid al-asliyah sudah penulis jelaskan fada
asan tentang maqgasid al-Qur’an, pada halaman 147-149.

Ibn “Asyiir, Tafsir al-Tahrirwa®al-Tanwir, jilid | juz 1, 42. 7
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dimengerti orang Bangsa Arab." 5

Ibn “Asyiir, tampaknya, tidak sepakat dengan pendapat al-
Syatibi di atas, karena menurutnya, terdapat kelemahan jika
ditinjau dari enam pola pikir, yaitu: 1) bahwa pandangan al-
Syatibi tersebut memberi poin bahwa Al-Qur’an tidak
menginginkan perubahan situasi Bangsa Arab dari situasi ke
situasi.!  2) Tujuan-tujuan Al-Qurian (1,3 1) itu terarah patia
umumnya tujuan dakwah, yaitu berisi ke i jazan Al-Qur’an yang
abadi dan sesuai dengan perkembangan pemahaman dan ilmu
pengetahuan. 3) Seandainya benar apa yang dikatakan al-Syatibi,
maka Al-Qur’an segera habis riwayatnya disebabkan
mengeringnya makna-makna yang terkandung, dan hal itu tidak
sesuai dengan moto ulama salaf, bahwa Al-Qur’an itu tidak akan
habis makna-makna kandungannya. 4) Sebagai bukti
kesempurnaan i jaz-nya adalah ketidakcukupan halaman-halaman
kertas yang tersedia untuk mencatat makna-makna lafaznya yang
singkat-padat itu. 5) Kemampuan pemahaman manusia pertama
yang menerima Al-Qur’an itu terbatas hanya memperoleh makna-
makna primer-denotatif, sedangkan makna-makna ekstra atau
konotatifnya yang belum terkuak oleh generasi terdahulu akan
dapat diungkap oleh generasi berikutnya. 6) Tidak
bersemangatnya ulama salaf terhadap ilmu-ilmu tersebut jika
tidak ada kaitan dengan magqasid Al-Qur’an maka tidak menjadi
masalah. Tetapi, jika terkait dengan magasid Al-Qur’an maka kita
harus terus melaju  mengikuti ilmu-ilmu pengetahuan yang
berkembang untuk melayani magasid Al-Qur’an serta
menjelaskan cakupan ilmu-ilmu keislaman.'

T Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwalal-Tanwir, Jilid 1, juz 1,44. 8
' Hal itu bertentangan dengan fifinan Allah Q.S. Hud (11): 49.  °
' lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwalal-Tanwir, Jilid 1, juz 1, 44-45. ©
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Akhirnya, ibn ‘Asyiir meringkas pandangannya tentang kaitan
ilmu-ilmu pengetahuan dengan Al-Qur’an, yaitu dalam empat hal:
pertama, terdapat ilmu-ilmu yang berkait secara langsung dengan Al-
Qur’an.! Kedua, ilmu-ilmu ydhg menambah wawasan ' para
mufassir.!  Ketiga, ilmu-ilmu yang® ditunjuk oleh Al-Qur’an atau
ilmu-ilmu yang menguatkan Al-Qur’an.! Keempat, ilmu yang tidak
ada kaitannya dengan Al-Qur’an.' 6

5) Konteks turunnya ayat (asbab al-nuzil)

Ibn ‘Asylir menyatakan, bahwa banyak ulama yang
menaruh perhatian besar terhadap asbab al-nuzil ayat-ayat Al-
Qur'an yang disinyalir sebagai kejadian-kejadian yang
melatarbelakangi turunnya ayat. Dengan diketahuinya asbab al-
nuzil tersebut maka dapat dipahami makna-makna ayat, hukum-
hukum, dan hikmah-hikmahnya. Terkait dengan pentingnya asbab
al-nuzil tersebut, ibn ‘Asylir memperingatkan tentang adanya
periwayatan-periwayatan asbab al-nuzil yang berstatus lemah.
Oleh karena itu, penting adanya kajian mendalam tentang asbab
al-nuzil. Selanjutnya, ia mengatakan bahwa kurang waspada
tentang asbab al-nuziil dapat berbahaya bagi pemahaman Al-
Qur’an. Ibn ‘Asyiir juga kurang sependapat dengan pernyataan
ilusif bahwa ayat-ayat Al-Qur’an tidak turun melainkan

1 Seperti sejarah nabi-nabi dan @imat-umat terdahulu, ilmu pendidikan
akhlak, ilmu fikih dan syariah, ilmu akidah, ilmu usa/ figh, gramatika bahasa,
dan ilmu retorika-balagah.

' Seperti ilmu hikmah, ilmu alan§, ilmu anatomi makhluk-makhluk?
T Seperti, ilmu tentang lapisan-ldpisan bumi, kedokteran, dan logika.

T Adakalanya isinya tidak benaf, seperti ilmu ramalan, mitologi, atau
karena tidak mendukung Al-Qur’an, seperti ilmu seni dan musik, dan ilmu sajak.
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dilatarbelakangi oleh kejadian.! 6

Ibn ‘Asyiir telah mencermati pendapat para ulama terkait
asbab al-nuzil. Kebanyakan ulama berpendapat bahwa sabab al-
nuzil tidak dapat mentakhsis makna ayat, sedang ulama yang
menyatakan sebaliknya (dapat mentakhsis) hanya sedikit. lbn
¢ Asyir telah mengklasifikasi macam-macam asbab al-nuziil yang
disinyalir sahih sanadnya menjadi lima macam.! Selanjutnya,
ibn ‘Asyiir menyatakan tentang faedah asbab al-nuzil, yakni
memiliki petunjuk atas kemukjizatannya dari sisi makna
spontannya, sehingga turunnya Al-Qur’an di atas peristiwa-
peristiwa itu mematahkan pengakuan orang-orang Yyang
menyatakan bahwa Al-Qur’an itu dongeng-dongeng kuno (asatir
al-awwalin).

6) Aneka ragam bacaan (gira’ar) Al-Qur’an

Ibn ‘Asyiir merasa perlu untuk memperhatikan tentang
gira’at Al-Qur’an. Dia melihat ada dua kategori dari adanya

" Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wé al-Tanwir, Jilid |, juz 1, 46. 5

' lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir'wa al-Tanwir, Jilid 1, juz 1,47-50. 1) Sabab
al-nuzal itu merupakan sesuatu yang dimaksud oleh ayat sehingga makna tidak
dapat dipahami tanpa mengetahuinya; 2) Berupa kejadian-kejadian yang
menyebabkan diberlakukannya hukum-hukum syariah; 3) Kejadian-kejadian
yang banyak contohnya yang secara spesifik terjadi pada seseorang. Ayat itu
turun dimaksudkan untuk menjelaskan kejadian-kejadian, menerangkan hukum-
hukumnya dan membuat orang untuk tidak melakukannya; 4) Kejadian-kejadian
yang muncul bersamaan dengan turunnya ayat-ayat Al-Qur’an yang relevan
dengan makna-maknanya, baik kejadian itu mendahului atau terjadi kemudian.
Selanjutnya, muncul ungkapan-ungkapan ilusi dari sebagian ulama salaf bahwa
kejadian-kejadian tersebutlah maksud dari ayat-ayat yang turun itu. Macam
keempat itu menunjukkan adanya banyak perbedaan diantara sahabat dalam hal
banyaknya sabab al-nuzil, sebagaimana dijelaskan pada bagian kelima. 5)
Model sabab yang menjelaskan lafaz-lafaz mujmal dan menghilangkan
kesamaran lafaz-lafaz mutasyabihat.
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perbedaan gira’at, yaitu: pertama, gira’at yang tidak ada kaitan
sama sekali dengan penafsiran;' kedua, gira ‘at yang mempunyai
keterkaitan dengan penafsiran dari beberapa segi.'

Ibn ‘Asyiir menyatakan bahwa giraat dalam aspek yang
kedua tersebut memiliki tambahan koneksi tafsir karena tetapnya
salah satu dari dua kata dalam pembacaan terkadang dapat
menjelaskan maksud dari pembacaan yang lain atau menimbulkan
makna lainnya. Artinya, perbedaan bacaan lafaz-lafaz Al-Qur’an
itu berpotensi memperbanyak makna-makna dalam sebuah ayat.
Berdasar hal tersebut, ibn ‘Asyiir menyatakan, bahwa mufassir
wajib menjelaskan perbedaan giraat mutawatir, karena pada
umumnya, di dalam perbedaan-perbedaan tersebut terdapat
keterpenuhan makna-makna ayat, sehingga banyaknya bacaan-

' Yaitu yang terkait dengan pefbedaan dalam cara-cara mengucagkan
huruf-huruf dan harakat-harakat, seperti panjang bacaan (mad), nada
miring/campuran antara fathah ke kasrah (imalah), membaca ringan (takhfif),
membaca mudah (zashil), membaca jelas (takgig), membunyikan dengan suara
keras (jahr), membunyikan dengan berdesah (hams), dan dengung (gunnah).

' Yaitu yang berkaitan deng&n: 1) perbedaan bacaan huruf-Huruf
kalimat (baca: kata), seperti kalimat .4 »» «U. yang dibaca panjang huruf
mimnya pada kata <., dan juga ada yang membaca pendek huruf mimnya; s
dan w;2s (ada yang membaca dengan huruf “ra” dan ada yang membaca dengan
huruf “za™); (.03 5 5113, ) (Yusuf (12):110) kalimat 1.is” ada yang membaca
dengan tasydid pada huruf 3 (4X) dan ada yang membacanya dengan takhfif
(1£): 2) perbedaan harakat-harakat yang menyebabkan berbedanya makna kata
kerja, seperti firman Allah: osia: we sl 13 S g0 ol o W, Imam Nafi© membaca
huruf - dalam kalimat o,... dengan dummah, sementara imam Hamzah

membacanya dengan kasrah. Bacaan yang pertama bermakna aktif
“menghalang-halangi orang lain dari keimanan”. Sementara bacaan yang kedua
bermakna pasif “mencegah diri untuk beriman”. Kedua bentuk makna tersebut
terjadi secara riil pada mereka.
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bacaan itu sama dengan banyaknya kalimat-kalimat Al-Qur’an.!
Hal itu telah diaplikasikannya dalam tafsirnya.

Ibn ‘Asyiir juga menegaskan, bahwa perbedaan-perbedaan
bacaan itu berasal dari Nabi saw. sebagaimana hadis tentang
‘Umar bin Khattab yang berselisih dengan Hisyam bin Hakim bin
Hizam dalam pembacaan suatu ayat.! Para ulama berbeda
pendapat tentang makna hadis tersebut yang berbasis pada dua
hipotesis: pertama, menganggap hadis tersebut mansiikh; dan
kedua, menganggap hadis tersebut muhkam (berlaku tetap).
Alasan kelompok yang menganggap hadis tersebut muhkam tidak
penulis sampaikan di kesempatan ini.

' Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wé al-Tanwir, Jilid 1, Juz 1, 55-56. °

T Sesungguhnya ‘Umar bin Khattab berkata: saya mendengar Hisyam
bin Hakim membaca surat al-Furgan di dalam salat ketika Rasulullah masih
hidup, saya dengar ia membaca dengan a4ruf yang banyak yang tidak dibacakan
oleh Rasulullah kepadaku nyaris saya tarik ia di dalam salat itu, tapi saya
berusaha bersabar hingga ia selesai salam, lalu saya pegang surban/selendangnya
sambil saya bertanya padanya: siapa yang membacakan surat ini padamu? Dia
menjawab: Rasulullah, lalu saya katakan: bohong engkau, Rasulullah tidak
mengajari saya seperti itu. Akhirnya saya membawa dia untuk bersama-sama
menghadap kepada Rasulullah. Saya berkata kepada Rasulullah: orang ini
membaca ayat yang tidak sama dengan bacaan yang engkau ajarkan padaku,
maka Rasulullah menyuruh Hisyam membaca ayat dimaksud lalu Hisyam
membaca sebagaimana yang ia dengarkan, dan Rasulullah pun menyatakan
‘seperti itulah Al-Qur’an diturunkan’. Setelah itu, Rasulullah menyuruh Umar
untuk membaca dan saya (Umar) pun membaca sebagaimana yang saya terima,
dan Rasulullah menyatakan hal yang sama dengan apa yang disampaikan kepada
Hisyam. Rasul menambahkan bahwa Al-Qur’an ini diturunkan dalam “sab ‘ah
ahruf” (tujuh huruf) maka bacalah sesuatu yang mudah bagimu. lon ‘Asyir
memaknai hadis tentang perselisihan ‘Umar dengan Hisyam tersebut sebagai
rukhsah bagi mereka dalam menghafal surat-surat Al-Qur’an tanpa menentukan
pengurutan ayat-ayat sebuah surat.

' lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wd al-Tanwir, 56. !
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Ulama yang menyatakan, bahwa hadis di atas mansukh'
menyatakan, bahwa gira’at yang beragam itu sifatnya rukhsah di
awal periode Islam, artinya, Allah membolehkan suku-suku
bangsa Arab membaca Al-Qur’an sesuai dialek bahasa mereka
sehari-hari, namun akhirnya dibatalkan, agar mengikuti bacaan
model Quraisy, karena Al-Qur’an diturunkan dengan bahasa Arab
Quraisy. Menurut ibn al-‘Arabiy, rukhsah itu berlangsung pada
masa Nabi, dan dibatalkan setelah wafatnya Rasulullah saw., baik
berdasarkan ijmak sahabat ataupun berdasarkan pada wasiat Nabi.
Di akhir pembahasannya, ibn ‘Asyiir menegaskan bahwa syarat
yang pasti dan harus dipenuhi untuk diterimanya suatu giraat
adalah kesahihan sanadnya, kesesuaiannya dengan rasm Mushaf
‘Usman dan segi-segi bahasa Arab.

7) Qasas al-Qur’an

Menurut ibn ‘Asyir, bahwa tujuan gasas Al-Qur’an itu
sangat jauh berbeda dengan cerita-cerita yang ada pada umumnya.
Menurutnya, tujuan dihadirkan gasas Al-Qur’an itu bukan dalam
konteks ihmad (memberi kesenangan) dan memperbarui
semangat, dan juga tidak terbatas hanya untuk menghasilkan
‘ibrah dan mau ‘idah dari kandungan kisah, baik berupa akibat-
akibat baik ataupun buruk, tidak juga untuk menghasilkan
kutipan-kutipan kebaikan tokoh-tokoh cerita tersebut yang
diperhatikan oleh Allah atau tidak hanya sekedar memburukkan
tokoh-tokoh cerita sebagaimana mereka dapatkan berupa murka
Allah sebagaimana yang diperhatikan oleh orang-orang yang
hanya mencukupkan dengan pemahaman zahir sesuatu. Sebab

' Di antaranya, yaitu: Abii Bakar al-Baqila’i, ibn ‘Abd al-Barr, Aba
Bakar bin al-‘Arabi, al-Tabari, dan al-Tahawi yang terhubung kepada ibn
‘Uyainah dan ibn Wahb.
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tujuan Al-Qur’an sungguh lebih tinggi daripada hal itu.!

Selanjutnya, ibn ‘Asyiir menjelaskan perbedaan terma al-
gisas dan al-gasas. Terma al-gisas merupakan bentuk jamak dari
al-gissah yang bermakna berita tentang kejadian yang tidak hadir
di hadapan penerima berita. Penuturan tentang segala hal yang
terjadi pada waktu penurunan Al-Qur’an bukan disebut gasas,
seperti penuturan kejadian-kejadian kaum muslimin menghadapi
musuhnya. Term gissah (dikasrahnya qaf) adalah ungkapan
rangkaian ceritanya, sedangkan term gasas (yang difathah gaf-
nya) merupakan nama untuk berita yang diceritakan.'

Al-Qur’an memiliki gaya spesifik dalam menyampaikan
cerita, yaitu diungkapkan dengan gaya peringatan (tazkir) dan
pengingatan (Zikir atau zikra). Ada dua ciri yang dihasilkan dalam
penyampaian kisah-kisah ke dalam konteks-konteks, yaitu:
sebagai pendalilan (al-burhan) dan penjelasan (al-tibyan).
Untaian susunan kisah-kisah Al-Qur’an yang disampaikan dengan
bergaya 7jaz (ringkas) akan lebih kuat dibanding bentuk cerita-
cerita biasa. Di antara keistimewaan-keistimewaan kisah-kisah
Al-Qur’an, yaitu: merumuskan maksud dari pembicaraan;
pengundangan hukum-hukum dan pencabangannya. Ibn ‘Asyir
menemukan10 faedah dari kisah-kisah dalam Al-Qur’an.'

T Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wd al-Tanwir, Jilid 1, Juz 1, 64. 3
T Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wd al-Tanwir, Jilid 1, Juz 1, 64. 4
' Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahkir wa al-Tanwir, Jilid 1, JuZ 1, 65-67.

Pertama, mematahkan argumentasi ahlul kitab yang mengatakan bahwa kaum
muslimin itu ummi dan jahiliyah. Kedua, memahami sejarah syariat terdahulu
yaitu syariat nabi-nabi, maka kandungan Al-Qur’an terhadap cerita-cerita nabi
dan kaumnya adalah sebagai penunjukan atas urgensi tasyri‘ Islam dengan
menuturkan sejarah orang-orang yang diberi syariah. Ketiga, memahami urutan
musabbab-musabbab berdasar sabab-sababnya dalam hal kebaikan dan
keburukan, penghancuran dan pembangunan agar umat mengambil petunjuknya
dan menjadi berhati-hati. Keempat, untuk nasehat bagi kaum musyrikin. Kelima,
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8) Nama Al-Qur’an, ayat-ayat, surat-surat, sistematisasi surat dan
nama-nama surat

Kajian ini memiliki keterkaitan yang kuat dengan tafsir. Di
dalamnya dibahas tentang huruf-huruf permulaan surat (fawatih
al-suwar), nama-nama Al-Qur’an, ayat-ayat, surat-surat, tertib
surat, dan nama-nama surat.

a) Nama Al-Qur’an

Penamaan Al-Qur’an berlaku untuk dua asumsi: pertama,
merupakan bentukan dari al-gira ‘ah, artinya hamzah pada kata Al-
Qur’an adalah hamzah asli (gata). Oleh karena itu, mayoritas
qurra’ bersepakat untuk membaca lafaz Al-Qur’an dengan hamzah

terdapat pengungkapan gaya tausif dan muhawarah dalam penceritaan kisah-
kisah Al-Qur’an yang merupakan gaya asing bagi orang-orang Arab, sehingga
kehadirannya dalam Al-Qur’an merupakan pencetusan gaya baru dalam
kesusastraan Bahasa Arab, dan ini termasuk i‘az Al-Qur’an, karena mereka
tidak mengingkari kalau itu merupakan gaya indah yang tidak dapat ditandingi
karena tidak terbiasa. Hal itu berfaidah sebagai penyempurna dalam penunjukan
kelemahan orang-orang Arab dari penentangannya pada Al-Qur’an. Keenam,
memberi peluasan pengetahuan ilmu kaum muslimin dengan menguasai
keberadaan umat-umat dan sebagian besar keterangan kondisi mereka. Ketujuh,
pembiasaan pada kaum muslimin memahami keluasan alam semesta, keagungan
umat-umat, serta pengakuan atas keunggulan-keunggulan mereka sehingga
tertepis dari mereka suatu stigma buruk (wasmah al-gurir) sebagaimana
diperingatkan oleh firman Allah yang menyinggung kaum ‘Ad (55 L a0 15,).
Kedelapan, menumbuhkan semangat dari kaum muslimin untuk menjadi
pemimpin alam sebagaimana umat terdahulu agar dapat keluar dari
keteledoran/sifat khumiil yang telah dimiliki orang Arab pada waktu itu.
Kesembilan, mengerti bahwa kekuatan Allah SWT berada di atas semua
kekuatan, dan Allah akan menolong orang yang dikehendaki-Nya. Kesepuluh,
membedah hati kaum muslimin untuk mengetahui (i/mam) terhadap manfaat
peraturan/hukum-hukum sipil (hukum positif).
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dimanapun adanya dalam Al-Qur’an, kecuali ibn Kasir yang
membaca dengan ringan huruf hamzah yang merupakan dialek
Hijaz; kedua, Al-Qur’an itu berasal dari kata al-garnu (gandengan)
sesuai dengan wazan fi ‘alun. Secara faktual, surat-surat Al-Qur’an
bergandengan dengan yang lainnya, demikian juga ayat-ayat dan
hurufnya. Ada juga yang berpendapat bahwa Al-Qur’an itu adalah
sebuah nama Kitab Allah, sebagaimana Injil, sehingga ia tidak
diambil dari kata i3, oleh karena itu, kata i3 diberi hamzah

sedangkan o72 tidak, sehingga bacaan ibn Kasir itu berlaku bahwa

Al-Qur’an itu nama lain dari kitab Allah.

Al-Qur’an juga memiliki nama-nama lain yang pada
asalnya adalah berupa nama-nama sifat atau jenis yang di dalam
kitab al-/zqan tercatat sejumlah dua puluh lebih. Adapun nama
yang populer adalah al-Tanzil, al-Kitab, al-Furqan, al-Zikr, al-
Wahyu, dan Kalam Allah.

b) Ayat-ayat Al-Qur’an

Ayat adalah suatu susunan tertentu dari Al-Qur’an, walau
secara perkiraan ataupun penyamaan saja.! Terkait dengan
pembatasan ukuran-ukuran ayat, para ulama berbeda pendapat, ada
yang mengatakan, hal itu diperoleh dari Nabi saw.,! ada juga
keterangan, bahwa sebagian ayat-ayat ketentuannya diserahkan
pada pemilihan ulama tentang ketentuan batas akhir ayat dan awal

' lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, 74. 6

' sebagaimana hadis sahih yang’menjelaskan Fatisah Al-Kitab itd al-

Sab ‘u al-Masani, artinya tujuh ayat-ayatnya. Juga adanya hadis tentang anjuran
membaca sepuluh ayat-ayat pamungkas surat *Ali ‘Imran, yaitu ayat-ayat yang
permulaannya adalah (oW1 1sY <b¥ el L sy 2,31 lled sls @ o)) sampai
akhir Surat.
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permulaannya. Konon sahabat-sahabat Nabi mengetahui batasan
ayat-ayat.

Al-Zamakhsyari berpendapat bahwa penentuan ayat-ayat
itu adalah taugifi. Ibn *Asyiir mengatakan bahwa ada kemungkinan
penentuan ukuran ayat itu mengikuti penghabisan turunnya yang
hal itu ditandai adanya pemisah (fasilah)/pamungkas ayat.'
Menurutnya, fasilah merupakan bagian dari ijaz karena hal itu
ditujukan untuk memperindah pembicaraan yang merupakan aspek
fasahah, dengan tujuan untuk menyentuh pusat pendengaran
manusia.

Selanjutnya, ibn ‘Asyiir menjelaskan, bahwa ada sebagian
huruf-huruf potongan awal surat itu dihitung sebagai ayat-ayat,
SepPerti. .o . b . 5es . pansS 2l T, NAMuN sebagian lagi tidak,

seperti .~o .~é .~_.L .\ ). Adapun ayat terpanjang adalah Q.S. al-
Fath/48: 25 dan Q.S. al-Bagarah/2: 102. Tingkat di bawahnya
adalah Q.S al-Nisa’/4: 23. Ayat yang paling pendek bilangan kata-
katanya adalah Q.S. al-Rahman/55: 64, dan yang terdapat dalam
huruf mugatta ‘ah adalah Q.S. Taha/20: 1.

Ibn Asyiir juga menjelaskan tentang jumlah bilangan ayat
yang disepakati, yaitu 6000, sedang selebihnya diperselisihkan.
Ulama Kufah, Basrah, Madinah dan Syam telah bersepakat
membuang bilangan Basmalah sebagai ayat pada setiap surat.
Mereka hanya berselisih dalam surat al-Fatihah saja. Ulama

! Fasilah-fasilah adalah kath-kata yang bersepadan dalafn akhiran-

akhiran hurufnya atau perdekatan pola-pola pengucapan huruf akhir, dan itu
berulang-ulang dalam satu surat yang menunjukkan kalau persamaaan atau
perdekatannya itu dimaksudkan oleh susunan-susunan dalam ayat-ayat yang
banyak yang berpadanan, secara banyak atau sedikit, dan kebanyakannya
mendekati persajakan (persamaan bunyi akhiran) dalam kalimat yang bersajak.
Ada juga yang mengatakan bahwa fasilah merupakan batas-batas akhir ayat
walaupun pembicaraan tematik ayat yang dimaksud terkadang belum tuntas.
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Makkah dan Kufah menghitungnya sebagai ayat, sebaliknya ulama
Basrah, Syam, dan Madinah tidak menghitungnya.

c) Tartib ayat-ayat

Adapun urutan ayat-ayat satu sama lain merupakan
ketetapan Nabi (taugifi), yang diantaranya didasarkan atas urutan
bacaan Nabi pada salat jahriyah di sejumlah moment. Ibn ‘Asyiir
menegaskan bahwa runtutan huruf-huruf, ayat-ayat, dan surat-surat
itu semua dari ajaran Rasulullah. Hal itu dibuktikan adanya suatu
ayat kemudian disusul oleh korelasi mengenai tujuannya atau
berpindah darinya atau sesamanya berupa model-model susunan
kalam yang sistematis dan bersambung (sistematis-konektif)
sebagaimana keberadaan huruf-huruf ‘afaf yang menjelaskan
konektifitas seperti -l (fa’), < (lakin), dan L (bal), serta semisal

perangkat-perangkat istisna’ (pengecualian) yang menunjukkan
kalau hal itu tidak membantu persambungan antara kalimat
sebelum dan sesudahnya berdasar turunnya ayat.

d) Wagaf-wagaf Al-Qur’an

Wagaf berarti berhenti pada suatu kata untuk mengambil
nafas. Perbedaan wagaf dalam pembacaan suatu ayat Al-Qur’an
terkadang menimbulkan perbedaan makna. Artinya, penentuan
tentang waqaf-wagaf menjadi pengantar untuk memahami makna-
makna.! Bermacam-macamnya wagaf itu terkadang disebabkan
oleh berbilangnya cara gira’at, yaitu berupa banyaknya makna
yang dapat ditangkap dari kata-kata yang menyatu.'

' lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwa'al-Tanwir, 82. 9
! Sebagaimana firman Allah SWT. 1.5 1,15 o sty 2 el e Oy)
(1245 sy, 5 22 o jika diwagafkan pada kata 1.5 yang pertama maka 1.5 yang

140



e) Surat-surat Al-Qur’an

Surat adalah bagian dari Al-Qur’an yang ditetapkan awal
dan akhirnya secara tidak berubah yang diberi nama tertentu yang
mengandung tiga ayat atau lebih yang memiliki tujuan sempurna
yang menjadi tumpuan makna-makna ayat dari surat tersebut yang
timbul dari adanya sebab-sebab turun atau konteks-konteks makna
ayat yang terkandung dalam tujuan surat.! Penamaan “surat”
yang mencakup bagian tertentu dari beberapa ayat Al-Qur’an
merupakan terminologi Al-Qur’an.! Menurut sebagian besat
ulama, himpunan sebuah surat dari isi aya-ayatnya juga
merupakan ajaran Nabi (tauqifi).! Tbn ‘Asylir menjelaskan *dua
faidah pembagian surat-surat yaitu, dapat mencakup berbagai
macam pembahasan, sehingga lebih bagus dan sempurna daripada
menjadi satuan penjelasan yang seragam; membuat pembaca lebih
giat dan bersemangat untuk meneruskan lanjutannya.'

kedua berfungsi sebagai penguat untuk menghilangkan kemiripan majaz pada
lafaz 1. Jika diwagafkan pada 1.5 kedua, maka maknanya adalah hubungan
tartib dan bergandeng-gandeng, sebagaimana dikatakan: dia membaca kitab bab
perbab berurut(w vw); mereka datang berbaris-baris, dan lafaz (2 ) itu kembali

pada kalimat (123 .- w0).
T Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wé al-Tanwir, 84. !

T Lihat Q.S. al-Baqarah/2: 23, @S. Hud/11: 13, Q.S. al-Nur/24: 12dan
lain-lain.

' Hal itu didasarkan pada belferapa hadis, misalnya hadis tentang
turunnya ayat tertentu dan Nabi memerintahkan untuk meletakkan pada surat
yang ditunjukknya, hadis tentang bacaan Nabi pada waktu salat, baik surat yang
panjang maupun pendek, dan hadis salat kusif, serta hadis yang menceritakan
sahabat yang menikah dengan maskawin membaca Al-Qur’an dengan membaca
surat yang telah disebutkan namanya. 1bn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir,
85-86.

' lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wé al-Tanwir, 86. 4
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Terkait urutan surat-surat, menurut Abt Bakar al-Bagillani,
terdapat dua kemungkinan; pertama, Rasulullah saw. telah
memerintahkan pengurutannya sebagaimana yang telah ada;
kedua, bahwa itu merupakan ijtihad para Sahabat.! Seakan ingin
melakukan kompromi atas dua kemungkinan tersebut, ibn
‘Atiyyah berpendapat, bahwa tujuh surat yang panjang-panjang,
surat-surat al-hawamim, dan mufassal, adalah telah tersistemkan
di zaman Rasul saw., dan konon ada beberapa surat yang belum
terurutkan, maka yang itulah yang ditata oleh panitia kala
penulisan al-Mushaf.

Tampaknya ibn ‘Asyiir lebih condong pada pendapat
terakhir tersebut.! Selain itu, nama-nama surat itu adakalanya
dengan menyatakan sifat-sifatnya;' menyandarkan pada sesuatu
yang spesial penyebutannya untuk surat tersebut;'
menyandarkan pada sesuatu yang dituturkan didalam surat
tersebut;' menyandarkan pada kata‘kata yang ada dalam surat." °

9) Makna-makna Al-Qur’an yang dikehendaki

~

Al-Qur’an tampil sebagai kitab pengundangan hukum
(tasyri al-ahkam), pendidikan, dan pengajaran ilmu, sehingga
sudah sepantasnya secara nyata menitip-selipkan makna-makna

" lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wd al-Tanwir, 86. 5
" lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwd®al-Tanwir, 86-87. 6
1 Seperti, al-Fatihah dan surat al®/amd. Y
1 Seperti surat Lugman, surat Yifsuf, surat al-Bagarah. 8
1 Seperti surat Hud, surat lbrahirh. 9

" Seperti surat Bara’ah, surat 5% .~, surat .- al-Sajdah sebagairfiana

dikatakan oleh sebagaian ulama’ Salaf, surat b .
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dan magqasid di dalamnya secara lebih banyak daripada kapasitas
daya cakup lafaz-lafaznya terhadap maknanya.! Terkadang,
makna-makna itu menjadi banyak melalui cara menurunkan lafaz
ayat berdasar dua sisi atau lebih dengan gaya meringkas lafaz
(jjaz), dan hal itu merupakan bagian dari segl-segl ijaz
(kemukjizatan Al-Qur’an).!

Dalam kaitan itu, ibn ‘ Asyur menegaskan, bahwa Al-Qur’an
adalah turun dari Zat Maha Meliputi segala sesuatu, maka makna
yang diperkenankan oleh susunan kata-kata Al-Qur’an berlaku
berdasar atas kejelasan penggunaan pembicaraan dengan
kemungkinan mencakup makna-makna yang digunakan di
lingkungan orang Arab. Hal itu memberi peluang dugaan kuat
bahwa yang dimaksud oleh Zat yang menurunkannya adalah
makna-makna tersebut selama tidak ada penghalang yang jelas
yang menolaknya, baik berupa petunjuk syar ‘iyyah, lugawiyah,
atau taufigiyyah (kompromistis). Ibn ‘Asyiir juga menegaskan
bahwa Allah mendorong manusia untuk merenungkan Al-Qur’an
dan bersungguh-sungguh mengekstrak makna-maknanya. '

Menurut ibn ‘Asyiir, makna-makna struktur kalam yang
mengandung dua makna atau lebih, memiliki beberapa
kemungkinan: 1) Antara keduanya terdapat makna umum dan
makna khusus selama tidak ada yang memalingkan makna
tersebut, baik bersifat lafziyah maupun maknawiyah.! 2) Terjadi

T Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wé al-Tanwir, 93. 1
! Contoh Q.S. al-Taubah/9: A14(sui usy ass- = Y1...) kata %1 dibaca

dengan titik dua di bawah (ya’) dan Hasan Bashri membacanya dengan .\,

maka timbullah kemungkinan (probabilitas) tentang siapakah yang membuat
janji itu.

' Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwa®al-Tanwir, 94. 3
1 Seperti, terkandungnya maknd jihad dalam firman Allah Q.S* al-

Ankabut 29/6: (waman jahada fainama yujahidu linafsihi...) yang menunjuk
pada makna memerangi diri dalam mendirikan atau menegakkan syariat-syariat
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perbedaan antara makna-makna tersebut. 3) Makna yang kedua
lahir dari makna pertama karena merupakan bagian dari makna-
makna pengiring pembicaraan, seperti kinayah, ta ‘rid, tahakkum
(mengejek) bersamaan dengan makna-maknanya yang jelas.'
Beragam makna yang terkandung yang diperkenankan oleh
lafaz-lafaz Al-Qur’an, struktur, i‘7@b dan petunjuknya, adalah
persekutuan makna kata, makna hakikat dan majaznya, terang dan
samarnya, keindahan, wasal dan wagafnya. Oleh sebab itu,
haruslah kalam tersebut dipahamkan atas semua maknanya,
seperti ketika waqgaf dan wasal, sebagaimana dalam firman Allah
SWi. (cxizedd s 2 gy V), yaitu waqgaf pada —, ¥ atau pada «3.!
Terjadi perselisihan di antara ulama bahasa Arab dan ulama
usul fikih tentang bolehnya penggunaan lafaz musytarak dalam
memuat lebih dari sebuah makna berdasar petunjuk lafaznya. Al-
Gazali dan Abu al-Husain al-Basri berkata, bahwa lafaz musytarak

Islam, dan memerangi musuh-musuh dalam bentuk membela keutuhan Islam.
Ibn “Asyiir, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, 97.

! Misalnya Hadis Bukhari dah Ibn Abbas tentang makna sutat al-Nasr.
Umar bertanya kepada para sahabat: bagaimana pendapat kalian tentang firman
Allah: ... ~, & = .- 13, maka sebagian mereka berkata: kami telah diperintah

untuk memuji Allah dan memohon ampun karena telah ditolong dan telah
diberikan kemenangan, dan sebagian yang lain diam tidak mengatakan apa-apa,
sehingga Umarpun berkata kepadaku (Ibn Abbas): apakah seperti itu maknanya
wahai ibn Abbas? Maka saya katakan tidak, dan Umar mengatakan: lalu apa
makna yang kau tangkap? Saya menyatakan maknanya adalah dekatnya ajal
Rasulullah yang Allah tunjukkan kepada Nabi melalui ayat itu. Dia berkata:
apabila telah datang pertolongan Allah dan kemenangan Islam dan demikian itu
merupakan tanda ajalmu, maka bertasbihlah dengan memuji Tuhanmu wahai
Muhammad dan mohon ampunlah kepadaNya sesungguhnya Dia Maha pemberi
ampun, lantas Umar berkata: Saya tidak tahu dari makna-makna ayat itu kecuali
melalui apa yang kau ucapkan itu.

' 1bn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir waal-Tanwir, 97. 6
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itu boleh saja dimaksudkan sejumlah makna, tetapi harus dengan
“kehendak” pembicara (mutakallim), dan bukan dengan petunjuk
bahasa. Menurut ibn Asyir, bahwa yang dimaksud “kehendak”
itu adalah makna-makna yang didasarkan pada petunjuk dari
struktur-struktur penyusul/pengiring (17 <lexes), karena

merupakan petunjuk rasional yang tidak memerlukan kaitan
korelasi dan petunjuk konteks situasi-kondisi sebagaimana
petunjuk majaz dan isti ‘arah.

Sebetulnya, lafaz musytarak itu dapat dipergunakan secara
mutlak kebahasaan untuk kandungan semua makna-maknanya
ataupun sebagiannya. Hal itu dapat dilihat adanya dua kelompok
yang berbeda pendapat tentang cakupan kalimat musytarak.
Sebagian kelompok berpendapat, “musytarak itu masuk dari
cakupan hakikat”;' sebagian yang lain berkdta; “musytarak itu
masuk majaz”.! Menurut ibn ‘Asyir, péndapat ibn al-Hajib
tersebut tidak tepat, karena garinah yang merupakan bagian dari
tanda-tanda majaz merupakan garinah yang mencegah
menghendaki makna hakiki, dan itu tidak dapat diterima dalam
tema diskusi ini, karena semua makna-makna musytarak itu
bagian dari cakupan hakikat, dan jika tidak demikian, niscaya
menjadi terlepaslah hakikat musytarak itu. Para pemilik pendapat
ini benar-benar lupa mengenai perbedaan antara qarinah
pemutlakan lafaz atas makna majazinya, dan garinah pemutlakan
lafaz musytarak atas sejumlah maknanya.! Berdasar penjelasan
tersebut, diketahui bahwa ibn ‘Asyiir lebih condong pada

' Pendapat tersebut disandarkdh kepada al-Syafi’i, Abia Bakar al-
Bagillani, dan jumhur Mu’tazilah

T Pernyataan kedua tersebut mérupakan pendapat ibn al-Hajib fang
didasarkan atas pernyataan al-Bagillani dalam kitab al-Tagrib wa al-Irsyad,
bahwasannya musytarak itu memuat banyak makna karena ada garinah/petunjuk.

T Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wé al-Tanwir, Jilid 1, Juz 1: 99. 9
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pendapat yang pertama.

Ibn ‘Asyiir menyebutkan pendapat lain, tetapi tidak
dianjurkan  untuk  memperhatikannya, yaitu  bolehnya
menggunakan musytarak di atas makna-maknanya di kala negasi,
dan tidak boleh di kala positif.> Menurut ibn ‘Asyiir, timbulnya
pendapat tersebut disebabkan adanya kekaburan petunjuk lafaz
musytarak atas makna-makananya dengan petunjuk nakirah
kulliyyah (negasi yang umum-menyeluruh) atas satuan-satuannya
sekira memberi pemahaman umum jika terjadi dalam konteks
nafi/negatif, dan tidak memberi pemahaman demikian dalam
konteks positif.>  Adapun yang harus dipedomani adalah
keharusan memahamkan lafaz musytarak dalam Al-Qur’an atas
makna-makna yang dikandungnya, baik dalam hal berupa lafaz
tunggal, dan struktur musytarak antara berbagai penggunaan, baik
makna-makna hakikat ataupun majazi, murni maupun tambahan
yang berbeda-beda. 0

Selanjutnya, ibn ‘Asylir memberi arahan cara
mengkompromikan di antara makna-makna yang dituturkan oleh
para mufassir, yaitu dengan menggunakan kaidah mengunggulkan
sebagian atas yang lainnya. la juga memberi peringatan atas

2 Pendapat ini disandarkan pada Burhan Ali al-Marghinani, seofang
fagih Hanafi, pengarang kitab al-Hidayah fi al-Figh.
2 Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wé al-Tanwir, Jilid 1, Juz 1: 99. 1
2 Contoh pemakaian lafaz mudytarak mufrad dengan makna hakikat dan
majazinya adalah firman Allah (,ely il 5 210 3 ry Ssand) 3 e d ey 0 01 5 41
AU e Sy el iy JUbs aedls). Sujud kepada Allah mengandung makna
hakiki, yaitu meletakkan kening di atas bumi, dan mengandung makna majazi,
yaitu ta’zim (memuliakan dan mengagungkan). Terkadang kata kerja .-
tersebut dipakai menunjuk kedua maknanya tersebut sekaligus secara pasti.
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kelengahan para mufassir tentang kaidah dasar tersebut, sehingga
orang yang mengunggulkan suatu makna dari beberapa makna
yang dikandung oleh lafaz ayat dari Al-Qur’an menjadikan selain
makna tersebut sebagai tidak berfaidah. Hal itu menurut ibn
‘Asyiir kurang tepat.

Selanjutnya, ia menegaskan sebuah aplikasi dalam
tafsirnya. Bahwasannya, jika saya menuturkan dua makna ke atas,
maka hal itu berbasis dasar ini. Jika saya biarkan sebuah makna
dari makna-makna yang dipahamkan oleh sebagian mufassir
dalam ayat-ayat Al-Qur’an, maka hal itu bukan berarti
membatalkannya, tetapi agar menunjukkan terdapatnya makna
yang mengunggulinya, dan terkadang sekedar sudah dianggap
cukup tanpanya, karena sudah dicover oleh tafsir-tafsir yang lain.

10) Kemukjizatan Al-Qur’an

Menurut ibn ‘Asyilir, Al-Qur’an merupakan kitab sastra
yang telah mencapai tingkat tertinggi yang belum dapat digapai
oleh peradaban sastra umat sebelumnya.> Karena itu, dalam
kajian ini, ibn ‘Asylir menginginkan untuk menyuguhkan dasar-
dasar, pokok-pokok, dan manfaat-manfaat balagah. Hal itu
penting, karena seorang mufassir sangat dibutuhkan
penjelasannya terkait kandungan ayat-ayat Al-Qur’an berupa
cara-cara pemakaian ke-Araban-nya, keistimewaan-keistimewaan
sastranya, dan sesuatu yang menjadi keunggulan Al-Qur’an.
Artinya, seorang mufassir bukan hanya sebagai penerjemah ketika

2 lbn “Asyir, Tafsir al-Tahrir weal-Tanwir, jilid 1, juz 1, 101. Pendhpat
tersebut senada dengan tesis Amin al-Khulli (1895-1966) bahwa Al-Qur’an
merupakan kitab sastra Arab terbesar (kitab al- ‘arabiyyah al-akbar) juga dengan
Taha Huseyn (1889-1973) yang memperlakukan teks Al-Qur’an sebagai
“dokumen” sastra suci. Ketiganya hidup di masa yang sama. Lihat M. Nur Kholis
Setiawan, Al-Qur’an Kitab Sastra Terbesar (Yogyakarta: elSAQ Press, 2006),
3,28.
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melewati ayat-ayat yang bermuatan sastra.

Ibn ‘Asyiir juga menyajikan tentang inovasi-inovasi Al-
Qur’an dalam bidang kesastraan, dan tradisi-tradisi kebahasaan
yang digunakan Al-Qur’an. Abu Bakar al-Bagillani, sebagaimana
dikutib ibn ‘Asyir, berkesimpulan bahwa risalah Nabi
Muhammad saw. dibangun di atas kemukjizatan Al-Qur’an?
yang eksis sejak awal hingga hari kiamat, sekalipun segi-segi
kemukjizatannya belum dipahami generasi awalnya, demikian
pula yang tidak dipahami oleh generasi berikutnya.?

Ada dua pandangan mainstream terkait kemukjizatan Al-
Qur’an, tentang sebab-sebab kelemahan masyarakat dalam
menandingi  Al-Qur’an, vyaitu: Pertama, karena Allah
memalingkan jiwa mereka untuk bisa menuruti tantangan Al-
Qur’an dengan melenyapkan potensi dan kemampuan mereka.
Pendapat ini dikenal dengan teori sarfah (s).> Kedua, karena

keberadaan Al-Qur’an itu sendiri yang telah mencapai level
balagah/retorika dan kefasihan yang tidak dapat dicapai oleh para
sastrawan Arab sebelumnya.> Pendapat yang kedua mérupakan
pendapat mayoritas. Ibn ‘Asyiir memperkuat pendapat kedua
tersebut dengan dalil kekalnya ayat-ayat yang telah di-nasakh
hukumnya dan tetap terbaca sebagai bagian dari Al-Qur’an yang
termaktub dalam Mushaf sebagai suatu yang menunjukkan sisi

2 Kesimpulan tersebut didasarkédh pada firman Allah Q.S... J» vy %, .

oW e
2 \bn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwa®al-Tanwir, Jilid 1, Juz 1, 102. 5

2 Pendapat tersebut dinisbatkan %epada al-Asy’ari, al-Nazzam daf al-
Murtadhi, Abu Ishaq al-1sfarayini.

Pendapat kedua ini dipegdngi oleh sejumlah besar pakér ilm dan
penelitian, khususnya pemimpin-pemimpin golongan Asy’ariyah dan imam
Haramain, juga dianut al-Jahiz dan pakar bahasa Arab.
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retorika/balaghahnya yang mencapai level yang tinggi.>

Berdasar pembahasannya, ada tiga segi-segi i’jaz Al-
Qur’an; pertama, aspek balagah dan kefasihannya; kedua,
susunan kalam dengan gaya bahasa sastra yang indah. Kedua segi
tersebut ditujukan kepada bangsa Arab; ketiga, makna-makna
kebijaksanaan  (hikmah) yang dibawa Al-Qur’an dan
pengisyaratan-pengisyaratan  terhadap  kebenaran-kebenaran
rasional (ilmiah) dan praktis berupa sesuatu yang tidak dapat
dijangkau oleh akal di masa turun Al-Qur’an dan dalam masa-
masa setelahnya secara berbeda. Menurutnya, aspek ketiga
tersebut diabaikan oleh para mutakallimun dalam kajian i ’jaz Al-
Qur’an. Aspek ketiga itu ditujukan bagi manusia seluruhnya
secara terus-menerus sepanjang zaman. Sebagian besar ulama
menganggap segi-segi ijaz Al-Qur'an adalah sesuatu yang
dikandung Al-Qur’an berupa berita-berita tentang yang gaib,
berita-berita umat terdahulu, yang demikian itu dihitung sebagai
segi keempat.

