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Abstrak

Artikel ini telah membuktikan bahwa diperlukan
sebuah epistemologi tafsir yang holistik dan kolaboratif.
Karena itu kemudian ditawarkan sebuah sistematika
tafsir ayat sosial integrative yang merupakan pengem-
bangan dari tafsir integrative yang pernah digagas
sebelumnya oleh peneliti, yaitu: [a]. Konsepsi tafsir
(daim al-tatsir), [b]. Pokok-pokok tafsir (ushil al-tafsir);
[c]. Prinsip-prinsip tafsir (mabadiu al-tatsir);, dan, [d].
Tujuan tatsir (ahdaf al-tatsir); [e]. Langkah metodologis
(tharigatu al-tatsir). Penulis mengelaborasinya dalam
kajian tafsir tekstual, tafsir kontekstual, tafsir sosial,
tafsir integratif, dan selanjutnya dinyatakan pentingnya
epistemologi tafsir ayat sosial integratif.

Kata kunci: 7afSir tekstual; tafsir kontekstual; Epistemologi
Tafsir Ayat Sosial Integratif.

Pendahuluan

Urgensi paradigma integrasi ilmu sosial dengan tafsir Al-
Quran yang kemudian disebut dengan nama “tafsir ayat sosial
integratif” ini berdasarkan kepada “tafsir kontekstual” (al-tafsir al-
siyaqgi), dan “tafsir sosial” (al-tafSir al-ijtimad’i; tafsir al-adab al-
ijtima’i). Tafsir sosial merupakan kelanjutan atau pengembangan dari
tafsir kontekstual, karena ia merupakan tafsir kontekstual yang
memiliki nuansa ilmu-ilmu sosial. Demikian juga “metode tafsir
integratif” merupakan sebuah metode tafsir yang dapat digunakan
untuk mendapatkan nuansa keilmuan sosial dalam penafsirannya,
baik pada level proses maupun hasil. Adapun pembahasan tentang
tafsir tekstual, merupakan cara untuk membuktikan bahwa tafsir jenis
ini sudah tidak lagi relevan dengan perkembangan Ulumul Quran
dewasa ini dan konteks perkembangan postmodern ke dalam dunia
tafsir Al-Quran. Walaupun demikian, ketiga istilah tafsir dimaksud,
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merupakan jalinan perjalanan tafsir Al-Quran yang saling melengkapi
berdasarkan perspektif zamannya.

Tafsir Tekstual dalam kajian Ulumul Qur’an

Sesuai dengan namanya “tafsir tekstual” adalah tafsir yang
lebih menekankan kepada teks tidak kepada konteks kekinian. Tafsir
jenis ini, tidak melakukan proses kontekstualisasi teks ke dalam
kondisi kekinian saat Al-Quran ditafsirkan. Walaupun di satu sisi, ia
juga memanfaatkan asbib nuzil ayat sebagai perangkat memahami
teks, tetapi ia lebih mendahulukan paradigma penafsiran: “al-ibratu bi
khushiishi al-sabab la bi ‘umiimi al-latadz”. Ungkapan tersebut hanya
dipahami, oleh para penganutnya bahwa dalam memahami teks harus
didasarkan kepada kondisi latar belakang ayat itu, ditujukan untuk
kondisi apa dan tidak dipahami dengan menggunakan proses giyas
(analogi) misalnya, sebagaimana yang digagas oleh para ulama ushiil
al-figh diantaranya Imam Hanafi, Imam al-Syafi’i, al-Syathibi, dan
ulama lainnya.

Dalam perspektif yang lebih luas, diperlukan pemahaman
sejarah terkait kondisi teks Al-Quran, sehingga apa yang dikha-
watirkan oleh Umar bin Khattab tidak terjadi. Ia pernah menyatakan
sebagai berikut: “yurwa ‘an ‘Umar ra, annahu gala: innama tanqudiu
‘ura al-islam ‘urwatan ‘urwatan idza nasyaa i al-islam man 13 yarifu
al-jahiliyyah”. (diriwayatkan dari Umar bin Khattab ra, bahwa ia
berkata: “tali pengikat Islam akan terputus sepotong-demi sepotong
bila dalam Islam berkembang orang yang tidak mengerti keadaan
zaman Jahiliyyah”).! Dengan demikian, Umar bin Khattab, sebagai
sahabat kebanggaan nabi Muhammad saw, lebih memilih untuk
memahami teks Al-Quran dengan berdasarkan kepada spirit dari teks,
yang sekarang dikenal dengan istilah ijtihad atau tafsir kontekstual.

Contoh ijtihad kontekstual dari para shahabat yang dipelopori
oleh Umar bin Khattab dan diikuti oleh Ali bin Abi Thalib serta
Utsman bin Affan, adalah ketika tentara Islam pada masa kepemim-
pinan Khalifah Umar bin Khattab mampu membebaskan negeri
Syam, Irak, dan Parsi. Kemudian Umar bin Khattab membagi harta
ghanimah yang bergerak sesuai dengan ketentuan ayat Al-Quran
(Q.S. al-Anfal: 41), tetapi ia tidak membagi-bagi harta ghanimah

! M.Rasyid Ridla; Tafsir al-Mandér, (Dar al-Manar; Mesir, 1373/1954), cet
ke.4, h. 24
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yang tidak bergerak untuk para tentara, tetapi malah menjadikan
tanah dimaksud sebagai tanah Negara yang dibiarkan dikelola oleh
pemilik lama dengan kewajiban menyerahkan pajak (kharaj) kepada
bayt al-mal umat islam atau perbendaharaan negara. Tentu saja
ijtihad Umar bin Khattab ini, secara tersurat berbeda dengan perintah
dalam ayat Al-Quran dimaksud (Q.S. al-Anfal: 41) agar membagi-
bagi harta ghanimah kepada para tentara atau siapapun yang terlibat
dalam perang.

Penggunaan tafsir tekstual biasanya dikenal di kalangan dari
madzhab Dawud zhahiri yang digagas oleh al-Imam Abu Sulaiman
Dawud bin Ali (202-270 H). Ia mendirikan mazhab-nya dengan
menggunakan atau mengamalkan makna zAdhir dari Al-Quran dan al/-
Sunnah, juga dengan al-jjma’ > tetapi menolak semua bentuk al/-
Qiyés.* Penganut terkenal mazhab ini adalah Ibnu Hazm al-Andalusi

* Lihat: Nurcholish Madjid; Pertimbangan Kemaslahatan —dalam
menangkap makna dan semangat ketentuan keagamaan: Kasus I[jtihad Umar bin
Khattab, dalam buku; Polemik Reaktualisasi Ajaran Islam, (Pustaka Panjimas;
Jakarta, 1988), cet. 1, h. 12-20.

* Makna a/-jjma’ menurut mazhab ini adalah adanya keyakinan pada suatu
masalah bawa semua shahabat Nabi saw mengetahuinya dan tidak ada seorang pun
shahabat yang berbeda pendapat. Syarat a/~ijm4’bagi Ibnu Hazm adalah: Pertama;
tidak terjadi kecuali di zaman shahabat masa nabi saw. Kedua, mereka semua
mengetahui perkara dimaksud; Ketiga: tidak ada perbedaan pendapat di kalangan
shahabat nabi saw. Keempat; adanya keyakinan terhadap adanya syarat-syarat
tersebut secara mutawatir. Dengan demikian Ibnu Hazm, nampaknya
memustahilkan adanya ijm3 setelah zaman shahabat, dan ijm3d diakui sebagai
sumber hukum jika sesuai dengan teks atau hadis shahih dari Nabi saw, demikian
menurut pentahkik kitab. Tetapi di sisi lain, bahwa pentingnya adanya keyakinan
yang kuat tersebut dalam ber-ijma’ menurut Ibnu Hazm didasari pada Q.S. al-Isra:
36, juga Hadis Nabi saw: “Jan tazilu thaifatun min ummati zhihiratun ‘ala al-haq 13
yadlurruhum man khazalahum hatta yatiya amrullah..”. Lihat: Abu Muhammad bin
Ali bin Ahmad bin Sa’id bin Hazm al-Andalusi (384 H/994 M), al-muhalla bi al-
dtsar, (Dar al-fikr; Beirut, 1984/1405 H), juz.1, ditahkik oleh: Abdul Gaffar
Sulaiman al-Bandari, h. 72, 75-77

* Adapun argumentasi kebenaran pendapat kami tentang ijma shahabat
Nabi saw atas batalnya qiyas, adalah bahwa mustahil para shahabat Nabi saw yang
mengetahui dan mengimani Q.S. al-Maidah:3 dan an-Nisa: 59, kemudian mereka
menolak a/- giyds dan al-ra’yu ketika terjadi pertentangan. Hal ini adalah sesuatu
yang sudah tidak diasumsikan lagi oleh orang yang berakal. Bagaimana penggunaan
keduanya bisa terjadi di kalangan shahabat Nabi saw, padahal telah nyata (£sabata)
dari Abu Bakar Siddiq, bahwasanya ia berkata: “bumi mana yang bisa aku pijak dan
langit mana yang bisa menaungiku, jika aku menyatakan tentang suatu ayat dalam
Al-Quran dengan berdasarkan rakyi-ku atau dengan sesuatu yang aku tidak
ketahui.” Juga sebuah riwayat shahih dari Umar bin Khattab (al-far{iq), bahwasanya
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(384 H), yang menulis buku tentang ushil al-figh yaitu al-ihkam fi
ushiil al-ahkam,” juga kitab al-muhalla bi al-dtsir yang membahas
berbagai permasalahan agama _termasuk permasalahan al-ushil
dengan menggunakan pendekatan teks Al-Qur’an dan hadis Nabi saw,
juga pendapat para shahabat Nabi saw.

Mazhab Zhdhiri ini memfatwakan hukum sesuai dengan
fenomena yang terjadi pada masa turunnya wahyu atau fenomena
yang dilakukan oleh para Nabi saw dan shahabat-nya, tanpa mem-
berikan ruang dialog yang memadai antara fenomena realitas
kekinian dengan konteks pewahyuan dimaksud. Karena itu ijtihad
atau tafsir tekstual ini dapat dimasukan ke dalam klasifikasi tema
konseptual, sedangkan tafsir kontekstual merupakan tema yang ver-
sifat kontekstual. Tema konseptual merupakan tema yang masih
bersifat konsep secara umum,_ baik dalam bentuk aplikatif atau
teoritis dengan hanya dikaitkan pada konteks pewahyuan dan belum
dikaitkan dengan konteks sosio-kultural dan konteks realitas pem-
baca secara umum. Dilihat dari aspek kedalaman makna tafsir, maka
kita dapat mengklasifikasikan dua karakter tema yaitu: tema
konseptual dan tema kontekstual. Kedua karakter tema tersebut
seharusnya tidak dikotomis atau tidak bertentangan.

Bagaimana jika terjadi adanya pertentangan dalam dua nash
yang zhahir 7 Secara umum menurut ulama ushill al-figh, jika terjadi
adanya pertentangan dalam nash secara zhihir maka diperlukan
mengkompromikan antar dalil dimaksud (a/-jam’u wa al-tawtig), jika
tidak memungkinkan maka dicari dalil yang paling kuat (al-tarjih),
kemudian jika tidak memungkinkan juga dan setelah dilakukan
penelitian historis ternyata salah-satu dalil lebih dahulu muncul maka
diberlakukan teori ‘ndsikh-mansikh’, tetapi jika tidak diketahui
historisitas nash dimaksud maka (untuk sementara, pen) mujtahid

ia berkata: “curigailah suatu pendapat (rakyu) tentang agama, karena sesungguhnya
rakyi diantara kita adalah asumsi (a/-zhann) dan takalluf (persesuaian-persesuaian)
belaka. Juga riwayat dari Utsman bin Affan ketika ia berfatwa ia menyatakan
bahwa “hal itu hanyalah pendapat menurutku, maka siapa saja yang mau
mengambil pendapat itu silahkan dan siapa yang mau meningggalkan pendapat itu
silahkan.” Juga dari Ali bin Abi Thalib, yang menyatakan: “seandainya agama (a/-
din) itu dengan berdasarkan rakyi atau akal, maka pasti membasuh khuf sepatu
bagian bawah lebih utama dari bagian atasnya.” Demikian Ibnu Hazm, berargumen.
Lihat: Abu Muhammad bin Ali bin Ahmad bin Sa’id bin Hazm al-Andalusi (384
H/994 M); al-muhalla bi al-4tsar, juz.1, h. 81-82.

> Kamil Musa; al-madkhal ila al-tasyri’ al-isldmi, (Muassasah al-Risalah;
Beirut, 1310/1989), cet.1, h. 164
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melakukan “a/-tawaqqut” (berhenti) untuk tidak meng-amalkan
norma hukum dari kedua dalil dimaksud.® Demikian ketentuan umum
dalam kajian ilmu ushil al-figh, namun dalam konsepsi tafsir Al-
Quran, adanya pertentangan dalam tafsir merupakan sebuah
penafsiran yang perlu ditinjau ulang, dengan berbagai ketentuan.
Berikut elaborasi konsep dimaksud.

Konsep tafsir tentang ayat Al-Quran yang terkesan bertentangan
Al-Quran telah menyatakan bahwa sebagai kitab suci, ia
terbebas dari kontradiktif (a/-tandqudl ), yaitu dalam Q.S. an-
Nisa/4:82:
VA B 4 ) sha sl all) e e e OISl Ol ¢ 5 U

Artinya: “Maka apakah mereka (orang munatik) tidak mem-
perhatikan Alquran? kalau sekiranya Alquran itu bukan berasal dari
Allah, tentulah mereka mendapati berbagai pertentangan di
dalamnya’.

Walaupun demikian, secara tekstual (manthiq, lafzhi ), kita dapat
membaca bahwa di dalam ayat-ayat Al-Quran terdapat berbagai ayat
yang terkesan bertentangan.’

