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ABSTRAK

Judul : Penafsiran Kontekstual dalam Tafsir Ahkam Karya Lilik
Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali: Studi atas
Paradigma Penafsiran

Penulis : Moch Arifin
NIM  :1704028013

Fenomena penafsiran kontekstual yang terbukukan secara khusus
dalam karya Tafsir Ahkam di Indonesia pada faktanya cukup langka.
Kelangkaan ini di samping disebabkan oleh praktik-praktik penafsiran
ayat-ayat ahkam di Indonesia yang cenderung tekstual, substansi materi
yang disajikan dalam penafsirannya juga kerap kali mengulang-ulang
hasil penafsiran mufasir terdahulu yang belum tentu relevan dengan
konteks sekarang, khususnya di Indonesia. Akibatnya stagnasi
penafsiran terjadi dalam karya-karya Tafsir Ahkam di Indonesia.
Kehadiran Tafsir Ahkam karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith
Ghazali yang secara substantif menyuguhkan gagasan-gagasan
kontekstual dalam penafsirannya, menjadi menarik untuk dikaji secara
objektif. Kajian ini dimaksudkan untuk menjawab pertanyaan: (1)
Bagaimana konstruksi penafsiran kontekstual Tafsir Ahkam karya Lilik
Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali? (2) Apa implikasi dari
penafsiran kontekstual Tafsir Ahkam karya Lilik Ummi Kaltsum dan
Abd. Mogsith Ghazali terhadap dinamika penafsiran ayat-ayat ahkam di
Indonesia? Dua pertanyaan ini diungkap dengan menggunakan analisis
taksonomi yang bersifat deskriptif dan teori paradigma Thomas S. Khun.

Kajian ini menunjukkan bahwa: (1) Kontekstualitas penafsiran
dalam Tafsir Ahkam karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith
Ghazali dikonstruk berdasarkan kaidah al- ibrah bi al-magqasid la bi al-
alfaz. (2) Sebagai sebuah karya pembeda dari umumnya Tafsir Ahkam di
Indonesia, Tafsir Ahkam karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith
Ghazali memberikan dampak implikatif yang signifikan bagi
perkembangan penafsiran ayat-ayat ahkam di Indonesia. Dari sisi
metodologi, kaidah al- ibrah bi al-maqasid la bi al-alfaz, yang dijadikan
formula dalam penafsiran kontekstual berpotensi memberikan koridor
pemahaman kepada mufasir bahwa hal yang perlu diperhatikan dalam
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proses penggalian hukum melalui penafsiran ayat-ayat ahkam di dalam
al-Qur’an adalah mengambil sisi magdasid yang terkandung di dalamnya.
Sementara dari sisi sosial, penerapan kaidah al- ‘ibrah bi al-magqasid la
bi al-alfaz dimaksudkan untuk menghadirkan pemahaman-pemahaman
Qur’ani yang lebih humanis dan egaliter.

Kata kunci: Tafsir Ahkam, Penafsiran Kontekstual, Lilik Ummi Kaltsum
dan Abd. Mogsith Ghazali



Abstract

Tittle: Contextual Interpretation of Tafsir Ahkam by Lilik Ummi
Kaltsum and Abd. Mogsith Ghazali: Study as
Interpretation Paradigm

Author: Moch Arifin

NIM: 1704028013

The phenomenon of contextual interpretation that is specifically
recorded in the work of Tafsir Ahkam in Indonesia is in fact quite rare.
In this fact, Ahkam's interpretation in Indonesia is rare. This scarcity is
caused by the practice of interpreting verses in Indonesia which tends to
be textual, the substance of the material presented in the interpretation
also often repeats the results of previous interpretations which are not
necessarily relevant to the current context, especially in Indonesia. As a
result, stagnation in interpretation occurs in the works of Tafsir Ahkam
in Indonesia. The presence of Tafsir Ahkam by Lilik Ummi Kaltsum and
Abd. Mogsith Ghazali, who substantively presents contextual ideas in
his interpretation, becomes interesting to study objectively. This study is
intended to answer the questions : (1) How the construction of the
contextual interpretation of Tafsir Ahkam by Lilik Ummi Kaltsum and
Abd. Mogsith Ghazali? (2) What are the implications of the contextual
interpretation of Tafsir Ahkam by Lilik Ummi Kaltsum and Abd.
Mogsith Ghazali regarding the dynamics of the interpretation of ahkam
verses in Indonesia? These two questions are addressed using descriptive
taxonomic analysis and Thomas S. Khun's theory of paradigm. This
study shows that : (1) The contextuality of interpretation in Tafsir
Ahkam by Lilik Ummi Kaltsum and Abd. Mogsith Ghazali is
constructed based on the rule of al-‘ibrah bi al-magqasid la bi al-alfaz.
(2) As a distinguishing work from the general Tafsir Ahkam in
Indonesia, the Tafsir Ahkam by Lilik Ummi Kaltsum and Abd. Mogsith
Ghazali has had a significant implicative impact on the development of
the interpretation of the ahkam verses in Indonesia. In terms of
methodology, the rule of al-'ibrah bi al-magdasid la bi al-alfaz, which is
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used as a formula in contextual interpretation has the potential to provide
a corridor of understanding to the interpreter that the things that need to
be considered in the process of extracting law through the interpretation
of ahkam verses in the Koran are take the magdsid side contained
therein. Meanwhile, from the social side, the application of the rules of
al-‘ibrah bi al-magqasid la bi al-alfaz is intended to present a more
humanist and egalitarian understanding of the Qur'an.

Key Words: Tafsir Ahkam, Contextual Interpretation, Lilik Ummi
Kaltsum and Abd. Mogsith Ghazali.
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN

Keputusan Bersama Menteri Agama dan Menteri P dan K
Nomor:158/1987 dan Nomor: 0543b/U/1987
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BAB |
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Al-Qur’an meskipun turun sekitar 14 abad silam, dengan konteks
dan setting lokalitas sosial budaya tertentu, tetapi ia mengandung nilai-
nilai universal yang eksistensinya akan selalu relevan bagi setiap ruang
dan waktu. Relevansi universalitas nilai-nilai al-Qur’an ini dapat
terealisasi manakala teks al-Qur’an didialogkan dengan realitas alam,
budaya, dan problem sosial keumatan secara objektif dan kontinu.
Dengan cara seperti ini, teks al-Qur’an yang bersifat terbatas akan
mampu bersinergi dan berkembang secara dinamis seiring dengan
akselerasi perkembangan kondisi sosial-budaya dan peradaban manusia

yang tidak terbatas.

Upaya mendialogkan teks al-Qur’an dengan konteks yang
mengitarinya harus selalu dilakukan seiring dengan perkembangan
zaman. Tujuannya tidak lain dan tidak bukan agar al-Qur’an tidak absen
dari fungsi esensialnya sebagai kitab hidayah bagi umat manusia. Jika
mufasir terdahulu dalam penafsirannya menggunakan paradigma mereka
untuk merespons persoalan kehidupan saat itu, maka mufasir era
sekarang juga harus menggunakan paradigma versi mereka sendiri untuk
menjawab problem-problem kekinian. Sebab, jika mereka masih saja
mengadopsi cara pandang mufasir dahulu yang jelas berbeda dengan
permasalahan dewasa ini, maka hal itu sangatlah tidak relevan, bahkan

menjadi momok kemunduran bagi dinamika penafsiran al-Qur’an. Oleh
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karena itu, dibutuhkan perspektif baru dalam aktivitas penafsiran al-

Qur’an yang sejalan dengan semangat perkembangan zaman.

Upaya tersebut pada dasarnya belum begitu menggeliat di
Indonesia. Produk-produk tafsir karya mufasir Indonesia kebanyakan
masih belum beranjak dari keterkungkungan paradigma dan metodologi
mufasir terdahulu. Burhanuddin mengidentifikasi bahwa setidaknya ada
tiga alasan yang menyebabkan mengapa geliat penafsiran al-Qur’an di
Indonesia tidak berkembang: (1) doktrin taglid masih mendominasi
dunia intelektual umat Islam dengan suatu pandangan bahwa tidak ada
seorang pun yang mampu berijtihad secara proporsional, sehingga
doktrin ini memicu lahirnya keyakinan adanya otoritas pemilik ilmu
yang masih sangat kuat; (2) masih kentalnya keyakinan pengharaman
menerjemahkan al-Qur’an ke selain bahasa Arab; (3) adanya
ketergantungan karya-karya umat Islam Indonesia terhadap sumber-

sumber berbahasa Arab.!

Fenomena tersebut jika ditarik ke ranah penafsiran ayat-ayat
ahkam di Indonesia malah semakin memprihatinkan. Sebab, dalam
sejarahnya, di samping diklaim langka,? karya Tafsir Ahkam?® di

Indonesia juga identik mengulang-ulang pendapat ulama terdahulu,

! Mamat S. Burhanuddin, Hermeneutika al-Qur’an ala Pesantren:
Analisis terhadap Tafsir Marah Labid Karya KH. Nawawi Banten,
(Yogyakarta: Ull Press, 2006), 6-7.

2 Lihat, M. Ishom El-Saha, “Mengatasi Kelangkaan Tafsir Ahkam di
Tengah Komunitas Penggiat Fikih Nusantara”, Sufuf, Vol. 3, No. 2, 2010.

3 “Tafsir Ahkam” yang dimaksudkan dalam penelitian ini adalah karya
tafsir yang secara spesifik hanya memuat penafsiran terhadap ayat-ayat ahkam
di dalam al-Qur’an.



semisal penafsiran al-Maraghi, ‘Alf al-Sayis dan ‘Al al-Sabuni.* Inilah
yang kemudian menjadi kegelisahan Fazlur Rahman terhadap potret
penafsiran al-Qur’an di kalangan umat Islam secara umum, dan
Indonesia secara khusus. Rahman mengatakan bahwa kesulitan terbesar
yang dialami umat Islam bukanlah menyangkut langkah baru dalam
menafsirkan al-Qur’an dengan menggunakan metode yang juga baru,
melainkan dalam mengangkat kaki dari genangan-genangan penafsiran
lama (baca: logosentrisme), yang mungkin tetap memiliki banyak
“mutiara”, meskipun secara holistik lebih banyak menghambat proses

pembaruan pemahaman terhadap al-Qur’an.®

Apa yang menjadi kegelisahan Rahman tersebut terbukti nyata
dalam tradisi penafsiran ayat-ayat ahkam di Indonesia. Di era 1970-an—
awal di mana Tafsir Ahkam mulai dibukukan menjadi sebuah karya
tersendiri—lahir karya Tafsir Ahkam yang ditulis Q. Shaleh, A. A.
Dahlan dan M. D. Dahlan. Karya yang memuat penafsiran hukum-
hukum tentang perintah-perintah dalam al-Qur’an ini sangat kental
dengan merujuk penafsiran lama, meski penulisnya mencantumkan
sumber rujukan penafsirannya.® Di era 1980-an, lahir satu karya Tafsir
Ahkam yang ditulis oleh Nasikun. Karya yang menghimpun penafsiran

tentang tindak pidana ini banyak mengulang-ulang penafsiran terdahulu.

4 Lihat, Azhari Akmal Taringan, “Reorientasi Kajian Tafsir Ahkam di
Indonesia dan Peluang Pengembangannya: Sebuah Survei Singkat”, Jurnal
Syari’ah, Vol. 6, No. 2, 2014, 114.

® Fazlur Rahman, Islam and Modernity: Transformation of Intellectual
Tradition, (USA: Chicago & London University of Chicago Press, 1982), 145.

6 Q. Shaleh, Ayat-ayat Hukum: Tafsir dan Uraian Perintah-perintah
dalam al-Quran, (Bandung: CV. Diponegoro, 1990), cet. II.



Mulai dari hukum gisas hingga tuduhan berbuat zina, hampir tidak

ditemukan ruang ide penafsiran dari penulisnya sendiri.’

Pada era 1990-an, muncul Tafsir Ahkam yang ditulis oleh ulama
pesantren, KH. Ahmad Nasrullah bin Abdurrahim Hasbullah. Karya
yang diberi judul al-Tibyan Tafsir Ayat al-Ahkam min al-Qur'an ini
bahkan ditemukan penafsiran mandiri dari kiai Nasrullah, sebab karya
ini tidak lain adalah ikhtisar dari Tafsir Ayat al-Ahkam karya ‘Alf al-

8 Di era ini juga lahir karya Tafsir Ahkam dari kalangan

Sabuni.
akademisi, Muhammad Amin Suma. Tafsir yang ditulis untuk diktat
mata kuliah Tafsir Ahkam ini juga banyak digenangi oleh logosentrisme,
sehingga karya ini terkesan tidak memberikan pemahaman baru terhadap

domain penafsiran ayat-ayat ankam di Indonesia.’

Pada abad ke-21, Tafsir Ahkam marak bermunculan di Indonesia.
Realitas ini sekaligus meruntuhkan tesis el-Saha yang mengklaim bahwa
secara kuantitas Indonesia mengalami kelangkaan produktivitas Tafsir
Ahkam. Namun terlepas dari itu, secara kualitas, Tafsir Ahkam pada abad
ini memang belum menunjukkan progres pembaruan pemahaman yang
signifikan terhadap kearifan lokal, sebab dari aspek metodologi ataupun
substansi paradigmatik yang dibangun masih belum beranjak dari

asupan penafsiran mufasir terdahulu. Di antara contohnya adalah Tafsir

" Lihat, Nasikun, Tafsir Ayat Ahkam: Tentang Beberapa Perbuatan
Pidana dalam Hukum Islam, (Yogyakarta: CV. Bina Usaha, 1984).

8 Lihat, Muhammad Asif dan Mochammad Arifin, “Tafsir Ayat Ahkam
dari Pesantren: Telaah Awal atas Tafsir Ayat al-Ahkam min al-Qur an Karya
Abil Fadhal as-Senory”, Suhuf, Vol. 10, No. 2, Desember 2017, 332.

® Lihat, Muhammad Amin Suma, Tafsir Ahkam 1, (Jakarta: Logos,
1997).



Ayat-ayat Ahkam karya Syibli Syarjaya. Syarjaya dalam kebanyakan
penafsirannya masih cenderung mengulang pendapat ulama-ulama
terdahulu, khususnya mengenai hukum poligami. la mengatakan bahwa
secara statistik perempuan lebih banyak jumlahnya ketimbang laki-laki,
sehingga akan mengakibatkan perempuan mengalami kesulitan dalam
mencari nafkah, terutama dalam memenuhi kebutuhan biologisnya. Oleh
karena itu, laki-laki boleh berpoligami sebagai alternatif untuk
mencegah perempuan dari lembah perzinaan atau kenistaan.™ Ini sangat
kentara bahwa penulis tafsir ini memposisikan perempuan sebagai agen
subordinat atas laki-laki. Di tempat yang sama, Sarjaya juga mencoba
membuka ruang dialog yang cukup memadai tentang poligami, padahal
baik yang pro maupun kontra, wacana poligami sudah dikaji sedemikian

adanya.

Selain beberapa sampel data-data Tafsir Ahkam di atas, masih
banyak ditemukan karya Tafsir Ahkam Indonesia yang memiliki
kecenderungan karakteristik yang sama. Di antaranya adalah Ayat-Ayat
Tematik Hukum Islam karya Mardani, Tafsir Ayat Ahkam karya Kadar
M. Yusuf, dan Tafsir Ayat-Ayat Hukum karya Lutfie Abdullah Ismail.
Namun, di luar itu semua, penulis menemukan paradigma lain dari
Tafsir Ahkam karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali.
Keduanya menyuguhkan cara pandang penafsiran ayat-ayat ahkam yang
berbeda dengan umumnya penafsiran ayat-ayat ahkam di Indonesia. Dua
dosen UIN Syarif Hidayatullah Jakarta ini berupaya keluar dari

mainstream penafsiran lama dengan menghadirkan proyeksi penafsiran

10 Syibli Syarjaya, Tafsir Ayat-ayat Ahkam, (Yogyakarta: Pustaka
Pelajar, 2008), 177.
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yang mandiri. Dalam masalah infak misalnya, mereka berupaya
menarik-narik ke ranah penafsiran kontekstual. QS. al-Bagarah/2: 215
yang menjelaskan bahwa infak yang terbaik itu diberikan kepada orang
tua, kerabat, anak-anak yatim, orang-orang miskin, dan ibnu sabil, tidak
dipahami sedemikian rupa, melainkan non muslim juga boleh diberi
infak, sebab dalam ayat itu tidak ada indikasi infak harus diberikan

kepada orang muslim.**

Selanjutnya dapat disimpulkan bahwa gagasan yang disampaikan
Kaltsum dan Ghazali menjadi menarik untuk dipertimbangkan dalam
dinamika penafsiran ayat-ayat ahkam di Indonesia. Oleh karena itu,
untuk mendapatkan wawasan yang cukup memadai, penulis akan
mengelaborasi  secara kritis bagaimana sebenarnya  konstruksi
pemahaman kontesktual Kaltsum dan Ghazali terhadap ayat-ayat ahkam

serta implikasinya terhadap penafsiran ayat-ayat ahkam di Indonesia.
B. Rumusan Masalah

Berdasarkan deskripsi latar belakang di atas, kajian ini hendak

memfokuskan pada dua persoalan pokok sebagai berikut:

1. Bagaimana konstruksi penafsiran kontekstual Tafsir Ahkam karya
Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali?

2. Apa implikasi dari penafsiran kontekstual Tafsir Ahkam karya Lilik
Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali terhadap dinamika

penafsiran ayat-ayat ahkam di Indonesia?

1 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam,
(Ciputat: UIN Press, 2015), 49-53.
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C. Tujuan Penelitian

Pada dasarnya tujuan yang hendak dicapai dari kajian ini adalah
sebagai berikut:

1. Menungkap konstruksi penafsiran kontekstual Tafsir Ahkam karya
Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali.

2. Mengetahui implikasi dari penafsiran kontekstual kedua tokoh
tersebut terhadap dinamika penafsiran ayat-ayat ahkam  di

Indonesia.

D. Manfaat Penelitian

Mengacu pada perumusaan masalah di atas, maka manfaat dari

kajian ini adalah:

1. Memberikan wawasan tentang kontekstualitas Tafsir Ahkam
Indonesia di abad ke-21;

2. Memberi rangsangan kepada segenap intelektual Indonesia agar
selalu aktif dan produktif dalam mendialogkan al-Qur’an dengan
berbagai dimensi konteks yang mengitarinya. Sebab, dengan cara
seperti ini al-Qur’an akan selalu relevan dalam merespons berbagai

persoalan kehidupan di setiap zaman dan tempat;

3. Memberikan kontribusi terhadap kajian keislaman (islamic studies)

di Indonesia, khususnya pada domain penelitian Tafsir Ahkam.



E. Kajian Pustaka

Kajian pustaka dinilai sebagai aspek terpenting dalam pola
kinerja penelitian ilmiah. Ini tidak lain karena fungsinya sebagai
barometer untuk menakar autentisitas dan sisi kebaruan objek yang
hendak dikaji. Kefokusan kajian ini mengarah pada domain penafsiran
kontekstual Tafsir Ahkam karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith
Ghazali. Untuk membuktikan aspek autentisitas serta kebaruan kajian
ini, penulis melakukan pelacakan secara intensif dari berbagai sumber
data yang relevan dengan objek kajian terkait. Sejauh pencarian yang
dilakukan, ditemukan sekurang-kurangnya tiga penelitian—baik dalam
bentuk tesis maupun artikel ilmiah yang dimuat dalam jurnal
akademik—yang obyek studinya hampir senada dengan kajian ini. Dari
empat penelitan itu, dua di antaranya membincang tentang paradigma
berpikir Abd. Mogsith Ghazali pada sektor penafsiran al-Qur’an.
Sementara dua yang lain adalah penelitian yang menyoal tentang relasi
antara ayat-ayat ahkam dengan pendekatan kontekstual. Empat

penelitian yang dimaksud adalah sebagai berikut:

1. Tesis karya Faidah Umami berjudul “Pluralisme Agama dalam
al-Qur’an: Komparasi Pemikiran Abdul Mugsith Ghazali dengan
Ali Mustafa Ya’qub terhadap Ayat-ayat Pluralistik)”, yang
dirampungkan pada tahun 2013. Mahasiswi Pascasarjana IAIN
Sunan Ampel (sekarang UIN Sunan Ampel) ini secara spesifik
membabar tentang ayat-ayat al-Qur’an bertemakan toleransi
antar umat beragama dalam perspektif kedua pemikir tersebut.

Terlebih tentang pemikiran mereka yang terbukukan dalam



Argumen Pluralisme Agama: Membangun Toleransi Berbasis
al-Qur’an karya Abd. Mogsith Ghazali; dan Toleransi Antar
Umat Beragama karya Ali Mustafa Ya’qub. Melalui kajian
komparatif yang mendalam ini, Faidah Umami mengungkapkan
bahwa kedua pemikir tersebut mempunyai prinsip yang berbeda
dalam memahami wacana pluralisme beragama. Mogsith
bersikeras memahami bahwa asas dari pluralisme agama adalah
menjadikan semua agama pada hakikatnya adalah sama, meski
ia juga membatasi bahwa segala macam bentuk kemusyrikan
akan mendapat balasan yang setimpal kelak di akhirat. Frame
yang membentuk pemikiran Mogsith itu berangkat dari
keterbukaannya dalam menafsirkan ayat-ayat pluralistik dengan
menggunakan pendekatan kontekstual-liberal. Sedangkan Ali
Mustafa Ya’qub menggunakan perspektif tekstual dalam
menafsirkan ayat-ayat pluralistik, sehingga menurutnya,
toleransi beragama hanya terbatas pada aspek sosial-

kemasyarakatan, bukan pada ranah akidah dan ibadah maAdah.*?

2. Artikel ilmiah bertajuk “Studi Tafsir Nusantara: Analisis Metode
Tafsir Alternatif Mogsith Ghazali” karya Muhammad Akrom
Adabi, yang dipublikasikan oleh jurnal Nun, edisi Vol. 6, No. 1,
2020. Fokus penelitian ini mengarah pada pemikiran Mogsith
mengenai metode tafsir alternatif yang terdokumentasi dalam

karyanya, Metodologi Studi Al-Qur’an, yang ditulis bersama dua

12 Faidah Umami, “Pluralisme Agama dalam al-Qur’an: Komparasi
Pemikiran Abdul Mugsith Ghazali dengan Ali Mustafa Ya’qub terhadap Ayat-
ayat Pluralistik), (Tesis, IAIN Sunan Ampel Surabaya, 2013).



rekannya, Luthfi Assyaukanie dan Ulil Abshar-Abdalla. Melalui
riset kepustakaannya itu, Akrom menyimpulkan bahwa
metodologi tafsir yang diusung Mogsith bertujuan untuk
membebaskan ahli hukum dari ketergantungan terhadap teks dan
merubah tradisi penafsiran lama dari literal ke substansial.
Semua tujuan itu difasilitasi dengan tiga kaidah alternatif yang
bermuara pada magasid al-syari’ah, yakni al-‘ibrah bi al-
maslahah la bi al-alfdz, jawaz naskh al-nusis (al-juz iyyah) bi
al-maslafah, dan tangih al-nusis bi al-‘agl al-mujtama’

yajﬁzu.13

3. Artikel ilmiah berjudul “Tafsir Ahkam dan Kontekstualisai
Hukum Islam” karya M. Syakur Chudlori dipublikasikan di
jurnal Al-Maslahah. Chudlori dalam telaahnya ini mengurai
tentang sekelumit pemaknaan Tafsir Ahkam dan identitas yang
wajib disandang bagi seorang mufasir. Lebih lanjut, dosen UIN
Sunan Gunung Djati ini juga menyoroti pada tinjauan dasar
mengenai kontekstualisasi hukum Islam dalam bingkai fikih
sentris yang sama sekali belum masuk pada tataran tafsir

praktis.'*

4. Artikel ilmiah berjudul “Potret Ideologi Pemikiran M Said
Ashmawi tentang Ayat Ahkam dengan Metode Kontekstual”
karya Bustami Saladin, yang dipublikasikan oleh Sophist: Jurnal

13 Muhammad Akrom Adabi, “Studi Tafsir Nusantara: Analisis Metode
Tafsir Alternatif Mogsith Ghazali”, Nun, Vol. 6, No. 1, 2020.

14 M. Syakur Chudlori, “Tafsir Ahkam dan Kontekstualisai Hukum
Islam”, Al-Mashlahah; Jurnal Hukum dan Pranata Sosial Islam, 117-123.
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Sosial, Politik, Kajian Islam dan Tafsir, edisi Vol. 1, No. 2,
Desember 2018. Fokus artikel ini menyoroti kerangka berpikir
M Said Ashmawi terkait ayat ahkam yang ditilik dengan
menggunakan pendekatan kontekstual. Melalui kajiannya ini,
Saladin menangkap bahwa Ashmawi memandang syariat—yang
terbungkus dalam ayat ahkam—bukanlah semata-mata
merupakan aturan-aturan atau ketentuan-ketentuan yang bersifat
kaku dan final, melainkan pada hakikatnya syariat itu memiliki
spirit yang menembus inti segala lini. Spirit yang bersifat
berkelanjutan dalam mewujudkan hukum-hukum terkini,
melakukan pembaruan-pembaruan dan interpretasi yang sejalan
dengan perkembangan zaman. Inti dari kajian ini meneguhkan
bahwa pendekatan kontekstual mampu mengawal eksistensi
syariat sebagai sebuah gerak langkah dinamis, yang selalu
membawa manusia pada tujuan-tujuan yang benar, dan
orientasi-orientasi mulia, yang tidak terjebak ke dalam fanatisme

teks.®®

Empat data kepustakaan di atas adalah hasil maksimal dari
upaya pelacakan yang telah penulis lakukan. Berdasarkan empat
penelitian di atas, tampaknya kajian yang mebedah pemikiran tafsir
kontekstual Abd. Mogsith Ghazali dan Lilik Ummi Kaltsum yang
terbukukan dalam karya kolektif, Tafsir Ahkam, belum pernah muncul

ke permukaan. Berdasar empat data kepustakaan di atas, penelitian

15 Bustami Saladin, “Potret Ideologi Pemikiran M Said Ashmawi tentang
Ayat Ahkam dengan Metode Kontekstual”, Sophist: Jurnal Sosial, Politik,
Kajian Islam dan Tafsir, Vol. 1, No. 2, Desember 2018.
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nomor 1 yang ditulis Faidah Umami misalnya, fokus analisisnya tertuju
pada pemikiran pluralis Abd. Mogsith Ghazali dalam karya disertasinya
yang terbukukan berjudul Argumen Pluralisme Agama: Membangun
Toleransi Berbasis al-Qur’an. Meski ada sisi kesamaan dari sisi tokoh
yang dikaji, tapi berbeda dari sisi porsi pemikiran yang dianalisis, sebab
tesis ini menyoroti konstruksi pemikiran tafsir kontekstual Abd. Mogsith
Ghazali dalam karyanya, Tafsir Ahkam. Penelitian nomor 2 yang ditulis
Muhammad Akrom Adabi, juga berbeda dengan tesis ini. Akrom
berupaya menyelisik tafsir alternatif Abd. Mogsith Ghazali yang
terdokumentasi dalam karya kolektifnya bersama Luthfi Assyaukanie
dan Ulil Abshar-Abdalla, yang berjudul Metodologi Studi Al-Qur’an.
Sementara tesis ini mengarah pada pemikiran kontekstual Mogsith yang
tercatat dalam Tafsir Ahkam. Meski ada sisi kesamaannya, yakni terletak
pada tokoh yang dikaji, Abd. Mogsith Ghazali.

Data kepustakaan nomor 3 yang ditulis oleh M. Syakur Chudlori
terdapat sebagian persamaan dengan penelitian tesis ini, yakni terletak
pada domain topik yang membincang tentang Tafsir Ahkam serta upaya
mengkontekstualisasikan hukum Islam di masa sekarang. Begitu pula
data kepustakaan nomor 4 yang ditulis oleh Bustami Saladin yang
menyoal tentang gagasan kontekstual M Said Ashmawi terkait Ayat
Ahkam yang menjadi pijakan dasar syariat Islam, juga hampir memiliki
kemiripan dengan kajian tesis ini. Tetapi, baik data kepustakaan nomor 3
maupun nomor 4, berbeda dengan bagian spesifik yang dikaji dalam

tesis ini. Tersebab, obyek studi tesis ini menyasar pada domain
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pemikiran tafsir kontekstual Abd. Mogsith Ghazali dan Lilik Ummi
Kaltsum yang terdokumentasi dalam karya Tafsir Ahkam mereka.

Berdasarkan tinjauan kepustakaan di atas menunjukkan bahwa
sampai saat ini belum ditemukan karya ilmiah, baik berupa skripsi, tesis,
ataupun disertasi, yang mengkaji secara komprehensif tentang
paradigma kontekstual Tafsir Ahkam Indonesia abad ke-21, khususnya
pada domain Tafsir Ahkam karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd.
Mogsith Ghazali. Oleh karena itu, kajian yang penulis angkat dalam
tesis ini merupakan riset perdana yang hendak membongkar konstruksi
penafsiran kontekstual Tafsir Ahkam karya Lilik Ummi Kaltsum dan
Abd. Mogsith Ghazali serta implikasinya terhadap dinamika penafsiran

ayat-ayat ahkam di Indonesia abad ke-21.

F. Metode Penelitian
1. Jenis Penelitian

Jenis penelitian tesis ini adalah penelitian kualitatif'®. Dari sisi
sumber datanya, kajian tesis ini masuk dalam kategori penelitian

kepustakaan (library research)’. Kajian ini juga tidak menutup

16 penelitian kualitatif adalah sebuah penelitian yang menghasilkan data
deskriptif berupa kata-kata tertulis atau lisan dari orang-orang dan perilaku yang
diamati. Lihat, Lexy J Moleong, Metode Penelitian Kualitatif, (Bandung: PT.
Remaja Rosdakarya, 2014), 6.

17 Yaitu sebuah penelitian yang menekankan pada pelacakan dan
penelaahan terhadap literatur yang terkait dengan pokok pembahasan dalam
sebuah penelitian, baik melalui sumber primer maupun sekunder. Lihat,
Dudung Abdurrahman, Pengantar Metodologi Penelitian dan Penulisan Karya
IImiah, (Yogyakarta: IKFA, 1998), 26.
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kemungkinan jika nantinya memasukkan data lapangan. Ini menjadi
salah satu dasar konsekuensi logis dari penerapan fitur keterbukaan, di
mana seorang mufasir terkadang didesak untuk berargumentasi

berdasarkan data-data empirik.

2. Sumber Data

Penelitian ini mengacu pada dua sumber data, yaitu data primer

dan data sekunder. Adapun secara detailnya adalah sebagai berikut:

a. Data Primer

Data primer adalah data yang dijadikan acuan inti dalam
penelitian ini. Dalam hal ini adalah Tafsir Ahkam karya Lilik Ummi
Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali yang diterbitkan oleh lembaga
penerbitan UIN Syarif Hidayatullah Jakarta pada tahun 2015.

b. Data Sekunder

Data sekunder yang dipakai dalam kajian ini adalah tulisan-
tulisan, baik berupa buku atau kitab, laporan penelitian, maupun artikel
yang dimuat di berbagai jurnal. Tulisan-tulisan tersebut tentunya
mempunyai relevansi yang cukup memadai dengan kajian ini, baik yang
terkait dengan studi tentang Tafsir Ahkam khususnya dan tafsir al-
Qur’an pada umumnya, atau pun informasi yang ada kaitannya dengan
kajian ini.

3. Teknik Pengumpulan Data

Terkait teknik pengumpulan data, penulis berangkat dengan

melakukan penelusuran terhadap ayat-ayat ahkam dalam Tafsir Ahkam
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karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali yang berpotensi
ditafsiri berkembang sesuai dengan berbagai persoalan sosial, budaya,
dan politik yang terjadi di masa kedua mufasir tersebut. Kemudian
setelah itu dipetakan dan diidentifikasi tema kontekstual apa saja yang
dimunculkan dari penafsirannya. Cara semacam ini dimaksudkan untuk

mempermudah penulis saat melakukan proses analisis data.

4. Teknik Analisis Data

Setelah data-data terkumpul dengan baik dan telah dipetakan
secara sistematis, kemudian data dianalisa secara komprehensif
berdasarkan topik-topik pembahasan yang hendak dideskripsikan dalam
bentuk teks penelitian. Adapun analisis yang digunakan dalam penelitian
ini adalah analisis taksonomi dan komprehensif. Analisis taksonomi ini
digunakan hanya untuk memusatkan kajian pada domain tertentu dari
penafsiran kontekstual Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali
dalam karya tafsirnya, Tafsir Ahkam, bukan pada domain yang lain.*®
spesifikasi domain penafsiran kontekstual tersebut kemudian dianalisis
secara mendalam untuk mendapatkan hasil kesimpulan yang akurat dan
terpercaya. Dengan demikian, melalui analisis ini, hanya penafsiran
kontekstual Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali dalam

karya Tafsir Ahkamnya yang menjadi inti fokus dalam penelitian ini.

Di samping itu, untuk mengungkap implikasi serta
bangunan paradigmatik penafsiran kontekstual dalam Tafsir
Ahkam karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, di

18 Arief Furhan dan Agus Maimun, Studi Tokoh: Metode Penelitian
Mengenai Tokoh, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2005), 65-67.
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sini penulis menggunakan teori paradigma sebagaimana yang
ditawarkan oleh Thomas S. Khun. Teori ini dibangun di atas
postulat bahwa kebenaran sains akan dapat ditemukan berkali-kali
atau berganti-ganti bentuk ekspresi keilmiahannya meski dari satu
objek yang sama. Teori ini juga mampu mendesain world view
(pandangan dunia) atau cara pandang menjadi lebih important,
legitimate, reasonable.’® Dalam hal ini teori paradigma akan
menyoroti mengenai kebenaran sains yang dibangun oleh Lilik
Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali melalui basis-basis
pemahaman kontekstualnya terhadap penafsiran ayat-ayat ahkam
di dalam al-Qur’an. Setelah kebenaran sains itu terungkap, maka
implikasi penafsiran yang ditimbulkan akan dapat terbaca arah

tujuannya.