Ibn ‘Asytir mencuplik pendapat Fakhruddin al-Razi dalam
kitabnya ‘Mafatih al-Ghayb’ yang mengatakan: “sesungguhnya
segi-segi keindahan lafaz itu tidak dapat ditinggalkan dalam
pembicaraan bidang hukum, pembicaraan itu memiliki segi bodi-
tubuh yang berupa lafaz; dan segi ruh/spirit, yaitu makna (suatu
yang dimaksud oleh pembicara). Sebagaimana manusia itu
menyinari spiritnya (ruhnya) dengan ma 'rifah, maka seyogyanya
menyinari bodi-jasmaninya dengan kebersihan. Dengan demikian,
kalam/pembicaraan juga seperti itu, banyak terjadi kata/kalimat
bijak yang tidak efektif ke dalam jiwa karena faktor kerancuan
lafaz atau kata-katanya”? 0

Termasuk bagian keindahan Al-Qur’an, menurut ibn

2 lbn ‘Asyiir, Tafsir al-Tahrir W& al-Tanwir, jilid 1, juz 1,104. 8
2 Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wé al-Tanwir, jilid 1, juz 1,112. 9
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‘Asylir, adalah sisi kejelasan kalimat-kalimat (kata-kata) yang
digunakan, yaitu menggunakan kata-kata bahasa Arab yang
petunjuknya paling mendekati pada makna-makna yang
dimaksud, paling sempurna mengandung makna-makna yang
banyak yang dikehendakinya, tidak terdapat di dalam Al-Qur’an
kata yang sempit yang tidak mampu mewadahi semua makna yang
dimaksudkan ketika tersusun menjadi sebuah struktur kalam.
Tidak ditemukan Kkata-kata ataupun tarkib (struktur) yang
digunakan  melainkan ~ menunjuk  pada  makna-makna
hakikatnya,? atau juga menunjuk makra-makna majazi atau juga °
sisi isti‘arat-nya, berupa kata yang ditunjukkan oleh garmah-
garinah (penanda-penanda makna) dalam struktur kalam,> dan
masih banyak yang lainnya.

Ada gaya khas Al-Qur’an yang distingtif dari gaya-gaya
bahasa Arab, yaitu, bahwa susunan yang dihadirkan Al-Qur’an itu
menghimpun dua cita-cita atau magsad-nya, yaitu mau ‘izah dan
tasyr’. Dalam bentuk dan tampilan sastra, Al-Qur’an hadir
membawakan gaya bahasa yang segar, baru, dan bagus serta
sesuai untuk segala akal. Bervariasinya gaya (—s.f) Al-Qur’an

dengan banyaknya cabang mengekspresikan tujuan-tujuan
kehidupan seluruhnya, sehingga memberikan pada tiap macamnya
makna-makna lafaz dengan dialek apa saja yang sesuai
dengannya.’ ! 2

2 Contoh, penggunaan kata ‘s’ dalam firman Allah (..s6 s~ s 1,%, ),

karena semua makna kata tersebut adalah patut dikehendaki dalam tujuan
penggunaan kata tersebut.

2 lbn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrirwa'al-Tanwir, jilid |, juz 1,113. !
2 Ibn ‘Asyir, Tafsir al-Tahrir wd al-Tanwir, jilid 1, juz 1,119. 2
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AYAT-AYAT RELASI SUAMI-ISTRI
DALAM RUMAH TANGGA
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A. Ayat tentang Pengelolaan Ekonomi Keluarga
a. Ayat tentang ketentuan pihak pencari nafkah

1) Q.S. al-Nahl /16: 97

Surat al-Nahl tergolong Makkiyah yang berdasarkan tertib
nuzul berposisi di urutan ke-70. Sedangkan menurut tertib mushaf,
ia berada pada urutan surat yang ke-16.!

a) Teks dan terjemah ayat

b omal ST s b B il ks 45 (ST 3T S5 0 B (s

(1Y) syt i

Barangsiapa mengerjakan amal saleh, baik laki-laki maupun
perempuan, seraya beriman, maka sungguh akan Kami berikan
kehidupan yang baik, dan benar-benar Kami beri balasan pahala
terbaik apa yang mereka kerjakan (Q.S. al-Nahl /16: 97).

b) Deskripsi dan analisis tafsir ayat

Dalam menafsirkan ayat itu, ibn ‘Asyiir memulai dengan
analisis korelasi (munasabah) antar ayat, terutama ayat
sebelumnya. la menyimpulkan bahwa posisi ayat 97 dari surat al-
Nahl ini sebagai catatan tambahan (J.i) dari ayat-ayat

' Muhammad °‘Izzah Darwazah, Al-Tafsir al-Hadis Tartib al-Suwar
Hasab al-Nuziil, 2 ed. (Kairo: Dar al-Garb al-Islami), diakses 21 Mei 2020,
http://archive.org/details/FP108831.
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sebelumnya?, Q.S. al-Nahl/16: 96°. Hal itu penting, karena ia
berasumsi bahwa totalitas ayat-ayat Al-Qur’an merupakan
sebuah sistem yang saling berkait, sehingga maksud suatu ayat
akan sulit ditangkap tanpa memperhatikan kaitan-kaitan dengan
ayat sebelum dan sesudahnya.

Selanjutnya, ibn ‘Asyiir menjelaskan kata () pada kalimat
=h s 53 ., dalam ayat di atas, sebagai penjelasan (bayaniyyah)
dari keumuman makna kata ‘man’(:s) (kata umum/nakirah)
dalam ungkapan &\ L& ¢ yang menyatakan makna umum,

mencakup semua manusia, yaitu laki-laki maupun perempuan.
Demikian itu, menurut ibn ‘Asyir, menunjukkan bahwa dalam
hukum Islam (fikih), laki-laki dan perempuan itu dipandang sama
kedudukannya dalam segala hal, seperti menjalankan beban-
beban tugas agama, kecuali jika ada keterangan yang
membedakan antara keduanya.* Ayat tersebut praktis memberi
penjelasan pelaku kerja, yaitu laki-laki dan perempuan. Ayat
tersebut memberi poin kedudukan yang dinilai sama antara laki-
laki dan perempuan dalam persoalan bekerja. Demikian pula
dalam menikmati hasil pekerjaannya, yaitu mendapatkan
kehidupan yang baik (xzb 5us) dan terpenuhi kebutuhan hidupnya.

2 Muhammad al-Tahir Ibn *Asyiir, al-Takrir wa al-Tanwir (Tunis: al-Dar
al-Tunisiyah, 1984), Jilid VI, Juz 14, 272.

() Ssbeis s sl aatf s oo

Apa yang di sisimu akan lenyap, dan apa yang ada di sisi Allah adalah
kekal. dan Sesungguhnya Kami akan memberi balasan kepada orang-orang yang
sabar dengan pahala yang lebih baik dari apa yang telah mereka kerjakan.

4 lbn “Asyiir, al-Tahrir wa al-Tanwir, Jilid VI, Juz 14, 273.
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Sementara, dalam tafsir ibn Kasir dijelaskan, bahwa ayat
tersebut merupakan janji Allah bagi laki-laki dan perempuan dari
keturunan Adam yang melakukan kesalihan, yaitu perbuatan
yang disyariatkan oleh Allah yang ada dalam Al-Qur’an dan
hadis dengan syarat beriman, yaitu akan diberi kehidupan yang
baik (x> éu=) baik di dunia maupun akhirat. Makna terma ( 3=

i) menurut ibn Kasir adalah kehidupan yang nyaman dari

berbagai segi. la menegaskan demikian dengan merujuk berbagai
hadis yang menjelaskan makna kehidupan yang baik, yaitu
berupa rejeki yang halal, kanaah, dan kebahagian.’

Adapun Wahbah al-Zuhaili, dalam kitab tafsir al-Munir,
menyatakan bahwa penyebutan laki-laki dan perempuan adalah
untuk mengantisipasi munculnya asumsi keliru secara tradisi
yang mengkhususkan salah satunya saja. Selanjutnya, ia
membahas term hayah tayyibah yang penafsirannya merujuk
pada tafsir ibn Kas$ir, termasuk hadis-hadis yang
dicantumkannya.®

Tentang term 'kehidupan yang baik' atau hayah tayyibah
tersebut, ibn *Asyiir menafsirkan sebagai berikut.

bW s L Lhog ¢ e e SLA 3] e 51 Wb ol sl il
L Ll Gl lie jle ol g ¢ b et L oob

Artinya, ‘Karena kehidupan suatu objek itu memiliki masa

5 Abi al-Fida’ Isma‘il Ibn Kasir, Tafsir al-Qur’an al-‘Azim (Beirut-
Libanon: Dar al-Ma‘rifah, t.t.), Juz 2, 606-607.

& Wahbah al-Zuhail1, “Tafsier Monier : zedly x,20ly 30500 (3 ) sl

k>3 224} : Free Download, Borrow, and Streaming,” Internet Archive, Jilid V11,
Juz 14, 547-549, diakses 14 Juli 2020, https://archive.org/details/TafsierMonier.
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tertentu, maka banyak pengungkapan kata al-hayat itu
dimaksudkan untuk menunjuk masa kehidupan tersebut, dan
Allah mensifati (menerangkan) masa kehidupan tersebut dengan
sifat baik, . Maksudnya, dalam rentangan hidup tersebut

diperoleh penghasilan apa saja yang bermanfaat. Pensifatan masa
kehidupan dengan kata baik, .z, dinilai sebagai majaz aqli yakni
bahwa pengalaman yang dirasakan menyenangkan itu terjadi
pada masa hidupnya.’

Ungkapan =z 5= 2,276 itu, kata ibn *Asyiir, mengandung arti
tidak hanya mencakup rentang masa hidup sekarang (duniawi).
Penjelasan demikian dikuatkan dengan kutipan hadis dari al-
Jami ‘ al-Sahth dari Khabbab bin al-Art yang menyatakan:

ool o ST e ol e bl g 0y S a1 sy o s
5fgesdlary com bl Lot 1) ESSRN B2 o il i 5 sy it e 0l

Mg s o o ol e Gagealy 25 oy s 2

Artinya; Kami berhijrah bersama Rasulullah dengan niat tulus
mencari rida Allah sehingga pasti pahala kami ditanggung oleh-
Nya; kemudian, di antara kami ada yang tidak mengenyam atau
menikmati pahalanya (dari hasil hijrah) sedikitpun, misalnya,
Mus'ab bin 'Umair yang terbunuh di perang Uhud; dia tidak
meninggalkan apapun selain kain selimut bergaris ketika kami
tutupkannya ke kepala (sebagai kafan, maka kedua kakinya tidak
tertutup; dan jika ditutupkan ke dua kakinya, maka kepalanya
terbuka; Di antara kami ada yang merasakan manisnya buah
perjuangan (hijrah) dan bisa menikmatinya.®

" lbn *Asyir, al-Tahrir wa al-Tanwir, Jilid VI, juz 14, 273.
8 1bn “Asyiir, al-Tajrir wa al-Tanwir, Jilid VI, Juz 14, 273.
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Secara eksplisit, hadis tersebut menunjukkan, bahwa
pekerjaan yang baik/amal salih seseorang yang tidak dirasakan
hasilnya di dunia, tetap akan diperolehnya di akhirat, karena
akhirat juga sebagai kehidupan (;:=), sehingga hal itu included
dalam makna ‘kehidupan yang baik/bahagia’ (L i) tersebut
yang dijanjikan oleh Allah. Dengan demikian, kata i .= dapat
berarti umum, vyaitu kehidupan menyenangkan baik di dunia
maupun di akhirat. Penjelasan demikian, dilakukan secara
semantik konseptual dan didukung dengan hadis yang relevan.

Selanjutnya, ayat tersebut diakhiri dengan pernyataan,
Sl s s J_,,u 1 245435, yang menunjukkan adanya balasan
yang bersifat ukhrawi, yaitu bersifat akan datang (eskatologis-
teleologis) yang dijanjikan oleh Allah. Penjelasan demikian
didasarkan  dari pemahaman  kesastraan, pemahaman
kontekstual-korelatif ayat, yaitu adanya pola mugabalah
(perbandingan), pada frase sebelumnya berupa balasan duniawi,
maka sebagai imbangannya, frase berikutnya, menunjukkan
adanya balasan ukhrawi.

Ibn ‘Asyir tidak menafsirkan kalimat o e
(perbuatan/pekerjaan yang baik) karena menganggapnya sudah
maklum. Berbeda dengan Muhammad Abduh yang
mendefinisikan ‘amal salih’ tersebut sebagai “segala perbuatan
yang berguna bagi pribadi, keluarga, kelompok, dan manusia
secara keseluruhan”.® Amal atau bekerja adalah keniscayaan
hidup yang harus dilakukan oleh manusia sebagai ikhtiar serta
kesyukuran hidup, dan manusia itu dinilai dari amal-

9 Al-Sayyid Muhammad Rasyid Rida, Tafsir al-Qur’an al-Hakim (al-
Manar), 11 (Beirut-Libanon: Dar al-Ma‘rifah, t.t.), Jilid V, 436.
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perbuatannya. Bekerja mencari nafkah untuk kebutuhan keluarga
adalah salah satu dari amal tersebut.

Dari ulasan ayat di atas dapat dipahami bahwa: pertama, ibn
*Asyiir memberikan keterangan bahwa laki-laki dan perempuan
mempunyai peluang yang sama dalam mengerjakan amal baik
untuk memperoleh manfaat dan keuntungannya di dunia maupun
akhirat; kedua, bahwa laki-laki dan perempuan adalah setara
dalam hak bekerja, dan hasil kerjanya sah menjadi miliknya.
Temuan konsep kesetaraan yang diungkap dalam tafsir ibn
‘Asyiir tersebut, tidak didapati dalam tafsir al-Maragi.

Al-Maragi tidak menegaskan secara eksplisit tentang konsep
kesetaraan laki-laki dan perempuan dalam beramal salih dan
mendapatkan hasilnya.! Padahal di masa itu, mésih terdapat
sebagian manusia yang masih merendahkan kaum perempuan,
sebagaimana penjelasan Muhammad Abduh dalam tafsirnya.!
Tidak ditegaskannya laki-perempuan dalam beramal salih oleh
al-Maragi dapat disebabkan sudah tegasnya ayat Al-Qur’an
tersebut, namun jika dikaitkan dengan kondisi saat itu yang masih
banyak orang yang mendeskreditkan perempuan, maka
penafsiran demikian tidak menguatkan jalan menuju konsep
kesetaraan gender. Wahbah menjelaskan bahwa penyebutan laki-
laki dan perempuan secara bersamaan (tidak bergaya taglib/
included) tersebut untuk menghindari adanya pengunggulan atas
salah satu jenis kelamin. Hal itu menunjukkan bahwa penegasan
laki-laki dan perempuan dalam hal pemberian reward bagi
pelaku amal salih merupakan hal yang penting.

' Ahmad Mustafa al-Maragi, Taf8ir al-Maragt, Jilid V, Juz 13, (Dar al-
Fikr, t.), 138.

' Rida, Tafsir al-Qur’an al-Hakim, Jilid V, 436.
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c) Aplikasi teori magqasidiy

Dalam tafsir ayat di atas, ibn ‘Asyiir tampak menggunakan
dua cara dalam memahami magsad ayat, yaitu melalui analisis
korelasi dan analisis sensasi bahasa (sense of language). Analisis
korelasi dilakukan dengan mengaitkan terhadap ayat sebelumnya
dengan maksud menemukan konsep pokok yang bersifat holistik
dengan asumsi bahwa ayat-ayat Al-Qur’an itu saling
menjelaskan satu sama lain. Dari korelasi tersebut didapatkan ide
bahwa bekerja yang membahagiakan adalah yang mendapat
kemuliaan dunia dan akhirat dengan indikator adanya keyakinan
akan ‘janji Allah’.

Sedangkan analisis sensasi kebahasaan dilakukan dengan
menangkap kesan kata-kata tugas (-, seperti ‘min’ (:») yang
berguna sebagai penjelasan (z5.;) keumuman kata ‘man’(:+) dari

redaksi ayat. Hasil analisis membuahkan pemahaman bahwa
siapa saja orang yang bekerja akan mendapatkan manfaat
hasilnya, yaitu kehidupan yang baik di dunia dan di akhirat, baik
laki-laki maupun perempuan. Tujuan (telos/magsad) ayat adalah
bahwa laki-laki dan perempuan sama-sama memiliki hak bekerja
baik bersifat duniawi dan ukhrawi; keduanya mendapatkan
kepemilikan dan kemanfaatan dari hasil pekerjaannya.

Selanjutnya, ibn ‘Asyiir menggunakan dalil hadis untuk
menjelaskan makna ayat yang masih umum dan menjadikannya
sebagai dalil/hujjah, dan hal ini merupakan langkah yang tepat.
Penggunaan hadis juga dalam kerangka kontekstualisasi historis
ayat agar dapat dipahami tujuan ayat, misalnya, bahwa kehidupan
akhirat adalah bagian dari kehidupan dunia terkait dengan
perolehan pahala perbuatan, sebagaimana informasi hadis
tentang kasus Mus’ab bin ‘Umair Ra. di atas. Tampaknya hal itu
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berbeda dengan ibn Kasir,! Al-Maragi,' dan Wahbaf' dalam
penggunaan hadis yang hanya untuk mempertegas konsep (s
i) saja.
d) Kontribusi tafsir magasidiy dalam pengembangan makna
teleologis-futuristik ayat

Magsad ayat di atas, menurut ibn ‘Asyiir adalah ide
kesamaan hak antara laki-laki dan perempuan dalam bidang
pekerjaan, bahwa laki-laki dan perempuan memiliki peluang
yang equal dalam hak bekerja dan mendapatkan upah hasil
kerjanya secara sama. Temuan makna magsadi tersebut sekaligus
mengandung konsep teleologis, bahwa laki-laki dan perempuan
itu sama-sama memiliki hak dalam bekerja baik bersifat duniawi
maupun ukhrawi; disamping itu, keduanya, dalam konteks
sebagai suami-istri, dalam kehidupan keluarga, memiliki
perlindungan  hak previllage dalam kepemilikan dan
kemanfaatan hasil pekerjaannya.

Konsep atau ide demikian sangat teleologis dan futuristik
dari sisi kontekstual ayat, dan menjanjikan terwujudnya
kemaslahatan dalam kerangka membangun keluarga yang
berkeadilan gender, terutama hal itu menjadi sangat relevan
ketika dunia ini mencapai perkembangan yang matang tentang
hak-hak asasi manusia sebagaimana di era modern seperti saat
ini. Perempuan telah berhasil melalui tahapan-tahapan
pergerakannya menuntut hak-hak asasinya sebagai manusia yang
utuh dimana ayat Al-Qur’an sangat cocok dan sejalan dengan hal
itu. Di sini, Islam telah maju beberapa langkah dalam bidang
pemikiran equalitas manusia sejak 14 abad yang lalu setelah

" lbn Kasir, Tafsir al-Qur’an al- ‘Azim, Juz 2, 606-607.
1 al-Maragi, Tafsir al-Maragt, Jilid V, Juz 13, 139.
1 al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” Jitid VII, Juz 14, 548.
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sebelumnya, di era Jahiliyah, perempuan menjadi harta yang
diperwariskan dan rentan menjadi sasaran perbudakan. Kaum
perempuan dalam Islam mendapat support untuk menjadi
manusia yang utuh setingkat kaum laki-laki melalui ayat-ayat
Allah tersebut serta bimbingan praktik Rasul saw.

Tentu, makna teleologis tersebut tidak serta merta dapat
ditemukan melalui kajian tafsir oleh semua mufassir, karena
memang membutuhkan ulasan mendalam. Bagi yang kurang
tertarik dengan derajat kaum perempuan, kiranya tidak berminat
menemukan makna equalitas laki-laki dan perempuan seperti itu,
sehingga bersikeras dengan pemahamannya bahwa laki-laki
adalah pemimpin dalam keluarga yang berkewajiban bekerja dan
memberi nafkah keluarga, sehingga perempuan sebagai ibu
rumah tangga tidak diperkenankan bekerja, karena melampaui
wewenang suami.

Dalam konteks meluruskan pemaknaan yang bias gender
dan bertentangan dengan hak-hak asasi manusia, maka tafsir
maqasidiy tersebut tampil bagaikan intan mutiara yang berharga
bagi upaya kehidupan keluarga yang berpola lebih baik, yaitu
kemitraan, bahwa perempuan berhak bekerja dan memperoleh
hasil pekerjaannya. Dalam kerangka kehidupan keluarga, maka
hak bekerja menurut temuan makna teleologis ayat di atas
menjadi solusi merekonstruksi keluarga secara lebih modern dan
bahkan dapat membuat kehidupan keluarga lebih kreatif karena
dapat dibentuk model kehidupan yang berpola kemitraan antara
suami-istri.

Dari analisis tafsir di atas, tampak bahwa tafsir magasidiy
mampu menyuguhkan konsep makna mendasar (intensial)
tentang semangat ayat, yaitu cita-cita memberi kedudukan yang
sesuai fitrah (yaitu nilai humanistik) pada kaum perempuan
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berupa hak bekerja dan kepemilikan hasil kerja; Kemudian,
semangat teks tersebut dapat diaplikasikan dalam dunia
kehidupan keluarga di era modern yang terus menuntut hak-hak
yang sama antara laki-laki dan perempuan, sehingga dapat
dikonsepsikan pola keluarga yang humanis, berkesetaraan
gender, saling menghormati antara laki-laki dan perempuan.
Keluarga ideal-teleologis perspektif ayat tersebut diharapkan
menjadi acuan terwujudnya relasi suami-istri (laki-perempuan
dalam keluarga) yang saling membantu di atas prinsip kemitraan
yang fasamuh, sehingga masing-masing laki-laki dan perempuan
dapat mengembangkan potensinya sebagai manusia. Misalnya,
istri yang memiliki potensi sebagai guru dapat bekerja sebagai
guru dan harus menjadi guru, tanpa ada halangan dari suami; istri
yang punya potensi di bidang politik akan berpeluang bekerja
sebagai politikus yang dengan potensinya itu ia dapat bekerja
memberi manfaat bagi kehidupan tanpa ada halangan dan
hadangan dari pihak suami.

2) Q.S. al-Nisa’/4: 124

Surat al-Nisa’ terkategori sebagai surat Madaniyyah.
Berdasarkan urutan turunnya, surat al-Nisa’ berada pada urutan
yang ke-92, sedangkan berdasarkan urutan yang ada di dalam
mushaf berada pada urutan surat ke-4.

a) Teks dan terjemah ayat

(1ve) 18 g 0 5yl S 06 i a5 ST 5 o i i 1
“Barang siapa mengerjakan kesalehan-kesalehan, baik laki-laki
maupun perempuan, seraya beriman, maka mereka itu akan
masuk ke dalam surga dan mereka tidak dianiaya walau sedikit
pun” (Q.S.al-Nisa’/4: 124).
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b) Deskripsi dan analisis tafsir ayat

Menurut ibn ‘Asyir, kata :» adalah kata yang menunjuk
orang secara umum (nakirah) sehingga cakupannya mutlak,
meliputi laki-laki dan perempuan. Oleh karena itu, kata ganti
penunjuk yang dipergunakan adalah plural yaitu kata &,

(sehingga men-taqdirkan/mengira-ngirakan kata ganti .» ),

dengan maksud tertentu, yaitu sebagai penegasan atas keumuman
maksud ayat. Sedangkan frase :.i 345 adalah untuk membatasi

[S g e

kualitas/kriteria kata umum (:+) tersebut. Ayat tersebut, kata ibn

‘Asyiir, bermaksud menangkal keyakinan buruk orang Arab
Jahiliyyah yang melarang kaum perempuan memperoleh
kebajikan-kebajikan yang banyak, sebagai upah/balasan, baik
bersifat duniawi ataupun ukhrawi, dan termasuk juga menangkal
doktrin pemeluk kitab suci, Yahudi dan Nasrani.

Kata :» dalam zf §f £% 5 adalah sebagai penjelas (st
kesamaran kata :+ dalam kalimat wua) . :kis 343 (Siapapun
orangnya yang mengerjakan kebaikan-kebaikan).! Dengan
demikian, ayat tersebut bermakna, siapa saja, laki-laki atau
perempuan, melakukan perbuatan bagus berdasar dorongan
iman, :.% 3%, maka akan mendapatkan (hasil) perbuatannya
secara adil. Pemaknaan demikian dikuatkan oleh pernyataan
akhir ayat, yaitu V& 5,202 5. Maksud dari penegasan akhir ayat
tersebut yaitu, bahwa kaum perempuan yang mengerjakan
kebaikan juga akan memperoleh hasilnya secara penuh, tidak
dikurangi sedikitpun, sebagaimana kaum lelaki.

Ayat tersebut memberi penegasan, sebagaimana kata ibn

' 1bn ‘Asyiir, al-Tahrir, Jilid 11, J8z 2, 210.
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‘Asyir, bahwa syariah mendudukkan setara/sama-rata antara
laki-laki dan perempuan dalam memiliki hak bekerja dan
mendapatkan hasil pekerjaannya, baik duniawi maupun
ukhrawi.! Dalam menguatkan peméknaan seperti di atas, ibn
“Asyiir berdalil (ber-hujjah) dengan teks hadis ssess 51 833:d,
Cnaled! (Hendaklah mereka (kaum perempuan)
menyaksikan/hadir-bergabung dan terjun mencari kebaikan (1)

' Lihat tafsir Ibn *Asydr Q.S. al-Nahl/16: 97 yang telah didiskripsikan di
atas.

" bn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tahwir, Jilid 11, juz 5, 210. Dalam tafsir
tersebut, ibn ‘Asyiir hanya menyebutkan sebagaian matan hadis dan tanpa
menyebutkan sanad dan rawi hadis. Berdasarkan pelacakan peneliti matan hadis
tersebut terdapat dalam kutub al-Sitta, di antaranya dalam Sahihh al-Bukhari,
al-Kitab: al-Hajj, al-Bab: Taqdi al-Haid al-Manasik Kulluha 1lla al-Tawaf bi al-
bait. No. Hadis 1542, dengan sanad dan matan lengkapnya sebagai berikut:
SN G AT B0 dads e opl e fele) Wi plia oy legs L
B Lo 8 Jgery ol o oy of il Ll O E3055 Gils gy 5208 i 3 S
Sl e B w35 G Bt B 38 oy e 1 Lo 1 gy o 1 8 ey e
e s B0 ey e B Lo ) Jpey a1 SIS Lol s a2 s LS B
crngll gy 1 3E25 Wil 1 Lol el 6 229 of S U 0 40 2 sy
o & o 81 Sy 830V ity I Ll 6 51 T s &) oy s o Ea5
JE G o B 1S 1S Sy oy e ) o 1 ey kel W G 3B ) 1T Ly
S ey cxeded) Bamag 51 Dl [y ) olsy laall of 4 g3 il 22

[ACGRVIC ISR CRUICT IS PV S O - S R O S W U

Dalam sahih Muslim terdapat dalam al-Kitab: Salat al-‘idain, al-Bab:
Zikru ibahati khurdj al-Nisa’ fi al-‘Idaini ila al-Musalla, no hadis 1475; Dalam
Sunan al-Nasai terdapat dalam al-Kitab: al-Haid wa al-Istihadah, al-bab: Syuhud
al-Haid al-‘idaini wa da‘wah al-muslimin, nomor hadis: 387; Dalam Sunan al-

Darimi terdalam dalam al-Kitab al-Salat, al-bab: Khurtj al-Nisa’ fi al-‘idaini,
nomor hadis 1559.

163



dan terlibat dalam berdakwah di tengah-tengah kaum muslimin).
Kata -4 dalam terminologi Al-Qur’an terkadang digunakan

menunjuk makna ‘harta benda’.! Dengan begitu, maka berérti,
bahwa Rasulullah menerapkan doktrin Al-Qur’an terkait status
perempuan yang berbeda dengan doktrin Jahiliyyah dan
masyarakat Ahli  kitab sebelumnya yang memosisikan
perempuan sebagai barang warisan, dan tidak mempunyai hak-
hak kepemilikian. Pada akhir penafsiran ayat, ibn ‘Asydr
menjelaskan perbedaan bacaan pada kata oss.; Jumhur

(mayoritas ulama) membaca dengan mabni ma’lim, sedang ibn
Kasir, Abu ‘Amr, Abu Bakr dari ‘Asim, dan Abu Ja’far membaca
dengan mabni majhal.! g

Struktur penafsiran di atas berbeda dengan penjelasan ibn
Kasir, al-Maragi, Wahbah yang cenderung menafsirkan secara
struktural murni, tanpa adanya kontekstualisasi. lbn Kasir
menyatakan bahwa dengan kebaikan, kemurahan, dan rahmat-
Nya, Allah menerima amal baik hamba-Nya, baik laki-laki
maupun perempuan dengan syarat iman, dan akan dimasukkan
surga dan tidak didhalimi sedikitpun.> Al-Maragi menafsirkan
ayat tersebut, bahwa orang lelaki maupun perempuan yang
berbuat kepantasan/kesalihan, sesuai dengan kebaikan akhlak
dan berguna bagi lingkungan sosialnya, berdasarkan keimanan,
maka mendapat pahalanya secara adil, tidak dikurangi
sedikitpun. Selanjutnya, ia menegaskan bahwa keislaman
(sebagai muslim) saja tidak cukup membawa amal salih untuk
masuk surga, akan tetapi harus ada ketulusan (iman yang yakin)

T Al-‘Allamah al-Ragib al-Asfafianty, Mufiadat Alfaz Al-Qur’an, IV
(Dimasga: Dar al-Qalam, 2009), 300.

" lbn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tatwir, Jilid 11, juz 2, 210.
2 lbn Kasir, Tafsir al-Qur’an al-‘Yzim, Juz 1, 572.
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dan bersungguh-sungguh dalam beramal.?

Sementara, Wahbah menyatakan, bahwa ayat tersebut
merupakan perbandingan dan pemenuhan asas keadilan atas ayat
sebelumnya. Menurutnya, ayat itu bermakna, bahwa barangsiapa
yang beramal salih yang dengan perbuatan itu ia memperbaiki
dirinya, baik laki-laki ataupun perempuan, ia beriman kepada
Allah dan hari akhir, mereka akan masuk surga dan mereka tidak
akan dianiaya atau dikurangi amalnya sedikitpun, sekalipun
amalnya remeh dan kecil sekali.> Tampaknya, ibn Kasir dan
Wahbah dalam membahas sabab nuzul dan korelasi ayat, hanya
lebih fokus pada ayat sebelumnya, yaitu ayat 123.

c) Aplikasi teori maqgasidiy

Magsad ayat di atas diperoleh melalui analisis korelasi
eksternal, yaitu setting budaya yang melingkungi turunnya ayat.
Dengan begitu, maka ayat di atas membawa pesan bahwa
mukminin-mukminat memiliki akses yang sama dalam hal
bekerja dan perlindungan hukum--sebagaimana di masa
sebelumnya tidak dilindungi--untuk memperoleh dan menikmati
hasil kerjanya, baik di dunia maupun di akhirat.

Dari penafsiran di atas dapat dicatat, bahwa: pertama, ibn
‘Asyiir melakukan analisis siyag  al-kalam  (konteks
pembicaraan) dengan mencermati mundasabah internal ayat
dalam pengembangan makna ayat; kedua, ia juga
mengembangkan metode ma’sii- melalui pengaitan dengan hadis-
hadis yang relevan dan Kkontekstual; ketiga, ia berusaha
menangkap makna teleologis ayat melalui tangkapan visi Al-
Qur’an yang mencanangkan sebuah ideal (=¥ ) keadilan bagi

2 Ahmad Mustafa al-Maragi, Tafsir al-Maragi, Jilid 11, Juz 5, (Dar al-
Fikr, t..), 166.

2 al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” Jifid 111, Juz 5, 296.
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kaum perempuan dalam kehidupan ini melalui komparasi dan
analisis konfrontasi terhadap tradisi dan doktrin-doktrin agama
terdahulu sebelum Islam.

Dari gaya tafsir magasidiynya, ia mengembangkan
pemaknaan dengan kontekstualisasi pada realitas historis masa
turun Al-Qur’an yang ditarik ke belakang hingga masa pra Islam;
tetapi, ia belum memberikan imaginasi untuk kontekstualisasi ke
depan, terutama masa mendatang, misalnya, era kontemporer
seperti sekarang. Tugas elaborasi imaginer makna atau pesan
teleologis memang dipikul oleh generasi mufassirin berikutnya,
tetapi dari sisi semangat ayat (makna intensial) sudah dapat
menunjukkan bahwa kehidupan relasional-interaksional antara
laki-laki dan perempuan sudah seharusnya dibangun dalam
berbagai konteks, misalnya bermasyarakat, berbangsa, dan
berkeluarga.

d) Kontribusi tafsir magasidiy dalam pengembangan makna
teleologis-futuristik

Penangkapan makna teks ayat yang menggunakan analisis
siyaq al-kalam, mencermati munasabah internal dan eksternal,
serta korelasi dengan hadis-hadis Nabi yang lazim dikenal
dengan tafsir bi al-ma 'sar dapat ditemukan makna intensial ayat
yaitu semangat dalam ‘persamaan kedudukan/derajat’ antara
laki-laki dan perempuan dalam bidang aktifitas kehidupan
ekonomi keluarga. Sedangkan analisis konteks sosio-kultural
masa turun ayat yang selanjutnya ditarik ke depan menuju
konteks perkembangan kultural berikutnya melalui analisis
pesan-pesan ayat hasil penafsiran para mufassirin sebelumnya
dapat ditemukan makna teleologis ayat bahwa pesan persamaan
hak-hak perempuan dengan kaum lelaki dapat diaplikasikan
dalam berbagai domain kehidupan.

Adapun terkait dengan kehidupan keluarga, maka
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perempuan sudah sewajarnya mendapat akses untuk berkiprah
dalam dunia kerja sesuai potensi yang dimiliki dan berhak untuk
mendapat harta hasil kerjanya. Terkait dengan kewajiban
memberi nafkah antara suami dan istri, maka sudah sepatutnya
antara suami dan istri menjalin relasi yang berkemitraan sesuai
hasil kesepakatan berdua. Konsep persamaan laki-laki dan
perempuan dalam beramal salih sudah didengungkan sejak Islam
di Makkah dan diteguhkan kembali di Madinah.

b. Ayat tentang kepemilikan harta dalam rumah tangga

1) Q.S. al-Nisa’/4: 4.
a) Teks dan terjemah ayat

(8) G ot 3851 i gr 2 50 10 G B8 42 52600 2 g

Berikanlah maskawin (mahar) kepada para wanita (yang kamu
nikahi) sebagai pemberian dengan penuh kerelaan. Kemudian
jika mereka menyerahkan kepada kamu (para suami) sebagian
dari maskawin itu dengan senang hati, maka makanlah (ambillah)
pemberian itu (sebagai makanan) yang sedap lagi baik akibatnya
(Q.S.al-Nisa’/4: 4).

b) Deskripsi dan analisis tafsir ayat

Ibn ‘Asylir mengawali penafsiran ayat tersebut dengan
mengkontekskan pada kejadian di masa Jahiliyah, berupa dua
sosok yang selalu diperlemah kondisinya, yaitu anak yatim, dan
perempuan, dengan cara mencurangi haknya, karena itu Al-
Qur’an menjaga keduanya dengan diawali pesan tentang hak
perempuan dalam masalah harta yang harus diberikan padanya.
Al-Qur’an menjadikan hukum nikah sebagai mediator di antara
dua hak tersebut, harta perempuan, dan harta anak yatim, dengan
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cara analisis munasabah melalui pola ataf. Menurut ibn ‘Asyir,
huruf penghubung (‘ataf) 5 pada awal ayat menunjukkan adanya

hubungan konten pesan dengan ayat sebelumnya, yaitu tentang
kewajiban berbuat adil terhadap harta anak-anak perempuan
yatim (.45 i) 1sT: Q.S. al-Nisa’/4: 2). Kondisi demikian,

disebut sebagai mundsabah intigal> ltu berarti bahwa ayat 3
keempat ini berbicara tentang harta yang telah dimiliki oleh para
istri, berupa maskawin, yang harus diperlakukan secara adil oleh
para suami.? 4

Sapaan ayat tersebut tertuju pada suami, wali, dan penguasa
terkait urusan tersebut. Selanjutnya ibn ‘Asyiir menjelaskan
maksud urutan sasaran sapaan ayat itu. Pertama-tama, tertuju
kepada suami dengan dasar agar para suami itu tidak menjadikan
sikap malu dan lemahnya perempuan sebagai alasan
meremehkan hak-haknya, atau agar para suami itu tidak
menjadikan kebutuhan perempuan untuk menikah itu untuk
mendapatkan  penanggungjawab  dirinya sebagai alasan
menggugurkan  mahar. Jika suami tidak menunaikan
kewajibannya tersebut, maka para wali diberi hak menuntut
kepada suami untuk menentukan jumlah maskawinnya. Perintah
memberikan maskawin itu tertuju kepada para suami merupakan
pendapat ibn ‘Abbas, Qatadah, ibn Zaid, dan ibn Juraij yang

2 \bn ‘Asyiir, al-Tahrir wa al-Tarwir, 229.
2 Menurut penulis, suami harus mngakui bahwa istri punya hak untuk

memiliki harta secara independen dan tidak boleh dirampas oleh suami, yang
secara analogis, bahwa istri memiliki harta benda selain dari pemberian
maskawin oleh suami tersebut, misalnya, dari hasil kerjanya, hasil kewarisan dari
kerabatnya atau dari manapun yang sah tidak boleh dinafikan oleh suami dalam
konteks kehidupan berumah tangga. Penggunaan/pemakaian harta istri haruslah
seizin istri sebagaimana istri harus mintak izin dalam menggunakan harta suami.
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menegaskan, bahwa, ayat ini menetapkan penyerahan mahar
sebagai ketentuan agama. Oleh karena itu, mereka menjadikan
mahar sebagai rukun dalam pernikahan Islam. Ketentuan ini
terdapat dalam berbagai ayat Al-Qur’an, sebagaimana firman
Allah 2z 801 25T (Q.S.al-Nisa’/4: 24) .2

Ibn ‘Asyiir menjelaskan bahwa mahar merupakan tanda
untuk membedakan antara pernikahan dengan pergundikan. Pada
masa Jahiliyah, seorang suami memberi sejumlah harta kepada

wali perempuan (calon istri) sebagai pemanis (Gisi-) dalam

komunikasi, dan perempuan itu tidak mengambil sedikitpun,
sehingga ayat &t.. s 15l ini turun untuk membatalkan budaya

tersebut dan menggariskan (sebuah syariat) bahwa harta yang
diberikan oleh suami haruslah diterima oleh, dan menjadi milik,

istrinya secara sah (4£), tidak boleh dimiliki oleh walinya.

lbn ‘Asylir juga menjelaskan sekelompok orang yang
berpendapat bahwa sasaran khizab (sapaan) ayat tersebut tertuju
pada para wali. Pendapat tersebut didasarkan pada riwayat yang
bersumber dari Abu Salih, bahwa terdapat kebiasaan orang Arab
memakan harta mahar/maskawin perempuan perwaliannya,
kemudian Islam menolaknya. Dari Hadrami, bahwa khitab ayat
tersebut tertuju kepada orang-orang yang melakukan nikah
syigar, yaitu orang yang menikahi perempuan dengan imbalan
perempuan lain untuk dinikahkannya.> Pemahaman demikian,
menurut ibn ‘Asyiir berdasar dilalah isyarah bukan lafaz yang
sarih.

2 Ibn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tarmwir, Jilid 11, Juz 4, 229-230.
2 lbn ‘Asyiir, al-Tahrir wa al-Tafwir , Jilid 11, Juz 4, 230.
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Kata <tz merupakan bentuk jamak dari s yang berarti
maskawin (mahar). la berakar dari dasar & .~ yang berarti

‘benar/serius’ sehingga maksudnya ialah, bahwa maskawin itu
sebagai simbol yang pesannya adalah sebagai pembenar atas janji
sang suami untuk menikahinya secara tulus. Kata a3 diartikan

sebagai pemberian yang tulus tanpa mengharap gantinya.> la
dibaca dengan nasab berposisi sebagai kal (keterangan keadaan)
dari wui- . Dibenarkan juga kalau i’rab nasabnya itu karena

sebagai masdar (maf‘ul liajlih) yaitu merupakan alasan dan
tujuan dari kata kerjanya (yaitu memberikan maskawin),
sehingga  pemberian  tersebut  dimaksudkan  sebagai
penghormatan. Atas dasar itu pula, Ibn ‘Asyiir menepis
pemahaman, bahwa maskawin adalah sebagai imbangan dari
(penghalalan) layanan seksual seorang istri untuk suaminya.?

Di sini, ibn *Asylir menemukan magsad dari maskawin bagi
istri tersebut, yaitu sebagai ‘apresiasi suami terhadap istrinya’,
maka tentu hal itu merupakan awal yang baik bagi upaya
menjalin relasi rumah tangga. Berbeda dengan pandangan
banyak fukaha dan mufassir yang mengatakan bahwa pemberian
maskawin itu bertujuan sebagai penghalalan fungsi istimta*
(pemuasan seksual) seorang suami dari istrinya.

Tegasnya, maskawin yang diterimakan oleh suami kepada
istrinya bermakna bahwa istri adalah sosok manusia yang
menjadi unsur (elemen) pokok keluarga (sebagai mitra suami)
yang berhak mempunyai harta yang sah (simbolisme perolehan

2 Di sini menolak tradisi nikal syigar di era Jahiliyah.
2 lbn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tabwir, Jilid 11, Juz 4, 230.
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maskawin) dan tidak boleh dimiliki begitu saja oleh sang suami,
tanpa seizinnya. Kemudian setelah itu, hemat penulis, seandainya
istri mempunyai skill entrepreneur tertentu, lalu dengan (harta)
maskawin yang dimilikinya itu dijadikannya sebagai modal
usaha, dan kemudian berhasil memiliki harta yang banyak, maka
semua hasil itu adalah milik sah sang istri yang selanjutnya
pentasarufannya terserah olehnya, apakah untuk membantu
kebutuhan keluarga, dalam arti membantu suami dalam
kewajiban membiayai keluarga, atau disimpan sebagai miliknya
sendiri secara otoritatif yang penggunaannya tergantung seorang
istri tersebut.

Sementara itu, ibn Kasir, dalam konteks tafsir ayat ini lebih
memberi pengayaan pada makna kata nihlah dengan
menyandarkan pada pendapat para sahabat.> Selanjutnya, iapun
beralih untuk menjelaskan kata & G+ sebagai obat hati atau

penenang yang penuh berkah. Pemaknaan tersebut didasarkan
pada riwayat dari Ali bin Abi Talib.

Selanjutnya, Al-Maragi menyatakan bahwa sasaran khitab
ayat tersebut tertuju kepada para suami. la berpendapat bahwa
pemberian maskawin itu merupakan tanda cinta-kasih antara
seorang suami terhadap istrinya, serta menunjukkan kuatnya
hubungan keduanya dalam menjalin hubungan dalam rumah
tangga. al-Maragi juga menjelaskan bahwa pemberian
(maskawin) tersebut sudah membudaya dalam masyarakat, dan
bahkan tidak hanya berupa maskawin saja, namun ada hadiah-

2 Menurut Ibn Abbas, nizlah bermakna mahar; Sayyidah ‘Aisyah
menafsirkan dengan kewajiban; Ibn Juraij memaknai sebagai kewajiban yang
disebutkan.lbn Kastr, Tafsir al-Qur’an al-‘Azim, Juz |, 462.
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hadiah penyerta yang lain, seperti berupa pakaian, maupun
makanan.? 0

Tafsir al-Maragi tersebut berproses sangat simpel yaitu
bersifat deskriptif-analitis, yaitu langsung menjelaskan makna
struktural ayat sambil menetapkan poin pesan ayat, yaitu konsep
nizlah dalam pemberian sebuah maskawin. Al-Maragi langsung
mengungkapkan makna semantik kata niklah (il<) tersebut untuk

memperdalam pesan pemberian maskawin oleh suami. Hasilnya
adalah, seperti di atas, bahwa maskawin harus merupakan
pemberian yang murni, tanpa tendensi lain-lain dari ikatan cinta
kasih dan penghormatan suami terhadap istrinya. Al-Maragi
tidak melakukan analisis munasabah ayat, atau bahkan budaya
yang melatarbelakangi turunnya ayat tersebut, sehingga tidak
mempunyai peluang menjelaskan magsad ayat.