Misalnya, Q.S. Alu Imran/3:85° memiliki kesan pertentangan
dengan Q.S. al-Baqarah/2:62.° Ayat pertama mengemukakan bahwa:
“Barangsiapa mencari agama selain agama Islam, Maka sekali-kali
tidaklah akan diterima (agama itu) oleh Allah, dan dia di akhirat
termasuk orang-orang yang rugi . Sementara di ayat kedua, dinya-
takan: “Sesungguhnya orang-orang mukmin, orang-orang Yahudi,
orang-orang Nasrani dan orang-orang Shabiin (orang yang tidak
mendapati ajaran Al-Quran), siapa saja diantara mereka yang benar-

% Abdul Wahhab Khallaf, ilm ushiil al-figh, (al-majlis al-a’la al-indunisi li
al-dawah al-islamiyah; Jakarta, 1972), cet. 9, h. 229

" Di dalam bahasa Arab, lafal yang digunakan untuk arti “bertentangan”

disini ada beberapa lafal, diantaranya “al-tandqud, al-tadrudl, dan al-ikhtilaf".

Walaupun pemaknaan “bertentangan” pada ketiga lafal tersebut, sangat bergantung

kepada konteks, karena bisa jadi ketiganya memiliki makna “berbeda”, sesuai

dengan penggunaannya atau sesuai dengan kehendak pengguna bahasa/pembicara

(mutakallim).

SomlBl) fhe 5AUN 8 T A U 8 U A0 i A5G 0

Sp ah7al el Al Uae Ty Al 2lly 4Tl ale (e illallly (ol 153 (il |skale 2l 3

7 o5 b U pale LA U el
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benar beriman kepada Allah, hari Kemudian, dan beramal saleh,
mereka akan menerima pahala dari Tuhan mereka, tidak ada ke-
khawatiran kepada mereka, dan tidak (pula) mereka bersedih hati’.

Pada ayat pertama secara khusus dinyatakan bahwa orang
yang tidak “Islam” akan tidak diterima keberagamaannya. Tetapi
pada ayat kedua dikemukakan bahwa siapapun yang beriman kepada
Allah swt dan hari akhir meskipun dia seorang Yahudi, Nasrani, atau
agama lain, maka mereka tetap akan diterima keberagamaannya disisi
Allah swt. Mensikapi adanya dua teks tersebut yang termaktub dalam
Al-Quran, para ulama tafsir Al-Quran misalnya telah menetapkan
konsep “gathi dilalat wa zhanni al-dildlat”. Maka Q.S. Alu
Imran/3:85 dijelaskan oleh Q.S. al-Hujurat/49:14,'° menyatakan
bahwa keislaman di ayat pertama harus dibarengi dengan keimanan,
dan yang dimaksud dengan beriman kepada Allah swt adalah adalah
mentaati Allah swt dan Rasul-Nya (dengan bentuk tunggal/ mufrad)
yakni nabi Muhammad saw. Ajaran nabi Muhammad saw tentang
“Islam” adalah menjalankan “rukun Islam yang lima”."" Maka Q.S.
Alu Imran/3:85 dapat menjadi ayat qathi dildlat dan ayat kedua,
yakni Q.S. al-Baqarah/2:62 adalah ayat yang bersifat zhanni dilalat.

Pada aturan penafsiran ini terdapat ketentuan bahwa ayat-ayat
Al-Quran yang bersifat zhanni al-dilalat (interpretable) harus
mendasari kepada ayat-ayat yang bersifat qgathi dildlat (bermakna
pasti dan lebih terukur dengan jelas). Karena pada ayat gathi dildlat
terdapat ketentuan sebagai berikut: Perfama, ayat-ayat Al-Quran
yang mempunyai pernyataan makna yang sama karena ada ayat lain
yang memperkuat maknanya itu. Seperti, ayat tentang perintah
wajibnya shalat fardlu oleh surah Al-Baqarah/2:277 mendapatkan
penguatan di ayat lain, yaitu Q.S. Al-Baqgarah/2:176, al-Nisa’/4:101,
dan sebagainya. Kedua, ketika makna ayat menunjukkan tidak
mungkin untuk beragamnya makna (musytarak al-ma’nd) karena
adanya garinat (alasan kebahasaan dan konteks ayat). Seperti, pada
Q.S. al-Maidah/5:6:

UAT Ly alll | gaadad (g 280 8 8 e JATS VT Vel 150 8 (ST ) 'l 0 (8 Wl Sl je 001 08
o) s Al 2 U R0 I 10

' Sabda nabi Muhammad saw: Buniyya al-islamuy ald khamsin: syahadatu
an 13 ilahaillallah wa anna muhammadan al-rasiilulldh, wa igamu al-shalat, wa 1td’u
al-zakéat, wa shaumu al-ramadlina, wa al-hajj (Hadis Riwayat Bukhari, Muslim,
Tirmidzi, dan Nasa’1)
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Lafal 's%2lé pada ayat tersebut tidak mungkin bermakna lain,
karena setelah lafal tersebut terdapat lafal: (38 all L)) 285005 288 5%
yang merupakan gqarinat atau sebagai alasan yang jelas untuk
memberikan makna tertentu pada lafal s\ di atas.

Disamping argumentasi dengan konsep “qathi al-dilalat wa
zhanni al-dildlat” tersebut. Para ulama tafsir, dalam mensikapi
adanya ayat Alquran yang terkesan bertentangan, telah menyatakan
bahwa:

“Dalam melakukan takwil'? yang perlu diperhatikan adalah

ketika terjadi pertentangan antar lafal, maka lafal yang tingkat

kejelasan maknanya lebih tinggi senantiasa akan dimenang-
kan. Lafal nash (makna utuh dari suatu teks) akan dimenang-
kan atas lafal zhdhir (makna yang rdjih, kuat), lafal mufassar

(makna teks yang memiliki penjelasan) akan dimenangkan

atas lafal nash, dan lafal muhkam (makna universal) akan

dimenangkan atas lafal mufassar™"

Sedangkan lafal nash minimal terdiri atas satu ayat, sedang
lafal zhahir terdapat pada bahagian dari satu ayat atau ia berada

"2 Takwil jika dikaitkan dengan istilah tafsir, maka takwil merupakan
tafsir b7 al-rayi dan istilah tafsir sendiri merupakan tafsir b7 alriwdyat. Tafsir
merupakan kafabilitas keilmuan yang mesti dimiliki oleh sang mufassir, sedangkan
takwil adalah “mengalihkan ayat kepada makna yang dapat dikandungnya”. Secara
lebih khusus “tafsir” merupakan dimensi umum dan eksternal dari teks (ayat)
seperti pengetahuan asbdb al-nuzil, kisah Al-Quran, makki-madani, nasikh-
manstikh. llmu-ilmu Al-Quran tersebut bukan merupakan kajian ijtihad, kecuali
dapat dilakukan tarjih atau mengkompromikan (al-jamu) antar berbagai riwayat.
Oleh karena itu “tafsir’” merupakan bagian dari proses takwil. Hubungan antara
keduanya adalah hubungan khusus dan umum di satu segi, atau hubungan antara
“penukilan sumber tafsir” dengan “ijtihad”, atau hubungan dalam bahasa para
ulama klasik dengan hubungan “riwdyat” (penukilan) dengan “dirdyat” (proses
analisis, ijtihad). Lihat: Nashr Hamid Abu Zaid; Mafhiim al-nash:Dirdsat 1] uliim
Al-Qur’4n, (Kairo, al-haiat al-Mishriyyat al-‘ammiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h.
263-264.

" Andi Rosadisastra; Metode Tafsir ayat sains dan sosial pada teks Al-
Qurén, (Tesis UIN Syarif Hidayatullah; Jakarta; 2005), h. 87-88. Lihat Pula:
Abdullah bin Muhammad al-Manshiir; Musykil al-Qur’an, (Dar Ibn al-Jawziyyat:
Saudi Arabia, 1426 H), cet.1, h. 47
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dalam satu kalimat, morfem, yang merupakan bahagian dari potongan
satu ayat. Sedang lafal mufassar adalah satu ayat yang memiliki
penjelasan di ayat yang lain. Adapun makna muhkam yang penulis
tawarkan atau teliti adalah “makna substantif Al-Quran”, yaitu:

Terdapat Sepuluh makna substantif Al-Quran dan makna ini
merupakan makna sentral Al-Quran. Sepuluh makna substantif di-
maksud adalah a/-tawhid (konsepsi tauhid atau keesaan Tuhan)
sebagai pokok utama semua makna substantif ini, a/-iman (ajaran
tentang keimanan; komitmen) yang berdasarkan tauhid, alis/dm
(ajaran tentang loyalitas sebagai muslim) yang berdasarkan keima-
nan, al-wadu wa al-waid (ajaran tentang konsekwensi transen-dental
atas perintah dan larangan dalam hukum) yang berdasarkan konsepsi
keislaman, al-i/m (makna keilmuan dalam Islam) yang berdasarkan
al-wadu wa al-waid (punishment and reward), al-syird (musyawarah)
yang berdasarkan konsepsi a/-i/m (ilmu dan teknologi), al-jihad (kerja
keras individu dalam suatu komunitas sosial) yang berdasarkan hasil
konsepsi al-syiird, al-khilafat (nilai-nilai empirik dari konsep
kepemimpinan) berdasarkan al-jihad, al-adalat (keadilan) berdasarkan
al-khilafat, dan al-rahmat (kasih sayang Tuhan) ver-dasarkan al/-
khilafat'* Keempat makna pertama merupakan makna doktriner,
sedangkan enam makna terakhir merupakan makna uni-versal. Makna
doktriner untuk umat muslim, dan makna universal dapat berlaku
untuk semua umat manusia.

Kemudian apa relasi antara makna substantif tersebut dengan
tema-tema Al-Quran? Peneliti sebagaimana tersebut di atas meng-
klasifikasikan tema Al-Quran kepada dua hal: a. Tema konseptual
(global); b. Tema Kontekstual;. Jika terdapat tema dalam tafsir Al-
Quran itu bersifat global atau konseptual, maka ia tidak boleh
bertentangan dengan “makna substantif” yang universal itu. Ke-
mudian jika tema itu berkaitan dengan akidah atau ibadah mahdiah
maka ia tidak boleh bertentangan dengan makna substantif yang
doktriner. Seluruh tema apapun dalam Al-Quran tidak boleh
bertentangan dengan maqashid al-syariat.”” Demikian juga magashid

" Lihat: Andi Rosadisastra; Mencari Teologi Makna Doktriner dan
Universal dalam Al-Quran: Perspektit Ulum al-Tafsir, (Jurnal al-Fath; TAIN
Banten, 2011), vol.05, no.01, h. 24

° Kajian kontemporer menyebutkan bahwa terdapat enam hirarki
magqéshid al-syariat,yaitu: memelihara agama (a/-din), memelihara jiwa (a/-nafs),
memelihara akal (a/-‘agl), memelihara keturunan (a/-nas/), memelihara lingkungan
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al-syariat tidak boleh bertentangan dengan makna substantif Al-
Qur’an tersebut, karena yang terakhir merupakan makna muhkam.
“Makna substantif Al-Qur’an” merupakan tujuan nash dan magashid
al-syariat merupakan maksud nash. Sehingga dengan demikian, akan
tercapai sebuah jaringan makna Al-Quran yang organis dan tidak
saling bertentangan satu-sama lain, baik dalam bentuk tema atau
dalam bentuk analisis tafsir.

Tafsir Kontekstual

Tafsir kontekstual secara sederhana adalah kegiatan untuk
mengeksplanasi firman Allah swt dengan memperhatikan indikasi-
indikasi dari susunan bahasa dan keterkaitan kata demi kata yang
tersusun dalam kalimat, serta memperhatikan pula penggunaan su-
sunan bahasa itu oleh masyarakat, sesuai dengan dimensi ruang dan
waktu.'® Sehingga tafsir jenis ini memiliki aneka ragam konteks, baik
konteks bahasa, konteks waktu, konteks tempat, maupun konteks
sosial budaya.'” Dengan demikian, paling tidak, terdapat dua hal yang
perlu ditekankan dalam proses tafsir kontekstual, yaitu: aspek
kebahasaan, dan aspek ruang dan waktu; baik masa terciptanya teks
pada suatu masyarakat atau lingkungan tertentu (milieu), maupun
masa sekarang yang menjadi ruang dan waktu dari penafsir suatu
teks.

Al-Quran sebagai sebuah teks, mengandung makna yang
memuat ayat-ayat muhkamat (ajaran doktrin dan universal yang
merupakan welstanschauung Al-Quran) serta mutasyabihat (ayat-ayat
ilustratif), di dalamnya terdapat perintah kepada Muhammad saw
sebagai Rasulullah untuk menjelaskan Al-Quran ini kepada umat
manusia.'® Tugas tersebut oleh para pengikutnya, di era klasik
maupun modern'® dan selanjutnya tentu saja diemban oleh para ulama

(al-biaf), dan memelihara harta (a/-mal). Lihat: Andi Rosadisastra; Metode Tafsir
Ayat sains dan sosial, h. 75-76.

¢ Abdur Rachim; 7afsir Kontekstual, (majalah al-Jami’ah; IAIN Sunan
Kalijaga, 1989), no. 39, h.41. Definisi tersebut didasarkan kepada makna “konteks”
dalam kamus oxford, yaitu: susunan kata yang dipahami secara khusus, karena
keterkaitan kata demi kata dalam susunan bahasa dan keterkaitannya pula dengan
situasi dan kondisi yang melingkupinya. Lihat: 7he new oxford Ilustrated
Dictionary, (Oxford Univ. Press, USA, 1978), vol.1, h.359.

"Lihat: Abdur Rachim; 7afsir Kontekstual, no. 39, h.56

¥ Q.S. an-Nahl [16]:44

' Sejak munculnya modernisasi dalam kehidupan agama, yang ditandai
dominasi ilmu-ilmu empirik, muncullah dikotomi antara kebenaran ilmu
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. sebagai pewaris Nabi saw, agar mereka melakukan ijtihad atau upaya
ilmiah berdasarkan aturan dalam perspektif “Ulumul Qur’an” %
terhadap teks Al-Quran.

Pemaknaan Al-Quran, akibat adanya perkembangan zaman
kemodernan®' menuju postmodernisme,”* mengharuskan mengikuti

pengetahuan dengan kebenaran berdasarkan agama. Bahkan berlanjut kepada
dekadensi moral dan kekacauan kemanusiaan (dalam bahasa agama; fitnah).
Adanya nilai negative tersebut, kemudian datanglah paradigma post-modernisme
yang mengkritik nilai-nilai modern. Tentang kemodernan dan agama, Lihat:
Dadang Kahmad; Sosiologi Agama, ( Rosda Karya: Bandung, 20006), cet. 4, h.194.