G. Sistematika Pembahasan

Untuk memperoleh gambaran secara memadai, kajian ini

diklasifikasikan menjadi lima bab sebagai berikut:

Bab pertama adalah pendahuluan meliputi latar belakang
masalah sebagai ejawantah dari problem akademik mengenai pentingnya
melakukan kajian ini. Bab ini juga memuat rumusan masalah untuk
mempertegas problem akademik yang hendak dikaji secara lebih fokus
dan terarah. Kemudian tujuan penelitian ditampilkan untuk menentukan

langkah apa yang seharusnya dilakukan terkait rumusan masalah yang

19 Nurkhalis, “Konstruksi Teori Paradigma Thomas S. Khun”, Jurnal
IImiah Islam Futura, Vol. XI, No. 2, Februari 2012, 79.
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dibuat. Begitu pula manfaat penelitian, yaitu untuk meneropong sisi
positif pasca kajian ini dilakukan. Telaah pustaka berfungsi untuk
membandingkan serta menampakkan aspek kebaruan kajian ini
ketimbang kajian-kajian yang sudah ada. Kerangka teori dihadirkan
untuk mempermudah mengidentifikasi sekaligus memecahkan problem
yang hendak dikaji. Lalu metode penelitian untuk menjelaskan tata cara
akademik yang dijadikan landasan dalam kajian ini. Terakhir adalah
sistematika pembahasan memuat rancangan sistematis pembahasan

dalam kajian ini dengan disertai rasionalisasinya.

Bab kedua, membahas tentang kontekstual sebagai cara pandang
dalama menafsirkan al-Qur’an. Pada bagian akan diulas bagaimana
sebenarnya mekanisme paradigma, prinsip dan metode kontekstual
digunakan dalam proses memahami ayat-ayat ahkam di dalam al-
Qur’an. Ulasan ini dimaksudkan sebagai dasar pijakan untuk memotret
konstruksi penafsiran kontekstual Lilik Ummi Kaltsum dan Abd.

Mogsith Ghazali dalam karya tafsirnya, Tafsir Ahkam.

Bab ketiga, mengulas mengenai sejarah kehidupan dan
genealogi pemikiran Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali;
juga sekaligus pengenalan terhadap karyanya, Tafsir Ahkam. Ulasan ini
dimaksudkan sebagai pengetahuan dasar dari objek yang dikaji sebelum

masuk ke tahap analisa yang mendalam.

Bab keempat, berisi analisa inti tentang konstruksi penafsiran
kontekstual Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali dalam

karya tafsirnya, Tafsir Ahkam. Dari analisa ini juga akan dimunculkan
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aspek-aspek kebaruan penafsiran sekaligus implikasinya bagi dinamika
penafsiran ayat-ayat ahkam di Indonesia.

Bab kelima adalah penutup yang memuat uraian kesimpulan
sebagai jawaban dari pertanyaan-pertanyaan yang tersusun dalam
rumusan masalah di atas. Kemudian diakhiri dengan saran-saran terkait
aspek yang belum tersentuh dalam kajian ini dan perlu ditindaklanjuti

oleh penelitian.
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BAB Il

KONTEKSTUALISASI AYAT-AYAT AHKAM DALAM
PENAFSIRAN AL-QUR’AN

A. Term Kontekstual dalam Diskursus Tafsir al-Qur’an

Disebutkan dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia bahwa kata
“kontekstual” berasal dari kata “konteks”, yang berarti sesuatu yang
berhubungan dengan konteks. Sementara kata “konteks” sendiri
dimaknai dengan situasi yang ada kaitannya dengan kejadian.' Dalam
kamus al-Maurid (Inggris-Arab) juga disebutkan bahwa kata context
mempunyai makna: 1) al-garinah (indikasi) atau siyag al-kalam
(menyesuaikan latar suatu perbincangan atau pernyataan yang sejalan
dengan keadaan); 2) bi’ah (suasana), muhit (sesuatu yang meliputi).
Sementara kontekstual diejawantahkan dengan makna garini atau

mutawaqqif ‘ald al-qarinah (mempertimbangkan indikasi).?

Beberapa cendekiawan Muslim mencoba memberikan definisi
terhadap term kontekstual dengan nuansa pemaknaan yang saling
melengkapi. Noeng Muhadjir misalnya, mendefinisikan term kontekstual
dengan tiga pengertian: 1) sebuah upaya memahami makna dari suatu
peristiwa yang tersembunyi di balik teks dalam rangka mengantisipasi

problematika yang muncul di masa sekarang yang memerlukan solusi

! Tim Penyusun Kamus Pusat Bahasa, Kamus Besar Bahasa Indonesia,
(Jakarta: Pusat Bahasa, 2008), 751.

2 Munir Ba’albaki, al-Maurid, (Kairo: Dar al-‘Ilm al-Malayin, 1973),
212.
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jawaban secara mendesak; 2) makna yang dihasilkan diadaptasi melalui
proses relevansi dari masa lalu, sekarang, dan yang akan datang; dalam
artian di mana sesuatu akan dapat dilihat melalui titik sejarah di masa
lampau, makna fungsional sekarang, dan makna yang relevan di masa
mendatang; 3) memperlihatkan keterkaitan antara pusat (central) dan
pinggiran (periphery), yaitu sentral adalah teks al-Qur’an, sementara
periferi adalah pengaplikasiannya. Orientasi dari periferi inilah yang
kemudian dimaksudkan untuk memposisikan al-Qur’an sebagai sentral

moralitas kehidupan.®

Selain Noeng Muhadjir, Ahmad Syukri Saleh juga memberikan
pandangannya bahwa term kontekstual dalam ranah penafsiran al-Qur’an
adalah menafsirkan al-Qur’an melalui analisis lingusitik, latar belakang
historis, sosiologi, dan antropologi yang berlaku dan berkembang dalam
kehidupan masyarakat Arab pra-Islam dan selama proses
berlangsungnya turunnya wahyu al-Qur’an; serta dilakukan pula
penggalian prinsip-prinsip moral yang terkandung dari setiap pendekatan
tersebut. Lebih lanjut, Saleh mengatakan bahwa jika term kontekstual
menjadi bagian dari pendekatan dalam proses penafsiran al-Qur’an,
maka tentunya sama seperti halnya hermeneutika, yang juga merupakan
salah satu pendekatan dalam penafsiran teks yang mengkaji aspek
bahasa, historis, sosiologis, dan filosofis.* Kedua pendekatan ini, baik

kontekstual maupun hermeneutika, jika dipertemukan dengan teks al-

% Noeng Muhadjir, Metodologi Penelitan Kualitatif, (Yogyakarta: Rake
Sarasin, 2000), 263-264.

4 Ahmad Syukri Saleh, Metodologi Tafsir Kontemporer dalam
Pandangan Fazlur Rahman, (Jakarta: Gaung Persada Press, 2007), 58.
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Qur’an, maka sasaran utama yang dihadapi adalah bagaimana teks al-
Qur’an itu dapat membumi di tengah-tengah masyarakat, dengan cara
dipahami dan didialogkan dalam rangka merespons realitas sosial pada
masa teks itu ditafsirkan.

Menurut Syafrudin, term kontekstual sebagai sebuah pendekatan
secara sistematis dalam penafsiran al-Qur’an dapat dikategorikan
sebagai istilah baru. Kebaruan ini pada dasarnya lahir dari rasa
keprihatinan Fazlur Rahman—perumus tafsir kontekstual—tentang
perwajahan tafsir al-Qur’an yang kebanyakan hasil pemahamannya
parsial, kaku, dan tidak dinamis. Di samping itu, produk penafsiran yang
dihasilkan juga tidak berorientasi pada kemaslahatan umat, padahal teks-
teks al-Qur’an yang bertemakan sosial kemasyarakatan selalu lunak
untuk ditafsirkan dengan semangat perkembangan zaman. Hal inilah
yang kemudian menjadi sebab adanya kencenderungan cara memahami
al-Qur’an yang terfokus pada dimensi teksnya saja, sehingga sulit untuk
menciptakan weltanchauung yang kohesif serta progres yang bermanfaat

bagi kehidupan umat manusia pada setiap masanya.®

Kontekstual sebagai sebuah terobosan baru dalam ranah studi al-
Qur’an didefinisikan sebagai suatu paradigma berpikir baik cara, metode
ataupun pendekatannya sepenuhnya mengedepankan pada aspek
konteks. Dengan kata lain, term kontekstual secara umum berarti
kecenderungan suatu pemikiran atau pandangan yang lebih dominan

menyoroti aspek-aspek yang dimunculkan dari konteks ketimbang teks.

5 Syafrudin, Paradigma Tafsir Tekstual dan Kontekstual: Usaha
Memaknai Kembali Pesan al-Qur an, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2017), 43.
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Dalam diskursus tafsir al-Qur’an, yang dimaksud dengan tafsir
kontekstual adalah suatu pemahaman Qur anic yang tidak serta-merta
berdasar pada makna teks secara literal, tetapi juga melibatkan dimensi
sosio-historis teks serta keterlibatan subjektivitas mufasir dalam proses
penafsirannya terhadap teks-teks al-Qur’an.®

Sebuah penafsiran dikatakan kontekstual pada dasarnya bukanlah
jenis produk tafsir yang lahir di masa sekarang, tetapi cakupan
spektrumnya cukup luas dan tidak dibatasi olen masa. Apapun produk
penafsiran—Dbaik itu yang lahir di zaman sejak pertama kali al-Qur’an
diturunkan ataupun sekarang ini—yang menitikberatkan pada konteks
yang meliputinya serta orientasi kultural makna teks ditarik ke ranah
problem kekinian, maka itulah yang disebut dengan tafsir kontekstual.
Dengan demikian, meski tafsir itu lahir di zaman klasik, tetapi yang
diangkat dalam penafsirannya adalah mempertimbangkan teks yang
dikaitkan dengan konteks yang berkembang pada masanya, maka tafsir
itu dikategorikan sebagai tafsir kontekstual. Sebaliknya, meski sebuah
produk tafsir lahir di era sekarang, tetapi penafsiran yang dikemukakan
tidak menyoroti pada problem kekinian, maka tafsir itu tidak dapat

dipandang sebagai tafsir kontekstual.

Asumsi yang dibangun dari tafsir kontekstual terdapat sisi
kesamaan dengan tafsir tekstual, yaitu terletak pada aspek memposisikan
al-Qur’an sebagai Kitab suci yang bersifat salif1 Ii kulli zaman wa makan.

Tetapi juga terdapat sisi ketidak-samaannya, yakni terletak pada cara

& Syafrudin, Paradigma Tafsir Tekstual dan Kontekstual, 48.
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memahami substansi makna dan penggaliannya. Tafsir kontekstual
mensifati al-Qur’an sebagai petunjuk (hudan) yang harus dipahami
dengan semangat substantif, progresif, dan kontekstual. Dalam artian,
ayat-ayat al-Qur’an harus didialogkan dengan realitas kekinian, sehingga
diharapkan mampu memberikan solusi atau jawaban religius terhadap
pelbagai problem keumatan yang selalu muncul di setiap masa. Untuk
menjadikan al-Qur’an sebagai sumber solusi dalam kehidupan, maka
langkah yang harus ditentukan adalah menemukan nilai-nilai universal-
substantif yang terdapat dalam ayat-ayat al-Qur’an. Nilai-nilai universal-
substantif’ ini biasanya tidak selalu tampak pada pernyataan ayat al-
Qur’an secara eksplisit, melainkan dalam bentuk yang implisit. Oleh
karena itu, dengan memahami ayat-ayat al-Qur’an secara kontekstual,
maka solusi-solusi Quranic itu akan selalu dapat dicairkan dengan

penuh kemaslahatan.

Sampai di sini setidaknya dapat dipahami bahwa yang dimaksud
tafsir kontekstual adalah tafsir yang secara paradigmatik tidak
memprioritaskan makna lahiriah teks, tetapi lebih menekankan pada
makna yang lahir dari dimensi konteks yang menyertai teks al-Qur’an.
Konteks yang ditafsirkan adalah konteks yang dikaitkan dengan teks al-
Qur’an dengan mempertimbangkan nilai-nilai substantif teks yang

berpangkal pada kemaslahatan umat manusia dalam situasi dan kondisi

7 Al-Syatibi dalam al-Muwafaqgat berkomentar bahwa beberapa mufasir
kontemporer mencoba memberikan keterangan terkait cakupan nilai-nilai
universal-substansif dalam al-Qur"an, yaitu nilai-nilai hak asasi manusia (hugiiq
al-insan), nilai-nilai keadilan (al- ‘adalah), nilai-nilai kebebasan (al-hurriyyah),
nilai-nilai kesetaraan (al-musawah), dan yang setema. Ibrahim bin Musa al-
Syatibi, al-Muwdafaqat fi Usil al-Syart ah, (t.t.: t.p., 1975), 167-169.
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yang dinamis. Dengan pemaknaan seperti ini, tafsir kontekstual
bukanlah merupakan produk tafsir yang “memperkosa” makna literal
teks al-Qur’an ke dalam berbagai konteks situasi dan kondisi di mana
seorang mufasir menafsirkan al-Qur’an, tetapi lebih mengarah pada
upaya “menyesuaikan” atau mencari relasi antara teks dan konteks
dalam rangka menemukan makna baru yang sejalan dengan

perkembangan zaman.

Sebuah produk tafsir dikatakan kontekstual, manakala secara
paradigmatik tidak hanya berpedoman pada makna luar teks saja,
melainkan juga menekankan dimensi konteks yang menyertainya,
terlebih kaitannya dengan nilai-nilai substantif teks yang berorientasi
pada kepentingan maslahat bagi manusia. Begitu juga, seorang mufasir
dikatakan kontekstualis manakala ia mampu menempatkan teks al-
Qur’an pada konteks historisnya sekaligus menjadikannya ‘berguna’

bagi kehidupan kontemporer, saat ia akan diterapkan.
B. Urgensi Pendekatan Kontekstual dalam Penafsiran Ayat Ahkam

Keberadaan pendekatan kontekstual dalam ranah penafsiran al-
Qur’an, khususnya penafsiran ayat-ayat ahkam, dipandang cukup
memberikan dampak yang signifikan dalam merespons pelbagai
persoalan yang muncul dan berkembang di tengah-tengah kehidupan
bermasyarakat. Signifikansi pendekatan ini tidak saja terletak pada
sumbangsihnya dalam menjawab persoalan keumatan yang berorientasi
pada nilai-nilai humanis, tetapi juga terletak pada pengabdiannya yang
cukup urgen dalam meng-update visi dan misi al-Qur’an sebagali

petunjuk yang berlaku di sepanjang masa. Keberlakuan al-Qur’an yang
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selalu relevan di sepanjang masa ini, ditambah lagi dengan visi dan misi
yang lain sebagai penjelas terhadap segala sesuatu; penentu kebijakan
dengan mengedepankan asas-asas kerahmatan; dan sumber kebahagiaan
bagi siapa pun yang tunduk dan patuh menjadikan al-Qur’an sebagai
sumber primer dalam kehidupan sehari-hari.

Upaya alternatif untuk merealisasikan visi dan misi al-Qur’an di
atas, salah satu pendekatan yang dipandang urgen dan representatif
untuk digunakan adalah pendekatan kontekstual. Pendekatan ini tatkala
diterapkan dalam kajian tafsir al-Qur’an, maka akan berdiri di atas
orientasi (baca: keberpihakan) yang jelas, karena tujuannya tidak hanya
mengungkap makna teks, tetapi juga menjadikan teks al-Qur’an sebagai
bagian dari perbaikan kehidupan. Ini sekaligus menjadi ciri utama,
bahwa pendekatan kontekstual dalam proses penafsiran al-Qur’an akan
mengikutsertakan fenomena-fenomena sosial kontemporer ke dalam
kerangka tujuan pokok diwahyukannya al-Qur’an, sehingga persoalan-
persoalan dalam fenomena-fenomena tersebut dapat ditemukan
solusinya dari al-Qur’an.® Dengan kata lain, pendekatan kontekstual
mengkonstruksikan relasi antara konteks di masa sekarang=>teks al-

Qur’an=>konteks yang melatarbelakangi munculnya teks al-Qur’an.

Ketika pendekatan kontekstual mencoba mengaitkan hubungan
yang solid antara konteks masa kini dengan teks al-Qur’an dan sekaligus
konteks masa lalu yang menjadi faktor turunnya teks al-Qur’an, maka

dalam hal ini asbab al-nuzil termasuk piranti terpenting yang tidak bisa

8 Muammar Zayn Qadafy, Buku Pintar Sababun Nuzul: dari Mikro
hingga Makro, (Yogyakarta: IN AzNa Books, 2015), 111.
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dipisahkan dari pendekatan kontekstual.” Dengan demikian urgensi
asbab al-nuzil juga menjadi bagian dari urgensi pendekatan kontekstual.
Nasr Hamid Aba Zaid mengemukakan bahwa berangkat dari asbab al-
nuzil seorang mufasir kontekstualis akan mampu menunjukkan dan
mengungkap hubungan antara teks al-Qur’an dengan fakta-fakta
peristiwa yang terjadi pada saat turunnya ayat dan sekaligus menentukan
titik korelasi dengan fakta-fakta kekinian pada saat teks al-Qur’an itu

ditafsirkan kembali.*°

Selain Abt Zaid, Khalid Sulaiman al-Mazini sebagaimana dikutip
Mochammad Arifin menambahkan, bahwa materi-materi asbab al-nuzil
sangat membantu proses penafsiran berbasis kontekstual. Berpegang
pada informasi asbab al-nuzil, seorang mufasir kontekstualis akan
mendapatkan dua opsi informasi sekaligus, yaitu informasi terkait
dimensi waktu dan tempat yang menjadi setting utama di mana teks al-
Qur’an itu diturunkan. Di samping itu, mufasir kontekstualis akan dapat
menelusuri berbagai aspek yang menjadi pangkal utama teks al-Qur’an

diturunkan, sehingga ini menjadi modal terpenting bagi mufasir untuk

® Arsal, “Menangkap Pesan-pesan Hukum dalam al-Qur’an: Alternatif
dan Solutif Penggunaan Metode Tafsir Kontekstual dalam Menghadapi Kasus-
kasus Kontemporer”, al-Hurriyah: Jurnal Hukum Islam, Vol. 01, No. 01,
Januari-Juni 2016, 5.

10 Nagr Hamid Abi Zaid, Mafhiim al-Nas: Dirdasah fi ‘Uliim al-Qur an,
(Mesir: Hai“ah al-Misriyyah al-‘ Ammah li al-Kitab, 1990), 109.
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mencarikan sisi kesamaan dengan persoalan-persoalan sosial di masa

sekarang agar solusi jawabannya dapat ditemukan dengan baik.**

Pemahaman konteks kesejarahan pra-Qur'an dan pada masa al-
Qur’an pada dasarnya menjanjikan beberapa manfaat praktis. Pertama,
pemahaman itu cukup mempermudah mufasir kontekstualis untuk
mengidentifikasi gejala-gejala moral dan sosial di masyarakat Arab pada
masa itu, sikap al-Qur’an terhadapnya, dan cara al-Qur’an memodifikasi
atau mentransformasi gejala itu hingga sejalan dengan pandangan dunia
al-Qur’an. Kedua, kesemuanya ini dapat dijadikan pedoman bagi umat
Islam dalam mengidentifikasi dan menangani persoalan-persoalan yang
mereka hadapi di masa sekarang. Ketiga, pemahaman konteks
kesejarahan pra-Qur'an dan pada masa al-Qur’an dapat menghindarkan
mufasir dari praktik-praktik pemaksaan pra-konsepsi dalam proses

penafsiran al-Qur’an.*?

Pendekatan kontekstual tampaknya menjadi tren tafsir yang
kemungkinan eksistensinya akan berlangsung lama sejak saat ini hingga
masa mendatang, terutama dengan mulai maraknya gerakan-gerakan
akademik progresif dari dalam dunia Islam yang menyuarakan reformasi
fikih, pembaharuan ijtihad dan adopsi gagasan-gagasan universal tentang

kemaslahatan dalam kehidupan Islam dalam konteks kekinian.

' Mochammad Arifin, 10 Tema Fenomenal dalam IImu Al-Quran,
(Jakarta: Quanta, 2019), 101.

12 Taufik Adnan Amal dan Syamsu Rizal Pangabean, Tafsir Kontekstual
Al-Qur’an: Sebuah Kerangka Konseptual, (Bandung: Mizan, 1992), 51.
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C. Sejarah Dinamika Penafsiran Ayat-Ayat Ahkam  Berbasis
Kontekstual

Praktik penafsiran kontekstual terhadap ayat-ayat al-Qur’an,
khususnya ayat-ayat ahkam, bukanlah merupakan produk baru dalam
sejarah belantika penafsiran al-Qur’an secara global. Meski model
penafsiran semacam ini baru dirumuskan dan mulai dipopulerkan
kembali pada masa-masa belakangan ini, namun sejarah mencatat bahwa
tafsir kontekstual atau penafsiran al-Qur’an yang mempertimbangkan
relasi makna teks dengan konteks pada saat teks itu ditafsirkan, pada
hakikatnya sudah muncul ke permukaan sejak zaman Rasulullah

Muhammad, dan terus bergerak hingga generasi setelahnya.

Salah satu contoh bukti secara riil penafsiran kontekstual yang
berlangsung dipraktikkan di zaman Rasullah adalah pemahaman terkait
QS. al-Maidah/5: 87%. Banyak riwayat yang menyoal tentang ayat ini
sebagai jawaban Qur'anik yang relevan terhadap pelbagai persoalan
keumatan yang sedang terjadi pada saat itu. Di antaranya adalah ketika
dalam momentum suatu peperangan tertentu para sahabat dan yang
lainnya tanpa dibersamai satu pun seorang istri. Mereka adalah
manusiawi yang terkadang hasrat seksualnya muncul tanpa harus
diagendakan atau dijadwalkan terlebih dahulu. Di saat masih dalam
masa peperangan dengan tanpa dibersamai istri, dan dalam waktu yang
bersamaan pula ada di antara para aktivis perang yang memiliki tingkat
seksualitas yang cukup tinggi hingga mendesaknya untuk mewartakan di

hadapan publik. Mereka berujar bahwa dengan situasi dan kondisi yang

18 Gl Cand ¥ A 3 1505 Y 5 &0 0 a0 e i ) g 585 Y 15kl Gl i
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demikian itu bagaimana jika kemudian mengambil alternatif untuk
mengibiri diri sendiri. Mendengar percakapan mereka itu kemudian
Rasulullah melarangnya dan merekomendasikan mereka untuk menikahi
perempuan secara temporer'* dengan membayar mahar berupa sehelai
pakaian. ‘Abdullah bin Mas’ad lantas menyambung perbincangan itu
dengan mengatakan bahwa kebijakan yang diambil Rasulullah tersebut
pada dasarnya sejalan dimensi makna yang terkandung dalam QS. al-
Maidah/5: 87 dengan konteks peristiwa yang sedang mereka alami.
‘Abdullah bin Mas’tid kemudian membacakan QS. al-Maidah/5: 87 yang
artinya adalah ‘“Wahai orang-orang yang beriman, janganlah kamu
haramkan apa-apa yang baik yang telah Allah halalkan bagi kamu, dan
janganlah kamu melampaui batas. Sesungguhnya Allah tidak menyukai

orang-orang yang melampaui batas”.

Apa yang terekam dari riwayat di atas sesungguhnya merupakan
serangkain peristiwa kronologis yang membingkai suatu problem sosial
keumatan yang terjadi pada masa-masa peperangan awal Islam di bawah
kepemimpinan risalah Muhammad. Problem itu kemudian dicarikan
jawabannya melalui ayat-ayat al-Qur’an yang secara substansial
memiliki relevansi yang sepadan dengan duduk perkara yang sedang
terjadi di masa itu. Nabi Muhammad lantas memutuskan dengan
melarang mereka untuk tidak melakukan pengibirian, sebab tindakan ini

dianggap sebagai praktik yang telah melampaui dari batas kewajaran

14 Tbnu Katsir mengomentari bahwa riwayat ini dimaklumatkan tatkala
nikah mut’ah (kawin kontrak) belum diharamkan. Lihat Ab1 al-Fida" Isma’1l ibn
‘Umar ibn Katsir al-Dimsyiqi, Tafsir al-Qur'an al-‘Adhim, (Arab Saudi: Dar
Tayyibah, 1999), 2: 170.
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yang disyariatkan Islam. Oleh karena itu, dalam situasi seperti itu Nabi
Muhammad menyarankan mereka untuk menikahi perempuan lain
secara temporer dengan mahar seadanya. Kebijakan yang dibuat Nabi
Muhammad ini menurut ‘Abdullah bin Mas’tud sejalan dengan butir-
butir syariat yang terkandung dalam QS. al-Maidah/5: 87. Pengibirian
atau tindakan menjadikan diri untuk tidak lagi dapat memiliki keturunan
merupakan tindakan yang telah melampaui batas-batas norma agama,
oleh sebab itu, Nabi melarangnya. Sementara menikah adalah sebuah
langkah yang telah dihalalkan oleh Allah, oleh sebab itu, Nabi
menganjurkannya. Dari sini dapat disimpulkan bahwa apa yang
terdokumentasi dari riwayat di atas pada hakikatnya merupakan

pemahaman atau penafsiran al-Qur’an secara kontekstual.

Mengamati materi-materi penafsiran kontekstual di atas, Arsal
mengungkapkan bahwa di sana ditemukan tiga poin penting yang perlu

dipahami sebagai berikut:*®

1. Hadis dan beberapa riwayat asbab al-nuzal yang dinukil para tokoh
mufasir klasik dan kontemporer menunjukkan bahwa substansi
penafsiran kontekstual di atas, masih mempunyai hubungan relasi
yang erat dengan substansi asbab al-nuzil, yaitu berkaitan dengan
penyaluran hubungan seksual yang halal dan tidak pula mengganggu
ibadah berupa jihad berperang di jalan Allah.

2. Dalam mengambil suatu kebijakan, Nabi Muhammad senantiasa

memperhatikan  sekaligus mempertimbangkan kondisi  psiko-

15 Arsal, “Menangkap Pesan-pesan Hukum dalam al-Qur an: Alternatif
dan Solutif Penggunaan Metode Tafsir Kontekstual dalam Menghadapi Kasus-
kasus Kontemporer”, 6.
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sosiologis umatnya pada waktu itu dalam menafsirkan ayat-ayat al-
Qur’an.

3. Penafsiran kontekstual sudah berlangsung sejak awal pada masa
Rasulullah. Meski secara struktural belum tercover secara sistematis,
tetapi praktik-praktik penafsiran kontekstual di masa silam pada
dasarnya menjadi pembuka terhadap gerakan progresif Qur anik atas

fleksibilitas hukum Islam.

Selain contoh di atas, penafsiran kontekstual juga datang dari
persoalan yang dialami oleh ‘Amr ibn al-‘As. Pada suatu ketika ‘Amr
ibn al-‘As pernah mengalami mimpi keluar sperma saat dalam suasana
peperangan melawan kelompok penentang Islam. ‘Amr kala itu
memutuskan untuk tidak mandi karena khawatir akan terjadi hal-hal
negatif pada kondisi kesehatan dirinya. Tersebab cuaca dingin pada
waktu itu terhembus sangat ekstrem. la pun kemudian bertayamun dan
shalat Subuh berjamaah bersama sahabat-sahabatnya. Selang beberapa
waktu kemudian, ‘Amr mengkonsultasikan permasalahannya itu kepada
Rasulullah. Nabi akhir zaman ini lantas menginterogasi ‘Amr: “Wahai
‘Amr, kamu shalat dengan beberapa sahabat, sementara kamu masih
dalam keadaan junub?”. ‘Amr lalu menjawab: Sungguh aku telah
mendengar firman Allah yang berbunyi “Dan janganlah kamu
membunuh jiwa-jiwamu. Sesungguhnya Allah denganmu itu Maha
Pengasih”. Rasulullah pun akhirnya tertawa kecil dan tidak berkomentar

sedikitpun.®®

16 <Abd Allah Abi al-Su’ad Badr, Tafsir al-Sahabah, (Beirut: Dar Ibn
Hazm, 2000), 175.
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Kisah di atas memberikan sebuah gambaran konkret bahwa apa
yang dilakukan ‘Amr merupakan salah satu bentuk ijtihad yang dari
sudut keilmiahannya dapat dipertanggungjawabkan secara solid. Dapat
dijabarkan misalnya, ketika ‘Amr dihadapkan pada problem dilematis
terkait konteks—terkait mimpi keluar sperma—di mana ia harus
memilih antara mandi jinabat atau alternatif lain, mengingat cuaca
dingin saat itu seakan menusuk tulang rusuk, maka ‘Amr berijtihad
menyelami hierarki makna al-Qur’an yang kemudian dipadukan dengan
medan konteks yang sedang terjadi. Proses perpaduan ini ditelusuri
dengan mengedepankan basis maslahah (jalb al-masalih wa dar’ al-
mafasid) sebagai tujuan utama syariat Islam. Ayat ke-29 dari surat al-
Nisa' yang secara umum redaksinya menunjukkan larangan menciderai
diri sendiri, oleh ‘Amr dipandang relevan untuk mengkategorikan
problem di atas sebagai domain dari cakupan makna yang terkandung
dalam ayat itu. Atas pertimbangan inilah ‘Amr memilih bertayamum
sebagai media lain untuk menghindari bersuci dengan air atas dasar
maslahah demi kelangsungan hidup. Wal hasil, penafsiran kontekstual
‘Amr terkait persoalan ahkam ‘ubiudiyyah ini mendapat apresiasi berupa
senyuman manis dari Rasulullah dan juga sama sekali tidak dikomentari.
Ini menunjukkan bahwa Rasulullah sepakat sekaligus membenarkan
jjtihad ‘Amr.

Penafsiran ‘Amr yang dicontohkan di atas adalah bukti historis
atas keabsahan tafsir kontekstual. Rasulullah sebagai penerima wahyu
al-Qur’an secara resmi telah melegalkan model tafsir ini karena adanya

nilai-nilai kemaslahatan. Dari sinilah, praktik penafsiran kontekstual—
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khususnya terkait ayat-ayat ahkam—terus menggeliat meski Rasulullah
telah wafat.

Sepeninggal Rasulullah, penafsiran kontekstual semakin tampak
ke permukaan. ‘Umar ibn al-Khattab adalah aktor yang paling dominan
dalam hal ini. ljtihadnya yang secara sepintas dipandang menyimpang
dari mainstream mayoritas, justru pada gilirannya diamini karena
mengandung unsur maslahah yang sejalan dengan misi al-Qur’an.
Semasa kekhalifahan Abii Bakr al-Siddig, ‘Umar banyak memberikan
kontribusi yang cukup signifikan dalam mengawal kebijakan-kebijakan
Abu Bakr. Salah satu contohnya adalah mengenai kasus pembagian
zakat. Secara eksplisit, QS. al-Taubat/9: 60 menginformasikan bahwa
zakat dibagikan hanya untuk delapan golongan, yaitu orang-orang fakir,
orang-orang miskin, pengurus-pengurus zakat, para mualaf yang dilipur
hatinya, untuk (memerdekakan) budak, orang-orang yang hutang, untuk

jalan Allah dan orang-orang yang sedang dalam perjalanan.

Prosedur pembagian zakat yang tercatat pada ayat keenam puluh
dari surat al-Taubat tersebut, sudah menjadi hal yang lazim dalam tradisi
pembagian zakat semasa Rasulullah masih hidup. Namun, kelaziman itu
segera direkonstruksi oleh ‘Umar semasa kekhalifahan Aba Bakr.
Rekonstruksi ini terjadi tatkala muncul suatu problem di mana dua
pemimpin suku datang untuk mengambil bagian zakat mereka dari sang
khalifah, Abii Bakr. Mereka berbuat seperti ini karena memang sudah
terbiasa melakukannya di masa Rasulullah. Abt Bakr, sebagai penerus
estafet kepemimpinan Rasulullah, mengambil kebijakan yang sama

dengan berkenan memberikan bagian zakat untuk mereka. Namun
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‘Umar, sebagai penasehat khalifah Abii Bakr, menolak memberikan

bagian mereka.'’

Sikap ‘Umar tersebut, membuat mereka kesal dan protes dengan
mengatakan bahwa al-Qur’an memberikan hak tersebut kepada mereka
dan hal itu juga dipraktikkan Rasulullah hingg wafatnya. Namun, ‘Umar
merasa bahwa teks al-Qur’an yang mereka persoalkan itu turun pada
suatu masa di mana Islam dan umat Islam masih dalam keadaan ringkih.
Oleh karena itu, teks al-Qur’an memberikan insentif finansial tersebut

untuk memperkuat Islam yang masih berstatus baru.

Hal itu berbeda dengan konteks pada saat ‘Umar menolak
permintaan para penerima zakat. Tersebab kekhalifahan Islam telah
meluas ke berbagai penjuru jazirah Arab, dengan dipertontonkan
imperium Bizantium dan Sassani di utara, dan menaklukkan sejumlah
kawasan. Dengan demikian, Islam dan para pengikutnya sudak tidak
lazim dipandang lemah. Dari situ, Abdullah Saeed kemudian
menyimpulkan bahwa itulah yang menjadi pijakan dasar pemikiran
‘Umar ketika berpendapat bahwa dengan status dominan Islam yang
baru, para pemimpin suku yang hanya duduk manis di rumah, tidak lagi

diperbolehkan menerima zakat.'®

Saeed juga menambahkan bahwa jika para sesepuh suku tertentu
ingin membuat keonaran di suatu masyarakat, maka pemerintahan Islam

yang baru ini bisa dengan relatif mudah mengatasinya. Yakni dengan

1" Muhammad Baltaji, Manhaj ‘Umar ibn al-Khattab fi al-Tasyti’, (t.t:
Dar al-Fikr al-‘Arabi, t.th), 180.