Sementara, Wahbah al-Zuhailt menjelaskan dua pandangan
tentang sasaran khitab ayat tersebut. Pertama, pesan ayat tersebut
ditujukan kepada suami. Pendapat tersebut merujuk pada
pendapat ibn Abbas. Kedua, pesan ayat tersebut tertuju kepada
para wali perempuan. Pandangan itu mengacu pada hadis yang
diriwayatkan oleh Abu Hatim. Wahbah menyatakan bahwa
halalnya kemaluan istri bergantung pada adanya mahar yang
tetap, namun ia segera menyusuli pendapatnya itu dengan
menyatakan, bahwa mahar bukanlah sebagai harga (_2,) dari

kemaluan wanita yang didinikmati sang suami.® la memaknai
pemberian mahar kepada perempuan sebagai tanda ikatan kasih

3 al-Maragi, Tafsir al-Maragf, t.£9Jilid 11, juz 4, 184.
3 al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” Jiltd 11, Juz 4, 573.
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sayang di antara suami istri, bentuk cinta, pemuliaan dan
penghormatan kepada perempuan.? 2

Ulasan tafsir ibn ‘Asyir berbeda dengan tiga tokoh tafsir
tersebut. Starting point pengulasan ayat dimulai dengan analisis
munasabah sebagaimana di atas, sehingga kehadiran ayat punya
misi utama yaitu menolak tradisi yang meletakkan istri-istri
dalam rumah tangga sebagai pihak yang kurang berhak memiliki
atau menerima harta. Sebaliknya, istri memiliki otoritas
kepemilikan harta sebagaimana mestinya.

Selanjutnya, ibn ‘Asytr beralih pada pembahasan tentang
‘akad nikah’. Akad nikah itu sendiri otomatis-praktis melahirkan
ikatan/perjanjian agung berupa perpaduan hak dan kewajiban
antara suami dan istri dalam membentuk pergaulan hidup rumah
tangga yang selanjutnya menjadi halal kalau keduanya
melakukan hubungan seksual-biologis, semata-mata bukan
karena suami telah memberikan maskawin kepada istrinya.
Sebab, logikanya, seandainya karena maskawin, maka niscaya
harus ada pengulangan terus-menerus pemberian maskawin
tersebut seiring dengan berulangnya pemanfaatan/istimta*
(pelayanan seksual) sang istri tersebut. Jadi, pemberian
maskawin oleh suami memang merupakan hukum pokok yang
diperintahkan oleh Allah dalam rangka untuk memuliakan
istrinya.> Tegasnya, miskin adalah 3imbol penghormatan suami
terhadap istri, bukan simbol pembelian jasa pelayanan seksual
sang istri terhadap suaminya.

Alasan magasidiy itu dapat dimengerti dari konteks kondisi
tradisi Jahiliyyah yang jelas-jelas mensubordinasi kaum
perempuan, yaitu  mengkhawatirkan  budaya  tersebut

3 al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” Jifid 11, Juz 4, 569.
3 lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J8z 4, 231.
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dilanggengkan dalam kehidupan keluarga Islam. Oleh sebab itu,
syariat Islam mematahkan kesan budaya Jahiliyyah yang
mendiskreditkan istri dalam keluarga untuk kemudian, sebagai
intensi/nawacita ayat, mengharuskan agar istri tersebut
dimuliakan dalam keluarga dengan simbolisme pemberian
maskawin oleh suaminya dalam ‘aqd (perikatan) nikah.

Akhirnya, dapat dicatat di sini dan dimengerti, bahwa
maskawin yang diterima oleh istri adalah menjadi harta miliknya

yang sah dan halal, sebagai apresiasi dari suaminya (i), dan
selanjutnya harta maskawin tersebut menjadi haram dimiliki oleh
wali ataupun suaminya.

Selanjutnya adalah tentang frase i &, .o t2 \;'<3 Hb o)
maka kata ganti tunggal dalam kata <. dirujukkan secara takwil
pada kata °,sil’ sebagai ganti kata penunjuk <, yaitu
maskawin/ —l. yang pada dasarnya adalah berbentuk jamak.

Hal itu menjadi biasa dipergunakan sebagaimana dalam syair,
dan merupakan bagian dari suatu uslib (gaya bahasa) yang
bagus. Kemudian kata w.i (hatinya) adalah sebagai kata benda
jinsiah (genus) yang dapat dipahami dengan konteks tunggal
ataupun plural. la dibaca nasab karena berfungsi sebagai tamyiz
(penjelas keadaan subyek: yaitu para istri).

Penggunaan pola ungkapan tamyiz menyimpan makna
retoris yang lebih dalam dan mengena daripada pola redaksi

biasa, seperti perbedaan antara ungkapan L.z ) lazsly dan ezl
b <=, Dengan demikian, makna yang dapat dikembangkan

dari ungkapan di atas adalah, ‘jika para istri tersebut memberikan
sebagian dari maskawinnya (yang mereka terima) untuk kalian
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(suami) dengan rela hati, tanpa tertekan dan rasa takut’,....maka
makanlah...”. Menurut ibn ‘Asyir, dalam redaksi tersebut

terdapat isti ‘arah, yaitu penggunaan kata .. - > yang asalnya
menunjuk makna bau-bauan, harum-enak, dan selanjutnya

dipakai untuk menunjukkan sifat dan kondisi hati yang lega dan
tidak resah.

Selanjutnya, ungkapan ayat & G.:s 54, adalah menunjuk
kebolehan menggunakan, memanfaatkan, ataupun memakan
harta maskawin istri. Kata »,& yang artinya ‘maka, makanlah
kalian (para suami) maskawin pemberian istrimu’ merupakan
bentuk perintah yang bermakna kebolehan atau halal (i),

Maksud kata ‘memakan’ yaitu mengambil manfaat sesuatu
secara sempurna, sehingga tidak ada tuntutan mengembalikan
lagi pada yang empunya/yang memberi, dan itu berarti memiliki
secara sempurna.’ 4

Tafsir ibn ‘Asyiar tersebut dapat diperluas pemaknaannya,
yaitu jika istri secara sah memberikan sebagian maskawin untuk
suami, walaupun tidak untuk dimakan, misalnya sebagai modal
usaha dan lain-lain, maka sah bagi suami untuk
mentasarufkannya. Begitu juga sah untuk membiayai anak-
anaknya’.

Lain halnya dengan Wahbah yang menjelaskan penggunaan
kata Jsi (memakan) dikarenakan pada umumnya penggunaan

harta adalah untuk dimakan. Namun demikian, ia menegaskan
bahwa hal itu mencakup makna yang lebih umum, yakni

3 lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid 11, J6z 4, 232.
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memanfaatkan dalam berbagai bentuk.> Ungkapan i Gas
adalah menjadi keterangan keadaan atau hal (J-) dari
pelaksanaan makannya para suami; bahwa s G:s adalah g4
aile dad Losg by ISV 1L s (yaitu makan dengan suasana yang

lezat tanpa tersendat dan baik akibatnya, tanpa ada kekhawatiran
dan beban).

Menurut ibn ‘Asyir, kedua kata tersebut berposisi sebagai
penguat (+s3), sehingga secara keseluruhan dapat dijelaskan,

bahwa harta istri yang diberikan kepada suami secara ikhlas
dapat dimiliki suami atau dimanfaatkan dengan sempurna,’
tanpa tuntutan yang membebani yang seandainya harta tersebut
dipergunakan sebagai modal usaha oleh suami yang berakhir
dengan pailit, maka istri tidak dapat menuntut gantinya. lbn
‘Asylir mengeksplorasi banyak pendapat fukaha, baik dari
kalangan sahabat maupun ulama berikutnya tentang hukum
mempergunakan harta maskawin istri tersebut; Jumhur
membolehkan suami secara mutlak sehingga istri tidak boleh
meminta kembali; Syuraih dan Abdul Malik bin Marwan
membolehkan minta kembali dengan syarat jaraknya dekat
dengan penghilangan harta tersebut oleh suami. Ibn ‘Asyar
mengutip pendapat, bahwa Umar bin Khattab menulis instruksi
kepada semua hakimnya, bahwasannya ‘para istri yang
memberikan harta maskawinnya kepada suami itu boleh jadi atas
dasar suka, dan boleh jadi karena terpaksa; maka, siapa saja istri

3 al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” Jiid 11, Juz 4, 569.
3 lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid 11, J6z 4, 232.
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yang meminta kembali pemberiannya kepada suami, maka itu
adalah hak dia".? 7

Dari pendapat ibn ‘Asytr sendiri tampak bahwa suami dapat
menggunakan harta maskawin istrinya asal dilakukan melalui
transaksi hibah secara suka-rela yang menunjukkan bahwa suami
dan istri dapat berkolaborasi/bermitra dalam penggunaan harta
keluarga. Artinya, harta istripun jika memang direlakan, dapat
dimanfaatkan untuk usaha ekonomi keluarga untuk kebutuhan
keluarga.

c) Aplikasi teori magqasidiy

Ibn *Asyiir menemukan magsad pemberian maskawin untuk
istri sebagai ‘apresiasi terhadap istri’, sebagai mitra keluarga
yang berhak atas pengelolaan harta. Berbeda dengan pandangan
banyak fukaha yang mengatakan bahwa maskawin bertujuan
penghalalan fungsi iszimta‘ istri bagi suaminya. Dalam
penafsiran ayat tampak bahwa ibn ‘Asyiir mendapatkan magsad
dari maskawin tersebut melalui analisis struktur ayat dengan
pendekatan nuansa bahasa yang dipadukan dengan analisis
konteks budaya yang melatarbelakangi turunnya ayat sehingga
tampak jelas tujuan pesan ayat.

Selain itu, dari paparan di atas, dapat dipahami bahwa ibn
‘Asylir membangun konsepsi tentang relasi suami-istri dalam
dunia ekonomi, terutama dalam bidang norma/etos pengelolaan
harta benda dalam keluarga. Bahwa tidak harus suami yang
menginisiasi usaha ekonomi dan permodalannya sebagaimana
pemahaman sepihak dari redaksi ayat .....L.\ Je Ol Jl ).

Tetapi, istri pun dapat berpartisipasi dalam usaha ekonomi
keluarga, termasuk permodalannya. Bahkan, jika memang istri

3 lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid 11, Jbz 4, 233.

177



yang lebih mempunyai skill dan profesionalitas usaha dan
usahanya berhasil mendapatkan kekayaan, maka dapat secara sah
menjadi sumber pemenuhan kebutuhan keluarga. Pola relasi
ekonomi demikian tampak sebagai pola partisipatorik
(kolaborasi-kemitraan).

Tegasnya, penemuan magsad dari maskawin sebagai simbol
kepemilikan istri terhadap harta adalah melalui analisis konteks
historis tradisi Jahiliyah yang memosisikan perempuan sebagai
obyek/pembantu suami/milik suami; komparasi dengan pendapat
para fukaha dan mufassirin sejak sahabat hingga ulama masa
kini; juga melalui analisis struktur dan frase ayat; juga
menggunakan pendekatan analisis semantik-simbolik yang
mampu menangkal pemaknaan sempit tentang maskawin
menjadi suatu yang bermakna maqasidiy yaitu sebagai ikatan
kerelaan suami terhadap hak-hak milik istrinya yang selanjutnya
keduanya dapat bermitra dalam membangun ekonomi keluarga
yang berkesetaraan dan berkeadilan.

d) Kontribusi tafsir magasidiy dalam pengembangan makna
teleologis-futuristik

Berdasarkan analisis semantik-simbolik, makna intensial
ayat adalah bahwa maskawin yang diterima oleh istri adalah
menjadi harta miliknya yang sah dan halal, sebagai apresiasi dari
suaminya, dan selanjutnya haram/tidak diperbolehkan untuk
dimiliki oleh wali ataupun suaminya. Dari situ pula tampak
makna psikologis ayat (sebagai fenomena sifat keadilan Allah)
bahwa perempuan memiliki hak harta benda sebagaimana suami
dalam keluarga yang dengan itu masing-masing memiliki nilai
kemandirian sebagai manusia yang harus saling menghormati
dalam jalinan hidup keluarga. Keduanya mempunyai kesempatan
untuk berkontribusi dalam memperoleh kebaikan dalam harta
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miliknya, dan segala aktivitas untuk kepentingan keluarga,
misalnya; bagi istri yang tidak bekerja secara formal, maka
pekerjaan dalam rumah tanggapun harus mendapatkan nilai
penghargaan sebagai hasil kerjanya dalam keluarga, sehingga
keduanya berpeluang mendapatkan kebaikan secara bersama-
sama. Selanjutnya, suami dapat menggunakan harta maskawin
istrinya, asal dilakukan melalui transaksi hibah secara suka-rela
yang menunjukkan, bahwa suami dan istri  dapat
berkolaborasi/bermitra dalam penggunaan harta keluarga.
Artinya, harta istripun jika memang direlakan, dapat
dimanfaatkan untuk usaha ekonomi keluarga, untuk kebutuhan
keluarga.

Sedangkan makna ekstensial ayat diperoleh melalui analisis
kontekstual dengan melihat latar belakang sosio-kultural
turunnya ayat dimana para istri adalah sebagai milik suami secara
total yang menjadi beban bagi suami untuk menghidupinya
bersama anak-anaknya, sehingga suami lah sebagai pihak yang
bekerja, sementara istri harus di rumah mengawasi harta suami
dan anak-anaknya. Dan konsep seperti ini juga masih muncul dan
hidup di lingkungan keluarga muslim dewasa ini sebagaimana
dilanggengkan oleh para khatib dalam khutbah dan nasihat
pernikahan.? Tradisi demikian jelas kdrang menghargai posisi
perempuan (istri) dalam keluarga, persis sama halnya dengan
konsep bahwa istri layaknya budak dari suaminya.

Ayat di atas, dalam konteks perintah memberikan maskawin
kepada istri, adalah menepis tradisi keluarga Jahiliyah yang

3 Abd Syakur dkk., “Nilai-nilai &ender dalam Khutbah Nikah: (Studi

Nalar Gender Para Khatib dan Penceramah Nikah di Surabaya),” Penelitian
(Surabaya: UIN Sunan Ampel Surabaya, 2019), 96-99. lihat juga Abd Syakur,
Rochimah Rochimah, dan Muflikhatul Khoiroh, “Nalar Gender Para Khatib
Nikah di Surabaya,” PALASTREN Jurnal Studi Gender 13, no. 1 (2020).
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mengekang dan menekan kaum perempuan ke pojok kehidupan,
tidak perlu belajar untuk menjadi pintar,® dan tidak perlu bekerja
untuk memiliki harta benda. Ibn ‘Asyir telah sangat detail dan
cerdik dalam menganalisis ayat, yaitu mencermati pendapat para
mufassir, terlebih para fukaha, tentang definisi maskawin dan
fungsinya dalam konteks membangun rumah tangga yang
ternyata banyak yang berpandangan sama, bahwa maskawin
dimaknai sebagai nilai jual istri untuk menjadi milik suami yang
kesannya bahwa istri telah dibeli menjadi miliki suami, sehingga
hak-haknya telah diadopsi oleh suami. Pemahaman demikian
ditolak oleh ibn ‘Asylir sebagaimana statemennya bahwa
maskawin pemberian suami adalah milik sah istri atas nama
kewajiban agama dan berarti memberi peluang pada istri untuk
berkontribusi melalui miliknya itu untuk kebaikan keluarga,
modal usaha dan lain-lain, namun suami dapat menggunakan
harta maskawin istrinya itu asal dilakukan melalui transaksi
hibah secara suka-rela yang menunjukkan bahwa suami dan istri
berpeluang untuk dapat berkolaborasi/bermitra  dalam
penggunaan harta keluarga.

Secara teleologis, makna ekstensial ayat berdasar temuan
magqasid ayat yaitu semangat untuk mempersamakan hak suami
dan istri dalam memiliki harta. Dengan harta tersebut dapatlah
keduanya bersepakat untuk bersekutu dalam membiayai
keberlangsungan  keluarganya.  Hal  demikian, dapat
dikontekstualisasikan dengan realitas kultural masyarakat
sekarang, khususnya di Indonesia, bahwa perempuan (istri) telah
berpeluang dalam dunia kerja baik dalam sektor swasta maupun

3 Pernyataan demikian masih teflontar dalam ceramah khutbah nikah
oleh khatib, lihat Syakur, “Nilai-nilai Gender dalam Khutbah Nikah: (Studi Nalar
Gender Para Khatib dan Penceramah Nikah di Surabaya).”
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negeri, pertanian maupun perdagangan, sebagai karyawan
ataupun usaha sendiri, sehingga dapat memiliki hasil kerja
berupa harta kekayaan.

Fenomena demikian terkadang menjadi polemik, terutama
tentang status harta istri, apakah otomatis menjadi milik suami,
ataukah milik mandiri sang istri. Dalam konteks demikian, tidak
jarang terjadi cek-cok atau keributan, dan bahkan menjadi
pemicu keretakan keluarga. Berdasarkan hasil tafsir magasidiy
melalui analisis siyaq al-kalam dan korelasi internal antar-teks
ayat berupa semangat ayat (intensi/magsad ayat) serta analisis
intertekstual dan kontekstual ayat ditemukan makna imaginer
bahwa suami yang bekerja harus bermitra dan berkomunikasi
secara adil dengan istrinya yang mempunyai peluang kerja, dan
hasil kerja istri adalah menjadi miliknya secara sah/legal; Dan
dari situ, harta istri dapat ditasarufkannya sebagai biaya dalam
membangun keluarga bersama dengan suami, sehingga bangunan
keluarga dapat mengambil pola relasi kemitraan yang
berkesetaraan.

2) Q.S. al-Nisa’/4: 7
a) Teks dan terjemah ayat

S A 2 G O ogh A7 G Lol e Ts SN 9 5 G Load Jiasl

(V) Cogis sl

Kaum Laki-laki memiliki hak bagian dari harta peninggalan ibu-
bapak dan kerabatnya, dan para wanitapun memiliki hak bagian
dari harta peninggalan ibu-bapak dan kerabatnya, sedikit ataupun
banyak, menurut bagian yang telah ditetapkan (Q.S. al-
Nisa’/4:7).
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b) Deskripsi dan analisis tafsir ayat

Ibn *Asyiir menyatakan bahwa ayat di atas merupakan poin
awal, starting point, sekaligus sebagai simpulan dari uraian ayat
sebelumnya, berupa hukum wajibnya memberikan harta anak-
anak yatim perempuan, dan sekaligus sebagai entrypoint bagi
hukum kewarisan, sebagaimana ayat berikutnya, yaitu Q.S. al-
Nisa’/4:11.* 1Ibn ‘Asyir menjelaskaf korelasi ayat tersebut
dengan ayat-ayat sebelumnya, yaitu tentang tradisi Jahiliyyah,
dimana, keluarga yang kuat akan memenangkan dalam mendapat
harta waris, sementara yang lemah dikalahkan. Dalam
pembagian warisan, anggota keluarga yang lemah, misalnya,
pada umumnya terdiri atas anak-anak yatim, terlebih yang
perempuan, tidak mendapatkan bagian; dan andaikata diberi
bagian, maka tetap dikuasai oleh yang kuat atas nama sebagai
wali.4 !

Ayat-ayat sebelumnya mendeskripsikan tradisi demikian,
dan Islam datang membongkarnya. Termasuk yang rentan untuk
diperlemah dan akhirnya menjadi beban yang dipikul oleh pihak
yang kuat adalah para (yatim) perempuan. Seandainya, pada
waktunya nanti, ia meminta bagian hartanya yang sementara
waktu itu dikuasai oleh walinya, para lelaki, maka justru
dimusuhi dan akhirnya diterlantarkan, sehingga menjadi beban
bagi orang-orang lain. Begitu sulitnya nasib para perempuan,
sehingga melalui ayat ini, Islam mengikis tradisi tidak adil
tersebut (melanggar fitrah). Ayat tersebut beranjak mendudukkan

NSRRI L

4 Ibn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tartwir, Jilid 11, Juz 4, 247.
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para perempuan (terutama para yatim) sebagai pemilik hak
kewarisan yang telah ditentukan bilangannya.

Selanjutnya, ibn ‘Asyiir menyatakan bahwa dalam Islam,
aturan kewarisan merupakan prinsip pokok kehidupan keluarga.
Pada era Jahiliyyah, pembagian harta peninggalan (warisan)
dilakukan berdasarkan perwasiatan, dengan tradisi bahwa harta
diberikan kepada para pembesar suku dan orang yang terhubung
secara kekeluargaan dengan mereka dari kalangan yang kuat-
kuat, sehingga terhimpun sebuah persekutuan dalam perikatan
saling melindungi. Konon, jika ada harta peninggalan tanpa
adanya wasiat, maka harta dibagikan di antara anak-anak laki-
laki; Jika tidak terdapat anak laki-laki, maka diberikan kepada
kerabat laki-laki; sementara, yang perempuan tidak mendapat
bagian. Dalam keluarga, para istri tidak menjadi pewaris, dan
sebaliknya, menjadi hal yang diperwariskan.*

Ibn ‘Asylir juga mendeskripsikan budaya yang sudah
melekat di masa Jahiliyyah, bahwa ‘Harta kami adalah untuk
keturunan kami yang memanah dan mengibarkan pedang’. Jika
tidak terdapat anak-anak lelaki, maka pewarisnya adalah
keluarga dekat yang lelaki, seperti paman, anak paman dan anak-
anak lelakinya. Mereka pun memperwariskan anak-anak lelaki
yang diangkat (diadopsi) dan menjadikan orang tua asuhnya
layaknya orang tua kandung sendiri dalam semua hukum
kewarisan.* Selain itu, mereka mémberlakukan kewarisan
terhadap teman atau saudara persekutuan keamanan yang saling
menjaga dan melindungi jiwa masing-masing.*

4 1bn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tatwir, Jilid 11, Juz 4, 248.
4 lbn “Asyiir, al-Tahrir, Jilid 11, J8z 4, 248.
4 Ibn ‘Asyr, al-Tahrir, Jilid 11, Jbz 4, 248.
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Karena kondisi tersebut melanggar fitrah keadilan, namun
sudah kuat melembaga dalam kehidupan, maka setelah Islam
datang tidak serta-merta dapat langsung memberlakukan pola
kewarisan Islam di antara kaum muslimin di Makkah, karena
kuatnya tradisi Jahiliyyah seperti di atas. Namun, ketika kaum
muslimin hijrah ke Madinah, maka kewarisan didasarkan atas:
pertama, ikatan hijrah, dimana satu sama lain saling mewarisi;
kedua, ikatan sumpah persekutuan; ketiga, perikatan kewarisan
yang disetujui bersama; keempat, persaudaraan seiman, yaitu
antara Muhajirin dan Ansor sebagai yang dipersaudarakan oleh
Rasulullah.  Terkait dengan ini, turunlah ayat yang
mendeskripsikan semua itu, yaitu surat al-Nisa’/4: 33, Ul (S,
<Y1 0s3Y o 25 e i (Dan untuk masing-masing (laki-laki
dan perempuan) Kami telah menetapkan para ahli waris atas apa

yang ditinggalkan oleh kedua orang tuanya dan karib-
kerabatnya).

Selanjutnya, kaum muslimin terus berkembang di Madinah
membentuk keluarga muslim dan akhirnya turun ayat kewarisan
yang mendasarkan perwarisan harta peninggalan berdasarkan
kerabat, dan kaum perempuan mendapat hak bagian harta sebagai
pewaris. Demikianlah Islam memberikan kenikmatan dan
kerahmatan bagi masyarakat muslim. Misi kewarisan Islam
tersebut bertujuan menyalurkan harta peninggalan kepada kaum
kerabat atas dasar kelahiran atau keturunan bukan atas dasar
lainnya.* 3

Menurut ibn ‘Asyiir, pesan ayat di atas merupakan
pemberian dasar pertama hak waris terhadap para kerabat
perempuan di Arab. Ayat tersebut bersifat global yang akan

4 Ibn ‘Asyr, al-Tahrir, Jilid 11, J8z 4, 249.
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disusul oleh ayat-ayat rincian hukum waris berikutnya, dan sifat
global tersebut merupakan keistimewaan Al-Qur’an yang
memberi potensi peluang adanya penggantian ataupun
penyempurnaan dengan ayat-ayat penjelas berikutnya. Hal
demikian itu, hikmahnya, adalah membuat hati menjadi tenang
dan mantap dalam menerima hukum-hukum kewarisan Islam,
dan sekaligus memberikan prinsip ajaran pentahapan (- atau

=) dalam pengundangan hukum (kasus kewarisan) Islam.*

Ibn ‘Asyiir mendatangkan keterangan sabab nuzul ayat
tersebut dari al-Wahidi dan juga al-TabarT dari ‘Ikrimah yang
kontennya sebagai berikut:

“Bahwa Aus bin S$abit al-Ansari meninggal dunia dan
meninggalkan seorang istri bernama Ummu Kuhhah. la
mendatangi Rasulullah dan berkata; ‘Wahai Rasul! Suami saya
terbunuh di perang Uhud ketika mengikuti Engkau, dan
meninggalkan dua anak perempuan ini; sementara itu, pamannya
mengambil semua harta peninggalannya, maka bagaimana
pendapat Engkau? Rasul berkata, Demi Allah! tidaklah kedua
anak ini menikah (artinya ketika sudah dewasa/balig) melainkan
keduanya sudah harus memiliki hartanya". Rasul melanjutkan
perkataannya, “Allah akan memberi ketentuan hukum
kewarisannya”. Lantas turunlah surat al-Nisa’/4:11,... & & Koo

~S3Ysl. Kata Jabir bin Abdillah, ketika turun ayat itu, Rasul

berkata, panggilkanlah ke sini perempuan dan saudara lakinya,
paman dari anak-anak yatim perempuan, lalu Rasul berkata
kepada paman dua anak perempuan itu, "Berikan kepada kedua
anak perempuan tersebut dua pertiga (2/3), dan untuk ibunya
seperdelapan (1/8), dan sisanya untukmu". Diriwayatkan,

4 Ibn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tafwir, Jilid 11, Juz 4, 249.
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bahwasanya dua anak laki-laki pamannya itu Suwaid dan
Urfatah. Dan diceritakan lagi bahwasanya dua anak pamannya itu
Qatadah dan ‘Urfazah. Diriwayatkan, ketika Nabi memanggil
pamannya atau dua anak lakinya, kedua anak itu berkata: ‘wahai
Rasulullah kami tidak memberi orang yang tidak bisa naik kuda,
dan tidak menanggung sesuatu, serta tidak mampu mengalahkan
musuh’, maka Nabi berkata, bubarlah atau bubarlah keduanya,
sampai saya tahu yang Allah sampaikan tentang persoalan
perempuan itu semuanya, maka turunlah ayat tersebut.
Diceritakan, ketika turun ayat itu, Nabi mengutus seorang wali
dari dua anak perempuan, lalu Nabi bersabda: “jangan engkau
memisahkan harta benda ayah kedua anak itu, karena Allah telah
menjadikan bagi kedua perempuan itu bagiannya”.*

Dalam menafsirkan ayat tersebut, ibn ¢Asyir berangkat dari
realitas eksternal, yaitu budaya yang melingkungi turunnya ayat,
yang begitu keras dan sulit untuk diubah terkait dengan harta
kewarisan yang dikuasai pihak-pihak yang kuat, yaitu kerabat
laki-laki. Namun, akhirnya, secara bertahap menjadi menguat
dan diikuti karena bersumber dari Tuhan Allah yang dieksekusi
secara nyata oleh Rasulnya, bahwa perempuan mendapat bagian
tertentu (25,4 <s3) dalam kewarisan, 2/3 dan 1/8, maka dengan

ini dapat ditangkap sebuah magsad; pertama, perempuan
mendapat hak kewarisan dan otomatis hak kepemilikan harta;
kedua, hak tersebut bersifat advokasi yang visinya adalah
mengangkat  kedudukan  perempuan  sebagai  manusia
penuh/normal sebagaimana lelaki, yang sebelumnya tidak
memiliki hak kepemilikan harta apapun. Dengan demikian,
makna kebertahapan tersebut dapat menuju pada level fitrah

4 Ibn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tardwir, Jilid 11, Juz 4, 249.
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manusia yaitu sederajat (equal) dengan lelaki dalam hal
kepemilikan harta.

Dalam kalimat o 2 &, terutama kata L, dimaksudkan

untuk menyatakan makna umum dari harta yang ditinggalkan
oleh mayit dan menegaskan bahwa hak itu berkaitan dengan
masing-masing bagian dari harta warisnya. Hal itu bermakna
bahwa sebagian ahli waris tidak bisa menentukan/memilikkan
harta warisnya untuk pihak yang diwakili sesuai kemauannya,
sebagaimana di masa Jahiliyyah, seseorang dapat memberikan
warisan kepada pewarisnya sesuai pilihan hatinya.

Adapun ungkapan Wi .25 dibaca nasab adalah sebagai
hal (J) dari kata . dalam ungkapan &< Jis;4 dan il
Z..2i yang walaupun kata —.=: itu tersebut dua kali, namun Aal
nya tetap mufrad/satu, tidak dinyatakan dengan dua, yaitu crwz

oezse. 1tu menunjukkan kalau bagian, atau .=, itu sendiri-

sendiri, untuk masing-masing laki-laki dan perempuan.
Selanjutnya, syariat menamakan bagian tirkah yang harus dibagi-
bagikan ke masing-masing sasaran sesuai ketentuan itu sebagai
4 - a2y (bagian tetap dari ketentuan Allah). Tegasnya, ayat

tersebut merupakan dalil yang jelas tentang hukum kewarisan
dalam Islam.* 8

Menurut ibn ‘Asyiir, kaitan ayat di atas dengan ayat
berikutnya (Q.S.al-Nisa’/4:8) adalah sebagai penegasan, bahwa
syariat Islam secara definitif mengatur sistem pembagian waris.
Sementara, jika terdapat kerabat yang bukan ahli waris, dan
mereka hadir di waktu pembagian, maka etika Islam

4 Ibn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tafwir, Jilid 11, Juz 4, 250.
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menganjurkan agar mereka diberikan harta tinggalan sekedar
untuk menyenangkan hati, bukan atas nama menerima hak harta
waris.* 4

Ibn Kasir mengawali penafsiran ayat itu dengan
menjelaskan kondisi masyarakat musyrik pada waktu itu yang
menjadikan harta benda itu sebagai hak laki-laki dewasa,
perempuan dan anak-anak (laki-laki dan perempuan) tidak diberi
hak waris. Kondisi tersebut menjadi latar belakang turunnya ayat.
Selanjutnya, ia menjelaskan bahwa semua orang, -laki-laki,
perempuan, dan anak-anak- dalam pandangan hukum Islam
adalah memiliki hak yang sama dalam pewarisan. Mereka
berbeda dalam ketentuan perolehan warisan disebabkan
perbedaan jenis ikatan dengan mayit, misalnya hubungan
kerabat, suami-istri, atau lainnya.® Sedangkan Wahbah, maka
senada dengan ibn Kasir, hanya saja Wahbah memberi penegasan
bahwa kalimat \-y: L. merupakan penguat, bahwa

mendapatkan bagian warisan merupakan hak yang pasti dan telah
ditentukan, tidak ada seorang pun yang boleh menguranginya.®

Al-Maragi, terhadap ayat tersebut, juga memaparkan latar
belakang (kasuistik) turun ayat, yaitu dalam rangka memahami
konteks ayat dan tujuan misionairnya, sehingga ulasan tafsirnya
merujuk pada makna nass ayat, yaitu tentang pembagian harta
waris dimana perempuan juga mendapatkan bagian pasti.® Al-
Maragi tidak mengutarakan konteks budaya yang melingkungi

4

5

5

5

Ibn “Asyiir, al-Takrir wa al-Tatwir, Jilid 11, Juz 4, 250.
Ibn Kastr, Tafsir al-Qur’an al-‘Azim, Juz 1, 465.
al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” Jilld II, Juz 4, 596.
al-Maragi, Tafsir al-Maragr, t.t2Jilid 11, juz 4, 191-192.
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turun ayat sebagaimana ibn ‘Asyir yang memaparkan tradisi
dimana anak-anak yatim perempuan yang biasanya menurut
budaya tidak menerima warisan, sehingga dari situ ditarik
pemahaman tentang misi ayat yaitu membongkar tradisi yang
tidak berpihak kepada perempuan dalam pemilikan harta. Itu juga
ditetapkan melalui analisis munasabah eksternal dengan ayat
sebelum dan sesudahnya.

c) Aplikasi teori maqasidiy

Dari ulasan tafsir di atas dapat dicatat, bahwa ibn ‘Asyir
berusaha menarasikan pesan-pesan ayat di atas bahwa Islam
memiliki metode dalam membentuk sistem pembagian harta
kewarisan keluarga yang hal itu menunjukkan atas visionaritas
syariat Islam, yakni Islam telah menempuh proses pentahapan
dalam pengundangan hukum, termasuk dalam soal kewarisan,
sampai pada akhirnya, kaum perempuan memiliki hak yang tetap.
Jika dipahami secara tekstual, maka ketetapan akhir kewarisan
perempuan adalah sebagaimana yang dijelaskan dalam hukum
kewarisan antara laki-laki dan perempuan terdapat perbedaan
jumlah perolehan. Tetapi, jika dipahami spirit visionairnya
(bertumpu pada asas magqasid ibn *Asytr (yaitu al-firrah), maka
dapat diformulasikan sistem kewarisan yang berdasarkan cita-
cita Islam, yaitu mempersamakan hak kewarisan antara laki-laki
dan perempuan. Tambahan lagi, bahwa perempuan mendapatkan
sumber kepemilikan sah dari harta warisan keluarganya yang
dapat menjadi modal manakala ia menjalin hidup rumah tangga
dengan suaminya yang tidak boleh dimiliki oleh suaminya,
sebagaimana harta pemberian suaminya berupa maskawin.

d) Kontribusi tafsir magasidiy dalam pengembangan makna
teleologis-futuristik ayat

Tafsir maqasidiy ibn ‘Asytir menunjukkan makna intensial
teks berupa cita-cita Allah menegakkan fitrah perempuan sebagai
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manusia yang memiliki hak-hak seimbang dengan kewajibannya
sebagaimana kaum lelaki. Disamping itu, makna ekstensial ayat
berupa perlindungan agama terhadap hak-hak kepemilikan
perempuan yang legal, sehingga dalam konteks kehidupan
sekarang, perempuan dapat menjalin relasi dengan lelaki dalam
ikatan keluarga yang masing-masing berhak memiliki harta
sebagai modal untuk memberi infak dan biaya kehidupan
keluarga, sehingga jalinan interaksi antara suami dan istri
menjadi berimbang dalam format relasi yang partnersip.

3) Q.S. al-Nisa’/4: 32
a) Teks dan terjemah ayat

G & ol ey 11 & ol il ks o it 4 B 0 6 5505 Y
(rY) e g1 oK D8 Gy el 1 g
Dan janganlah kalian iri hati terhadap apa yang dikaruniakan
Allah kepada sebagian kamu lebih banyak dari sebagian yang
lain. (Karena) bagi orang laki-laki ada bagian dari apa yang
mereka usahakan, dan bagi para wanita (pun) ada bagian dari apa
yang mereka usahakan, dan mohonlah kepada Allah sebagian
dari Karunia-Nya. Sesungguhnya Allah Maha Mengetahui segala
sesuatu (Q.S.al-Nisa’/4:32).

b) Deskripsi dan analisis tafsir ayat

Menurut ibn ‘Asyir, ayat di atas disambungkan (di-azaf-
kan) dengan huruf wawu (s) pada ayat ke-29 yang pesan

pokoknya adalah ‘larangan saling memakan harta orang lain
secara tidak benar/batil’ dan ‘larangan membunuh diri sendiri’.
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Lalu dalam ayat ke-32 surat al-Nisa’ ini, Allah melarang untuk
tidak saling iri hati ketika melihat anugerah yang diberikan Allah
kepada masing-masing mereka. Maksudnya adalah dilarang
menuntut diri harus memiliki anugerah harta yang sama dengan
orang lain sehingga tidak rela kalau hanya orang lain saja yang
mendapat anugerah Allah.

Ibn ‘Asylr menyatakan bahwa larangan demikian itu
bersifat umum, sehingga posisi ayat tersebut adalah bagaikan
catatan tambahan (l.&) dari ketentuan ayat pendahulunya.

Larangan demikian berarti menutup peluang hal-hal yang menuju
kejelekan (a4 ) sehingga hal itu menunjukkan muatan nilai

holistik (31 ~,-) dari Al-Qur’an. Sungguh, mengkhayal atau

menginginkan sesuatu yang menjadi milik orang lain itu dapat
menjadi sarana keburukan dan dosa, misalnya, muncul sifat
hasadldengki.

Sebagaimana diketahui bahwa dosa pertama anak manusia
di bumi adalah kedengkian (hasad). Atas dasar itu, ibn ‘Asyir
menjelaskan bahwa larangan mengharapkan memiliki (tamanni)
harta orang lain yang dianugerahkan oleh Allah itu, berdasar
munasabah dengan ayat-ayat sebelumnya, yaitu larangan saling
melirik bagian-bagian harta di antara ahli waris (baik laki-laki
maupun perempuan) sesuai bagiannya, termasuk menghendaki
perempuan tidak dapat warisan, karena hal itu selaras dengan
ayat sebelumnya yang memerintahkan untuk memberikan harta
anak yatim, memberikan mahar perempuan. Dengan demikian,
maka tujuan ayat ini adalah agar anak-anak yatim perempuan
dapat menerima haknya berupa harta-harta warisan.’

5 lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J8z 5, 28.
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Ibn Asytir menuturkan sebuah hadis dari Sunan al-Tirmizi,
dari Mujahid dan Umu Salamah, yang menyatakan, "Wahai
Rasul! Kenapa hanya orang laki-laki saja yang berjuang,
sedangkan kita semua (perempuan) tidak diperintah itu
(berperang)? Selain itu, bagian warisan perempuan ini separuh
dari bagian laki-laki. Setelah itu, turunlah wahyu berupa ayat 32
surat al-Nisa’ di atas. lbn ‘Asyiir mengutip pendapat al-Tirmizi
bahwa hadis tersebut berstatus mursal.®> Ibn ‘Asyiir juga
mengungkap pendapat lain yang menyatakan, bahwa ayat ini
turun disebabkan kaum perempuan menginginkan berjihad
sebagaimana kaum lelaki.> Hadis tersebut menunjukRan bahwa
terjadi iri hati dari seorang perempuan terhadap lelaki.

Yang jelas, bahwa ibn ‘Asyiir memberikan nuansa
kelonggoran pemaknaan terhadap ayat tersebut dengan
memaparkan banyak riwayat tentang sabab nuzil ayat agar
diketahui magsad dan cita-cita ayat. la berkesimpulan, bahwa
ayat ke-32 tersebut turun menjawab tuntutan kaum perempuan
untuk diberi kesempatan berjihad. Disamping itu, juga terdapat
faktor lain lagi, yaitu lantaran bagian warisan kaum perempuan
itu hanya separuh dari bagian lelaki, maka muncul pernyataan

sebagai berikut, el s sl Jon ool Bledy oo Bs o SO
«alis” (Sungguh, bahwa orang lelaki mendapat bagian warisan
dua kali bagian orang perempuan, dan kesaksian dua orang

5 Hadis mursal adalah hadis yahg perawi sahabat digugurkan (tidak

disebutkan namanya). Hadis mursal masuk dalam kategori hadis daif, karena itu
tidak dapat dijadikan hujjah dalam masalah agama. Namun demikian,
kebanyakan ulama berhujjah dengan hadis-hadis mursal sahabat, mereka tidak
menganggap hadis-hadis mursal tersebut daif. Subhi al-Salih, ‘Ulim al-Hadis
wamuszalakuhu (Beirut-Libanon: Dar al-‘Ilmi li al-malayin, 1965), 166.

5 lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid 11, J8z 5, 29.
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perempuan itu senilai dengan kesaksian seorang lelaki; Apakah
dalam bidang pekerjaan kami (para perempuan) nilainya adalah
setengah dari pekerjaan kaum lelaki?".>

Demikianlah macam-macam latar belakang turun ayat yang
perlu untuk dikomparasi agar diperoleh klarifikasi. Di antara
penyebab turun ayat (Js ) yang lain adalah karena kaum

lelaki berbangga diri, seraya mengatakan, "Pahala-pahala (upah
pekerjaan) kita itu dilipatgandakan lebih dari pekerjaan kaum
perempuan”. Demikian juga, kaum perempuan menginginkan
agar diberikan pahala kesyahidan yang sedianya hanya diperoleh
kaum lelaki kala itu, seraya berucap, jika kami (perempuan)
diperintah untuk berjihad niscaya kami segera berjihad.’
Tegasnya, dalam pandangan penulis , penafsiran ibn ‘Asytr
tersebut, menegaskan bahwa salah satu hikmah ayat di atas yaitu
sebagai blocking (menutup) pintu-pintu keburukan (s, i) agar

kehidupan masyarakat ataupun keluarga berjalan jernih dan tulus,
tiada dengki di antara individu-individu anggotanya.

Ibn ‘Asyiir membagi tamanni (menginginkan milik dan
kelebihan orang lain) menjadi enam macam.> la menjelaskan,

5 Ibn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J6z 5, 29.
5 Ibn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, Jiz 5, 29.

5 Pertama, tamanni (mengingink&n) dan mendengki terhadap anugerah
Allah yang telah diberikan di antara hamba-hamba-Nya, tanpa melirik sesuatu
yang sudah ada di tangan orang lain, tiada penghalangnya baik tradisi ataupun
syara’, baik itu mungkin terjadi, seperti menginginkan mati syahid, ataupun tidak
mungkin; kedua, tamanni terhadap sesuatu yang tidak mungkin berhasil karena
halangan tradisi ataupun syara’; ketiga adalah tamanni yang mengekspresikan
ketidakrelaan atas apa yang sudah ditetapkan oleh Allah dan menyedihkan diri
serta membencinya, sehingga kecewa terhadap realitas yang ada; keempat,
tamanni terhadap suatu kenikmatan yang ada di tangan orang lain agar dirinya
berpeluang mendapatkan hal yang sama; kelima, tamanni agar kenikmatan yang
di tangan orang lain itu sirna dan berpindah kepadanya; keenam yaitu tamannz
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bahwa larangan ayat tentang tamanni tersebut adakalanya
bersifat ‘larangan himbauan’ 2% £ , yaitu untuk mendidik kaum
beriman agar tidak menyibukkan jiwanya terhadap sesuatu yang
tidak ada jalan baginya untuk menerima sesuatu sebagai
kepastian dari yang dinamai famanni (lamunan kosong), supaya
tidak termasuk dalam makna hadis 3L & _le sz (berharap hal-
hal kosong terhadap Allah). Adakalanya merupakan ‘larangan
pengharaman’ (<< #) dan itulah makna yang paling jelas,

karena peng‘arafan dengan wawu tersebut menunjukkan
tambahan pengharaman dari hal-hal yang telah dilarang
sebelumnya. Dengan demikian, lamunan yang dilarang dalam
ayat tersebut adalah delik pidana fisik atau hati seperti dengki
(+->). Sebab terdapat indikator (i33) konteks yaitu

munasabah/korelasi dengan penuturannya setelah pernyataan
ayat berikut sl 15a¥y bUL S Sl 15T Y (Janganlah kalian
memakan harta benda di antara kalian secara batal/haram (bahwa
harta warisan yatim-yatim perempuan pada era Jahiliyah
dicampurkan dengan harta para wali mereka untuk diakuisisi)
dan janganlah membunuh diri kalian sendiri, al-Nisa’/4: 29).5

Tegasnya, poin utama larangan ayat di atas adalah tamanni,
yaitu mengharap mendapatkan sesuatu yang tidak ada jalan
baginya untuk berusaha memperolehnya, karena hal itu dapat
menyebabkan potensi kejahatan. Sedangkan menginginkan

hilangnya nikmat dari orang lain dan tidak menginginkan kenikmatan itu beralih
kepadanya. Hukum tamanni yang pertama dan keempat tidak dilarang; kedua
dan ketiga jelas dilarang; kelima dan keenam jelas-jelas merupakan
kedengkian (--~) yang haram. Ibn ‘Asyiir, al-Ta/rir, Jilid 11, Juz 5, 29-30.

5 lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J8z 5, 30.
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memperoleh sesuatu yang tidak merugikan orang lain maka tidak
dilarang. Sebab, keinginan demikian itu membuatnya
bersemangat dan berusaha, sehingga akan didapatkan
keuntungan duniawi dan ukhrawi. Adapun mencari sesuatu yang
tidak ada jalan baginya merealisasinya, maka jika dikembalikan
pada keuntungan-keuntungan ukhrawi, maka tidak ada larangan.

Selanjutnya, ibn ‘Asylir menegaskan hikmah pelarangan
macam-macam famanni, yaitu dikarenakan tamanni merusak
jaringan sosial dalam interaksi mereka, sehingga terjadi saling
mendengki yang merupakan dosa pertama dan utama terhadap
Allah. Ingat, Iblis mendengki Adam, selanjutnya timbul jengkel,
dendam, dan amarah yang tertuju kepada si terdengki. Konon,
kata ibn ‘Asyir, dosa pertama di dunia adalah dengki, yaitu
ketika salah satu dari dua anak Adam mendengki saudaranya
sendiri dan akhirnya membunuhnya. Awal kali tamanni yang
dilarang itu tertanam dalam jiwa adalah berupa detak hati (»=)

murni, selanjutnya berkembang terus pelan-pelan menjadi
kesiapan/skill (kemampuan) yang mendorong seseorang
mengerjakan kekejian dalam rangka mendapatkan hasil
keinginannya. Oleh karena itu, mereka dicegah oleh ayat di atas
agar menahan diri untuk tidak terjerumus dalam merealisasikan
tamanni-tamanni di atas dengan penangkal agama dan ilmu
mendalam (hikmah) yang diharapkan dapat mengendalikan nafsu
dari lamunan-lamunannya.® 0
Selanjutnya, ungkapan a3 e ¢.<~=~ memberi pemahaman

“sebagian satu di atas yang lain dari semua manusia; atau suatu
kelompok di atas kelompok lain dari kalangan ahli waris”.
Sedangkan pernyataan GeS1% s oledls 14221 & Lo JsY, jika

penuturan kata Js, dan kata L. itu dimaksudkan makna umum,

8 lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J8z 5, 31.
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mencakup semua manusia, maka larangan ber-ramanni tersebut
adalah juga bersifat umum. Sementara, pernyataan tersebut
diarahkan sebagai sebab/alasan pelarangan famanni untuk
memutus alasan mereka yang ber-tamannt, dan menyenangkan
hati menerima larangan itu, dan karena itulah kalimat/pernyataan
itu dipisahkan. Tetapi jika yang dimaksudkan itu laki-laki dan
perempuan secara tersendiri, bahwa laki-laki punya bagiannya
sendiri yang dihasilkan, dan begitu juga yang perempuan, maka
larangan itu berkait dengan famanni yang mengarah pada
memakan harta anak-anak yatim perempuan dan para pewaris
perempuan. Artinya, para wali dilarang memakan harta mereka
yang menjadi perwaliannya, karena masing-masing mereka
memperoleh sesuatu yang dianugerahkan oleh Allah dan
ditetapkan untuknya.