2% Ulumul Qur’an secara gramatikal merupakan bentuk id/ifi (genetive
construction) yang bermakna: “ilmu-ilmu yang berasal dari dan ditujukan untuk
mengkaji Al-Quran. Dalam pengertian ini, ulumul Qur’an dipahami sebagai suatu
antologi pengetahuan yang berkaitan dengan Al-Quran. Makna kedua, ulumul
Qur’an dipahami sebagai sebuah bangunan disiplin keilmuan yang berdiri sendiri.
Yaitu berbagai pembahasan tentang Al-Quran dilihat dari berbagai tema kajian dan
sudut pandang pemikiran sebagai satu kesatuan perspektif dalam bingkai ke-
Qur’an-an. Meskipun perspektif yang digunakan beragam, karena tidak hanya
terbatas pada perspektif keagamaan dan kebahasaan saja, tetapi keseluruhannya
tetap terikat dalam satu paradigma keilmuan “ulumul Qur’an”. Ulumul Qur’an
dalam pengertian kedua ini menjangkau keseluruhan keilmuan yang tak terbatas.
Jalaluddin al-SuyGthi misalnya memperluas wilayah kajian Ulumul Qur’an ini
hingga termasuk ilmu astronomi, geometri, kedokteran, dan sebagainya. Jalaluddin
al-Suytthi; al-ltgan fi° ‘ulim al-Qur’an, (Dar al-fikr: Beirut, tt), jilid.2, h.128.
‘Ulim al-Qur’an terkadang disebut sebagai ‘ul/iim al-tafsir atau ushill al-tafSir.
Tetapi Abdurrahman al-‘Ak, menyatakan bahwa ‘ulimul Qur’an mencakup ‘u/iim
al-tafsir, karena yang terakhir lebih khusus dalam bidang kajiannya. Sedangkan
ushiil al-tafsir, dipandang sebagai ilmu tentang berbagai metode dan kaidah yang
harus ditempuh oleh mufassir (penafsir Al-Quran) dalam menafsirkan ayat Al-
Quran. Biasanya ilmu ini juga disebut dengan nama ilmu Qawai’id al-tafsir.
Perbedaannya dengan ‘u/iim al-tafSir sebetulnya terletak pada metode dan kaidah
yang digunakan dalam penafsiran. Artinya, kalau wshil al-tafsir menjelaskan
tentang metode atau kaidah yang ditempuh dalam penafsiran, maka ‘ulim al-tafsir
adalah penafsiran yang menggunakan metode dan kaidah tafsir. Dengan demikian,
ushiil al-tafsir merupakan bagian dari ‘u/lim al-tafSir karena masih berada dalam
ruang lingkup penjelasan kandungan makna ayat Al-Quran. Lihat: Abdurrahman al-
‘Ak; Ushiil al-Tafsir wa Qawa’idithu, (Dar al-Nafais: Beirut, 1986), cet.2, h. 30-31.
Lihat juga dalam: Izzah Faizah Siti Rusydati Khaerani; Epistemologi limu-ilmu Al-
Quréan dengan pendekatan kritik wacana, (Tesis UIN Bandung: 2004), h.50-51.

> Menurut Sztompka, untuk memahami kehidupan modern, hendaknya
mengetahui ciri masyarakat urban, industrial, dan demokratis. Tetapi akibat dari
gaya hidup masyarakat modernisme, terjadi beberapa karakter berikut: a. indivi-
dualisme, misalnya setiap individu bebas menentukan keanggotaan sosial yang
diinginkannya; b. diferensiasi, misalnya penyempitan definisi pekerjaan dan profesi
sesuai dengan keragaman keterampilan, kecakapan, dan latihan; c. rasionalitas,
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pola zamannya saat ini atau ke depan. Karena dalam modernisme
dapat melahirkan pemisahan dan pemandirian gejala sosio-kultural
dengan agama, maka didapati di zaman modern yang berparadigma
positivisme ini bahwa ekonomi lepas dari agama, politik lepas dari
agama, seni lepas dari agama, pendidikan lepas dari agama, ilmu
lepas dari agama, dan begitu efek negatifnya. Kemudian dengan
datangnya era posmo-dernisme, melahirkan peradaban yang berbalik

artinya manajemen efisien dan efektiv atau rasional; d. ekonomisme, artinya
masyarakat modern didominasi oleh aktivitas ekonomi dan uang sebagai ukuran
umum dan alat tukar; e. masyarakat modern cenderung mengglobal, termasuk
menjangkau bidang kehidupan privat atau pribadi. Akibat modernisme meng-
hasilkan beberapa fenomena berikut, misalnya: perluasan bidang pekerjaan dan
pemisahannya dari kehidupan keluarga; pertumbuhan kemandirian (privatization)
keluarga dan pemisahan nya dari control sosial komunitas atau masyarakat luas;
pemisahan antara waktu untuk bekerja dan waktu untuk santai, dan waktu untuk
bersantai semakin banyak; peningkatan konsumerisme. Lebih detail, lihat: Piotr
Sztompka; Sosiologi Perubahan Sosial, h. 81-114. Kehidupan modern di Jepang,
telah menerima gagasan ekonomi dan teknologi Barat, tetapi demokrasinya berbeda
dengan di USA. Bukan hanya kerajaannya yang masih bertahan, tetapi juga struktur
hirarkie dalam masyarakat Jepang dan penghargaaan terhadap tradisinya yang
masih dipegang teguh. Termasuk di Iran atau beberapa Negara muslim yang
mengadopsi modernisme dalam wilayah ekonomi dan teknologi tanpa menerima
lembaga politik Barat modern. Lihat: Seyyed Hossein Nasr; Menjelajah Dunia
Modern: Bimbingan untuk Kaum muda muslim, (Mizan: Bandung: 1994), cet.1, terj
dari: A Young muslim’s guide to the modern world (1993), cet.1, h. 204

?? Istilah postmodern di bidang filsafat menunjuk kepada segala bentuk
refleksi kritis atas paradigma modern dan atas metafisika pada umumnya. Oleh
karenanya postmodern dapat merupakan kelanjutan dari proses modern, sehingga ia
bisa juga disebut sebagai most-modern. Menurut Bambang Sugiharto, terdapat
beberapa kategori terhadap batasan postmodernisme, tetapi ada kategori yang
menurutnya luas sekaligus luwes, yaitu segala pemikiran yang berupaya membuat
kritik imanen atas pola berfikir modern. Yang dimaksud dengan kritik imanen
adalah kritik yang sambil tetap mempertahankan ideal-ideal modernisme tertentu
mencoba pula mengatasi segala konsekuensi buruk dari modernisme itu. Dalam
dunia hermeneutika atau penafsiran, paradigma postmodern dapat diwakili oleh
teori Dekonstruksi Derrida dengan langkah-langkah sebagai berikut: a.
mengidentifikasi hirarkie oposisi dalam teks di mana biasanya lantas terlihat
peristilahan mana yang diistimewakan secara sistematik; b. oposisi-oposisi itu
dibalik, misalnya dengan menunjukan adanya saling ketergantungan diantara yang
berlawanan itu, atau dengan mengusulkan privilese secara terbalik; c.
memperkenalkan sebuah istilah atau gagasan baru yang ternyata tak bisa
dimasukan ke dalam kategori posisi lama. Derrida ingin membuat tulisan yang tak
memiliki ketertutupan filosofis dan berusaha menghidupkan kekuatan tersembunyi
yang membangun sebuah teks. Lihat: I. Bambang Sugiharto; Postmodernisme:
Tantangan bagi filsafat (1996), (Kanisius: Jogjakarta: 2006), cet.9, h. 28, 32, 46-47.
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arah dari paradigma modernisme kepada kritik efek modernisme
sehingga terjadi penyatuan kembali (infegralism) yang sebelumnya
terpisah.”” Menurut Kuntowijoyo, disinilah pentingnya dedife-
rentiation (rujuk kembali), deautonomization (keterkaitan kembali),
dan deseculerization (penyatuan kembali) menuju paradigma ke-
ilmuan islam.**

Maka mensikapi perkembangan realitas tersebut, dalam
bahasa agama terkait Al-Quran disebut dengan istilah a/-tajdid
(reformulasi) pemahaman ayat-ayat Al-Quran.”> Untuk melakukan
tajdid ini, diperlukan kontekstualisasi terhadap konteks makna ayat
Al-Quran dengan menjadikan perkem-bangan teori ilmu pengetahuan
mutakhir serta kondisi sosial masyarakat mutakhir, sebagai satu
bagian piranti analisis dalam proses menafsirkan makna konteks Al-
Quran.”® Inilah yang dimaksud dengan tafsir kontekstual, yang
menurut Abdullah Saeed, merupakan pendekatan yang diarahkan

¥ Sehingga agama menjadi dependent variabel semata-mata. Dengan kata
lain, modernisme menghendaki secularization yaitu, proses melepasnya dominasi
agama atas masyarakat dan budaya. Terdapat dua macam sekulerisasi, yaitu
sekulerisasi objektif dan sekulerisasi subjektif. Sekulerisasi objektif tingkat sosio-
struktural itu kemudian masuk ke dalam, yakni ke tingkat kesadaran berupa
sekulerisasi subjektif. Sekuleriasi subjektif pada gilirannya menimbulkan
sekulerisme dalam ideologi kemasyarakatan dan ateisme ilmiah dalam ilmu yang
secara agresif memprogandakan masyarakat sekuler. Lihat: Kuntowijoyo;
Epistemologi dan Paradigma [imu-ilmu Humaniora dalam Perspektif Pemikiran
Islam, dalam buku: Integrasi sains-Islam; Mempertemukan epistemologi islam dan
sains, (Pilar Religia; Jogjakarta, 2004), cet.1, h. 77.

* Kuntowijoyo; Epistemologi dan Paradigma Imu-ilmu Humaniora dalam
Perspektif Pemikiran Islam,... h.78

% Terkait dengan geneologi istilah fajdid dalam agama, terdapat hadis
Nabi saw yang cukup dikenal: inna Alldh yab’atsu Ii hd dzihi al-ummah ‘ald ra’si
kulli miah sanah man yujaddidu laha dinah4. (sesungguhnya Allah swt pada setiap
seratus tahun akan membangkitkan orang yang mampu mereformulasi agamanya
untuk kepentingan umat ini). Lihat: Abi Dawud Sulaiman ibn al-Asy’ats al-
Sijistani (w.275 H) ; Sunan Abi' Dawud, tahgig oleh Muhammad Muhyiddin Abdul
Hamid, (al-Tijariyah Kubra; Kairo: 1953), cet.iv, h.109. Penjelasan makna tajdid
dalam hadis tersebut, adalah “usaha untuk mendekatkan antara realitas masyarakat
muslim pada masing-masing zaman dengan zaman masyarakat hasil didikan Nabi
saw.” Lihat: BusthAmi Muhammad Sa’id; Marhim tajdid al-din, ( Dar al-Da’wah:
Kuwait: 1404 H), h.249

% Hal ini dimungkinkan karena menurut para peneliti bahwa Al-Quran
sebagai teks dapat bersifat shdlihun Ii kulli al-zaman wa al-makdn (mampu
melakukan interaksi harmonis dengan konteks, dimensi ruang dan waktu dimana ia
berada).
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lebih fleksibel dalam menafsirkan suatu teks, dengan mem-
pertimbangkan konteks sosio-historis masa diturunkannya wahyu Al-
Quran dan memperhatikan masa sekarang (contemporary) serta
keinginan muslim dewasa ini (foday).”’

Maka proses melakukan kegiatan tafsir kontekstual dimaksud,
terdapat dua hal yang perlu diperhatikan, yaitu: Proses Pertama;
memahami konteks Al-Quran. Proses Kedua; melakukan kon-
tekstualisasi atas ayat Al-Quran atau tema terkait. Dalam bahasa
Hasan Hanafi, yang pertama tersebut merupakan suatu teori
pemahaman teks, dan kedua merupakan ilmu yang menjelaskan
wahyu dari tingkat perkataan ke tingkat dunia, atau dari huruf ke
kenyataan, dan dari logos ke praksis yang dapat mengantarkan wahyu
Al-Quran kepada tujuan akhirnya dalam kehidupan real manusia.”®

Proses Pertama: Memahami Konteks Al-Qurén

Tafsir pada prinsipnya adalah mendialogkan antara teks
dengan konteks. Menurut Nur Ichwan, ketika ia mengutip Nasr
Hamid Abu Zaid, bahwa untuk mendekatkan teks dengan konteks ini
ada lima macam pendekatan, yaitu:
Pertama, konteks sosio-kultural, yakni aturan-aturan konven-sional
kolektif yang bersandar pada kerangka kultural waktu teks lahir.
Kedua, konteks eksternal, yakni konteks percakapan (siydg al-
takhathub) yang diekspresikan dalam struktur bahasa suatu teks.
Disebut juga “konteks pewahyuan”, yang dalam ilmu Al-Qur’an, ini
disebut “sebab-sebab pewahyuan” (asbab al-nuzil). Level ketiga
adalah konteks internal yang berkaitan dengan ‘“ketakintegralan”
struktur teks dan pluralitas level wacananya. Struktur teks tidak
integral, karena adanya per-bedaan antara urutan teks (tartib al-
mushafi) dan urutan pewahyuan (fartib al-nuzil). Lebih dari itu, teks
bersifat plural karena beragamnya wacana yang dihadapi oleh

27 Abdullah Saeed; Interpreting the Qur’in: Towards a contemporary
approach, (Routledge: USA and Canada), cet.1, h. 1

¥ Terhadap yang pertama dapat dijelaskan dengan kesadaran historis (a/-
syu’lir al-tarikhi) dan dengan kesadaran deduktif (al-syu’ir al- ta’ammuli),
sedangkan terhadap yang kedua dapat dijelaskan dengan kesadaran induktif (al-
syw’lr al-‘amali). Lihat: Hasan Hanafi; Dialog agama dan Revolusi, (Jakarta:
Pustaka Firdaus, 1991), h.1-2. Lihat pula: Ahmad Hasan Ridwan; Figh al-Ta wil:
Tafsir Hermeneutis Ayat-ayat Hukum, dalam buku: Mengerti Quran: Pencarian
Hingga Masa Senja 70 Tahun Prof H A.Chozin Nasuha, (Pusat Penjaminan Mutu
dan Program Pascasarjana: UIN SGD Bandung, 2011), cet.1, h. 272.
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pembaca, seperti wacana cerita ( siydq al-gashshah), wacana perintah
dan larangan (al-amr wa al-nahy), hiburan dan ancaman (al-targhib
wa al-tarhib), dsb. Keempat, konteks linguistik yang berkaitan
dengan suatu kalimat juga yang berkaitan dengan yang implisit dalam
struktur wacana. Ke/ima, konteks pembacaan (siydq al-qiraah) yang
berusaha mendekonstruksi kode. Ada dua macam konteks pem-
bacaan: internal dan eksternal. Internal adalah Tuhan, sebagai pe-
ngirim pesan atau pembicara sekaligus penerima pesan ketika pesan-
Nya dibaca oleh “pembaca eksternal”. Variasi level pembacaan
disebabkan oleh: kondisi yang berbeda dari setiap diri pembaca dan
oleh perspektif pembacaan yang berbeda, seperti linguistik, teologis,
filosofis, dsb.”’