18 Abdullah Saeed, Al-Qur’an Abad 21: Tafsir Kontekstual, terj. Ervan
Nurtawab, (Bandung: PT. Mizan Pustaka, 2015), 56.
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mengerahkan sejumlah bala tentara khalifah untuk memberantasnya.
Oleh karena itu, ‘Umar menolak memberi zakat kepada para pemimpin
suku itu, meski secara gamblang bagian mereka tercatat pada teks al-
Qur’an, dalam sebuah ayat yang secara literal maknanya tampak tidak
akan diperdebatkan kembali.*®

Ijtihad ‘Umar yang secara sepintas tampak bertentangan dengan
al-Qur’an, pada faktanya jusru merupakan upaya menghidupkan spirit
al-Qur’an. Gagasan ‘Umar di atas juga mengindikasikan bahwa
beberapa aturan al-Qur’an, seperti ayat tentang kategori penerima zakat,
bisa jadi merupakan konteks khusus dan bergantung pada konteks. Ayat
tersebut tidaklah sekedar perintah al-Qur’an yang mesti dipahami secara
literal tanpa memperhatikan konteks. Jadi, jika konteks berubah, maka
aturan al-Qur’an pun juga ikut berubah, sebab al-Qur’an pada

hakikatnya selalu relevan pada setiap masa dan tempat.

Tradisi penafsiran kontekstual yang menggeliat di masa Rasullah
dan para sahabatnya ini tampaknya terus mengalir dipraktikkan oleh
generasi-generasi setelahnya hingga di era sekarang. Sebuah penafsiran
yang mencoba mengaktualisasikan teks-teks al-Qur’an dengan
fenomena-fenomena sosial di masyarakat ini dalam kenyatannya telah
membawa progres yang signifikan. Signifikansinya ini tampak dari
orientasi dan outputnya yang mencoba menghidupkan kembali nilai-nilai
Islam yang terkandung dalam kitab sucinya, yaitu rahmat bagi umat

sejagat alam semesta.

19 Abdullah Saeed, Al-Qur’an Abad 21: Tafsir Kontekstual, 57.
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Perkembangan selanjutnya, di Indonesia misalnya, beberapa
sarjana muslim ketika dihadapkan pada problem-problem sosial
kemasyarakatan, mereka secara agresif mencoba menggunakan
pendekatan kontekstual dalam proses pemahamannya terhadap teks-teks
al-Qur’an demi mencarikan solusi jawaban yang relevan. Apa yang
mereka lakukan pada dasarnya tidaklah keluar dari koridor batas-batas
penafsiran yang mahmid, sebab sejak awal Rasulullah telah

melegitimasi keabsahan model penafsiran semacam ini.

Pada tahun 2016, di Indonesia sedang terjadi persoalan pelik
seputar keumatan terkait munculnya kelompok lesbian, gay, biseksual,
dan transgender (LGBT) yang secara masif menuntut agar eksistensinya
diakui dan dilegalisasi oleh undang-undang, membuat para sarjana
muslim terpantik untuk menyuarakan responsnya secara ilmiah. Di
antaranya, Abdul Mustagim, salah seorang sarjana muslim dari UIN
Sunan Kalijaga yang konsen dalam bidang tafsir al-Qur’an, mencoba
membabar sedalam-dalamnya kasus LGBT sekaligus mencarikan solusi
jawabannya berdasarkan tinjauan konteks diturunkannya ayat al-Qur’an
terkait seksualitas dalam kehidupan umat manusia. la mengulas secara
komprehensif dalam risalah artikelnya yang berjudul ‘“Homoseksual
dalam Perspektif al-Qur’an: Pendekatan Tafsir Kontekstual al-
Magasidr?

Abdul Mustagim dalam artikelnya menjelaskan bahwa salah satu

dari pandangan ontologis al-Qur’an tentang seksualitas adalah sebagai

20 | ihat Abdul Mustagim, “Homoseksual dalam Perspektif al-Qur an:
Pendekatan Tafsir Kontekstual al-Magasidr”, Suhuf, Vol. 9, No. 1, Juni 2016.
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sakinah (ketentraman) dalam kehidupan. Secara implisit QS. Al-
Riim/30: 21% menerangkan bahwa seksualitas dalam bingkai pasangan
suami-istri berperan penting sebagai wasilah menuju tangga ketentraman
(sakinah). Dalam ayat ini dijelaskan bahwa di antara tanda-tanda
kekuasaan Allah adalah menciptakan azwajan (pasangan-pasangan),
yang secara semantis sebenarnya meniscayakan adanya binary
opposition, yaitu pasangan yang berlawanan jenis alat vitalnya. Namun,
sebagian pemikir liberal memahami kata azwaj tidak mutlak bermakna
pasangan lawan jenis, melainkan bisa dimaknai pasangan sejenis.
Asalkan—menurut mereka—hubungan itu menjadikan terciptanya
romansa ketentraman hati dan kasih sayang. Lebih lanjut, mereka
berkomentar bahwa kaum homoseksual adalah given from God, yang

sejatinya adalah bersifat genetik, bukan selainnya.?

Berdasarkan paradigma kontekstual, di sini setidaknya dapat
dikemukakan beberapa argumentasi guna meluruskan pandangan kaum
liberal terkait persoalan praktik-praktik homoseksual. Pertama, argumen
konteks historis (sabab al-nuzizl mikro), bahwa dalam spektrum yang
lebih luas, ayat-ayat yang membincang tentang relasi seksualitas dalam
al-Qur’an selalu erat kaitannya dengan hubungan seks suami-istri yang
bersifat heteroseksual. Misalnya, kasus turunnya ayat tentang ‘Umar bin
Khattab yang hendak menyetubuhi istrinya di malam bulan Ramadhan
(QS. Al-Bagarah/2: 187); kasus turunnya ayat terhadap Khaulah binti

A ) A B s Oens ) 150 1550 il G &1 BIA Ol e
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22 Abdul Mustagim, “Homoseksual dalam Perspektif al-Qur an, 46.
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Sa’labah yang dijatuhi sumpah zhar oleh suaminya, Aus bin Samit (QS.
Al-Mujadalah/58: 1-4)%; dan kasus terkait larangan hubungan seks
tatkala istri sedang haid (QS. Al-Bagarah/2: 222), sebagaimana
kebiasaan orang-orang Yahudi yang sangat agresif memperlakukan istri-
istrinya saat sedang haid, sehingga tidak mau makan, minum, dan tidur
seranjang. Demikian pula orang-orang Nasrani yang tetap bersikukuh
mengajak istrinya berhubungan seks meskipun dalam keadaan haid.
Walhasil, dari semua segmen kisah tersebut seluruhnya tertuju pada
persoalan hubungan heteroseksual. Tidak ada satu pun sabab al-nuzi/
mikro ayat-ayat al-Qur’an yang menyebut hubungan seksual sejenis

yang mendapat legalisasi al-Qur’an.?

Kedua, argumen pararelime (baca: mundsabah). Secara pararel,
baik ayat sebelum maupun sesudah QS. Al-Ram/30: 21, keduanya
berbicara tentang tanda-tanda kekuasaan Allah dalam menciptakan dua
hal yang saling berlawanan. Ketika Allah mampu mengeluarkan yang
hidup dari yang mati, maka Dia juga mampu mengeluarkan yang mati
dari yang hidup (QS. AI-Ram/30: 19); Allah juga menyebutkan
penciptaan langit dan bumi (QS. Al-Rim/30: 22), demikian pula ketika
menyebut fenomena siang, Allah juga menyebut fenomena malam (QS.
Al-Ram/30: 23). Itu semua menunjukkan bahwa keberpasangan yang

bersifat oposisi biner merupakan sunnatullah dalam dunia mikro kosmos

23 Secara komprehensif, lihat persoalan ini dalam Yuyun Affandi,
“Punishment al-Qur’an Bagi Pelaku Kekerasan terhadap Istri”, Teologia: Jurnal
lImu-ilmu Ushuluddin, Vol. 22, No. 1, Januari 2011, 151-154.

24 Abdul Mustagim, “Homoseksual dalam Perspektif al-Qur an, 46.
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dan makro kosmos. Jika hal itu dilanggar, maka pasti akan melahirkan
chaos.

Ketiga, argumen wuslib (stilistika al-Qur’an). Al-Qur’an sangat
teliti dalam memilih redaksi kata atau frasa dan kalimatnya. Pilihan kata
dalam frasa litaskunii (agar kalian berpotensi menuju ketentraman) di
dalam al-Qur’an selalu diiringi dua hal yang beroposisi biner,
sebagaimana dalam QS. Yianus/10: 67, dan QS. al-Qasas/28: 73. Semua
itu menunjukkan bahwa untuk menggapai sakinah diperlukan dua hal
yang berlawanan jenis dalam ikatan yang sah.?® Jadi, dalam konteks di
mana pun dan kapan pun, hubungan seksual sejenis tidaklah dibenarkan,
sebab secara universal dampak mafsadahnya lebih besar ketimbang nilai

maslahatnya.

Itulah gambaran singkat mengenai sejarah dinamika penafsiran
ayat-ayat ahkam berbasis kontekstual dari awal kebermunculannya

hingga perkembangannya di masa sekarang.

D. Ayat-ayat Ahkam dalam Dimensi Kontekstual

Ayat-ayat ahkam adalah ayat-ayat al-Qur’an yang berisikan
khitab (doktrin/titah) Allah terkait dengan falab (tuntutan untuk
mengerjakan dan atau meninggalkan sesuatu) atau takhyir (kebebasan
memilih atau mengamalkan sesuatu atau tidak).”® Istilah ayat ahkam

sering kali digunakan dalam dimensi penafsiran al-Qur’an bernuansa

2 Abdul Mustagim, “Homoseksual dalam Perspektif al-Qur an, 47.

%6 Moh. Amin Suma, Pengantar Tafsir Ahkam, (Jakarta: Rajawali Press,
2002), 30.
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hukum. Alasannya, selain banyak digunakan pada judul kitab-kitab
Tafsir Anhkam?’, istilah ini juga lazim dipakai untuk nama mata kuliah di
Perguruan Tinggi di Indonesia, Khususnya pada Fakultas Hukum.
Namun, meski sering digunakan, istilah ini tidaklah serta-merta
menafikan istilah padanannya yang secara fungsional juga memiliki
kesamaan. Istilah-istilah yang dimaksud adalah ayar al-fighiyyah (ayat-
ayat tentang fikih), ayat al-ganianiyyah (ayat-ayat seputar peraturan
perundang-undangan), figh al-kizab®® (fikih berbasis al-Qur’an), dan

ahkam al-Qur an® (hukum-hukum berdasarkan al-Qur’an).® Terlepas

27 Di antara karya tafsir yang menggunakan judul “Ayat Ahkam” adalah
Tafsir Ayat al-Ahkam min al-Quran karya Muhammad ibn ‘Al ibn Jamil al-
Sabiini, Tafsir Ayat al-Ahkam karya Muhammad ‘Al al-Sayis, Tafsir Ayat al-
Ahkam min al-Qur an al-Karim Karya Kiai Abil Fadhol as-Senory, al-Tibyan fi
Tafsir Ayat al-Ahkam min al-Quran karya K.H. Ahmad Nasrullah, Tafsir Ayat
al-Ahkam karya Abdur Rasyad Suhudi dan Makmun Afandi Nur, Tafsir Ayat
Ahkam karya Kadar M. Yusuf, Tafsir Ayat-Ayat Ahkam karya Syibli Syarjaya,
Tafsir Ayat Ahkam karya Nasikun, Tafsir Ayat-Ayat Ahkam karya Lubis
Zamakhsyari, Tafsir Ayat-Ayat Hukum karya Lutfie Abdullah Ismail, Tafsir
Ayat-Ayat Ahkam karya Moh. Amin Suma, dan Tafsir Ayat-Ayat Ahkam karya
Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali.

2 Figh al-kitab adalah istilah yang identik digunakan di lingkungan
Perguruan Tinggi di Mesir, khususnya Universitas Al-Azhar, untuk mata kuliah
yang membincang tentang penafsiran seputar hukum-hukum di dalam al-
Qur an.

23 Ahkam al-Qur'an adalah istilah yang biasanya dipakai sebagai
penamaan kitab-kitab yang bergenre pada domain penafsiran terkait hukum-
hukum di dalam al-Qur an. Semisal, Ahkam al-Qur'an karya Ahmad ibn ‘Al
al-Razi/al-Jassas (305-370 H.), Ahkam al-Qur an karya Abi al-Hasan ‘Ali ibn
Muhammad ibn ‘Ali al-Tabari/al-Kiyaharasi (450-504 H.), Ahkam al-Qur an
karya Abii Bakr Muhammad ibn ‘Abd Allah ibn Muhammad ibn ‘Abd Allah
ibn Ahmad al-Mu’afiri/Ibn al-‘Arabi (468-543 H.), dan Ahkam al-Qur an Karya
Abi ‘Abd Allah Muhammad ibn Ahmad ibn Abt Bakr ibn Farh/al-Qurtubt (w.
671 H.). Ulasan singkat mengenai keempat karya tersebut dapat dilihat dalam
Muhammad Husain al-Zahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, (Kairo: Maktabah
Wahbah, t.th), II: 323-342.
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dari semua itu, secara sederhana ayat ahkam adalah sebuah istilah yang
digunakan untuk membingkai ayat-ayat al-Qur’an yang berorientasi

pada persoalan hukum-hukum keislaman.

Menyoal ayat-ayat ahkam di dalam al-Qur’an, para ulama berbeda
pendapat dalam mengkalkulasi jumlahnya. Al-Qur’an yang memuat
lebih dari 6000 ayat tentang berbagai macam pokok pembahasan
mengenai iman, ibadah, muamalat dengan Allah, sesama manusia dan
yang lainnya, khusus ayat-ayat tentang hukum, oleh mereka dihitung
dengan bilangan yang cukup variatif. Semisal, Tantawi Jauhari
berpendapat bahwa jumlah ayat-ayat ahkam di dalam al-Qur’an adalah
150 ayat. Sementara Ahmad Amin mengatakan 200 ayat. Abdul Wahab
Khallaf menyebutnya sekitar 228 ayat. Ibn al-‘Arabi menghimpun
penafsiran ayat-ayat ahkam nya sekitar 400 ayat. Sedangkan al-Ghazali,
al-Razi, Ibn Jazza'i al-Kalabi dan Ibn Qudamah berpendapat bahwa

jumlah ayat-ayat ahkam adalah 500 ayat.*

Kesimpulan jumlah ayat ahkam yang berakhir hingga pada
bilangan 500 ayat di atas, sebetulnya merupakan sebuah manifestasi
yang menunjukkan bahwa jika pembacaan yang dilakukan dengan penuh
kehati-hatian, maka sangat sedikit ayat di dalam al-Qur’an yang bisa
dipandang sebagai semata-mata ayat ahkam. Ungkapan ini diamini oleh
sejumlah ilmuwan Barat tentang Islam, seperti Noel Coulson. Perkiraan
jumlah ayat ahkam di dalam al-Qur’an berkisar antara 80 sampai 500

ayat, tergantung bagaimana term ‘ahkam’ didefinisikan. Bahkan, jika

30 Moh. Amin Suma, Pengantar Tafsir Ahkam, 26.
31 Moh. Amin Suma, Pengantar Tafsir Ahkam, 31.
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yang diambil adalah jumlah terbanyak, yaitu 500 ayat, maka hanya
sekitar 200 ayat yang berhubungan dengan persoalan personal (afmwal
al-syakhsiyyah) dan warisan. Sebagian besar dari 500 ayat tersebut
merujuk pada masalah ‘ibadar (ibadah dan ritual), yang dipandang
integral dalam hukum Islam. Pada domain hukum lainnya, seperti
hukum perdata dan pidana, al-Qur’an hanya memberikan sedikit
rujukan. Sebab, al-Qur’an pada dasarnya tidak dimaksudkan sebagai
teks hukum, tetapi sebagai respon atas situasi-situasi yang dialami umat
Islam atau individu selama 22 tahun masa kenabian (610-632) yang juga
cukup relevan untuk diaplikasikan dan dikontekstualisasikan di masa

sekarang.*

Terlepas dari semua itu, sederet ulama lain memandang bahwa
jumlah ayat ahkam setingkat lebih banyak ketimbang jumlah yang telah
disebutkan di atas. Ibn al-Mubarak (w. 181 H.) misalnya menangkap
jumlah ayat ahkam mencapai sekitar 900 ayat. Aba Yasuf berpendapat
1.110 ayat, bahkan ada pula yang mengatakan jumlah ayat ahkam
melebihi hitungan Aba Yasuf. Dengan demikian, jumlah ayat ahkam di
dalam al-Qur’an berkisar antara 150 hingga 1.100an ayat, atau dalam
skala prosentase sekitar 2,5 hingga 17,2% dari 6.000 lebih jumlah

keseluruhan ayat-ayat al-Qur’an.®

32 Abdullah Saeed, Paradigma, Prinsip dan Metode Penafsiran
Kontekstualis atas al-Qur'an, terj. Lien Iffah Naf’atu Fina dan Ari Henri,
(Yogyakarta: Baitul Hikmah Press, 2016), 127.

33 Abdullah Saeed, Paradigma, Prinsip dan Metode Penafsiran
Kontekstualis atas al-Qur-an, 32.
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Amin Suma menganalisa bahwa sebenarnya ada beberapa
penyebab yang menjadikan para ulama berbeda pendapat dalam
menentukan jumlah ayat ahkam. Selain disebabkan oleh perbedaan
mereka dalam memastikan jumlah ayat ahkam secara keseluruhan, juga
terutama disebabkan oleh perbedaan persepsi tentang kriteria hakikat
ayat-ayat ahkam itu sendiri.® Ini menunjukkan bahwa tidak ada
ketentuan mutlak terkait jumlah ayat ahkam yang termaktub di dalam al-
Qur’an. Hal ini pula tentu memberikan kebebasan bagi mufasir untuk
melakukan perluasan atau penyempitan penafsiran terhadap ayat-ayat
ahkam. Sebab ada kemungkinan ayat-ayat al-Qur’an yang pada suatu
periode tidak tercermin kandungan ahkamnya, justru di periode yang
lain sisi ahkamnya tampak ke permukaan. Ini tidak lain disebabkan oleh
kreatifitas mufasir dalam proses pemahamannya terhadap ayat-ayat al-

Qur’an.

Kreatifitas mufasir sebetulnya sangat potensial dalam mendesain
ayat-ayat yang awalnya tidak bernuansa ahkam menjadi ahkam. Bahkan
di tangan mufasir yang kreatif dan inovatif, ayat-ayat ahkam tidak hanya
berkutat pada masalah ibadah dan a/wal al-syakhsiyyah. Ayat ahkam
tidak harus berbentuk redaksi yang menunjukkan perintah atau larangan.
Ayat-ayat ahkam yang kandungan maknanya relevan dengan isu aktual
bisa ditarik menjadi ayat-ayat ahkam. Singkatnya, jika al-Qur’an
didekati dengan pendekatan bayani, maka jumlah ayat ahkam relatif

sedikit. Namun, jika pendekatannya adalah Khalid Sulaiman al-

3 Abdullah Saeed, Paradigma, Prinsip dan Metode Penafsiran
Kontekstualis atas al-Qur-an, 32.
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Mazini (maslahat) dan ta 'lil al-ahkam, maka banyak ayat bisa dijadikan

sebagai ayat ahkam.*

Menggunakan perspektif istisiahr (maslahat/kontekstual), berarti
menjadikan misi diturunkannya al-Qur’an sebagai petunjuk bagi umat
manusia akan dapat terealisasi dengan baik. Namun, jika perspektifnya
adalah tekstual dan parsial dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an yang
orientasinya pada bidang sosial, maka sesungguhnya hal itu telah
meruntuhkan esensi dasar tujuan-tujuan moralitas al-Qur’an. Para ulama
dalam kenyataannya telah disibukkan dengan diskusi-diskusi tentang
ketentuan-ketentuan  hukum  pencurian, perbudakan, perzinaan,
persaksian, warisan, dan lain sebagainya. Sementara itu, ajaran-ajaran
moral al-Qur’an tentang persamaan umat manusia, keadilan sosial-
ekonomi, masyarakat yang bermoral tinggi dan ajaran-ajaran pokok
lainnya yang bertujuan untuk menciptakan tata sosio-moral yang adil
dan egaliter berlandaskan iman, telah ditutupi oleh pembahasan-

pembahasan mengenai bentuk tekstualitas ayat al-ahkam.*

Praktik dari fenomena tersebut misalnya ketika menafsirkan QS.
al-Ma‘idah/5: 38 (wa al-sariqgu wa al-sariqatu faqta’ii aidiyahuma),
para ulama sibuk membahas kriteria mencuri, nilai barang yang dicuri,
bagian mana tangan yang semestinya dipotong, dan seterusnya. Akan

tetapi pembahasan “menarik™ ini luput dari memperhitungkan tujuan al-

% Azhari Akmal Taringan, “Reorientasi Kajian Tafsir Ahkam di
Indonesia dan Peluang Pengembangannya: Sebuah Survei Singkat”, Jurnal
Syari’ah, Vol. 6, No. 2, 2014, 117.

% Taufik Adnan Amal dan Syamsu Rizal Pangabean, Tafsir Kontekstual
Al-Qur’an, 30.

44



Qur’an di balik ketentuan memotong tangan pencuri. Jika semisal
mereka ditanya mengenai tujuan al-Qur’an dalam menetapkan hukum
tersebut, maka mereka menjawab bahwa ketentuan itu bertujuan agar
manusia tidak mencuri. Akan tetapi, tujuan ini jarang tercermin dalam
bahasan mereka yang biasanya berlembar-lembar itu. Mereka sama
sekali tidak membahas bagaimana meningkatkan moralitas masyarakat,
mengurangi disparitas ekonomi dan menciptakan keadilan sosial

ekonomi, agar segala bentuk pencurian tidak terjadi di masyarakat.*’

Pendekatan fighiyyah yang bersifat tekstual, atomistis dan arbitrer,
pada kenyataannya telah menjadi penyekat, bahkan menimbulkan
kesulitan besar terkait doktrin bahwa al-Qur’an mengatur seluruh aspek
kehidupan manusia, sebab penafsiran semacam itu tentunya
menghasilkan perangkat legislasi yang terbatas. Dan keterbatasan inilah
yang menyebabkan dijadikannya sumber-sumber lainnya untuk
memperluas cakupan hukum Islam. Padahal, jika paradigmanya digeser
sedikit, maka justru QS.* al-Ma'idah/5: 38 mengandung dimensi

kontekstual yang cukup nyata.

Jadi, dimensi kontekstual dan tidaknya ayat ahkam ditentukan dari
seberapa jauh pemahaman mufasir terhadap ayat-ayat al-Qur’an.
Karena—meminjam pernyataan Jamal al-Banna—tafsir apapun pada
dasarnya hanyalah penghakiman manusia terhadap wahyu llahi. Ini tidak

bisa diterima, baik secara riwayat ataupun maknawi. Karena ini adalah

37 Taufik Adnan Amal dan Syamsu Rizal Pangabean, Tafsir Kontekstual
Al-Qur’an, 31.

38 Taufik Adnan Amal dan Syamsu Rizal Pangabean, Tafsir Kontekstual
Al-Qur’an, 32.
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bentuk penghakiman dari yang rendah ke yang lebih atas. Dari yang
bersifat kemungkinan, ke yang bersifat kepastian. Tafsir yang bisa
diterima hanyalah tafsir al-Qur’an itu sendiri. Konteks yang
sesungguhnya adalah penafsir sejati al-Qur’an. Oleh karena itu, tidak
berlebihan jika dikatakan bahwa tafsir yang tidak menelaah pra dan
pasca suatu ayat tidaklah dapat diterima, sebab penafsiran suatu ayat

harus relevan dengan konteksnya.*
E. Metode Penafsiran Kontekstual

Penulis pada sub bab ini hendak memaparkan metode penafsiran
kontekstual sebagaimana yang telah dirumuskan Taufik Adnan Amal
dan Syamsu Rizal Panggabean dalam karya bukunya yang berjudul

4 Dalam buku ini disebutkan bahwa

Tafsir Kontekstual Al-Qur’an.
terdapat dua kerangka konseptual terkait penafsiran al-Qur’an dan
pelaksanaan ajarannya yang kemudian dijadikan sebagai metode
penafsiran kontekstual. Kerangka konseptual yang pertama yaitu
memahami al-Qur’an dalam dimensi konteksnya—konteks kesejarahan
dan konteks harfiah—Ilalu memproyeksikannya ke dalam ruang problem
kekinian. Kerangka konseptual yang kedua adalah membawa fenomena-
fenomena sosial ke dalam naungan tujuan-tujuan al-Qur’an. Dua

kerangka konseptual ini pada dasarnya disarikan dari delapan prinsip-

39 Sebagaimana dikutip Azhari Akmal Taringan, “Reorientasi Kajian
Tafsir Ahkam, 115.

40 Taufik Adnan Amal dan Syamsu Rizal Pangabean, Tafsir Kontekstual
Al-Qur’an, 63-64.
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prinsip penafsiran kontekstual.** Untuk mengetahui secara lebih
terperinci mengenai dua kerangka konseptual yang dijadikan sebagai
basis metode penafsiran kontekstual dapat disimak di bawah ini:

1. Memahami al-Qur’an dalam dimensi konteksnya sekaligus
memproyeksikannya ke dalam ruang problem kekinian. Dari poin
pertama ini dapat dijabarkan sebagai berikut:

a. Memahami al-Qur’an dalam dimensi konteksnya. Langkah ini
meliputi:

i. Pemilihan obyek penafsiran, dalam artian menentukan satu tema
atau istilah tertentu dengan cara mengumpulkan ayat-ayat yang
berkaitan dengan tema dan istilah yang dimaksud dengan
bantuan aplikasi atau kitab-kitab yang memuat indeks al-
Qur’an.

ii. Mengkaji tema atau istilah yang dimaksud dalam tinjaun
konteks historis pra-Qur'an dan pada masa al-Qur’an
diturunkan.

iii. Mengkaji respons al-Qur’an terkait tema dan istilah yang
dimaksud sesuai data urutan kronologisnya, dengan disertai
adanya perhatian khusus pada konteks sastra ayat-ayat al-
Qur’an yang dirujuk. Pengkajian ini juga melibatkan asbab al-
nuziil yang telah teruji keabsahannya. Dari pengkajian ini
kiranya dapat disimpulkan bagaimana al-Qur’an merespons
tema atau istilah yang dimaksud dan bagaimana pula keduanya

berkembang di kompleksitas ayat-ayat al-Qur’an.

4 Lihat, Taufik Adnan Amal dan Syamsu Rizal Pangabean, Tafsir
Kontekstual Al-Qur an, 34-62.
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iv.Mengaitkan pembahasan tema atau istilah yang dimaksud
dengan tema atau istilah lain yang relevan.

v.Menyimpulkan tujuan-tujuan al-Qur’an yang berkaitan dengan
tema atau istilah yang dimaksud melalui kajian-kajian di atas.

vi. Menafsirkan ayat-ayat spesifik yang berkaitan dengan tema atau
istilah yang dimaksud berdasarkan kesimpulan yang diambil
dari proses kajian di atas.

b. Memproyeksikan pemahaman al-Qur’an dalam konteksnya ke
dalam situasi dan kondisi masa kini. Sebelum tahap proyeksi
dilakukan, kajian mengenai situasi dan kondisi dewasa ini yang
berhubungan dengan tema atau istilah yang sedang dibahas harus
dilakukan lebih awal.

2. Membawa fenomena-fenomena sosial ke dalam naungan tujuan-
tujuan al-Qur’an. Kerangka konseptual yang kedua ini meliputi dua
langkah, yaitu dari realitas kekinian ke dalam naungan al-Qur’an.
Dua langkah tersebut adalah:

a.Menelaah secara cermat dan akurat terkait fenomena sosial yang
dimaksud. Dari proses penelaahan ini sangat mutlak
dibutuhkan instrumen analisis yang relevan dengan tema serta
adanya keterlibatan berbagai macam disiplin ilmu-ilmu sosial
dan kealaman yang representatif.

b. Menilai dan merespons fenomena sosial berdasarkan tujuan-
tujuan moral al-Qur’an yang telah diperoleh dari langkah 1.a.
Penilaian terhadap fenomena sosial dari sudut pandang al-
Qur’an, akan melahirkan dua implikasi. Pertama, fenomena

sosial tersebut tidak kontradiktif dengan tujuan-tujuan al-
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Qur’an. Dengan demikian, justifikasi Quraniyyah dapat
direalisasikan. Kedua, fenomena sosial tersebut bertentangan
dengan tujuan moral al-Qur’an. Dari sini, fenomena sosial
secara bertahap harus diarahkan dan dibawa pada ranah tujuan-
tujuan al-Qur’an. Upaya membawa fenomena sosial pada
naungan tujuan al-Qur’an ini dilakukan melaui metode
dakwah.

Jika kedua kerangka konseptual di atas dapat dimasukkan
dalam Kkategorisasi ijtihad, maka ijtihad dalam konteks ini
pastinya akan berorientasi pada sebuah upaya yang serius untuk
membumikan firman-firman Ilahi serta membawa fenomena-

fenomena sosial ke dalam dimensi tujuan-tujuan al-Qur’an.
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BAB Il

MENGENAL LILIK UMMI KALTSUM DAN ABD MOQSITH
GHAZALI SERTA RUANG LINGKUP PENULISAN TAFSIR
AHKAMNYA

A. Mengenal Lilik Ummi Kaltsum dan Abd Mogsith Ghazali

1. Biografi Lilik Ummi Kaltsum

Lilik Ummi Kaltsum atau akrab disapa Bu Lilik, lahir pada 3
Oktober 1971 di Surabaya. la terlahir dari lingkungan keluarga yang
sangat memprioritaskan ilmu ketimbang yang lain. Tersebab, bagi
keluarganya, ilmu adalah segala-galanya untuk meraih kesejahteraan di
dunia dan kebahagiaan hakiki di akhirat. la juga masih mempunyai
hubungan nasab dengan K.H. Marzuki Zahid, penerus kelima estafet
kepengasuhan Pondok Pesantren Langitan, Tuban, Jawa Timur. Adalah
pesantren tertua di tanah Jawa yang didirikan sejak tahun 1852 M. dan
telah mencetak banyak generasi emas yang luar biasa. Di antaranya
adalah Syaikhona Kholil Bangkalan, Madura, dan K.H. Hasyim Asy’ari,
pendiri Nahdhatul Ulama (NU)™.

Lilik adalah anak kelima dari enam bersaudara. Sejak kecil, ia
sudah mulai diperkenalkan dengan susah payahnya mencari ilmu, demi

prospek masa depan yang cerah. Tercatat, ia pernah mengenyam

! Nahdhatul Ulama (NU) adalah ormas Islam terbesar di Indonesia,
bahkan di semenanjung dunia, yang didirikan oleh Hadhratus Syekh K.H.
Hasyim Asy’ari pada tahun 1914 M. Lihat, ‘Alt al-Tantawi, Suwar min al-
Sharq fi Indinisiya, (Jeddah: Dar al-Manarah, 1992), 118.
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pendidikan ke beberapa lembaga yang sangat variatif. Di antaranya
adalah SDN Keputran I, MTsN Tambakberas, dan MAN Tambakberas.
Di sela-sela menimba ilmu pada tingkat menengah dan atas di lembaga
formal ini, Lilik juga mempertambah dimensi studinya di pondok
pesantren Al-Lathifiyyah, Tambakberas, Jombang, untuk memperluas
cakrawala intelektualitasnya dalam mendalami disiplin ilmu-ilmu

keislaman secara ekslusif.?

Pada masa-masa itu, Lilik terbilang pandai memanfaatkan
kesempatan untuk berjelajah mengenali dunia pesantren dengan berbagai
spesifikasi keilmuan yang diajarkan. Kesempatan itu ia pergunakan
tatkala Ramadhan telah tiba. Tercatat, ia pernah mengikuti pengajian
balagh Ramadhan di pondok pesantren tersohor di Jawa Timur, semisal
pondok pesantren Tebuireng, Sidogiri, Ploso, dan Lirboyo. Dari sini
menunjukkan bahwa semangat dan ketekunannya dalam mengaji ilmu

agama seakan selalu menggelora dalam sanubarinya.

Seusai menamatkan studinya di MAN Tambakberas, Lilik
melanjutkan pendidikannya di IAIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta,
dengan mengambil konsentrasi di bidang Tafsir Hadis. la berhasil lulus
tepat waktu di tahun 1998 dengan skripsi berjudul: “Fitnah Perspektif al-
Qur’an: Kajian Tafsir Tematik”. Kelulusannya ini menjadi semakin
sempurna, sebab ditambah ia juga berhasil mengkhatamkan hafalan al-

Qur’an di Pesantren Sunan Pandanaran, Yogyakarta.

2 Wawancara dengan Lilik Ummi Kaltsum, via seluler, 12 September
2019.
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Selepas di Yogjakarta, Lilik kemudian hijrah dan menetap di
Jakarta hingga sekarang®. Di sina, ia melanjutkan studi magister dan
doktoralnya di UIN Syarif Hidayatullah, Jakarta, dengan mengambil
jurusan yang sama, yakni Tafsir Hadis. la sukses menamatkan program
magisternya di tahun 2003, dengan judul tesis: “Shilat al-Rahim
Perspektif al-Qur’an. Sementara studi doktoralnya, ia tuntaskan di tahun
2009 dengan disertasi berjudul: “Metode Tafsir Maudhui Muhammad
Bagir al-Shadr”. Setahun kemudian, disertasi ini diterbitkan oleh CV.
Putra Media Nusantara, dengan judul Metode Tafsir Tematis M. Bagir

al-Shadr: Mendialogikan Realitas dengan Teks.