Dan susunan/kalimatieii & Lo oilly 15281 & ol Ji5U
tersebut merupakan alasan (i) dari kalimat yang dibuang yang
ditunjukkan oleh kalimat itu sendiri, sehingga dapat diperkirakan
sebagai berikut .S Jisef s 155 ¥, yang artinya, janganlah
kalian, wahai para wali! menginginkan sesuatu (harta warisan)
yang sudah dianugerahkan oleh Allah kepada mereka, para
mawali, sebagai hak milik mereka, lantas kalian memakan harta
mereka itu.® Kata <..=5 yang berarti kadar dari bagian harta,
menurut ibn ‘Asyir, dapat mencakup makna bagian di dunia dan
bagian di akhirat. Maksudnya adalah bagian sesuatu yang mereka
hasilkan atau usahakan 431 &. Kata 1 yang merupakan

pinjaman (=) menyatakan sesuatu yang dihasilkan, walau

8 lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, juz 5, 31.
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tanpa usahanya sendiri. Sedangkan ., maka menyatakan asal
dari (2421 atau sebagian (iwz.s) dari.

Dengan demikian, ayat di atas menurut ibn ‘Asytr dapat
berarti; pertama, bahwa para lelaki dan perempuan mendapatkan
bagian pahala dari amalnya; kedua, berarti, bahwa tiap orang,
laki-laki ataupun perempuan, berhak memiliki bagiannya yang
dihasilkan oleh amal-usahanya berupa kemanfaatan dunia, atau
yang menjadi sebagian dari amal-usahanya; ketiga, berarti,
bahwa mereka berhak mendapat bagian dari sesuatu yang mereka
hasilkan berdasar aturan syariat tentang kewarisan dan
semisalnya. Seseorang tidak boleh irihati atas bagian yang sudah
ditentukan berdasar hukum waris, karena Allah Maha
Mengetahui tentang siapa di antara kalian yang lebih berhak atas
bagiannya daripada lainnya. 2

Ungkapan <= 3. 4 1Jt jika disambungkan pada kalimat
ST & s sleilly 1S & s JIx U yang menjadi alasan dari

larangan tamanni, maka makna ayat adalah; “para lelaki
memiliki keistimewaan-keistimewaan dan hak-haknya sendiri;
begitu juga para perempuan, maka siapapun yang mengharapkan
(tamanni) sesuatu yang bukan menjadi bagiannya, maka benar-
benar merampas hak dan sebagai agresor. Dengan begitu,
hendaknya ia memohon saja kepada Allah agar diberikan
anugerah sebagai bagiannya, dan dijadikan pahalanya menyamai
pahala amal-amal yang tidak disediakan sebagai kategori
bagiannya. Hal itu, kata ibn *Asyiir, adalah sebagaimana jawaban
Rasulullah terhadap harapan para perempuan, "...tetapi, sebaik-

8 lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, Jéz 5, 32.
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baik jihad (bagi perempuan) adalah haji yang mabrur".
Selanjutnya, kata ibn ‘Asyir, jika dihubungkan dengan
pelarangan firman Allah V& ¥y maka makna ayat adalah,

"janganlah kalian menginginkan (tamanni) sesuatu yang ada di
tangan orang lain, namun mintalah anugerah Allah, karena
anugerah-Nya itu mencakup semua kenikmatan atas masing-
masing manusia. Tidak ada efek positif dari angan-angan,
melainkan keletihan hati saja.

Ibn Asyiir menampilkan ragam bacaan pada ungkapan 15t:..

Tujuannya adalah memperkaya potensi makna yang terkandung
dalam ayat. Ada yang menetapkan bacaan hamzah terbaca fathah
sebagai ‘4in fi'il setelah sukunnya sin, dan itu merupakan bacaan
ibn Kasir; Ada juga yang membaca fathah pada sin setelah
menggeser harakah fathah pada hamzah, lalu membuangnya
untuk meringankan hamzah, dan inilah bacaan al-Kisa’i.

Akhir ayat yang berbunyi Lle ;2% }Q S8 @ &, kata “Asyar,
merupakan catatan akhir (l.&) yang menunjukkan bahwa
kandungan ayat adalah tentang hukum taklif yang berkenaan
dengan perbuatan hati (ber-famanni). Seakan diperingatkan
bahwa walaupun sifat perbuatan tersebut rahasia, namun Allah
Maha Kuasa mengawasi semua gerak hati tersebut.

Adapun korelasinya dengan ayat berikutnya, yaitu (i K
..... 5438 0 35 & das (Q.S.al-Nisa’/4: 33), kata ibn “Asyir,

adalah tentang larangan mendengki (hasad) yang berawal dari

8 Ibn ‘Asyir, al-Tagrir, Jilid 11, Juz 5, 32.
8 lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J8z 5, 32.
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tamannt (menginginkan harta atau anugerah yang dimiliki orang
lain). Tujuannya adalah sama, yaitu agar tercipta kehidupan
harmonis-komunikatif dengan suasana hati yang baik ketika
bergaul dengan yang lain dalam keluarga.® Demikian panjang
uraian tafsir ibn ‘Asyir tentang ayat di atas yang menggunakan
metode munasabah eksternal ayat, baik dengan ayat sebelum
maupun setelahnya; juga menggunakan sabab nuzul ayat yang
banyak.

Selanjutnya, dalam tafsir ayat ini, Ibn Kasir menyampaikan
beberapa hadis yang menjadi latar belakang turunnya ayat,
seperti kasus Ummu Salamah, seorang perempuan yang
mengklarifikasi atas pahala amal perempuan, pernyataan laki-
laki tentang pahala amal perbuatannya dilipatkangandakan dari
perempuan. Ayat itu merupakan dalil larangan untuk
menginginkan sesuatu yang bukan menjadi haknya, baik dalam
urusan dunia maupun keagamaan, yaitu bahwa masing-masing
orang, baik laki-laki maupun perempun, menanggung balasan
sesuai dengan baik-buruknya perbuatan. Dalam suatu pendapat
dikatakan bahwa hal ini terkait dengan kewarisan, yakni masing-
masing orang mendapatkan warisan sesuai kadarnya.
Selanjutnya, ia menjelaskan agar permohonan anugerah itu
kepada Allah, karena Allah Maha Mengetahui atas kebutuhan
hamba-Nya. Pandangan-pandangan tersebut diperkuat dengan
hadis-hadis.® 6

Lain halnya dengan al-Maragi yang membahas ayat tersebut
dengan mengkorelasikan ayat sebelumnya saja yang berkaitan
dengan larangan melakukan tindakan buruk yang bersifat fisik.
Hal ini berbeda dengan ibn ‘Asyiir yang juga mendapatkan

8 Ibn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J8z 5, 33.
8 lbn Kasir, Tafsir al-Qur’an al-‘8zim, Jilid 1, 499-500.
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makna korelasi ayat dengan sebelumnya, yaitu tentang persoalan
larangan memakan harta orang lain secara batal, sehingga
dijelaskan bahwa sebabnya adalah karena tidak rela dengan apa
yang dimiliki orang lain, artinya, ingin memiliki apa yang
dipunyai orang lain (tamanni). Wahbah Zuhaili menjelaskan
korelasi ayat ini dengan dua ayat sebelumnya yang melarang dua
perbuatan yang bersifat lahiriah, yaitu memakan harta secara
batil dan membunuh jiwa, sedang ayat ini melarang dengki yang
merupakan perbuatan batin/hati.® 7

Berbeda dengan ibn ‘Asyiir dalam menjelaskan makna frase
ayat yang melarang famannf, yaitu &ws s<lly 1581 & &l Jso,
maka al-Maragi menafsirkan, bahwa laki-laki memiliki
pekerjaan yang spesial dimana perempuan juga memilikinya
yang tidak dimiliki oleh lelaki. Al-Maragi menafsirkan frasa
Gl ol 15281 & Load JU bahwa pekerjaan itu memiliki
gender, artinya, ada pekerjaan yang spesifik untuk perempuan
seperti pekerjaan di lingkungan dalam rumah, seperti memasak,
dan ada pekerjaan untuk lelaki/suami yaitu yang terkait dengan
mencari nafkah di luar rumah, sehingga satu sama lain tidak
boleh saling menginginkan (famanni) apa yang menjadi
pekerjaan bagi yang lain.®

Lebih lanjut, Wahbah menyatakan, laki-laki dan perempuan
akan mendapatkan hasil dari setiap usaha mereka. Pahala amal
yang dilakukan oleh laki-laki dan perempuan adalah sama.
Selanjutnya, ia menegaskan ketetapan Allah atas laki-laki dan
perempuan adalah berdasarkan pengetahuan Allah yang luas,

6 al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” Jilid I1I, Juz 5, 45.
6 al-Maragi, Tafsir al-Maragr, t.t8Jilid 11, juz 5, 23.
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sehingga Allah mengetahui yang terbaik untuk mereka. Laki-laki
melakukan pekerjaan yang khusus untuk mereka dan mereka
akan mendapat pahala dari amal itu, sementara perempuan tidak
dapat mengerjakan pekerjaan itu dan tidak mendapatkan
hasilnya, demikian pula sebaliknya. Artinya, tingkatan pahala
setiap pekerjaan adalah disesuaikan dengan kondisi apakah laki-
laki ataupun perempuan yang mengerjakannya.® Penafsiran
seperti itu senada dengan al-Maragi, bahwa ada pekerjaan khusus
laki-laki dan khusus perempuan. Hanya saja, Wahbah tidak
menyebutnya secara eksplisit kategori pekerjaan laki-laki dan
perempuan tersebut.

c) Aplikasi teori maqgasidiy
Dalam menangkap magsad ayat, ibn ‘Asyiir melacak latar
belakang turun ayat (Js' ) yang ternyata tidak hanya satu,

namun terlacak ada tiga, sebagaimana yang diungkap ibn Kasir,
berbeda dengan al-Maragi yang hanya satu saja.” Dari latar
belakang tersebut dipahami, bahwa pesan ayat adalah agar
masing-masing membersihkan hati dari dengki dalam konteks
pergaulan secara luas terkait dengan kelebihan-kelebihan atau
anugerah yang diberikan oleh Allah secara tidak merata ke semua
orang yang hal itu merupakan kebijaksanaan Allah, sehingga
dengan perbedaan itu terjadi keseimbangan hidup yang indah.

Pesan untuk menjaga hati dari dengki terhadap kelebihan
milik orang lain, baik dalam hal kepemilikan harta, derajat, status
sosial, fisik-jasmani, mental-spiritual, tugas dan kewajiban
agama, dan lain-lain tersebut bertujuan agar tercipta kehidupan

6 al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” Jilld 111, juz 5, 46.

7 Yaitu hadis bersumber dari ‘Ikrifnah tentang tuntutan kaum perempuan
untuk berjihad bersama lelaki. Periksa, al-Maragi, Tafsir al-Maragi, Jilid 11, juz
5, 24.
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yang rukun dan saling menghargai satu sama lain, serta saling
tolong-menolong, bukan saling membenci. Terutama secara
faktual, sesuai konteks latar belakang turun ayat, adalah terdapat
kebencian kaum laki-laki atas perempuan dan merendahkannya,
yaitu sampai tidak memberikan hak milik waris kepadanya yang
jelas melanggar fitrah kemanusiaan (di sini, ibn ‘Asyar
menemukan magsad ayat, yaitu emansipasi derajat perempuan).
Dengan demikian, ketika Allah membatalkan tradisi seperti itu
untuk meningkatkan harkat-martabat perempuan lantas ditolak
oleh kaum laki-laki dengan penuh rasa dengki/hasad.

Secara umum, visi ayat adalah memerintahkan agar kaum
laki-laki menghargai kaum perempuan, dan ini juga poin magsad,
tidak boleh membenci atau merendahkannya dalam konteks
kehidupan personal dan sosial, agar dapat berperan, bekerja
sebagaimana fungsinya. Sebab, kebencian dan dendam antar
mereka, karena tidak memiliki kelebihan yang sama di tengah
kehidupan sosial kemasyarakatan, berpotensi terciptanya konflik
kehidupan yang menghalangi turunnya rahmat Allah.

Larangan berbuat dengki (0 s Jsa~ &) tersebut
tampaknya relevan karena terjadi di dunia modern di luar tradisi
dan budaya Arab Muslim yang mana kaum perempuan mendapat
hak yang relatif seimbang dengan lelaki, terutama dalam dunia
profesi dan kerja. Banyak kaum perempuan bekerja di berbagai
sektor kehidupan yang dahulunya hanya dianggap layak dan
pantas, dan bahkan diklaim sebagai hak mutlak kaum lelaki,
misalnya, di bidang kepemimpinan perusahaan, kantor, dan lain-
lain. Hal ini tidak jarang mengundang persepsi negatif dari kaum
lelaki yang tidak atau merasa kalah dalam persaingan Karir
dengan kaum perempuan, sehingga terekspresikan secara negatif
dan kurang menerima.
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Menghadapi realitas kehidupan modern seperti itu, kiranya
penafsiran ibn ‘Asyiir terhadap ayat tersebut ‘iZs ¥,¢ dengan
menghadirkan berbagai latar belakang turun ayat sehingga
menemukan magsad ayat menjadi relevan. Sebab, yang menjadi
sasaran petunjuk Al-Quran adalah kehidupan sosial-
kemasyarakatan, dan kehidupan kemasyarakatan akan baik
ketika terjadi saling menghargai, menghormati, dan tolong-
menolong. Ayat di atas diarahkan oleh penafsiran ibn ‘Asytr
untuk menghilangkan penyakit-penyakit pergaulan, yaitu
kebencian dan kedengkian.

Ibn ‘Asyir juga menegaskan, bahwa kemasyarakatan akan
tegak ketika unsur-unsur pembentuknya, vyaitu keluarga-
keluarga, berfungsi dengan baik, dan keluarga akan tegak jika
individu-individu pembentuknya berjiwa dan berpribadi yang
baik/ tidak ada dengki satu sama lain.” Terkait ayat tersebut juga,'
ibn *Asyiir tampak membawa pesan visioner ayat pada kehidupan
keluarga melalui analisis korelasi dengan ayat sebelumnya.
Diketahui, bahwa ayat sebelumnya adalah berbicara mengenai
soal kewarisan, sehingga konteks pesan ayat, yaitu larangan
mendengki terhadap hak kewarisan perempuan yang telah Allah
tetapkan bagi mereka (sabab nuzul ini tidak disinggung oleh al-
Maragi). Dengan demikian, magsad ayat adalah membina
kehidupan keluarga dengan menata relasi yang sehat antara kaum
laki-laki dan perempuan (suami-istri). Demikian juga, tidak
boleh membenci atas perbedaan perolehan harta kewarisan yang
selanjutnya dapat dimiliki sebagai modal kehidupan dan usaha
bagi pemenuhan kehidupan keluarga.

7 al-Imam Muhammad al-Tahir iBn ‘Asyir, Usiil al-Nizam al-Ijtima T fi
al-Isiam, 111 (Tunis: Dar al-Salam, 2010), 97.
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Pengembangan pesan visioner ayat tersebut tampaknya
relevan dalam era kehidupan modern yang tidak jarang dalam
suatu keluarga, seorang istri lebih berpeluang memiliki harta
yang banyak, karena memiliki skill dan profesi yang berkualitas
lebih tinggi; tidak jarang juga anak-anak perempuan dapat
berpeluang kerja lebih baik daripada anak-anak lelaki, sehingga
kepemilikan hartanya pun berbeda. Dalam kaitan ini, maka pesan
ayat tersebut adalah agar semua dapat menjaga hati, tidak saling
mendengki, tidak saling menghina,” tetapi harus tetap tolong?
menolong sebagaimana perintah Allah.

Penafsiran ibn ‘Asytir terhadap ayat di atas, menurut
pemahaman penulis , dapat menjadi terapi keluarga, yaitu tidak
boleh berkonflik disebabkan perbedaan harta kepemilikan, tetapi
agar menciptakan hidup yang baik dengan tradisi tolong-
menolong dalam persoalan harta kepemilikian atas dasar suka
dan kerelaan. Pesan tersebut relevan, terutama untuk konteks
Indonesia, ketika banyak kaum istri yang bekerja dan memiliki
harta yang lebih daripada suaminya, bahkan terkadang
mendominasi kekayaan keluarga, sehingga kemungkinan besar
menimbulkan ketimpangan relasi suami-istri; yaitu ada yang
karena istrinya sudah bekerja dengan mapan, sedangkan suami
tidak, sehingga terjadi shock mental, yaitu perasaan minder dari
sang suami, sehingga mengalami kesulitan bekerja atau bahkan
menganggur. Kondisi seperti itu tidak jarang berdampak

7 Sering terjadi pemberitaan di safha-sini, bahwa kaum lelaki memprotes
kebijakan yang memberi peluang bebas kepada kaum perempuan di bidang kerja
yang berdampak mendesak kaum lelaki ke wilayah domestik, atau ke dunia
pengangguran. Nuansa protes itu, diantaranya, muncul isu-isu, bahwa
perempuan memasuki  kantor-kantor berdampak perselingkuhan, atau
perempuan merobohkan kehidupan keluarganya, karena sudah keluar dari
nalurinya, dan lain-lain fitnah.
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timbulnya gap berlanjut ke terputusnya hubungan keluarga, dan
bahkan terjadi perceraian.

Untuk mencermati konteks pesan ayat, yaitu larangan
berangan-angan untuk memiliki sesuatu yang telah dimiliki pihak
lain, ibn ‘Asyiir menganalisis siydq al-ayat, atau struktur logis
ayat. Sebab, hal itu dapat membantu menemukan sasaran pesan
dan konotasi ayat. Dalam kaitan itu, ibn ‘Asyir tampaknya
bertumpu pada prinsip ke-fjazan ayat sehingga berusaha
memahami koneksi internal ayat, mencari benang merah antar
sub-struktur atau frase. Misal, posisi <3 :,» & 1fts dari struktur

1.5 Y, adalah sebagai jawaban atau alasan pelarangan tamanni.

Artinya, “(oleh sebab itu, janganlah kalian ber-tamanni (meng-
hasad) untuk mendapatkan keutamaan/anugerah Allah seperti
mereka. Namun, bersabarlah dan memohonlah anugerah Allah,
karena Dia Maha Pemurah”.

Dengan demikian, tampaklah bahwa pesan visioner ayat
(sebagai magsad) yaitu bimbingan bersabar dan bertawakkal
dalam menjalin relasi sosial atau keluarga yang pasti terdapat
perbedaan antara satu sama lain dalam hal keutamaan-keutamaan
antar individu atau antara laki-laki dan perempuan dengan
menyadari bahwa semuanya sudah ditentukan oleh Allah. Tugas
yang nyata adalah berusaha untuk mendapat anugerah Allah
secara baik dan benar (tanpa melanggar moral dan secuan batin).

Begitu juga pamungkas ayat, us s> 4% 38@ & adalah

sebagai catatan akhir yang mengira-ngirakan kata ‘ingatlah’
sesungguhnya Allah Maha Mengetahui gerak-gerik hati kalian.
Ibn ‘Asyir juga mengkorelasikan ayat tersebut dengan ayat
sesudahnya, yaitu Q.S. al-Nisa’/4: 33 yang berbicara dalam
kaitan dengan pembagian waris ( >4 —=:) yang di situ terdapat
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perbedaan satu-sama lain dalam perolehan harta waris, dan pesan
ayat adalah tetap sama, yaitu tidak boleh saling dengki.

d) Kontribusi tafsir magqasidiy dalam pengembangan makna
teleologis-futuristik ayat

Makna intensial ayat tersebut adalah pesan larangan ber-
tamanni, yaitu mengharap mendapatkan sesuatu yang ada di
tangan, atau dimiliki, orang lain yang tidak ada jalan baginya
untuk memperolehnya. Tamanni merupakan awal perbuatan hati
yang selanjutnya akan dapat mengarah pada perbuatan
hasad/dengki. Jika hasad sudah ada di dalam diri, maka akan
muncul potensi-potensi kejahatan hati atau diri berikutnya.
Tammanni itu dilarang karena memiliki potensi merusak
keutuhan sosial dalam berinteraksi dengan sesama. Sebagai
penegasan atas makna tersebut, ibn ‘Asylir mengatakan, bahwa
dosa pertama yang terjadi di dunia adalah dengki, yaitu ketika
salah satu dari dua anak Adam mendengki saudaranya sendiri dan
akhirnya membunuhnya.

Tafsir maqasidiy ibn ‘Asytir -melalui intensifikasi makna-
menegaskan bahwa cita-cita Allah dalam ayat itu adalah
tegaknya persaudaraan (ukhuwah) sesama manusia, baik laki-laki
maupun  perempuan. Sedangkan ekstensifikasi, sebagai
pengembangan makna ayat, diperoleh melalui analisis korelasi
ayat sebelum dan sesudahnya serta memperhatikan konteks
turunnya ayat. Kontekstuasi atau mundsabah dengan ayat-ayat
sebelumnya adalah terkait dengan pesan larangan memakan harta
orang lain. Adapun ayat sesudahnya menjelaskan larangan rakus
(tama ) pada harta orang lain.

Selain itu, ibn ‘Asyir juga mengaitkan dengan tradisi
Jahiliyyah, bahwa orang perempuan dihalangi oleh kaum lelaki
untuk mendapatkan hak warisnya. Ayat ini menegaskan, bahwa
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tiap-tiap orang (baik laki-laki atau perempuan) memiliki hak
kepemilikan harta atas anugerah Allah, sebagai hasil kewarisan.
Oleh karena itu, janganlah kalian ber-famanni (menginginkan
harta atau anugerah yang menjadi hak milik orang lain), yang
mengantarkan kalian berbuat zalim. Tujuannya adalah sama,
yaitu agar tercipta kehidupan harmonis-komunikatif dengan
suasana hati yang baik ketika bergaul dengan yang lain dalam
keluarga ataupun masyarakat luas.

Ayat itu, jika dikontekstuasikan dengan praktik kehidupan
keluarga, merupakan pesan membina kehidupan keluarga dengan
menata relasi yang sehat antara laki-laki dan perempuan (suami-
istri). Berdasarkan pada konsep magasid ibn ‘Asyiir, maka
makna teleologis-futuristik ayat tersebut adalah bahwa laki-laki
dan perempuan sebagai makhluk Allah memiliki hak yang sama
atas sesuatu yang telah diusahakannya. Kedua jenis insan
tersebut memiliki hak hidup dan kelestarian kehidupannya,
sehingga mereka berhak atas hasil yang mereka usahakan. Hal itu
merupakan implementasi dari prinsip al-firrah kemanusian
dimana kaum perempuan pun memiliki potensi untuk dapat
bekerja sesuai dengan skill dan kompetensi yang dimilikinya.

. Ayat tentang penanggung jawab ekonomi keluarga

Q.S. al-Nisa’ /4: 34;

a) Teks dan terjemah ayat
CHATH “.é\;.;‘i il G ok B s B el el L 5y258 JL»,‘\
et g Ghupds Sl BH SAE s 1 ke 6 LSl Sl it

Kaum laki-laki itu adalah pemimpin bagi kaum wanita, oleh
karena Allah telah melebihkan sebagian mereka (laki-laki) atas
sebagian yang lain (wanita), dan karena mereka (laki-laki) telah
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menafkahkan sebagian dari harta mereka. Oleh sebab itu, maka
wanita yang salih, ialah yang taat kepada Allah lagi memelihara
diri ketika suaminya tidak ada, oleh karena Allah telah
memelihara (mereka). Wanita-wanita yang kamu khawatirkan
nusytiznya, maka nasehatilah mereka dan pisahkanlah mereka di
tempat tidur mereka, dan pukullah mereka. Kemudian jika
mereka menaatimu, maka janganlah kamu mencari-cari jalan
untuk menyusahkannya. Sesungguhnya Allah Maha Tinggi lagi
Mabha besar (Q.S.al-Nisa’/4:34).

b) Deskripsi dan analisis tafsir ayat

Avyat di atas, kata ibn ‘Asyiir merupakan poin baru (entry
point) berkaitan dengan topik penetapan hukum keluarga,
terlebih tentang hak dan kewajiban suami-istri dalam keluarga.
Avyat tersebut, dari sisi korelasinya dengan ayat sesudahnya,
menjadi semacam entry point dalam pengundangan sistem
kehidupan keluarga, terlebih mengenai ketentuan (hukum)
perempuan dalam keluarga.” 3

Korelasinya dengan ayat sebelumnya, terutama ayat 32,
adalah tentang larangan berbuat dengki (iri hati) yang berkenaan
dengan hak-hak kepemilikan harta, karena tiap-tiap orang telah
mendapat anugerah dari Allah sesuai kadarnya masing-masing.
Ayat ke-32 yang sudah diuraikan sebelumnya diharapkan
menjadi  pedoman, bahwa hubungan suami-istri harus
berdasarkan ketulusan, tanpa adanya kecurigaan, dan rasa
dengki. Pernyataan ayat... sl Je Osls J) itu merupakan

peraturan pokok yang holistik yang di atasnya terbangun sistem
hukum keluarga dengan berbagai cabangnya.

7 lbn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tarwir, Jilid 11, juz 5, 37.
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Selanjutnya, pernyataan ...cs cLali, menurut ibn ‘Asyir,

merupakan pencabangan dan perincian dari pokok hukum
keluarga tersebut, yaitu tentang ketentuan perempuan dalam
keluarga, misalnya: hal-hal yang menjadi kreteria wanita yang
salih, hal-hal yang menjadi hak dan kewajibannya, dan
seterusnya. Hal itu tampak dari korelasinya dengan ayat ke 32
sebagaimana ditunjukkan oleh latar belakang turunnya ayat,
bahwa para perempuan telah mempersoalkan kewajiban berjihad
kepada Nabi, mengapa hanya kaum lelaki? dan juga tentang
bagian kewarisan lelaki yang lebih banyak daripada kaum
perempuan, dan seterusnya.

Ketentuan hukum yang dipesankan ayat tersebut bersifat
umum yang diposisikan sebagai ‘illat (alasan hukum) bagi
peraturan khusus (yaitu hukum keluarga). Oleh sebab itu,
mendefinisikan kata J\-)' dengan J ta rif itu bermakna istigraq

(menunjuk maknanya secara menyeluruh), artinya, bahwa
“semua jenis laki-laki adalah pemandu/penopang yang
mengurus/menegakkan (.... s ;) atas semua jenis perempuan”,

dan itu berarti sama dengan pernyataan s\ .. x> =) (tiap-tiap
lelaki itu lebih baik dari pada tiap-tiap perempuan).

Yang menarik, ia menjelaskan fungsi lain dari Ji tersebut,

yaitu fungsi istigraq yang bersifat ‘wsfi, yakni, bahwa
keberlakuan keseluruhan/istigraq itu berlaku dalam sebuah
setting adat atau tradisi tertentu, misalnya, setting tradisi Arab
yang mungkin tidak sama dengan tradisi di luar Bangsa Arab.
Sebab, hukum-hukum (ketentuan-ketentuan) yang diinduksikan
untuk semua entitas itu merupakan hukum-hukum yang
aglabiyyah (bersifat kebanyakannya atau pada umumnya), hal itu
berarti masih menyisakan pengecualian-pengecualiannya.
Dengan begitu, maka ketika ketentuan aglabiyyah tersebut

209



dibangun di atas realitas-realitas ‘urfiyah maka hukum tersebut
bersifat ‘urfiyyat pula, yaitu berlaku pada tradisi komunitas-
komunitas tertentu tersebut, tidak mengena pada entitas/subyek-
subyek di luar tradisi tersebut.” Hal itu lagi-lagi harus diphhami
dalam konteks Al-Qur’an itu turun pada realitas-realitas tradisi
Arab, sehingga hukum-hukum yang ditetapkan bersifat induktif-
aglabiyyah, sementara, di luar tradisi Arab banyak realitas atau
komunitas sosial dengan tradisi yang berbeda dengan Arab,
sehingga hukum yang terkandung dalam proposisi & &5 jlé.;)'

s iu tidak adil kalau kemudian digeneralisasikan untuk

berlaku menyeluruh yang mencakup sub-sub budaya di luar
Arab.

Analisis ibn ‘Asyir tersebut berbeda dengan ibn Kasr, al-
Maragi, dan Wahbah yang melihat makna kata Ju. bersifat
umum dan mutlak, tidak membeda-bedakan dengan tradisi
dimana kaum lelaki itu berada. Dengan demikian, menurut ketiga
mufassir tersebut, kaum lelaki sebagai pemimpin, hakim,
pelindung, penguasa, pendidik atas perempuan (khususnya
dalam konteks keluarga) adalah berlaku mutlak.”

Redaksi ayat swd e &0 jt.s;\, menurut ibn ‘Asyir,

berbentuk affirmative (sebagai berita solutif) yang bermuatan
pesan impresif (perintah). Artinya, laki-laki (yang memenuhi
persyaratan sebagai pemilik anugerah berupa kemampuan

7 lbn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tartwir, Jilid 11, Juz 5, 38.

7 \bn Kasir, Tafsir al-Qur’an al- ¥zim, Juz 1, 503; al-Maragi, Tafsir al-
Maragi, t.t.,Jilid 11, juz 5, 31; Wahbah al-Zuhaili, “Tafsier Monier : & sl yeidll

ko ad meglly dny,2lly s Jilid 111, Juz 5, 56.
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memberi nafkah/infak) haruslah menjadi pemandu/pelindung
terhadap kaum perempuan. Dan konsep ..... sed B O
(pelindung atas kaum perempuan...) di sini berarti memelihara,
membela, mengakuisisi, dan memberi harta kepada mereka dari
hasil bekerjanya sebagaimana maksud redaksi berikutnya, yaitu:

AL pae e pan I i

Hal itu bermakna, peran kaum lelaki sebagai pemimpin dan
pemelihara atas kaum perempuan tersebut disebabkan mereka
diberi anugerah oleh Allah derajat keunggulan atas kaum
perempuan, disamping karena mereka telah (secara umum)
memberikan infak (belanja hidup) kepada kaum perempuan dari
sebagian harta bendanya.

Selanjutnya, ibn ‘Asyiir menjelaskan maksud dari
pernyataan ‘sebagian mereka atas sebagian yang lainnya’ ( vz«
o~ ), maka kata ‘sebagian/_=- * dimaksudkan dengan sebagian
kaum lelaki, demikian juga kata ganti ‘mereka/.»” adalah

menunjuk kepada kaum lelaki. Artinya, Allah memang telah
menetapkan anugerah yang bersifat jibilliyah (naluri) bagi kaum
lelaki sebagai pihak yang dibutuhkan oleh kaum perempuan
sebagai perlindungan dan penjagaan eksistensinya, dan anugerah
ini berjalan terus seiring pergantian generasi manusia, sehingga

hal itu menjadi semacam hak (3>~) yang diperoleh atas usaha, dan
akhirnya menjadi sebuah fakta empiris bahwa kaum lelaki itu
pelindung (&5%3) atas perempuan sepanjang era, walaupun

terkadang sangat konfiguratif (menguat-melemah).’

7 lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid 11, J6z 5, 39.
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Sedangkan ibn Kasir menafsirkan ayat (| s vean & Lo
=) dengan arti bahwa laki-laki lebih utama, lebih baik dari

perempuan, karena itu gelar kenabian khusus disematkan kepada
kaum laki-laki, demikian pula pemimpin besar kerajaan. Untuk
memperkuat argumennya tersebut ibn  Kasir mencantumkan
hadi$ s e 1y o8 =l o) dan Al-QUIAN wps ceds Jitly.  1bn
Kasir dan Wahbah’ menjelaskan bahwa tuga$ kepemimpinan
atau kelebihan laki-laki atas perempuan disebabkan dua faktor,
yaitu dirinya sendiri (ciptaan), dan karena kewajiban memberi
nafkah kepada istri dan keluarga.

Al-Maragi memahamkan frasa (La~ ¢ .s2x) bahwa

pemberian kelebihan anugerah oleh Allah terhadap kaum laki-
laki di atas kaum perempuan adalah bersifat firrah disamping
juga sebagai usaha kaum laki-laki. Menurutnya, secara fitrah,
laki-laki adalah pihak yang kuat dari segi akal dan pemikiran di
atas kaum perempuan. Demikian pula, dari aspek usaha, maka
kaum laki-laki, karena lebih kuat secara badaniah, sehingga
berpeluang lebih banyak dalam memperoleh rizki. Berdasarkan
pemahaman ayat tersebut, maka laki-laki ditunjuk secara
nass/tegas oleh Allah sebagai pemimpin dan pelindung
perempuan.’ o

Selanjutnya, ungkapan 11451 & yang menggunakan bentuk

kata kerja lampau itu, menurut ibn ‘Asytr, menunjukkan bahwa
kaum lelaki yang memberi nafkah, merawat, dan mengayomi

7 Ibn Kasir, Tafsir al-Qur’an al-‘Azim, Juz 1, 503.
7 al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” Jilid I1I, Juz 5, 58.
7 al-Maragi, Tafsir al-Maragr, t.t2Jilid 11, juz 5, 26.

212



kaum perempuan serta anggota keluarganya itu sudah menjadi
tradisi sosial yang kuat sejak awal. Demikian juga,
disandarkannya kata Jis:f pada kata ganti + (dalam \;};\}:'i) adalah
karena menunjukkan bahwa harta benda tersebut milik mereka
yang berarti bahwa bekerja untuk menghasilkan harta, untuk
memenuhi  kebutuhan ekonomi keluarga, adalah menjadi
tanggung jawab/tugas mereka, kaum lelaki (Jw-) oL=). Demikian

itu, kata ibn ‘Asyfir, merupakan argumen retoris, karena
bertumpu pada terminologi kebiasaan hidup manusia, terlebih
tradisi bangsa Arab yang sangat jarang terjadi kaum perempuan
mempraktikkan diri untuk mencari penghidupan dalam berbagai
lapangan kerja.

Memang, kata ibn ‘Asyiir, lapangan kerja itu berkembang;
tempo dahulu, di lingkungan pedalaman, kaum lelaki bekerja di
lapangan dengan berburu, bertani, dan bercocok tanam. Namun,
di era peradaban kontemporer, mereka mengembangkan usaha
ekonomi di sektor dagang dan rekayasa engineering serta
produksi dan jasa. Perempuan, menurutnya, dapat memperoleh
harta dari usaha yang sedapat mungkin, termasuk dari perolehan
hak warisan.® Berdasar penjelasan di 4tas, ibn ‘Asyir tidak
menolak kalau perempuan terjun terlibat dalam lapangan usaha,
namun itu dilihat sebagai hal yang masih jarang terjadi.

Berbeda dengan ibn Kasir, al-Maragi, dan Wahbah yang
tidak menggunakan realitas tradisi lokal di luar Arab, dimana
terdapat realitas, bahwa kaum perempuan terlibat dalam usaha
ekonomi, sebagai pembandingan serta perluasan diskursus dalam
penafsiran Al-Qur’an, maka Al-Maragi menetapkan bahwa ayat
ini adalah bersifat nass, bahwa tradisi Arab yang meletakkan
perempuan sebagai pihak yang bekerja di rumah, dan lelaki

8 lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J8z 5, 39.
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sebagai pencari nafkah yang bekerja di luar rumah menjadi
kepastian, tidak ada pilihan lain. Bahkan, tampaknya sulit
terdapat dinamika, kalau perempuan sebagai pekerja pencari
nafkah di luar rumah sebagaimana menjadi budaya di Arab.®

Dalam diskursus ini, ibn ‘Asyiir tampaknya mencoba
berpikir dinamis yang tidak mengunci pintu dinamika tradisi
kehidupan ekonomi keluarga, dimana perempuan berpotensi
untuk tampil dalam panggung dunia kerja menjadi pencari
nafkah, dan pernyataan demikian menunjukkan kalau perempuan
dapat memiliki harta kekayaan.

Ibn ‘Asydir merupakan individu yang hidup di lingkungan
tradisi Timur Tengah di kala itu dan melihat kaum perempuan
hampir mustahil menguasai kompetensi usaha ekonomi. Karena
itu, sangat lazim, ia memahami pernyataan tersebut dengan
pretensi menguatkan tradisi bahwa kaum lelaki harus menjadi
pelindung kaum perempuan berdasar pada ‘illat sebagaimana di
atas. Mungkin, akan berbeda jika ibn ‘Asytr menyaksikan
dinamika kehidupan ekonomi era modern seperti sekarang
dimana lapangan usaha telah terbuka luas dalam berbagai sektor,
dan kaum perempuan mempunyai peluang selebar-lebarnya
untuk mengisi dan terlibat di dalamnya, maka akan
menambahkan penjelasan tafsir ayat mengenai peluang
kompetensi kaum perempuan sebagai pelaku usaha ekonomi dan
memiliki harta yang banyak, dan kemungkinan menjadi pemandu
serta tumpuan kehidupan ekonomi keluarga sebagaimana di era
kontemporer di Indonesia sekarang ini.

Selanjutnya, ibn ‘Asytir mengembangkan pemaknaan dari
ungkapan \;él;.ﬁ ] Gy ks S ek ) 18 & dari sisi keindahan

8 al-Maragi, Tafsir al-Maragi, t.t.!Jilid 11, juz 5, 27.
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simplifitas redaksi ayat (jne)) ~); bahwasannya, pernyataan

tersebut adalah sebagai alasan kepanduan/kepemimpinan kaum
laki-laki atas perempuan, bahwasannya kedua kata u dalam ayat

tersebut adalah layak sebagai ,iz- dan )s»s. Konsekuensi

maknanya adalah, jika sebagai .=+ maka berarti, bahwa

kepemanduan kaum laki-laki atas perempuan itu disebabkan
ketetapan dari Allah yang sekaligus mengangkatnya sebagai

penanggung ekonomi keluarga; jika sebagai #)ss+, maka berarti

bahwa kepemanduan mereka atas perempuan adalah karena
sudah menjadi pengetahuan manusia secara empiris-sosiologis
(sebagai tradisi humaniora) bahwa kaum laki-laki adalah yang
memegang kelebihan ekonomi keluarga sehingga harus berusaha
mencukupi kebutuhan/infak/belanja keluarganya.®

Ibn “Asyiir menjelaskan adanya sisi keindahan redaksi ayat
berupa penjelasan ‘illat hukum dengan menghadirkan kata &

yang diiringi dengan kata kerja...& %5 dan ...)450 . Hal itu
menguatkan fungsi & sebagai 42 yang konsekuensi makna

retorisnya adalah bahwa kepemimpinan laki-laki atas perempuan
itu merupakan sebuah ketentuan Allah—dimana Allah
melebihkan satu orang atas lainnya diantara hamba-hamba-Nya
dalam hal memberi kecukupan ekonomi/infak keluarganya—
yang didukung oleh praktik tradisi yang konstan, bahwa laki-laki
secara tradisional adalah yang bekerja menanggung kebutuhan
belanja/infak keluarganya. Realitas tradisi seperti itu dikuatkan
oleh ibn ‘Asyiir dengan bukti-bukti syair yang menggambarkan
kehidupan bangsa Arab, bahwa laki-laki, baik yang pandai
maupun yang bodoh, mempraktikkan tradisi kehidupan keluarga

8 lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, jéz 5, 39.
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seperti itu dalam kaitannya dengan pemenuhan infak/belanja
keluarganya.® 3

Ibn ‘Asytr menampilkan latar belakang turunnya ayat,
bahwa kaum perempuan, termasuk Ummu Salamah, bertanya
kepada Rasul, "Apakah hanya kaum lelaki yang
berjuang/berjihad, sementara kami-kami (perempuan) tidak; di
samping itu, bagian waris perempuan hanya separuh laki-laki".
Lalu turunlah ayat "Janganlah kalian menginginkan anugerah
yang sudah Allah lebihkan untuk sebagian kalian di atas yang
lainnya”. Hal itu menguatkan makna, bahwa keputusan hukum
bahwa laki-laki sebagai pemimpin perempuan adalah sebagai
anugerah Allah atas kaum lelaki tersebut yang tidak boleh
digugat (sampai timbul dengki) oleh para perempuan.

Ibn ‘Asyiir juga menambahkan lagi sebab/latar belakang
turun ayat, yaitu terjadi pada Sa‘ad bin al-Rabi‘ al-AnsarT yang
menampar pipi istrinya, Habibah binti Zaid bin Abi Zuhair,
ketika berbuat nusyaz. Perlakuan tersebut dilaporkan oleh
mertuanya kepada Rasul, dan Rasul meresponnya dengan
menyuruh membalas sesuatu yang diperbuat menantunya itu,
kemudian Allah menurunkan ayat ke-34 surat al-Nisa tersebut
yang pesannya adalah, bahwa Allah tidak setuju terhadap hal
yang diputuskan Rasul-Nya untuk menghukum tindakan Saad
tersebut. Rasul berkata: “saya mau mengadili perbuatan Saad,
tetapi Allah bermaksud beda”.

Ibn *Asyiir selanjutnya menilai riwayat sabab nuzil terakhir
itu sebagai tidak sahih dan tidak marfii‘, namun ditengarainya
sebagai bersumber dari Hasan, al-Suddi, dan Qatadah.® Hal itu

8 Ibn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J8z 5, 39.
8 lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J6z 5, 40.
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berbeda dengan ibn Kasir dan al-Maragi yang tidak mengkritisi
kualitas hadis sabab nuzil ayat tersebut sehingga dipergunakan
sebagai pijakan penafsirannya, bahwa laki-laki yang telah
memukul istrinya yang nusytiz itu tidak bisa disalahkan begitu
saja.® Sedangkan ibn ‘Asydir miempertimbangkan sabab nuzil
tersebut untuk mencari makna yang lebih humanis tentang
prilaku laki-laki/suami terhadap istrinya yang nusyuz.

Tentang pernyataan Slsls L6 Ldalt, maka & yang
mengawalinya bukan berfungsi sebagai jawab, tetapi sebagai
penjelasan detail (=24 <), terhadap konsep ‘kesalihan’ istri.

Artinya, ketika sudah ditegaskan, bahwa lelaki adalah pemimpin
atas perempuan, maka tema penting selanjutnya adalah perincian
kreteria para perempuan yang baik ketika menjadi istri, serta
mengenai metode mempergauli mereka dalam rumah tangga
seakan Allah mengharuskan agar seorang perempuan yang
menjadi istri bersikap salihah/patut-pantas untuk suaminya, dan
kesalihan yang dimaksud adalah mencakup hal-hal mengenai
sifat dan sikap diri yang membuat nyaman suami sehingga
menghadirkan rida Allah. Arti literer dari Susis SE6 Sdlali
yaitu, "perempuan-perempuan (sebagai istri) yang (harus
bersifat) salihah adalah yang tunduk-patuh (mengabdi kepada
Allah), yang memelihara (kehormatan diri dan suaminya) di
waktu ketiadaan suaminya (sama sebagaimana ketika suaminya
hadir) sebagaimana pemeliharaan atas nama perintah Allah
Swt.".

Menurut ibn “Asyiir, lafaz &6 yang berasal dari akar kata

<43 berarti taat beribadah kepada Allah. Artinya, perempuan-

8 al-Maragi, Tafsir al-Maragf, t.t3Jilid 11;juz 5, 29.
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perempuan tersebut terpola sikap mentalnya sebagai pengabdi
yang patuh kepada ketentuan-ketentuan syariat; sikap dirinya
bertumpu pada kesadaran takwa dan punya rasa takut kepada
Allah yang Maha Hadir dimana dan kapan saja, baik suaminya
hadir di hadapan dirinya ataupun pergi, maka dirinya berposisi
yang sama, yaitu berbuat baik untuk diri dan keluarganya. Oleh
karena itu, pernyataan berikutnya adalah .l &&= yang berarti

bahwa ia (perempuan-istri) tersebut selalu waspada dan
memelihara diri dalam keadaan jauh dari suaminya sebagaimana
ketika ia berada di hadapan suaminya. Dengan ungkapan lain, ia
bersifat amanah (terpercaya) untuk suaminya dengan modal
kesadarannya bahwa Allah selalu hadir mengawasi hamba-
hamba-Nya.