Terhadap konteks yang kelima, yaitu konteks pembacaan
(siyaq al-girdat), menurut penulis buku tafsir ayat sains dan sosial,
dapat dimanfaatkan ketika seseorang hendak mengkaji suatu karya
tafsir. Hal ini dapat diaplikasikan, ketika seseorang hendak meng-
gunakan metode hermeneutika, sebagai perangkat analisisnya, karena
tujuan hermeneutika pada dasarnya adalah ingin mengkritik teks dan
mendapatkan makna yang lebih baik sesuai dengan pemahaman
mufassir. Singkatnya kelima konteks tersebut adalah: konteks sosio-
kultural, konteks pewahyuan, konteks relasi antar ayat/surat dan
stilistika Al-Quran ( 7/m al-usliib), konteks linguistik, dan konteks
pembacaan.

Proses memahami konteks tersebut dapat dilakukan melalui
penjelasan asbab al-nuzil dari ayat yang dikaji dan historisitas teks.*

¥ Moch. Nur Ichwan; Meretas kesarjanaan kritis ~ Al-Qur’an: Teori
Hermeneutika Nashr Abu Zayd, (Teraju; Jakarta, 2003), cet.1, h. 90-93

3 Menurut Nasr Abu Zaid, kemampuan mufassir untuk memahami makna
teks harus didahului dengan pengetahuan tentang realitas-realitas yang
memproduksi teks. Mengetahui asbab al-nuzil bertujuan memahami teks dan
menghasilkan maknanya, karena pengetahuan mengenai sebab menghasilkan
pengetahuan mengenai akibat (musabab), juga pada ayat hukum akan memberikan
pemahaman tentang hikmah a/-fasyri”. Pemahaman atas “sebab” atau “hikmah”
tentunya dapat membantu ahli fikih mentransformasikan hukum dari realitas
partikular atau sebab khusus dan menggeneralisasikannya ke peristiwa dan kondisi
yang menyerupainya melalui giyds (analogi). Akan tetapi, harus disadari bahwa
transformasi dari “sebab” ke “musabab”, atau dari realitas khusus ke realitas yang
menyerupainya, harus didasarkan pada “tanda-tanda” yang terdapat dalam struktur
teks itu sendiri. Tanda-tanda inilah yang akan membantu mentransformasikan
makna dari “yang khusus” dan partikular ke “yang umum” dan menyeluruh. Lihat:
Nasr Hamid Abu Zaid; Tekstualitas Al-Quran: Kritik terhadap ulumul Qur’an, terj
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Juga dipahami dalam konteks keterkaitan antar ayat dimaksud
dengan menggunakan teori mundsabat al-dyat’' yang dielaborasi
dengan pendekatan semantik melalui medan makna dari ayat
dimaksud. Bahkan tujuan ilmu mundsabat menurut Burhanuddin Abu
Hasan Al-Biqa’1 (809-885 H) adalah untuk mewujudkan kesesuaian
makna berdasarkan konteks-nya.*>

Penggunaan asbab al-nuzil mengindikasikan adanya proses
resiprokasi atau timbal balik antara wahyu dengan realitas. Seakan
wahyu memandu dan memberikan solusi terhadap problem sosial
yang muncul saat itu.”’ Disinilah pentingnya mengeksplorasi asbib
al-nuzil. Terkait dengan teori “asbab al-nuzil’, di kalangan para ahli
tafsir (mufassir) terdapat dua kaedah penafsiran yang terkenal: 1. “a/-
_ibratu bi umim al-lafzhi, 13 bi khushiishi al-sabab” (yang dijadikan
pegangan ialah keumumuman lafal, bukan kekhususan sabab); 2. “a/-
_ibratu bi khusishi al-sabab 13 biumimi al-latzhi” (yang dijadikan
pegangan ialah kekhususan sabab bukan keumumuman lafal);
Penjelasan singkatnya, dari kaedah kedua ini adalah: pema-haman
atas 7l//lat atau sebab dapat membantu dalam mentransformasikan
hukum dari sebab khusus atau realitas-realitas partikular kemudian
menggeneralisasikannya ke peristiwa-peristiwa dan kondisi-kondisi

dari “Mathim al-nash:Dirdsat 17 ulim al-Qur’dn’, (LKiS: Jogjakarta, 2003), cet.3,
h. 115-116. Menurut Al-Zarqani, bahwa fungsi mengetahui asbabun nuzul, yaitu: a.
memahami hikmah Allah swt dalam penentuan hukum agama; b. membantu untuk
memahami ayat dan mendukung dalam pemahaman ayat-ayat yang ambigu
(musykil); c. menolak adanya dugaan pembatasan makna ayat, terhadap teks yang
pada lahiriahnya berbentuk lafal yang mengandung makna “pembatasan”; d.
mengkhususkan hukum agama (a/-hukm) dengan adanya “sebab” d. memahami
terhadap psikologi seseorang yang terkait dalam penentuan maksud ayat, sehingga
tidak tertukar dengan individu lain; e. memudahkan penghapalan, pemahaman, dan
peneguhan wahyu Al-Quran ke dalam sanubari atau jiwa yang mendengarnya.
Tentang contoh, lihat: Muhammad Abdul Azim al-Zarqani; Manahil al-‘irfan fi
‘uliimi al-Qur’4n, (Dar al-kutub al-‘ilmiyyah: Beirut, 1996/1416), juz.1, h.110-115
31 Adapun makna mundsabah secara leksikal adalah: keserasian, korelasi,
pertalian, hubungan, dan alasan, kemiripan, keterkaitan, atau adanya persamaan
illat (sebab, sifat). Lihat: Hans Wehr; Dictionary of Modern Written Arabic,
(London, ed. J. Milton Cowan, cet 3, 1971), h 960. Jalaluddin Al-Suytthi (911 H);
Al-Itgan, (Dar Al-Fikr; Beirut), 1979/1399, juz 1, h. 108. Terdapat Sembilan contoh

32 Burhanuddin Abu Hasan Al-Biqa’i; Nazm Al-Durar fi tanasub al-dyat
wa suwar, (Dar al-kutub al- ‘ilmiyyah ;Beirut,1995 ), h. 3

¥ Ali Sodiqin; Antropologi Al-Qurin: Model Dialektika wahyu dan
budaya, (Arruz Media: Jogjakarta, 2008), cet.1, h.12-13
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yang menyerupainya melalui metode a/-giyds (analogi). Tetapi me-
nurut, Nasr Hamid Abu Zaid, pengetahuan sebab akan menghasilkan
pengetahuan mengenai akibat (musabab). Transformasi dari sebab ke
akibat (musabab) didasarkan pada berbagai petunjuk tanda yang
terdapat dalam struktur teks. Tanda dalam teks itulah yang mem-
bantu mentransformasikan makna dari yang partikular ke universal.**
Kaedah kedua digunakan untuk ayat Al-Quran yang memiliki asbab
al-nuzil?>
Selanjutnya dikenal kaedah ketiga, yaitu: “al-ibratu bi
maqashidihd” (yang dijadikan pegangan adalah maksud utuh dari
suatu atau beberapa ayat). Kaedah ketiga inilah yang lebih argu-
mentatif dalam memahami makna utuh dari maksud Al-Quran secara
keseluruhan (weltanschauung Al-Qurén). Oleh karenanya diperlukan
pengaplikasian teori mundsabatu al-ayat dan kemudian berkembang
menjadi teori al-wahdah al-maudiiiyah.’® Dalam teori ini, berlaku
ketentuan:
“ketika terjadi pertentangan antar lafal, maka lafal yang tingkat
kejelasan maknanya lebih tinggi senantiasa akan dimenangkan.
Lafal nash (makna utuh dari suatu teks) akan dimenangkan atas
lafal dzdhir (makna yang rédjih, kuat), lafal mufassar (makna
teks yang memiliki penjelasan di teks lain) akan dimenangkan
atas lafal nash, dan lafal muhkam (makna universal) akan
dimenangkan atas lafal mufassar. Lafal nash minimal terdiri

** Lihat: Nasr Hamid Abu Zaid; Mathim al-nash:Dirdsat i ulim al-
Qur’an, h.102-103

3% Terdapat dua kitab asb4b al-nuzil yang ditulis masa pertengahan islam,
yakni: Lubdb al-nuqil fi asbdb al-nuzil disusun oleh Imam Al-Suyathi (911 H),
Asbab al-Nuziil yang disusun oleh Al-Wahidi (468 H). Al-Wahidi hanya
mengungkap sekitar 472 ayat (7,5%) terkait dengan riwayat asbab al-nuzil, dan as-
Suytthi hanya merekam riwayat asbab al-nuzill sekitar 888 ayat (14 %). Lihat:
Jalaluddin Al-Suytthl; Lubab al-nuqil i asbab al-nuzil, (Dar Al-Fikr; Beirut), tth.
Juga kitab: Ahmad al-Wahidi al-Nisaburl; Asbdb al-Nuzil, (Dar Al-Fikr; Beirut),
1994.

3¢ Lihat: Islahudin; Teori al-wahdah al-maudliiyah Ii al-Qur’4n al-karim
dalam PenafSiran Sa’id Hawwa.: Studi atas PenafSiran surat Al-Fatihah dan al-
Sab’u al-Thiwél, (Tesis UIN Jakarta: 2008). Dalam kitab ahdif kulli sirah wa
magqaésiduha 1 al-Quran, Abdullah Mahmid Syahatah menyatakan bahwa terdapat
kesatuan tema bagi setiap surat, dan bahwasanya adanya pemikiran suatu surat
yang menjadi tema surat mewajibkan menjadi dasar/asas dalam memahami ayat-
ayatnya. Lihat: Abdullah Mahmtd Syahatah; AAdaf kulli sirah wa magqgésiduha fi
al-Quran al-karim, (al-Haiah al-mishriyyah al’-‘dmmabh li al-kuttab; Kairo, 1986),
cet.3,h. 5
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atas satu ayat, sedang lafal dzdhir dapat terjadi pada bahagian
dari satu ayat atau ia berada dalam satu kalimat, morfem, yang
merupakan bahagian dari potongan satu ayat. Sedang lafal
mufassar adalah satu ayat yang memiliki penjelasan di ayat
yang lain.”’

Menurut Manna Khalil Qatthan, apabila mundsabah-nya
memiliki makna yang dalam, adanya konteks yang harmonis, sesuai
dengan dasar-dasar bahasa arab, maka mundsabah-nya relatif dapat
diterima. Juga ada beberapa segi yang dapat dijadikan pedoman
untuk mancari bentuk mundsabah, antara lain: 1. segi makna; baik
berbentuk umum (‘4m), khusus (khash), agli (ada kesesuaian), hissi
(dapat diterima oleh indera), khayali (imajiner). 2. talazzum al-zikhni
(adanya hubungan yang dapat dijelaskan oleh akal fikiran), seperti
hubungan sebab akibat (illah wa ma’lil), adanya dua hal yang
berlawanan, dan sebagainya. 3. 7alazzum khariji, yaitu dengan
menelaah susunan kata-kata suatu ayat atau surat Al-Quran.”® Maka
penentuan adanya mundsabah atau keterkaitan antar ayat, secara
sederhana, terdapat tiga cara yaitu: a. Mundsabah berdasarkan
derivasi lafadz; b. Mundsabah berdasarkan keterkaitan makna; c.
Mundésabah berdasarkan konteks ayat (khithab) yang sama.

Proses pencarian atau pemahaman konteks Al-Quran tersebut,
merupakan sebuah bentuk dari tafSir bi al-matsir?>® Terkait dengan
tafsir bi al-matsir, maka peneliti dalam hal sumber tafsir akan
bersandar kepada: Al-Quran, Sunnah nabi saw, Linguistik Arab yang
berdasarkan kepada makna leksikal dan tidak berkembang kepada
pemaknaan berdasarkan takwil (tentang takwil merupakan pem-
bahasan kontekstualisasi ayat), mengambil petunjuk dari tujuan
umum Al-Quran dan prinsipnya yang universal (muhkam), serta

37 Lihat: Abdullah bin Muhammad al-Manshir; Musykil al-Qur’4n, (Dar
Ibn al-Jawziyyat: Saudi Arabia, 1426 H), cet.1, h. 47

*¥ Manna Khalil Qatthan; Mabahits £ ‘ulim Al-Quran, (Beirut; Mansyurat
al-‘ashr al-hadits; 1973 M /1393 H), h. 97

%% Yaitu: menafsirkan Al-Quran dengan rakyi yang didasari oleh dalil Al-
Quran, al-sunnah (sunnah nabi saw, pen), pendapat shahabat, kemudian pendapat
thabi’in. Dan untuk mendapatkan batas yang tegas antara tafSir bi al-matsir
tersebut dengan fafSir bi al-rakyi al-mahmiid maka ditetapkanlah rambu-rambu
berikut: Pertama, istidlal (pengambilan dalil ) tidak boleh diawali prakonsepsi.
Kedua, dalam ber-istidlal mufassir tidak boleh terpaku pada teks melainkan juga
pada konteks. Dadang Darmawan; Sejarah Tafsir bi al-matsir, (Jakarta; Tesis UIN
Syarif Hidayatullah, 2003), h. 130-131. Lihat: Muhammad Ali al-Shab{ini; a/-
Tibyén fi’ ‘ullim al-Qur’dn, (Muassasah Manahil al-‘irfan, 1981), h.67
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dengan memperhatikan rih dan gqarinah atas metode di kalangan
shahabat nabi saw yang senior dan para pemuka thdbi’in. Dengan
demikian tafSir bi al-matsir tidak bisa dipadankan sebagai tafsir
tekstual, dan ‘fafsir bi al-matsir bukan antonim dari tafsir
kontekstual.