Akhirnya, tuntas sudah perjalanan panjang akademik yang Lilik
lalui. Namun, bukan berarti rampungnya pendidikan yang ia tempuh,
menandakan berakhir pula bebannya untuk belajar. Belajar tetap menjadi
kewajibannya, ditambah ia juga harus bertanggung jawab atas ilmu yang
telah ia peroleh untuk disampaikan kepada orang lain. Oleh karena itu,
sebagai seorang ilmuwan, Kkini ia harus menanggung tiga beban
tanggung jawab dengan penuh amanah, yakni belajar, mengamalkan,
dan mengajarkan atas khazanah ilmu-ilmu keislaman yang telah

dipelajarinya.

Lilik, saat ini mengabdikan diri di almamaternya, UIN Syarif
Hidayatullah, Jakarta. la dipercaya sebagai dosen tetap, ketua program
studi llmu al-Qur’an dan Tafsir (KaProdi 1QT), dan jabatan akademik

yang disandangnya adalah Lektor Kepala. Di perguruan tinggi ini, ia

% Kediamannya bertempat di Jin. Desa Waru Kampung Tulang Kuning
RT. 07 RW. 06 Desa Waru Kec. Parung Kab. Bogor Jawa Barat 16330,
Indonesia.
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telah memberikan kontribusi yang cukup signifikan dalam bidang
akademik. Tercatat, ia telah melahirkan dua buku ajar bersama dengan
dosen lain untuk mempermudah proses pembelajaran bagi para
mahasiswa. Dua buku yang dimaksud adalah Literatur Tafsir Indonesia
(UIN Press, 2011), dan Tafsir Ahkam (UIN Press, 2015).

Selain menulis buku, Lilik juga terbilang produktif menulis

beberapa artikel yang dimuat di jurnal. Di antaranya adalah:

a. “Tafsir Fighiy: Potret Pemikiran Al-Jashshash dalam Ahkam Al-
Qur’an”, Refleksi, Vol. VI, No. 3, 2004.

b. “Shilat al-Rahim dalam Perspektif Al-Qur’an”, Al-Fanar: Jurnal
Ulum al-Qur’an dan Hadis, Vol. 3, No. 1, Desember 2011.

c. “Studi Kritis atas Metode Tafsir Tematis Al-Qur’an”, Islamica:
Jurnal Studi Keislaman, Vol. 5, No. 2, Maret 2011.

d. “Menelusuri Gagasan Tafsir Tematis Muhammad Baqir al-Sadr”,

Refleksi: Jurnal llmu-ilmu Ushuluddin, Vol. 13, No. 2, April 2012.

e. “Rethinking Hak-hak Perempuan dalam Pernikahan: Telaah atas
Pemikiran Tafsir Wahbah Al-Zuhaili” PALASTREN: Jurnal Studi
Gender, Vol. 6, No. 2, Desember 2013.

f. “Ayat Cinta dalam Tafsir Sufi: Analisis Kata Hub dalam Tafsir Dzi
al-Nin al-Misr”, AL-ITQAN, Vol. 3, No. 1, Januari-Juli 2017

g. “Cobaan Hidup dalam al-Qur’an (Studi Ayat-ayat Fitnah dengan
Aplikasi Metode Tafsir Tematik)”, IImu Ushuluddin, Vol. 5, No. 2,
Juli 2018.
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h. “Politik dan Perubahan Paradigma Penafsiran Ayat-ayat al-Qur’an
dalam Proses Pilkada DKI Jakarta”, Jurnal At-Tibyan, VVol. 4, No. 1,
Juli 2019.

Tulisan-tulisan artikel Lilik di atas, rata-rata dimuat di jurnal
yang masih dalam level menengah ke bawah. Bahkan ada yang sama
sekali belum memenuhi standar akreditas. Meski demikian, sebagai
sebuah hasil pemikiran, tulisan-tulisan itu tetap sedikit banyak
memberikan kontribusi bagi proses pengayaan khazanah intelektual

akademik.

Kiprah pengabdian Lilik terhadap ilmu, tidak hanya berkutat
pada domain di atas. Banyak peluang dan kesempatan yang ia
manfaatkan sebagai sarana strategis untuk menyampaikan gagasan-
gagasannya. la pernah diundang sebagai presentator seputar al-
Qur’an dan Tafsirnya di berbagai tempat. Di antara tempat safari
dakwah yang pernah ia isi adalah: Pusat Studi al-Qur’an (PSQ)
Jakarta, LPMQ Kemenag RI, Aswaja TV, MNC TV, beberapa
pondok pesantren dan sejumlah perguruan tinggi Islam di Indonesia.
Bahkan, sampai sekarang ia masih berkiprah sebagai ketua di
Jam’iyyah Tahfidz di Serpong; sebagai tim pakar penyempurnaan
terjemah al-Qur’an Kementerian Agama; sebagai pengasuh Halagah
Tafsir di Ponpes Bayt Quran, Pondok Cabe; sebagai pengasuh

padepokan Tahfidzul Qur an Ayatirrahman, Parung.
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2. Biografi Abd Mogsith Ghazali

Abd (Abdul) Mogsith Ghazali lahir di Situbondo, Jawa Timur,
pada 7 Juni 1971.% la adalah putera pertama dari pasangan suami istri,
K.H. A. Ghazali Ahmadi dan Hj. Siti Luthfiyah. Sebagai anak pertama,
Mogsith sangat beruntung karena perhatian dan kasih sayang dari kedua
orang tua dan kakek neneknya adalah dedikasi perdana yang sama sekali
belum pernah terbagi-bagi dengan saudaranya yang lain. Di samping itu,
Mogsith juga diberi kebebasan bermain yang cukup memadai oleh bapak
dan ibunya. Ini tidak lain dan tidak bukan, agar eksistensi mentalitasnya

tumbuh kreatif dalam merespons realitas di sekelilingnya.

Sejak kecil, Mogsith hidup dan dibesarkan dari rahim keluarga
yang memiliki tingkat kematangan berakidah dan ketajaman nalar dalam
persoalan ilmiah. la memulai rihlah intelektualnya dari kedua orang
tuanya sendiri. Dari ibunya, ia belajar dan dituntun dengan penuh welas
asih dalam memahami fikih-fikih dasar melalui literatur klasik yang
lazim diajarkan di pondok pesantren, seperti Sullam al-Safinah karya
Salim ibn Samir al-Hadrami, Sullam al-Mundjah karya Muhammad
Nawawi al-Bantani, Sullam al-Taufiqg karya al-Faqih ‘Abd Allah ibn
Husain ibn Tahir Ba’alawi al-Hadrami (1191-1272 H), dan sejenisnya.
Sementara melalui bapaknya, ia belajar dan dibimbing secara intensif
menelaah khazanah ilmu-ilmu keislaman, yaitu antara lain adalah
qawa 'id fighiyyah dan disiplin ilmu balaghah. Bahkan ia juga ngangsu
kaweruh ilmu nahwu dan sharaf dari kakeknya—K.H. Syarifuddin Abd.

4 Marzuki Wahid & Abd Mogsith Ghazali, “Relasi Agama dan Negara:
Perspektif Pemikiran Nahdlatul Ulama”, Istigra’, Vol. 04, No. 2, 2005, 175.
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Shomad—mulai dari ragam pembahasan grammar Arab di dalam kitab
Ajuriimiyyah karya Muhammad al-Sanhdji hingga Alfiyyah karya
Muhammad ibn Malik al-Andalusi® Dari simbah kakungnya inilah,
Mogsith mulai familiar dengan struktur gramatikal bahasa Arab dan
sedikit banyak ia implementasikan dalam proses pembacaan dan
pemahamannya terhadap teks-teks keislaman, baik klasik maupun

kontemporer.

Sebagai pemuda yang dicitakan menjadi generasi penerus bangsa
yang berilmu dan berintegritas tinggi, Mogsith bersikukuh memacu
niatnya untuk selalu bersemangat dalam belajar. Tercatat, selepas
pembelajarannya bersama ayah, ibu, dan kakeknya, ia kemudian nyantri
di pondok pesantren Salafiyah Syafi’iyah, Sukorejo, Situbondo, Jawa
Timur. Di pesantren yang didirikan pada 1914 M. ini, Mogsith mulai
membangun kemandirian diri sekaligus memperdalam pengetahuan
religiusitasnya yang sempat diperoleh saat masa-masa indah bersama
keluarga. Di pesantren ini pula, ia tidak hanya fokus pada pendalaman
kitab-kitab klasik, tetapi bahan-bahan bacaan yang sarat dengan wacana
pembaruan juga ia lahap secara proporsional. Baginya, pembaruan
bukanlah ajang untuk mendompleng popularitas personal, tetapi lebih
merupakan tanggung jawab bagi setiap cendekiawan muslim untuk
mengkontekstualisasikan ajaran agama dengan mempertimbangkan

desain fenomena alam, sosial, dan budaya di masyarakat pada setiap

> Faidah Umami, “Pluralisme Agama dalam al-Qur’an: Komparasi
Pemikiran Abdul Mugsith Ghazali dengan Ali Mustafa Ya’qub terhadap Ayat-
ayat Pluralistik”, (Tesis, Institut Agama Islam Negeri Sunan Ampel Surabaya,
2013), 49.
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masanya. Dari pergumulannya di pesantren ini, Mogsith mulai mengenal
fitur-fitur pemikiran progresif oleh para pemikir muslim Indonesia. Di
antaranya adalah ide-ide cemerlang dari Gus Dur (K.H. Abdurrahman
Wabhid).

Selain nyantri di pondok pesantren Salafiyah Syafi’iyah, Mogsith
juga menimba ilmu serta ngalap berkah di beberapa pesantren di Jawa
Timur. Semuanya ini ia lalui atas dasar kecintaannya terhadap ilmu. la
ingat betul bahwa salah satu tanda-tanda orang yang akan mendapatkan
ilmu bermanfaat adalah orang-orang yang senantiasa mencintai ilmu
secara totalitas. Dengan ilmu, sesuatu yang dianggap ambigu akan
terurai dengan hikmat tanpa menimbulkan seteru. Dengan ilmu pula,
semuanya akan tampak indah tanpa harus dipoles dengan barang
mewah. Oleh karena itu, ia berupaya semaksimal mungkin agar apa
yang ia lakukan selalu bernapaskan ilmu. Potret genealogi intelektualnya
ini memberikan sebuah gambaran bahwa basis keagamaan dan

keimanannya terbangun kuat dari relung tradisi pesantren.

Karier pendidikan Mogsith tidak hanya berhenti di situ. Berbekal
ragam disiplin ilmu keislaman yang diperoleh di pesantren dan
kokohnya akidah yang tertanam sejak dini, lantas membuatnya optimis
untuk menyelami dunia pendidikan ke jenjang yang lebih tinggi. Pada
waktu itu, ia berkesempatan meneguk ilmu di dua instansi sekaligus,
yaitu Sekolah Tinggi Filsafat (STF) Driyarkara Jakarta dan Sekolah
Tinggi Teologi Jakarta.®

6 Faidah Umami, “Pluralisme Agama dalam al-Qur an, 50.
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Setelah menamatkan pendidikan di dua perguruan tinggi tersebut,
Mogsith kemudian melanjutkan studi magisternya dalam bidang
Tasawuf di IAIN (sekarang UIN) Syarif Hidayatullah Jakarta, hingga
dinyatakan lulus pada tahun 1999 M. Selang beberapa waktu kemudian,
ia menempuh ke jenjang S3 di Universitas yang sama dalam bidang
Tafsir al-Qur’an. Namun, sebelum lulus dan menyandang gelar doktoral,
Mogsith pada tahun 2002 berkesempatan mengikuti diskusi seputar
persoalan agama-agama selama satu bulan di Amerika Serikat. Dua
tahun berikutnya, 2004, ia mendapat kesempatan lagi untuk mengikuti

perkuliahan selama satu semester di Universitas Leiden, Belanda.

Sepulang dari Belanda, Mogsith melanjutkan kembali studi S3-
nya yang sebelumnya sempat cuti sebentar. Dengan penuh kesabaran
dan ketekunan, ia akhirnya mampu merampungkan studinya ini pada
tahun 2007 dengan karya disertasi berjudul “Pluralitas Umat Beragama
dalam Kitab al-Qur’an: Kajian atas Ayat-ayat Pluralis dan Tak Pluralis”.
Dari sini, ia resmi menyandang gelar doktoralnya dalam bidang Tafsir
al-Qur’an. Dua tahun kemudian, disertasi ini diedit ulang dan diterbitkan
oleh penerbit Kata Kita, dengan judul Argumen Pluralisme Agama:

Membangun Toleransi Berbasis al-Qur an.

Bagi Mogsith, menyandang predikat doktor bukan berarti
persinggungannya dengan dunia keilmuan telah paripurna, melainkan
bebannya justru semakin berat karena harus mengemban tugas
menyampaikan ilmu yang telah ia pelajari ke khalayak umum dalam
bingkai khidmah kemanusiaan. Oleh karena itu, karier sebagai agen

nasyr al-‘i/m adalah jalan kehidupan yang ia tempuh selama ini.
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Terhitung sejak tahun 2003-2005, Mogsith mengabdikan diri sebagai
dosen di Perguruan Tinggi llmu al-Qur’an (PTIQ) Jakarta. Setahun
setelahnya, 2006, ia mengajar bidang keagamaan dan filsafat di
Universitas Paramadina; dan menjadi dosen tetap di Universitas Islam

Negeri (UIN) Syarif Hidayatullah hingga sekarang.

Selain mengajar, Mogsith juga memiliki kesibukan lain yang tidak
sedikit. Di antaranya adalah sebagai kordinator di Jaringan Islam Liberal
(JIL), peneliti di Wahid Institute Jakarta, peneliti di The Religion
Reform Project (RePro) Jakarta, pimpinan redaksi jurnal Taswirul Afkar
di Lembaga Kajian dan Pengembangan Sumber Daya Manusia-
Nahdhatul Ulama (LAKPESDAM-NU), dan fasilitator atau narasumber
terkait isu-isu gender, Hak Asasi Manusia (HAM), dan pluralisme.
Bahkan, ia juga tergabung dengan beberapa lembaga seperti: Fahmina
Institute, Rahima, Kapal Perempuan, Puan Amal Hayati, MADIA, ICIP,
ICRP, PSIK, LSAF, LKAJ, JABI, P3M, LAPAR (Makasar), YPKAM
(Mataram), PUSAKA (Sumatera Barat), Putroe Kande (Banda Aceh),
LABDA (Yogyakarta), dan ELSAD (Surabaya).’

Meski dengan berbagai kesibukan aktivitas yang padat merayap,
Mogsith cukup efisien dalam me-manage waktunya untuk tetap
produktif berkarya di bidang literasi. Tidak sedikit karya tulisannya yang
dimuat di media cetak maupun elektronik, seperti di website, Koran
Tempo, Kompas, Jawa Pos, Indo Pos, Duta Masyarakat, jurnal ilmiah,
editor dan kontributor artikel beberapa buku antologi. Berikut ini adalah

sebagian karya-karya Mogsith:

7 Faidah Umami, “Pluralisme Agama dalam al-Quran, 52.
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1. Karya dalam bentuk buku:

a. Bincang tentang Agama di Udara (Jakarta: MADIA, 2005);
b. Kala Fatwa Jadi Penjara (Jakarta: The Wabhid Institute, 2006);

c. Menjadi Indonesia: 13 Abad Eksistensi Islam di Bumi Nusantara
(Bandung: Mizan, 2006);

d. Fikih Anti Traifiking: Jawaban atas Berbagai Kasus Kejahatan
Perdagangan Manusia dalam Perspektif Hukum Islam (Cirebon:
Fahmina Institute, 2006);

e. Dawrah Figh Perempuan: Modul Kursus Islam dan Gender
(Cirebon: Fahmina Institute, 2006);

f. Pluralisme Agama di Era Indonesia Kontemporer: Masalah dan
Pengaruhnya terhadap Masa Depan Agama dan Demokrasi
(Malang: UIN Malang, 2007);

0. Metodologi Studi al-Qur’an (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama,
2009), buku ini ditulis bersama Luthfie Assyaukanie dan Ulil
Abshar Abdalla.

h. Argumen Pluralisme Agama: Membangun Toleransi Berbasis al-
Qur’an (Depok: Kata Kita, 2009);
i. Merayakan Kebebasan Beragama: Bunga Rampai Menyambut 70

Tahun Djohan Effendi (Jakarta: ICRP dan Kompas Penerbit Buku,
2009);

j. Ibadah Ritual, Ibadah Sosial: Jalan Kebahagiaan Dunia-Akhirat
(Jakarta: Elex Media Komputindo, 2011), buku ini ditulis bersama
Rahmat Hidayat dan Achmad Rifki.
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2. Karya dalam bentuk sebuah suntingan buku:

a.

C.

d.

Dinamika NU: dari Muktamar ke Muktamar (Jakarta: Kompas,
1999);

Geger di Republik NU: Perubahan Wacana, Tafsir Sejarah, Tafsir
Makna (Jakarta: Kompas, 1999);

Menjadi Muslim Liberal (Jakarta: JIL-Freedom Institute, 2005);

ljtihad Islam Liberal (Jakarta: JIL, 2005).

3. Karya berupa artikel dalam buku antologi:

a.

“’lddah dan Ihdad dalam Islam: Pertimbangan Legal Formal dan
Etik Moral”, dalam Abd Mogsith Ghazali dkk, Tubuh, Seksualitas
dan Kedaulatan Perempuan: Bunga Rampai Pemikiran Ulama
Muda, (Jakarta: RAHIMA-LKiS, 2002);

“Reorientasi Istinbath NU dan Operasionalisasi Jjtihad Jama’i”
dalam M. Imdadun Rahmat (ed.), Kritik Nalar Figih NU:
Transformasi Paradigma Bahtsul Masa’il, (Jakarta: Lakpesdam
NU, 2002);

“Merancang Kaidah (Ushul) Fikih Alternatif”, dalam Komaruddin
Hidayat & Ahmad Gaus (ed.), Islam, Negara dan Civil Society
(Jakarta: Paramadina, 2005);

“Metodologi Islam Nusantara”, dalam KH. Abdurrahman Wahid
dkk, Islam Nusantara: dari Ushul Fikih hingga Paham
Kebangsaan, (Bandung: Mizan, 2015);

“Ta’liqat atas Figh Sosial Kiai Sahal”, dalam Umdah el-Baroroh

& Tutik Nurul Jannah, (Pati: Pusat FISI IPMAFA, 2016).
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4. Karya dalam bentuk artikel di jurnal ilmiah:

“Relasi Agama dan Negara: Perspektif Pemikiran Nahdlatul
Ulama”, ISTIQRO’, Vol. 04, No. 01, 2005. Artikel ini ditulis
bersama Marzuki Wahid.

“Bumi Manusia dalam al-Qur’an”, Jurnal Ulumul Qur an, No.
01/XX1/2012;

“Fikih Mayoritas dan Fikih Minoritas: Upaya Rekonstruksi Fikih
Lama dan Merancang Fikih Baru”, Tashwirul Afkar, Edisi No. 31
Tahun 2012;

“Corak Tasawuf al-Ghazali dan Relevansinya dalam Konteks
Sekarang”, Al-Tahrir, Vol. 13, No. 1, Mei 2013;

. “Pemikiran Tasawuf Ibn Atha’illah al-Sakandari: Kajian terhadap

Kitab al-Hikam al-Atha’iyyah”, Tashwirul Afkar, Edisi No. 32
Tahun 2013;

“Tafsir atas Islam Nusantara: dari Islamisasi Nusantara hingga
Metodologi  Islam  Nusantara), Jurnal Multikultural &
Multireligius, Vol. 15, No. 02, 2016;

“Kajian Tasawuf al-Harits Ibn Asad al-Muhasibi: Studi Kitab al-
Ri’ayah li Huqug Allah”, ISTIQRO’, Vol. 15, No. 01, 2017;

“Methodology of Deciding Fatwa in Islam: A Case Studi of Legal
Decision Making in NU Organization”, ISJOUST, Vol. 1, No. 1,
2017;

Sederet karya tulisan Mogsith di atas menunjukkan bahwa

pengabdiannya terhadap ilmu cukup signifikan. Kontribusinya dalam
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panggung pemikiran Islam di Indonesia sedikit banyak memberikan
pengaruh yang tidak dapat dipandang sebelah mata. Berbagai apresiasi
bahkan kritik yang diarahkan kepadanya tidak jarang muncul dari
kalangan akademisi.® Dan demikian itulah selayang pandang tentang
Abd Mogsith Ghazali.

B. Tinjauan Umum Tafsir Ahkam Karya Lilik Ummi Kaltsum dan
Abd Mogsith Ghazali

1. Latar Belakang Penulisan

Tafsir Ahkam adalah karya akademik yang ditulis secara kolektif
oleh Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali. Tafsir ini ditulis
pada tahun 2014 dan menghabiskan waktu kurang lebih selama enam
bulan. Tafsir dengan ketebalan 254 halaman dan 8 halaman romawi ini
ditulis atas bantuan biaya dari Lembaga Penelitian dan Pengabdian
kepada Masyarakat (LP2M) UIN Syarif Hidayatullah, Jakarta.

Penulisan Tafsir Ahkam ini dimaksudkan untuk mempermudah
proses pembelajaran pada perkuliahan mahasiswa IlImu al-Qur’an dan
Tafsir UIN Syarif Hidayatullah, dalam memahami ayat-ayat ahkam
melalui tinjuan penafsiran. Dalam artian, penulisan tafsir ini secara
ekslusif dimaksudkan sebagai buku ajar bagi mata kuliah Tafsir Ahkam

di Fakultas Ushuluddin UIN Jakarta. Di samping itu, tafsir ini juga

8 Terkait kritikan terhadap pemikiran Abd Mogsith Ghazali, dapat dilihat
di antaranya dalam: Asep Setiawan, “Pluralisme Agama dalam Perspektif al-
Quran: Studi Kritis atas Pemikiran Abdul Mogsith Ghazali”, (Skripsi: UIN
Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2011); Asep Setiawan, ‘“Kritik atas Pemikiran
Abdul Mogsith Ghazali tentang Keselamatan Non-Muslim”, TSAQOFAH, Vol.
12, No. 2, November 2016.
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merupakan tafsir pertama yang lahir dari rahim perguruan tinggi ini.
Meski, sebelumnya pernah juga lahir Tafsir Ahkam, yaitu Tafsir Ahkam:
Ayat-ayat Ibadah karya Muhammad Amin Suma, tetapi tafsir ini
dikhususkan sebagai buku ajar pada Fakultas Syariah di perguruan tinggi

yang sama.’

Buku Tafsir Ahkam ini sengaja ditulis oleh Lilik Ummi Kaltsum
dan Abd. Mogsith Ghazali, karena memang keduanya adalah pengampu
mata kuliah Tafsir Ahkam. Mereka berdua diamanahi untuk membuat
buku ajar Tafsir Ahkam dengan ketentuan-kententuan yang telah dibuat
oleh Lembaga Penelitian dan Pengabdian kepada Masyarakat (LP2M)
UIN Syarif Hidayatullah. Dengan penuh komitmen untuk mengabdi,
Lilik yang dalam penulisan buku itu bertindak sebagai ketua, sementera
Mogsith ~ sebagai  anggota, keduanya saling  bahu-membahu
menyelesaikan proyek buku itu hingga kemudian paripurna dan
diterbitkan oleh UIN Press.

2. Sistematika Penulisan

Secara eksplisit disebutkan dalam mukadimah/pendahuluan,
bahwa Tafsir Ahkam karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith
Ghazali ini memuat delapan bab pembahasan. Pertama, berisi
pendahuluan yang menguraikan tentang persoalan teknis yang menjadi
bagian dari kerangka dasar penyusunan buku ini, yaitu meliputi metode

penafsiran, sumber penafsiran, dan bentuk penyajian. Ketiganya ini

® Wawancara dengan Lilik Ummi Kaltsum, via seluler, 12 September
2019.
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diulas secara singkat sebagai gambaran awal terkait aspek metodologis
yang hendak diaplikasikan dalam karya Tafsir Ankam ini.*°

Kedua, menjelaskan tentang ayat ahkam dan tafsir yang meliputi
klasifikasi kandungan al-Qur’an. Penulis Tafsir Ahkam ini memberikan
ketegasan bahwa sebelum mempelajari pandangan para ulama mengenai
ayat-ayat ahkam dalam al-Qur’an, para pembaca harus mengetahui
bahwa al-Qur’an bukanlah kitab hukum yang memuat semua detail-
detail hukum dari setiap problematika kehidupan umat manusia. Tetapi
al-Qur’an adalah kitab hidayah yang berfungsi memberikan pedoman
dalam berbagai aspek kehidupan antara lain, aspek akidah, etika, sosial,
ekonomi, ragam keteladanan kisah-kisah yang terkandung dalam al-

Qur’an, dan aspek hukum.

Setelah mengetahui kandungan al-Qur’an, pembaca kemudian
akan diarahkan pada ragam penafsiran ulama terkait ayat-ayat ahkam.
Penyebab utama beragamnya penafsiran ayat-ayat ahkam ini muncul
dari ayat-ayat ahkam yang tidak secara keseluruhan bersifat absolut
(gat’7), melainkan sebagai besarnya justru bersifat relatif (zanni). Lalu
sub bab berikutnya dalam buku Tafsir Ahkam ini adalah tema-tema
hukum dalam al-Qur’an dan kitab atau buku yang memuat penafsiran al-
Qur’an dengan menggunakan pendekatan fighi. Penjelasan terkait

beberapa kitab atau buku Tafsir Ahkam dimaksudkan untuk mengetahui

10 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam,
(Ciputat: UIN Press, 2015), 4.
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distingsi dari masing-masing, dengan buku Tafsir Ahkam yang ditulis
oleh Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali.™*

Bab ketiga sampai bab ketujuh difokuskan pada kajian seputar
ayat-ayat ahkam secara tematik, yaitu membahas mulai dari persoalan
ekonomi, seperti zakat, infak dan sedekah, hingga sampai persoalan
pidana, seperti kasus pembunuhan; mulai dari soal ahiwal al-
syakhsiyyah, seperti nikah, talak, rujuk, bahkan nikah beda agama
hingga soal perpindahan dan “kriminal” agama, seperti murtad bahkan
hirabah. Dibahas pula masalah muamalat, seperti riba dalam perspektif
al-Qur’an. Ini penting diketahui, mengingat setiap permasalahan itu
kerap kali muncul dalam dimensi perbincangan publik bahkan tidak
jarang didesakkan sebagai kebijakan publik, baik dalam bentuk
perundang-undangan maupun peraturan daerah (Perda) di sejumlah

kawasan di Indonesia.*?

Disebutkan dalam pendahuluan, bahwa bab kedelapan merupakan
penutup yang berisi kesimpulan dari seluruh pembahasan. Juga
disampaikan pula saran-saran sebagai bahan pertimbangan untuk
perbaikan di kemudian hari. Namun, dalam hal ini penulis sama sekali
tidak menemukan sekelumit catatan kesimpulan dan saran dalam Tafsir
Ahkam karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali ini. Di bab
kedelapan justru di sana dituliskan pembahasan mengenai ayat-ayat
terkait perceraian yang memuat enam bahasan, yaitu ruang lingkup

makna talak, faktor penyebab perceraian, al-Qur’an melegalkan

1 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 4.
2 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 5.
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perceraian, macam-macam talak, etika talak dan rujuk, dan masa ‘iddah.
Setelah itu, kemudian ditutup dengan daftar pustaka. Ini menunjukkan
bahwa penulisan Tafsir Ahkam ini dilakukan dengan kurangnya
ketelitian yang serius. Atau bisa jadi, kekeliruan ini terjadi dari pihak
pencetak. Namun, terlepas dari itu, kiranya harus segera diadakan revisi,
agar kekeliruan itu tidak berkelanjutan dan atau memicu timbulnya

kesalahpahaman dalam dunia intelektual.

Kedelapan bab tersebut masing-masing ditulis oleh Lilik dan
Mogsith. Lilik dalam hal ini hanya menulis tiga bab, yaitu bab 11l (ayat-
ayat terkait penggunaan harta benda), bab VII (ayat-ayat terkait
pernikahan), dan bab VIII (ayat-ayat terkait perceraian). Sementara
Mogsith menyumbangkan gagasannya pada lima bab, yakni bab |
(pendahuluan), bab Il (ayat-ayat terkait penggunaan harta benda), bab 1V
(ayat-ayat makar dalam al-Qur’an), bab V (tafsir atas ayat-ayat terkait

pembunuhan), dan bab VI (berperang di jalan Allah).*
3. Bentuk Penyajian

Islah Gusmian dalam bukunya, Khazanah Tafsir Indonesia,
mengemukakan bahwa bentuk penyajian dalam sebuah karya tafsir
terklasifikasi menjadi dua macam, yaitu bentuk penyajian global (ijmalr)
dan rinci (tafsi/i). Maksud dari bentuk penyajian global adalah suatu
bentuk uraian dalam penyajian karya tafsir di mana penjelasan yang

disampaikan cukup singkat dan padat. Sementara bentuk penyajian rinci

13 Wawancara dengan Lilik Ummi Kaltsum, via seluler, 12 September
2019.
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adalah suatu bentuk paparan yang menitikberatkan pada uraian-uraian

penafsiran secara detail, mendalam, dan komprehensif.**

Mengacu pada pemetaan Gusmian di atas, bahwa Tafsir Ahkam
karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali masuk dalam
kategori bentuk penyajian secara tafsi/i (rinci). Penentuan ini didasarkan
pada pelacakan penulis pada setiap larik lembaran-lembaran di sejumlah
halaman dalam Tafsir Ahkam karya dosen UIN Jakarta ini. Meskipun
terkadang ditemukan juga bentuk penyajian global, tetapi bentuk

penyajian secara rinci tetap mendominasi.

Salah satu contoh bentuk penyajian rinci dapat ditilik misalnya
saat membincang terkait persoalan bughat (makar). Sebelum mengkaji
ayat tentang bughat, Mogsith terlebih dahulu memaknai kata bughat
melalui tinjauan etimologi dan terminologi. Tidak hanya terpaku di situ,
Mogsith juga melangkah sedikit lebih jauh ke ranah historis Islam di
masa awal terkait tipologi orang-orang yang benar-benar divonis sebagai
pemberontak pemerintahan yang sah. Tipologi ini kemudian ditarik ke
dalam konteks Indonesia. Di mana, dahulu pasca kemerdekaan Republik
Indonesia, terdapat orang-orang yang terlibat dalam DI/TIl (Darul
Islam/Tentara Islam Indonesia). Orang-orang ini oleh sebagian ulama
dinyatakan sebagai kelompok bughat, sebab mereka telah membangkang
terhadap kepemimpinan Presiden Soekarno dan berdirinya Negara
Kesatuan Republik Indonesia (NKRI). Belakangan juga telah dinyatakan

bahwa kelompok maupun personal yang menolak Pancasila dan UUD

14 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia: dari Hermeneutika hingga
Ideologi, (Yogyakarta: LkiS, 2013), 154-1509.
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1945 termasuk dalam kategori pemboikot yang boleh atau bahkan wajib
diperangi.”® Demikian itulah paparan Mogsith sebelum memasuki pada
inti persoalan ayat ahkam yang hendak dikaji.

Mogsith baru kemudian menyoal ayat tentang bughdat. Dalam hal
ini, ayat utama yang dijadikan sebagai topik mengenai kasus bughat
adalah QS. al-Hujurat/49: 9'°. Ayat ini versi teks Arabnya tidak dicatat
secara apa adanya, melainkan hanya ditulis teks terjemahannya dalam
bahasa Indonesia. Penerjemahan ini dimaksudkan agar mempermudah
pembaca awam dalam memahami ayat al-Qur’an. Tidak disebutkannya
teks al-Qur’an ini bertujuan agar tidak terkesan mempertebal halaman.
Teks al-Qur’an hanya disebutkan jika memang di situ terdapat lafal atau

kata kunci yang harus diuraikan secara proporsional.

Mogsith dalam konteks persoalan bughat, setelah menyebutkan
terjemahan QS. al-Hujurat/49: 9, ia kemudian mendeskripsikan berbagai
macam pendapat ulama terkait aspek kronologis turunnya ayat ini.
Setelah pembahasan ini dianggap cukup, Mogsith lantas menyimpulkan
ayat itu dengan mengacu pada pendapatnya para mufasir klasik, seperti
Ab1 al-Fida' ibn Kasir, Fakhr al-Din al-Razi, dan al-Qurtubi. Lebih
lanjut, ia mendeskripsikan unsur-unsur yang harus terpenuhi sebagai

barometer untuk mengeksekusi pelaku bughat'’. Namun, sebelum

15 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 73-74.