Dikaitkannya kata &= (selalu  menjaga) dalam
ketidakhadiran suami (-l) adalah gaya majaz ‘aqli bahwa yang

dimaksud adalah waktu atau saat ketiadaan secara fisik. Dan kata
.+ adalah lawan kata ,.=>~, maksudnya adalah ketidakhadiran

suami di hadapan istrinya. Lam (J) dalam 0 adalah berfungsi
ta ‘diyah (menjadikan kata kerja L4~ dari bentuk isim fa’il s
menjadi transitif) karena lemahnya ‘amil (yaitu kata &= yang
karena bukan kata kerja agar berperan sebagai kata kerja/ =),
sehingga posisi —.x' menjadi obyek penderita (« Jsis). Hal itu
merupakan permajazan untuk perluasan makna (s=s) karena
sebenarnya kata <2l adalah sebagai zaraf (kata keterangan) dari

kata ot
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Tujuan pe-maf“ul-an tersebut untuk mencakup semua yang
terduga terlewatkan dari penjagaan di saat ketidakhadiran suami;
yaitu setiap hal yang dijaga oleh suami di saat hadirnya dari
semua keadaan istrinya baik harga diri dan harta bendanya,
karena di saat hadirnya terdapat dua penjaga, yaitu bahwa ia
menjaga istrinya sendiri secara fisik, dan menjaganya dengan
perhatian hati istri, karena lekatnya rasa cintanya kepada sang
suami. Sedangkan ketika suami tidak ada secara fisik, maka
muncul kondisi melupakan dan meremehkan suami, sehingga
memungkinkan istri melakukan hal yang tidak disukai oleh suami
jika ia tidak salihah atau lemah moral. Dengan demikian,

menurut ibn ‘Asyir, melalui pola zaraf (<) dari perkiraan
redaksi semula sebagai maf ‘il bih (+ Jsil) terdapat nuansa

(gaya) fjaz-badr* (st 521).8 6

Huruf < pada L:& menyatakan fungsi ‘kelekatan’ (a5.l).

Artinya, seorang istri menjaga amanah suaminya atas nama, atau
melekat dengan, penjagaan Allah sebagai Zat Yang Maha

Menjaga. Sementara itu, kata L berfungsi sebagai x,-.=~ sehingga

redaksi ayat tersebut bermakna 4 ki« , bahwa pemeliharaan diri

istri tersebut adalah include dalam pemeliharaan Allah secara
zahir dan batin, baik ada suami atau tidak adanya, pemeliharaan
yang bernuansa kewajiban syar‘i, dalam arti, bahwa
pemeliharaan istri tersebut adalah atas dasar perintah Allah agar
istri memelihara suaminya baik ia hadir maupun tidak, termasuk
memelihara sesuatu yang tidak disukainya walaupun menjadi hak
sang istri.

8 lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J6z 5, 40.
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Hal itu mengecualikan hal-hal yang diperbolehkan oleh
Allah untuk para istri, sebagaimana Rasul mengizinkan Hindun
binti ‘Utbah untuk mengambil sebagian harta Abu Sufyan secara
baik sekedar mencukupi kebutuhan diri dan anaknya. Atas dasar
itu, maka Malik membolehkan istri memasukkan para saksi
memasuki rumah suaminya ketika tidak ada suaminya untuk
menjadi saksi terhadap sesuatu yang diinginkan sang istri; Hal itu
sama juga sebagaimana Rasul membolehkan para istri untuk
keluar ke masjid dan mengajak kebaikan (berdakwah) kepada
kaum muslimin.®

Ibn Ka$ir memaknai kalimat —ws oUWl sebagai
perempuan-perempuan yang taat pada suaminya, ol st~
menjaga diri dan menjaga harta suami ketika suami tidak berada
di rumah.® Pemaknaan demikian itd menggambarkan adanya

simplifikasi dan reduksi dalam pemaknaan terma perempuan
salihah.

Selanjutnya yaitu firman Allah:

e S LT 5 e 3 By 2 235,20 55
(vl B8 S8H &) S

Menurut ibn ‘Asyir, ayat itu mengandung ketentuan hukum
yang berkenaan dengan situasi destruktif dimana perempuan
(istri) menampilkan perilaku tidak suka/menolak terhadap
suaminya. Hal itu, menurut ibn ‘Asyir, adakalanya karena
jeleknya perangai (akhlak) istri; atau karena ia menginginkan

8 Ibn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, JGz 5, 41.
8 lbn Kasir, Tafsir al-Qur’an al-‘8zim, Juz 1, 503.
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menikah dengan lelaki lain; atau karena jeleknya rupa suami, dan
kasus seperti ini banyak realitasnya.® 9

Dalam konteks ini, ibn ‘Asyiir memperdalam pemahaman
konsep nusyiiz (55%5). Secara bahasa, nusyiiz berarti sombong dan

menentang (s £41), atau segala sikap yang substansinya

menolak atau menjauhkan diri dari suaminya karena gangguan
emosi ataupun rasa tinggi hati. Contohnya, ungkapan _z,41;%
berarti 'gundukan tanah' (_»% «&.).° Adapun pengertian istilah
yang didasarkan pada beberapa pendapat ahli fikih, misalnya,
nusyiz adalah sikap durhaka, sombong, dan benci dari seorang
istri terhadap suaminya yang sebelumnya baik-baik saja. lbn
‘Asytir menuturkan, nusyiz adalah sebuah kejanggalan perilaku
dalam pergaulan suami-istri yang sebelumnya tidak ada masalah;
dan itu dapat terjadi juga dari seorang suami terhadap istrinya,
sebagaimana firman Allah Lo e} of o5 Lk oo cils 3000 05 .

Penanganannya, menurut fukaha, adalah; kalau terjadi dari
pihak perempuan (istri) maka dengan (1) pemberian nasihat, (2)
pemisahan tempat tidurnya, dan (3) dipukul tanpa menyakiti.
Fukaha menyatakan bahwa urutan cara tersebut menunjukkan
tahapan, sebagaimana petunjuk ayat. Hal itu diperkuat dengan
sebagian riwayat dari sahabat yang mengizinkan memukul pada
seorang istri yang nusyiiz, yaitu yang berperilaku durhaka selain
perzinahan atau perbuatan keji.? !

Menurut ibn ‘Asyir, riwayat tersebut merupakan cakupan
makna kebolehan memperlakukan istri seperti itu, dan harus tetap

8 Ibn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J8z 5, 41.
9 Ibn ‘Asyir, al-Tagrir,Jilid 11, JUz 5, 41.
9 lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J4z 5, 41.
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diperhatikan tentang level-level tradisi sebagian masyarakat atau
suku tertentu. Misalnya, masyarakat Baduwi/pedalaman yang
tidak menganggap memukul istri yang ber-nusyiiz itu sebagai
kejahatan, dan demikian juga perasaan istri tersebut, sehingga
menerimanya saja. Hal itu terjadi secara biasa di lingkungan
suku-suku Baduwi, seperti terdeskripsikan dalam syair *Amir bin
al-Haris dengan sebutan 3 o1~ (tongkat batang kayu);

et g sl 050 G £ 030 Bk

“’Cl“-’ S6 55 Ol ) ‘54\, .s“’" [JRERRES

Saya ambil kayu pohon, lantas saya kupas kulitnya # Sungguh
kantong harta lebih melestarikan dan meluluskan segala urusan

Waspadalah wahai dua kekasihku, karena sesungguhnya saya #
melihat cambuk batang kayu nyaris benar-benar mendamaikan

Dalam syair tersebut, tergambarkan seorang suami
menyiapkan kayu keras yang diambil dari batang pohon yang
mulai mengeras-kering dan siap dijadikan alat cambuk untuk
menakut-nakuti dua orang istrinya ketika durhaka.

Ibn “Asyiir juga mengetengahkan latar historis tradisi atau
budaya dengan mengutip keterangan dalam al-Jami* al-Sahih
bahwa ‘Umar ibn al-Khattab berkata, "Kami orang-orang
Muhajirin ini merupakan masyarakat yang tradisinya menguasai
perempuan-perempuan kami; lantas ketika di Madinah ini, kami
hidup dalam lingkungan kaum Anshar yang para perempuannya
menguasai para laki-laki (suaminya). Dengan demikian, para istri
kami berperilaku sebagaimana perilaku para perempuan (istri)
Anshar". Jika para suami diizinkan memukul istrinya sekedar
karena nusyiz (bukan perbuatan keji) yaitu membenci sang suami

9 lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid 11, Jéz 5, 41.
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dan tidak mentaatinya, maka hal itu kalau dilakukan oleh kaum
yang tidak menganggap suami memukul istrinya yang nusyiz
sebagai kejahatan yang membahayakan dan bukan cela dan aneh
dalam komunikasi pergaulan keluarga, maka tidak ada masalah.
Demikian juga, jika istri yang dipukuli oleh suaminya tersebut
merasa tidak aneh dan memakluminya.’

Sementara, yang lain mengatakan, bahwa redaksi %Ak

P 5\.}:;3\ & HAgads menunjukkan maksud urutan tahapan,
bukan kumulasi. Hal itu adalah sebagaimana praktik para sahabat
yang menangkap makna/pemahaman bahwa huruf 3 secara

spontan, oleh logika, dimengerti sebagai tahapan, sebagaimana
dikatakan oleh Sa‘id bin Jubair, “jika istri membangkang/nusyiiz,
maka; pertama, dinasihati, dan jika tidak efektif, maka yang
kedua dipisah tidurnya, dan jika belum efektif maka yang ketiga
dipukul". Menurut ibn ‘Asyr, itu berasal dari perkataan ‘Ali bin
Abi Thalib.

Selanjutnya, ibn ‘Asydir mensinyalir, bahwa 3 tersebut
menunjukkan makna pembagian, .z, sesuai dengan pola-pola

nusyiiz para istri’ Di sini, tampak bahtva ibn ‘Asydr
memperluas dimensi makna nusyiiz terkait dengan teknik
penanganannya oleh suami sebagaimana petunjuk ayat, maka ibn
‘Asydr ingin mencari segi keadilan penanganan terhadap istri
dengan merujuk pada budaya atau tradisi penanganan nusyiiz
oleh berbagai suku atau masyarakat. Namun dia tidak tertarik
memperluas konsep 'memukul’ terhadap istri yang nusyiiz
tersebut.

9 Ibn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 1, J8z 5, 42.
9 lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J6z 5, 42.
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Lain halnya dengan al-Maragi, bahwa urutan penanganan
nusyiz tersebut sudah tegas, berdasar nass, dimana fungsi waw
(5) adalah sebagai penghubung secara tertib. Namun, ia juga
menganalisis bahwa memukul istri yang nusyiiz sebagai terapi itu
tidak dipilih ketika keluarga tersebut sudah terdidik, karena
penanganan secara nass itu layak bagi keluarga yang masih
berada dalam lingkungan tradisi pedalaman/baduwi.” Wahbah
mengatakan bahwa meskipun memukul istri yang nusyiz itu
diperbolehkan, namun meninggalkan cara itu adalah lebih utama.

Pendapat tersebut diperkuat dengan hadis Nabi: “sebaik-baik

kalian adalah yang tidak akan pernah memukul istrinya”.®

Adapun pernyataan = el 15435 56 KT 36, maka berarti,

bahwa kalau mereka (perempuan yang nusyiz tersebut) sudah
taat, berperilaku normal, setelah nusyiz-nya, maka janganlah
kalian mencari-cari jalan memperlakukan mereka sebagaimana

terhadap mereka yang nusyiiz. Kata ganti (:') dalam ayat tersebut
kembali pada .= (para suami) atau juga orang yang dapat diberi
hak menangani para istri yang nusyiiz; Ketaatan perempuan
tersebut adalah terjadi setelah nusyiz; Kata ;.= pada asalnya
berarti jalan, namun di sini berarti majaz yang menunjuk pada
makna ‘cara mencari-cari sebab’ terhadap sesuatu ( .y (=)
a4 dst ) gsidy; Kata 2ede berkaitan dengan (L yang artinya
bahwa suami tidak boleh mencari-cari alasan yang
menyengsarakan atau menzalimi para istri yang sudah baik-baik.

9 al-Maragi, Tafsir al-Maragf, t.£2Jilid 11, juz 5, 30.
9 al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” Jild 11, Juz 5, 61.
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Ungkapan f.3 & 584 & menurut ibn Asydr adalah sebagai
catatan akhir yang harus dijadikan sebagai peringatan/warning
(we20 L), Artinya, para suami harus memperhatikan terhadap

ketentuan penanganan terhadap istrinya yang nusyiiz yang sudah
disyariatkan, karena Allah memperhatikan semuanya.

Ungkapan e 24s 4 Of berarti Allah menguasai, mengatasi,

atas kalian semua, karena Dia Maha Tinggi di atas segala
kemampuanmu, sehingga kalian harus mematuhi segala perintah-
Nya serta menjauhi segala larangan-Nya; Sedangkan 1.5 berarti

bahwa Allah itu ;-5 s mampu berbuat apapun mengatasi kalian,

sehingga kalian harus takut terhadap azab-Nya manakala kalian
berbuat menyimpang dan melanggar aturannya.’ Dari analisis
catatan akhir ayat (fasilah) tersebut, ibn ‘Asydr ingin
menegaskan, bahwa kepemimpinan lelaki atas perempuan
(istrinya) adalah bersifat amanah dari Allah yang harus
dijalankan secara baik sesuai tupoksi, tidak boleh semena-mena,
laksana seorang raja yang diktator. Namun, pada analisis
sebelumnya, ia menegaskan juga, bahwa kepemimpinan laki-laki
tersebut bersifat tradisional, bukan natural, sehingga bersifat
seharusnya dinamis seiring perkembangan peradaban suatu
masyarakat.

Tegasnya, mengenai penanganan nusyiiz tersebut,
berdasarkan akhir ayat, haruslah hati-hati, tidak boleh
serampangan. Kata ibn ‘Asyir, hal itu disebabkan, bahwa nusyiiz
itu terkadang dibarengi dengan imajinasi-imajinasi maksud
durhaka atau perancangan untuk itu, bukan mutlaknya
pertengkaran ataupun ketidakpatutan satu-sama lain (antara

9 lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid 11, Jbz 5, 42.
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suami-istri), karena hal itu sesekali terjadi dalam keluarga,
bahkan kehidupan rumah tangga itu sangat sulit terlepas dari
semua itu, dan mungkin sudah merupakan dinamika rumah
tangga. Dengan demikian, menurut ibn ‘Asyiir, nusyiiz
menyebabkan tampilnya ayat dengan pesan bimbingan
penanganannya yang berpotensi munculnya dampak negatif yang
serius, sehingga diungkapkan dengan 4,2 54, Oleh sebab itu,

anjuran untuk menasihati, memisahkan tempat tidur/tidak
mempergauli, dan memukul adalah menyatakan tingkatan-
tingkatan nusyiiz, sehingga tertib penanganannya bersifat
kebolehan dan pilihan yang relevan, bukan merupakan
keharusan.” Tampaknya berbeda dengén al-Maragi dan Wahbah
bahwa tertib penanganan nusyiiz tersebut adalah bersifat nass,
tidak ada kaitan dengan besar-kecilnya problem, darimana
sumber masalahnya yang dominan, sehingga tidak ada upaya
pengubahan.

Menarik juga tentang subyek yang dituju oleh pernyataan
frase o4&, dan ibn ‘Asydr mengelaborasinya. Menurutnya,
subyek tersebut dapat berupa para suami, sehingga pengaitan

TR

redaksi ...%As5305 Ak adalah bersifat hakiki, bukan majazi.
Dapat juga, sebagaimana pendapat ‘Ata’, bahwa yang dituju oleh
o4 adalah semua pihak yang berkompetensi dalam mengatur

rumah tangga, seperti para penguasa’hakim dan para suami,
sehingga masing-masing dapat berperan sesuai tugas dan
fungsinya. Atas dasar itu, ‘Ata' menegaskan bahwa para suami
tidak boleh memukuli istrinya, tetapi hanya memarahi saja. Kata
ibn al-*Arabi, demikian itulah pemahaman Ata’ terhadap syariat

9 lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, J8z 5, 43.
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yang topik tersebut diposisikan sebagai sentra ijtihad para
mufassir, dan dia lebih memahami kalau perintah memukul istri
yang nusyiz tersebut adalah perintah ibahah (kebolehan saja),
bukan penetapan/penentuan. Namun, dia juga menyatakan
kemakruhan memukul istri dari sisi dalil yang lain, misalnya, dari
hadis Nabi, Sk oy oy (suami terbaik kalian tidak akan

memukuli istri).! 0

Dari pemaparan pemaknaan tersebut, ibn ‘Asyiir lebih
memilih dan memuji ‘Ata’ yang memperluas makna teks dengan
berbagai sisi, memperhatikan konteks-konteks, dan berbagai
teori makna, sehingga membuahkan pemahaman yang lebih
holistik dan menunjukkan luasnya Al-Qur’an sebagai
pembimbing kehidupan keluarga. Dan hal ini tidak dilakukan
oleh Mustafa al-Maragi. Para ulama juga banyak yang lebih
memilih pemikiran ‘Ata’, dan bahkan ibn al-Faris menyatakan
bahwa para ahli hadis mengingkari hadis yang menjelaskan
perintah memukul istri ketika nusyiiz. Atau, lanjut ibn ‘Asyir,
mereka mentakwilkan teks ayat yang memerintah memukul
tersebut.

Jelasnya, pemberian izin memukul tersebut adalah untuk
memelihara hal-hal detail relasi suami-istri, sehingga perizinan
memukul bagi suami tersebut adalah untuk perbaikan, merawat,
dan menegakkan pergaulan antara keduanya. Jika suami
memperlakukan istrinya dengan memukulnya atas dalih nusyiiz,
tanpa perhitungan yang cermat, maka dia terhitung melampaui

9 Senada dengan hadis tersebut adalah Hadis yang diriwayatkan oleh al-
Turmuzi dalam Sunannya, Kitab al-Rada’, bab ma ja’a fi haq al-Mar’ati ‘ala
zaujiha, no hadis 1082. i e auke of Wisms pas o da e Ol oy e Wi oS of L

Ul ol (Slsg oSy Wl gt UL cpingll ST oy ade 0 o 1 Jgy JB JB 350

" lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, Suz 5, 43. 0

227



batas, dan menjadi durhaka. Padahal, nusyiz yang dikehendaki
oleh ungkapan #&,%5 o4& éi‘un;. adalah yang berdampak buruk
yang merusak rumah tangga.

Dan dari situ pula, maka subyek yang dituju oleh ayat dapat
berupa para hakim/penguasa, sehingga dipahami bahwa nusyiiz
tersebut bersifat delik aduan, yaitu aduan dari suami yang
mengeluhkan istrinya yang tidak taat kepadanya dengan
menjelaskan fakta-fakta yang menguatkan, sehingga hakim
terlibat dan berperan dalam menanganinya bersama suami.

Begitu juga, redaksi ¢4k bersifat hakiki, sedangkan & Shgadl
;.ruail berarti keharusan suami untuk meminta izin meng-hajr
(tidak menggauli istri) di kamar tidurnya, adapun redaksi 3453
maka sebagaimana rincian ulasan di atas, sebelumnya.
Selanjutnya, kata ganti sapaan ,$dari &,55 36 dan 154556 adalah

sebagaimana penjelasan rinci pada penjelasan 24,3 o4& p\J\,
£ 2 Asland,

Dari ulasan tafsir ayat di atas, maka simpulannya adalah,
bahwa suami tidak boleh memisahkan ranjang (hajr) dan
memukuli istrinya hanya sekedar kekhawatiran terjadinya
nusyiiz, belum ada realitasnya sesuai kesepakatan. Jika sapaan
ayat nusyiz itu tertuju pada para suami, maka mereka hanya
diberi izin menangani istri yang nusyiz hanya salah satu saja dari
tiga tahapan yang ada, maka mereka mendapat amanah untuk
menerapkan di antara tiga tahap tersebut sesuai tingkatan nusyiiz
yang relevan (jika tidak maka ternilai berbuat zalim). Tentang
menasihati, maka tidak ada definisi yang tegas, sedangkan
memisahkan tempat tidur/ranjang dipersyaratkan tidak sampai
membuahkan bahaya bagi istri, seperti terjepit dan mengalami
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tekanan batin. Sebagian mufassir ada yang membatasi maksimal
hajr sampai sebulan saja.

Sedangkan memukul, maka merupakan tahapan bahaya,
sehingga pembatasannya sangat sulit. Tetapi, syariat
mengizinkannya ketika memang dalam nusyiiz tersebut tampak
realitas kerusakan keluarga, mungkin karena perempuan di kala
itu melampaui batas, durhaka, namun tetap harus ada penetapan
batasannya secara tepat sebagaimana dielaborasi dalam fikih.
Sebab, jika suami diberikan izin secara mutlak untuk menangani
dan memukul istrinya dengan dalih mencari pemuasan
amarahnya, maka sudah terduga keras akan melampaui batas
ketentuan, karena dalam praktiknya, jarang sekali orang mampu
menghukum setimpal dengan kesalahannya, padahal landasan
dasar syariat adalah 'seseorang tidak diperkenankan memutuskan
perkara untuk dirinya andai tidak ada kegentingan/darurat'.
Jumhur memberi kaidah, vyaitu asal tidak sampai batas

menimbulkan bahaya (,1,=). Dan juga, memukul tersebut harus

dijalankan oleh orang yang tindakannya tidak dinilai sebagai
penghinaan serta membahayakan. ! 0

Dari simpulan tersebut dapat dinyatakan, bahwa para
penguasa/hakim dibolehkan melakukan penanganan terhadap
istri seorang suami yang nusyiiz ketika melihat bahwa para suami
tidak mampu melaksanakannya dengan baik, tepat dengan
petunjuk  syariat, serta tidak mengerti  batas-batas
memperlakukan level-level/tahapan-tahapan penanganan. Dan
penguasa dapat memberi peringatan kepada para suami, bahwa
siapa yang memukul istrinya akan ditindak. Itu semua agar tidak
memperburuk situasi, saling merasa jengkel di antara suami-istri,

" lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, Suz 5, 44. 1
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apalagi ketika saling tidak memiliki pengendalian diri, self
control, yang baik.' 0

c) Aplikasi teori maqasidiy

Berdasar deskripsi tafsir di atas, diketahui bahwa ibn ‘Asyiir
mengungkap makna teleologis redaksi ayat s J& 5,253 Jl:»;h
berupa ketentuan, bahwa “kaum lelaki menjadi penopang dan
pemimpin kaum perempuan itu bersifat lokalitas dan bersifat
kebanyakan (z.47), bukan kepastian mutlak™. Ini berbeda dengan

ibn Kasir, al-Maragi, dan Wahbah yang menyatakan hal itu
sebagai hukum Islam yang berlaku umum bagi semua keluarga
muslim dimanapun dan kapanpun adanya.

Pendapat ibn ‘Asydr di atas dirumuskan berdasar
analisisnya mengenai fungsi Ji ta ‘rif dalam kata al-rijal dan al-

nisa’ di atas. Padahal kemungkinan ada fungsi lain dari J!

tersebut. Yang menarik adalah fungsi istigrag- ‘urfi, yakni bahwa
keberlakuan keseluruhan (istigrag) itu berlaku dalam sebuah
setting adat atau tradisi tertentu' , misalnya, setting tradisi Arab,
yang mungkin tidak sama dengan tradisi di luar Arab. Oleh
karena hukum-hukum (ketentuan-ketentuan) yang diinduksikan
untuk semua entitas itu merupakan hukum-hukum yang
aglabiyyah (bersifat kebanyakannya atau pada umumnya), maka
berarti masih menyisakan pengecualian-pengecualiannya.
Dengan begitu, maka ketika ketentuan aglabiyyah tersebut
dibangun di atas realitas-realitas ‘urfiyyah maka hukum tersebut
bersifat ‘urfiyyat, yaitu berlaku hanya pada tradisi komunitas-

T Ibn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid 11,9uz 5, 43. 2
" lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, $uz 5, 38. 3
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komunitas tersebut, tidak mengena pada realitas di luar tradisi
tersebut.

Pemahaman demikian menekankan pada konteks kondisi
pada waktu Al-Qur’an itu turun, yaitu pada realitas-realitas
tradisi Arab, sehingga hukum-hukum yang ditetapkan itu bersifat
aglabiyyah, sementara, di luar tradisi Arab banyak realitas-
realitas sosial dengan tradisi-tradisi yang berbeda dengan Arab,
misalnya di Jawa, kaum perempuan dalam keluarga petani telah
terbiasa bekerjasama dengan suaminya dalam bertani, sehingga
hukum yang terkandung dalam proposisi s & 5515 j\'».;Jl itu

tidak adil kalau digeneralisasikan berlaku atas parsial--parsial
budaya di luar Arab.

Selanjutnya, ibn ‘Asyiir berusaha memerinci pemahaman
tentang ‘illat hukum, yaitu faktor laki-laki sebagai pemimpin atas
perempuan, dengan analisis redaksi kebahasaan dan retorika-
kesustraan (badi-i jaz). Tujuannya adalah agar dapat
mengarahkan perintah (k%itab) ayat kepada kedua belah pihak
(yang alim maupun yang awam). Dia berdalil dengan proposisi
syair dalam menangkap pesan seperti itu, bahwa laki-laki, baik
yang alim ataupun yang bodoh, adalah sebagai pemandu kaum
perempuan, dimana hal demikian telah dibuktikan oleh
perjalanan tradisi turun-temurun (sebagaimana dideskripsikan
oleh syair al-Samual atau al-Harisi). Tegasnya, penggunaan
syair-syair adalah untuk melihat realitas secara induktif terhadap
tradisi saat turunnya ayat/teks Al-Qur’an.

Ibn ‘Asytir juga memperluas makna untuk menangkap
magsad-magsad ayat dengan pendekatan sastra-retoris yaitu ilmu
badr*. Ternyata, itu sangat bermanfaat untuk memahami maksud
bahwa perempuan (sebagai istri) yang salihah adalah yang
memiliki amanah terhadap suaminya, dan amanah tersebut tidak
mungkin terwujud manakala tidak ada kesadaran terhadap
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kehadiran Allah, Zat yang Maha Menjaga segala perbuatan
hamba-Nya. Analisa keindahan sastra tersebut juga dia kuatkan
dengan pemahaman-pemahaman ide syi’ir seperti karya
Basysyar, yaitu "...\=5 of, .S 0se," yang menggambarkan
tingkat kesadaran budaya ketika itu (saat turun Al-Qur’an).

Untuk menangkap maksud ayat yang sebenarnya, ibn ‘Asyiir
memperhatikan pada segi budaya atau tradisi beserta
infrastrukturnya, semisal sisi pikologis tradisi yang berlaku,
untuk menjadi acuan dalam melihat sifat ayat, apakah makna ayat
tersebut bersifat tasyri ‘iyah murni dengan segala ketentuannya
yang normatif-formalistik, atau sekedar deskriptif yang
menggambarkan bahwa ketentuan makna ayat itu (ayat tentang
memperlakukan istri yang nusyiiz) berlaku dalam budaya yang
selevel, namun terbuka maknanya untuk dikembangkan pada
nuansa kontemporer yang lebih menunjukkan prinsip magasid,
semisal fitrah, musawah, dan hurriyyah.

Terkait nusyiiz, ibn ‘Asylir juga mengembangkan makna
tentang perlakuan suami terhadap istrinya yang sudah taat, yaitu
harus adil dan jujur dalam melihat realitas, tidak boleh mencari-
cari alasan untuk menzaliminya. Hal itu, oleh ibn Asyir,
dilakukan dengan mengembangkan sisi pemahaman balagiyah,
yaitu aspek majazi dari kata (.-, Sedangkan tentang posisi

suami, sebagai pihak yang diberi hak oleh agama untuk
menangani istrinya yang nusyiz Sebagai pemimpin yang
memiliki kuasa layaknya seorang hakim atau su/tan, adalah
diambil dari struktur ayat, St fele 1555 56,

Ibn ‘Asytr lebih maju dalam pemahaman tentang
penanganan nusyiiz, karena berupaya mewarnai pemaknaan
dengan nilai-nilai fitrah humanisme perempuan yang beberapa
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budaya pada sementara waktu itu ada yang melanggar dalam
memosisikan perempuan. Di sinilah letak unsur magasidnya.
Magsad ayat tentang penanganan nusyiiz menurut ibn ‘Asytr
adalah sebagai sebuah langkah budaya yang lebih manusiawi
yang diidealkan oleh Al-Qur’an, bukannya membiarkan masalah
keluarga dengan kasus nusyiiz secara barbar sebagaimana tradisi
Jahiliyah yang tampak melalui analisis setting budaya kala turun
ayat, baik melalui petunjuk ayat, hadis-hadis sahih, maupun
investigasi syair-syair.

d) Kontribusi tafsir magasidiy dalam pengembangan makna
teleologis-futuristik

Ibn ‘Asyir sangat detail dalam mengungkap makna intensial
ayat tersebut, yaitu dengan melakukan analisis struktural dan
juga analisis keindahan gaya bahasanya (w¥ —...). Tentang
konsep lelaki (suami) sebagai penopang ekonomi, maka ibn
‘Asyiir mengembangkan makna kata ‘al-rijal’ yang diberi kata
sandang ‘al ta‘rif’ yang menunjuk pada laki-laki tertentu yang
oleh ibn ‘Asyiir adalah laki-laki di waktu turunnya teks. Pada
masa itu, kaum lelakilah yang menjadi tumpuan ekonomi, karena
lapangan kerja masih sangat terbatas, yaitu di bidang
perdagangan yang menuntut bepergian jauh, dan berkebun di
hutan-hutan yang sangat layak hanya bagi kaum lelaki.
Sedangkan di luar konteks budaya saat turunnya teks, maka tidak
tercakup di dalamnya, yaitu kemungkinan adanya laki-laki yang
hidup dalam lingkung budaya di luar teks yang lapangan kerja
terbuka lebar-lebar, sehingga kaum perempuan juga mendapat
akses untuk bekerja.

Dengan demikian, perluasan atau ekstentifikasi makna
dilakukan ibn ‘Asyiir dengan mengembangkan sisi pengecualian-
pengecualian petunjuk lafaz ayat (-l 3ul)). Dengan demikian,

makna penanggungjawab ekonomi keluarga boleh jadi tidak
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spesifik dipikul oleh suami saja, dan perempuan pun layak
memikulnya, sehingga kepemimpinan keluarga juga dapat
bersifat kolaboratif-partnership antara suami-istri. Ibn ‘Asyir
juga melakukan intensifikasi makna ayat tentang konsep
penanggungjawab ekonomi keluarga melalui korelasi dengan
ayat-ayat lain seperti ayat kewarisan yang memberi kesan bahwa
perempuan juga punya hak memiliki harta yang salah satu
sumbernya adalah kewarisan, sehingga ia pun punya akses untuk
memimpin dan mengelola keluarga melalui kontribusinya
memenuhi kebutuhan ekonomi keluarga.

Selain itu, intensifikasi makna juga dilakukan melalui
kontekstualisasi ayat dengan budaya yang melingkunginya
melalui investigasi syair-syair yang mendeskripsikan realitas
bahwa laki-laki (para suami) lah yang menanggung ekonomi
keluarga, sehingga berkonsekuensi  sebagai pemimpin
perempuan (istri) dalam keluarga; selanjutnya dihubungkan
dengan dinamika budaya kekinian yang mana di masa hidup ibn
‘Asyiir belum tampak maksimal kalau dunia kerja semakin
berkembang dan terbuka lebar untuk perempuan seperti saat ini.
Kaum perempuan di saat ini disuguhi berbagai lapangan kerja
yang nyaris tidak terbedakan dengan kaum lelaki, sehingga untuk
memiliki harta hasil kerja pun sangat mudah bagi perempuan, dan
pada akhirnya bukan tidak mustahil kalau banyak kaum
perempuan yang menjadi kaya, berpenghasilan melebihi
penghasilan kaum lelaki yang dalam kaitan ini adalah para suami.

Perolehan makna intensial dan ekstensial seperti itu
menjembatani sebuah jalan menuju capaian makna teleologis
bahwa kepemimpinan suami dalam keluarga atas istri dan anak-
anaknya adalah bersifat representatif, bukan yang rigid dan kaku
yang menghalangi pihak istri terlibat dalam manajemen keluarga.
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B. Ayat Relasi Suami-Istri dalam Mengatasi Konflik Rumah
Tangga

a. Ayat tentang disharmoni rumah tangga

1) Q.. al-Nisa’/4: 128

a) Teks dan terjemah ayat
el o i ki O gl £ 55 Loy 31 50 s 2 0 B0 045
st 5ol G S8 3P 155 1L by a0 LY cpsy e
Dan jika seorang wanita khawatir akan nusytiz atau sikap tidak
acuh suaminya, maka tidak mengapa bagi keduanya mengadakan
perdamaian yang sebenar-benarnya, dan perdamaian itu lebih
baik (bagi keduanya) walaupun manusia itu menurut tabiatnya
kikir, dan jika kamu bergaul dengan isterimu secara baik dan
memelihara dirimu (dari nusyiiz dan sikap tak acuh), maka
sesungguhnya Allah adalah Maha Mengetahui apa yang kamu
kerjakan (Q.S. al-Nisa’/4: 128).

b) Deskripsi dan analisis tafsir ayat

Avyat di atas, kata ibn ‘Asyiir, merupakan kelanjutan dari
fatwa-fatwa Allah mengenai kehidupan rumah tangga.
Sebelumnya, vyaitu ayat ke-34 dari surat al-Nisa’ berbicara
tentang percekcokan/keretakan (su:) rumah tangga dan cara
penanganannya yang disebabkan oleh nusyiiz pihak perempuan
(istri). Sedangkan, ayat ke-128 ini deskripsi tentang nusyiiz dari
pihak lelaki, yaitu ba‘l (J=), dan kata |~ diartikan dengan

‘pasangan istri’ (L4 5;), yaitu suami.!

1

Ibn “Asyiir, al-Tajrir, Jilid 11, uz 5, 214. 4
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Ibn ‘Asylir menafsirkan ayat tersebut mulai dari ungkapan
#6436 dari pernyataan Bl ki b O kgl #6436 yang secara
harfiah menunjuk makna pembolehan melalukan perdamaian
(zt») dengan cara tertentu. Berbeda dengan al-Maragi yang

memulai tafsirnya dari penjelasan awal ayat, yaitu i o3,
karena partikel & pada 4 S menjadi jawaban dari partikel ¢

yang berfungsi sebagai syarat. Dengan demikian, kata al-Maragi,
perempuan (istri) yang mengkhawatirkan nusyiiz suaminya
dengan mengetahui tanda-tandanya seperti menolak berbicara,
berkata kasar, dan menginginkan menikahi wanita lain, maka
keduanya tidak dicegah untuk berdamai, dan menurut ibn Kasir,
al-Maragi, dan Wahbah, bahwa hal itu dianjurkan.'

Ibn ‘Asyar memulai dengan -6 itu memang dalam rangka

concern terhadap sebuah cara perdamaian keluarga yang digagas
atau diinisiasi oleh pihak istri yang merupakan hal baru.
Menurutnya, dalam konteks ayat perdamaian keluarga yang
dipicu percekcokan dari suami ini, terdapat dua makna
perdamaian/rekonsiliasi (=), yaitu: 1) pihak suami menerima

permohonan perceraian dari sang istri dengan cara khulu ‘, yakni
seorang istri memberikan harta pengganti maharnya kepada sang
suami; 2) isteri mengabaikan sebagian hak-haknya. Selanjutnya,
ibn ‘Asylir mengkaitkan pemaknaan ayat tersebut dengan Q.S.

' Ahmad Mustafa al-Maragi, TafSir al-Maragt, Jilid 11 (Dar al-Fikr,%.t.),
juz 5, 171-172.
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al-Baqarah/2:229.!  Jika demikian, maka nfakna ayat di atas
lebih umum dari pada ayat 229 surat al-Bagarah.

Dalam ayat 229 tersebut, uang pengganti (_>s) dari istri
disebut ‘tebusan’ (s\.s1), sedangkan dalam ayat 128 surat al-Nisa’

ini dinamakan sulhan (-L-), yaitu uang damai. Dari dua

pemaknaan kata sulh tersebut, ibn ‘Asyir lebih memilih makna
kerelaan kedua belah pihak yang bercekcok, seteru, dengan cara
menggugurkan sebagian haknya. Pemilihan makna tersebut
didasarkan pada penggunaan kata yang berlaku secara umum di
masyarakat.! 0

Ulama Malikiyyah membedakan penggunaan term .1z dan

khulu‘. Kalau <. menunjuk pada khulu seorang istri dengan

membayar sejumlah harta pengganti maskawin kepada suami;
sementara, penggunaan term khulu’‘ menunjuk pada proses
seorang istri menggugurkan sisa maskawinnya dari sang suami,
atau hak nafkahnya, atau nafkah anak-anaknya.'

Ibn ‘Asyiir juga mengungkap makna lain dari ungkapan
..... #4Y tersebut. Menurutnya, ungkapan kalimat tersebut
menunjukkan motivasi untuk berdamai, dalam arti, memperbaiki
komunikasi keluarga dan pergaulan kasih-sayang kembali.
Peniadaan dosa (%) merupakan isti ‘arah talmziiyyah (sindiran

atas suatu sikap) berarti penyerupaan kondisi orang yang

PRI S SN A Gl Al T T sk Af Ly Ve
LY of pxis 0B A spi Lo OF B of V) Tos agendl 2 1pds b of (ST 2y
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Ibn “Asyiir, al-Tahrir wa al-Tdhwir, Jilid 11, Juz 5, 215. 7
1bn “Asyiir, al-Tajrir, Jilid 11, $uz 5, 215. 8
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bersikukuh dalam pertengkaran (nusyiz) yang tidak ingin
berdamai dengan kondisi orang yang tidak ingin berdamai atas
dasar dugaan kuat bahwa kalau ia berdamai akan mendapat beban
kedosaan.

Dengan demikian, yang dimaksud dengan ~L- adalah

memperbaiki relasi suami-istri yang putus, sehingga kata yang
populer dalam konteks itu sebenarnya adalah >.-¥. Namun,

yang dimaksudkan adalah perintah untuk mencari sebab-sebab
berdamai yaitu meluruskan penyimpangan serta mengimbangi
keras hati dengan kelembutan. Analisis demikian sangat intens
yang dilewatkan oleh ibn Kasir dan al-Maragi. Pemaknaan
tersebut lebih baik karena relevan dengan ayat berikutnya, yaitu

O Q.S.al-Nisa’/4:130:  .amer oo IS as Byin Ol

(jika keduanya bercerai, maka Allah Memberi kecukupan kepada
masing-masing dari limpahan karunia-Nya).

Selanjutnya, ibn ‘Asyiir menjelaskan kondisi nusyiiz dan
cara-cara perdamaian yang bermacam-macam dengan
memaparkan beberapa hadis (sebagai asbab al-nuzal ayat)
tersebut dari berbagai versi, sebagaimana ibn Kas$ir juga
demikian.! Sementara, al-Maragi hahya menyebut satu riwayat ©

T Ibn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, fuz 5, 215. 9

' Dalam al-Wahidi dijelaskan bdhwa putri Muhammad bin Maslatah
konon berada di bawah kekuasaan Rafi‘ bin Khudaij, lantas ia membenci realitas
dirinya yang konon terdapat ketuaan, maka ia ingin menceraikannya. Kemudian,
sang perempuan berkata kepadanya: “jangan ceraikan aku, tahanlah saya dan
berikan untukku apa yang sudah jelas menurutmu”. Lantas demikian, ayat
tersebut turun. Abi al-Hasan ‘Ali bin Ahmad al-Wahidi Al-Naisaburi, 4sbab al-
Nuziil (Bairut-Libanon: Dar al-Fikr, 2005), 102-3; Ibn Kasir, Tafsir al-Qur’an
al-‘Azim, Juz 1, 575.
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saja, dan terkait dengan latar belakang inisiatif damai oleh
perempuan/istri, bahwa ada seorang perempuan mengetahui
suaminya sudah tidak menyukainya lagi dan ingin
menceraikannya, maka ia memohon agar suami jangan
menceraikannya, sementara anaknya akan ditanggung sendiri,
lalu turunlah ayat yang mengapresiasi kebesaran hati wanita
tersebut.! ! !

Ibn ‘Asyiir mengatakan, bahwa nusyiiz dan percekcokan itu
memiliki banyak kondisi, yaitu ada yang kuat dan lemah, dan
akibatnya bermacam-macam juga sesuai pribadi masing-masing
yang hal itu diungkapkan dalam pernyataan ayat berikut, :» i

Usiaisl 15,28 ks (khawatir akan nusyiiz atau sikap tidak acuh dari

suaminya). Demikian pula perdamaian itu bermacam-ragam
kondisinya; ada yang dengan cara membayar tebusan (khulu°)
sebagaiman termaktub dalam hadis al-Bukhari;'! Ada juga
dengan cara merelakan haknya, sebagaimana dalam hadis
riwayat al-Turmuzi.! !

Selanjutnya, ibn ‘Asyiir mengungkapkan variasi bacaan
pada kata L. Jumhur ulama membaca & 3 (bersyaddahnya

o~ dan difathahkan J yang asalnya adalah Wl=z lalu

dimasukkanlah = ke dalam _-). Sedangkan ‘Asim, Hamzah,

' al-Maragi, Tafsir al-Marag, t.£., Jilid 11:juz 5, 172. !

" Dari ‘Aisyah yang menafsirkdn ayat % @i . Sds S osbahwa
terdapat seorang lelaki yang memiliki seorang istri yang tidak memberikan
banyak hal kepadanya lalu ia bermaksud menceraikannya, dan sang istri berkata
"saya membuat engkau lepas dariku". Selanjutnya, dengan demikian, turunlah
ayat tersebut.

" Dari ibn ‘Abbas dengan sanad'yang bagus bahwa Sayyidah Sautlah,

Ibu kaum muslimin, memberikan hari gilirannya untuk ‘Aisyah.
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Khalaf, dan Kisa'i membacanya sz} of digummahkan g,
disukunkan - dan dikasrahkan J) yang berarti masing-masing

suami-istri memperbaiki perilakunya sendiri sejauh mengarah ke
perdamaian.!  Demikian itu merupakan analisis semantik
bertumpu pada konjugasi-morfologis, sebagaimana dielaborasi
dalam disiplin ilmu giraat, yang tidak dilakukan oleh ibn Kasir,
al-Maragi dan kebanyakan tafsir yang lain.

Selain itu, ibn ‘Asyiir juga membahas penta‘rifan dengan Ji
pada kalimat %: x5 Menurutnya, penta’rifan tersebut
menyatakan makna jenis (i-=l), bukan menyatakan

kemakluman (a:-44+l) sebagaimana sebelumnya. Sebab, maksud
ayat tersebut adalah menetapkan bahwa substansi damai
merupakan suatu kebaikan bagi manusia, dan ungkapan tersebut
merupakan catatan tambahan (.45) dari anjuran dan motivasi

ayat untuk berdamai.! !

Ibn ‘Asyir tidak sepakat dengan pemaknaan kata sulh yang
berarti khulu‘ itu lebih baik daripada perseteruan antara
keduanya. Sebab, hal itu, sekalipun benar, namun faedah
pemaknaan yang pertama (mengabaikan sebagian hak-haknya)
lebih sempurna, dan di dalamnya benar-benar terdapat upaya
saling menghindari dari penggunaan bentuk pengutamaan/ j.zs

atas perselisihan dalam segi sifat yang bagus. Hal itu, karena di
dalam perselisihan tidak terdapat sifat bagusnya sama sekali.

T Ibn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tahwir, Jilid 11, Juz 5, 216. 4
" lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, Juz 5, 216. 5
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Ibn ‘Asylir juga mengkritisi pendapat orang yang
menjadikan kata c‘“’ yang kedua adalah realitas yang pertama
(yaitu -L-) sebagai orang yang terpengaruh/terbujuk dengan
kaidah sintaksis yang sudah beredar di kalangan para pakar
nahwu, yaitu "jika kata benda umum (isim nakirah) diulangi lagi
dengan memberi Ji ta rif, maka yang dimaksudkan adalah isim
yang pertama itu sendiri". Kaidah tersebut berasal dari ibn

Hisyam al-Ansari dalam kitabnya, Mughni al-Labib, bab
keenam.

la berkata, para pakar bahasa menyatakan, "kata nakirah jika
diulangi maka maksudnya adalah berbeda; namun jika diulangi
dengan ma ‘rifat; atau ada isim ma‘rifat diulang dengan yang
ma ‘rifat, atau juga yang nakirah, maka yang dimaksudkan adalah
isim yang pertama itu sendiri". Untuk menguatkan pendapatnya
itu, ibn ‘Asyiir menyebutkan beberapa ayat Al-Qur’an yang
menolak ketentuan 4 (empat) poin kaidah tersebut.’
Selanjutnya, ia menegaskan, bahwa sesuatu itu tidak mungkin
selain dirinya sendiri atau di atas dirinya sendiri.!

Kata %+ tersebut bukan menyatakan perbandingan, tetapi
berarti makna sifat, sebagai kata benda sifat (iz:s 2is) yang

berpola i, seperti kata i<y == yang bentuk pluralnya adalah

T Q.S. al-RUM/30: 54 (555 tes oo b £ 85 Cinis iy o o ¢ inis o oSils S
Lez); Q.S. al-Nisa’/4: 128 (o phally bnks Ligne i, of); Q.S. al- Nahl/16:88 ( pau3
o 35 Uis); Q.S. al-Maidah/5:45 (L 25 f); Q.S. al-Nisa'/d: 153 ((Jaf et
slowd) 0 WS ogile S35 0 \,\;.Q\).