Secara epistemologis, pola tafsir b7 al-matsir tersebut, dapat
juga dilakukan dengan menggunakan pendekatan baydni' (kajian
sastrawi) ala Amin al-Khli dalam menafsirkan Al-Quran, yang me-
nurut Bintus Syathi’ murid sekaligus istrinya, adalah sebagai
berikut:*

Pertama, Asal dalam metode, adalah pencarian tematik ter-
hadap ayat yang hendak dipahami dari “kitab Islam” (Al-
Quran). Dimulai dengan mengumpulkan semua ayat dan surat
di dalam Al-Quran dalam tema yang hendak dipelajari.

Kedua, Di dalam memahami tentang sesuatu di sekitar teks:
ayat-ayat disusun berdasarkan turunnya, untuk mengetahui
situasi waktu dan tempat. Termasuk di dalamnya asbib al-
nuzul, yang dapat menjadi argumen langsung (qardin [abisat)
bagi turunnya suatu ayat. Tanpa menghilangkan pemahaman
dari al-‘ibratu bi ‘umum al-latadz 14 bi khushishi al-sabab.
Bahwasanya “sebab” disini adalah bukan makna hukum
(hukmiyat; pasti) atau transenden (‘ u/iyyat) yang tanpanya ayat
tidak akan turun. Per-bedaan dalam asbdb al-nuziil biasanya
kembali kepada orang-orang yang sezaman dengan turunnya
ayat atau surat, mengikatnya dengan apa yang mereka pahami
bahwa sebab itulah merupakan sebab turunnya ayat.

Ketiga, Di dalam memahami makna lafal (dildlatu al-alfazh):
kita mengapresiasi bahwasanya bahasa Arab adalah bahasa Al-
Quran. Maka kita mencari makna asal kebahasaan, yang dapat
memberikan kepada kita tentang rasa bahasa Arab tentang tema
dalam berbagai penggunaannya, baik rasa bahasa (Aissi) atau
makna konotatif (majizi). Kemudian kita menyimpulkan ten-
tang inti (mukh) makna Al-Quran dengan cara induktif
(istigrd’) terhadap semua bentuk (shigar) lafal Al-Quran,
kemudian menelaah konteks khusus dalam ayat dan surah, dan
konteks umum dalam Al-Quran secara keseluruhan (global).

0 Aisyah Abdurrahman bintus Syati’; al-tafSir al-bayéani' li al-Qur’an al-
karim, juz 1, Dar al-ma’arif, cet.7, Kairo, 1397/1977, h.10-11
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Selanjutnya Bintus Syathi’ juga menyatakan bahwa dalam
memahami rahasia ungkapan (asrdr al-ta’bir) Al-Quran, kita
menentukan pemahaman kepada konteks nash dalam koridor Al-
Quran yang muhkam (makna doktrin dan peradaban; pen), dengan
memperhatikan kandungan makna yang dibawa oleh nash itu, secara
tekstual dan implisit (spirit teks: rih al-nash, pen). Tentang makna
tersebut, kita dapat menyodorkan pendapat para ahli tafsir yang
dapat diterima oleh teks yang dibahas. Juga dapat menyingkirkan
pendapat yang berdasarkan riwayat israiliyat, takwil yang dibuat-
buat, atau penafsiran yang mendahulukan fanatisme mazhab tertentu
(syawdib al-ahwé al-madzhabiyyat)."

Karena itu, seorang pengkaji Al-Quran, menurut Bintus
Syathi’, dituntut untuk memahami kosakata (mufradar) dan gaya
bahasa (us/iib) Al-Quran dengan bertumpu pada kajian metodologis-
induktif dan menelusuri rahasia ungkapan Al-qurém.42 Tafsir model
Amin al-Khuli, pada dasarnya berkisar pada pencarian makna awal
berdasarkan gramatika bahasa saat Al-Quran turun, dan lafal yang
digunakan dalam Al-Quran itu. Dengan demikian, pendekatan
bayéni dari Aisyah Bintus Syathj adalah pengembangan dari tafsir b7
al-matsiir, karena secara epistemologis ia juga menggunakan sumber-
sumber b7 al-matsir (termasuk eksplorasi makna kebahasaan) yang
oleh Ibnu Taymiyyah tafsir b7 al-matsir dinamakan juga sebagai
tafsir dengan pendekatan terbaik (min ahsan thuriq al-tafsir).

I Aisyah Abdurrahman bintus Syati’; al-tafSir al-bayéani' li al-Qur’in al-
karim, juz 1, h.11

2 Aisyah Abdurrahman bintus Syati’; al-tafSir al-bayéani' li al-Qur’an al-
karim, juz 1, h. 11 dan 15

“ Lihat: Amin al-Khuli; manahij tajdid fi al-nahwi wa al-balighat wa al-
tafsir wa al-adab, (Mesir: Haiat Mishriyyah:al-ammah li al-kitab, h.233
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Proses Kedua: Kontekstualisasi atas Ayat Al-Qurén atau Tema
Terkait

Kontekstualisasi dalam tafsir Al-Quran dapat dikelompokan
ke dalam bentuk tafsir b7 al-ra’yi, yang menekankan penguasaan sang
mufassir atas berbagai macam disiplin ilmu. Tafsir ini dipandang
sebagai kajian interdisipliner.** Hal tersebut, dalam kajian meto-
dologi tafsir klasik dapat menggunakan metode takwil.*

Takwil adalah bahagian dari tafsir Al-Quran. Makna “takwil”
menurut M. Bakar Ismail, merupakan tafsir batin dari lafal/lafadz
(Al-Quran), dan secara kebahasaan bermakna: kembali ke perkara
yang paling terdahulu atau yang menjadi sebab pertama. Takwil
merupakan informasi tentang hakikat yang dimaksud, sedangkan
tafsir adalah informasi tentang dalil yang dimaksud, karena lafadz
dapat menyingkap sesuatu yang dimaksud, dan subjek yang me-

* Lihat: Dadang Darmawan; Ortodoksi Tafsir: Respon ulama terhadap
tafsir KH. Ahmad Sanusi, (Disertasi UIN Jakarta: 2009), h.115
* Di dalam kamus bahasa, didapati makna takwil yaitu: rajaa, 4da (pulang
atau kembali). Ibnu Manzlr; /isdn al-drab, bab awl lihat juga dalam kamus mukhtar
al-shahih,. Menurut al-Righib al-Ashfahani, takwil dapat bermakna: “ kembali ke
asal, mengembalikan sesuatu kepada tujuan yang diinginkan secara teori atau
praktek (7lman kéna au filan), penjelasan yang merupakan tujuan yang diinginkan,
strategi untuk menjaga tempat asalnya.” al-Raghib al-Ashfahani; al-mufradat 17
gharib al-Qur’an. Sedangkan menurut terminologi ulama ahli ushul, seperti Imam
Ghazali (550 H) takwil adalah: “ungkapan dalil yang mengandung pertentangan dan
dapat menjadikan lebih kuatnya asumsi (zAan) dari maknanya yang zhdhir (jelas),
dan setiap takwil memiliki keserupaan dalam pengalihan lafal dari makna hakikat
ke majizi (metafora).” Abu Hamid al-Ghazali (w.550 H); al-mustashfd, juz 1,
h.378. Jelaslah dari definisi tersebut, bahwa takwil dan majaz dapat bertemu dalam
satu makna, yaitu: “Pengalihan” dari ungkapan zhdhir (yang jelas) berbagai lafal
atau frase (alibardf). Tetapi takwil: “mengalihkan kalimat (ka/dm) dari makna
zhdhir (yang jelas) ke aspek makna [lain] yang diembannya, sedangkan majiz
(metafora) adalah: setiap lafal yang melampaui dari tema-nya”. Takwil lebih umum
dari majaz. Lihat: Muhammad Salim Abu Ashi; magalatani i al-ta’wil: maalim i
al-manhaj wa rashdu Ii al-inhiraf, (Dar al-bashair; Kairo, 2003/1424), h.15. Adapun
definisi dari kitab Jamu al-jawdmj, yaitu: “membawa makna yang jelas (zhadhin
kepada kandungan makna yang memungkinkan (a/-marjiif), karena jika dalilnya
dapat terbawa oleh makna tersebut maka hal itu adalah benar (sh4hih) atau jika
dalilnya diasumsikan (zhan) saja maka hal itu adalah keliru (f3sid) atau tidak
mengandung takwil, maka permainan [makna] bukan takwil.” Lihat: syarh jamu al-
Jawamyj, juz 2, h. 52. Sedangkan menurut ulama figih kontemporer, takwil adalah:
“mengeluarkan lafal dari maknanya yang jelas (zhdhir) kepada makna lain yang
diembannya dan makna itu bukan makna yang jelas (zh4hir) dari lafal dimaksud.”
Abu Zahrah; Ushiil figh, h.126.
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nyingkap (al-kdsyif) makna lafadz itulah yang disebut dengan dalil
(al-dali)”.*® Takwil juga mencakup analisis (fahlil) dan argumentasi
(ta’lil), tidak hanya menyingkapkan makna lafadz saja tetapi juga
memperhatikan susunan (farkib) dan gaya bahasa sastrawi (usl/ib
bayéaniyah), termasuk argumentasi agama (syariaf) dan rasionalitas,
juga kebahasaan. Serta argumentasi yang bisa membenarkan dan
menguatkan, seperti lingkup konteks dan kesatuan tema yang ke-
duanya dapat mengikat makna.*’

Proses pentakwilan tersebut, menurut para ulama ushfil dan
tafsir, memiliki ketentuan berikut:

a. Bahwasanya makna yang hendak ditakwilkan dari suatu lafal,
adalah termasuk makna yang dikandung/dimiliki (ZAtimal)
oleh lafal dimaksud. Hal ini dapat ditunjukan melalui metode
manthig-mathim, juga di saat yang sama sesuai (muwdataqan)
dengan aturan-aturan kebahasaan, budaya baik suatu
masyarakat (urf), dan ketentuan syariat (shdhibu al-syari).

b. Terpenuhinya dalil yang menjadikan makna yang diung-
gulkan/dimungkinkan (a-marjih) oleh lafal yang jelas (zha-
hir) kepada makna yang unggul (r4ji) dan member-lakukan
makna yang unggul_(r4jih) dari makna yang marjiih karena
lemahnya makna marjiih. Hal itu disebabkan karena asal di
dalam teks agama adalah bolak-balik (gawalib) disebabkan
ada dalil zhdhir, dan wajib mengamalkan yang zhdhir tersebut
kecuali jika dalilnya mengharuskan meng-alihkan kepada
makna lain.**

* Muhammad Bakar Ismail; /bnu Jarir al-Thabari wa manhajuhu fi al-
tafsir, (dar al-Manar: kairo: 1991/1441), h.34. Lebih lanjut ia memberikan contoh
berikut: ayat “inna rabbaka la bil mirshad’, tafsirnya adalah: bahwasanya lafadz a/-
mirshad berasal dari akar kata al-rashad bermakna “mengawasi dan mengikuti”,
maka al-mirshid merupakan “alat atau instrumen” (mif’dlun minhu) dari
pengawasan dimaksud. Sedangkan takwil ayatnya adalah: “agar berhati-hati untuk
tidak melalaikan perintah Allah, dan mempersiapkan terhadap sesuatu yang
disodorkan atau yang mungkin akan datang.” Maka dalil yang menentukan
maknanya itu merupakan sesuatu yang membawanya kepada penjelasan yang
diinginkan oleh lafadz dimaksud, yang bisa berbeda dengan objek lafadz dari segi
kebahasaan.

7 Muhammad Bakar Ismail; /bnu Jarir al-Thabari wa manhajuhu fi al-
tafsir, h.34-35.

* Lebih detail, lihat: Muhammad Salim Abti Ashi; magalatani fi al-ta’wil:
madlim 1 al-manhaj wa rashdu [i al-inhirdf, (Dar al-bashair; Kairo, 2003/1424), h.
25-30
138 Al-Fath,Vol. 06 No. 02 (Juli-Des) 2012



Andi Rosadisastra

Maka teks agama, petunjuk bahasa, dan rasionalitas, telah
memberikan petunjuk bahwasanya tidak boleh suatu ungkapan atau
kalimat ditakwilkan dengan mengalihkan dari makna zAahir kepada
makna lain kecuali jika disandarkan kepada pentakwilan di atas.
Adapun dalil atau garinat yang dapat mengalihkan makna zA4hir atau
makna hakikat (akhaqigat) adalah hukum syariat berdasarkan dalil
firman Allah swt, sunah nabi saw, dan dalil kebahasaan atau petunjuk

_urfyang umum.