16 6&\ \,ngﬁy\gcm\h\uuuuu@u\pmu\p\ U.M}A\wum&.u\}
UM\Q_\A.IAU‘U\ \)Lus\jdﬂ\_\\.n@_m\)ﬂmlﬁuguuuﬁ\ JA“;‘ "Lé";r‘;cs’-”

17 Unsur-unsur yang harus terpenuhi adalah (1) para pemberontak tidak
tunduk pada kepala negara yang sah; (2) para pemberontak memiliki kekuatan

untuk melakukan perlawanan; (3) para pemberontak mengangkat senjata untuk
kepentingan melakukan perlawanan kepada negara.
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eksekusi dilakukan, Mogsith tampaknya juga memberikan langkah bijak
dalam menangani kasus ini. Ada empat langkah yang ia tawarkan, yaitu:

a. Mengirim delegasi kepada para pemberontak untuk
menginvestigasi  motif  penyebab  terjadinya  gejolak
pemberontakan. Seandainya pemberontakan itu terjadi karena
ketidak-tahuan mereka, maka solusinya adalah memberi
kepahaman kepada mereka tentang pentingnya patuh pada
otoritas negara yang sejalan dengan kemaslahatan rakyat.

b. Jika langkah pertama tidak berhasil, maka jalan dialog penting
dilakukan sembari mengajak mereka untuk tunduk kepada
kepala negara yang konsisten menjalankan amanat hukum di
atas panji-panji kebenaran.

c. Apabila langkah kedua juga gagal, maka langkah berikutnya
adalah mengultimatum dan mengecam mereka jika memang
mereka masih bersikukuh pada keputusannya untuk tetap
memberontak.

d. Jika ultimatum pun tidak digubris, maka tidak ada jalan lain
kecuali memerangi mereka hingga mereka sadar dan bersedia
secara suka rela untuk menataati kebijakan-kebijakan

pemerintahan yang sah.'®

Mogsith kemudian mengakhiri topik ini dengan mengajukan
sebuah kesimpulan dari ulama bermazhab Malikiah yang menerangkan
bahwa memerangi para pemberontak terhadap pemerintahan yang sah,

tidak serta-merta bertujuan membunuh, melainkan hanya untuk

18 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 79.
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menyadarkan. Jika, semisal, dalam proses memerangi mereka terdapat
unsur melukai, maka luka itu wajib diobati. Mereka yang tidak berhasil
ditahan, tidak boleh menganegakan untuk membunuhnya. Demikian
pula, tempat tinggalnya dan seluruh aset yang dimilikinya, juga tidak
boleh dirusak atau dimusnahkan.

4. Sumber Rujukan

Sebagai sebuah karya ilmiah, Tafsir Ahkam yang ditulis oleh Lilik
Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali tidak terlepas dari
keterkaitannya dengan karya-karya lain yang representatif. Karya-karya
lain dihadirkan sebagai proses kelengkapan data informasi terkait obyek
yang hendak dikaji kedua penulis Tafsir Ahkam ini. Semakin banyak
referensi, maka akan semakin kaya pula informasi-informasi yang
hendak disajikan dalam kesatuan bahasan yang utuh. Oleh karena itu,
kehadiran sumber rujukan memberikan kontribusi yang cukup signifikan

dalam sebuah karya ilmiah.

Secara eksplisit, disebutkan dalam mukadimah atau pendahuluan,
bahwa terdapat sepuluh karya tafsir yang dirujuk Lilik dan Mogsith
dalam karya Tafsir Ahkamnya. Sepuluh sumber rujukan karya tafsir
yang dimaksud adalah: 1) al-Jami’ li Ahkam al-Qur an karya Abi ‘Abd
Allah al-Qurtubi (w. 671 H.), 2) Mafatih al-Gaib karya Fakh al-Din al-
Razi (w. 606 H.), 3) Ahkam al-Quran karya Abti Bakr Muhammad Ibn
al-‘Arabi (w. 543 H.), 4) Ahkam al-Qur an karya Abta Bakr Ahmad al-
Jassas (w. 370 H.), 5) Tafsir al-Qur'an al-‘Azim karya Abu al-Fida'

19 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 80.
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Isma’1l ibn Kasir (w. 774 H.), 6) Rawai’ al-Bayan karya ‘Ali al-Sabini,
7) Tafsir al-Kasysydf karya Abi al-Qasim al-Zamakhsyar (w. 538 H.),
8) Tafsir al-Qur an al- Hakim karya Muhammad Rasyid Rida (w. 1935
M.), 9) Jami’ al-Bayan ‘an Ta ‘wil Ayi al-Qur an karya Muhammad ibn
Jarir al-Tabar1 (w. 310 H.), 10) Tafsir al-Munir karya Wahbah al-Zuhaili
(w. 2015 M.).®

Dipilihnya sepuluh sumber rujukan di atas tidak lain dan tidak
bukan karena dipandang cukup representatif untuk mengungkap
keragaman pandangan para ulama dalam menafsirkan ayat-ayat ahkam
di dalam al-Qur’an. Tidak hanya itu, sepuluh referensi di atas juga
mengilustrasikan akan keragaman lintas mazhab dalam penafsiran.
Semisal al-Jami’ li Ahkam al-Qur'an dan Ahkam al-Qur an karya Abt
Bakr Muhammad Ibn al-‘Arabi mewakili nuansa penafsiran fighi
bermazhab Maliki. Sementara Mafatih al-Gaib dan Rawai’ al-Bayan
adalah bentuk penafsiran bermazhab Syafi’i, meskipun keduanya ini

tetap toleran dengan mazhab lain.*

Sepuluh sumber rujukan di atas juga menggambarkan keragaman
periodesasi pada setiap karya tafsir yang dirujuk. Jami’ al-Bayan ‘an
Ta'wil Ayi al-Quran misalnya, merupakan maha karya tafsir yang
muncul pada era klasik. Sementara Tafsir al-Munir adalah wujud karya
tafsir yang lahir di era modern-kontemporer. Bahkan, meskipun Lilik
dan Mogsith bermazhab teologi Sunni, tetapi dalam Tafsir Ahkamnya ini

mereka juga merujuk karya tafsir bergenre i’tizalt (Mu’tazilah), yakni

20 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 6-7.
2L Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 7.
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Tafsir al-Kasysyaf karya Abi al-Qasim al-Zamakhsyari.”? Rujukan ini
dimaksudkan sebagai upaya pengayaan dalam memahami ayat-ayat
ahkam dari berbagai macam sudut pandang. Semakin banyak sumber
yang dirujuk, maka akan semakin kaya gagasan-gagasan yang yang
hendak dituangkan dalam bentuk tulisan.

Sepuluh sumber rujukan di atas sebenarnya tidaklah bersifat
mutlak. Ada referensi lain yang tidak secara eksplisit disebutkan dalam
pendahuluan. Tetapi penulis menemukan referensi lain itu yang justru
bertebaran pada larik-larik lembaran Tafsir Ahkam karya Lilik dan
Mogsith. Mengenai data jumlah kitab atau buku yang—kecuali sepuluh
sumber rujukan di atas—dirujuk dalam penafsiran Lilik dan Mogsith

dapat dilihat pada tabel di bawah ini:

No | Judul Kitab/Pengarang Jumlah Sitasi dan Nomor
Halaman

Lubab al-Ta 'wil fi

1 | Ma'ani al-Tanzil- al- Dirujuk enam kali, pada halaman:

146, 161, 163, 167, 169, 195.

Khazin
o | Tafsir al-Misbah: Quraish | Dirujuk enam kali, pada halaman:
Shihab 97 (2x), 102, 109, 202, 207.

Ensiklopedi Hukum
3 | Pidana Islam (terj.): ‘Abd
al-Qadir ‘Audah

Dirujuk enam kali, pada halaman:
115, 116, 119, 120 (2x), 122.

Dirujuk enam kali, pada halaman:

4 | Al-Umm: al-Syafi'i 54, 202, 210, 215, 231, 241.

22 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 7.
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Aisar al-Tafasir: al-

Dirujuk lima kali, pada halaman:

® | Juzairt 80, 83, 84, 91, 93.
6 Tafsir Ayat al-Ahkam: al- | Dirujuk lima kali, pada halaman:
Sayis 82 (2x), 84, 86, 87.
7 Asbab al-Nuzil: al- Dirujuk lima kali, pada halaman:
Wahidi 117, 147, 156, 158, 198.
8 Kifayah al-Akhyar: Dirujuk empat Kkali, pada
Tagiyuddin Abt Bakr halaman: 53, 54, 116, 214.
9 I'anah al-Talibin: Syata | Dirujuk empat kali, pada
al-Dimyati halaman: 92 (2x), 94, 200.
10 Tafsir al-Qur an: al- Dirujuk empat kali, pada
Sam’ant halaman: 158, 168, 189, 192.
11 Usil al-Figh: Aba Dirujuk tiga kali, pada halaman:
Zahrah 121, 135, 139.
_ N Dirujuk tiga kali, pada halaman:
12 | Ruhal-Ma’ant: al-Alist 96, 98, 104
13 Al-Mizan fi Tafsir al- Dirujuk tiga kali, pada halaman:
Qur'an: al-Tabataba'l 98, 100, 103.
AI—I\/[ubarrgr_al—szjz‘z_ﬁ Dirujuk tiga kali, pada halaman:
14 | Tafsir al-Kitab al- ‘Aziz: 181 185. 190
Ibn ‘Atiyyah ’ : '
Bi al-Qur’an Lo . ]
15 | Nujaddidu al- Hayah: ?Agu%g)lz)tlga kali, pada halaman:
Akram Rida '
16 Al-Nukat wa al- ‘Uyun: Dirujuk dua kali, pada halaman:
al-Mawardi 162, 178.
Anwar al-Tanzil wa - . ]
17 | Asrar al-Ta wil: al- Dirujuk dua kali, pada halaman:
S 144, 159.
Baidawi
18 | Madarik al-Tanzil wa Dirujuk dua kali, pada halaman:

Haqgaiq al-Ta'wil: al-

170, 184.
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Nasaft

Tafsir al-Maraght:

Dirujuk dua kali, pada halaman:

19 Mustafa al-Maraghi 140, 198.
20 Al-Tahrir wa al- Tanwir: Dirujuk dua kali, pada halaman:
Ibn ‘Asyiir 128, 171.
21 Mahasin al-Ta'wil: Jamal | Dirujuk dua kali, pada halaman:
al-Din al-Qasimi 100, 156.
29 Marah Labid: Nawawi Dirujuk dua kali, pada halaman:
al-Bantani 142, 194,
Haruskah Hidup dengan Lo . )
23 | Riba (terj.): Yusuf Dirujuk dua kali, pada halaman:
. 58, 64.
Qardhawi
24 Argumen Pluralisme Dirujuk dua kali, pada halaman:
Agama: Mogsith Ghazali | 107, 109.
Hukum Perkawinan Islam - . .
25 | di Indonesia: Amir Dirujuk dua kali, pada halaman:
) X 230, 237.
Syarifuddin
26 Figh al-Sunnah: Sayyid Dirujuk dua kali, pada halaman:
Sabiq 84, 88.
97 Pajak Itu Zakat: Masdar Dirujuk dua kali, pada halaman:
Farid Mas’udi 46, 47,
28 La Ikrah fi al-Din: Jaudat | Dirujuk dua kali, pada halaman:
Sa’id 107, 110.
Lisan al-‘Arab: 1bn Dirujuk satu kali, pada halaman:
29 _
Manziir 184.
30 Mu jam al-Wasit: Ibrahim | Dirujuk satu kali, pada halaman:
Mustafa 155.
31 | Al-Ta vifar: al-Jurjant 5)1|!r3u1uk satu kali, pada halaman:
32 Al-Mufradat ft Gharib al- | Dirujuk satu kali, pada halaman:

Qur an: al-1sfahant

144.
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33

Kamus Besar Bahasa
Indonesia:; Anton M.

Dirujuk satu kali, pada halaman:

Muhyono, dik 115
34 Kontekstualisasi Ajaran Dirujuk satu kali, pada halaman:
Islam: Munawir Sjadzali | 65.
Dari Radikalisme Menuju
35 Terorisme: Ismail Hasani | Dirujuk satu kali, pada halaman:
dan Bonar Tigor 113.
Naipospos
36 Fath al-Wahhab: Dirujuk satu kali, pada halaman:
Zakariyya al-Ansari 91.
Usil al-Syart’ah: - . )
37 | Muhammad Sa’id al- Dirujuk satu kali, pada halaman:
A 200.
Asymawl
38 Major Themes of the Dirujuk satu kali, pada halaman:
Qur an: Fazlur Rahman 109.
Al-Qur’an Kitab Pluralis: | Dirujuk satu kali, pada halaman:
39
Jamal al-Banna 100.
Dinamika Etika & - . )
40 | Hukum Kedokteran: 1D5|r1u1uk satu kali, pada halaman:
Chisdiono M. Achadiat '
Studi Hukum Islam - . )
41 | Kontemporer: Syamsul Dirujuk satu kali, pada halaman:
150.
Anwar
42 Al-Figh ‘ala al-Mazahib | Dirujuk satu kali, pada halaman:
al-Arba’ah: al-Jaziri 2109.
43 Sahrh al-Bukhart: al- Dirujuk satu kali, pada halaman:
Bukhart 106.
44 Syar h al-Nawawri ‘ala Dirujuk satu kali, pada halaman:
Muslim: al-Nawawi 187.
45 Ghara'ib al-Quran: al- Dirujuk satu kali, pada halaman:

Naisaburt

116.
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Ft Zilal al-Qur an: Dirujuk satu kali, pada halaman:

46| sayyid Qutb 43
Tafsir al-Azhar: Hamka Dirujuk satu kali, pada halaman:
47
215.
48 Ensiklopedia al-Qur’an: Dirujuk satu kali, pada halaman:
Quraish Shihab (Ed.) 186.

Al-Kasyf wa al-Bayan ‘an

49 | Tafstr al-Qur'an: Aba Dirujuk satu kali, pada halaman:

Ishaq al-Sa’labt 196.
Lataif al-Isyarat: al- Dirujuk satu kali, pada halaman:
50 |
Qusair1 197.
Al-Nazm al-Durar: al- Dirujuk satu kali, pada halaman:
51 PN
Biga'1 191.
59 Fath al-Qadir: al- Dirujuk satu kali, pada halaman:
Syaukani 168.
53 Ma’alim al-Tanzil: al- Dirujuk satu kali, pada halaman:
Baghawi 140.
54 Tafsir  al-Qur'an  al- | Dirujuk satu kali, pada halaman:

‘Azim: 1bn Kasir 76.

Penghitungan banyaknya kutipan tersebut didasarkan pada
ungkapan eksplisit, baik dari Lilik maupun Mogsith, di sela-sela
penafsiranya. Pengutipan tersebut ditulis dalam bentuk innote (catatan
dalam). Dari 54 sumber rujukan ini, Lilik dan Mogsith tampaknya tidak

konsisten terkait translitrasi®® saat menuliskan sumber yang dirujuk

3 Lilik dan Mogsith di sela-sela penafsirannya terkadang
mentransliterasikan kata dari bahasa Asing. Tetapi transliterasi yang mereka
aplikasikan justru terkesan serampangan. Ini tidak lain karena memang mereka
tidak mencantumkan pedoman transliterasi yang baku untuk dijadikan sebagai
acuan akurat dalam proses pentransliterasian.
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dalam bentuk innote. Ketidak-konsistensiannya ini tampak real ketika
mereka mengutip sebanyak enam kali dari Ensiklopedi Hukum Pidana
Islam (terj.) karya ‘Abd al-Qadir ‘Audah. Semisal mereka menuliskan
catatan rujukan “Abd al-Qadir ‘Audah, II: 6”.** Di kesempatan lain,
mereka mencatatkan “’Abdul Qadir Awdah, II: 10”.%® Dan di halaman
lain lagi, mereka menuliskan “Abdul Qadir ‘Audah: t.t., II: 29-30”.%
Bahkan dari 54 sumber rujukan di atas, ada sebagian yang dicatat dalam
daftar pustaka. Terkadang ada yang ditampilkan di daftar pustaka, tetapi
tidak dicantumkan di innote. Inilah bagian-bagian teknis yang membuat

karya ini ada kesan ambiguitas.

Secara standar akademik, inkonsistensi dalam penulisan sumber
rujukan tersebut tidaklah dapat ditolerir, sebab tulisan akademik
haruslah memenuhi standarnisasi pedoman penulisan yang berlaku,
sistematis, terstruktur, tidak ambigu, konsisten, dan ilmiah. Tafsir
Ahkam karya Lilik dan Mogsith yang lahir dari rahim akademik dan
untuk kepentingan bahan ajar akademik ini, masih membutuhkan banyak
perbaikan teknis. Tujuannya tidak lain agar karya ini dapat

dipertanggungjawabkan secara akademik pula.
5. Metode Penafsiran

Secara sederhana, yang dimaksud dengan metode penafsiran

adalah tata kerja yang digunakan dalam proses penafsiran al-Qur’an.

24 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 115.

% Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 116.

% Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 119,
120, dan 122.
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Islah Gusmian dalam bukunya, Khazanah Tafsir Indonesia, membagi
metode penafsiran ke dalam tiga bagian, yaitu metode tafsir riwayat,
metode tafsir pemikiran, dan metode interteks. Metode tafsir riwayat
adalah metode penafsiran yang data materialnya mengacu pada hasil
penafsiran Nabi Muhammad yang ditarik dari riwayat pernyataan Nabi
dan atau dalam bentuk asbab al-nuzil sebagai satu-satunya sumber data
yang otoritatif. Sementara metode tafsir pemikiran adalah suatu cara
menafsirkan al-Qur’an yang didasarkan pada kesadaran bahwa al-
Qur’an, dalam konteks bahasa, sepenuhnya tidak lepas dari wilayah
budaya dan sejarah—di samping bahasa sendiri memang sebagai bagian
dari budaya manusia. Dan yang terakhir, metode interteks adalah suatu
langkah menafsirkan al-Qur’an dengan menghadirkan teks-teks lain
sebagai anutan dalam proses tafsir yang berfungsi menguatkan atau

sebagai pembanding atas teks yang sedang ditafsirkan.?

Mengacu pada pemataan Gusmian mengenai metode penafsiran,
maka di sini dapat ditentukan bahwa terdapat dua metode penafsiran
yang teraplikasi dalam Tafsir Ahkam karya Lilik dan Mogsith. Dua
metode penafsiran yang dimaksud adalah metode tafsir pemikiran dan
metode interteks. Sementara metode tafsir riwayat tidak dimasukkan
dalam cara penafsiran Lilik dan Mogsith, karena memang karyanya,
Tafsir Ahkam, tidak memposisikan sebagai acuan tunggal terkait
pemahaman Nabi Muhammad atau sahabat terhadap ayat-ayat al-Qur’an.

Ini terlihat jelas misalnya, di sepanjang penafsiran Lilik dan Mogsith

27 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 213-250.
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jarang sekali tampak pemahaman baik dari Nabi, sahabat, atau bahkan

tabi’in terkait suatu ayat.

Dari setebal 254 halaman, karya Tafsir Ahkam Lilik dan Mogsith
hanya ditemukan tiga penafsiran yang didasarkan pada pemahaman
tabi’in dan atau fenomena di masa Nabi yang melatarbelakangi turunnya
ayat dalam bingkai sabab al-nuzil. Dari ketiga penafsiran ini, penulis
hanya hanya akan mengulas dua saja sebagai sampel metode tafsir dalam
konteks ini. Tersebab, secara teknis ketiganya adalah sama. Dua
penafsiran yang dijadikan contoh di sini, masing-masing membincang
tentang persoalan bughat (QS. Al-Hujurat/49: 9) dan jihad (QS. Al-
Bagarah/2: 190). Terkait masalah bughat (QS. Al-Hujurat/49: 9),
Mogsith mengacu pada pemahaman Qatadah, Mujahid, dan al-Kalabi
tentang inti masalah turunnya ayat yang ia kutip dari al-Qurtubi. Dan
Mogsith kemudian mengakhiri dengan meminjam kesimpulan ibn Kasir
tentang intisari yang dimaksudkan dari ayat itu ditambah dengan uraian

peristiwa relevansinya senada dengan ayat yang sedang dibahas.?

Sementara mengenai masalah jihad (QS. Al-Bagarah/2: 190),
Lilik mendeskripsikan aspek kronologis yang melatarbelakangi turunnya
ayat ini yang disadur secara apa adanya dari kompilasi penafsiran al-
Razi dan al-Qurtubi.?® Tetapi mengenai dua ayat yang dipahami melalui
aspek ma’sir ini, baik Lilik maupun Mogsith, sama sekali tidak

memberikan komentar kritis apakah riwayat sabab al-nuzil yang disadur

28 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 75-76.

29 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 160-
161.
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berstatus sahih atau tidak. Di samping itu, riwayat-riwayat itu juga tidak
diadaptasi dari sumber yang secara ekslusif menghimpun riwayat sabab
al-nuzil. AI-Wahidi yang dikategorikan sebagai kitab sabab al-nuziil,
tidak menjadi perhatian serius Lilik dan Mogsith dalam menguraikan
sisi-sisi penting seputar riwayat mengenai sebab-sebab turunnya ayat.
Al-Wahidi yang dirujuk sebanyak lima kali, kesemuanya tidak
mencerminkan indikasi pemahaman seputar riwayat terkait turunnya
ayat. Inilah yang menjadi alasan kuat, mengapa metode tafsir riwayat
tidak mengemuka atau tidak menjadi bagian terpenting dalam proses

menafsirkan ayat-ayat ahkam.

Jadi, kembali lagi ke dua metode tafsir—metode tafsir pemikiran
dan metode interteks—yang teraplikasi dalam Tafsir Ahkam ini. Baik
metode tafsir pemikiran maupun metode interteks, keduanya saling
bersinergi dalam mengkonstruk sebuah pemahaman yang utuh dari ayat-
ayat ahkam yang sedang ditafsirkan secara sistematis. Salah satu contoh,
misalnya mengenai studi kasus tentang hirabah®. Mogsith sebelum
menerangkan lebih lanjut terkait persoalan ini, ia terlebih dahulu
mengulas makna hirabah dari aspek etimologi dan terminologi, dengan
data informasi dari Lisan al-‘Arab karya Ibn Manzir dan Sayyid Sabiq

dalam Figh al-Sunnahnya. Dari pengertian yang didapat dari dua

30 Sebagaimana dikutip Mogsith, Sayyid al-Sabiq mendefinisikan
hirabah dengan “keluarnya gerombolan bersenjata di daerah Islam untuk
membuat aksi anarki, menumpahkan darah, merampas harta, mengoyak
kehormatan, merusak ekosistem lingkungan, membunuh binatang ternak yang
berdampak pada hancurnya reputasi agama, dekadensi moral, dan diabaikannya
perundang-undangan”. Lihat, Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali,
Tafsir Ahkam, 80-81.
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litaratur ini, Mogsith kemudian menyimpulkan dengan mencoba
mengaitkannya pada tindak kasus pidana korupsi dan terorisme, karena
adanya kesamaan illat, yakni anarkis dan merusak tatanan ekonomi dan

sosial kemasyarakatan.™*

Selanjutnya, Mogsith baru memasuki ayat atau dalil yang erat

kaitannya dengan persoalan hirabah, yaitu QS. al-Ma“idah/5: 33:

\JmuaJY\@uMdeJ}cm\ uj{)mu;ﬂ\ ;\J;Lu\
’éa%f—x—i‘—\c Y‘@e@ijuﬂ‘&dﬁeﬁidﬂu&ﬂ\w

Sesungguhnya pembalasan terhadap orang-orang yang
memerangi Allah dan Rasul-Nya dan membuat kerusakan di
muka bumi, hanyalah mereka dibunuh dan atau disalib, atau
dipotong tangan dan kaki mereka dengan bertimbal balik, atau
dibuang dari negeri (tempat kediamannya). Yang demikian itu
(sebagai) suatu penghinaan untuk mereka di dunia, dan di
akhirat mereka beroleh siksaan yang besar.

Untuk menjelaskan makna yang terkandung dalam ayat tersebut,
Mogsith pertama-tama mengutip penafsiran al-Sayis dalam Tafsir Ayat
al-Ahkam, yang menerangkan bahwa memerangi Allah yang tersurat
dalam ayat itu maksudnya adalah makna majazi. Dalam artian, tidak
mungkin manusia bisa memerangi Allah, karena memang dari aspek
materinya saja sudah berbeda. Jadi, dalam konteks ini bisa diarahkan
pada orang-orang yang memusuhi kekasih Allah, dan pula orang-orang

berbuat tindak negatif di masyarakat.*

31 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 81.
%2 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 82.
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Mogsith memandang bahwa penjelasan tersebut masih bersifat
spekulatif. la masih mempersoalkan siapa sebenarnya yang dimaksudkan
ayat tersebut mengenai orang-orang yang memerangi Allah? Untuk
mengungkap ambiguitas ini, Mogsith mencoba untuk menelusuri sisi
historis yang melatarbelakangi turunnya ayat tersebut dengan mengutip
sumber data interteks dari al-Juzairi, al-Qurtubi, al-Sayis. Ketiga mufasir
ini, masing-masing tidak sama dalam menyampaikan informasi sabab
al-nuziil terkait obyek yang di-khizab-i, meski jenis pelanggarannya
medekati sama. Namun, terlepas dari sabab al-nuzil ayat, Mogsith
berkata bahwa pelaku hirabah harus dihukum dengan setimpal, tanpa
memberikan dispensasi ataupun toleransi. Ada empat hukuman yang
Mogsith kutip dari Sayyid al-Sabiq sesuai jenis pelanggaran pelaku
hirabah, yaitu: (1) hukum bunuh bagi yang melakukan pembunuhan
tanpa merampok; (2) hukum salib bagi yang melakukan pembunuhan
sekaligus merampok; (3) hukum potong tangan dan kaki secara timbal
balik bagi yang merampok tanpa membunuh; (4) hukum pengasingan
bagi yang mengintimidasi seseorang tanpa merampok dan juga

membunuh.®

Dalam menganalisa kasus hirabah dari QS. al-Ma'idah/5: 33
berikut hukuman-hukumannya, Mogsith sesekali menampakkan metode
tafsir pemikirannya dengan mencoba mengaitkan pada problem-problem
kekinian, khususnya di Indonesia. Semisal terkait hukum pengasingan—
yang dalam ayat ini dibahasakan yunfau min al-ar@—Mogsith

berpandangan bahwa dalam konteks Indonesia, pelaku hirabah bisa

33 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 82-86.
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diasingkan ke pulau-pulau tertentu, seperti Nusakambangan. Bisa juga
diasingkan ke negara-negara lain. Tetapi, dalam konteks negara bangsa
seperti sekarang, hukum pengasingan ke negara lain bukanlah
merupakan tugas yang gampang. Oleh karena itu, Mogsith kemudian
memberikan solusi bahwa dalam hal ini pendapat ulama Hanafiah-lah
yang relevan untuk diterapkan dalam konteks sekarang, Vyaitu

pengasingan bisa dilakukan dalam bentuk pemenjaraan.*

Dari sini, dapat diidentifikasi bahwa metode tafsir pemikiran dan
metode interteks saling beradaptasi dan bersinergi dalam Tafsir Ahkam
karya Lilik dan Mogsith. Hal ini memiliki kesamaan dengan metode
penafsiran al-Qur’an Kiai lhsan Jampes yang tercatat dalam karyanya,
Sirdj al-Talibin® Dan juga sama dengan metode penafsiran Raden
Penghulu Tafsir Anom V, dalam karya tafsirnya berjudul Tafsir al-
Qur’an al-Adzim.* Ulasan sekilas ini menunjukkan bahwa literatur tafsir
di Indonesia, hampir tidak bisa melepaskan kaitan dengan karya tafsir
lain yang lebih dulu, meski terkadang dibubuhi komentar-komentar
individual secara mandiri. Metode interteks, sejauh dijadikan sebagai
langkah perumusan konsepsi yang dapat dipertanggungjawabkan, dan

tidak sebatas sebagai langkah pengkopian gagasan, maka metode ini

3 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 86.

% Lihat, Moch. Arifin, “Rekonstruksi Intertekstualitas Penafsiran K.H.
Ihsan Jampes terhadap Ayat-ayat al-Qur'an dalam kitab Siraj al-Talibin”,
(Skripsi, Sekolah Tinggi Agama Islam Al-Anwar Rembang, 2016).

% Lihat, Akhmad Arif Junaidi, Penafsiran al-Qur’an Penghulu Kraton
Surakarta: Interteks dan Ortodoksi, (Semarang: Program Pascasarjana IAIN
Walisongo, 2012).
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akan mampu memberikan warna tersendiri di dalam sebuah karya

tafsir.%’

87 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 253.
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BAB IV

KONSTRUKSI KONTEKSTUALITAS TAFSIR AHKAM KARYA
LILIK UMMI KALTSUM DAN ABD. MOQSITH GHAZALI

A. Rancang Bangun Penafsiran Kontekstual dalam Tafsir Ahkam

Orientasi dari sub bab “rancang bangun penafsiran kontekstual
dalam Tafsir Ahkam” ini dimaksudkan untuk menyoal mengenai
bagaimana sesungguhnya langkah-langkah yang ditempuh Lilik Ummi
Kaltsum dan Abd Mogsith Ghazali dalam mengkontekstualisasikan ayat-
ayat ahkam dalam penafsirannya yang terdapat pada karya Tafsir
Ahkamnya. Ulasan ini hendak menunjukkan pada kerangka metodologis
tafsir kontekstual yang dibangun oleh kedua figur yang mengabdikan
diri di UIN Syarif Hidayatullah, Jakarta, tersebut dalam proses

kreatifnya menafsirkan ayat-ayat ahkam.

Untuk mengetahui secara riil mengenai detail-detail bangunan
penafsiran kontekstual yang teraplikasi dalam Tafsir Ahkam karya Lilik
Ummi Kaltsum dan Abd Mogsith Ghazali, di sini penulis akan mengacu
pada sistematika penulisan yang terdapat dalam bab pendahuluan dalam
Tafsir Ahkam ini. Di dalam pendahuluan disebutkan bahwa terdapat
empat langkah sistematika penafsiran hingga sampai pada medan
kontekstualisasi ayat.! Untuk mendapatkan gambaran yang representatif

mengenai konstruksi kontekstualitas penafsiran yang terdapat dalam

! Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam,
(Ciputat: UIN Press, 2015), 5-6.
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Tafsir Ahkam, BAB Ill dalam karya tafsir ini akan dijadikan sebagai
objek untuk mendeskripsikan persoalan ini, Empat langkah yang
dimaksud adalah:

1. Menentukan tema dan menelusuri/menghimpun ayat-ayat terkait

Terkait penentuan tema, misalnya, dalam bab Il disebutkan
bahwa tema yang ditentukan adalah “ayat-ayat terkait penggunaan harta
benda”. Tema ini kemudian dikembangkan menjadi tiga sub-tema, yakni
infak, sedekah, dan zakat. Dari sini penentuan tema dianggap telah
selesai dan paripurna. Tahap selanjutnya adalah menjelaskan aspek
etimologis dan terminologis dari tiga sub-tema tersebut, lalu diikuti
dengan menghimpun ayat-ayat al-Qur’an baik secara implisit maupun

eksplisit yang menyinggung tentang persoalan infak, sedekah, dan zakat.

Mengenai sub-tema yang pertama, infak, terhimpun tidak kurang
dari delapan puluh tujuh ayat yang tersebar di dalam al-Qur’an yang
menyoal tentang pemaknaan kata infak serta derivasinya. Dari delapan
puluh tujuh ayat ini, makna dari kata infak dan derivasinya adalah
lobang, munafik, menafkahkan harta kepada orang lain, nafkah suami
kepada istri, dan mahar. Delapan puluh tujuh ayat yang dimaksud secara

lebih jelasnya adalah sebagai berikut:

Tabel.1
Makna Kata Infak dan Derivasinya
No Makna Surat dan Ayat
1 Lobang QS. al-An’anv6: 35.
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QS. Ali ‘Imran/3: 167; QS. al-Hasyr/59: 11; QS.
al-Taubah/9: 64, 67, 68, 73, 77, 97, dan 101;
QS. al-Anfal/8: 49; QS. al-Ahzab/33: 1, 12, 24,
48, 60, dan 73; QS. al-Hadid/57: 13; QS. al-
Munafiqun/63: 1, 7, dan 8; QS. al-Nisa’/4: 61,
88, 138, 140, 142, dan 145; QS. al-Fath/48: 6;
QS. al-Tahrim/66: 9; QS. al-‘Ankabuit/29: 11.

2 Munafik
Menafkahkan
3 | sesuatu kepada
orang lain

QS. al-Kahfi/18: 42; QS. al-Hadid/57: 7 dan 10;
QS. al-Anfal/8: 3, 36, dan 63; QS. al-Bagarah/2:
3, 195, 215, 219, 254, 261, 262, 264, 265, 267,
270, 272, dan 274; QS. al-Nisa’/4: 38 dan 39;
QS. al-Ra’d/13: 22; QS. Fatir/35: 29; QS. al-
Furgan/25: 67; QS. Saba’/34: 39; QS. al-
Maidah/5: 64; QS. al-Taubah/9: 34, 53, 54, 91,
92, 98, 99, dan 121; QS. al-Nahl/16: 75; QS. al-
Hajj/22: 35; QS. al-Qasas/28: 54; QS. al-
Sajdah/32: 16; QS. al-Syu’ara’/42: 38; QS. al-
Nisa’/4: 38; QS. Ali ‘Imran/3: 92, 17, 117, dan
134; QS. Ibrahim/14: 31; QS. Muhammad/47:
38; QS. al-Munafiqan/63: 7 dan 10; QS.
Yasin/36: 47; QS. al-Taghabun/64: 16; QS. al-
Isra’/17: 100.

4 | Nafkah suami
kepada istri

QS. al-Nisa’/4: 34; QS. al-Talag/65: 6 dan 7.

5 Mahar

QS. al-Mumtahanah/60: 10 dan 11.

Dari draf tabel di atas tampak bahwa kata infak dan derivasinya

yang paling dominan muncul di dalam al-Qur’an adalah bermakna

menafkahkan sesuatu kepada orang lain. Oleh karena itu, makna infak

lazim dipahami sebagai tindakan peduli sosial yang diejawantahkan

dengan memberikan sesuatu yang bermanfaat bagi orang lain.