T Ibn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tahwir, Jilid 11, Juz 5, 216. 7
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,s=. Atau ia merupakan masdar (,.=-/kata asal) sebagai lawan
kata ,=. Dengan demikian, arti ayat tersebut adalah bahwa .-

(damai) itu dalam dirinya terdapat kebaikan yang agung.'

Pemaknaan kata s sebagai isim tafdil mendorong

keluarnya makna bahwa suatu yang diungguli (yang tidak
diutamakan dan harus dihindari) adalah nusyiz dan perseteruan
suami-istri. Dalam hal itu tidak terdapat faedah makna yang
utama. Padahal, benar-benar ayat tersebut mendorong untuk
berdamai berdasar 3 (tiga) bukti penguat, yaitu, berupa masdar
mu'akkid (i~L-); menampilkan kata konkrit (isim zahir) sebagai

posisi kata ganti (isim damir) dalam (= ~La!i;); menampilkan
khabar (predikat) dengan pola isim sifat atau isim masdar yang
menunjukkan makna sikap, perilaku atau watak.!

Makna ungkapan c-*“ 24380 g};a;'ij berarti melekatnya sifat
pelit dalam jiwa/diri manusia seakan-akan selalu hadir, tidak
terpisahkan. Disebabkan itu merupakan sifat naluriah maka
keberadaannya dijelaskan dengan menggunakan gaya bahasa
orang Arab, bentuk kata kerja pasif, tidak diterangkan pelakunya.
Misal, ungkapan mereka =34 _ax: (artinya: dia terpesona oleh
seorang wanita), maka pelaku pesona sudah maklum sehingga
tidak dinyatakan. Selanjutnya, kata C_,Jv yang dinasabkan adalah

sebagai maf'ul kedua dari kata =~ yang masuk dalam bab kata

kerja _sf yang memerlukan dua obyek penderita (maf'ul bih).

T Ibn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid 11, Juz 5, 217. 8
" lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid 11, Juz 5, 217. 9
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Makna asal kata c-*J' adalah pelit dalam membelanjakan

harta.! Secara mutlak, kata tersebut dapat berarti, ‘seseorangftu
sangat berminat menghimpun harta dan hak-haknya secara tidak
toleran dengan yang lain’. Kebalikannya adalah sifat toleran
(memperhatikan hak orang lain). Dengan demikian, yang
dimaksud dengan L, boleh jadi adalah damai dalam soal harta
antara suami-istri, artinya, dalam hal pembayaran denda.
Sedangkan kata C..J\ berarti pelit dalam hal harta. Diiringkannya
ungkapan 220 5591 osas dari s Al adalah sebagaimana
pernyataan mereka yang berisi nasihat dan semisalnya setelah
memerintahkan hal yang mengandung kemaslahatan, ‘saya tidak
menyangka kalau engkau mengerjakannya’ dalam rangka
menyeru untuk melaksanakannya.' 2
Selain itu, ibn ‘Asyiir juga mengemukakan adanya
kemungkinan makna lain dari kata =%. Menurutnya, boleh jadi
kata C_A\ itu bermakna ‘watak pelitnya’ jiwa, yaitu sulitnya
berkompromi dengan orang lain, sehingga maksud dari z= CL«A\,
adalah berdamai dalam soal harta dan selainnya. Adapun maksud
dari pengiringan & LY csatls tersebut adalah untuk
memperingatkan kepada manusia agar tidak berbuat dan bersikap

pelit yang berakibat menghalangi kedamaian.!  Dengan
demikian, maka pengiringan tersebut dimaksudkan agar manusia

' Sebagaimana terdapat dalam hadis L&, i 28 ot moeo ol 5125 30)
(¥ dan Q.S. al-Hasyr/59: 9 (cslili oa 2yl eeis 22 Gy ny).
T Ibn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Taawir, Jilid 11, Juz 5, 217. 1

T Pernyataan tersebut didasarkan pada Q.S. Ali 'Imran/3: 180, dan tradisi
yang berkembang pada masyarakat Arab yang mengecam sikap bakhil dan pelit.
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membenci hal-hal atau sifat-sifat yang menyebabkan sikap pelit
yang menghalangi terciptanya kedamaian dan kelapangan hati.
Oleh sebab itu, dimunculkanlah tambahan catatan akhir (J.4)

berupa tux oidaitc o8 d 56 1L,i%g LE 45 yang berisi pesan agar
manusia menjadi senang berbuat baik dan bertakwa.

Terkait perbedaan penyelesaian nusyiz antara yang
dilakukan oleh perempuan dan laki-laki, Wahbah mengatakan,
bahwa karena laki-laki adalah pemimpin perempuan, maka
seorang yang dipimpin (istri) tidak bisa menghukum
pimpinannya, dan Allah Swt. melebihkan kaum laki-laki atas
kaum perempuan dalam hal akal, agama, dan beban
tanggungjawab.!  Pernyataan demikian ‘mengandung unsur
mengunggulkan jenis kelamin laki-laki, dan akan lebih baik jika
dikatakan, bahwa perbedaan itu merupakan gambaran variasi
dalam penyelesaian konflik, yang kesemuanya itu dimaksudkan
untuk tetapnya jalinan utuh keluarga.

c) Aplikasi teori magqasidiy

Dari uraian tafsir ayat tersebut dapat diketahui bahwa ibn
‘Asyir dalam menafsirkan ayat tidak hanya melihat aspek
kebahasaan saja, yaitu melalukan analisis struktural dan
fungsional kata-kata dan terutama partikel, akan tetapi juga
memperhatikan sisi tradisi atau konteks sosial-budaya yang
berkembang di masyarakat Arab pada waktu itu. lbn ‘Asydr
memilih pemahaman bahwa masing-masing (suami-istri yang
berseteru/cekcok) harus berusaha untuk mencari sebab-sebab
berdamai yaitu meluruskan penyimpangan serta mengimbangi
sifat keras hati dengan kelembutan dalam rangka membentuk
keharmonisan rumah tangga. Makna ini diperoleh dengan

1 al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” JRid III, Juz 5, 311. 3
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menganalisis gaya bahasa Al-Qur’an yang intens, yaitu pola
kinayah, misalnya, yaitu ungkapan ‘la junaha...’; bahwasannya,
suami-istri yang sedang disharmoni/cekcok (dalam kaitan ayat
ini adalah disebabkan oleh sikap suami) dan mencapai
klimaksnya sampai seakan merasa kalau berdamai itu akan
berdosa. Dalam kondisi seperti ini, kata ibn ‘Asyir, Allah
mengajak keduanya untuk berdamai. Berdamai dalam kaitan ini
adalah dari pihak istri yang mengalah, merelakan hak-haknya
terabaikan karena mungkin, misalnya, suami tidak menafkahi
selama beberapa waktu, atau belanja anak-anaknya tidak
dipenuhi, dan semisalnya.

Dari analisis tafsir tersebut, ibn ‘Asyiir menemukan konsep
berdamai (->.-)) dalam keluarga yang merupakan kata kunci

membangun harmoni keluarga dengan tips bahwa masing-
masing harus berusaha dan berjuang mencari jalan keluar agar
berdamai dengan mengabaikan tuntutan emosionalnya yang
mengajak  bersikukuh membela dirinya untuk saling
mendapatkan haknya (sebab, umumnya jiwa itu pelit merelakan
haknya lepas). Sebagai misal, kalau istri dirugikan dengan sebab
sikap buruk suami yang menelantarkan dirinya (tidak
memberikan nafkah/nusyiz) maka istri berhak melepaskan
dirinya dari suaminya dengan cara khulu * (mengembalikan uang
mahar kepada suami).

Dalam konteks tafsir ayat ini, pihak istri lebih dituntut untuk
berkorban merelakan hak-haknya yang terabaikan oleh suami
yang berprilaku tinggi hati (nusyiiz) tersebut. Istri diminta
memaafkan suami demi menuju tercapainya perdamaian. Hal itu,
sebagai imbangan dari ayat ke-34 yang sebab nusyiiz-nya adalah
pihak istri/perempuan, maka suami dituntut bersabar untuk
menasihati dan memberi pelajaran kepada istrinya yang nusyiiz
itu sampai memperoleh harmoni kembali.
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Ibn ‘Asyiir juga menekankan terhadap gaya bahasa ijaz pada
redaksi 5+ &l vl Wil sl O bahwa suami-istri yang
disharmoni (karena suami yang nusyiiz) itu diperkenankan untuk
berdamai (L o1 :-3.-1) dengan tips; istri memberikan maskawin

yang diterimanya dari suami untuk dikembalikan kepadanya
sebagai tebusan (_»s) dan dalam ayat ini disebut dengan sulh
(simbol untuk damai), dan cara ini sama maknanya dengan
khulu; sementara, ungkapan selanjutnya, %+ ‘leasl;, kata ‘sull’
yang diberi ‘al’ definite/ta rif adalah bermakna damai untuk
mewujudkan harmoni kembali. Ibn ‘Asytr lebih memilih
pemaknaan ini, bukan sebagaimana umumnya kaidah, bahwa
kata sulk yang kedua itu adalah sulk yang pertama itu juga, yaitu
berdamai (rekonsiliasi) dengan model cerai khulu “. Simpulannya,
ibn ‘Asytr memilih pemahaman bahwa ayat tersebut
menkonsepsikan ide damai antara suami-istri yang berkonflik
dan hal itu lebih disenangi oleh Allah dengan dasar kata = 'cEaJ\j

tersebut.

d) Kontribusi tafsir magasidiy dalam pengembangan makna
teleologis-futuristik ayat

Berangkat dari pemaknaan tekstual ayat, ibn ‘Asyiir
mengembangkannya melalui investigasi tradisi dan konteks-
konteks budaya yang berkembang dalam kehidupan sehari-hari
masyarakat Arab, bahwa kondisi disharmoni keluarga itu sudah
menjadi kewajaran dalam dinamika rumah tangga. Namun,
selanjutnya, dari analisis teks, terutama kata ‘I junaha....” ibn
‘Asyir mengasumsikan sebuah anjuran halus dari Allah yaitu
mengajak suami, ketika istrinya berperangai buruk/nusyiiz, untuk
bersikap baik dan melunak, condong berdamai; sementara,
mengajak istri, ketika suaminya berperangai buruk, untuk
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bersabar dan bisa mengalah serta memaafkan suami walaupun
harus merelakan hak-haknya yang terbengkalai ketika suami
nusyiz (menyimpang) tersebut. Keduanya disarankan oleh Allah
dengan kata ‘la junaha.’, sebagai sebuah kinayah, untuk
berusaha mencari sebab-sebab yang menjadi media perdamaian,
terlebih dari ungkapan %= #l%is. Artinya, masing-masing (suami-
istri) harus berusaha keras untuk mewujudkan harmoni keluarga
dengan mengembangkan sikap mengalah, yaitu semacam
pembaharuan sikap-mental yang positif.

Dengan mencermati makna-makna ayat, baik secara
denotatif maupun konotatif, dapat dipahami bahwa ibn ‘Asyir
menemukan kata kunci untuk membangun harmoni rumah
tangga yaitu kata ‘berdamai’ (->.1), dan untuk dapat membangun

sikap damai tersebut terdapat syarat-syaratnya, antara lain; 1)
melepaskan egoismenya, karena sikap ini yang menjadi salah
satu penghalang dominan tidak berhasilnya interaksi yang baik
antara suami-istri; 2) mengedepankan sikap mengalah, terutama
dalam kaitan ini adalah dari pihak istri yang secara tabiat,
manusia sangat pelit untuk dapat mengalah dalam bentuk
mengikhlaskan hak-haknya yang terlantarkan oleh suami ketika
masa nusyiz. Kata kunci dua poin tersebut adalah dari makna

firman Allah, th 258 oass | bahwa jiwa manusia itu selalu
dililit rasa pelit untuk merelakan haknya yang ada pada orang
lain. Itu merupakan kinayah bahwa sulit bagi istri untuk
merelakan hak yang dibengkalaikan oleh suaminya (karena sikap
buruknya/nusyiiz), sehingga kalau dituruti pelit tersebut maka
mengarah pada percekcokan semakin parah dan akhirnya
menjadi terputus rumah tangganya.

Demikian itu sangat tidak disukai oleh Allah karena jauh
dari kemaslahatan. Jadi, ide pokok ayat tersebut adalah
pemberian pengajaran Allah kepada pihak suami-istri yang
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sedang mengalami ujian; suami ketika diuji istrinya yang nusyiiz,
dan juga istri yang diuji ketika suaminya yang nusyiz, agar
mengedepankan sikap sabar dan mengalah, yaitu sikap islah.

Sebagai mufassir yang peka terhadap teks, seakan ia seorang
mufassir yang tekstualis, ibn * Asyiir sangat sensitif terhadap gaya
bahasa Al-Qur’an dalam menyampaikan pesan. Dalam konteks
ayat ini, ditemukan gaya bahasa 7jaz, yaitu pada redaksi L. of
e CLA!, e iz bahwasannya, redaksi ayat tersebut sangat

sarat makna. Paling tidak, terdapat dua bagian segmen tekstual,
yaitu s i sl O dan s sl

Segmen pertama memuat dua makna, yaitu (1) anjuran agar
keluarga yang sedang disharmoni disebabkan oleh suami yang
berperilaku buruk untuk memilih berdamai, istri didorong
bersabar dan mengalah dengan merelakan hak-haknya yang
ditelantarkan oleh suaminya tanpa menuntutnya. Makna ini
adalah sebagaimana telah disinggung di atas; Sedangkan (2)
adalah bahwa istri yang diganggu oleh suaminya yang
berperilaku buruk (nusyiz) agar bersabar menuju islah
(>-+/rekonsiliasi) dengan mengembalikan maskawin yang telah

diberikan oleh suaminya sebagai tebusan (>s»)  untuk

melepaskan diri dari ikatan pernikahan secara damai, dan ini
disebut dengan khulu‘. Namun demikian, ibn ‘Asyiir memilih
makna pertama dengan berdasar pada ungkapan s Cw\, dimana
kata ‘sulf’ yang diberi ‘al’ za ‘rif adalah bermakna damai untuk
mewujudkan harmoni kembali setelah nusyiiz, bukannya
berdamai itu setelah khulu ‘ dalam menyelesaikan nusyiiz.

Dari situ, ibn ‘Asyiir tampak menemukan makna teleologis
ayat, yaitu perdamaian keluarga tanpa khulu ‘. Hal itu didukung
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oleh penjelasan akhir ayat yang menegaskan bahwa Allah
memilihkan untuk suami-istri sifat izsan dan menjaga diri
(takwa) dari sifat egois dan pelit dalam berinteraksi sebagai
suami-istri dengan anjuran suka mengalah untuk kebaikan
keluarga. Akhir ayat juga menegaskan bahwa Allah akan
senantiasa mencatat dan mewaspadai amal-perbuatan hamba-
hamba (suami-istri) dalam konteks relasi keluarga, dan Allah
tidak akan menyia-nyiakan kebaikan-kebaikan sekecil apapun
dari seorang istri yang mengalah dalam rangka memilih berdamai
untuk terus membangun harmoni keluarga.

2) Q.S.al-Nisa’ /4: 130
a) Teks dan terjemah ayat

(17 +) s Lt 201 5155 asiee 0 ST 3 G325 Oy

Jika keduanya bercerai, maka Allah akan memberi kecukupan
kepada masing-masingnya dari limpahan karunia-Nya. Dan
adalah Allah Maha Luas (karunia-Nya) lagi Maha Bijaksana
(Q.S. al-Nisa’/4: 130).

b) Deskripsi dan analisis tafsir ayat

Kata ibn Asyiir, melalui ayat tersebut, Allah memberi jalan
keluasan bagi kedua belah pihak yang sudah tidak dapat lagi
mencapai kesepakatan berdamai, yaitu dengan mengizinkan
keduanya untuk bercerai (talak) sebagaimana firman-Nya ( o)

e o SIS A Ly Gsiz). Ungkapan s . 541 & memuat isyarat

(makna) bahwa perceraian itu terkadang ada kebaikan bagi
keduanya, karena cerai itu lebih bagus dari pada tetap
meneruskan pergaulan suami-istri secara buruk.
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Dalam ayat tersebut, kata ibn ‘Asyir, juga terdapat isyarat
bahwa Allah mencukupi masing-masing itu terjadi dari
perceraian yang didahului dengan upaya keras untuk berdamai.
Dalam hal ini sama dengan yang ditafsirkan oleh Al-Maragi!
dan Wahbah! bahwa perceraian yang tendapat restu Allah di
situ adalah yang terjadi karena suami tidak mampu lagi
menegakkan hukum Allah (untuk dapat berbuat adil dan damai),
seperti karena memang sudah tidak cinta lagi, karena istri dirasa
tua tidak bergairah, atau ia memiliki dua istri yang sulit
memperlakukan adil. Sedangkan firman s> leuly & 015y menurut

ibn ‘Asyir, merupakan catatan akhir (J.i) dan pamungkas dari

pembicaraan ketentuan hukum kaum perempuan dalam
keluarga.! 2

c) Aplikasi teori maqgasidiy

Ayat di atas tampaknya sebagai kelanjutan dari ayat
sebelumnya (128). Sedangkan ayat ke 129 sebelum ini adalah
sebagai sisipan pembicaraan perihal kondisi keluarga poligami.
Ayat di atas mengisyaratkan kalau hukum Islam memberi
peluang terjadinya cerai (sebagai kandasnya rumah tangga),
karena hal itu manusiawi, bahwa tidak semua manusia (laki-
perempuan) itu mudah dapat cocok dan dapat bergaul dengan
baik, akur, dan harmonis. Memang, tujuan nikah adalah
membangun hubungan berkeluarga yang harmonis, tetapi apa
boleh dikata, jika memang antara suami dan istri tidak cocok, dan
setelah ada upaya keras untuk damai tidak bisa, maka sebagai

' al-Maragi, Tafsir al-Maragi, t.8, Jilid 11, juz 5, 174. 4
1 al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” JAid III, juz 5, 313. 5
" lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid 11, Juz 5, 219. 6
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aturan, Islam memberi jalan keluar berupa cerai/talak dengan
segala etikanya.

Islam memberi jalan kebahagian dan ketentraman bagi
hidup manusia adalah ketika sudah menjalin perjodohan dalam
bingkai pernikahan (keluarga), sehingga menjadikan nikah
tersebut sebagai ‘sunnah ilahiah’ sebagaimana perikehidupan
Rasul-Nya. Urusan keluarga adalah urusan ikhtiar dan
perjuangan (ibadah) manusia yang seandainya ikhtiar suami-istri
untuk membangun keluarga bahagia itu gagal, karena tidak cocok
dan selalu terjadi konflik, maka cerai dianggap lebih baik oleh
Allah daripada terus bertahan dalam nuansa disharmoni keluarga.
ltulah ideal (magsad) ayat, yaitu bagusnya nilai perceraian,
menurut ibn “Asyir, berdasarkan ungkapan ‘s o 35 A .,
bahwa kalau suami-istri sudah berikhtiar untuk damai, namun
tidak berhasil, maka Allah menyarankan berpisah dan Allah
berjanji akan memberi jalan lain yang harus dicarinya lagi terkait
dengan membangun rumah tangga.' 2

d) Kontribusi tafsir magasidiy dalam pengembangan makna
teleologis-futuristik

Ibn ‘Asylr menangkap pesan ayat dibalik makna
tekstualnya, bahwa perceraian (baik karena nusyiz pihak suami
ataupun istri) adalah suatu kewajaran dan berarti sangat natural

' Menurut penulis, ini merupdkan ide bagus ibn ‘Asyur tenfang

perceraian yang terpuji, artinya diperintahkan oleh Allah, dimana jika suami-istri
tidak mau bercerai maka akan terjadi kezaliman-kezaliman terus yang ini tidak
disenangi oleh Allah. Dalam tataran empiris, banyak terjadi suami yang
membandal tidak mau menceraikan istrinya, padahal sudah terlalu parah konflik
keluarganya, sehingga hal ini yang menjadi korban adalah sang perempuan
(istri). Sebab ketika sudah menemukan calon suami baru yang lebih cocok
terganjal oleh statusnya yang masih tergantung oleh suaminya yang membandel
tersebut.
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dan manusiawi. Allah pun tidak memaksakan sesuatu yang
natural itu, dalam arti, bahwa jika memang kalau sudah
diikhtiarkan untuk berdamai tetap tidak berhasil, maka perceraian
adalah jalan terakhir yang oleh Allah diizinkan, namun dengan
etika yang baik." 2

Redaksi s 3s S5 Ju 45 415 memberi kesan bahwa Allah

tetap membantu hamba-hamba-Nya yang sudah mentaati
sunnah-Nya (nikah), namun tidak menemukan kemaslahatan,
yaitu sakinah, mawaddah, wa rahmah sebagaimana dijanjikan
dalam ayat lain surat al-Rum. Seakan, Allah pun mengizinkan
suami-istri untuk bercerai daripada memaksakan hidup
berkeluarga dengan saling melanggar hak dan kewajiban
sehingga terjadi  kondisi  disharmoni  berkepanjangan
sebagaimana konsep dar 'u al-mafasid mugaddamun ‘ald jalb al-
masalih.

Dengan demikian, dapat dipahami pula, bahwa dari ide ibn
‘Asytir tersebut dapat ditangkap pesan teleologis ayat bahwa
pernikahan (membangun keluarga) adalah untuk mewujudkan
kedamaian hidup; sedangkan perceraian merupakan proses
menghindari mafsadah (disharmoni) sehingga magsad
perceraian, menurut ibn Asyir, berdasarkan ungkapan tafsir ( -

sew e 957 40...) adalah menghindari mafsadah tersebut, bukan
karena faktor lain.

' Memang perceraian menyisakah kekecewaan—Kkalau tidak bagi §ang

bersangkutan (suami-istri) maka juga keluarga dari kedua belah pihak--dan
mengganggu pergaulan kemanusiaan berikutnya. Sebab, di situ terjadi
keterputusan relasi kasih-sayang (silaturrahim) antar sesama manusia yang
memjadi pembuka pintu rahmat Allah.
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b. Ayat tentang antisipasi miskomunikasi dalam keluarga

1) Q.S.al-Taghabun/64: 14

Surat al-Taghabun merupakan surat Madaniyyah. Berdasar
tertib turunnya, surat tersebut merupakan urutan surat yang ke-
108. Adapun urutan di dalam mushaf tercantum pada urutan ke-
64.

a) Teks dan terjemah

1 3 1 el WIS O 26 oS0 e 1859 1l 1 81T o il

R
Hai orang-orang yang beriman, sesungguhnya di antara isteri-
isterimu dan anak-anakmu ada yang menjadi musuh bagimu,
maka berhati-hatilah kamu terhadap mereka; dan jika kamu
memaafkan dan tidak memarahi serta mengampuni (mereka),
maka sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi Maha
Penyayang (Q.S. al-Taghabun/64:14).

b) Deskripsi dan analisis tafsir ayat

Melalui ayat tersebut, menurut ibn ‘Asyir, Allah secara
langsung mengingatkan hamba-hamba-Nya yang beriman
tentang hal-hal yang berguna dan yang menjadi penyakit dalam
konteks rumah tangganya (patologi keluarga). Terkait ayat itu,
ibn ‘Asylir menampilkan dua riwayat,' yaitu dari Ibn Abbas;'

' ibn ‘Asyir, al-Takrir wa al-Tahwir, Jilid X1, juz 28, 283. 9

' Bahwa ibn Abbas pada suatu Retika ditanya oleh seseorang tentang

siapa yang dimaksud dengan ‘orang-orang beriman' itu. Dijawablah bahwa
mereka adalah para lelaki dari Makkah yang masuk Islam dan bermaksud
mendatangi Nabi di Madinah, lantas para istri dan anak-anaknya menolak tidak
setuju. Kemudian setelah sekian lamanya, mereka menjadi mantap keyakinannya
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dari ‘Ata’ bin Yasar dan Ibn Abbas.! Riwayat (Hadis) pertama
dari Ibn Abbas tersebut juga dikutip oleh Ibn Kasir,'! sedang al-
Maragi' dan Wahbah! mengutip keduanya, dalam rangka
menjelaskan sabab nuzil ayat, yaitu bahwa terdapat orang-orang
Makkah yang ingin berangkat hijrah ke Madinah, tetapi dicegah
oleh anak-anak dan istrinya; lalu beberapa kesempatan lain
datang di Madinah, sementara orang-orang Muhajirin yang lebih
dahulu sudah pandai tentang Islam, maka mereka mengancam
memarahi dan bahkan menghukum anak-anak dan istrinya. Nah,
dalam kerangka melunakkan kekecewaan orang-orang tersebut,
maka Allah menurunkan ayat tersebut agar tidak melakukan
kekerasan dalam keluarga, dan sebaliknya, tetap dikedepankan

dan masuk Islam di hadapan Nabi, sementara itu, para sahabat serta masyarakat
Madinah yang lain sudah pandai dan mendalam dalam beragama. Hal itu
membuat mereka merasa cemas karena terlambat sehingga tertinggal ilmu
keislamannya dari yang lain, dan akibatnya, mereka memarahi keluarganya (istri
dan anak-anak) dan bahkan nyaris menyiksa mereka. Merespon hal itu, maka
turunlah ayat tersebut. Lihat juga pada Muhammad bin ‘Tsa al-Tirmizi, Sunan al-
Tirmizi (Dar al-Ta’sil, 2016), Kitab Tafsir al-Qur’an "an Rasilillah, Bab wa min
surah al-Tagabun, No hadis 3239. Lihat juga Al-Naisaburi, Asbab al-Nuziil, 240.

T ‘Ata' bin Yasar dan juga Ibn Abbas dalam riwayat lain menyatdkan
bahwa ayat tersebut turun di Madinah yang merespons kasus ‘Auf bin Malik al-
Asyjai. Konon dia itu sudah beristri-beranak (berkeluarga) yang ketika ia
menginginkan berjihad maka keluarganya menangisinya serta melemahkan
niatnya seraya mengatakan “kepada siapa engkau tinggalkan kami jika engkau
mati?. Lantas niatnya menjadi melemah dan memilih menemani mereka.
Pengalaman seperti itu dihaturkan kepada Nabi sehingga turunlah ayat tersebut
sebagai jawaban.

" lbn Kasir, Tafsir al-Qur’an al-*Azim, Juz 4, 402. 2

' Ahmad Mustafa al-Maragi, TafSir al-Maragt, Jilid X (Dar al-Fikr,.t.),
juz 28, 129.

1 al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” JAid XIV, Juz 28, 637. 4
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kasih-sayang sebagaimana maksud pamungkas ayat, yaitu 1sis ofs
it B OB 1y iRy Iymial,

Menurut ibn *Asyiir ayat tersebut merupakan entry point
yang mengusung pokok pikiran baru, sebagaimana dalam latar
belakang turun ayat, dan kebetulan mengiringi ayat yang turun
sebelumnya. Kesesuaiannya dengan ayat sebelumnya yaitu,
bahwa ayat ini merupakan entertainment (penghiburan) terhadap
kaum beriman atas kesedihan yang menimpa hati mereka dari
perilaku buruk musuh-musuh Islam dan pembangkangan dari
sebagian istri dan anak-anak mereka.! Selanjutnya, ibn ‘Asytr 3
menyatakan, andaikan surat tersebut seluruhnya Makkiyyah,
sebagaimana pendapat al-Dahhak dan juga Ibn Jarir,! maka ayat
itu adalah pertama kali menyapa kaum muslimin secara khusus
setelah menyampaikan realitas maksud pada permulaan surat,
sebagaimana tradisi Al-Qur’an, yaitu mengiringkan tujuan-
tujuannya (magqasid) dengan model antagonisme, yaitu
pemberian harapan setelah ancaman, dan pujian setelah
penghinaan, dan semisalnya, agar masing-masing terpenuhi
kepentingannya.

Secara khusus, menurut ibn ‘Asyir ayat tersebut menjadi
warning bagi kaum muslimin tentang beberapa kondisi keluarga
mereka yang terkadang terjadi kerumitan sehingga harus berhati-
hati. Inilah yang relevan dengan kondisi yang ada sebelum hijrah,
kondisi dimana kaum muslimin bergaul erat dengan kaum
musyrikin secara terikat dalam hubungan keluarga, perwalian,
serta pernikahan, sampai ketika kaum musyrikin memperlakukan

T Ibn ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tahwir, Jilid X1, Juz 28, 283. 5
" Wahbah al-Zuhaili, “Tafsier Monier : ze:lly ax20ly 30da)1 3 ) Seuid)

k>3 2 : Free Download, Borrow, and Streaming,” Internet Archive, Jilid
X1V, Juz 28, 637, diakses 14 Juli 2020, https://archive.org/details/TafsierMonier.
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mereka sebagai musuh disebabkan mereka berpisah dengan
agama mereka serta menaruh rasa jengkel, maka terjadi gap,
jurang pemisah (social distance), dan timbul (polarisasi) dua
kelompok. Masing-masing kelompok memiliki individu-individu
yang berbeda-beda dalam penentangan terhadap Islam seiring
dengan perbedaan segi kemantapan agama yang dianut serta
kedekatan ikatan keluarga dan kekerabatan, sehingga terkadang
mencapai tingkat permusuhan serius dan krusial yang
memudarkan seluruh jaringan kekeluargaan. Hal demikian,
berpengaruh pada keluarga yang paling dekat relasi dan ikatan
keluarganya menjadi berpotensi paling besar bahayanya daripada
keluarga yang renggang ikatan antar anggotanya.'

Selanjutnya, ibn ‘Asyir menegaskan bahwa ayat tersebut
menggugah kaum muslimin agar tidak terpancing emosinya oleh
kerabat-kerabat (keluarga) mereka terkait hal-hal yang diduga
mengganggu keutuhan; dikhawatirkan pancingan mereka lebih
membahayakan atas kaum muslimin. Dalam ayat itu terdapat
maslahah bagi agama Islam dan kaum muslimin, sehingga Allah
berfirman dengan akhiran .s,i-4 yang artinya bukan

memerintahkan agar membuat bahaya atas mereka (.ss,2:), tetapi

disuruh waspada dan hati-hati. Allah pun mengakhiri ayat
tersebut dengan ., ,sis & 0 1y, Is-iuass 1sds 013 Yang berarti adanya
kompromi antara waspada (jaga-jaga) dan berdamai, dan itu
merupakan bagian dari kemasan Allah tentang interaksi dalam
keluarga.' 3

Ibn ‘Asytr melakukan analisis struktural ayat tersebut,
sementara ibn Kasir, al-Maragi dan Wahbah tidak

8

1

1

Ibn “Asyiir, al-Tahrir, Jilid X1,%uz 28, 283. 7
Ibn “Asyiir, al-Tajrir, Jilid XI3 Juz 28, 284. 8
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melakukannya. Untuk memperkuat tafsirannya tentang ayat
tersebut, al-Maragi dan Wahbah mengutip hadis yang
menjelaskan bahwa akan datang suatu masa dimana kerusakan
laki-laki disebabkan oleh istri dan anaknya.

Kedua tokoh tersebut tidak menyebutkan sanad hadis
tersebut.!  Analisis struktural ibn “Asyiir yaitu; Kata . dalam’
#3¥5fs X551 £ menunjukkan arti sebagian, lalu didahulukannya
khabar &, yaitu &3 X0 atas isimnya,: X gk, adalah
menyatakan urgensitas persoalan (sL.==>0) agar diperhatikan,
karena keanehan dan keunikan yang ada padanya sebagaimana
keterangan Q.S. al-Bagarah/2: 28. Kata 3. merupakan “isim
sifat” dari kata dasar ‘adawah (sgas) dalam pola kata Js yang
searti dengan pola Jst yang selalu berada dalam pola kata tunggal
dan maskulin (s s:) sebagaimana dalam tafsir Q.S. al-
Nisa’/4:92. Jika yang dimaksud adalah sisi kediriannya (a.e¥1 s~
maka menyesuaikan dengan konteksnya, tunggal atau pluralnya,
sebagaimana dalam Q.S. al-Mumtahanah/60: 2 : cusf 15K,

Menurut ibn ‘Asyir, ayat yang memberitakan bahwa
‘sebagian dari pasangan-pasangan (istri-istri) dan anak-anak
(laki-laki atau perempuan) kalian berpotensi menjadi musuh’
boleh dipahami secara hakikat (letterleg) dan personifikasi.'

Sementara, al-Maragi membagi permusuhan keluarga tersebut
menjadi dua, yaitu duniawi dan ukhrawi.! Permusuhan yang

T Al-Maragi, Tafsir al-Maragt, Jid X, juz 28, , 129;Wahbah al-Zuaili,
“Tafsier Monier : 3l ausg zelly anally 3aiall 3 ) il Jilid X1V, Juz 28,
638, diakses 14 Juli 2020, https://archive.org/details/TafsierMonier.

T Ibn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid X14Juz 28, 284. 0

' al-Maragi, Tafsir al-Maragi, t.£, Jilid X, juz 28, 130. 1
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bersifat duniawi dianggap sebagai yang hakiki, sedangkan yang
ukhrawi disebut majazi.

Permusuhan bersifat hakikat, oleh ibn ‘Asyr, dikarenakan
sebagian dari para istri itu memang benar-benar ada yang
menyimpan rasa kebencian pada suaminya dengan interaksi yang
melanggar/melampaui etika; juga sebagian anak-anak kepada
kedua orang tuanya, padahal seyogyanya mereka menjadi teman
akrab yang menyenangkan (. 35) satu sama lain. Di sini, pada

akhirnya, sama antara al-Maragi dan ibn ‘Asyir tentang
permusuhan internal keluarga tersebut, yaitu secara hakikat
maupun majazi, duniawi ataupun ukhrawi.

Dengan realitas seperti itu, mereka (antar anggota keluarga)
menjadi layaknya seorang musuh satu sama lain. Permusuhan ini
kebanyakan bersumber dari perbedaan keyakinan agama dan
juga karena rasa salut terhadap musuh-musuh agama. Adapun
kalau dipahami secara personifikasi penuh (s «.231), maka
artinya adalah, ‘sebagaian mereka ada yang perilaku
interaksionalnya dalam keluarga layaknya benar-benar musuh’
sebagaimana terungkap dalam pepatah, s jei b aciy ol Jei
s34, artinya: “"orang bodoh memperlakukan dirinya sendiri
laksana seorang musuh memusuhi musuhnya".!

Selanjutnya, disambungkannya (di ‘atafkan menggunakan s
) kalimat 1,~iasy 1520 01y dan seterusnya terhadap kalimat ,s,.i-u
adalah bernuansa (instruksi) kewaspadaan dari Allah, karena jika
pemaafan (yaitu tidak menghukum) itu dimohonkan kepada
Allah-- dan pasti itu terjadi hanya setelah terlaksananya
kedosaan-- maka tidak menghukum berdasarkan sekedar
persangkaan adanya permusuhan adalah lebih layak dilakukan.

" lbn “Asyir, al-Tahrir, Jilid XI1,4uz 28, 284. 2
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Dengan demikian, pemahaman tentang larangan memperlakukan
para istri dan anak-anak sebagai musuh adalah untuk
menyembunyikan permusuhan itu sendiri. Namun demikian,
yang dimaksud dari peringatan .-G (‘agar para suami
mewaspadai istri dan anak-anak) adalah untuk ‘mawas diri’ dan
melindungi diri sebagai awal penghukuman. Terkait larangan
berburuk sangka itu, ibn ‘Asytir merujuk pada firman Allah Q.S.
al-Hujurat/49: 12 dan 6.

Kata . berarti tidak menyiksa atas suatu dosa/pelanggaran

setelah disiapkannya, walaupun disertai maki-maki. Kata qial

berarti tidak menghiraukan seorang pendosa, dalam arti,
meninggalkan menyiksanya tanpa memaki-maki. Sedangkan

adalah menutup kesalahan/ dosa seraya tidak menyiarkannya.'

Penuturan kesemuanya dalam ayat ini mengisyaratkan timbulnya
runtutan efek-efek permusuhan dan dampak dari tiga perlakuan
(53, =2ah, dan i) tersebut. Tidak disebutkannya sasaran/obyek

tiga kata perintah tersebut adalah karena jelasnya maksud, yaitu
istri dan anak-anak tersebut, yaitu suatu sikap/perilaku yang
menyakitkan hati. Boleh juga bahwa tidak disebutkannya sasaran
(« Jsi) tersebut adalah karena tujuan/maksud umumnya
peringatan, yaitu suami (ayah) agar suka memaafkan terhadap
mereka. Seseorang itu memaafkan, membiarkan, dan
mengampuni seorang pendosa hanyalah jika dosanya itu berkait
dengan hak-haknya, dan dengan tiga perlakuan tersebut berlaku
mutlak, namun dalam dalil-dalil syariah terdapat ketentuan-
ketentuan detail mengenai kata kerja perintah dari memaaf,
mengabaikan, dan mengampunkan ( sl , =i, dan i) tersebut.

Adapun pernyataan 53,4 4 56 merupakan petunjuk adanya

" lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid X14Juz 28, 285. 3
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jawaban dari syarat yang dibuang yang menunjukkan anjuran
agar senang memaafkan, membiarkan, dan mengampuni
(anggota keluarga yang nakal). Maksudnya, sebagai pengira-
ngiraan, adalah ‘kalaupun kalian (orang-orang beriman)
memaafkan, membiarkan, dan mengampunkan istri dan anak-
anak yang menjadi musuh, maka sesungguhnya Allah pun
menyukai perilaku kalian itu semua, karena Allah itu Maha
Pengampun, maksudnya, terhadap mereka yang suka
mengampunkan dan menyayangi. Artinya, hal itu berarti identik
dengan sifat utama Allah tersebut; dan bahwa sifat Rahim Allah
dalam ayat tersebut (..~,) menghimpun tiga perilaku ( sl , il
dan ) yang disukai oleh Allah tersebut.!
c) Aplikasi teori maqasidiy

Dalam menangkap pesan ayat, ibn ¢ Asyiir membidik makna-
makna kinayah melalui analisis kosa kata, seperti, analisis
struktur dan konteks internal, dan ini tidak dilakukan oleh ibn
Kasir, al-Maragi, dan Wahbah; la juga memulai dari latar
belakang eksternal berupa sabab nuzil ayat, seperti untuk melihat
materi dan faktor permusuhan anak-anak dan istri terhadap suami
(ayah), ternyata kecondongan hati mereka terhadap kerabat yang
masih kafir, sehingga praktis akan bermusuhan dengan ayah atau
suami yang sudah beriman kepada Allah dan Rasul-Nya. Magsad
yang ditangkap dari ayat tersebut adalah berupa sikap memaafkan
oleh suami atau siapapun yang menjadi pemimpin keluarga
terhadap anggota keluarganya yang tidak, atau kurang sepikiran,
sevisi dan semisi dalam keluarga.

d) Kontribusi tafsir magqasidiy dalam pengembangan makna
teleologis-futuristik

1 <Asyir, al-Tajrir, Jilid X1, Juz*28, 285. 4
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Dalam menangkap pesan teleologis ayat, ibn ‘Asyir
berangkat dari analisis latar belakang turun ayat, terutama untuk
memahami sifat permusuhan istri dan anak-anaknya terhadap
suami (ayah anak-anak). Analisis tersebut pada akhirnya
memberi informasi historis bahwa keluarga muslim ketika masih
di Makkah (sebelum hijrah) benar-benar menemukan kesulitan,
karena kerabat-kerabat mereka (baik dari suami sendiri ataupun
istri) banyak yang masih kafir sehingga berpengaruh serius secara
emosional-psikologis terhadap interaksi internal keluarga.
Dengan demikian, istri dan anak-anaknya tidak mustahil terikat
atau cenderung mendukung kekufuran, dan mengabaikan nilai-
nilai Islam, dan inilah potensi patologi keluarga. Selain itu,
analisis kosa kata secara metaforis (kinayah) juga dilakukan di
sini, dalam rangka memahami makna struktural-denotatif, karena
pemahaman makna denotatif yang kuat dapat menjadi patokan
kokoh dalam menemukan telos ayat.

Dari analisis seperti itu, dapat ditemukan bahwa faktor
permusuhan antar anggota keluarga ternyata berupa
kecondongan hati terhadap kerabatnya yang masih Kafir,
akibatnya praktis memusuhi ayah (suami dari ibu anak-anak)
yang sudah beriman kepada Allah dan Rasul-Nya. Dengan
demikian, pesan hikmah ayat tersebut adalah anjuran sikap
memaafkan (lapang dada) dari sang ayah atau siapapun yang
menjadi pemimpin keluarga yang menghadapi anggota
keluarganya yang tidak patuh terhadap ajakan keimanan. Ayat
tersebut mengisyaratkan pada suami dan istri (ayah-ibu) selaku
pemimpin keluarga untuk saling memaafkan dan mengampuni
dengan harapan agar akhirnya nanti dapat bertemu dalam
keimanan yang sama.' 4

T Pesan ayat tersebut secara teléblogis dapat menjadi acuan bagi Hara
mu’allaf yang berhijrah ke iman Islam, namun anggota keluarganya tidak
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2) Q.S.al-Taghabun/64:15
a) Teks dan terjemah ayat
e e s s 20N (Kl )
Sesungguhnya harta kekayaanmu dan anak-anakmu benar-benar
merupakan cobaan (bagimu); dan di sisi Allah-lah pahala yang

besar (Q.S. al-Taghabun/64:15).
b) Deskripsi dan analisis tafsir ayat

Ayat tersebut, menurut ibn *Asyiir, merupakan catatan akhir
(=) dari ayat sebelumnya, karena terdapat penjelasan umum
berupa sifat-sifat umumnya anak setelah sebelumnya diterangkan
sifat-sifat spesifiknya. Dalam ayat tersebut dimasukkan kata :Xis:f
setelah dalam ayat sebelumnya tidak disebutkan karena menjadi
sesuatu yang harus diwaspadai juga sebagai musuh. Dan
didahulukannya kata Jis:f atas 3¥3f adalah karena sebelumnya tidak
dibahas, dan juga agar mendapat perhatian serius. Pemahaman
seperti itu agaknya secara detail dilakukan oleh ibn Asytr
sebagai analisis konteks struktural ayat, karena posisi kelompok
ayat 15 ini secara gramatikal (s~ ,i<) menjadi bagian dari isi ayat
14 sebelumnya, yaitu sebagai s .» _2-) Ja. Hal itu tidak
dilakukan oleh ibn Kasir,! al-Maragi,! dan Wahbah' ketika
menafsirkan ayat 15 tersebut.

mendukung, bahkan melawan, maka semangat etika ayat tersebut patut
dipedomani.

' bn Kasir, Tafsir al-Qur’an al*Azim, Juz 1V, 402. 6
' al-Maragi, Tafsir al-Maragi, t.t, Jilid X, juz 28, 130. 7
1 Wahbah al-Zuhaili, Tafsier Mchier, Jilid X1V, Juz 28, 639. 8
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Penyertaan kata Ji:f dimaksudkan karena kaum muslimin

kala itu (periode Makkiyah) diuji oleh kaum musyrikin, yaitu
dirampas harta bendanya. Sementara, dalam ayat sebelumnya
tidak dibahas, karena tujuan kewaspadaan/peringatan dari
sesuatu yang sangat berkait erat dengan mereka (dalam hal ini
kaum laki-laki/suami) yaitu para istri dan anak-anak mereka.
Juga, karena nilai fitnah/pencobaan dari semua itu sangat
berlipat-lipat kuatnya, mengingat motif yang membuat
keterfitnahan itu dapat berupa emosi diri sendiri dan tipu daya
mereka juga.! 4

Tidak dituturkannya kata ggjf di ayat (ke 15) itu adalah
karena sudah diwakili oleh :33¥jf secara representatif (et ss-3).
Sebab, pada hakikatnya, nilai fitnah istri pada suami itu lebih
berat daripada harta bendanya, karena keburukan perilaku
terhadap suami itu lebih dilakukan oleh istri daripada anak-anak.
Lalu, pembatasan () dengan v berfungsi sebagai pembatasan
subyek atas sifat spesifiknya (o Js 405 a3). Tegasnya,
menurut ibn Asyiir, bahwa harta benda dan anak-anak kalian itu

benar-benar merupakan fitnah (ujian/pencobaan) bagimu.
Pembatasan itu bersifat perseptif () untuk tujuan intensial

(%) karena seringkali peristiwa fitnah itu memapar dari subyek
tersebut (43 :&52f), dan juga karena jarang sekali dua fitnah
tersebut tidak muncul dalam kehidupan keluarga yang

mengganggu keimanan kaum muslimin.!
Penggunaan khabar/predikat dengan kata iz dalam ayat itu

untuk tujuan intensitas makna. Artinya, semua harta-benda dan

T Ibn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid X1,4Juz 28, 285. o
" lbn “Asyir, al-Tahrir, Jilid XI1,%uz 28, 286. 0
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anak-anak itu benar-benar menjadi penyebab fitnah keimanan,
baik ada kesengajaan memfitnah ataupun tidak, sehingga sibuk
dalam urusan harta dan anak-anak akan berpotensi memunculkan
fitnah.