Menurut ulama ahli ushul terdapat beberapa kriteria lain yang
harus diperhatikan dalam melakukan takwil, yaitu: [c] Arti yang
dipilih sesuai dengan hakikat kebenaran (al-haq min Allah), yakni
takwilnya didasarkan kepada pandangan tentang tauhid atau kesucian
Tuhan, kemaslahatan, keseimbangan, keadilan, dan kemanusiaan. [d]
Arti yang dipilih sesuai dengan bahasa Arab klasik. [e] Makna yang
dipilih sebagai takwil merupakan satu kemungkinan makna yang
dimiliki oleh nash/teks. [f] Penetapan makna sebagai takwil atas
nash/teks didasarkan kepada dalil yang memiliki validitas yang kuat
(shahih).®

Takwil menurut Hasan Hanafi, merupakan pencarian tujuan
umum dari teks dan memberikan makna kontemporer bagi teks
menjadi sistem dengan mengubah realitas model ideal. Sebagaimana
pernyataannya berikut ini:*°

“sesunguhnya teks hanyalah bentuk umum yang memerlukan
isi. Isi ini adalah sebuah cetakan kosong yang dapat diisi
dengan berbagai kebutuhan dan keperluan zaman sebagai
bangunan hidup manusia, yang oleh wahyu disebut “tujuan
umum”. Karena itu takwil terhadap teks adalah sesuatu yang
niscaya. Semua teks dapat ditakwilkan dalam rangka
mewujudkan realitas yang sesuai dengannya. Takwil disini
bukan berarti melencengkan teks dari makna hakiki ke makna
majazi (metaforis) dengan suatu keterkaitan, tetapi memberikan
isi kontemporer terhadap teks, sebab teks adalah sebuah
cetakan tanpa isi. Takwil disini merupakan urgensi sosiologis

¥ Lihat: Abu Ishaq al-Syathibi; al-muwéfagat i ushiil al-syariat, (Kairo;
al-Tijariyah al-kubra, tth), jilid.2, h.100. Muhammad bin Ali al-Syaukani; /rsyad al-
fulni! ila tahqgiq al-haq min_ilmi al-usiil, (Maktabah Tijariyyah; Makkah al-
Mukarromah, 1993), h.300-301

*% Lihat: Hassan Hanafi; Dari akidah ke revolusi: sikap kita terhadap
tradisi lama, (Paramadina, Jakarta, 2003), cet.1, h.185
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untuk mengubah wahyu menjadi sistem dengan mengubah
realitas menjadi realitas model ideal.”

Selanjutnya Hasan Hanafi menyatakan, bahwa dalam proses
pentakwilan tersebut dapat digunakan giyds syari’at (analogi dalam
bidang agama).’' Jadi hubungan yang ada bukan hanya antara akal
dan naql (teks agama; Al-Quran dan hadis nabi saw), tetapi hubungan
segitiga dengan memasukan kenyataan atau realitas sebagai rujukan
kebenaran dan pembuktian jika terjadi kontradiksi antara akal dan
naql’*

Menurut Abed al-Jabiri, kontekstualisasi teks adalah untuk
menumbuhkan tingkat objektivitas teks, dan hal ini dapat digunakan
dengan tiga langkah pendekatan. Pertama; penggunaan metode
strukturalis.” Kedua; analisis historis, dengan cara: [a]. memahami
geneologi pemikiran yang sedang dikaji. [b]. menguji validitas suatu
teks melalui tiga aspek: apa yang ingin dinyatakan oleh teks (said),
apa yang tidak ingin dinyatakan dalam pemahaman suatu teks (nof
said), dan apa yang belum dinyatakan oleh teks (never said). Ketiga,

°! Terkait dengan kajian bidang politik, sebagai bagian dari ilmu sosial
yang utama terdapat definisi tentang qiyas atau analogi dari Muhammad Syahrur,
menurutnya “giyds” adalah analogi yang didasarkan atas bukti-bukti material dan
pembuktian ilmiah yang diajukan oleh ahli ilmu alam, sosiolog, ahli statistik, dan
ekonomi. Pemilik ilmu-ilmu tersebut merupakan penasehat otentik bagi otoritas
pembentukan undang-undang dan otoritas politik. Lihat: Muhammad Syahrur;
Metodologi Figih Islam Kontemporer, (eLSAQ Press; Jogjakarta: 2004), terj. oleh:
Sahiron Syamsuddin, dari: Nahwa ushill jadidat Ii al-fighi al-islami, h. 282

> Hasan Hanafi; Dari Akidah ke Revolusi: Sikap kita terhadap tradisi
lama, (Paramadina: Jakarta: 2003), cet.1, h. 185-186

3 Strukturalisme berbeda dengan strukturalisme fungsional. Struk-
turalisme terutama memusatkan perhatian pada struktur linguistik. Pergeseran dari
struktur sosial ke struktur linguistik inilah yang secara dramatis mengubah sifat
dasar ilmu sosial. Karena, menurut penganutnya, kehidupan sosial dibentuk oleh
struktur bahasa, sedangkan realitas sosial bukan realitas yang sebenarnya tetapi
logika yang mendasari sistem dan melaluinya aturan yang tampak dapat
terjelaskan. Perhatian tentang struktural telah dikembangkan melampaui bahasa ke
studi tentang seluruh sistem tanda. Bahkan melahirkan juga strukturalisme
antropologi, dan marxisme struktural. Lihat: George Ritzer, dkk; Teori Sosiologi
Modern, (Prenada Media Goup: Jakarta, 2008), cet.5, edisi keenam, h. 603-605.
Langkah pertama tersebut, setingkat dengan epistemologi yang dikemukakan oleh
Amin al-Huli, sebagaimana tersebut dalam proses pertama: memahami konteks
ayat.
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kritik ideologi, yaitu mengungkap fungsi ideologis termasuk sosial
politik yang dikandung dalam teks.>*

Fazlur Rahman merumuskan sebuah teori penafsiran Al-
Quran, yang disebutnya dengan “The Double Movement”. Gerakan
Pertama, memahami arti atau makna umum dari suatu ayat dengan
mengkaji situasi atau problem historis masa turunnya wahyu.
Gerakan pertama ini, terdiri atas dua langkah, yaitu: Langkah
pertama ; memahami makna Al-Quran sebagai sesuatu yang organis
disamping dalam batas-batas ajaran-ajaran khusus yang merupakan
respon terhadap situasi-situasi khusus saat ayat dimaksud turun
kepada Muhammad saw. Langkah kedua; Melakukan generalisasi
jawaban-jawaban atas ayat-ayat spesifik yang memiliki tujuan-tujuan
moral-sosial umum. Jadi pada Gerakan Pertama tersebut, terjadi dari
hal-hal yang spesifik dalam Al-Quran ke penggalian dan sistematisasi
prinsip-prinsip umum, nilai-nilai, dan tujuan jangka panjang Al-
Quran.” Inilah yang kemudian melahirkan welstanchauung Al-Quran,
yang nampaknya telah dicontohkan atau dimanipestasikan melalui
bukunya yang lain yaitu major themes of the Qur’an. Gerakan
pertama inilah yang menjadi tafsir kontekstual, dan selanjutnya pada
gerakan kedua termasuk ke dalam kategori tafsir sosial, karena
mengharuskan pemahaman oleh para ilmuwan atau sosiolog dalam
hal ini. Sebagaimana pernyataan fazlur Rahman berikut :

...jika kedua "gerakan ganda" tersebut berhasil dilakukan, maka
perintah-perintah Al-Quran akan menjadi hidup dan efektif
kembali. Tugas pada langkah pertama adalah kerja para ahli
sejarah (membutuhkan ilmu sejarah, pen), sedang tugas pada
langkah kedua adalah memerlukan instrumen dari para saintis
atau sosiolog (membutuhkan ilmu sesuai substansi dari ayat
yang dikaji, baik ilmu sosial atau ilmu alam/sains, pen).*®

Dalam perspektif fikih yang merupakan kajian hasil ijtihad
terhadap ayat-ayat hukum normatif, untuk melakukan kon-
tekstualisasi, menurut Sahal Mahfudh, diperlukan pengembangan

5% Lihat: M.Abed Al-J abiri; Tradisi dan Problem metodologi, dalam buku;
Post Tradisionalisme Islam, (Jogjakarta: LKiS, 2000), terj. oleh: Ahmad Baso (Ed),
h.18-23

> Lihat: Fazlur Rahman; Islam and Modernity: Transformation of an
intellectual tradition, (Chicago Press: 1982).

*Lihat: Fazlur Rahman; Islam and Modernity: Transformation of an
intellectual tradition, (Chicago Press: 1982).
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mazhab gauli’ (kompendium yurisprudensi) dan manhaji’ (meto-
dologis) dari para ulama fikih klasik. Terhadap yang pertama, dapat
dilakukan dengan pengembangan contoh aplikasi kaidah ushul fikih
dan gawa’id fighiyyah. Sedangkan pengembangan metodologis
(manhayi) dilakukan dengan cara pengembangan teori masalik al-ilat
sesuai dengan maslahat al-‘dmmat atau dengan mengintegrasikan
antara illat hukum dengan hikmah hukum.’’ Demikian beberapa
pendapat para pakar terkait dengan proses kontekstualisasi ayat Al-
Quran, ke dalam konteks yang kehendaki oleh sang mufassir
berdasarkan konteks ayat yang melingkupinya.

Tafsir Ayat Sosial
Tafsir Ayat sosial dalam konteks tafsir Al-Quran bisa dibaca
secara ringkas menjadi Tafsir Sosial, termasuk bahagian dari aliran
jenis “tafsir ilmi”, yang menurut Mohd Wan Daud, untuk mem-
berikan kepada masyarakat muslim dorongan dalam membuktikan
bahwa agama mereka, karena berasal dari Tuhan, tidak hanya
memberikan petunjuk bagi kehidupan sosio-moral dan spritual saja,
tetapi juga bagi semua bidang usaha manusia, termasuk ilmu dan
teknologi.”® Definisinya, yaitu tafsir yang menggunakan teori ilmu
sosial dan filsafat ilmu sebagai fools untuk mengetahui konteks
realitas yang hendak dipahami dan sebagai bahan untuk verifikasi
ayat Al-Quran yang relevan untuk selanjutnya dilakukan proses
kontekstualisasi ayat-ayat Al-Quran, dengan metode analisis yang
sudah baku.>
Menurut Ali lyyazi: bahwa alktafsir al-‘ilmi terhadap Al-
Quran dalam perjalanan waktunya seringkali ditandai dengan
munculnya para pembahas yang mengkaitkan ayat-ayat Al-Quran
dengan teori ilmiah yang berubah-ubah, dan mereka mengambil
faedah dalam keterasingan mereka terhadap tafsir ayat Al-Quran
dengan pembahasan ilmiahnya secara umum. Seakan mereka selalu
ingin mengkaitkan seluruh yang berkaitan dengan ilmu dalam medan
hipotesa (Auqiil al-dzanniyaf) terhadap Al-Quran sebagai kitab

°7 Lihat: M.A.Sahal Mahfudh; Nuansa Figih Sosial, ( LKiS; Jogjakarta,
2004), cet.4, h. li

*¥ Lihat: Wan Mohd. Nor Wan Daud; Konsep Pengetahuan dalam Islam,
(Pustaka; Bandung, 1997), terjemah dari: the concept of knowledge nd its
implication for eduction in developing country,h.48.

> Tentang metode analisis dalam tafsir, lihat di bab L.
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petunjuk dan mukjizat.®” Adapun menurut kami demikian Ali Iyyazi
yang shahih/valid adalah: mengambil faedah dari perkembangan ilmu
dan pengetahuan guna memahami berbagai ayat tentang alam
(kauniyyah) atau ayat tentang psikologi yang terdapat dalam Al-
Quran, lalu berusaha untuk menyingkap petunjuk ayat yang dimaksud
dengan hakikat ilmu dan teori ilmiah yang membatasi para ahli.®'
Menurut Husain al-Dzahabi, a/-tafsir al-’ilmibermakna: “ tafsir
yang menetapkan istilah-istilah ilmiah ke dalam ungkapan-ungkapan
Al-Quran, dan berusaha untuk mengeluarkan berbagai ilmu dan
ide/pendapat filsafat dari ungkapan teks Al-Quran.”®* Selanjutnya
Hasan Hanafi menyatakan, bahwa tafsir Al-Quran yang benar adalah
tafsir yang merupakan anak zamannya dengan ditandai adanya
pergumulan kekuatan sosial, dan mengkaji teks mengharuskan
memahami psikologi sosial.®®
Muhammad Kamil Abdus Shamad dalam kitabnya itu, yakni:
“Al-i’jaz al-‘ilmi 17 al-islam 17 Al-Qur’4n al-Karim”ia mendefinisikan
tafsir ilmu pengetahuan dengan menggunakan istilah 774z ‘ilmi,
yaitu: “memperluas petunjuk ayat Al-Quran dan mendalami makna-
maknanya dalam realitas alam (7 a/-wijdan) dan ide kemanusiaan (a/-
tikr al-insani), dengan mempergunakan cara-cara ilmiah modern
(mu’4shir) dalam perluasan petunjuk ayat yang dimaksud.”®* Pen-
dalaman makna-makna ini melalui cara menarik atau menghubungkan
(tertulis dalam buku, lafadz isti’nas tetapi hemat penulis yang
dimaksud isti’naf) serta membandingkannya dalam (bingkai) kese-
pakatan-kesepakatan (muwdfagat) ilmu yang valid/shahih yang
dilakukan oleh para ulama sesuai bidangnya, juga oleh para peneliti
yang membahas bidang kajian alam dan kehidupannya dalam ber-

5 Sayyid Muhammad ‘Ali Iyazi (1333 H); Al-Mufassirin: Hayatuhum wa
manhajuhum, (wizarat al-tsaqafah wa al-irsyad al-islami; Teheran), cet.1, 1373 H,
h. 93-94

' Sayyid Muhammad “Ali Iyazi (1333 H); A/-Mufassirin: Hayatuhum wa
manhajuhum, h. 94

82 Muhammad Husein al-Dzahabi; a/-TafSir w al-mufassirin, h. 474

% Hasan Hanafi; Metode Tafsir dan Kemaslahatan Umat, (Nawesea Press:
Jogjakarta, 2007), diterjemahkan dari mandhij al-tafsir wa mashalih al-ummat dan
dari makalah gad/dyd ‘Arébiyah, cet.1, h. 69 & 72

% Muhammad Kamil Abdus Shamad; A/-I’jaz al-‘ilmi i Al-Islam fi Al-
Quran Al-Karim, (Dar al-Mishriyyah al-lubnaniyyah, Kairo), cet. 3, 1996/1416, h.
24
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bagai bidang ilmu dan pengetahuan yang diinginkan.®> Dari
penjelasan tersebut, Muhammad Kamil Abdusshamad telah melang-
kah lebih maju dari pendahulunya dalam mendefinisikan a/-tafsir al-
ilmi, karena ia sudah berani menetapkan metode ilmiah modern
dalam ilmu-ilmu alam atau empiris sebagai metode gabungan dalam
mencari makna petunjuk ayat yang dimaksud.®® Dalam konteks
perluasan makna tafsir ilmi yang mencakup tafsir sosial, itu berarti ia
sudah memberikan langkah awal dalam konsepsi fungsi istikhrdj al-
‘ilmi sebagai aksiologi tafsir sosial. Rumusan tafsir ini juga telah
dikemukakan dalam buku “metode tafsir sains dan sosial”,®’
sebagaimana yang akan dianalisis di sub “Tafsir Integratif Bidang
Ayat-Ayat Sosial”.