88




Selanjutnya, sub-tema yang kedua, sedekah, terhimpun tidak
kurang dari seratus tiga belas ayat yang tersebar di dalam al-Qur’an.
Dari seratus tiga belas ayat ini, makna dari kata sadagah dan derivasinya
adalah benar/membenarkan, sedekah, jujur, kedudukan, bagus, mahar,
dan teman. Seratus tiga belas ayat yang dimaksud secara lebih rincinya
adalah sebagai berikut:

Tabel.2
Makna Kata Sadagah dan Derivasinya

No Makna Surat dan Ayat

QS. Ali ‘Imran/3: 3, 17, 39, 50, 81, 93,
95, 152, 168, 183; QS. al-Ahzab/33: 8,
22, 23, dan 24; QS. Yasin/36: 25 dan 48;
QS. al-Fath/48: 27; QS. al-Yasuf/12: 17,
26, 27, 35, 46, 51, 82, dan 111; QS. al-
Naml/27: 27, 49, 64, dan 71; QS. al-
Bagarah/2: 23, 31, 41, 89, 91, 94, 97, 101,
111, dan 177; QS. al-Taubah/9: 43 dan
119; QS. al-‘Ankabuit/29: 3 dan 29; QS.
Muhammad/47: 21; QS. al-Zumar/39: 32,
33, dan 74; QS. al-Maidah/5: 46, 75, 48,
1 | Benar/membenarkan | 113, dan 119; QS. al-Anbiya’/21: 9 dan
38; QS. Saba’/34: 20 dan 29; QS. al-
Saffat/37: 37, 52, 105, dan 157; QS. al-
Qiyamah/75: 31; QS. al-Lail/92: 6; QS.
al-Tahrim/66: 12; QS. al-Ma’arij/70: 26;
QS. al-Wagqi’ah/56: 57 dan 87; QS. al-
Qasas/28: 34 dan 49; QS. al-
Munafiqin/63:10; QS. al-Nisa’/4: 47, 69,
87, 92, dan 122; QS. al-Isra’/17: 80; QS.
al-Ahqaf/46: 4, 16, 22, dan 30; QS.
Maryam/19: 41, 54, dan 56; QS.
Ghafir/40: 28; QS. al-An’am/6: 40, 92,
143, dan 146; QS. al-Hijr/15: 7 dan 64;
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QS. al-A’raf/7: 70, 106, dan 194; QS.
Yinus/10: 38 dan 48; QS. Hud/11: 13 dan
32; QS. al-Sajdah/32; 28; QS. al-
Dukhan/44: 36; QS. al-Jasiyyah/45: 25;
QS. al-Hujurat/49: 15 dan 17; QS. al-
Jum’ah/62: 6; QS. al-Mulk/67: 25; QS. al-
Tar/52: 34; QS. al-Qalam/68: 34; QS. al-
Hasyr/59: 8; QS. al-Syu’ara’/26: 31, 154,
dan 187; QS. al-Nar/24: 6 dan 9; QS. al-
Hadid/57: 19; QS. Fatir/35: 31.

QS. al-Maidah/63: 45; QS. al-Bagarah/2:
196, 263, 271, 276, dan 280; QS. al-

2 Sedekah Taubah/9: 58, 60, 75, 79, 103, dan 104;
QS. al-Nisa’/4: 114; QS. al-Mujadalah/58:
12 dan 13; QS. Yuasuf/12: 88; QS. al-
Ahzab/33: 35; QS. al-Hadid/57: 18.

3 Jujur QS. Maryam/19: 50; QS. al-Syu’ara’/26:
84; QS. Yusuf/12: 46.

4 Kedudukan QS. Yiinus/10: 2

S Bagus QS. Yanus/10: 93

6 Mahar QS. al-Nisa’/4: 4

7 Teman QS. al-Syu’ara’/26: 101; QS. al-Nur/24:

61.

Dari draf tabel di atas menunjukkan bahwa kata sadagah dan

derivasinya yang bermakna “sedekah” muncul pada delapan belas ayat

di dalam al-Qur’an. Dari delapan belas ayat ini pula dapat disimpulkan

bahwa sadagah secara definitif adalah memberikan sesuatu yang

bernilai manfaat kepada orang lain dengan mengharap rida Allah.
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Berdasarkan uraian tabel di atas, sedekah dapat diklasifikasikan ke

dalam dua bagian, sedekah sunnah dan sedekah wajib (zakat).?

Adapun sub-tema yang ketiga atau terakhir adalah, sedekah. Sub-

tema ini terhimpun tidak kurang dari lima puluh tiga ayat yang

termaktub di dalam al-Qur’an. Dari lima puluh tiga ayat itu, terdapat dua

makna yang dimunculkan dari kata zakar dan derivasinya, yakni

menyucikan, dan zakat. Lima puluh tiga ayat yang dimaksud secara lebih

detailnya adalah sebagai berikut:

Tabel.3

Makna Kata Zakat dan Derivasinya

No

Makna

Surat dan Ayat

Menyucikan

QS. al-Nar/24: 21, 28, dan 30; QS. al-
Syams/91: 9; QS. al-Nisa’/4: 49; QS.
al-Najm/53:  32; QS. al-Bagarah/2:
129, 174, dan 232; QS. Ali ‘Imran/3:
77, dan 164; QS. al-Taubah/9: 103;
QS. Taha/20: 76; QS. Fatir/35; 18;
QS. al-Nazi’at/79: 18; QS. al-A’1a/87:
14; Qs. al-Lail/92; 18; Qs.
‘Abasa/80: 3 dan 7; QS. Maryam/19:
19; QS. al-Kahfi/18: 19 dan 74.

Zakat

QS. al-Ram/30: 39; QS. al-Kahfi/18:
81; QS. Maryam/19: 13, 31, dan 55;
QS. al-Nar/24: 37 dan 56; QS. al-
Mu'minin/23: 4; QS. al-Anbiya’/21:
73; QS. al-Bagarah/2: 43; 83; 110;
177, dan 277; QS. al-Nisa’/4: 77; QS.

41.

2 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 40-
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al-Hajj/22: 41 dan 78; QS. al-
Mujadalah/58:  13; QS. al-Zumar/39:
20; QS. al-Taubah/9: 5, 11, 18, dan
71, QS. al-Nisa’/4: 162; QS. al-
Maidah/5: 12 dan 55; QS.
Lugman/31: 4; QS. al-A’raf/7: 156;
Qs. al-Ahzab/33: 33, QS.
Fussilat/41: 7; QS. al-Bayyinah/98: 5.

Demikian itulah, langkah awal dari proses penelusuran atau
penghimpunan ayat-ayat yang berkaitan dengan topik seputar infak,
sedekah, dan zakat yang dijadikan sebagai pijakan dasar menuju
penafsiran ayat-ayat ahkam , dengan membawanya pada domain

kontekstualitas makna yang sejalan dengan perkembangan zaman.
2. Menafsirkan ayat dengan merujuk literatur tafsir klasik

Ketika membincang persoalan infak dalam QS. al-Bagarah/2: 267,
perujukan terhadap literatur tafsir klasik dalam Tafsir Ahkam karya Lilik
Ummi Kaltsum dan Abd Mogsith Ghazali, sangat sedikit sekali ruang
perujukan yang diberikan. Satu-satunya literatur tafsir klasik yang
dirujuk adalah al-Jami’ li Ahkam al-Qur’an Karya al-Qurtubi. Sisi yang
dirujuk dari al-Jami’ li Ahkam al-Qur’an adalah untuk menjelaskan
bahwa QS. al-Bagarah/2: 267 merupakan respons Allah terkait
pertanyaan sebagian sahabat kepada Rasulullah Saw. mengenai obyek
barang yang harus diinfakkan. Dalam hal ini jawaban yang disampaikan
QS. al-Bagarah/2: 267 adalah al- ‘afw. Kata al-‘afw ini oleh al-Qurtubi

ditafsirkan: segala sesuatu yang mudah, ringan, dan kelebihan dari
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kebutuhan pokok sehari-hari. Dengan demikian, ayat ini pada dasarnya
menjadi tolok ukur kedermawanan yang dibangun oleh al-Qur’an.?

Melalui ayat ini pula, al-Qur’an memberikan sugesti kepada para
simpatisan bahwa siapapun bisa menumbuhkan kedermawanan pada diri
mereka masing-masing, sebab yang disebutkan sebagai obyek derma
dalam QS. al-Bagarah/2: 267 adalah al-‘afw (kelebihan). Namun
kenyataannya, dalam kehidupan sehari-hari di masyarakat, secara praktis
untuk menerapkan satu kata dalam ayat ini sangat membutuhkan sebuah
keyakinan dan niat hati yang cukup ekstra, sebab yang menjadi ukuran
adanya kelebihan dari kebutuhan hidup sangat sulit ditetapkan. Masing-
masing orang memiliki standar yang berbeda mengenai kelebihan dari
kebutuhan hidupnya. Terlepas dari semua itu, secara garis besar, untuk
mempraktikkan satu kata dalam ayat itu mutlak dibutuhkan keinginan
kuat untuk melawan sifat pelit yang sudah menjadi sifat naluriah setiap

insan.

3. Mempertajam penafsiran dengan riwayat al-ma’sir dan pendapat
fukaha

Penafsiran terhadap QS. al-Bagarah/2: 267, dalam Tafsir Ahkam
karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd Mogsith Ghazali ditemukan adanya
penafsiran dengan memasukkan aspek bi al-ma’sir di dalamnya.
Meskipun, secara langsung—menurut penulis—riwayat bi al-ma’sir ini
sebetulnya tidak sinkron jika dijadikan sebagai dalil riwayat untuk

memperkokoh penafsiran atas QS. al-Bagarah/2: 267.

% Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 59.
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QS. al-Bagarah/2: 267 turun dalam rangka menyerukan orang-
orang beriman untuk menafkahkan sebagian rezekinya yang diperoleh
dari hasil pekerjaannya, ataupun yang dihasilkan dari bumi. Sedangkan
riwayat bi al-ma’sir yang disampaikan dalam karya Tafsir Ahkam ini
justru mengarah ke domain yang lain. Bagaimana tidak, dapat disimak
substansi riwayat yang disampaikan adalah bahwa pada suatu ketika
Rasulullah sempat membuat kaget para sahabatnya tatkala beliau
bersabda bahwa orang-orang yang beriman wajib bersedekah sebanyak
jumlah tulang-belulang yang ada pada dalam tubuh mereka. Bersaman
itu, orang-orang miskin mengadu kepada Rasulullah bahwa mereka tidak
punya uang untuk bersedekah dengan jumlah sebanyak itu. Namun,
tampaknya Rasulullah tetap menganjurkan mereka semua untuk
bersedekah. Rasulullah bersabda bahwa senyum, bersikap baik, dan
membantu orang lain termasuk bagian dari bersedekah.* Jadi, materi
sedekah cakupannya cukup luas. Intinya adalah menebar kebaikan,
kemanfaatan, dan kemaslahatan bagi orang lain itulah esensi dari
bersedekah.

Riwayat ini sangat jelas sama sekali tidak ada sinkorinasi dengan
substansi dari QS. al-Bagarah/2: 267. Meski, sarana untuk berinfak
sedekah itu luas dan banyak, tapi modal untuk berbagi antar sesama
yang disampaikan QS. al-Bagarah/2: 267 hanyalah terfokus pada hasil
yang diperoleh dari profesi terbaik seseorang, dan rezeki yang didapat
dari bumi. Dengan demikian, penggunaan riwayat bi al-ma’sir yang

diaplikasikan dalam Tafsir Ahkam karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd

4 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 59-
60.
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Mogsith Ghazali dipandang kurang selektif dalam memilih dan memilah
riwayat yang proporsional untuk dijadikan sebagai sumber analisis

penafsiran.

Terlepas dari ketidak-tepatan dalam penggunaan riwayat di atas,
Tafsir Ahkam ini juga dihiasi oleh berbagai pendapat fukaha sebagai
basis penguat atas penafsiran ayat-ayat ahkam. QS. al-Bagarah/2: 267
yang ditafsirkan dengan berbagai sudut pandang, juga tidak luput dari
pengutipan pendapat para fukaha yang dipandang proporsional. Dalam
hal ini misalnya, pendapat para ulama Mesir yang disadur oleh Yasuf al-
Qardawi, dan kemudian dikutip kembali dalam Tafsir Ahkam ini untuk
menjelaskan bahwa QS. al-Bagarah/2: 267 merupakan nas sarih terkait
wajibnya membayar zakat bagi siapapun yang memiliki profesi terbaik
dalam pandangan syariat. Wajibnya zakat profesi ini karena adanya illat
bahwa zakat profesi ini identik dengan penghasilan yang sudah
mencapai satu nisab. Oleh karena itu, seseorang yang berpenghasilan
lebih dari satu nisab, baik di awal maupun di akhir tahun, maka baginya

wajib menunaikan zakat yang disebut dengan istilah “zakat profesi”.”

4. Mengkontekstualisasikan ayat dengan problem sosio-kultural di

Indonesia

Hadirnya Tafsir Ahkam karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd
Mogsith Ghazali dimaksudkan dalam rangka membumikan nilai-nilai
substantif al-Qur’an, yakni berupaya menghadirkan pemaknaan baru

terhadap ayat-ayat ahkam sesuai dengan perkembangan zaman. Tugas

5 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 58.
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ini kemudian disebut sebagai upaya mengkontekstualisasikan ayat-ayat
ahkam berdasarkan problem sosio-kultural yang ada di Indonesia.

QS. al-Bagarah/2: 267, tepatnya pada teks “&58 L cilida (e | sl
merupakan perintah untuk menafkahkan hasil usaha yang terbaik. Dalam
literatur tafsir klasik disebutkan bahwa hasil usaha terbaik adalah yang
dihasilkan dari usaha perdagangan. Namun, Tafsir Ahkam ini tampaknya
memiliki paradigma yang berbeda dengan yang lain. Dijelaskan bahwa
pada abad ketujuh, orang yang tidak memiliki harta kekayaan untuk
bahan produksi, mungkin termasuk orang kaya, sehingga tidak
terbayang untuk mengeluarkan zakat. Tapi, dalam konteks dewasa ini,
banyak orang yang tidak memiliki harta kekayaan semacam itu, namun
tetap memiliki penghasilan yang substansial. Oleh karena itu, pada masa
sekarang berkembang penafsiran dengan munculnya hukum wajib atas
zakat profesi, seperti profesi hakim, pengacara, ASN, dosen, jurnalis,

dokter, politisi, dan sebagainya.®

Untuk membongkar alasan wajibnya zakat profesi tersebut, dalam
Tafsir Ahkam ini dipaparkan analogi yang bersifat logis-humanis.
Semisal, petani yang bekerja susah payah setiap harinya dengan
penghasilan panen padi atau palawija yang tidak dapat dikalkulasi secara
pasti diwajibkan membayar zakat 2,5% dari hasil panennya. Sedangkan
politisi ataupun dokter, misalnya, yang gaji per-bulannya sudah nyata
dipastikan hasilnya, bahkan gajinya itu turah-turah untuk mencukupi

kebutuhan primer dan sekundernya setiap bulan, justru tidak diwajibkan

& Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 57.
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membayar zakat. Ini tentu tidak fair bagi kemaslahatan umat.” Oleh
karena itu, upaya mengkontekstualisasikan QS. al-Bagarah/2: 267
sebagai pijakan Qur’ani atas wajibnya zakat profesi merupakan bukti

nyata bahwa al-Qur’an selalu relevan bagi setiap masa dan tempat.

A. Tema-tema Penafsiran Kontekstual

Pada sub bab ini, penulis hendak menelisik praktik-praktik
penafsiran kontekstual yang teraplikasi dalam Tafsir Ahkam karya Lilik
Ummi Kaltsum dan Abd Mogsith Ghazali dengan memfokuskan pada
penafsiran terhadap QS. al-Bagarah/2: 215, QS. al-Bagarah/2: 267, QS.
al-Bagarah/2: 188, dan QS. al-Maidah/5: 33. Sampel dari empat contoh
penafsiran ini diambil berdasarkan pada penelaahan yang mendalam
bahwa keempat penafsiran inilah dipandang cukup intens dalam
membawa ayat-ayat al-Qur’an ke dalam dimensi kontekstualitasnya.
Bahkan dalam tataran yang lebih jauh, materi-materi penafsiran yang
diberikan berorientasi pada nilai-nilai humanis. Di samping itu pula,
porsi-porsi penafsiran yang menggeliat di dalamnya cukup memberikan
gambaran tentang setting lokalitas di mana tafsir ini diproduksi dan

background bagaimana basis-basis keilmuan penafsir.

Selain keempat penafsiran yang disebutkan di atas, penulis
nyaris sama sekali tidak menemukan kontruksi-kontruksi kontekstualitas
penafsiran ayat-ayat ahkam yang terkaver dalam Tafsir Ahkam karya
Lilik Ummi Kaltsum dan Abd Mogsith Ghazali. Dengan demikian, jika

mengacu pada sistematika penulisan buku Tafsir Ahkam ini yang secara

7 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 57.
97



sistematis telah diulas dalam tesis ini pada bab Ill, maka keempat
penafsiran tersebut masing-masing merupakan hasil penafsiran Lilik
Ummi Kaltsum dan Abd Mogsith Ghazali. Namun, dalam hal ini Lilik
lebih dominan ketimbang Mogsith, sebab penafsiran terhadap QS. al-
Bagarah/2: 215, QS. al-Bagarah/2: 267, dan QS. al-Bagarah/2: 188,
merupakan produk penafsirannya. Sedangkan Mogsith hanya
menghasilkan satu produk penafsiran kontekstual dari sekian banyak
ayat-ayat ahkam vyang ditafsirkannya, yaitu menafsirkan QS. al-
Maidah/5: 33.

Menjadikan keempat penafsiran tersebut sebagai titik kefokusan
analisis dalam studi tesis ini merupakan suatu langkah yang arif dan
representatif. Sebab, dari keempat penafsiran itulah rancang-bangun
penafsiran kontekstual yang teraplikasi dalam Tafsir Ahkam karya Lilik
Ummi Kaltsum dan Abd Mogsith Ghazali setidaknya akan dapat
diungkap secara akurat dan sistematis. Secara lebih detailnya, berikut

penulis deskripsikan di bawah ini:
1. Interpretasi QS. al-Bagarah/2: 215 Terkait Persoalan Infak

Ay G5 Gl R G AR L B8 oA e alg
Al 4l 8 R G )l Ly Juld) )5 (Slall

Mereka bertanya kepadamu tentang apa yang mereka
infakkan. Jawablah: “Apa saja harta yang kamu nafkahkan
maka untuk ibu-bapak, kaum kerabat, anak-anak yatim,
orang-orang miskin, dan orang-orang yang sedang dalam
perjalanan.” Dan apa saja kebajikan yang kamu lakukan,
maka sesungguhnya Allah Maha Mengetahuinya.
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Banyak di antara mufasir® yang memaklumatkan bahwa QS.
al-Bagarah/2: 215 ini turun menyoal tentang problem sosial yang
sedang dialami oleh ‘Umar ibn al-Jamih al-Ansari. Pada suatu saat,
yakni ketika kondisi fisik ‘Umar ibn al-Jamth sudah tua renta, ia
mendatangi Rasulullah Saw. untuk berkonsultasi mengenai suatu hal.
‘Umar ibn al-Jamah kemudian mengutarakan maksudnya dengan
bertanya: Wahai Rasulullah! Sesungguhnya aset kekayaannku
sangatlah banyak. Oleh karena itu, apa yang seharusnya aku
infakkan, dan kepada siapa infak® itu kuberikan? Bersamaan dengan

ini lantas turunlah ayat QS. al-Bagarah/2: 215.

8 Di antara sederet mufasir yang menginformasikan sabab al-nuzii/ QS.
al-Bagarah/2: 215 berkaitan dengan peristiwa yang dialami ‘Umar ibn al-Jamih
adalah: (1) ‘Abd Allah Muhammad bin Ahmad al-Qurtubi, al-Jami’ li Ahkam
al-Qur’an, (Riyad: Dar ‘Alim al-Kutub, t.th.), 3: 36; (2) ‘Ali bin Muhammad
bin Ibrahim al-Khazin, Lubab al-Ta'wil fi Ma’ani al-Tanzil, (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Tlmiyyah, 2002), 1: 144; (3) Fakhruddin Muhammad bin ‘Amr al-
Tamimi al-Razi, Mafatih al-Gaib, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 6: 24; (4) Husnain
Muhammad Makhluf, Safwah al-Bayan li Ma’ant al-Qur’an, (Arab Saudi: t.p.,
t.th), 51; (5) Ahmad Mustafa al-Maraghi, Tafsir al-Maraghi, (Mesir: Mustafa
al-Babi al-Halabi, 1946), 2: 130; (6) Mahmad bin ‘Umar al-Zamakhsyari al-
Khawarizmi, Tafsir al-Kasysyaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin al-Aqawil fi
Wujiih al-Ta'wil, (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 2009), 126; (7) ‘Abd Allah bin
‘Umar bin Muhammad al-Syairazi al-Syafi’1 al-Baidawi, Anwar al-Tanzil wa
Asrar al-Ta 'wil, (Beirut: Dar Ihya’ al-Turas al-‘Arabi, t. th.), 1: 136; (8) Abi
Muhammad al-Husain bin Mas’ad al-Baghawi, Ma ‘alim al-Tanzil, (Riyad: Dar
Tayyibah, 1409 H.), 1: 245; (9) Ahmad bin Muhammad bin ‘Ajibah, al-Bahr al-
Madid fi Tafsir al-Qur’an al-Majid, (Kairo: Matba’ah Hasan ‘Abbas Zaki,
1999), 1: 241; (10) Abt al-Hasan ‘Ali bin Muhammad bin Habib al-Mawardi,
al-Nukat wa al- ‘Uyin, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, t. th.), 1: 272.

® Dalam Kamus Ilmu Al-Qur’an disebutkan bahwa infak secara
etimologis adalah pengeluaran atau pembelanjaan dalam rangka memberikan
harta untuk tujuan kebajikan. Sedangkan menurut terminologis, infak adalah
sesuatu yang diberikan oleh seseorang guna untuk mencukupi kebutuhan
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Selain itu ada juga riwayat lain yang menginformasikan
mengenai sebab-sebab yang melatarbelakangi turunnya QS. al-
Baqarah/2: 215 tersebut. ‘Ata’ bin Abi Rabah'® meriwayatkan bahwa
pernah salah seorang pria datang menemui Rasulullah Saw untuk
berkonsultasi sebagai berikut: “Sungguh aku mempunyai uang satu
dinar.” Beliau menjawab: “Nafkahkanlah untuk dirimu.” Pria itu
bertanya lagi: “Sungguh aku mempunyai uang dua dinar.” Beliau
menjawab: “Nafkahkanlah untuk keluargamu.” Pria itu bertanya lagi:

i3]

“Sungguh aku mempunyai uang tiga dinar.” Beliau menjawab:

ekonomi orang lain, baik itu berupa uang, makanan, minuman, maupun sesuatu
yang sejenis. Lihat Ahsin W. Al-Hafidz, Kamus limu Al-Qur’an, (Jakarta:
Amzah, 2012), 117.

10 <Ata’ bin Abi Rabah lahir pada 27 H. dan wafat pada 114. la adalah
salah satu dari sekian banyak santri-santrinya ‘Abd Allah bin ‘Abbas. Ia dikenal
sebagai sosok pribadi yang sigah (sangat-sangat dapat dipercaya), fagih (pakar
di bidang hukum-hukum keislaman), kapasitas keilmuannya menyamudra
dengan banyaknya hadis-hadis yang diriwayatkan dari para sahabat Nabi Saw.
Tidak sedikit guru-guru besar yang hidup semasanya menyematkan beragam
apresiasi kepada ‘Ata’ bin Abi Rabah. Abli Hanifah misalnya berkomentar
demikian: “Aku tak pernah melihat orang yang lebih utama dan kharismatik
yvang pernah kutemui ketimbang ‘Ata’ bin Abt Rabah.” Salamah bin Kuhail juga
mengatakan: “dku tak pernah melihat satu orang pun yang berkhidmah
terhadap ilmu agama dengan memurnikan niatnya karena Allah, kecuali ‘Ata’
bin Abt Rabah.” Pribadi ‘Ata’ juga masyhur sebagai sosok sangat rendah hati.
‘Abd al-‘Aziz bin Rafi’ bercerita bahwa pada suatu saat tatkala ‘Ata’ ditanya
perihal satu masalah keagamaan, maka jawaban yang ia berikan adalah: “Maaf,
aku tidak tahu”. Lalu °‘Atd’ ditanya kembali: “Apakah kamu enggan
memberikan jawaban berdasarkan nalar intelektual yang kamu miliki? ”. ‘Ata’
pun berkata: “Sungguh aku malu kepada Allah jika dalam memutuskan suatu
perkara di muka bumi ini dengan berpijak pada pendapatku”. Sederet
komentar yang mengarah pada ‘Ata’ bin Abi Rabah tersebut menjadi saksi
sejarah terhadap reputasi intelektualitasnya yang tidak lagi diragukan. Apalagi
1a adalah murid tulen ‘Abd Allah bin ‘Abbas, tentu hal ini menambah nilai
kredibilitasnya dalam hal periwayatan, khususnya di bidang tafsir al-Qur an.
Lihat. Muhammad Husain al-Zahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, (Kairo:
Maktabah Wahbah, t.th.) 1: 85-86.
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“Nafkahkanlah untuk buruhmu.” Pria itu bertanya lagi: “Sungguh
aku mempunyai empat dinar.” Beliau menjawab: ‘“Nafkahkanlah
untuk kedua orangtuamu.” Pria itu bertanya lagi: “Sungguh aku
mempunyai uang lima dinar.” Beliau menjawab: ‘“Nafkahkanlah
untuk keluarga dekatmu.” Pria itu bertanya lagi: “Sungguh aku
mempunyai uang enam dinar.” Beliau menjawab: ‘“Nafkahkanlah di
jalan Allah; dan ketahuilah bahwa tahapan demi tahapan urutan

penyaluran infak semacam ini adalah yang terbaik.”*!

Terdapat keterangan dalam Lubab al-Nugiil fi Asbab al-
Nuczil Karya al-Suytitt bahwa kedua riwayat sabab al-nuzil dari QS.
al-Bagarah/2: 215 di atas oleh para perawinya diungkapkan dengan
menggunakan redaksi (sighat) “fa”, yakni dengan menambahi “fa’
ta’qibiyyah” yang menunjukkan pada urutan suatu peristiwa. “fa’
ta’qibiyyah” ini kemudian digabungkan dengan kata “nazala”,
sehingga menjadi (<! xé/fanazalat) yang diungkapkan setelah
menarasikan peristiwa tertentu yang melatarbelakangi turunnya
ayat.? Penggunaan redaksi semacam ini dalam ranah disiplin ‘ulim
al-Qur’an masuk ke dalam kategori penyebutan sabab al-nuzil
secara eksplisit (nas sarih fi al-sababiyyah).® Dengan demikian,
tanpa diragukan lagi bahwa kedua riwayat sabab al-nuzal di atas dua-

duanya diterima dan dianggap valid, meski sabab al-nuzil yang

11 AbT al-Hasan ‘Al bin Ahmad al-Wahidi, 4sbab Nuziil al-Qur’an,
(Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyyah, 1991), 69.

'2 Lihat ‘Abd al-Rahman bin Abd Bakr al-Suyiti, Lubab al-Nugil fi
Asbab al-Nuzil, (Beirut: Mu’assasah al-Kutub al-Saqafiyyah, 2002), 41.

13 Mochammad Arifin, 10 Tema Fenomenal dalam llmu Al-Qur’an,
(Jakarta: Quanta, 2019), 107.
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kedua diriwayatkan oleh ‘Ata’ bin Abi Rabah, salah seorang tabi’in
murid Ibnu ‘Abbas. Al-Suyuti sebagaimana dikutip Afifuddin
Dimyati mengatakan bahwa salah satu yang dijadikan pijakan
diterimanya riwayat sabab al-nuzil adalah riwayat yang disampaikan
oleh para tabi’in dengan menggunakan pola redaksi yang tegas.*
Jadi, kedua riwayat di atas berstatus valid dan tentu dapat dijadikan
sebagai sabab al-nuzil mikro untuk QS. al-Bagarah/2: 215.

Beberapa mufasir mencoba untuk mengulas secara lebih
mendalam tentang maksud yang dikandung dalam QS. al-Bagarah/2:
215. Al-Razi dalam Mafarih al-Gaib misalnya memulai diskusi
dengan konteks pertanyaan yang dimunculkan dari ayat ini, yakni
pertanyaan maza yunfigin (apa yang mereka nafkahkan), bukan man
tasarrafa al-nafagah ilaihim (kepada siapa nafkah itu diberikan).
Namun, mengapa QS. al-Bagarah/2: 215 tidak hanya mencukupkan
jawaban dari pertanyaan pertama (maza yunfiqun), tetapi justru juga
memberikan keterangan secara sistematis terkait penyaluran harta
yang diinfakkan.™ Padahal jika dicermati secara literal redaksi dari
pertanyaan maza yunfiqin, maka jawaban yang tercatat dalam QS. al-
Bagarah/2: 215 vyang berbunyi ma anfaqtum min khairin,
sesungguhnya sudah cukup menjadi jawaban dari pertanyaan maza
yunfigun. Namun faktanya tidaklah demikian. QS. al-Bagarah/2: 215

justru memberikan penjelasan sekaligus mengenai detail-detail

14 Lihat Afifuddin Dimyati, Mawarid al-Bayan fi ‘Uliim al-Qur’an,
(Sidoarjo: Lisan Arabi, 2016), 31,

15 Fakhr al-Din Muhammad bin ‘Amr al-Tamimi al-Razi, Mafatih, 6:
24,
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sasaran kepada siapa harta infak itu diberikan dengan cara yang

makruf.

Menurut al-Razi, penjelasan mengenai orang-orang yang
berhak menerima infak yang tercatat dalam QS. al-Bagarah/2: 215
tersebut merupakan bentuk penambahan yang berfungsi sebagai
penyempurna dari hakikat pertanyaan yang disampaikan oleh si
penanya. Di samping itu, infak tidaklah dianggap sempurna manakala
tidak dilengkapi dengan adanya tindakan nyata yang mengarah pada
pemberian harta kepada orang-orang yang berhak menerimanya. Oleh
karena itu, ketika Allah Swt berfirman fa li al-walidain wa al-
agrabin wa al-yatama wa al-masakin wa ibn al-sabil, maka
sesungguhnya itu merupakan penyempurna atau pelengkap atas
jawaban ma anfagtum min khair. Lebih lanjut, bahwa ma yang
terdapat dalam kalimat maza yunfigiin, tidak hanya menunjukkan
pada makna mengenai apa yang seharusnya diinfakkan, tetapi juga
memasukkan pada ranah dimensi mengenai kaifiah pengalokasian
harta untuk diberikan kepada siapa saja.’® Jadi, antara pertanyaan dan
jawaban yang termaktub dalam QS. al-Bagarah/2: 215 tersebut
mengandung aspek relevansi yang sangat mendalam. Ini menjadi
bukti nyata bahwa al-Qur’an diturunkan sebagai penjelas terhadap

segala sesuatu yang dialami oleh umat manusia.

Jika seseorang dalam upaya memahami QS. al-Bagarah/2:

215 didasarkan pada sabab al-nuzil, dan tidak hanya terpaku pada

16 Fakhr al-Din Muhammad bin ‘Amr al-Tamimi al-Razi, Mafatih, 6:
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teks literal suatu ayat, maka tentu ia tidak akan terjebak pada
ambiguitas makna yang dimaksudkan dari teks ayat. Pertanyaan dari
teks ayat maza yunfigin, yang kemudian dijawab dengan ma
anfagtum min khair, dan sekaligus ditambah dengan adanya
penjelasan fa li al-walidain wa al-aqrabin wa al-yatama wa al-
masakin wa ibn al-sabil, tentu ini sama sekali tidak terkesan ambigu.
Malah justru jawaban itu menjadi lengkap dan sempurna, sebab jika
sudah dimengerti bahwa infak harus dengan menggunakan harta yang
baik, lalu dilanjutkan pada tahapan pelaksanaan penyaluran infak
secara terstruktur dan bersyarat yang harus diberikan kepada orang-
orang yang disebutkan dalam QS. al-Bagarah/2: 215. Demikian inilah
salah satu manfaat dari fungsi mengetahui sabab al-nuzil suatu ayat,
yakni memastikan makna al-Qur’an dan menghilangkan kerancuan

(al-wuqitf ‘ald al-ma’na wa izalah al-syak)."

Melalui QS. al-Bagarah/2: 215 tersebut, Allah Swt. hendak
memberikan wawasan kepada hamba-Nya mengenai tata tertib
berinfak dengan baik dan benar sesuai tuntunan syariat. Alur skema
berinfak yang penyalurannya didesain secara runtut—meliputi: orang
tua, kerabat terdekat, anak-anak yatim, orang-orang miskin, dan
orang-orang yang sedang dalam menempuh perjalanan jauh—ini

sesungguhnya mengandung makna filosofis yang sangat dalam.