Dalam ayat tersebut terdapat zL.>y, 2. (sebagai spesifikasi
disiplin ilmu ma‘ani) dan keduanya merupakan pola ifnab,
sedangkan kalau tanpa hal itu berarti berpola 7jaz. Demikian juga,
predikat dengan kata 2 yang berbentuk kata dasar (,+=) juga

berfungsi untuk intensitas arti, sehingga terdapat empat poin
keindahan bahasa (i~ ok ..), yaitu terdapat pembatasan
(~2) dan kausasi (). Yang kausasi ini adalah bagian dari
spesifikasi pemisahan (=) redaksi, sehingga tidak butuh kata
penghubung/araf.

Di sisi lain, terkadang juga dinilai sebagai bagian dari
keindahan kreatifitas sastra (m4) <u.=), sehingga dengan
demikian, terdapat enam poin spesifikasi sastra dalam ayat
tersebut. Terpisahnya pernyataan (ayat 15) tersebut dari
sebelumnya (ayat ke 14) adalah karena terkandung fungsi sebagai
catatan akhir (sebagai bagian yang harus diperhatikan) yang
sekaligus juga sebagai kausa/illat hukum. Kedua-duanya
merupakan hal yang independen, sehingga menuntut
ketidakbolehan memasang kata penghubung (), karena menjadi
kalimat berpola terpisah (lad wl).! 3

Kata fitnah (i) berarti gejolak jiwa dan kekacauan pikiran
(keimanan-kekhusyu’an) karena munculnya hal-hal yang tidak

" lbn “Asyir, al-Tahrir, Jilid XI1,%uz 28, 286. 1
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pantas bagi orang yang melihat fenomena tersebut.! Ibn ‘Asyar
menampilkan hadis riwayat Abu Dawud dari Buraidah, bahwasa
suatu ketika Rasulullah saw. berkhutbah di hari Jumat sampai
Hasan dan Husain datang sambil berdiri dan bermain-main,
sehingga Rasulullah pun turun dari mimbar, lalu mengambil dan
menariknya seraya bersabda i :3¥3f; 1K G, Tatkala itu, Rasul
menyatakan: “saya memperhatikan dua anak ini (kedua cucu
beliau) sehingga membuat saya tidak sabar”, setelah itu Rasul
melanjutkan khutbahnya.

Hadis tersebut juga dipaparkan dalam tafsir ibn Kasir, selain
ia juga menyebutkan Q.S. Ali Imran (3):14 dalam rangka
menganalisis makna fitnah tersebut.! Ibn ‘Asyir juga
mengetengahkan hadis riwayat Ibn ‘Atiyah yang menuturkan
bahwa Umar ibn al-Khattab bertanya kepada Huzaifah,
bagaimana engkau hari ini? Huzaifah menjawab, pagi hari ini
saya menyukai fitnah (penggoda/pengganggu keimanan) dan
membenci kebenaran (s4). Umar bertanya, apa maksudmu itu?

Huzaifah menyahuti, saya menyukai anak saya dan membenci
kematian.' 5

Al-Maragi' danWahbah! menjelaskan tafsir ayat tetsebut
dengan hadis riwayat Imam Ahmad, al-Tirmizi, Hakim dan al-
Tabrani meriwayatkan dari Ka’b bin ‘Iyad, ia berkata: Aku
mendengar Rasulullah saw. bersabda, “sesungguhnya tiap-tiap
umat memiliki bentuk fitnahnya sendiri-sendiri, dan fitnah

1

Untuk penjelasan lebih dalafh tentang makna fitnah, ibn ‘ARyar

merujuk pada Q.S. al-Baqgarah/2: 191.

1

1

1

1

Ibn Kasir, Tafsir al-Qur’an al-’Azim, Juz IV, 402. 3
Ibn “Asyiir, al-Tahrir wa al-Tahwir, Jilid X1, Juz 28, 286. 4
al-Maragi, Tafsir al-Marag, Jitid X, juz 28, 130. 5

Wahbah al-Zuhaili, Tafsir al-Munir, Jilid X1V, Juz 28, 639. 6
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umatku adalah harta. Ibn Kasir dan Wahbah juga
memeresentasikan hadis yang diriwayatkan oleh Imam Ahmad
dan Abu Bakar al-Bazzar tentang kedudukan anak,! dan hadis
riwayat Imam al-Tabrani tentang musuh seseorang.’

Pernyataan adac sl sxic &5 dihubungkan pada redaksi )
i &89 5f 5 &0 520 adalah menunjukkan sinyal (LS) adanya pahala
besar dalam menghadapi fitnah tersebut bagi orang-orang yang
mampu menyabarkan dirinya menghadapi terpaan dan sakitnya
fitnah seraya tetap bertahan (dalam iman-takwa) dengan selalu
mencari rida Allah. Pahala besar itu terletak dalam kesabaran
menunaikan hak-hak harta bendanya (ditunaikan membayar
zakat dan memberikan infaknya) serta untuk mengasihi anak-
anak untuk membinanya menuju kesalihannya. Maksudnya,
Allah memberi pahala yang agung atas jerih payah menjalankan
semua kemaslahatan dan kebaikan harta dan anak-anak tersebut.
Demikian itu karena Rasulullah saw. bersabda, “siapa saja yang
diuji ketika merawat anak-anak perempuannya dengan semisal
ini (kesempitan/kesulitan ekonomi), maka ketahuilah bahwa

' Rasulullah saw. bersabda: “Anik adalah buah hati, dan sesunggufinya
anak adalah bisa menjadi faktor pemicu seseorang menjadi penakut, bakhil, dan
sedih”.

" Rasulullah saw. bersabda: “Flusuhmu bukanlah orang yangjika
kamu berhasil mengalahkan dan membunuhnya, maka itu merupakan
kemenengan bagimu, dan jika ia berhasil mengalahkan dan
membunuhmu, maka kamu masuk surga, tetapi orang yang barangkali
menjadi musuh bagimu adalah anakmu sendiri yang keluar dari sulbimu,
kemudian musuh yang paling sengit bagimu adalah hartamu yang kamu
miliki”.
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anak-anak perempaun itu menjadi tabir baginya dari sengatan api
neraka”.! 5 ?

Dalam sabdanya yang lain dinyatakan, “sesungguhnya
kesabaran atas perangai buruknya istri adalah sebuah ibadah”.!
Banyak hadis-hadis terkait dengan pahala besar tersebut yang
diantaranya adalah diriwayatkan oleh Huzaifah, bahwa
“fitnah/ketergodaan seorang laki-laki dari istri, anak-anak, dan
hartanya yang berakibat dosa akan dihapuskan dengan ibadah
salat dan sedekahnya”.! 6

c) Aplikasi teori magqasidry

Untuk memahami ideal ayat, ibn ‘Asylir menggunakan
analisis sastra, semantik, konteks internal ayat, serta analisis
siyaq pembicaraan ayat dengan melacak pola ayat sebelumnya
untuk mencari poin maknanya. Ibn ‘Asyiir juga menangkap
maksud ayat dalam konteks tema ayat, yaitu ‘kata kunci’
membangun keluarga yang baik dan berhasil meraih rida Allah
di dunia dan akhirat.

Dalam kaitan spesifik tafsir ayat tentang ‘fitnah keluarga’
tersebut, ia sangat teliti dan detail, sehingga ditemukan magsad

T Imam Muslim, Sakih Muslim, 2 (Bandung: Dahlan, t.t.), Kitab af-Bir
wa al-Silah wa al-Adab, Bab Fadl al-ihsan ila al-Banat, No Hadis 4763.

T Peneliti menemukan hadis tefsebut dengan redaksi yang berifeda,
yaitu:  .oses shal ael Olg e 28 e & olasl s Gkt o be o oo Hadis tersebut
ditemukan di kitab kumpulan hadis-hadis maudu’ di bab Nikah. Dikatakan dalam
al-Mukhtasar bahwa hadis itu tidak memiliki sanad. Disitu menunjukkan bahwa
ibn ‘Asylir masih menggunakan hadis maudu’, selain itu juga penyebutan
hadisnya lebih pada periwayatan bil al-makna.

T Ibn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid X1,8Juz 28, 287. Lihat juga Abii ‘Abdillah
Muhammad bin Isma’il bin Ibrahim bin al-Mugirah bin Bardazabah al-Bukhari,
Sahih al-Bukhart (Beirut-Libanon: Dar al-Kutub ial-‘ilmiyah, t.t.), Kitab al-
Managqib, Bab ’Alamat al-Nubuwwabh fi al-Islam, No Hadis 3321.
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ayat, yaitu keberadaan keluarga sebagai tantangan bagi suami
untuk meraih kebaikan, yaitu jika dapat menjalin komunikasi
fungsional dengan unsur-unsur dan sarana kehidupan keluarga,
yaitu istri, anak, dan harta benda, maka akan berhasil.
Sebaliknya, kecelakaan dan malapetaka akan datang jika suami
(ayah anak-anak) tidak mampu berkomunikasi secara fungsional
dengan anggota keluarganya tersebut (anak-istri). Dengan
demikian, penemuan magsad tersebut adalah melalui analisis
struktur, analisis semantik, dan analisis sastra deskriptif dengan
mencermati kaitan-kaitan akhir ayat sebagai catatan akhir dari
pernyataan awal-awal ayat.

d) Kontribusi tafsir magasidiy dalam pengembangan makna
teleologis-futuristik

Berdasarkan penjelasan di atas, dapat diketahui bahwa
makna teleologis ayat tersebut adalah bahwa orang-orang
mukmin harus mampu mewujudkan keluarga-keluarga yang
baik, karena keluarga adalah dasar dari terbangunnya masyarakat
yang baik. Kebaikan dan keburukan masyarakat sangat
tergantung pada unit-unit keluarga, dan keluarga-keluarga
muslim dapat terbentuk manakala suami sebagai pemimpin
keluarga mampu mengelola anggota keluarganya  seraya
menggunakan harta bendanya untuk memenuhi kebutuhan infak
keluarganya, serta mengelola interaksi keluarga dengan baik.
Pesan intensial ayat adalah agar suami mengambil sikap
bijaksana menghadapi istri dan anak-anaknya seraya
mengedepankan sifat sabar, pemaaf, dan menyayangi
sebagaimana Allah selalu menyayangi mereka semua, dan Allah
memberi anugerah pahala besar bagi yang berhasil membina
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keluarganya.' 6

3) Q.S.al-Taghabun/64: 16

a) Teks dan terjemah ayat

Opid 24 S o 20 G s 1KY i Ay Ly 1R G 0, EG
Maka bertakwalah kamu kepada Allah menurut kesanggupanmu
dan dengarlah serta taatlah kemudian nafkahkanlah nafkah yang
baik untuk dirimu; dan barangsiapa yang dipelihara dari
kekikiran dirinya, maka mereka itulah orang-orang yang
beruntung (Q.S. al-Taghabun/64: 16).

b) Deskripsi dan analisis tafsir

Huruf & pada ayat s:kiw s @ E6 berfungsi sebagai
penegasan serta pemerincian dari keterangan ayat sebelumnya.
Sementara, arti ayat adalah, ‘jika kalian telah mengetahui
penjelasan sebelumnya, maka bertakwalah kepada Allah
sebagaimana kewajiban bertakwa terkait dengan memperlakukan
anak-anak dan pasangan-pasangan hidup (istri) dalam keluarga
serta sasaran-sasaran pembelanjaan harta benda (infak), sehingga
janganlah kalian sibuk dengan harta, mencintai anak dan
pasangan hidup secara ekstrim yang akibatnya menghalangi
kalian dalam menunaikan kewajiban-kewajiban ibadah kepada
Allah Swt.

Dengan demikian, maksud ayat tersebut, janganlah kalian
membenci dan memarahi anak-anak dan pasangan hidup kalian
terlalu ekstrim sehingga keluar dari standar yang dibolehkan oleh

' Tentang makna ini sama den§an Tafsir al-Maragi bahwa propdsisi

akhir ayat ke 15 di atas adalah bahwa janji Allah berupa pahala besar adalah
untuk para suami atau kepala keluarga yang berhasil mengelola keluarga dengan
baik, mampu mengelola harta-benda, anak-anak dan istrinya secara harmonis.
Periksa, al-Maragi, Tafsir al-Maragi, t.t., Jilid X, juz 28, 130.
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Allah. Juga janganlah mencintai harta sampai kalian tidak
menunaikan kewajiban mengeluarkan infak dan zakatnya serta
mencari dan menghimpunnya secara tidak benar dan tidak halal.
Perintah bertakwa dalam ayat tersebut mencakup peringatan
terhadap hal-hal yang telah disebutkan dalam ayat sebelumnya,
serta memotivasi untuk bersifat mudah memaafkan terhadap hal-
hal yang diterangkan sebelumnya.' 6
Dalam starting point menafsirkan ayat, ibn ‘Asyir
meluruskan posisi ayat agar didapatkan makna kontekstualnya,
dalam konteks ini, yaitu sebagai catatan akhir yang penting ( L)

dari ayat sebelumnya (ayat 14 dan 15) yang diperoleh dari
analisis partikel & pada awal ayat (& 1,£6). Itulah di antara

keistimewaan ibn ‘Asyiir dalam tafsirnya yang tidak terdapat
dalam tafsir ibn Kasir, al-Maragi, dan wahbah. Perlu diketahui,
bahwa sapaan ayat 16 tersebut terarah pada kaum beriman. Lalu,
tidak disebutkannya sasaran perintah bertakwa () itu

dimaksudkan agar mencakup keumuman hal-hal yang menjadi
kaitan perintah takwa tersebut, baik tentang menyikapi anak-anak
dan istri dalam komunikasi rumah tangga, memperlakukan harta
benda, maupun lain-lainnya. Dengan demikian, substansi
perintah takwa dari ayat itu adalah sebagai catatan akhir ( ..5) dari

pembicaraan ayat sebelumnya, layaknya sebuah simpulan akhir.
Sebab, kandungan maknanya lebih umum daripada kandungan
ayat sebelumnya.

Dikarenakan bertakwa terhadap hal-hal tersebut terkadang
melemah dan mengendor karena gejolak hasrat hawa nafsu, maka
perintah takwa tersebut dikokohkan dengan tambahan frase
ki yang mana huruf u di situ berfungsi aae. 235, yaitu

" lbn “Asyir, al-Tahrir, Jilid XI1,%uz 28, 287. 3
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keterangan kondisi waktu dan situasi secara umum. Maksudnya,
selama kalian mampu bertakwa, bertakwalah sekuat-kuatnya,
sehingga jangan sampai sepanjang masa hidup kalian tidak
berada dalam takwa. Seluruh masa dan selamanya dijadikan
sebagai wadah momentual-tentatif bagi kemampuan takwa
adalah agar mereka tidak meremehkan hal bertakwa kepada
Allah dari hal-hal yang dilarang-Nya selama tidak keluar dari
batas kemampuan takwanya, misalnya, sampai mendatangkan
keberatan (a::1). Sebab, hal itu bertentangan dengan ketentuan

Allah pada Q.S. al-Bagarah/2: 185.
Perintah bertakwa pada ayat ::kinu tersebut tidak boleh

terdapat pelemahan ataupun keterlauan/ekstremitas, tetapi harus
moderat dan pertengahan antara keduanya. Dalam pelaksanaan
bertakwa terdapat segi melapangkan dan menyempitkan mereka.
Terkait hal itu, al-Bukhari meriwayatkan hadis dari Jabir bin
Abdillah ra. yang telah berkata, "Saya mengikat janji (:~.) dengan
Rasulullah saw. untuk mendengar perintah dan menaatinya"”,
lantas Beliau mengajari sesuatu tentang hal yang saya kuasai.'
Demikian juga dari ibn Umar yang berkata, “Kami berbaiat
kepada Rasul untuk mendengar dan menaatinya”, Beliau
mengatakan; “ya, dalam hal yang kamu kuasai”.!
Dihubungkannya pernyataan 1,:.f; 1451 dengan , pada 4,6
merupakan penyambungan suatu hal yang spesifik terhadap hal
yang umum yang dimaksudkan untuk penegasan perhatian, dan
karena memang menjadi substansi dari takwa itu sendiri. Kata
takwa (s&) terambil dari kata S, (memelihara) sehingga yang

' al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Kitab al-Ahkam, Bab Kaifa Yubayf al-
Imam al-Nas, No Hadis 6664.

' al-Bukhari, Sahih al-Bukhart, Ritab al-Ahkam, Bab Kaifa Yubay? al-
Imam al-Nas, No Hadis 6662.
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dimaksud dengan tagwallah adalah kesadaran menjaga diri dari
melakukan sesuatu yang dilarang-Nya, karena semua perilaku
dipantau oleh Allah. Dan juga dikarenakan meninggalkan
perintah-perintah itu berarti melakukan larangan. Sebab,
meninggalkan perintah merupakan larangan, karena perintah
melakukan sesuatu berarti larangan meninggalkannya ( - 2t %

s> o= 4). Oleh karena itu, penjelasan tentang takwa secara

spesifik menjadi sebuah fokus perhatian terhadap kedua sisinya
supaya terealisasi hakikat takwa secara syar’iyah, yaitu
meninggalkan segala larangan dan menjalankan semua
perintah.! 6

Terkait dengan makna perintah bertakwa dalam ayat ini, ibn
Kasir,! al-Maragi,! dan Wahbah! mendafangkan sebuah
hadis yang dapat menjadi patokan simpel/sederhana sehingga
mudah diaplikasikannya, yaitu sebuah hadis, “jika saya (Nabi)
memerintahkan kepada kalian sesuatu, maka laksanakan itu
semampu kalian; dan jika saya larangkan sesuatu maka
tinggalkanlah semuanya”.

Selanjutnya, ibn ‘Asyiir menegaskan makna yang dimaksud
dari 1,457 143 | yaitu dengarlah perkataan Allah, untuk kemudian

turutilah Dia melalui mendengarkan Rasul Muhammad saw.
serta menaatinya. Perintah mendengar tersebut adalah perintah
memperoleh ketentuan syariah serta hadir mendengarkan sabda-
sabda/nasihat-nasihat Rasulullah, karena hal itu dapat menjadi
sarana bertakwa kepada Allah yang sangat baik, sebagaimana

Ibn “Asyiir, al-Tajrir, Jilid X1,8uz 28, 288. 6
\bn Kasir, Tafsir al-Qur’an al-8Azim, Juz 4, 402. 7
al-Maragi, Tafsir al-Maragi, t.€, Jilid X, juz 28, 131. 8

Wahbah al-Zuhaili, Tafsir al-Munir, Jilid X1V, juz 28, 640. 9
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firman Allah Q.S. al-Zumar/39: 17-18, Jsil Ogmerus ol s3bs 2.,
wxl 0s2s (..., maka sampaikanlah berita bagus kepada hamba-
hamba-Ku yang mendengarkan perkataan, lalu mengikuti
perkataan apa yang paling baik baginya.....).

Selanjutnya, ditambahkan dengan kalimat ,+.% (taatilah)
yang artinya,‘taatlah terhadap hal-hal yang telah didengar, baik
berupa perintah maupun larangan. Sedangkan penambahan
kalimat .4y r= 1,4 adalah sebuah pengkhususan setelah
pengkhususan sebelumnya. Sebab, pengkhususan infak (1)
memang merupakan sesuatu yang diperintahkan oleh Allah dari
antara perintah-perintah-Nya. Pola perintah infak tersebut
mencakup hal baik yang bersifat anjuran maupun yang wajib.
Didalamnya terdapat motivasi berinfak wajib maupun yang
sunnah, dan itu merupakan perhatian untuk menjauhi fitnah
(godaan) harta benda sebagaimana disebutkan dalam firman-
Nya, .2 (S33fs (Kool 1. 7

Posisi i’rab nasab dari kata 7= sebagai kata sifat adalah
karena adanya kata dasar (,+=+) yang (sekiranya) dibuang yang
ditunjukkan oleh kalimat 1.5 sehingga perkiraan makna
gramatikalnya adalah .$.s% T+ Gl ltulah pendapat al-Kisai dan
al-Farra, yang diikuti ibn ‘Asytr, sehingga kata 5+ adalah isim
tafdil (comparative degree) yang berasal dari kata .:f yang

dibuang Alifnya karena menjadi kebiasaan ucap (kaprah omong),
sehingga artinya adalah, “infakkanlah, karena infak itu lebih baik
bagimu daripada menahan harta (tidak berinfaq). Diceritakan dari
Sibawaih bahwa kata ;= tersebut di-nasab-kan sebagai obyek

" lbn “Asyir, al-Tahrir, Jilid X1,728, 288. 0
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penderita (« Js4) dari (makna) kata kerja yang terkandung dalam
kata 1,5l Dengan demikian, artinya adalah Ses¥ T 1
(berikanlah infak harta yang baik untuk dirimu).

Selanjutnya, kalimat o420 adl s &% 34 ' adalah
sebagai |..s /catatan akhir ayat.! Kata :» merupakan isim syarat
(conditional noun) yang merupakan satu di antara bentuk-bentuk
makna umum. Artinya, setiap orang, siapa saja, yang dijaga dari
sifat kikir. Keumuman kata :+ itu menunjukkan bahwa :s

dimaksudkan dengan makna jenus, bukan menunjuk persona
ataupun kelompok tertentu. Sebab, kecintaan terhadap harta itu
merupakan sifat umumnya jenis manusia, yaitu menghimpun dan
memelihara hartanya, sehingga sedikit untuk memberikan
kemanfaatannya kepada sesama, dan kecintaan yang ekstrim
terhadap harta tersebut dinamakan dengan syuhh atau kikir (s%).

Dengan begitu, maka makna ayat adalah, “menginfakkan
(mendermakan) harta adalah melindungi pelakunya dari sifat
kikir yang dilarang agama, sehingga jika seseorang mendapat
kemudahan untuk mendermakan hartanya, maka ia terlindungi
dari kikirnya, dan itulah bagian dari keberuntungan dirinya.

Dan oleh karena hal itu merupakan keberuntungan besar
maka di sampingnya diberikan bentuk ungkapan pengkhususan
(~=+) dengan cara mendefinitifkan (memakrifatkan) predikatnya,

yaitu kata o,442, yaitu dengan mengkhususkan &,4L2 atas jenus
mereka yang dilindungi dari sifat kikirnya. Itu merupakan
spesifikasi persepsional (s\=s=3) untuk tujuan intensifikasi

makna, terutama perincian realisasi sifat-sifat orang yang
beruntung sebagai orang-orang yang dijaga dari sifat negatifnya,

' lbn ‘Asyir, al-Tasrir, Jilid X17 Juz 28, 289. 1
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yaitu kikir, seakan bahwa mereka yang tidak demlklan dianggap
tidak ada/tidak beruntung.!
Aneksasi kata ~ pada -~ menunjukkan bahwa kikir itu

merupakan sifat dan watak diri manusia, karena sesungguhnya
tabi’at diri manusia itu pelit-kikir terhadap apa saja yang
dicintainya sebagaimana firman Allah Q.S. al-Nisa’/4: 128;
= Y o,e-f. Dijelaskan dalam sebuah hadis, bahwa

Rasulullah ketika ditanya tentang sedekah, apa yang paling
utama? Rasul menjawab, yaitu; “sedekah ketika Anda sehat dan
menyenangi harta (kikir), anda takut fakir dan menginginkan
kaya; sedekah ketika Anda tidak mau melepaskan harta sampai
nyawa di tenggorok baru Anda berkata, ini untuk si fulan, dan ini
untuk fulan, padahal fulan sudah punya harta”. Penjelasan yang
sama tentang makna kikir terdapat pada tafsir Q.S. al-| Hasyr/59
9 1

c) Aplikasi teori magqasidiy

Ibn ‘Asytir memulai tafsirnya dengan menganalisis korelasi
ayat dengan ayat sebelumnya sehingga ditemukan pemahaman
bahwa ayat tersebut berisi tips-tips memperoleh kebaikan
keluarga, sebagai magsad ayat, dan intinya adalah; agar suami
mempertebal takwa kepada Allah sebagai dasar membangun
keharmonisan rumah tangganya dengan kesadaran bahwa segala
perbuatan dipantau oleh Allah; agar bersikap bijaksana dalam
menempatkan atau menggunakan harta benda dalam konteks
kebaikan rumah tangga, yaitu tidak boleh kikir sehingga tidak
memenuhi kebutuhan keluarganya, juga tidak boleh terlalu boros
dalam memenuhi keinginan egois mereka sendiri sampai tidak
mau menginfakkan sebagian kelebihan hartanya pada jalan

T Ibn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid X1,7Juz 28, 289. 2
" lbn “Asyir, al-Tajrir, Jilid XI1,7uz 28, 289. 3
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Allah.

Dengan demikian, ayat tersebut merumuskan tips agar
rumah tangga berjalan dengan dinamis-harmonis, terpenuhi
kebutuhan ekonomi, baik untuk sehari-hari maupun biaya-biaya
lain seperti pendidikan anak-anak, kesehatan, dan seterusnya.
Sebab, seringnya muncul ketidakharmonisan rumah tangga itu
manakala suami tidak loyal dalam memberikan belanja untuk
keluarganya, mungkin terlalu pelit, atau menasarrufkan hartanya
pada yang tidak semestinya, mengalahkan atas kebutuhan utama
keluarga. Dalam menjelaskan ideal/magsad ayat, ibn ‘Asyiir
sangat intens menganalisis struktur ayat yang didahului dengan
memperjelas makna-makna kata (secara semantik), selanjutnya
memahami sisi retorisnya (34 <), sehingga maksud yang

dikehendaki ayat, sebagaimana pada alenia di atas, menjadi
tampak jelas.

d) Kontribusi tafsir maqasidiy dalam pengembangan makna
teleologis-futuristik ayat

Menurut ibn ‘Asyir, ayat tersebut posisinya sebagai tazyil
(catatan akhir) dari dua ayat sebelumnya, yaitu berbicara tentang
keluarga sebagai medan perjuangan menemukan kunci
kebahagiaan hidup dunia menuju kebaikan akhirat. Berdasar
pada tafsir ibn ‘Asyir tersebut dapat dipahami, bahwa telos ayat
adalah terbangunnya keluarga muslim yang baik, tercipta
komunikasi antara suami-istri dan anak-anak dengan baik,
terutama terbangun kemandirian keluarga sebagai unit terkecil
masyarakat, dimana suami loyal terhadap keluarganya dengan
menginfakkan hartanya untuk kebutuhan belanja sehari-hari serta
biaya kebutuhan pendidikan anak-anak.

Ayat itu juga memberi sinyalemen bahwa tantangan
keluarga dapat muncul dari miskomunikasi di antara internal
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mereka sendiri. Hal itu dalam konteks kehidupan modern muncul
ketidakharmonisan rumah tangga yang disebabkan karena suami
tidak loyal, mungkin terlalu pelit, atau sebaliknya,
menyimpangkan tasaruf harta bendanya ke jalan yang tidak
semestinya sehingga menelantarkan kepentingan keluarga.

C. Ayat Relasi Suami-Istri dalam Pembinaan Etika
Pergaulan Laki-Perempuan dalam Keluarga

a. Ayat tentang pembinaan etika berpakaian dalam keluarga

1. Q.S. al-Ahzab/33: 59 (etika berpakaian)

Al-Ahzab merupakan surat yang tergolong dalam kategori
surat Madaniyah. Berdasarkan urutan turunnya, surat tersebut
berada pada urutan surat yang ke-90, sedangkan berdasarkan tertib
mushaf, ia berada pada urutan yang ke-33.

a) Teks dan terjemah ayat

S O B35 el 5 2l Gl Gaand el Blsls Sy o 230 i

(o0) Lilipht B0 5155 3533
Hai Nabi! katakanlah kepada isteri-isterimu, anak-anak
perempuanmu, dan isteri-isteri orang mukmin, “Hendaklah
mereka mengulurkan jilbabnya ke seluruh tubuh mereka.” Yang
demikian itu supaya mereka lebih mudah untuk dikenal, karena

itu mereka tidak diganggu. Dan Allah adalah Maha Pengampun
lagi Maha Penyayang (Q.S. al-Ahzab/33: 59).

b) Deskripsi dan analisis tafsir ayat
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Avyat tersebut, kata ibn ‘Asyir, termasuk lanjutan larangan
agar tidak terdapat gangguan atas perempuan-perempuan
mukminat, yaitu dengan cara memelihara diri mereka dan
menjauhkan dari sebab-sebab datangnya gangguan. Itu penting,
karena tercapainya semua maksud (_Jl) adalah melalui upaya-

upaya melewati medium-mediumnya, sarana-sarananya,
sebagaimana firman Allah dalam Q.S. al-Isra’/17:19 ...... Sl s
Lasld ~wy 3230 (artinya: siapa orangnya yang menginginkan
keuntungan  akhirat dan  berusaha  sungguh-sungguh

mendapatkannya....). Terkait ini, lbn ‘Asyiir juga mengutip syair
Abu al-Aswad sebagai berikut:

R RN S T PLY I T P BNV

“Engkau menginginkan keselamatan, namun kau tidak
menempuh jalannya...... (maka ketahuilah!); Sesungguhnya
kapal itu tidak dapat berjalan (tanpa melewati di atas air) di
tempat kering”.

Maksud kutipan tersebut menjelaskan tentang pentingnya
memperhatikan prosedur atau penggunaan cara/wasilah yang
benar menuju sesuatu yang diharapkan. Selanjutnya, ibn ‘Asyar
menjelaskan, bahwa konsep  ‘sarana/medium’  tersebut
terkembali pada kaidah, 4.l sy, flali wb) e ogd (saling
mendukung dalam  menegakkan/mewujudkan kemaslahatan
dengan cara menyingkirkan penyebab kerusakan). Terkait
dengan itu, dikutip pula sebuah hadis Nabi sebagai berikut; .~,

o s oy 0T Tl & (artinya; semoga Allah menyayangi orang tua

yang membantu/menolong anak-anaknya untuk menjadi anak-
anak yang baik, yang dapat berbakti kepadanya).
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Hadis tersebut, walau sanadnya lemah, namun mengandung
makna yang valid dan urgen. Oleh karena berbakti kepada kedua

orang tua adalah perintah agama (sebagai tujuan/ss=il), maka

bahu-membahu untuk merealisasikannya, dalam arti, orang tua
membantu terhadap (dengan mengajari) anak-anaknya, berarti
membantu tercapainya kebajikan/kemaslahatan anak-anaknya
nanti.!  Oleh sebab itu, upayd mewujudkan kemaslahatan
keluarga, sebagai pesan utama ayat di atas, yang dimulai dengan
arahan terhadap para istri Nabi, anak-anak perempuan (keluarga
besar Nabi/ahl al-bait), dan kaum perempuan mukminat adalah
karena mereka semua merupakan perempuan-perempuan mulia
yang menjadi sorotan publik.

Demikian itu adalah pengantar tafsir ayat oleh ibn ‘Asyir,
sementara, ibn Kasir mengawali tafsirnya dengan penjelasan
tentang tujuan perintah berjilbab bagi perempuan mukminah,
yaitu untuk memperbedakannya dengan perempuan Jahiliyah
dan para budak. la juga menjelaskan makna jiloab,' selanjutnya
cara penggunaan jilbab tersebut.! Ibn Kasir, al-Maragi,! Han
Wahbah! mengantari tafsir ayat tersebut dengan mengutarakar?
kondisi sebelum turun ayat, yaitu seringnya terjadi gangguan
terhadap kaum perempuan muslimah oleh kaum munafik dan
orang-orang yang mengidap patologi kepribadian. Wahbah

" lbn “Asyir, al-Tajrir, Jilid 1X,7uz 22, 106. 4
" Jilbab adalah rida’ (kain lebar)’yang diletakkan di atas kerudung.®

' Yaitu menutupkan pada wajdhnya dari atas kepalanya dan h&nya
menampakkan satu matanya. Dalam riwayat lain dijelaskan mata kiri. Ibn Kasr,
Tafsir al-Qur’an al-‘Azim, Juz 3, 526.

' Ahmad Mustafa al-Maragi, Tafsir al-Maragt, Jilid VIII (Dar al-Fikr,
t.t.), juz 22, 37.

" al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” Jflid XI, Juz 22, 431. 8
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sendiri, dalam uraian tafsir mufradat, menjelaskan kata jilbab
sebagai al-Mala’ah (baju terluar) yang digunakan oleh seorang
perempuan untuk menutupi tubuhnya yang letaknya di atas baju
kurung, atau pakaian yang menutup seluruh tubuh.! Dalam
penjelasan tafsirnya, ia memaknai jilbab senada dengan ibn Kasir
di atas.

Sebenarnya, intinya adalah sama, yaitu tentang
penataan/pranata kehidupan sosial yang saling menghargai
antara muslim dan non-muslim, agar tidak saling mengganggu,
dan ternyata kaum perempuan Muslimah menjadi sasaran
gangguan orang-orang non-muslim. Oleh sebab itu, semangat
ayat, menurut ibn ‘Asyiir, adalah mengatasi problem/kekacauan
pranata dengan menguatkan pendidikan keluarga muslim terkait
dengan membangun etika berpakaian bagi muslimat agar punya
identitas dan karakter yang berwibawa.

Menurut ibn Asyir, kata <L.; adalah bentuk jamak dari sf,»

sehingga tidak mempunyai bentuk asal singular/tunggalnya.
Penjelasan hal yang sama terdapat pada tafsir al-Ahzab/33: 55.
Maksud dari &3t cless tersebut bukan cywsh 'l yang berarti
pasangan-pasangan/para istri kaum mukminin. Sebab, aneksasi
(8Lo) kata cxei2d <les menunjukkan hubungan dua unsur kata

dengan memperkirakan partikel .. sehingga artinya adalah
‘perempuan-perempuan (dari) kalangan mukminin (. st

o3l)” yang secara tegas lagi berarti ‘perempuan-perempuan

1 Wahbah al-Zuhaili, Tafsier al-F#unir, Jilid X1, Juz 22, 430, diaksés 14
Juli 2020, https://archive.org/details/TafsierMonier.
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yang beriman’, baik yang sudah berkeluarga maupun yang
belum.

Wahbah mengutip pendapat Abu Hayyan bahwa cakupan
makna kalimat o321 -; adalah perempuan merdeka dan hamba

sahaya. Selain itu, menurutnya, bahwa fitnah yang ada pada
perempuan budak adalah lebih potensial karena para budak lebih
banyak beraktifitas di luar daripada perempuan merdeka.!

Kata ;5= merupakan bentuk jamak taksir dari .- yaitu

pakaian (kain) penutup, lebih mungil daripada selendang dan
lebih lebar daripada kerudung, yang diletakkan oleh seorang
perempuan di atas kepalanya, sehingga kedua sisinya
melingkung ke bawah menutupi kedua pelipis (areal telinga atau
Jawa; athi-athi) kanan-kiri kepalanya dan menutup rapat bagian
tengahnya yaitu tengkuk, pundak, dan punggung. Pakaian
tersebut dikenakan oleh seorang wanita ketika pergi keluar
mengunjungi tempat-tempat di luar rumah. Pola atau style
pengenaan jilbab tersebut oleh kaum perempuan berbeda-beda
sesuai tradisi dan budayanya. Maksud semua itu, sebagaimana
yang ditunjukkan oleh ayat :35gs6 3% o 330 aus, adalah agar
menjadi identitas yang melindungi harga diri.! Tampaknya,
sama dengan tafsir al-Maragi, bahwa tujuan penggenaan jilbab
adalah agar orang-orang munafik dan orang-orang yang
berpenyakit hati (bersyahwat besar) yang terpesona dengan aurat
kaum perempuan tidak berani lagi mengganggunya.'

1

Wahbah al-Zuhaili, Tafsir Mun3r, Jilid X1, Juz 22, 432, diakses 14Juli

2020, https://archive.org/details/TafsierMonier.

1

1

Ibn “Asyiir, al-Takrz, Jilid 1X, $uz 22, 106-107. !
al-Maragi, Tafsir al-Maragt, t.€, Jilid V111, juz 22, 38. 2
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Makna &3f (st>y1) adalah mendekatkan/memudahkan, dan

semua itu merupakan metafora/penggambaran makna perintah
‘memakai/menggunakan’ jilbab, sebagaimana nyanyian Basyar
(kata ibn ‘Asyir) sebagai berikut:

1330 Sl ;_)43 ‘5}57} R B N g W
“Bagaikan malam yang memakai (pakaian) putihnya dalam

sebulan...; Sementara, perempuan yang lain mengenakan jilbab-
jilbab hitam”.

Dalam redaksi lirik tersebut, Basyar menyandingkan kata .6 dan
& sehingga menjadi dasar bahwa makna mendekatkan ()
sesuatu pada badan adalah memakai (_-&) atau mengenakan

sesuatu sebagai pakaian kebiasaan.

Menurut ibn ‘Asyiir, konon, pemakaian jilbab adalah
penanda/simbol dari perempuan merdeka; sementara, para
perempuan budak tidak berjilbab. Kaum perempuan merdeka
kalau pergi keluar, ke tempat-tempat rekreasi--secara tradisional-
-harus berjilbab. Sebaliknya, ketika malam hari dan menuju
tempat-tempat bekerjanya tidak berjilbab. Sementara, tradisi
bekerja mereka adalah di malam hari. Demikian adalah setting
budaya mereka menjelang ayat itu turun.

Dalam konteks itulah--keluar rumah untuk bekerja di malam
hari--mereka diperintahkan oleh ayat tersebut untuk mengenakan
jilbab dengan maksud agar dikenali bahwa mereka adalah
perempuan-perempuan merdeka, sehingga tidak mudah tersasar
gangguan dari pihak-pihak lelaki ‘nakal’ yang biasanya
menggoda para budak; Atau, terhindar dari gangguan orang-
orang munafik yang merendahkan perempuan-perempuan
mukminat dan mencaci mereka dengan kata-kata yang
menyebabkan sakit hati kaum muslimin; Atau, terkadang dengan
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tidak berjilbab, maka perempuan mukminat membuka peluang
pada kaum munafik untuk mengganggunya, sehingga dengan
demikian, terjadilah gangguan dari dua arah. Atas dasar itu, kata
ibn Asyir, perintah berjilbab tersebut merupakan a~,ii...!

Analisis struktur dan semantika ayat untuk menemukan
magsad ayat yang menjelaskan hukum (perintah) berjilbab
sebagai ‘sarana prevensi’ dari keburukan kaum munafikin
tersebut sungguh sangat detail dilakukan oleh ibn ‘Asyir yang
tidak dilakukan oleh ibn Kasir dan al-Maragi.

Selanjutnya, kata <> menunjuk pada makna sy yang

ditarik dari kata perintah s, yaitu perintah memakai jilbab atas

kaum perempuan sebagaimana di atas. Artinya, pemakaian jilbab
itu bertujuan agar menjadi syi’ar (simbol distinctif) bagi
perempuan-perempuan mukminat yang mengarahkan maksud
bahwa mereka itu orang-orang merdeka, sehingga laki-laki
‘nakal’ sekali-kali tidak berani mengganggunya yang dengan
begitu, kaum perempuan mukminat mendapatkan ketentraman
dan kesentosaan.' 8

Diterangkan oleh ibn ‘Asydir juga, bahwa selama masa
pemerintahan Umar ibn al-Khattab, para budak perempuan
dilarang mengenakan kerudung/s.s agar tidak kabur dengan para
perempuan merdeka, dan ia memberikan sanksi atas mereka yang
melanggar dengan pukulan tongkat. Setelah kekhilafahannya
berakhir, maka hilang pula peraturan tersebut. Namun demikian,
hal itu akhirnya menjadi ucapan umum seperti:

sl OLAY g L A oy ¥ A4 e

“Merekalah  perempuan-perempuan  merdeka tidak

mengenakan kerudung ...... hitam lekuk-lekuk matanya seraya
T Ibn ‘Asytr, al-Takrir, Jilid IX8Juz 22, 107. 3
" 1bn ‘Asyar, al-Tahrir, Jilid 1X 8uz 22, 107. 4
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tidak membaca surat-surat Al-Qur’an”.!

Syair tersebut menggambarkan kemerosotan tradisi berpakaian
kaum perempuan mukminat setelah dahulunya teratur secara
syar’iyah.

Catatan akhir ayat dengan pernyataan G.;s,& 4 5% menurut
ibn ‘Asyir adalah menyatakan penghapusan dosa atas kesalahan-
kesalahan penataan kehidupan yang menyebabkan perempuan-
perempuan merdeka terganggu (yang mungkin karena tidak
berkerudung/berjilbab) yang dianggap oleh orang-orang yang
bermental buruk sebagai perempuan-perempuan budak sahaya,
yaitu sebelum adanya peraturan agama yang mengingatkan
masyarakat untuk menerapkan pranata Islam tersebut. Catatan
pamungkas tersebut menuntut terwujudnya maksud agama,'
yaitu teraturnya relasi kehidupan antara laki-laki dan perempuan
serta kalangan perempuan merdeka dan budak secara baik.

c) Aplikasi teori maqasidiy

Berdasarkan pada penafsiran ibn ‘Asydr di atas, dapat
dipahami, bahwa ideal ayat adalah tentang urgensi sarana/media
untuk mewujudkan cita-cita pranata sosial. Dalam poin ayat ini,
cita-cita ayat adalah terwujudnya harga diri kaum perempuan
sebagai manusia yang sempurna dan mulia, karena sebelumnya
(sebagaimana tafsir ayat sebelumnya), kaum perempuan
ternistakan oleh budaya. Oleh sebab itu, ayat tersebut
menegaskan wajibnya instrumentasi pakaian yang memuliakan,
berupa ketentuan-ketentuan hukum, untuk kaum perempuan
yang akan berdampak positif bagi mereka yaitu keterlindungan

T Ibn ‘Asyir, al-Takrir, Jilid 1X,8uz 22, 107. 5
" lbn “Asyir, al-Tahrir, Jilid 1X,8uz 22, 107. 6
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dari pelecehan dan gangguan-gangguan. ltulah magsad yang
dapat ditemukan dari tafsir ayat.

Untuk merealisasikan magsad itu, Allah menjadikan
keluarga Nabi (ahl al-bait) yang perempuan-perempuan, serta
semua muslimat, sebagai teladan ideal yang mempercontohkan
instrumentasi pakaian ideal untuk kaum perempuannya, yaitu
jilbab. Tegasnya, pesan ayat tersebut adalah memosisikan kaum
perempuan muslimah sebagai sosok-sosok stylish yang terhormat
yang akan menjadi teladan bagi keluarga muslim lainnya.

Ibn ‘Asyiir, dalam kaitan tafsir ayat ini, menganalisis
semantika kata-kata (semacam tafsir al-mufradat) dan
aneksasinya dalam membentuk makna konseptual, misalnya,
kata 3 o yang berarti “istri-istri kaum mukminin’ yang
mukminah-muslimah, bukan menggunakan kata yang boleh jadi
berarti ‘istri-istri kaum mukminin yang mungkin muslimah atau
mungkin kafirah® seandainya menggunakan aneksasi term/kata

sl gl

Ibn ‘Asylir juga menapaki tafsirnya dengan mencermati
jaringan internal struktur (redaksi) ayat dengan memperhatikan
frasa-frasa kausalistik, misalnya :3x36 -3 &f 531 28 sehingga
dengan tampak jelas magsad-ideal ayat sebagaimana telah
diuraikan di atas.

Selain itu juga, ibn ‘Asyir mensinyalir, bahwa ayat yang
berpesan kepada kaum perempuan mukminat tersebut, yang
secara tersurat berupa perintah mengenakan jilbab, adalah
mempunyai telos yang ditunjukkan oleh redaksi ayat berikutnya.
Dengan demikian, dia sangat serius dalam menangkap esensi
ayat untuk menangkap maksudnya.  Tegasnya, perintah
mengenakan jilbab bagi kaum perempuan mukminat merupakan
instrumentasi, atau wasilah, yang dalam kaidah usul fikih disebut
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dengan menutup celah-celah keburukan. Atas dasar itu, maka
perintah berjilbab tersebut merupakan sebuah i,ui., bukan

sebagai tujuan pokoknya.

Sementara itu, magsad (cita-cita) ayat adalah ‘terhormatnya’
dan terpeliharanya kaum perempuan mukminat melalui
isntrumentasi agama berupa keharusan berpakaian (jilbab) secara
disiplin untuk menutup aurat yang sekaligus merupakan pembeda
antara perempuan budak (tidak berjilbab) dan perempuan
mukminat merdeka. Penentuan dan penemuan magsad tersebut
dilakukan ibn ‘Asytir dengan menganalisis konteks tradisi-
budaya masyarakat, khususnya pada era pra Islam, yang
dipadukan dengan dukungan menyuguhkan syair-syair Arab-
Jahiliah untuk membantu penetapan makna term-term ayat, dan
hal itu sangat detail dilakukannya yang tidak dilakukan oleh ibn
Kasir, al-Maragi, dan Wahbah.

d) Kontribusi tafsir maqgasidiy dalam pengembangan makna
teleologis-futuristik

Upaya ibn ‘Asyiir menemukan ideal ayat di atas adalah
dengan menganalisis tujuan hukum menutup aurat yang sebagai
sarananya adalah penggunaan jilbab. Jilbab tersebut merupakan
sarana (wasilah) terlindunginya harga diri, bagian tubuh
perempuan mukminat, yang menjadi dugaan sasaran syahwat
dari para lelaki penghamba syahwat. Dari sisi magqasid yang
bertumpu pada prinsip musawah diketahui bahwa cita-cita ayat
adalah menegakkan ‘harga diri perempuan mukminat’ dari
posisinya sebagai sasaran libido kaum laki-laki patologis.
Dengan demikian, ayat tersebut secara tekstual adalah berbicara
tentang instrumentasi hukum berpakaian bagi kaum mukminat,
yaitu berupa kewajiban menutup aurat dengan jilbab, sehingga
konsep ‘menutup aurat’ ini dapat dikembangkan melalui logika
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giyas (analogi) dengan menetapkan kausa hukumnya, yaitu
sebagai pola pakaian ideal kaum perempuan muslimah.