Penggunaan istilah “tafsir sosial” ini jika diruntut ke buku a/-
tatsir wa al-mufassiriin ditemukan dengan istilah al/-lawn al-adabi al-
jtima’r (tafsir dengan corak sastra kemasyarakatan). Yaitu tafsir
dengan menangani atau memperhatikan teks Al-Quran berdasarkan
ketelitian pengungkapan teks Al-Quran (al-digqat fi al-ta’bir al-
qur’dni), kemudian meletakan makna yang menjadi tujuan ayat Al-
Quran dimaksud pada konteks kekinian yang hendak diambil,
selanjutnya menerapkan ayat Al-Quran dimaksud kepada fenomena
yang terjadi di masyarakat dan sistem sosial suatu bangsa.®®

Sedangkan dalam bukunya Ali lyazi, dikemukakan istilah a/-
tafsir al-ijtima’i (tafsir sosial). Istilah ini memiliki dua makna:
Pertama, tafsir yang dilakukan oleh mufassir yang berusaha
menganalisis kondisi manusia dalam peran, manajemen (idarah), serta
berbagai perkembanganya baik dari segi potensi fisik (a/-guwwah wa
al-da’fi), potensi politik (izzun wa dzullun), potensi akademik ( 7/mun
wa jahlun), juga potensi keberagamaan (imanun wa kufrun) mereka,
kemudian sang mufassir membaca petunjuk Tuhan (yakni Al-Quran
yang terkait fenomena tersebut, penulis) atau juga memperbaiki
kondisi kemanusiaan tersebut atau dengan menetapkan hukum (al/-

% Muhammad Kamil Abdus Shamad; A/-Ijiz al-‘ilmi i Al-Islam fi Al-
Quran Al-Karim, h.24

% Andi Rosadisastra; Metode TafSir A \yat sains dan sosial, h. 34.
Walaupun, dalam hal ini, Abdusshamad hanya berbicara dalam konteks tafsir ayat-
ayat kawniyyah.

7 Lihat: Andi Rosadisastra; Metode Tafsir A \yat sains dan sosial, h. 46-157
(pada bab III)

% M. Husein ad-Dzahabi; a/-tafsir wa al-mufassirin, juz.2, h. 547
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tasyri’) yang relevan, dan sang mufassir cenderung kepada ilmu-ilmu
sosial dan sejarah.

Kedua; tafsir sosial dengan makna “tunduk kepada pemahaman
masyarakat dan kebutuhan zaman.” Mufassir juga menegaskan dalam
metode ini, dengan mengkolaborasi (mumazajatu) tujuan agama yang
ada dalam Al-Quran dengan tujuan sosial masyarakat (a/-hadaf al-
Ijtima’1). Mufassir berpegang teguh untuk menerapkan teori yang
berasal dari Al-Quran (nadzariyah qur’aniyyah) di bidang sosial. Juga
mendirikan kehidupan kelompok manusia berdasarkan asas Al-Quran
sesuai dengan tuntutan hubungan sosial, ekonomi, politik, dengan
memperhatikan penerapan teori-teori ini dalam kehidupan privat
tetapi yang penting bagi mufassir adalah menyesuaikan antara ajaran
agama islam dan ketentuan kemanusiaan kontemporer (al-qadlaya al-
insdn al-mu’dshirah) dari aspek pengajuan ketentuan Al-Quran
terhadap ketentuan masyarakat untuk meneguhkan aqidah yang benar
dan Al-Quran dapat berguna bagi kehidupan kelompok manusia
(jama’ah al-insan) iantara karakteristik metode ini adalah me-
nerapkan pemikiran teks terhadap lingkup masa modern dan
mengkaitkannya dengan lingkungan masyarakat, juga memperhatikan
realitas peradaban tempat mufassir berada, serta meneguhkan
kesesuaian, keserasian, dan keharmonisan tuntutan zaman dengan
pemahaman Al-Quréan.*’

Tafsir Integratif (al-tafsir ‘ilmi al-tawhidi).

Sebagaimana telah disebutkan bahwa tafsir integratif
merupakan sebuah metode yang digunakan dalam tafsir sosial,
dengan demikian tafsir integratif merupakan epistemologi dari tafsir
sosial. Istilah tafsir integratif ini, jika hendak mengkaitkannya
dengan pemikiran tafsir klasik semisal tafsir Ibnu Jarir al-Thabari
(w.310 H), dapat dinyatakan bahwa istilah ini merupakan model dari
al-ittijah al-jama’i yakni wawasan dan orientasi gabungan berbagai
cabang keilmuan dan pendekatan dalam menafsirkan Al-Quran.”
Bahkan Aisyah Abdurrahman bintus Syathi’ menamainya dengan

% Sayyid Muhammad Ali lIyyazi; al-mufassirin: hayatuhum wa
manhajuhum, cet. 1, h. 53

" Lihat: Muhammad Bakar Ismail; /bnu Jarir al-Thabari wa manhajuhu fi
al-tafsir, (dar al-Manar: kairo: 1991/1441), h.31-33.
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"I Adapun langkah-lang-

istilah al-tafsir al-jama’i (tafsir holistik).
kahnya adalah sebagai berikut:
[1] Menentukan sub topik pembahasan; [2] Memahami hakikat
ilmu pengetahuan atau realitas atas sub topik pembahasan; [3]
Melakukan kerja penelitian di lapangan atau di laboratorium
atas sub topik pembahasan, agar lebih aktual (jika diperlukan);
[4] Menentukan ayat-ayat yang relevan dengan sub topik
pembahasan; [5] Memilah metode tafsir; [6] Sintesa atas
pemahaman kontekstual ayat terkait dengan hakikat ilmu dan
realitas sub pembahasan melalui fungsi tafsir ilmi, yaitu: a. a/-
Tabyin (mendeskripsikan ilmu pengetahuan sebagai bagian
penjelasan ayat Al-Quran); b. a/-/jaz (membuktikan kemuk-
jizatan Al-Quran di bidang ilmu pengetahuan); c. Istikhraj al-
‘7lmi (adanya isyarat penemuan teori ilmu pengetahuan baru),
dan jika didapatkan adanya [Istikhrdj al-‘ilm dimaksud, maka
ditawarkan kepada publik atau kepada para pakar ilmu
pengetahuan (saintis atau sosiolog) untuk ditindak lanjuti,
(tugas peneliti selanjutnya). "
Sebagai sebuah metodologi, tafsir integratif dimaksud masih
memerlukan pengkayaan dan penyempurnaan dari sisi epistemo-
loginya.

Sistematika Tafsir Ayat Sosial Integratif
Jika sistematika metode tafsir integratif atau yang disebut
juga dengan sistematika metode tafsir ayat sains dan sosial, maka
peneliti disini akan mengemukakan tentang perlunya merekonstruksi
kembali sistematika dimaksud ke dalam sebuah sistematika baru
_sesuai dengan pembatasan bidang kajian epistemologinya pada tafsir
ayat-ayat sosial, yaitu: sistematika Tafsir Ayat Sosial Integratif.
Sistematika ini mengandung lima komponen yang berbeda dengan
Tafsir Integratif.”” Adapun kelima komponen tafsir ayat sosial

" Dalam perkuliahan di UIN “Syarif Hidayatullah” Jakarta, bersama
Faizah Ali Sibromalisi, seorang doktor alumnus al-Azhar Kairo Mesir, dan sekarang
sebagai dosen di Pascasarjana UIN Jakarta.

> Andi Rosadisastra; Metode Tafsir Ayat sains dan sosial, h. 12.

7 Sistematika metode tafsir integratif atau “metode tafsir ayat-ayat sains
dan sosial” sebagaimana tersebut di muka adalah: pertama, konsepsi dan prinsip;
konsepsi adalah syarat, sedang prinsip merupakan rukunnya. Kedua, konsepsi dan
metode; konsepsi merupakan teori dan kriteria sedang metode adalah praktik dari
teori dan kriteria tersebut. Ketiga, prinsip dan metode; prinsip adalah rambu-rambu,
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integratif, yang berbeda dengan tafsir integratif itu, yaitu: [a].
Konsepsi tafsir (ddim al-tafsir); [b]. Pokok-pokok tafsir (ushil al-
tafsir); [c]. Prinsip-prinsip tafsir (mabadiu al-tafsir); dan, [d]. Tujuan
tafsir (ahdaf al-tafsir); [e]. Langkah metodologis (tharigatu al-tafsir).

Pertama; Konsepsi tafsir (ddim al-tafsir) ayat sosial integratif
ini merupakan kolaborasi paradigma ilmiah dengan paradigma tafsir
Al-Quran. Kedua, Pokok-pokok atau ketentuan dasar penafsiran
(ushil al-tafsir) ayat sosial integratif ini berdasarkan ketentuan dalam
tafsir kontekstual, tafsir sosial, dan tafsir integratif. Ketiga, Prinsip-
prinsip tafsir (mabadiu al-tafsir) ayat sosial integratif ini, yaitu: a.
Prinsip Teologi Ilmu Sosial; b. Prinsip Bayaéni; c. Prinsip Stratifikasi
Sumber Tafsir. Keempat, Tujuan tafsir (ahdat al-tafsir) ayat sosial
integratif ini adalah: fungsi a/-tabyin, fungsi al-i’jdz, dan fungsi
istikhraj al-‘ilm. Kelima; Langkah-langkah tafsir (tharigat al-tafsir)
ayat sosial integratif ini ada tujuh langkah, sebagaimana tersebut.

Secara sederhana, ketentuan di atas dapat digambarkan dalam
Bagan I: Sistematika Penafsiran Ayat Sosial Integratif, sebagai
berikut:

sedang metode merupakan jalur yang tidak boleh menyalahi dari rambu-rambu yang
telah ditetapkan...Lihat: Andi Rosadisastra; Integrasi metodologi dalam tafsir Al-
Quran: memahami ilmu sosial dan alam melalui ayat Al-Quran” (PPS UIN Jakarta:
2005), bagian abstrak.
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BAGAN I Sistematika Penafsiran

Konsepsi Pokok-pokok Prinsip- Langkah-
Tafsir (Ddim tafsir (Ushal prinsip tafsir langkah
| n -tafsi Mabédiu al- Penafsiran
al-tafsir) L al- afsir) N (Mabdadiu al- (Manhaj al-
tafsir) tafsir)
Konsepsi Tafsir Ayat Tujuan Tafsir
Sosial Integratif (Ahddf al-tafsir)

—

Paradigma ilmiah ¢=======p Pgradigma Tafsir Al-Qur’an

Ketentuan Pokok Tafsir
Ayat Sosial Integratif

Tafsir
; Tafsir i i
Tafsir Tekstual | ) Tafsir Sosial | )| Integratif
Kontekstual ;
bidang
sosial

Prinsip Tafsir Ayat
Sosial Integratif

Struktur Ushill al-Figh dalam Sistematika Tafsir Ayat Sosial
Integratif.

_ Ushil al-figh menurut ulama di era pertengahan islam, adalah
“dalil-dalil figh, aspek-aspek penunjukan dalil atas hukum-hukum
syar’i atau agama, dan bagaimana perihal orang yang menggunakan
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dalil-dalil itu, secara garis besar dan tidak kasuistis (bukan tentang
dalil tertentu yang digunakan untuk kasus tertentu)”.”* Sedangkan
menurut ulama era modern, seperti Abdul Wahhab Khallaf, ushil figh
adalah: “Ilmu mengenai kaidah-kaidah, dan pembahasan-pembahasan
yang dengan itu bisa diperoleh hukum-hukum syar’i praktis dari dalil-
dalil kasuistis atau ushul figh adalah kumpulan kaedah dan
pembahasan yang dengan itu bisa memperoleh hukum-hukum syari
praktis dari dalil-dalil kasuistis”.”> Ushdll al-figh_secara ringkas
merupakan ilmu untuk menginterpretasi dalil-dalil hukum yang
bersifat zhanni al-dilalat, sedangkan kaidah ushiiliyah adalah prinsip-
prinsip dasar/ pokok yang dijadikan cermin bagi peng-istinbat-an
hukum islam.”® Dengan demikian, ushil figh adalah ilmu yang
membahas berbagai dalil fikih, metode menafsirkan dalil dimaksud,
pemahaman aneka pendapat para ulama dalam menafsirkan dalil itu,
serta produk hukum yang berhasil mereka eksplorasi. Ringkasnya
epistemologi ushill figh adalah pengkajian dalil hukum islam terhadap
nash agama, sedangkan epistemologi fikih adalah pengkajian produk
hukum islam dari nash agama.

Memahami ushul fikih, tidak terlepas dari pemaknaan dua
kata yaitu “fikih” dan “ushul”. Makna a/-fighu secara bahasa adalah:
Pemahaman mendalam dan ekspansive (a/-nifidz) yang dapat
mengenal tujuan suatu ucapan dan perbuatan manusia. '’ Lafadz yang
seakar kata dengan “a/-fighu” ini, juga disebutkan dalam Q.S. an-
Nisa: 78:

(D) Core Opgian 556G Y _e3all Vgia JLo

Juga dalam hadis Nabi saw: “man yuridu Allahu bihi khairan
yutagqgihu fi al-din”. Sedangkan dalam istilah agama, Fiqih adalah:

“llmu tentang hukum agama yang bersifat praktek ( tidak hanya
bersifat keyakinan saja) dan berasal dari dalil-dalil agama yang

™ Lihat: As-Syaikh al-Imam al-'Allamah Sayf al-Din Abi al-Hasan 'Ali
bin Abi 'Ali bin Muhammad al-Amidi; a/-lThkam fi Ushil al-Ahkam, (Dar al-Fikr;
Beirut,1996), juz.1, h.10.