2

Infak diberikan kepada ‘“orang tua” karena adanya

kesinambungan bahwa lahirnya anak secara mutlak tidak lepas dari

1" Muwammar Zayn Qadafy, Buku Pintar Sababun Nuzul dari Mikro
hingga Makro: Sebuah Kajian Epistemologis, (Yogyakarta: IN AzNa Books,
2015), 9.
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campur tangan orang tua. Oleh karena itu, dalam hal nafkah, orang
tua lebih didahulukan dalam hal itu. Apalagi orang tua sudah tidak
mampu lagi untuk bekerja dan juga tidak mempunyai deposito untuk
mencukupi kebutuhan sehari-hari, maka memberi nafkah kepada
orang tua sangat diutamakan dan bahkan diharuskan. Urutan
berikutnya adalah infak diberikan kepada “kerabat terdekat”. Kerabat
yang dalam hal finansial mengalami masa-masa kesulitan, maka ia
berhak mendapatkan infak atas kerabatnya yang lebih mapan dari sisi
ekonomi. Tersebab, di samping untuk mempererat tali silaturrahim,
dalam Islam juga telah ditetapkan bahwa memberikan sesuatu kepada
kerabat terdekat lebih afdal dari pada memberikannya kepada orang
lain. Setelah “kerabat terdekat”, infak kemudian diberikan kepada
“anak-anak yatim”, sebab mereka ini masih dalam usia anak-anak
dan sudah ditinggal wafat bapaknya, yang tidak lain merupakan
orang terpenting dalam hal bekerja mencukupi kebutuhannya. Urutan
selanjutnya, infak diberikan kepada “orang-orang miskin”. Sebab,
memberi nafkah kepada orang miskin merupakan salah satu bentuk
solidaritas kemanusiaan yang sangat dijunjung tinggi dalam Islam.
Sebab hidup ini adalah untuk berbagi kepada liyan yang lebih
membutuhkan secara finansial. Orang-orang miskin posisinya
ditempatkan setelah anak-anak yatim dalam mendapat bagian nafkah,
sebab kebutuhan orang miskin masih bisa ditolerir, karena
dimungkinkan mereka masih bisa bergerak untuk bekerja, sementara
anak yatim tidak mungkin untuk bekerja. Orang terakhir yang berhak
diberi nafkah adalah “orang-orang yang sedang dalam menempuh

perjalanan jauh”. Mereka ini berhak diberi nafkah sebab dalam
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perjalanan jauh terkadang orang-orang yang minim bekal sangat
membutuhkan bantuan orang lain demi tercapainya tujuan yang
sedang ditempuh. Semuanya itu dilakukan dalam rangka
meringankan beban kehidupan orang lain yang tidak lain adalah salah
satu bentuk ikhtiar insani untuk bertakarub kepada Allah Swit.

Mengenai QS. al-Bagarah/2: 215 tersebut, Quraish Shihab
menegaskan bahwa ayat ini sesungguhnya tidak sedang berbicara
mengenai cara efektif dalam membantu orang fakir, memerdekakan
budak, membantu yang dililit hutang dan lain-lain yang dicakup oleh
ayat yang menguraikan orang-orang yang menerima zakat (QS. Al-
Taubah/9: 60), sebab infak yang dimaksudkan dalam QS. al-
Bagarah/2: 215 tersebut adalah yang bersifat anjuran dan di luar
kewajiban zakat. Oleh karena itu, penutup ayat tersebut berbicara
secara umum mencakup siapa dan nafkah apapun selain harta, dan
dengan redaksi yang menunjukkan kesinambungannya, yaitu dan apa
saja kebajikan yang kamu akan dan sedang lakukan, maka

sesungguhnya Allah Maha Mengetahuinya.'®

Mayoritas mufasir dalam menafsirkan QS. al-Bagarah/2: 215
di atas, rata-rata hanya berkutat pada persoalan mengenai mengapa
yang ditanyakan adalah jenis, ciri atau syarat harta yang harus
diinfakkan, tetapi jawaban yang diberikan justru melebar pada
persoalan mengenai orang-orang yang berhak menerima harta dari

infak. Para mufasir berupaya mengurai persoalan ini dengan cara

18 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian
Al-Qur’an, (Jakarta: Lentera Hati, 2005), 1: 486.
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mencarikan titik relevansi antara pertanyaan dan jawaban dalam
menafsirkan QS. al-Bagarah/2: 215 tersebut, sehingga dapat
ditemukan aspek kesinambungannya secara ilmiah. Dengan
demikian, dapat disimpulkan bahwa selama ini ragam penafsiran
yang disampaikan oleh mayoritas mufasir masih mengalami stagnasi
yang cukup kuat, sebab belum menyentuh pada dimensi pemaknaan
lain yang lebih aplikatif dan sejalan dengan perkembangan zaman.
Karena, sebagaimana diketahui bahwa teks-teks al-Qur’an pada
hakikatnya selalu relevan dengan situasi dan kondisi di mana al-
Qur’an itu berada. Dengan kata lain, untuk menjadikan al-Qur’an itu
bersifat solutif, maka spirit al-Qur’an harus disejajarkan

pemaknaannya dengan perkembangan zaman.

Keterbatasan serta kejumudan terhadap penafsiran QS. al-
Bagarah/2: 215 di atas, diisi dengan lahirnya perspektif pembeda
yang—menurut penulis—dalam konteks sekarang tentu dapat
menumbuhkan semangat baru dalam tradisi penafsiran al-Qur’an.
Perspektif pembeda itu muncul dari dalam Tafsir Ahkam karya Lilik
Ummi Kaltsum dan Abd Mogsith Ghazali. Dalam menafsirkan QS.
al-Bagarah/2: 215, Lilik mengemukakan bahwa penerima infak
ataupun sedekah sebetulnya tidaklah dibatasi, yakni bagi siapapun
yang dinilai membutuhkannya. Namun, di luar itu ada prioritas yang

diajarkan oleh al-Qur’an melalui QS. al-Bagarah/2: 215, yaitu secara
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berurutan infak diprioritaskan bagi orang tua, kerabat/saudara
terdekat, anak yatim, orang miskin, dan ibn sabil.*®

Menurut Lilik, keseluruhan orang-orang yang diprioritaskan
menerima infak dalam QS. al-Bagarah/2: 215 di atas, tidak secara
eksplisit teks ayatnya menyebutkan bahwa infak hanya diberikan
kepada orang-orang Muslim. Dalam artian, teks ayat yang tercatat
tidak mencerminkan adanya indikasi bahwa orientasi harta infak
hanya ditujukan untuk orang tua yang status agamanya adalah Islam,
saudara terdekat yang Muslim, anak yatim yang beragama Islam,
orang miskin Muslim, dan ibn al-sabi/ yang berakidah Islam. Teks
ayat yang termaktub dalam QS. al-Bagarah/2: 215 tersebut hanya
menerangkan bahwa infak sejatinya diberikan kepada orang tua,
saudara-saudara terdekat, anak-anak yatim, orang-orang miskin, dan
ibn al-sabil. Sama sekali tidak disebutkan adanya pengkhususan label
“Islam” bagi kelima kelompok orang-orang ini sebagai pra-syarat
untuk menerima harta infak. Oleh karena itu, dalam spektrum yang
lebih luas dan mendalam, ayat ini sesungguhnya memberikan
wawasan yang lebih arif bahwa infak sebetulnya boleh diberikan
kepada non-Muslim, jika memang mereka sangat membutuhkan

bantuan.?

Jadi, yang menjadi prioritas penerima nafkah dalam QS. al-

Bagarah/2: 215, bukanlah terletak pada status keislaman kelima

19 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ankam, 49-

20 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam., 53.
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kelompok orang-orang yang disebutkan di atas, melainkan terletak
pada sisi kemanusiaannya yang lebih ditonjolkan. Gagasan yang
disampaikan Lilik dalam penafsirannya mengenai persoalan infak
tersebut pada dasarnya sejalan dengan konsep kebermanusiaan yang
ditawarkan oleh Habib ‘Al1 al-Jufii, yakni al-insaniyyah gabla al-
tadayyun (kemanusiaan sebelum keberagamaan).? Sebuah perspektif
mutakhir yang hendak mendeklarasikan bahwa mendahulukan nilai-
nilai humanisme dalam kehidupan bermasyarakat mutlak dibutuhkan
bagi setiap Muslim, sebab dengan itu akan dapat mempengaruhi
tingkat kualitas keberagamaannya menjadi kafah dan sekaligus
menjadikannya sebagai figur pembawa panji-panji risalah Islam yang

raamatan li al- ‘alamin.

Apa yang disampaikan Lilik melalui penafsirannya tersebut
merupakan langkah progresif dalam memahami teks-teks al-Qur’an
dalam dimensi kontekstualnya. la mencoba mencari titik relevansi
dari setiap konstruksi teks-teks al-Qur’an dengan situasi dan kondisi
pada saat teks-teks al-Qur’an itu ditafsirkan. Tujuannya adalah untuk
menemukan makna yang lebih adaftif dengan perkembangan zaman
sekaligus bersifat solutif bagi persoalan keumatan. Lilik—dalam
penafsirannya itu—sama sekali tidak terjebak dalam diskusi-diskusi
normatif yang bersifat tekstual dalam memahami ayat-ayat al-Qur’an.
Bahkan ia sedikit demi sedikit mencoba melepaskan pengaruh dari

tafsir-tafsir klasik dan juga pendapat-pendapat imam mazhab yang

2L Lihat secara komprehensif dalam ‘Ali Zain al-‘Abidin bin ‘Abd al-
Rahman al-Jufii, al-Insaniyyah Qabla al-Tadayyun, (Abu Dhabi: Dar al-Faqih,
2015).
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tentu tidak lagi relevan jika diaplikasikan untuk menyoroti persoalan
di masa sekarang. Oleh karena itu, upaya kontekstualisasi yang Lilik
lakukan sebetulnya ingin membumikan al-Qur’an berdasarkan nilai-
nilai humanisme yang dikandungnya. Dengan cara seperti itu, fungsi
al-Qur’an sebagai kitab “petunjuk dan penyejuk” akan dapat

dirasakan bagi penduduk bumi secara merata.

Lilik menafsirkan ~ QS. al-Bagarah/2: 267, dengan cara
menyelami samudra keluasan serta keluwesan makna yang
terkandung di dalamnya. la mencoba keluar dari pemahaman teks
untuk membaca konteks pra dan pasca al-Qur’an diturunkan, lalu
kembali kepada teks dengan membawa makna baru untuk diterapkan
di masa sekarang. Mengenai persoalan infak yang—menurut
interpretasinya terhadap QS. al-Bagarah/2: 267—boleh diberikan
kepada non-Muslim berangkat dari penelaahannya terhadap af’al
Rasulullah Saw. yang tidak pernah membeda-bedakan orang yang
beda agama. Orang buta yang setiap pagi selalu disuapi makanan
oleh Rasulullah Saw. di sela-sela penyuapan, orang buta itu justru
malah mencaci-maki Rasulullah Saw., namun Rasulullah Saw. selalu
istikamah memberikan suapan makanan dan memperlakukannya atas
dasar kemanusiaan. Bahkan, jauh sebelum kehidupan Rasulullah
Saw. Islam juga telah memberikan gambaran yang arif mengenai
sikap Nabi Ibrahim terhadap ayahandanya yang berbeda keyakinan
dengannya, Nabi lbrahim pun tidak serta-merta mengucilkannya,

namun tetap berbakti dan memperlakukannya dengan baik.
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Itulah asas-asas material yang dibawa Lilik untuk
menafsirkan teks QS. al-Bagarah/2: 267 dan sekaligus konteks yang
melingkupinya. Sebab, salah satu di antara orientasi kontekstual
dalam penafsiran al-Qur’an adalah memposisikan non-Muslim
sebagai brother in humanity (saudara kemanusiaan), bukan brother in
faith (saudara seiman).?? Namun, dalam kehidupan sehari-hari, di
berbagai tempat, praktiknya tidaklah demikian, sehingga tidak sedikit
toleransi antar agama atas dasar kemanusiaan sangat sulit untuk
diwujudkan. Akibatnya, timbullah sikap ketidak-pedulian yang
fanatis terhadap orang-orang yang tidak sekata dan semakna dalam

berkeyakinan.

2. Interpretasi QS. al-Bagarah/2: 267 Terkait Zakat Profesi

PSM_AJ;\ ijuuuLw \}994\ \}M\ uml\ L@A\u
Wabhai orang-orang yang berlman, nafkahkanlah yang baik-
baik sebagian dari hasil usaha kamu dan sebagian dari apa
yang Kami keluarkan dari bumi untuk kamu. Dan janganlah
kamu memilih yang buruk-buruk lalu kamu nafkahkan
darinya, padahal kamu sendiri tidak mau mengambilnya

melainkan dengan memicingkan mata terhadapnya. Dan
ketahuilah, Allah Maha Kaya lagi Maha Terpuiji.

Banyak kasus yang melatarbelakangi turunnya QS. al-

Bagarah/2: 267 tersebut. Di antaranya disebutkan dalam Lubab al-

22 Didi Junaedi, Menafsir Teks Memahami Konteks: Menelisik Akar
Perbedaan Penafsiran terhadap al-Qur’an, (Yogyakarta: Deepublish, 2016),
113.
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Nugiil fi Asbab al-Nuzil, bahwa ayat ini turun bemula tatkala
Rasulullah Saw. menginstruksikan kepada khalayak publik untuk
menunaikan zakat fitrah dengan menggunakan satu gantang kurma.
Lalu salah seorang laki-laki datang membayar zakat fitrah dengan
menggunakan kurma yang berkualitas buruk. Dari sinilah Allah Swit.
menurunkan QS. al-Bagarah/2: 267 untuk membenahi tindakan laki-
laki tersebut.?® Kasus senada juga sempat dilakukan oleh para sahabat
Rasulullah Saw. saat membeli makanan yang murah harganya, lalu
makanan itu disedekahkan. Tindakan para sahabat ini kemudian

disinggung oleh turunnya QS. al-Bagarah/2: 267.

Sementara al-Wahidi menuturkan bahwa QS. al-Bagarah/2:
267 turun untuk menyikapi perilaku sejumlah sabahat Ansar. Di
mana, pada saat musim panen kurma tiba, orang-orang Ansar
memilih kurma yang kualitasnya kurang layak untuk digantungkan
pada tali di dua tiang masjid Rasulullah Saw. sebagai bentuk infak
dari mereka. Kurma yang digantungkan itu kemudian dimakan oleh
orang-orang fakir dari kelompok sahabat Muhajirin. Salah seorang
dari sahabat Ansar sengaja dengan apa yang dilakukannya, dan ia
juga mengira bahwa perbuatannya itu diperbolehkan dalam syariat
Islam. Oleh karena itulah, QS. al-Bagarah/2: 267 ini turun berkenaan
dengan orang-orang yang melakukan perbuatan yang kurang tayib

tersebut.?*

23 ¢ Abd al-Rahman bin Abli Bakr al-Suyiiti, Lubdb al-Nugiil, 51.
24 AbT al-Hasan “Ali bin Ahmad al-Wahidi, Asbab Nuziil, 90.
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Terkait fenomena yang terulas dalam sabab al-nuzal di atas,
QS. al-Bagarah/2: 267 sebetulnya ada titik korelasi yang saling
melengkapi dengan QS. Ali ‘Imran/3: 92%. Jika QS. al-Bagarah/2:
267 menyerukan orang-orang beriman untuk berinfak—baik wajib
ataupun sunah—dengan material infak yang berkualitas baik munurut
publik dan syariat, maka QS. Ali ‘Imran/3: 92 menegaskan secara
eksplisit bahwa seseorang tidak akan pernah meraih predikat
kebaikan yang hakiki, sampai ia merelakan sebagai harta yang ia
sukai untuk diinfakkan. Tentu harta yang disukai dalam konteks ini
adalah harta yang harta/barang yang memiliki kualitas baik/berharga,

bukan harta lebihan yang bernilai rendah.

Sebelum masuk pada pembahasan inti mengenai bagaimana
QS. al-Bagarah/2: 267 dipahami dalam perspektif tafsir kontekstual
oleh Lilik Ummi Kaltsum, di sini penulis terlebih dahulu mencoba
menelaah sejumlah tafsir ayat ahkam karya intelektual Muslim
Indonesia pada khususnya, dan tafsir al-Qur’an karya mufassrin
Indonesia pada umumnya. Dari pembacaan terhadap sederet karya
Tafsir Ahkam Indonesia yang penulis lakukan, tidak ditemukan
adanya penafsiran yang menunjukkan bahwa QS. al-Bagarah/2: 267

ini menjadi dasar hukum wajibnya zakat profesi.® Namun, ada satu

25 sl 4y i) (B o0t (o | s Ly i e | SRAE S 51 ) )
% Lihat misalnya pada: Umar Shihab, Kontekstualitas al-Qur’an:

Kajian Tematik atas Ayat-ayat Ahkam dalam al-Qur an, (Jakarta: Penamadani,
2005); Abdul Halim Hasan, Tafsir Al-Ahkam, (Jakarta: Kencana, 2006); Syibli
Syarjaya, Tafsir Ayat-ayat Ahkam, (Jakarta: Rajawali Press, 2008); Kadar M.
Yusuf, Tafsir Ayat Ahkam: Tafsir Tematik Ayat-ayat Hukum, (Jakarta: Amzah,
2011); Mardani, Ayat-ayat Tematik Hukum lIslam, (Jakarta: Rajawali Press,
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indikasi yang mengarah pada penafsiran terkait zakat profesi dalam
Tafsir Ankam yang ditulis oleh Mardani. Dalam menafsirkan QS. al-
Baqarah/2: 267, Mardani mengemukakan bahwa teks | sial Gl @i
S8 W gl e )58 maksudnya adalah Allah memerintahkan orang-
orang yang beriman untuk menafkahkan atau membayar zakat dari
sebagian penghasilan yang baik-baik (yang halal), yang diperoleh
dari apa yang telah mereka usahakan. Lebih lanjut, Mardani
mencontohkan bahwa salah satu output dari “&is L <k & bisa

berupa “uang” sebagai gaji dari pekerjaan yang telah dilaksanakan.?

Jika dianalogikan secara ilmiah, maka “uang” yang
dimaksudkan Mardani dalam penafsirannya adalah upah yang
diterima seseorang atas jasa yang telah didedikasikan kepada institusi
atau perusahaan yang ditempatinya. Oleh karena itu, Pegawai Negari
Sipil (PNS), direktur, arsitektur, kontraktor, dokter, penulis best
seller, Dewan Perwakilan Rakyat (DPR), dan profesi sejenisnya,
masuk dalam naungan khitab QS. al-Bagarah/2: 267. Dari situ,
kemudian muncullah hukum baru yang disebut dengan istilah “zakat

profesi”.

Selain Tafsir Ahkam yang ditulis Mardani, wacana mengenai
wajibnya zakat profesi juga disampaikan Quraish Shihab dalam
Tafsir al-Misbah. Shihab menuturkan bahwa dari teks !sial &l Wig

28 L el b 188l yang perlu digarisbawahi adalah bahwa barang

2011); Luthfie Abdullah Ismail, Tafsir Ayat-ayat Hukum, (Bangil: Elbina,
2014).

27 Mardani, Tafsir Ahkam, (Yogjakarta: Pustaka Pelajar, 2014), 66.
114



yang dinafkahkan hendaknya yang baik-baik. Namun tidak semuanya
dinafkahkan, melainkan cukup sebagain saja. Perintah berinfak ini
ada yang bersifat wajib dan ada pula yang berupa anjuran. Dan tidak
kalah pentingnya adalah yang dinafkahkan harus dari hasil pekerjaan

orang-orang beriman.?®

Lebih lanjut, Shihab menegaskan bahwa hasil pekerjaan
orang-orang beriman itu bermacam-macam. Bahkan, dari hari ke hari
bisa saja muncul usaha-usaha baru yang belum pernah dikenali
sebelumnya, seperti misalnya usaha jasa dan keanekaragamannya.
Jika memahami perintah dalam ayat ini dengan pengertian perintah
wajib, maka semua hasil usaha apapun bentuknya, wajib dizakati.
Termasuk juga dalam hal ini gaji yang diperoleh seorang pegawai,
jika memang gajinya telah memenuhi syarat-syarat yang ditetepkan

t.29

dalam konteks zakat.” Dari sini dapat disimpulkan bahwa Quraish

Shihab menyepakati adanya zakat profesi diwajibkan dalam Islam.

Penafsiran QS. al-Bagarah/2: 267 mengenai zakat profesi
dalam literatur tafsir Indonesia sangat jarang dijumpai. Apalagi
dalam literatur Tafsir Ahkam di Indonesia, bisa dibilang mustahil
ditemukan. Namun Lilik dalam karya Tafsir Ahkamnya, tampaknya
konsen dalam membahas persoalan ini. Sehingga ini menjadi aspek

kebaruan tersendiri dalam lingkup Tafsir Ahkam di Indonesia.

28 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah, 1: 576.
2% M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah, 1: 577.
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Menyoal teks ayat Afs L b Ge 14l Lilik menafsirkan
bahwa ayat ini menerangkan perintah untuk menafkahkan hasil usaha
terbaik dari suatu usaha atau pekerjaan. Lilik kemudian melakukan
analisis observatif dengan mengatakan bahwa dalam literatur klasik
disebutkan, hasil usaha itu dengan berdagang. Pada abad ketujuh,
seorang yang tidak memiliki harta kekayaan untuk produksi mungkin
termasuk orang kaya, sehingga tidak terpikir untuk mengeluarkan
zakat. Namun, di masa sekarang, abad ke-21, banyak orang yang
tidak memiliki harta kekayaan seperti itu, akan tetapi memiliki
investasi penghasilan secara substansial. Oleh karena itu, dalam
konteks dewasa ini penafsiran terhadap ayat Aixs W cilgh (e ) sl
harus diperbarui sejalan dengan konteks pada masanya. Melalui
upaya mengkontekstualisasikan ayat ini, muncullah terminologi
hukum baru yang disebut dengan “zakat profesi”, bagi orang-orang
yang berprofesi sebagai hakim, politisi, dokter, dosen, dan lain

seterusnya.®

Perkembangan penafsiran seperti ini, menurut Lilik, sangat
dibutuhkan, dan merupakan ‘kemunafikan’ jika tidak direalisasikan,
sebab akan menimbulkan diskriminasi atau ketidakadilan, jika
penafsiran semacam ini tidak diangkat ke permukaan di masa
sekarang. Bagaimana tidak, seorang petani yang susah payah setiap
harinya dengan hasil panen yang tidak dapat dipastikan, justru

dibebani dengan harus mambayar zakat 2,5% dari hasil panennya.

%0 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 57.
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Sedangkan dokter, misalnya, yang hasil gaji perbulannya melebihi
kebutuhan primer dan sekunder bulanannya.®

Untuk memperjelas penafsirannya tersebut, Lilik kemudian
menghadirkan pendapat al-Qardawi di sela-sela penafsirannya.
Bahwa ada dua profesi yang menghasilkan uang untuk selanjutnya
wajib dizakati. Pertama, pekerjaan yang dikerjakan sendiri
berdasarkan keahliannya, seperti profesi sebagai penjahit, desaigner,
seniman, dosen, dan lain-lain. Kedua, pekerjaan yang dikerjakan
seseorang untuk pihak lain, baik pemerintah atau perusahaan swasta
lalu memperoleh gaji tertentu, seperti para pegawai negeri atau

swasta.*?

Namun, di luar kapasitasnya dalam mengelaborasi teks ayat
S8 Lowlgh Ge 14 terkait diwajibkannya zakat profesi, Lilik
tampaknya masih diambang kedilemaan dengan mempersoalkan
mengenai berapa besaran zakat yang harus dibayar oleh orang-orang
yang berprofesi seperti di atas. Dan bagaimana pula teknik
penghitungannya yang diterapkan. Meski dewasa ini telah ditawarkan
beragam formula untuk menghitung harta kekayaan seseorang dari
hasil profesi, namun menurut Lilik, cara penghitungan itu belum

solid dan akurat untuk diterapkan secara luas.

31 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 57-

%2 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 58.
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Terlepas dari masih rapuhnya teknis pelaksanaan zakat
profesi di atas, namun teks ayat Ais L ciih G )&l dari QS. al-
Bagarah/2: 267 telah menunjukkan indikasi yang kuat bahwa zakat
profesi telah disinggung oleh al-Qur’an sejak 14 abad yang lalu. Ini
menunjukkan sekaligus menjadi sebuah peringatan bagi Muslimin di
masa sekarang, jika hukum zakat profesi tidak diterapkan dalam
konteks dewasa ini, maka hal itu merupakan sebuah kenaifan dan
pengingkaran terhadap nilai-nilai sosial yang terkandung di dalam al-
Qur’an. Oleh karena itu, gagasan progresif yang disampaikan Lilik
melalui penafsiannya terhadap QS. al-Bagarah/2: 267 yang
dibukukan dalam karyanya, Tafsir Ahkam, merupakan wujud
sumbangsihnya dalam meng-update hukum-hukum Islam sekaligus
membumikan nilai-nilai al-Qur’an pada sektor khazanah Tafsir
Ahkam.

3. Interpretasi QS. al-Bagarah/2: 188 Terkait Kasus Suap dan
Gratifikasi

G5 R0 &L ) 1 Jilly sk &l 1,6 Y5
6585 13 5, 00 034 o

Janganlah kamu memakan harta kamu, antara kamu dengan jalan

yang batil dan (janganlah) kamu membawa (urusan) harta itu

kepada hakim, supaya kamu dapat memakan sebagian dari pada

harta benda orang lain itu dengan (jalan berbuat) dosa, padahal
kamu mengetahui.

QS. al-Bagarah/2: 188 merupakan rumpun ayat madaniyyah

yang turun berkaitan dengan kejadian yang dialami pada diri Qais bin

‘Abis al-Kindi dan ‘Abdan bin Asywa’ al-Hadrami. Di mana kedua
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orang ini saling berseteru di hadapan Rasulullah Saw. demi
memperebutkan hak kepemilikan tanah. Qais dalam hal itu berposisi
sebagai pihak yang dituntut, sementara ‘Abdan adalah pihak
penuntut. Pihak Qais bersikeras agar tanah itu benar-benar menjadi
miliknya, sehingga ia berani mengutarakan dalih-dalih yang di sertai
dengan sumpah-serapah. Dari fakta peristiwa inilah Allah Swt.
kemudian menurunkan QS. al-Bagarah/2: 188 sebegai bentuk
responsif terhadap fakta kejadian yang dialami Qais bin ‘Abis al-
Kindi dan ‘Abdan bin Asywa’ al-Hadrami.*®

Meski secara spesifik QS. al-Bagarah/2: 188 turun untuk
menyikapi perilaku yang diperbuat Qais dan ‘Abdan, namun
sejatinya ayat ini tetap berlaku sebagaimana keumuman redaksi yang
diungkapkan. Dalam artian, ayat ini diperuntukkan sekaligus sebagai
peringatan keras bagi semua umat agar tidak sekali-sekali memakan
harta dengan cara mendapatkannya yang tidak dibenarkan oleh
syariat Islam.* Jadi, yang dijadikan pedoman dari ayat ini bukan
terletak pada objek yang di-khitabi saat pertama kali ayat ini
diturunkan, melainkan terletak pada konstruk redaksinya yang
bersifat universal. Dalam disiplin ‘ulam al-Qur’an, kaidah yang
diterapkan dalam ayat ini adalah al- ibrah bi ‘umum al-lafz la bi

khusis al-sabab.

33 Lihat AbT al-Hasan ‘Ali bin Ahmad al-Wahidi, Asbab Nuziil, 55; dan
juga, ‘Abd al-Rahman bin Abt Bakr al-Suytti, Lubab al-Nugiil, 34.

34 Muhammad bin ‘Alf bin Muhammad al-Syaukani, Fath al-Qadir: al-
Jami’ baina Faniyyi al-Riwayah wa al-Dirdayah min ‘lim al-Tafsir, (Lt tp.,
t.th.), 1: 342.
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Menurut Lilik, QS. al-Bagarah/2: 188 tersebut dari aspek
substansi material yang terkandung di dalamnya, masih sangat
relevan jika dikontekstualisasikan untuk merespons problem
keumatan di masa sekarang, khususnya di Indonesia. Lilik
memandang bahwa fenomena gratifikasi atau suap di Indonesia
seakan menjadi hal yang lumrah. Fenomena ini sebagai alternatif
yang bisa dikatakan sudah ‘mentradisi’ bagi orang-orang yang
dibutakan mata hatinya demi meraih apa yang mereka inginkan tanpa
merenungkan akibatnya.® Di samping dampak ukhrawinya yang
cukup nyata kelak bagi gratifikator dan orang-orang yang terlibat di
dalamnya, dampak duniawinya juga dapat langsung dirasakan.
Semisal, rapuhnya sendi-sendi keadilan, menipisnya integritas
amanah, melemahnya tatanan prosedural yang baku dengan hadirnya
uang ‘pelicin’, yang kaya semena-mena dan yang miskin semakin

prihatin, dan seterusnya.

Bagi Lilik, QS. al-Bagarah/2: 188 merupakan satu-satunya
ayat yang secara eksplisit mengilustrasikan fenomena suap-menyuap.
Menurutnya, ada dua hal yang patut dicermati dari ayat ini. Pertama,
terkait teks Jlily 2855 & 521 1 &0 ¥ 5. 1 K yang derivasinya adalah US|
(akala), maknanya tidak hanya ‘memakan’, tetapi juga bisa bermakna
mengambil dan atau menguasai. Mayoritas mufasir mengemukakan
bahwa tujuan utama penggunaan kata ini untuk memenuhi kebutuhan
pokok dalam kehidupan sehari-hari yang poin utamanya adalah

urusan makan atau pemenuhan energi pada tubuh. Sementara obyek

% Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 65.
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larangan ‘memakan’ dalam ayat ini dibentuk dari kata J\ s« (amwal).
Makna yang tercakup dari kata Js<l (amwal) ini bisa berarti uang,
nilai, atau benda yang dimiliki seseorang. Dalam konteks sekarang,
khususnya di Indonesia, alat tukar utama adalah uang, dan barometer
kekayaan seseorang juga dihitung dari banyaknya uang, maka makna
J sel (@mwal) di sini selalu berhubungan dengan uang dalam praktik

suap-menyuap di Indonesia.®

Sedangkan kata &% mengilustrasikan bahwa praktik suap-
menyuap menghadirkan adanya kedua belah pihak (penyuap dan
disuap) yang saling bersepakat untuk melakukan penyimpangan
dalam sebuah tindakan. Jadi, tanpa keterlibatan orang lain yang pro,
fenomena gratifikasi atau suap-menyuap tidak akan pernah terealisasi
secara terstruktur. Selanjutnya adalah kata Jhaidl (al-batl). Kata ini
menunjukkan bahwa fenomena suap-menyuap merupakan tindakan
yang tidak dibenarkan oleh syariat Islam, sebab di dalamnya terdapat
interaksi terselubung yang memanfaatkan situasi dan kondisi dalam
rangka pemenuhan hawa nafsu serakah semata. JLU inilah sejatinya
merupakan keyword al-Qur’an untuk memperingatkan masyarakat
agar tidak menggunakan hartanya dengan cara bernegosiasi secara

terlarang.’

Kedua, terkait teks ol Ji3al G Gy 188 J&AT D) g 14035

o545 &5 YU, Fragmen ayat ini menurut Lilik merupakan lanjutan

% Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 66.
37 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 67.
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dari larangan yang disebutkan pada fragmen pertama QS. al-
Bagarah/2: 188. Biasanya, bagi yang belum sepenuhnya meraih apa
yang diinginkan, maka jalur alternatif yang ditempuh selanjutnya
adalah membawa ke ranah persengketaan hukum di pengadilan.
Langkah ini diambil bukan semata-mata untuk menegakkan keadilan
atau pembenaran yang hakiki terhadap suatu perkara, tetapi justru
untuk menggapai kemenangan abal-abal, meski ia paham bahwa apa
yang dilakukannya ini tidak baik atau terlarang. Dari sini, hukum
rimba seakan berlaku, bahwa yang kuat dialah yang menang.
Kekuatan, kekuasaan, dan kekayaan biasanya dipakai alat untuk
‘melicinkan’ atau mensukseskan niat buruknya. Fenomena ini

dikenal dengan istilah risywah atau suap-menyuap.

QS. al-Bagarah/2: 188 hadir dalam dimensi konteks sekarang
sebagai koreksi dari praktik suap baik yang dilakukan perorangan
ataupun kolektif perlembagaan. Praktik suap dalam ayat ini terbentuk
dari kata s (s yang asal maknanya adalah ember. Dikatakan
demikian, sebab penyuap adalah orang yang berusaha mencari ‘alat
pelicin’ agar ia dapat sepenuhnya memperoleh sesuatu yang
diinginkan, sebagaimana ember dijadikan alat bantu oleh pengangsu
untuk medapatkan air yang dibutuhkan. Jika tidak ada ember, media
apapun tetap dipakai sebagai ganti dari fungsi ember, asal air bisa
segera dikonsumsi. Hal ini sesungguhnya sama seperti halnya

penyuap yang bersikeras mempertaruhkan apa saja—mulai dari
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sumpah-sumpah palsu hingga saksi-saksi bayaran—asal apa yang
diinginkan dikabulkan oleh dewan hakim.*

Larangan suap dalam QS. al-Bagarah/2: 188 bersifat mutlak
dan tidak terbatas pada jumlah yang ditentukan. Kemutlakan ini
tergambar jelas dalam teks ayat 4l J) 33 Ge Gy Fragmen ayat ini
mengindikasikan bahwa apapun harta orang lain yang diperebutkan
dengan cara yang batil, maka hukumnya tetap terlarang. Sedangkan
kata ~yU dalam ayat ini memberikan pengertian bahwa upaya-upaya
yang dilakukan secara batil tersebut imbasnya adalah dosa, yang jika
tidak ditaubati dengan sungguh-sungguh, maka sulit baginya
mendapatkan hidayah untuk kembali ke jalan yang diridai Allah Swt.
Upaya kebatilan yang mereka gerakkan tersebut pada dasarnya
dilakukan dalam keadaan sadar. Dalam artian, si pelaku menyadari
bahwa apa yang ia lakukan itu bagian dari perbuatan dosa. Oleh

karena itu, ayat ini ditutup dengan redaksi o545 &5,

Demikian itulah Lilik mengkontekstualisasikan QS. al-
Bagarah/2: 188 dengan fenomena suap, khusushya yang marak
terjadi di Indonesia. Dari penafsirannya tersebut menunjukkan bahwa
sebagai intelektual Muslimah, Lilik sadar akan ada sabab al-nuzil
makro yang terdapat dalam ayat itu, sehingga menjadi relevan
kiranya jika QS. al-Bagarah/2: 188 dijadikan sebagai dasar untuk
merespons serta mengintimidasi oknum maupun perorangan dalam

praktik suap-menyuap di Indonesia.