Keluarga Nabi saw. sebagai objek sapaan Allah, dalam ayat
tersebut, adalah berfungsi sebagai model ideal keluarga muslim
yang melindungi harga diri, terutama bagi anggota keluarga yang
perempuan. Dengan demikian, suami atau kepala keluarga harus
membangun relasi yang baik terhadap anggota keluarga yang
perempuan, sebagai istri maupun anak-anak keluarga, dengan
memberikan ketentuan berpakaian yang memenuhi kreteria
syari’ah Islam. Selanjutnya, dalam menemukan magsad-ideal
ayat, ibn *Asytir menapaki tafsir magasidnya dengan mencermati
ikatan internal struktur redaksi ayat, seperti memperhatikan
frasa-frasa kausalistik dari ungkapan :3is6 i of 531 a8 agar
tampak jelas maksud ayat, bahwasannya perintah mengenakan
jilbab bagi kaum perempuan sekedar merupakan instrumentasi
yang dalam kaidah usul fikih disebut dengan ‘menutup celah-
celah buruk’ (a4 ) menuju kondisi ideal (goal) yaitu agar

tidak terjadi pelecehan martabat kaum perempuan baik dalam
kehidupan keluarga maupun masyarakat.

Telos ayat juga diperoleh ibn ‘Asyiir dengan memadukan
analisis konteks turun ayat untuk melihat tradisi kala itu tentang
dunia perempuan dalam lingkungan keluarga melalui investigasi
syair-syair Arab-Jahiliah, misalnya, ofay- s ... 540 cLNA4 28
- yang selanjutnya, kondisi tersebut ditarik ke situasi masa
hidup ibn ‘Asyir dimana perempuan sudah mempunyai posisi
tidak lagi seperti dahulu, lalu mengimaginasikan konsep
futuristik keluarga muslim yang berprinsip pada fizrah, musawah,
dan maslakah. Dengan demikian, di era modern yang nyaris
kaum perempuan mendapatkan hak-haknya sebagaimana kaum
lelaki, maka keluarga muslim tetap harus memperhatikan pakaian
perempuan di lingkungan keluarganya, yaitu berjilbab, terlebih
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dalam konteks kehidupan sosial-ekonomi, sehingga pakaian yang
menutup aurat (jilbab) bagi perempuan muslimah adalah
ketentuan hukum Islam yang harus ditegakkan.

b. Ayat tentang pembinaan etika pergaulan laki-laki dan perempuan
dalam keluarga

1. Q.S. al-Nur/24: 31 (etika relasi laki-perempuan dalam
keluarga)

Surat al-Nur merupakan kelompok surat Madaniyah. Secara tertib
turunnya, surat al-Nur berada pada urutan surat yang ke-102. Berdasar
urutan dalam mushaf, ia berada pada urutan surat yang ke-24.
Berdasarkan penjelasan tersebut diketahui bahwa aturan penggunaan
jilbab bagi perempuan mukminat datang lebih dahulu dari surat al-
Nur ini, dan dipertegas lagi dalam surat al-Nur ini.

a) Teks dan terjemah ayat

s N5 G iy el e el Sl g

Sy e 5B U Y 5y
5 o Y Bagk e atk

f2etl 5 _,‘JJ.‘.J A

ot ff i Y s

NP FEICTY EWEER PRI R TSI RS SRS
G G G Gl 2l 5% Y S L e e gl €0 ) S e e Y0

(0) sk oK0T 5ith e &0 ) s ey
Katakan kepada para wanita yang beriman, "Hendaklah mereka
menahan pandangannya, dan memelihara kemaluannya, dan
janganlah mereka menampakkan perhiasannya, kecuali yang
(biasa) nampak dari padanya. Dan hendaklah mereka
menutupkan kain kudung ke dadanya, dan janganlah
menampakkan perhiasannya kecuali kepada suami mereka, atau
ayah mereka, atau ayah suami mereka, atau putra-putra mereka,
atau putra-putra suami mereka, atau saudara-saudara laki-laki
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mereka, atau putra-putra saudara lelaki mereka, atau putra-putra
saudara perempuan mereka, atau wanita-wanita Islam, atau
budak- budak yang mereka miliki, atau pelayan-pelayan laki-laki
yang tidak mempunyai keinginan (terhadap wanita) atau anak-
anak yang belum mengerti tentang aurat wanita. Dan janganlah
mereka memukulkan kakinya agar diketahui perhiasan yang
mereka sembunyikan. Dan bertobatlah kamu sekalian kepada
Allah, hai orang-orang yang beriman supaya kamu beruntung
(Q.S. al-Nur/24:31).

b) Deskripsi dan analisis tafsir ayat

Avyat di atas, kata ibn ‘Asyiir, merupakan kelanjutan perintah
Allah terhadap kaum perempuan yang juga telah diperintahkan
kepada kaum lelaki, sebagaimana ayat sebelumnya ( al-Nur: 30),
untuk memelihara pandangan mata dan kemaluan. Tujuan utama
ayat adalah menepis anggapan bahwa yang biasa main mata dan
melihat kemaluan/aurat adalah lelaki, tetapi karena hal itu juga
secara naluri terjadi pada perempuan, maka hikmah ayat
diturunkan adalah menepis anggapan seperti itu.! Ini ditangkap
oleh ibn ‘Asyiir berdasar korelasi ayat dengan tersambungnya
dengan waw, serta analisis konteks budaya, dan hal ini tidak
dijelaskan dalam tafsir ibn Kasir,! al-Maragi, dan Wahbah. fAl-
Maragi dan Wahbah hanya menjelaskan relasi ayat tentang
larangan mengumbar mata dan kemaluan dengan larangan
memasuki rumah orang lain tanpa izin sebagaimana ayat ke 29
(dalam uraian ‘makna global ayat’).! 8

Ibn ‘Asytir memulai tafsirnya dengan memerinci makna

" lbn “Asyir, al-TakrrJilid VIIE Juz 18, 205. 7
T Ibn Kasir, Tafsir al-Qur’an al-84zim, Jilid 111, 293. 8

' Ahmad Mustafa al-Maragi, T8fsir al-Maragi, vol. Jilid VI (Dat al-
Fikr, t.t.), juz 18, 97.; al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” Jilid IX, Juz 18, 547.
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terminologis kosa kata ayat, berupa analisis frasa. Ungkapan Y;
W b G Y 248 sy Kata wy yaitu segala sesuatu yang
menghasilkan keindahan. la berakar dari kata ..; yang berarti .~
(bagus/indah). Untuk memperkuat analisis tersebut, ibn ‘Asyar
memanfaatkan syair Umar bin Abi Rabiah, 13 < o5 & -, Juga
memperkuat dengan Q.S. Ali Imran/3: 14 (cisesh o> Ll 5); dan
Q.S.al-Hijr/15: 16 (..5W wiys). Menurut ibn “Asyir, perhiasan
(a4 itu dua macam; berupa fitrah (w.2+) atau hasil usaha (w..<%).
Yang bersifat fitrah adalah wajah, telapak tangan, dan lengan.
Sedangkan yang diusahakan adalah pakaian, perhiasan intan-
permata, celak, pacar, dan cat kuku. Jika kata tersebut
dimutlakkan, maka menunjuk pada makna pakaian sebagaimana
Q.S. al-A'raf/7: 31 (amwe [ xe oSa lds 057 2 1); dan 32 (o o+ B8
sl g+ g & ay); juga menunjuk makna hiasan/pakaian
kebanggaan seperti digunakan pada Q.S. Thaha/20: 59 ( .suss Ju
al ps).! 9 0

Hiasan (x) tersebut dilarang (jika dipamerkan), karena

berdampak pada tergeraknya syahwat kaum lelaki pada
umumnya yang menjadi sarana/pemicu perbuatan keji, kecuali
laki-laki yang memilik nuansa kemahraman nasab maupun
musaharah sehingga dengan itu tertahanlah rasa syahwatnya, dan
secara hukum, dikecualikan dari sesuatu yang dilarangkan
terhadap perempuan tersebut. Perhiasan (a;) zahir yang
dikecualikan adalah sesuatu yang memberatkan kaum
perempuan jika ditutupi, seperti celak, cincin, dan pacar. lbn
*Asyiir mengutip pendapat ibn al-*Arabiy; bahwa perhiasan zahir

' 1bn ‘Asyir, al-Takr, Jilid VIR, Juz 18, 205-206. 0
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itu dua macam, =i dan k. . Yang pertama adalah semua
tubuh perempuan. Sedangkan yang kedua (ixk-2+) yaitu apa saja
yang biasanya tidak dapat ditinggalkan oleh perempuan seperti
perhiasan, warna-warninya, celak, pacar/cat kuku, dan siwak.
Perhiasan zahir yang =i+ yang sulit ditutupi adalah wajah,
telapak tangan, dan tumit. Sebaliknya, perhiasan yang
tersembunyi/batin adalah bagian atas betis, pergelangan, pantat,
leher, dan telinga.

Perhiasan zahir yang ik.-=. yang sukar ditutupi adalah
sesuatu yang menjadi susah ditinggalkan oleh perempuan dari
sisi suaminya, dan yang sebayanya, dan tidak mudah
menghilangkannya ketika di depan kaum lelaki dan
mengembalikannya ketika sendirian di rumah. Demikian juga
apa yang menjadi tempat menaruhnya tidak diperintah untuk
menutupinya seperti cincin, berbeda dengan anting-anting (&
L) 1 9 1

Kata ibn ‘Asydr, ulama berselisih tentang gelang dan
binggel. Yang jelas, keduanya termasuk perhiasan yang zahir.
Al-Qur’an sendiri mengakuinya sebagaimana pernyataan ayat
berikut ez v cnis L Jed calnl o2 s b “Asytir mendiskusikan
ketentuan perhiasan zahir ataupun yang tersembunyi dengan
merujuk pendapat-pendapat pakar fikih, misalnya, ibn al-‘Arabiy
yang mengutip ibn al-Qasim dari Malik, bahwa =41 (cat kuku)
secara umum merupakan perhiasan. Ibn al-‘Arabi menegaskan,
jika =4 itu ada di kedua tangan maka termasuk perhiasan

dalam. Wahbah menjelaskan bahwa yang dimaksud ;' adalah
perhiasan yang bersifat umum yang digunakan mempercantik

' lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid VIN, Juz 18, 206. !
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diri, dan juga mencakup bagian tubuh yang menjadi tempat
perhiasan. Pemaknaan yang kedua menunjukkan majaz dalam
penggunaan kata tersebut.! Berdasar penjelasan di dtas, maka
penjelasan ibn “Asyir lebih rinci.

Makna i 5 G Y ialah sesuatu yang tidak ditutupi oleh

perempuan, seperti wajah, kedua tangan, kedua tumit. Para
mufassirin menjelaskan bahwa makna perhiasan itu adalah
semua tubuh perempuan. Sedangkan yang tampak adalah wajah
dan kedua tapak tangan, dan dikatakan, termasuk kedua tumit dan
juga rambut. Menurut tafsir ini, perhiasan zahir adalah apa saja
yang dibuat oleh Allah yang secara fitrah tampak yang jika
ditutup maka kehilangan kemanfaatannya atau membawa
kesusahan atas seorang perempuan, misalnya, wajah dan kedua
telapak tangannya. Adapun kedua tumit, maka jika ditutup, tidak
menghilangkan kemanfaatan, tetapi menyulitkan, karena
beraktifitas tanpa alas kaki itu hanya merupakan kebanyakan
tradisi kaum baduwi. Oleh sebab itu, para fukaha berbeda
pendapat tentang hukum menutupnya.'

Imam Malik mempunyai dua mazhab; pertama, yang paling
terkenal adalah wajib menutupnya; kedua, dikatakan, tidak wajib.
Abu Hanifah tidak mewajibkan. Adapun sesuatu yang menjadi
hiasan keindahan perempuan dan tidak sulit menutupnya maka
tidak termasuk perhiasan yang zahir, seperti leher, puting susu,
lengan, pergelangan, dan bagian atas betis. Demikian pula
sesuatu yang menjadi keindahan perempuan, walau bukan
bertelanjang, -seperti pantat, kedua paha-, dan tidak termasuk
sesuatu yang menjadi menyusahkan untuk ditutupkan baju
atasnya.

1

1

al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” Jlid IX, Juz 18, 551. 2
Ibn “Asyiir, al-Tahrir, Jilid VIN, Juz 18, 207. 3
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Ibn ‘Asyiir mengutip hadis yang diriwayatkan Imam Malik
dalam al-Muwaga' “zdi Jso ¥ ot oWl ol oluls sl

(perempuan-perempuan yang berpakaian, tetapi telanjang yang
berlenggak-lenggok dalam polahnya tidak dapat masuk Surga).
Ibn Abd al-Barri berkata, yang dimaksud oleh hadis tersebut
yaitu, ‘perempuan-perempuan yang menggenakan pakaian tipis
yang menerawang-terang sehingga tidak tertutup auratnya.
Artinya, mereka itu secara formal berpakaian, tetapi secara
hakikat tidak berpakaian’. Malik menafsirkan, bahwa mereka
adalah berpakaian tipis-tipis, tidak menutup kulit dan bodi
mereka sehingga masih kuat pesonanya.'

Uraian tentang ketentuan hukum pakaian dan perhiasan
tersebut oleh ibn ‘Asyiir secara kuat ditonjolkan dengan
mendiskusikan pendapat hukum para fukaha sampai dapat
dikatakan bahwa terdapat corak fighi dalam tafsir ibn ‘Asyar
tersebut, suatu ulasan yang tidak terdapat dalam tafsir al-Maragi,
karena cenderung melihat ayat dalam frame pemahaman pranata
untuk ketertiban sosial.!  Wahbah menjelaskan °perbedaan
hukum tersebut secara detail, karena corak tafsir Wahbah
bercorak fighi.! o

Ibn ‘Asylir mengutip pendapat Imam Malik, ia berkata:
bahwa Umar ibn al-Khattab melarang perempuan-perempuan
mengenakan pakaian Qubati. Dalam syarahnya, ibn Rusydi
menjelaskan, bahwa mereka memakai pakaian yang menempel
lekat pada kulit badan karena sangat ketatnya sehingga tampak
jelaslah sesuatu yang menjadi keindahan tubuhnya. Dari Jami* al-

" lbn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid VIN, Juz 18, 207. 4
' al-Maragi, Tafsir al-Marag, t.£, Jilid VI, juz 18, 98. 5

" Iskandar Iskandar, “Model Taf¥ir Fighi: Kajian atas Tafsir aL-Munir
fi al-‘Aqidah wa al-Syari’ah wa al-Manhaj Karya Wahbah az-Zuhaili,” Mazahib
10, no. 2 (2012) diakses pada tanggal 15 Agustus 2020.
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‘Atabiyyah menurut riwayat-riwayat ibn Wahb, Malik berkata
tentang perempuan budak yang memakai =% sungguh menjadi

sesuatu yang mengherankan aku, tiba-tiba kedahsyatan
perempuan itu menyuguhkan kelemahannya.!

Jumhur  fukaha menyatakan, bahwa pengecualian
‘menampakkan wajah dan kedua telapak tangan’ adalah
termasuk cakupan umumnya makna ‘mencegah menampakkan
perhiasan’. Hal itu menuntut pembolehan menampakkan kedua
tapak tangan dalam segala kondisi berdasarkan klausul,
‘hendaklah orang-orang yang dikecualikan itu sama keadaannya
dengan mereka (populasi) yang menjadi obyek hukum’. Menurut
al-Syafi'i, pengecualian tersebut adalah dalam kondisi salat saja,
dan ini merupakan pengkhususan yang tidak berdalil. Kaum
perempuan dilarang mempermudah atau meremehkan pemakaian
kerudung (,.4), yaitu pakaian yang diletakkan oleh perempuan
di atas kepalanya untuk menutupi rambut, leher, dan kedua
telinganya. Konon perempuan-perempuan di kala dahulu
melambungkan jilbabnya ke punggung sebagaimana perempuan-
perempuan yang disebut Lt ;L;, sehingga tersisa leher atas dan
bawahnya, dan kedua telinganya masih tampak terlinat.! Oleh
sebab itu, mereka disuruh oleh Allah Swt. dengan firman-Nya,
s e e s UNtuk memakai kerudung.

Kata 2! berarti 'kuatnya pemakaian', seperti firman Allah
dalam Q.S. al-Bagarah/2: 26, S < of = ¥ & o). Makna ayat
adalah, 'hendaklah mereka, para perempuan, mengenakan kuat-
kuat pakaian kerudungnya yang menutupi bagian atas leher

T Ibn ‘Asyir, al-Tajrir, Jilid VIN, Juz 18, 207. 7
" lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid VIN, Juz 18, 208. 8
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sekira tidak tampak sebagian kulit lehernya (+41 5,2.). Huruf
pada .»~# menyatakan penguatan pemakaian sehingga melekat,
artinya, mereka harus benar-benar mengenakan kerudung yang
rapat, menutupi leher. Yang ditutupi dengan kerudung adalah
<54, jamak dari kata —., yang berarti kerah baju gamis yang
melingkari leher perempuan sekira tidak ada yang terlewat antara
ujung kerudung dan pokok kerah leher yang berisi keindahan
kulit perempuan yang tampak.' o
Diulanginya frase . .4 ¥, adalah dalam rangka

‘penguatan/.st' larangan menampakkan perhiasannya, terutama

dalam rangka menjelaskan pengecualian dibolehkannya
menampakkan perhiasan perempuan selain yang zahir di hadapan
beberapa pihak. Pihak-pihak tersebut adalah banyak, yaitu yang
disebutkan setelah eksepsi (sw=.¥1). Mereka merupakan orang-

orang yang punya keakraban sangat erat dengan perempuan itu,
sehingga tidak mungkin menjelekkan atau menginginkan
jeleknya perempuan. Dibolehkannya perempuan menampakkan
perhiasannya selain yang zahir di hadapan mereka (yang
terkecualikan) adalah karena terasa sangat menyusahkan untuk
menyembunyikannya dalam beberapa waktu; karena interaksi
antara seorang perempuan dengan kerabat-kerabat dan
musaharahnya (mertuanya) yang terkecualikan itu sangat sering
dan berulang, dan seandainya itu diwajibkan maka seorang
perempuan mengalami kesusahan (z~).”

Di antara yang terkecualikan tersebut adalah suami ().
Kata ;=) merupakan bentuk jamak (..<) dari - yang artinya

T Ibn ‘Asyir, al-Tari, Jilid VII?, Juz 18, 208. o
2 lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid VIN, Juz 18, 208. 0
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suami dan tuan dari perempuan (istri). Dikatakan demikian
karena suami adalah yang menjamin dan melindungi istrinya. Ibn
‘Asylir mengutip pendapat ibn al-Qasim dari kitab as o st
yang menjelaskan perkataan Malik ketika ditanya tentang
seorang lelaki yang ibu mertuanya meletakkan jilbabnya di
sampingnya.

Malik berkata, 'tidak mengapa'. Juga ibn Rusyd dalam kitab
syarahnya yang menyatakan dibolehkannya hal itu karena Allah
berfirman, edsd VI oo ot Yy s de a2 pads. Allah
membolehkan seorang perempuan meletakkan kerudungnya dari
kerah leher gamisnya dan menampakkan perhiasannya di
hadapan para mahramnya, baik dari nasab maupun musaharah.
Malik menganalogikan suami dari anak perempuannya dengan
anak lakinya suami seorang perempuan karena sama dalam
kemahraman nasab dan musaharah.? 0

Penyandaran kata ... pada .» dalam unit kata sl
(perempuan-perempuan  mukminat)  dimaksudkan  bahwa
perempuan-perempuan tersebut adalah mereka yang mempunyai
relasi spesifik dengan perempuan-perempuan tersebut. lbn
‘Asytir melakukan analisis kebahasaan untuk memahamai makna
¢l secara tepat dengan berdalil pada pemakaian-pemakaian
ayat-ayat yang lain, misalnya S, or ceiss agzans (Q.S. al-
Bagarah/2: 282), dan yang dimaksud dari S, .- adalah Ju, .-

RN 0 2

\

Dari analisis makna kata .l tersebut, ibn ‘Asyir
mengetengahkan adanya perbedaan pendapat para fukaha

2 lbn ‘Asyiir, al-Tahrir, Jilid VI, Juz 18, 209. 1
2 lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid VIN, Juz 18, 209. 2
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tentang bolehnya perempuan musyrik dan ahli dzimmah melihat
sebagaimana bolehnya muslimah menampakkan perhiasan
dirinya pada seorang lelaki asing (bukan mahram). Pendapat
kalangan mufassirin dan fukaha Malikiyyah dalam hal ini kurang
terang. Namun ada pendapat ibn al-Hajib bahwa aurat perempuan
merdeka adalah apa saja selain wajah dan kedua telapak tangan.
Sedang pendapat Abu Abdullah ibn al-Hajj adalah bahwa
perempuan Kafir itu hukumnya seperti orang laki-laki bukan
mahram (s=1).2 0

Mazhab Syafiiyyah ada dua kelompok; pertama bahwa
perempuan non-muslimah tidak boleh melihat muslimah selain
wajah dan kedua telapak tangan. Pendapat itu dikuatkan oleh al-
Baghawi dan al-Baidhawi, serta dikokohkan oleh Fakhruddin al-
Razi dalam tafsirnya. Dikutib juga beberapa pendapat sahabat
seperti Umar dan ibn Abbas; bahwasannya, suatu ketika, Umar
berkata kepada Abu 'Ubaidah ibn al-Jarrah, "saya mendengar
kalau perempuan-perempuan ahl al-zimmah masuk pemandian
bersama-sama perempuan muslimah, maka laranglah itu dan
buatlah pembatas, karena ahl al-zimmah tidak boleh melihat
aurat muslimah.?  Kedua, bahwa perempugh non-muslim sama
dengan perempuan muslim, dan pendapat itu dikuatkan oleh al-
Ghazali.

Adapun yang dimaksud dari Ju-) o« a¥1 4ol s sl adalah
sekelompok laki-laki yang merdeka yang masing-masing
satuannya bersekutu dalam memiliki dua sifat, yaitu selalu
berdekatan mengikuti gerak-gerik dalam lingkungan rumah
tangga dan tiada hasrat (x,y! 155 2x2). Sifat selalu mengikuti (i)

ini dicirikan dengan bahwa mereka selalu berada di rumah

2 lbn ‘Asyiir, al-Tahrir, Jilid VI?1, Juz 18, 210. 3
2 lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid VIN, Juz 18, 210-211. 4
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bersama seorang perempuan yang diikuti walau bukan sebagai
kemilikan budak. Namun, mereka selalu bolak-balik di
sekitarannya untuk melayani ataupun mengambil sedekah.
Sedangkan memiliki sifat ‘tiada hasrat' berarti tidak punya
hasrat/sahwat jima’ terhadap seorang perempuan tersebut. Dan
itu tampak pada seorang yang impoten dan terkebiri serta orang
yang tua renta. Di sini, Allah memberi keringanan pada seorang
perempuan untuk tidak menutupi perhiasaanya yang bukan zahir
(sebagai bagian aurat) kepada mereka karena menutupinya
menyebabkan kesulitan, lagi pula sudah tegas tidak ada penyebab
bahaya syahwat dari mereka dan dampaknya dari kedua belah
pihak.

Terdapat kemusykilan tentang seorang terkebiri yang bukan
sebagai pelayan/pembantu di rumah (= ¢). Apakah disamakan

dengan yang selalu berdekatan pada perempuan tersebut atau
tidak dapat disamakan. Terdapat dua pendapat, dan keduanya
adalah dari Malik. Kata ibn al-Faras, yang benar, dia boleh masuk
ke lingkungan dekat perempuan jika terpenuhi dua syarat, yaitu
LY sy aad (Sebagai pekerja pelayanan dan tidak memiliki
kebutuhan syahwat perempuan). Dikatakan bahwa pendapat itu
dari Muawiyah bin Abu Sufyan.? Adapun para waria serifig
masuk ke rumah dan bergaul dengan perempuan-perempuan
dalam nuansa terbuka aurat itu terjadi sebelum turun ayat, dan
setelah turun, maka hal itu dilarang oleh syarak.

Untuk mempertajam makna hukum dari pesan ayat, ibn
‘Asyir juga menganalisis posisi i'rab frasa =y s . serta
dampak pemahaman hukum yang diperolehnya. Selanjutnya,
yaitu anak-anak kecil yang boleh bergaul dengan seorang
perempuan tanpa harus menjaga auratnya adalah dibatasi dengan

2 bn “Asyir, al-Tahrir, Jilid VIN, Juz 18, 211. 5
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‘belum mempunyai/merasakan syahwat' (sudi wies s lyek ),

f

artinya, masih belum murahagah.? 0
Kemudian, akhirnya, ibn ‘Asyiir mendalami posisi hukum
Jub, .« (paman dari ayah, paman dari ibu) yang tidak tersebutkan

dalam ayat di atas, tetapi memiliki posisi sama dengan para pihak
yang terkecualikan, maka menurut Hasan dan Jumhur, bahwa
keduanya adalah sama dengan mahram-mahram yang
terkecualikan dalam ayat, dan ini pendapat Malik. Berbeda
dengan al-Sya'bi yang mencegahnya, karena paman serta bibi itu
berkesempatan atau boleh  mensifati/menerangkan kriteria
perempuan untuk dinikahi anaknya, padahal anaknya tersebut
bukanlah sebagai mahram perempuan. ltulah alasannya, namun
bersifat lemah, karena terdapat penjaga yang sejatinya, yaitu
status keislaman itu sendiri.

Diamnya ayat tentang hal itu berarti menyerahkan perkara
pada realitas; kalau memang keduanya itu sering terbiasa dekat
di rumah sebagai keluarga dekat, maka disamakan hukumnya
dengan para mahram yang terkecualikan oleh ayat. Namun, jika
tidak, maka berlaku ketentuan bahwa ‘hukum selalu mengiringi
‘illatnya’.>  Selanjutnya, yang dapat disamakan dengan para
mahram tersebut yaitu mereka yang menjadi kerabat karena
persusuan dan ini berdasar hadis nabi i s o4 L glo ) s 22,

Uraian selanjutnya adalah tentang pernyataan Zs45b 23, 3
S5e o % Bl yaitu larangan memukulkan keras-keras kaki ke

tanah ketika berjalan untuk menunjuk-nunjukkan perhiasannya.
Tentang itu, ibn *Asyiir mendiskusikannya dengan mengacu pada
riwayat hadis Nabi dan praktik hukum para sahabat dan tabiin
yang tampak bahwa dilarangnya perbuatan seperti itu adalah

2 lbn ‘Asyiir, al-Tahrir, Jilid VI, Juz 18, 212. 6
2 lbn ‘Asyir, al-Tahrir, Jilid VIN, Juz 18, 213. 7
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karena lebih berpotensi menimbulkan kemaksiatan yang lebih
besar. Terkait itu, al-Marag®> dan Wahbah punya alasah bahwa
suara gemerincing perhiasan yang disengaja dikehendaki oleh
perempuan ketika mengeraskan gerak kaki ketika berjalan
berpotensi lebih besar dalam menggerakkan syahwat lelaki
daripada sekedar melihatnya. Wahbah menambahkan, dengan
berperilaku demikian dapat memunculkan penilaian negatif
sebagai perempuan nakal.> Atas dasar itu, ayat terseébut secara
tegas melarangnya.

Terkait dengan itu, para ulama mengharamkan secara
analogis terhadap perempuan-perempuan yang berjoget, menari,
dan bergoyang (dansa dan ngeremo) yang berdampak
menggerakkan syahwat kaum lelaki. Termasuk hal ini juga yaitu
perempuan yang berkelakar (komidi porno), yang menggerakkan
hasrat lelaki, serta yang menggunakan minyak parfum yang
dampaknya sama yaitu membangkitkan hasrat libido ke lawan
jenis. Ketentuan hukum ini didasarkan pada alasan yang terdapat
dalam ayat <= o % L Jed dan juga adanya kutukan Rasul
terhadap perempuan yang bertato serta merobek-robek tubuhnya
(tnlad) untuk tujuan sensasi.

Demikian itu adalah penjelasan etiket berpakaian dalam
batasan hukum pergaulan terhadap kaum perempuan dalam
keluarga. Uraian tafsir tersebut sangat detail dan bernuansa
fikhiyah sehingga dapat memuaskan, karena menampilkan
kemungkinan-kemungkinan hukum yang tidak terucap secara
nass oleh ayat. Begitu banyaknya poin-poin pengecualian hukum
dari ayat tersebut dengan menggunakan banyak kata-kata ganti,
sehingga ayat tersebut diberi julukan oleh ibn al-‘Arabi sebagai

2 al-Maragi, Tafsir al-Maragi, t., Jilid VI:;juz 18, 101. 8
2 al-Zuhaili, “Tafsier Monier,” JAlid IX, Juz 18, 556. 2
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ayat kata ganti (st %1).2 !

Akhir ayat ditutup dengan 5,44 K00 el & Wt 0 ) 1,
sebagai ungkapan yang di-‘ataf-kan pada <t.s.l s di awal ayat,
namun terjadi perpindahan kata ganti (-.) yang kesannya

adalah bahwa Allah beralih memerintahkan kepada Nabi untuk
mengajari kaum perempuan mukminat untuk berpakaian dan
menjaga auratnya menuju pada memerintah atas kaum
mukminin-mukminat semuanya (wu.ds osss) untuk senang
bertaubat. Sebab, di dalam aktifitas kehidupan sering terjadi
khilaf terkait dengan interaksi dengan perempuan yang sudah
diatur oleh Allah demi kemaslahatan hidup. Allah dalam ayat
tersebut menyatakan membuka selebar-lebar ampunan-Nya bagi
mereka yang pernah melakukan hal-hal yang dilarang oleh ayat
tersebut dan menjadi kebiasaannya, karena kehidupan nyata ini
sulit menghindari semua itu, terutama dalam menjaga mata, yang
pada umumnya, manusia tidak dapat menghindari dorongan
syahwat untuk memandang lawan jenis melalui media mata
tersebut.’ ! !

c) Aplikasi teori maqasidiy

Ibn ‘Asyiir memulai tafsir dengan memerinci makna
terminologis kosa kata dalam beberapa segmen frasa ayat;
selanjutnya menganalisis korelasi dengan ayat sebelumnya,
sehingga ditangkap pemahaman, bahwa laki-laki dan perempuan
sama-sama dalam mempunyai keinginan (syahwat) untuk
melihat aurat lawan jenis. Untuk membatasi itu, agar tidak
terjerumus dalam perzinahan dan seterusnya, maka turun

2 Ibn ‘Asyr, al-Tahrir, Jilid VI, Juz 18, 213-214. 0
2 bn “Asyir, al-Tahrir, Jilid VI, Juz 18, 214. !
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perintah  memelihara (pandangan) mata. Ibn ‘Asydr juga
memanfaatkan posisi akhir ayat, fasilah, sebagai pengarah makna
yang dituju ayat. Misalnya, o, & .4 & ) 1.5, adalah sebagai
penanda bahwa hukum tentang pergaulan dengan kaum
perempuan serta pihak-pihak sebagaimana di atas, serta harus
menutupi perhiasan internal dirinya adalah sebagai sebuah
reformasi hukum keluarga dari tradisi Jahiliyah sebelumnya.
Maksud utamanya agar pergaulan antara laki-laki dan perempuan
dalam keluarga diperhatikan dengan tegas sebagai media
terciptanya kesucian keluarga.? !
d) Kontribusi tafsir magasidiy dalam pengembangan makna
teleologis-futuristik ayat

Dari deskripsi tafsir ayat di atas dapat diketahui bahwa;
pertama, ayat ke-31 ini, sebagai lanjutan ayat ke-30, yang
dimulai dengan partikel s merupakan pemberitaan bahwa kaum

perempuan juga punya hasrat untuk melihat (keindahan/pesona
aurat) lawan jenis, sehingga harus ditangani seperti penanganan
terhadap kaum lelaki yang berupa larangan melepaskan
pandangan mata terhadap aurat lawan jenis. Disamping itu juga
sama diperintah memelihara kemaluan (farji) dari perbuatan keji,
karena berdampak pada ketidaksucian hati; Kedua, ibn ‘Asyiir
memanfaatkan posisi akhir ayat, atau fasilah, oy & s & ) 1.5,
sebagai clue dalam menangkap telos ayat, bahwasannya, pola
pergaulan keluarga harus diubah dari pola komunikasi keluarga

2 Islam datang memang menaruH concen sangat tinggi dalam membina

keluarga muslim, karena asumsinya, manusia dapat hidup mulia dan bahagia
sejati hanya melalui sistem keluarga yang suci yaitu keluarga yang punya style
dan norma yang memuliakan manusia, khususnya perempuan, sehingga harus
ada etika pergaulan keluarga yang penuh nilai disiplin. Periksa, ‘Abd Allah bin
Husain al-Maujan, Makanat al-Usrah fi al-Mujtama“ al-Muslim (Jeddah:
Maktabah Malik Fahd, 2011), 34.
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Jahiliah menjadi model komunikasi keluarga muslim yang
berwibawa yaitu bertumpu pada ketentuan hukum yang saling
memuliakan antara laki-laki maupun perempuan. Jangan seperti
tradisi Jahiliah yang menganggap perempuan sebagai penghias,
dan bahkan, pemuas hasrat kaum laki-laki. Mungkin di dalam
tradisi lokal tertentu, diistilahkan dengan ‘untuk fungsi penghias
rumah tangga, untuk suguh tamu, dan lain-lain.

Islam menolak pemosisian perempuan seperti itu; laki-laki
harus menghormati perempuan dengan tidak meletakkannya
sebagai pemuas pandangan mata, dan sebaliknya, secara balance
(prinsip musawah), perempuan tidak boleh menjadikan laki-laki
sebagai pemuas pandangan matanya. Hikmah yang dapat
dipahami dari tafsir ayat di atas ( juga sebagai cita-cita teleologis
ayat) adalah agar pergaulan antara laki-laki dan perempuan
(dalam keluarga) terjaga dengan etiket yang tegas sebagai
instrumen normatif terciptanya kesucian (keindahan dan
kemuliaan) keluarga yang harga diri masing-masing penghuni
keluarga (laki-laki maupun perempuan) terlindungi secara legal-
etik. Suami-istri, sebagai orang tua anak-anak, atau pelindung
kerabat dan keluarga yang ditanggungnya, atau orang-orang yang
tinggal di lingkungan keluarganya harus berada dalam batas-
batas norma komunikasi keluarganya yang etis, saling
melindungi dan memuliakan satu sama lain.
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Tafsir ayat-ayat relasi suami-istri dalam rumah tangga perspektif
magqasidiy sebagaimana di atas mampu memberi nuansa keluasan makna
ayat sehingga penjelasan dan ulasan ayat-ayatnya dapat related-relevan
dengan problematika rumah tangga yang ada. Hal itu disebabkan upaya
kontekstualisasi ayat dengan dinamika kehipunan kekinian sehingga
membuat ayat menjadi hidup, living, berdialog secara solutif terhadap
kehidupan rumah tangga. Pandangan ‘Asyiir terkait ayat-ayat relasi
suami-istri dalam rumah tangga dapat diringkaskan kedalam 2 (dua) poin
sebagai berikut: Pertama, Muhammad Tahir ibn ‘Asyiir menformulasi
tafsir magqasidiy berdasarkan teori magqasid syari’ah-nya yang dibangun
di atas 3 (tiga) pondasi, yaitu al-fitrah, al-maslahah, dan al-ta ‘lil. Dari
konsep al-fitrah dielaborasi menjadi 3 (tiga) prinsip, yaitu al-samahah,
al-musawah, dan al-hurriyyah. Dari konsep al-maslahah dikembangkan
menjadi jalb al-manfa ‘ah dan dar’ al-mafsadah. Sedangkan dari konsep
al-ta ‘17l (teknik kausasi) dikembangkan menjadi sifat-sifat atau kriteria-
kriteria yang melandasi analogi dalam menunjukkan makna-makna
utama yang berupa hikmah (al-hikmah) yang muaranya menuju al-
maslahah. Konsep maslahah tersebut lebih lanjut diposisikan sebagai
petunjuk menghindari keburukan atau bahaya (dar 'u al-mafsadah).

Tafsir magasidiy ibn ‘Asyiir mengambil bentuk eklektik, yakni
izdiwaji, karena ia menggabungkan pendekatan tekstual dan kontekstual,
serta memadukan metode tafsir ma 'sir dan ra'’yi.

Kedua, secara umum, ibn ‘Asyiir menerapkan tafsir magasidiy-
nya dengan langkah-langkah antara lain; pertama, ia menginvestigasi
konteks turun ayat melalui penyuguhan sabab nuzil, syair-syair Arab
Jahiliyah, serta mengeksplorasi realitas sejarah sosial-budaya Jahiliyah
sebagaimana terdapat dalam kitab-kitab sejarah yang ditulis oleh para
pakar budaya. Tujuannya adalah menemukan semangat ayat, sebagai
magsad dasar, dalam merespon kehidupan; kedua, menjelaskan kasus
problematik dan isu yang berkembang sebagaimana dalam latar belakang
turun ayat (sabab nuzil ayat) untuk mewujudkan fungsi bayaniyah
ataupun tabyin ayat; ketiga, mengulas teks ayat secara struktural dan
gramatikal dengan paradigma 7jaz (redaksi tekstual yang singkat, namun
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padat makna) disertai analisis semantik penggunaan kata-kata
tugas/partikel untuk mengendorse makna-makna idiomatik agar
memperluas potensi makna-makna tekstual ayat; keempat, mendialogkan
semangat ayat dengan problem kontekstual untuk menemukan makna-
makna intensial-solutif sebagai magsad inovatif; kelima, mengarahkan
magsad inovatif untuk berdialog dengan konteks kekinian, yaitu kondisi
sosial-budaya era mufassir magasidiy (ibn ‘Asyiir) untuk selanjutnya
mengimaginasi makna-makna visioner-futuristik, sebagai telos atau
hikmah ayat yang solutif bagi kehidupan.

Tafsir magqasidiy yang multi perspektif tersebut berkontribusi
dalam menghadirkan makna-makna gayah (telos atau hikmah) ayat yang
disematkan di atas prinsip-prinsip magqasidiy seperti al-samahah, al-
musawah, dan al-hurriyyah. Sebagai misal, (1) dalam konteks tafsir ayat-
ayat pengelolaan ekonomi keluarga, ibn ‘Asyiir mengeksplikasi sebuah
‘pesan moral’ berupa nilai kesetaraan antara laki-laki dan perempuan
(baca: suami-istri) dalam ‘hak bekerja’ yang hal itu merupakan
perwujudan dari prinsip al-fitrah (martabat kemanusian).

Menurutnya, telos atau cita-cita ayat adalah memberi hak kepada
pihak perempuan untuk berkarya dan mendapatkan hasil karyanya
sebagai sarana untuk beramal infak bagi kaum perempuan sebagaimana
kaum lelaki. Dengan demikian, konsep kepemimpinan kaum laki-laki
(baca: suami) dalam dalam konteks pengelolaan ekonomi keluarga,
menurut ibn ‘Asyir, adalah kepemimpinan yang berkemitraan, berbasis
prinsip al-musawah, bukan bercorak instruksional top-down; (2) Dalam
tafsir ayat-ayat tentang pembinaan etika berpakaian dan pergaulan laki-
perempuan dalam keluarga, ibn ‘Asyiir menegaskan bahwa perintah
mengenakan jilbab bagi kaum perempuan merupakan instrumentasi
untuk menutup celah-celah buruk’ (a4 +.) menuju kondisi ideal (goal),

yaitu terhindarnya ‘pelecehan martabat kaum perempuan’, berbasis
prinsip  al-hurriyyah, baik dalam kehidupan keluarga maupun
masyarakat.
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Atas dasar itu, maka cita-cita teleologis ayat adalah; pertama,
agar pergaulan antara laki-laki dan perempuan, baik dalam keluarga
maupun sosial kemasyarakatan, berjalan dengan etiket yang tegas, agar
harga diri masing-masing anggota keluarga (laki-laki maupun
perempuan) terlindungi secara legal-etik; kedua, cita-cita tertinggi ayat,
sebagai ideal-moral, adalah terbangunnya keluarga muslim yang suci dan
bersih dari kebusukan hawa nafsu sebagai modal terbangunnya
masyarakat yang unggul.

Akhirnya, dapat dinotifikasi bahwa; pertama, tafsir magqasidiy
merupakan corak tafsir yang ingin mewujudkan Al-Qur’an sebagai
‘manual mutu’ kehidupan umat manusia sepanjang masa. Dan ini tidak
dapat berhasil tanpa adanya semangat terus-menerus dari generasi ke
generasi pecinta Al-Qur’an untuk menangkap kesan-kesan makna yang
tersimpul dalam ayat-ayat Al-Qur’an yang sangat luas; kedua, dalam
menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an disarankan tidak meninggalkan fungsi
teks yang berupa susunan kata-kata menjadi kalimat sempurna dengan
segala muatan makna tekstualnya, karena bagaimanapun juga, makna
tekstual adalah sesuatu yang dimaksud oleh Al-Qur’an juga, yaitu sebagai
makna level awal dengan peruntukan skala dekat memecahkan persoalan
praktis manusia zaman tertentu.

Dari makna awal (tekstual-denotatif) tersebut selanjutnya dapat
dilacak dan diinvestigasi serta dieksplorasi makna-makna sampingan
(konotatif) serta kedalaman makna-makna ayat sebagai intensi atau cita-
cita yang ingin diwujudkan oleh Allah; ketiga, untuk dapat menangkap
makna intensi ayat, pasti membutuhkan upaya serius untuk memahami
spirit ayat dengan pendekatan sastra, logika, dan hikmah/teleologi yang
harus tetap bertumpu pada makna tekstual ayat. Tanpa demikian itu,
makna-makna yang diperoleh tidak dijamin valid sebagai makna intensi
(% - uaia) Allah, tetapi merupakan makna-makna yang bertumpu pada
bias-bias hawa nafsu (s s¢!) &).

Dari mencermati penafsiran ibn ‘Asyiir di atas tampak bahwa ia
tidak membatasi tafsir Al-Qur’an hanya berakhir dengan hasil karya
tafsirnya itu, tetapi ia menghimbau adanya penafsiran-penafsiran yang
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berikutnya oleh generasi selanjutnya, sehingga hal itu membawa Al-
Qur’an menjadi hidup, mampu mengiringi perkembangan zaman, yaitu
melalui temuan makna-makna teleologis ayat-ayat suci Al-Qur’an.

Secara ideal, tafsir magasidiy merupakan tafsir yang ingin
menangkap cita-cita Al-Qur’an untuk dapat diimplementasikan dalam
kehidupan praksis yang dinamis. Dalam kerangka ini, ibn ‘Asyir telah
melakukannya dengan memperhatikan munasabah; menganalisis
struktur ayat secara gramatikal untuk menangkap keluasan dan
kedalaman makna literer-denotatif ayat; mengelaborasi semantika teks
ayat dengan terminologisasi dan konseptualisasi (membentuk konsep-
konsep dasar dari sistem makna ayat) sebagai media untuk menangkap
ideal-moral ayat; menganalisis hubungan idiomatik kata-kata tugas, al-
huruf, dengan kata-kata kerjanya (<ssall <llxic) untuk menemukan
makna-makna idiomatika ayat yang luas.

Selain itu, ia menghadirkan hadis-hadis dan sunnah Nabi sebagai
sarana melihat pemaknaan ayat dan implementasinya sebagai yang
pernah dilakukan oleh Nabi dalam era kehidupan kala itu. Selanjutnya, ia
memperluas dan memperdalam makna dengan perspektif kesastraan,
serta memanfaatkan penafsiran-penafsiran para mufassir lain, baik
sebelum maupun yang sezamannya, untuk memperluas diskursus ayat
dalam rangka mengetahui dinamika pemaknaan ayat dari generasi ke
generasi sebagai landasan mengimaginasikan makna-makna ayat yang
dikehendaki oleh Allah di masa mendatang.

Disamping itu, ibn * Asyiir menyelipkan makna-makna gayah (telos
atau hikmah) disela-sela penafsirannya. Hal itu ditempuh melalui
imaginasi-imaginasi hikmah melalui penemuan hukum-hukum (istinbat
al-ahkam) menuju eksplikasi nilai-nilai moral (moral values) yang dituju
oleh ayat. Atas dasar itu, maka dapat dinyatakan bahwa tafsir magasidiy
ibn “Asydr berkontribusi dalam menemukan makna-makna yang
diinginkan oleh Allah sebagai hikmah atau telos ayat-ayat relasi keluarga
secara lebih segar dan kontekstual.
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Tafsir ayat-ayat relasi suami-istri dalam rumah tangga
perspektif maqasidly mampu memberi nuansa keluasan
makna ayat sehingga penjelasan dan ulasan ayat-ayatnya
dapat related-relevan dengan problematika rumah tangga
yang ada. Hal itu disebabkan upaya kontekstualisasi ayat
dengan dinamika kehidupan kekinian sehingga membuat
ayat menjadi hidup, living, berdialog secara solutif
terhadap kehidupan rumah tangga.
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