> Lihat: Abdul Wahab Khallaf; Iim Ushul Figh, (Dar al-‘Ilm; Mesir,
1978/1494), cet.12, h.12

® Nampak terlihat adanya kekeliruan definitif yang dikemukakan dalam
buku: “metode tafsir ayat sains dan sosial. Lihat: Andi Rosadisastra; Metode
Tafsir....., h.75

"7 Imam Muhammad Abu Zahrah; Ushil al-figh, (Dar al-fikr al-‘arabf,
Kairo, tt), h.5
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terperinci.” Objek ilmu fikih, adalah ilmu tentang dalil-dalil yang
terperinci tentang masing-masing ketentuan dari berbagai ketentuan
agama. Maka Ilmu fikih merupakan hukum tentang segala bagian
aspek dari aktivitas manusia, baik halal, haram, makruh, atau wajib,
serta dalil setiap masing-masing dari berbagai aktivitas dimaksud.
Menurut Abu Hamid al-Ghazali, fikih adalah ungkapan dari
mengetahui (al-7/mu) dan memahami (a/-fighu) tentang asal pele-
takan sesuatu. Tetapi yang dimaksud oleh para ulama dengan al-figh
adalah mengetahui tentang hukum agama yang mapan ( al-tsébitah).”

Adapun makna ushill al-figh secara bahasa adalah sesuatu
yang disandarkan kepadanya permasalahan fikih. Menurut Kama-
luddin al-Hamam, sebagaimana yang dikutip oleh Abu Zahrah, fikih
adalah: Pengetahuan teoritis dan praktik (a/-idrdk) tentang kaidah-
kaidah yang menggambarkan metode-metode dalam mengeksplorasi
hukum-hukum praktik dari dalil-dalil hukum yang terperinci.79
Definisi ini menunjukan tentang kaidah kaidah yang menjelaskan
cara mengeksplorasi hukum dari berbagai dalil. Misalnya dalam ushul
fikih, dinyatakan bahwa bentuk perintah dalam nash agama dapat
menunjukan kepada kewajiban hukum, dan larangan menunjukan
kepada hukum haram, dan sebagainya. Dengan demikian perbedaan
fikih dengan ushul fikih adalah bahwa ushul fikih adalah metode
untuk mendapatkan dan menjelaskan cara yang mengharuskan
seorang ahli hukum dalam mengeksplorasi produk hukum dari
dalilnya, serta menyusun berbagai potensi dalil hukum. Sedangkan
fikih adalah pengeksplorasian hukum dengan pembatasan yang sesuai
dengan metode-metode dimaksud.

Maka objek fikih adalah hukum-hukum yang bersifat praktik
(tidak sekedar sesuatu yang diyakini) dan dalil-dalilnya yang
terperinci, yakni dari dalil masing-masing hukum secara mandiri.
Sedangkan objek ushul fikih, adalah: penjelasan cara peng-
eksplorasian hukum. Sedangkan objek ushul fikih adalah semua yang
berkaitan dengan dengan metode yang dapat menggambarkan bagi
ahli hukum dalam mengeksplorasi suatu hukum yang tidak keluar
dari ketentuan susunan dalil dan bagaimana penerapan dalil, serta
penjelasan tentang kaidah kebahasaan yang dapat membimbing ahli

"8 Abu Hamid al-Ghazali; al-mustashf3 fi ushil al-figh, (Dar al-kutub al-
‘ilmiyyah; tt, 1993), jilid:1, h.5

" Lihat: Imam Muhammad Abu Zahrah; Ushil al-figh, (Dar al-fikr al-
‘arabi; Kairo, tt), h.7
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hukum dalam mengeksplorasi hukum dari teks agama (nash), juga
menjelaskan neraca yang dapat menetapkan qiyas dan argumentasi
hukum, serta penetapan kemaslahatan dan kaidah umum dalam
hukum.* Menurut Abu Hamid al-Ghazali, ushul fikih berkaitan
dengan dalil-dalil hukum dan pengetahuan tentang bentuk-bentuk
dalil fikih tentang hukum dari aspek global (akjumiah) tidak dalam
rincian dalil (a/-tafshil). Karena perbedaan dalam fikih mencakup
juga dalil-dalil hukum dan bentuk dalil itu tetapi dari aspek perincian
dalil dimaksud, seperti dalam petunjuk dalil hadis khusus mengenai
pernikahan tanpa wali. Ushul fikih tidak mengungkap dalil-dalil
hukum tentang permasalahan hukum tetapi mengungkap tentang
dalil-dalil hukum bagi kedudukan Al-Qur’an, sunnah, dan ijma’
sebagai pondasi hukum, serta dalil-dalil hukum bagi syarat-syarat
keasbsahan dan ketetapan hukum, juga untuk mewujudkan dalil-dalil
hukum yang indah baik dari aspek bentuk (shighat) dalil, pemahaman
terhadap lafadz nash, pemberlakuan lafadz dan rasionalitas lafadz dari
nash, tetapi tanpa ada pengungkapan tentang permasalahan hukum
tertentu.®’

Sebagaimana telah disebutkan ketika membahas epistemologi
tafsir sosial integratif, bahwa pembahasan ushill al-figh dan kaidah
ushillivah termasuk ke dalam “prinsip-rinsip” tafsir ayat sosial
integratif, jelasnya pada prinsip baydni. Tetapi pembahasan ilmu
ushil al-figh yang dipilah oleh peneliti dalam buku “metode tafsir
ayat sains dan sosial” dikategorikan sebagai bagian penting dalam
penguasaan syarat-syarat menafsirkan ayat sosial dimaksud, dengan
empat kaidah, yaitu: Point pertama: Kaidah al-muhatazhah al-sittah,
Point Kedua: Kaidah al Dlarirah tubihu al-mahdzurah, Point ketiga:
Kaidah Mathiim Mukhalatah (Makna kebalikan), dan Point Keempat,
Kaidah A/-Qiyés (analogi).** Pemilahan dalil hukum dan kaidah
‘ushilliyah yang dinukil oleh penulis buku tersebut, menurutnya
adalah berdasarkan sifatnya yang dapat melengkapi dari beberapa
persyaratan terdahulu yang harus dikuasai oleh mufassir alzafsir al-
“ilmi ini khususnya digunakan pada ayat yang memiliki aspek
sosialnya.Tentu saja pemilahan kaidah-kaidah atau teori tersebut,
nampaknya perlu mendapat sorotan kembali untuk ditelaah lebih

% Lihat: Imadm Muhammad Abu Zahrah; Ushil al-figh, (Dar al-fikr al-
‘arabi; Kairo, tt), h.7

81 Abu Hamid al-Ghazali; al-mustashf3 7 ushil al-figh, h.5

%2 1 ihat: Andi Rosadisastra; Metode Tafir....., h.75-96
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lanjut, sehingga perlunya ada masukan kembali dari kaidah atau
teori-teori ushill al-figh lain yang lebih realibel sesuai dengan
karakter ayat-ayat sosial dan mampu mendialogkan nash dengan
realitas sosial secara lebih intensif. Proses pemilahan kaidah ini tentu
saja tidak dengan alasan eklektik tetapi didasarkan kepada karakter
kaidah dimaksud yang mampu berdialog antara teks dengan realitas
sosial.

Karena kaidah ushiil al-figh sebagai dalil hukum bagi realitas
kontemporer tentu saja memerlukan perkembangan teoritis sejalan
dengan perkembangan realitas sosial. Menurut Satria Effendi bahwa:
“...tidak ada satu ushul figh yang dapat dianggap terbaik karena
masing-masing memiliki keunggulan dan kelemahan. Ushul figh
terbaik adalah gabungan berbagai aliran, dengan memilih aspek-aspek
yang dipandang terbaik dari tiap-tiap aliran. Untuk itu, sikap
keterbukaan perlu dikembangkan.” *> Termasuk dalam hal ini bagi
terciptanya keseimbangan kajian dalam tafsir ayat sosial, baik secara
bayéni, burhdni, juga pemanfaatan aspek empirik (istigrai) dalam
penelitian tentang realitas dan fenomena sosial.

Tafsir ayat sosial sebagaimana tersebut berkaitan erat dengan
realitas atau fenomena sosial dan ilmu-ilmu sosial yang hakikat
keduanya menjadi alat bantu bagi penentuan ayat dan pendekatan
analisis ayat dimaksud. Dalam khazanah keilmuan klasik hingga
sekarang dalam dunia Islam, pengkajian tentang realitas sosial
dimaksud yang dikaitkan dengan teks utama dalam agama islam
(nash) yakni Al-Quran dan sunnah nabi saw, telah dikenal dalam
penggunaan ilmu ushil al-figh.

Terkait dengan dialog teks Al-Quran dengan realitas (sosial)
dalam ushil al-figh, Imam al-Ghazali (w.1111 M) menawarkan tiga
teori besar:* teori dildlah al-mathim,” dan dildlah al-maqil dan

¥ Satria Effendi M.Zain; Metodologi Hukum Islam, dalam Amrullah
Ahmad, dkk (Ed); Dimensi Hukum Isiam dalam system Hukum Nasional, (Jakarta;
Gema Insani Press, 1996), h. 127

8 Lihat: Abu Hamid al-Ghazali; al-mustashfd min ‘ilmi al-ushil, (al-
Muassasah al-Risalah, Beirut, 1997/1417), cet.1, jilid 2, h. 7.

% Konsep dildlah al-mathim al-Ghazali, terdiri atas lima teori, yakni: 1.
Dildlah al-igtid/i (mencari makna tersembunyi dari teks); 2. Dildlah al-isydrah
(mencari isyarat implisit dari teks); 3. Dildlah al-mundsib (pengembangan makna
eksplisit yang relevan); 4. Mathiim al-muwafaqah (dilalah al-nash: makna substansi
dari teks); 5. Mathiim al-mukhalafah (mengkontraskan makna eksplisit dari teks).
Lihat: Abu Hamid al-Ghazali; al-mustashfd min ‘ilmi al-ushiil, jilid 2, h. 192-234.
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disebut juga al-giyas® disamping dil4lah al-manzhim (tetapi teori
ketiga ini digunakan untuk mengkaji nash dengan menggunakan
pendekatan kebahasaan dalam Al-Quran dan nampaknya lebih fokus
kepada pengkajian karakteristik internal teks Al-Quran).*” Termasuk
juga ulama Andalusia yang terkenal dengan kitab a/-muwafagat-nya,
yakni al-Syathibi (w.1388 M) yang menawarkan konsep al-istintdj
atau gqiyas Jami (silogisme) yang didasarkan kepada magasid al-
syari’ah, disamping konsepnya yang lain dalam memahami nash
yakni al-istiqgrd al-ma’nawi. Berbagai teori dimaksud telah mena-
warkan dialog antara teks (nash agama) dengan realitas dan fenomena
sosial.

Karena itu nampaknya teori-teori tersebut dapat digunakan
sebagai pelengkap bagi kaidah-kaidah ushill al-figh yang terdapat
dalam struktur TASIF (Tafsir Ayat Sosial Integratif). Bersamaan
dengan masuknya teori-teori ini ke dalam TASIF, ternyata kaidah a*
Dlarirah tubihu al-mahdzurah nampak tidak kuatnya teori ini
melakukan proses dialog antara realitas sosial dengan nash, sehingga
tidak beralasan jika tetap digunakan dalam bahagian sistematika
TASIF. Demikian juga kaidah al-muhafazhah al-sittah dalam kajian
istinbath hukum islam, dapat menjadi bahagian utama dari
penggunaan pendekatan a/-istishldh. Dengan demikian kaidah-kaidah
atau teori ushil al-figh yang menjadi bagian struktur TASIF, adalah:
Pertama. Teori al-istishldh, Kedua: Teori dildlah al-mathim (ter-
masuk di dalamnya Marthiim Mukhalatah); Ketiga: Teori dildlah al-
maqil;, Keempat: Teori Al-Qiyas (analogi); Kelima: Teori al-istiqrd
al-ma’nawi. Plus teori Qawa’id al-tafsir sebagai bahagian dari prinsip
bayani dari prinsip-prinsip tafsir ayat sosial integratif.

Sebagaimana dijelaskan di muka bahwa pembahasan ‘/m
ushill al-figh, dan gawa’id ushiiliyah, dikategorikan ke dalam prinsip-
prinsip tafsir (mabddiu al-tafsir) jelasnya prinsip bayani. Kedua
bidang ilmu atau teori ini memang sejak mula kelahirannya bahkan
hingga sekarang digunakan sebagai perangkat dalam proses me-
mahami ayat-ayat hukum, sehingga kedudukannya sebagai prinsip

8 Lihat: Abu Hamid al-Ghazali; al-mustashfi min ‘ilmi al-ushil, jilid 2,
h.235-278

7 Imam al-Ghazali membahas dildlah al-manzhiim ini kepada empat
bagian, yaitu: Pertama: pembahasan tentang al-Mujmal dan al-Mubayyan, Kedua:
al-Zhahir dan al-Muawwal: Ketiga: al-Amr dan an-Nahyu; Keempat: al-‘Am dan al-
Khaésh. Lihat: Abu Hamid al-Ghazali; al-mustashfa min ‘ilmi al-ushiil, jilid 2, h. 8-
191
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bayédni dalam proses penafsiran suatu tema sosial akan lebih tepat,
karena setiap ketentuan sosial dalam islam, mengharuskan adanya
aspek hukum.

Adapun terkait dengan prinsip bayani, teori Qawa’id al-tafsir
dapat lebih bersifat umum digunakan dalam kategori prinsip
dimaksud, baik ayat terkait sosial maupun ayat yang akidah, ibadah,
atau Kauniyyah. Dengan demikian, ia tetap dapat digunakan sebagai
bahagian dari prinsip dimaksud, dengan terlebih dahulu diperlukan
pemilahan berdasarkan kategorisasi teori dimaksud berdasarkan
penggunaan dalam ayat-ayat Al-Quran. Tentang hal ini, memerlukan
ruangan tersendiri dalam kerangka teori Qawad’id al-tafsir dalam
prinsip baydni pada ayat-ayat sosial.

Penutup

Dengan demikian sisematika tafsir ayat sosial integratif
merupakan sebuah tawaran epistemologi tafsir yang mereko-
mendasikan perlunya integrasi metodologi dalam praktek tafsir Al-
Quran bidang ayat-ayat sosial. Integrasi metodologi ini mencakup
berbagai aspek keilmuan, yakni filsafat ilmu sosial tertentu (sesuai
bidang kajian ayat yang dibahas), i/lm ushil al-figh, dan tentu saja
tetap mempertahankan berbagai bidang kajian yang menjadi core dari
‘ulim al-tafsir masa klasik, sebagaimana diketahui bersama.
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