38 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 68.
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4. Interpretasi QS. al-Maidah/5: 33 Terkait Korupsi dan Terorisme

O 18 a5 (B Oty ATl s i 50480 Gl 4158 W)
Oo 1388 3 CA Ga ag1A 515 ael gl 5l ) ilial I ) S0

gl e 3531 8 25 WA g5 33 agd Al (a 3Y)
Sesungguhnya balasan orang-orang yang memerangi Allah dan
Rasul-Nya dan membuat kerusakan di bumi, hanyalah mereka
dibunuh dan disalib, atau dipotong tangan dan kaki mereka
dengan bertimbal balik, atau dibuang dari negeri (tempat
kediamannya). Yang demikian itu (sebagai suatu) penghinaan
untuk mereka di dunia, dan di akhirat mereka beroleh siksaan
yang besar, kecuali orang-orang taubat (di antara mereka)
sebelum kamu dapat menguasai (menangkap) mereka; maka
ketahuilah bahwasanya Allah Maha Pengampun lagi Maha
Penyayang.

Mogsith mengungkapkan bahwa dari beberapa literatur
klasik disebutkan setidaknya ada tiga sabab al-nuzil mengenai QS.
al-Maidah/5: 33. Pertama, ayat ini turun menyoal tentang peristiwa
orang-orang musyrik. Di mana pada suatu saat ketika antara Ahli
Kitab dan Rasulullah mengadakan akad mu ahadah perdamaian,
lantas Ahli Kitab ini tiba-tiba melanggar perjanjian yang telah dibuat.
Lebih dari itu, mereka bahkan melakukan tindak kemungkaran di
muka bumi secara agresif. Berangkat dari aksi kejahatan Ahli Kitab
inilah, Allah kemudian menurunkan QS. al-Maidah/5: 33 kepada
Rasulullah Saw. guna untuk memberikan opsi sanksi kepada Ahli

Kitab atas kerusakan yang telah mereka lancarkan.*

%9 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 82.
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Kedua, QS. al-Maidah/5: 33 turun berkenaan dengan
sekelompok orang-orang dari suku ‘Ukl dan ‘Urainah yang datang ke
Madinah untuk menemui Rasulullah Saw. Sesampainya di Madinah,
mereka mengeluh kepada Rasulullah perihal cuaca Madinah yang
tidak cocok bagi mereka, hingga mengakibatkan mereka jatuh sakit.
Kemudian Rasulullah menyarankan mereka untuk singgah di tempat
yang lebih kondusif dan adaptif serta bisa dengan mudah meminum
susu sapi di tempat itu. Setelah mereka nyaman di tempat yang
disarankan Rasulullah tersebut, mereka justru malah mencuri sapi
dan sekaligus membunuh para penggembalanya. Tindak pidana
kriminal yang mereka lakukan itu langsung didengar Rasulullah Saw.
Akhirnya Rasulullah Saw. menginspeksi masyarakat sekitar untuk
mengejar dan menangkap mereka guna ditakzir atas tindakan yang
telah diperbuat. Kemudian turunlah QS. al-Maidah/5: 33 yang
menerangkan tentang varian hukuman (¢a zir) bagi mereka, yaitu
mulai dari membunuh, mensalib, memotong tangan dan kakinya, dan
atau diasingkan di tempat yang setimpal dengan ulah kejahatan yang

merreka lakukan.*

Ketiga, QS. al-Maidah/5: 33 turun berkaitan dengan para
penyamun (gati’ al-tarig) yang kerap kali membuat keresahan di
lingkungan masyarakat. Bahkan aksi mereka tidak jarang berujung
pada insiden perampokan dan juga pembunuhan. Tindak kriminal

yang mereka gencarkan itulah kemudian mendapat respons QS. al-

40 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ankam, 83.
Lihat pula Abi al-Hasan ‘Ali bin Ahmad al-Wahidt, 4sbab Nuzul, 196-197.
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Maidah/5: 33 terkait kecaman sanksi-sanksi yang harus mereka

terima.

Terlepas dari varian sabab al-nuzi/ di atas, Mogsith
memandang bahwa pelaku Airabah memang sudah sepantasnya
mendapat hukuman yang setimpal. Hal ini didasarkan pada hukuman
bagi pelaku hirabah yang disebutkan dalam QS. al-Maidah/5: 33.
Dari ayat ini pula, para ulama menetapkan hukum pelaku fAirabah ke
dalam empat macam, yaitu: pertama, hukum bunuh (al-gatl). Hukum
bunuh ini diberlakukan bagi pelaku Airabah yang melakukan
pembunuhan tanpa di sertai merampok barang milik korban.
Meminjam gagasannya Sayyid Sabiq, Mogsith menyampaikan bahwa
jika korban yang dibunuh satu orang, sementara pembunuhnya terdiri
dari banyak orang, maka seluruh orang yang ikut andil dalam aksi
pembunuhan juga harus dibunuh semua. Ini tidak lain karena hukum
tindak pidana Airabah memiliki kesamaan dengan hukum gisas.
Tetapi dalam konteks Airabah, pemaafan dari keluarga yang terbunuh
tidaklah diterima. Jadi, pelaku pembunuhan dalam kasus hirabah
tetap hukumannya dibunuh, meskipun keluarga korban sudah ikhlas

memaafkannya.*!

Kedua, hukum salib. Hukuman ini direalisasikan manakala
pelaku Airabah melakukan pembunuhan dan perampokan secara
bersamaan. Bentuk hukuman semacam ini dimaksudkan agar dapat

menghambat sekaligus memusnahkan pergerakan hirabah di tengah-

41 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 84.
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tengan kehidupan bermasyarakat. Sebab, dengan diterapkannya
hukuman yang demikian ini seseorang yang hendak melakukan
tindak kriminalitas Airabah pasti berpikir berulang kali mengenai
sadisnya hukuman yang akan diterimanya jika ia memang berani-

berani mencoba melakukannya.*?

Ketiga, hukum potong tangan dan kaki secara menyilang.
Hukuman ini ditetapkan jika pelaku Airabah hanya merampok tanpa
disertai pembunuhan. Jika dalam hal ini pelaku Airabah melakukan
aksi yang pertama kalinya, maka anggota badan yang dipotong
adalah tangan kanan dan kaki kiri. Jika ia mengulangi perbuatannya
lagi, maka yang dipotong selanjutnya adalah tangan kiri dan kaki
kanan. Disyariatkannya hukuman ini di karenakan bahwa bahaya
hirabah lebih berpotensi besar ketimbang aksi pencurian. Oleh
karena itu, sangat logis jika ada pelipat-gandaan hukuman bagi tindak
pidana Airabah. Hukuman ini benar-benar dilaksanakan jika memang
besaran barang yang dirampok mencapat satu nisab atau lebih, dan

kejadiannya dilakukan di tempat yang layak disinggahi manusia.*

Keempat, hukum pengasingan. Hukum ini dijatuhkan jika
pelaku Airabah tidak melakukan pembunuhan dan juga perampokan,
melainkan hanya sekedar mengancam atau menakut-nakuti sasaran
orang yang dituju. Dalam konteks Indonesia, pelaku hirabah dapat

diasingkan ke pulau-pulau tertentu, seperti misalnya Pulau

42 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 85.
43 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 86.
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Nusakambangan. Dan dalam konteks dewasa ini pula, para ulama
berinisiasif menerapkan hukum pengasingan ke dalam bentuk hukum
pemenjaraan. Namun yang menjadi pertanyaan adalah apakah sanksi
hukuman-hukuman itu terbagi berdasarkan jenis pelanggaran Airabah
sebagaimana dikemukakan di atas? Sebagian ulama berpendapat
bahwa hukum tindak pidana /irabah dilaksanakan secara sistematis

berdasarkan detail-detail penjelasan di atas.*

Aksi para teroris di Indonesia dalam konteks dewasa ini
masuk dalam kategori tindak pidana Airabah. Sebab, sebagaimana
diketahui bahwa terorisme di Indonesia terdiri dari para pelakunya
adalah orang-orang mukalaf atau dewasa, aksinya ditopang dengan
senjata yang sangat memadai, dilakukan secara terang-terangan, dan
bahkan tidak jarang mengintimidasi keamanan masyarakat dan
keutuhan Negara Kesatuan Republik Indonesia. Kriteria para teroris
di Indonesia tersebut pada dasarnya sama dengan kriteria para pelaku
tindak pindana hirabah dalam Islam. Oleh karena itu, para penegak
hukum di Indonesia menetapkan hukuman yang berat bagi para
teroris, mulai dari diasingkan ke pulau Nusakambangan hingga
hukuman mati seperti insiden yang pernah dialami Imam Samudera
dan kawan-kawannya terkait kasus Airabah pengeboman di Bali yang

menewaskan ratusan orang yang tidak bersalah.*

4 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 87.
4 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 90.
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Mogsith memandang bahwa dalam konteks Indonesia
sekarang ini, sanksi-sanksi tindak pidana firabah yang tercatat dalam
QS. al-Maidah/5: 33 di atas belum sepenuhnya diterapkan di
Indonesia. Ada kemungkinan besar mengapa sanksi-sanksi itu secara
totalitas tidak diberlakukan di Indonesia. Sebab, Indonesia bukan
seutuhnya negara Islam, sehingga sanksi-sanksi dalam QS. al-
Maidah/5: 33 tidak pernah diusulkan oleh ormas-ormas besar
Indonesia seperti Nahdhotul Ulama dan Muhammadiyyah untuk
menjadi hukum positif di Indonesia. Jika terjadi aksi-aksi terorisme
di Indonesia, maka paling banter pelakunya dijatuhi hukuman mati,
tanpa adanya tambahan hukuman salib atau potong tangan dan kaki
secara menyilang. Bahkan di negara-negara Islam dunia sekalipun
hukuman salib bagi para teroris juga tidak ditemukan praktik
faktanya.® Dengan demikian, meski Indonesia bukan merupakan
negara Islam, tetapi setidaknya di bumi NKRI ini telah menerapkan
sanksi bagi para teroris sebagaimana tersurat dalam QS. al-Maidah/5:
33.

. Implikasi Penafsiran
1. Rekonstruksi Metodologi

Secara eksplisit, penamaan Tafsir Ahkam yang dijadikan
judul dalam karya tafsir yang ditulis oleh Lilik Ummi Kaltsum dan
Abd. Mogsith Ghazali ini menunjukkan bahwa karya ini masuk

dalam kategori genre tafsir tematik, sekaligus metodologi yang

46 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ahkam, 88.
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dipakai dalam analisis penafsirannya juga menggunakan metode
tematik (maudiz’z). Namun, metode tematik (maudii’i) yang
diaplikasikan dalam Tafsir Ahkam ini sedikit berbeda dengan
lazimnya metode tematik (maudii’i) yang diterapkan dalam karya-
karya Tafsir Ahkam ataupun karya tafsir tematik di Indonesia pada
umumnya. Jika identitas Tafsir Ahkam Indonesia pada umumnya
banyak mengadopsi metode penafsiran ‘Ali al-Sabtni yang dipakai
dalam proyek penulisan Tafsir Ahkamnya, Rawai’ al-Bayan; dan
karya-karya tafsir tematik Indonesia lainnya yang kebanyakan
menginduk pada format penulisan tafsir yang diusung al-Farmawi,
maka Tafsir Ahkam yang digagas oleh Lilik Ummi Kaltsum dan Abd.
Mogsith Ghazali menambahkan metode penafsiran kontekstual
berbasis maslahat dengan mencoba menemukan celah titik relevansi
antara teks al-Qur’an dengan dimensi konteks yang mengelilinginya,
agar dapat melahirkan hukum baru yang lebih humanis dan sekaligus
menempatkan posisi al-Qur’an pada asal mulanya yang selalu salih li

kulli zaman wa makan.

Meski karya Tafsir Ahkam ini ditulis secara kolektif, namun
pendekatan kontekstual berbasis maslahat yang diterapkan di
dalamnya justru berangkat dari inisiasi Abd. Mogsith Ghazali. Secara
spesifik, Mogsith memang tidak mengulas aturan main pendekatan
ini dalam karya Tafsir Ahkam, tetapi ia membahasnya dalam

karyanya yang berjudul Metodologi Studi al-Qur’an, yang ditulis
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bersama dua koleganya, Luthfi Assyaukanie dan Ulil Abshar
Abdalla.”

Pendekatan kontekstual berbasis maslahat itu Mogsith sebut
sebagai kaidah al- ‘Ibrah bi al-Magdsid la bi al-Alfaz. Melalui kaidah
ini Mogsith hendak menegaskan bahwa hal yang perlu diperhatikan
dalam proses penggalian hukum di dalam al-Qur’an adalah
mengambil sisi magasid yang terkandung di dalamnya, bukan malah
terlarut-larut mendiskusikan persoalan normatif yang berkutat hanya
pada tataran huruf atau aksara tekstualnya. Kaidah ini diterapkan
dalam rangka untuk memperoleh tujuan dasar dari hukum yang
diistinbatkan dari dalam al-Qur’an, yakni dengan cara memahami
konteksnya secara mendalam dan menyeluruh. Tidak hanya
menyentuh pada konteks personal yang bersifat juz ’i-partikular, tetapi
juga melibatkan konteks impersonal yang kulli-universal. Alur
semacam ini ditempuh, tentu dengan tetap mempertimbangkan sabab
al-nuzizl mikro sebagai prasyarat awal untuk menemukan magasid al-
syari’ah, juga sabab al-nuziil makro sebagai tujuan utama untuk
menghasilkan hukum yang kontekstual-maslahat dalam setiap

perkembangan zaman.*

Ada empat poin terkait dimensi konteks yang dimaksudkan
Mogsith dalam proses kreatif menafsirkan al-Qur’an berbasis

maslahat: (1) sabab al-nuzil, yakni gejala spesifik yang memicu

47 Abd. Mogsith Ghazali dkk., Metodologi Studi Al-Qur’an, (Jakarta:
Gramedia, 2009), 152-159.

48 Abd. Mogsith Ghazali dkk., Metodologi Studi Al-Qur’an, 152.
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turunnya ayat-ayat al-Qur’an, termasuk indikasi sosio-historis yang
disebutkan di dalam al-Qur’an sendiri, sehingga dari sini dapat ditarik
sebuah pemahaman teks melalui konteksnya secara spesifik; (2)
tradisi atau adat istiadat masyarakat Arab yang menjadi sasaran
pertama diturunkannya wahyu al-Qur’an. Pengetahuan mengenai hal
ini menjadi syarat fundamental bagi seorang mujtahid; (3) analisis
terhadap aspek kelas, struktur sosial, dan tradisi yang menyertai
sejarah kehadiran teks; (4) analisis intuitif dalam pengertian suara
hati nurani yang secara intensif dilibatkan dalam aktivitas dialog teks
dan realitas, yang secara sistematis meliputi: berinteraksi dengan
realitas, berdialektika dengan teks, dan berdialog dengan hati

nurani.*

Empat poin yang terbingkai di atas ini dijadikan Mogsith
sebagai kerangka epistemologi untuk menemukan sisi magasid dalam
proses penafsirannya terhadap ayat-ayat ahkam di dalam al-Qur’an.
Ketika magasid sudah ditemukan, maka teks harus dilepaskan dari
dimensi konteks kearabannya. Upaya ini oleh Mogsith diistilahkan
dengan dekontekstualisasi untuk kemudian ditindak-lanjuti ke tahap
rekontekstualisasi. Dari sini dapat disimpulkan bahwa Mogsith
sejatinya menawarkan tiga langkah untuk menerapkan kaidah al-
‘Ibrah bi al-Magasid la bi al-Ailfaz dalam proses penafsiran al-
Qur’an: pertama, kontekstualisasi, yaitu upaya memahami teks
melalui konteks dengan tujuan untuk menemukan magasid al-

syari’ah. Kedua, dekontekstualisasi, yaitu upaya melepaskan teks

49 Abd. Mogsith Ghazali dkk., Metodologi Studi Al-Qur’an, 151-158.
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dari konteks spesifiknya, yakni konteks kearabannya, dengan tujuan
untuk menemukan ajaran-ajaran al-Qur’an yang prinsipil, sehingga
dapat diaplikasikan tidak hanya di Arab saja, tetapi juga di berbagai
kawasan sesuai dengan situasi dan kondisi masing-masing dengan
tetap berpedoman pada magasid. Ketiga, rekontekstualisasi,
menerapkan ajaran prinsipil al-Qur’an dalam konteks yang baru
sesuai dengan waktu dan tempat di mana teks itu diaplikasikan.®
Secara lebih jelasnya, tiga langkah tersebut dapat dilihat sebagaimana
diagram di bawah ini:

Kontekstu | Teks — ko_nteks N Menemukan _rpaqd_ad al-
alisasi Memahami teks syart’ah

dengan konteks

l v
v

Menentukan prinsip ajaran
Deko_ntel_<s | o  Melepaskanteks |yl  untuk diterapkan secara
tualisasi dan konteks universal
l v v
Teks — konteks Menerapkan prinsip ajaran
Rekonteks 1yt \emahami konteks [ Islam di jazirah Arab dan
tualisasi kekinian non-Arab

Langkah-langkah yang dirumuskan Mogsith semacam itu
terbungkus melalui dua pemahamannya mengenai magasid. Di satu
sisi, ia menyatakan bahwa tujuan-tujuan syariat sejatinya
terepresentasi dalam al-kulliyat al-khams (pemeliharaan agama, jiwa,
harga diri, keturunan, dan harta) dan aspek lain yang meliputi nilai

keadilan dan kesetaraan. Dan di satu sisi lagi ia juga menengaskan

%0 Abd. Mogsith Ghazali dkk., Metodologi Studi Al-Qur’an, 155.
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bahwa yang dimaksud dengan “magdsid” adalah “cita-cita etik-
moral dari suatu ayat”, bukan aturan hukum secara spesifik yang
lazim ditegaskan Fazlur Rahman. Apa yang disampaikan Mogisth ini
pada dasarnya menimbulkan ambiguitas, apakah “magdsid” yang ia
maksudkan dalam formulasi kaidah al- ‘Ibrah bi al-Magasid 1a bi al-
Alfazadalah magasid al-syari’ah sebagaimana yang dirumuskan para
usiliyyin dan yang telah ia tambahkan dalam kaidah itu, atau
katakanlah, “tujuan-tujuan luhur al-Qur’an” (magdasid al-Qur’an al-
‘ulya al-hakimah), sebagaimana yang dikemukakan Taha Jabir al-
‘Alwani, yaitu tujuan-tujuan yang dirumuskan secara otentik dari al-
Qur’an guna dijadikan dasar dalam pelbagai pertimbangan hukum,
atau malah lebih sempit lagi, yaitu tujuan surat atau ayat tertentu?>
Ambiguitas menjadi semakin tampak tatkala Mogsith mengatakan
bahwa yang dimaksud magdasid al-syari’ah adalah “cita-cita etik-
moral dari suatu ayat”.>

Di sini penulis hendak menegaskan bahwa dua pernyataan
yang disampaikan Mogsith di atas pada dasarnya memang saling
terkait, karena magqgasid al-syari’ah yang dirumuskan para ulama
memang berisi nilai-nilai etis. Tetapi, magqgasid al-syari’ah,
sebagaimana lazimnya, tidak sekaligus dirumuskan dalam suatu ayat
yang sedang ditafsirkan, melainkan hasil perumusannya dilakukan
secara mendalam dari pelbagai ayat pasca ditafsirkan. Dari sini

tampak bahwa Mogsith menginginkan agar magasid al-syari’ah

51 Wardani, Trend Perkembangan Pemikiran Kontemporer, (diunduh
di https://researchgate.net/publication/315787535), 125

52 Abd. Mogsith Ghazali dkk., Metodologi Studi Al-Qur’an, 150.
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langsung dirumuskan dalam suatu ayat yang sedang ditafsirkan.
Inilah yang menjadi titik ambiguitas serta kelemahan dari kaidah
penafsiran yang dirumuskan oleh Mogsith, sebab dalam
penerapannya tidak sejalan dengan norma-norma penafsiran yang

mujma’ ‘alaih.

Lantas, sekarang bagaimana konstruksi kontekstualitas
penafsiran yang digagas oleh Lilik Ummi Kaltsum? Dalam hal ini,
penulis menganalisa secara mendalam bahwa Lilik sama sekali tidak
memberikan porsi kontekstual terkait penafsirannya terhadap ayat-
ayat ahkam.>® Meski tema-tema penafsiran bernuansa kontekstual
yang telah dibahas sebelumnya memasukkan penafsiran yang
dilakukan oleh Lilik, tetapi penafsiran kontekstual yang termaktub di
situ sejatinya justru merupakan hasil kolaborasinya dengan Abd.
Mogsith Ghazali. Jadi, seluruh materi penafsiran kontekstual yang
terdokumentasi dalam karya Tafsir Ahkam ini adalah gagasan-
gagasan kreatif yang diusung oleh Mogsith. Asumsi ini menjadi
kredibel, sebab jika dilihat dari genealogi pemikiran antara Mogsith
dan Lilik, maka popularitas Mogsith di ranah publik-akademik dalam

mengusung gagasan-gagasan pembaharuan sangatlah membekas,

% Ini sekaligus dikuatkan dengan pernyataan Lilik sendiri yang

berbunyi bahwa dalam melakukan penafsiran ayat-ayat ahkam, ia sama sekali
tidak berpedoman pada pendekatan-pendekatan kontemporer yang relevan
untuk menjawab pelbagai persoalan era kekinian sebagaimana yang diusung
oleh Fazlur Rahman, Abdullah Saeed, Farid Essack, dan yang lainnya,
melainkan ia menafsirkan lazimnya penafsiran yang dilakukan oleh ‘Alr al-
Sabuni—dalam Rawai’ al-Bayan—dan sejenisnya. Wawancara dengan Lilik
Ummi Kaltsum, via seluler, 12 September 2019.
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meski sebagian kalangan mengklaim dirinya sebagai pemikir liberal
dan kontroversial.

Terlepas dari klaim liberal dan kontroversial, kerangka
metodologi yang ditawarkan Mogsith dalam penafsiran ayat-ayat
ahkam telah memberikan angin segar serta kontribusi yang signifikan
bagi pengembangan Tafsir Ahkam di Indonesia, yang hingga dewasa
ini oleh beberapa pengkaji dipandang mengalami stagnan.> Namun,
di sini ada catatan penting bahwa terdapat rekomendasi yang
disampaikan Abdul Mustagim, sebagai bahan tambahan dan
pertimbangan terhadap gagasan metodologi tafsir yang ditawarkan
Mogsith. Menurut Mustagim, kontekstualisasi tafsir harus dibangun
berdasarkan pada prinsip-prinsip sebagai berikut: Pertama, menjaga
hal-hal substantif dan konstan (iftiram al-sawabit) yang menjadi
kesepakatan bersama secara rasional di antara komunitas akademis
mufasir, sehingga akan melahirkan produk tafsir yang lebih otoritatif-
intersubjektif dan tetap mencerminkan pandangan yang pluralistik,
bukan monolistik. Kedua, untuk menghindari gagasan ekstra Qur’ani,
al-Qur’an tidak boleh diposisikan sebagai justifikasi teori ilmiah,
tetapi hanya boleh diposisikan sebagai inspirasi dan motivasi bagi
pengembangan ilmu pengetahuan. Ketiga, pengembangan tafsir di
era kontemporer tidak harus meninggalkan turas (warisan keilmuan

masa lalu) sama sekali sehingga tidak terjadi diskontinuitas sejarah

5 Lihat, M. Ishom El-Saha, “Mengatasi Kelangkaan Tafsir Ahkam di

Tengah Komunitas Penggiat Fikih Nusantara”, Suhuf, Vol. 3, No. 2, 2010. Lihat
pula, Azhari Akmal Taringan, “Reorientasi Kajian Tafsir Ahkam di Indonesia

dan Peluang Pengembangannya: Sebuah Survei Singkat”, Jurnal Syari’ah, Vol.
6, No. 2, 2014.
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keilmuan tafsir. Sebab, apa yang dianggap “tidak berguna” di saat
sekarang, boleh jadi akan berguna di masa mendatang. Oleh karena
itu, warisan masa lalu harus dipandang secara adil dan proporsional
sesuai dengan konteks epistem yang berkembang pada saat itu.
Dalam hal ini, ada hal penting yang perlu dicatat bahwa perubahan
dan  pengembangan tafsir meniscayakan perubahan dan
pengembangan epistemologi. Sebab, jika zaman dan kondisi berubah,
tetapi epistem yang digunakan tidak berubah, maka perkembangan

tafsir sangat dimungkinkan akan stagnan atau berjalan di tempat.>®

2. Rekonstruksi Sosial

Dari serangkaian eksplorasi yang mendalam dan menyeluruh
terhadap bangunan substansi penafsiran kontekstual Abd. Mogsith
Ghazali yang terkaver dalam Tafsir Ahkam, dapat dipahami bahwa
implikasi epistemologi tafsir yang diterapkan Mogsith sejatinya
menyasar bahwa penafsiran al-Qur’an harus dapat berperan menjadi

garda terdepan dalam agen perubahan sosial (agent of social change).

Rekonstruksi sosial dilakukan atau terjadi semisal dalam hal
kaitannya dengan relasi sosial yang menyoroti tentang penyaluran
harta infak yang tidak hanya diberikan kepada orang Islam, tetapi
juga kepada non-Muslim. QS. al-Bagarah/2: 215 yang tidak
mengindikasikan adanya infak untuk diberikan kepada non-Muslim,
tetapi setelah ditelisik dimensi nilai-nilai universalitas al-Qur’an yang

identik dengan masalih al-ibad, maka ditemukanlah pergeseran

5 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, (Yogyakarta:
LKiS, 2010), 313-314.
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paradigma penafsiran yang mendeklarasikan bahwa non-Muslim

yang dipandang ‘membutuhkan’ juga berhak menerima/diberi harta
infak.

Penafsiran ini disinyalir berangkat dari magasid yang
diadaptasi dari konteks al-mu allafah qulibuhum yang merupakan
salah satu bagian dari delapan orang yang berhak menerima zakat.
Jika al-mu’allafah quilibuhum (non-Muslim yang baru masuk
Islam/mualaf) berhak diberi zakat dengan adanya tujuan untuk
memberikan stimulan agar damai hatinya dalam menjalani hari-
harinya sebagai orang Islam, dan tidak lagi kembali ke agamanya
yang sebelumnya, maka yang masih berstatus non-Muslim juga
berhak menerima harta infak. Ini tidak lain juga karena adanya
magasid yang berorientasi pada solidaritas sosial dalam bingkai

kemanusiaan.

Upaya memberikan harta infak kepada non-Muslim yang
‘membutuhkan’ untuk tujuan kemaslahatan, tentu akan dapat
memberikan sinergi positif dalam dunia non-Muslim, bahwa Islam—
yang dipraktikkan oleh para pemeluknya—adalah agama yang
ramah, toleran, dan peduli terhadap nilai-nilai sosial. Sikap-sikap
semacam inilah yang seharusnya terus direalisasikan oleh generasi
Islam milenial untuk mengembalikan jati diri Islam yang sebenarnya
sebagaimana yang dirisalahkan kepada Nabi Muhammad Saw., yakni
sebagai rahmat bagi semua makhluk alam semesta. Jika para pemeluk
Islam mempraktikkan Islam dengan sikap arif sedemikian rupa, maka

tidak menutup kemungkinan, tidak sedikit di antara non-Muslim
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untuk berkenan merubah status keyakinannya dari non-Muslim

menjadi Muslim.

Upaya rekonstruksi sosial tersebut dilakukan tentu dengan
mempertimbangkan penyelidikan faktual dan menyeluruh terhadap
data-data sosial yang relevan. Di samping itu, perlu juga menentukan
secara akurat di mana kedudukan masyarakat saat ini, sebelum
memutuskan ke mana perubahan sosial itu akan diarahkan. Ini
penting dilakukan, mengingat rekonstruksi sosial masyarakat tanpa
menentukan secara ilmiah di mana posisinya saat ini tentu ibarat
dokter yang hendak mengobati pasien tanpa mendiagnosis terlebih
dahulu penyakitnya.®® Dengan demikian, rekonstruksi sosial tanpa
melibatkan penyelidikan faktual atas kondisi, situasi, dan posisi
masyarakat saat ini hanya akan menjadikan gagasan al-Qur’an
tentang rekonstruksi sosial berada pada dataran abstraksi murni yang
tidak mampu menjadi daya dobrak bagi rekonstruksi dan

transformasi sosial masyarakat seperti yang diharapkan.

%6 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 319-320.
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BAB V
PENUTUP

A. Kesimpulan

Berdasarkan analisa yang mendalam dapat disimpulkan
bahwa konstruksi penafsiran kontekstual yang teraplikasi dalam
Tafsir Ankam karya Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali
berangkat dari sebuah kaidah penafsiran yang mereka sebut dengan
al-‘ibrah bi al-maqasid la bi al-alfaz. Dengan berpedoman pada
kaidah ini Abd. Mogsith Ghazali menegaskan bahwa hal yang perlu
diperhatikan dalam proses penggalian hukum di dalam al-Qur’an
adalah mengambil sisi magasid yang terkandung di dalamnya, bukan
malah terlarut-larut mendiskusikan persoalan normatif yang berkutat
hanya pada tataran huruf atau aksara tekstualnya. Kaidah ini
diterapkan dalam rangka untuk memperoleh tujuan dasar dari hukum
yang diistinbatkan dari ayat-ayat ahkam di dalam al-Qur’an, yaitu
dengan cara memahami konteksnya secara mendalam dan
menyeluruh. Tidak hanya menyoroti pada konteks personal yang
bersifat juz 7-partikular, tetapi juga melibatkan konteks impersonal

yang kullz-universal.

Sedangkan implikasi penafsiran yang ditimbulkan mengarah
pada dua aspek, yakni aspek metodologi dan aspek sosial. Aspek
metodologi yang digunakan adalah kaidah al- ibrah bi al-magasid la
bi al-alfaz Sementara dari aspek sosial dapat diilustrasikan bahwa

penerapan kaidah al-‘ibrah bi al-magasid la bi al-alfaz dalam
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penafsiran ayat-ayat ahkam dapat memberikan pemahaman kepada
khalayak publik terkait universalitas makna yang terkandung di
dalam al-Qur’an, yang menyiratkan adanya nilai-nilai keadilan,
kesetaraan, dan kemaslahatan bagi umat manusia. Penyaluran infak
yang tidak hanya diberikan kepada orang Islam, tetapi juga kepada
non-muslim, merupakan salah satu ijtihad dari penerapan kaidah
tersebut terhadap QS. al-Bagarah/2: 215, yang secara tekstual tidak
mengindikasikan adanya anjuran infak untuk diberikan kepada non-
Muslim. Dengan menelusuri sisi magasid ayat tersebut, maka
ditemukanlah hukum kebolehan menafkahkan harta benda kepada
non-Muslim, mengingat Islam sendiri adalah agama yang membawa
misi raamatan li al-‘alamin. Sisi sosial dari penerapan kaidah ini
adalah menghadirkan pemahaman Qur’ani yang lebih humanis dan

egaliter.
B. Saran

Setelah menelaah dengan saksama terkait kontekstualitas
penafsiran yang teraplikasi dalam Tafsir Ahkam karya Lilik Ummi
Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, di bawah ini penulis hendak
mengajukan saran dan rekomendasi kepada para peneliti dan juga
mufasir yang hendak menafsirkan ayat-ayat ahkam di dalam al-

Qur’an.

Pertama, sebagai upaya untuk menghadirkan jawaban hukum
yang relevan melalui penafsiran ayat-ayat ahkam di Indonesia, maka
sangat dibutuhkan keberanian mental intelektual untuk mengubah

paradigma berpikir secara kritis dan terarah. Hal ini dikarenakan,
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perkembangan Tafsir Ahkam sangat dipengaruhi oleh perubahan dan
perkembangan paradigma mufasir itu sendiri. Jika paradigma mufasir
selalu di-refresh secara dinamis, maka produk Tafsir Ahkam akan
mampu memberikan solusi jawaban terhadap problem sosial
keagamaan masyarakat pada abad dewasa ini. Namun, jika
paradigmanya tetap jadul dan enggan untuk diubah, maka eksistensi
Tafsir Ahkam akan mengalami stagnasi yang ironi. Akibatnya,
produk Tafsir Ahkam dipastikan akan berkutat pada pengulangan
pendapat-pendapat masa lalu yang dalam skala spesifikasinya belum

tentu relevan dengan konteks keindonesia.

Kedua, terlepas dari pro-kontra serta kekurangan dan
kelebihan, gagasan-gagasan kreatif, inovatif, dan solutif dari kaidah
al- ‘ibrah bi al-magqgasid 1a bi al-alfaz yang dirumuskan Abd. Mogsith
Ghazali untuk menafsirkan ayat-ayat ahkam di dalam al-Qur’an layak
untuk mendapatkan apresiasi. Sebab, dengan hadirnya penafsiran
kontekstual berbasis maslahat dalam karya Tafsir Ahkam yang ia tulis
bersama Lilik Ummi Kaltsum, setidaknya telah meruntuhkan klaim
atas kelangkaan dan stagnasi Tafsir Ahkam di Indonesia dalam

merespons pelbagai persoalan keumatan yang semakin kompleks.

Ketiga, sebagai sebuah eksperimentasi yang bersifat ilmiah,
tesis ini tentu terdapat sisi minus dalam mengkaver domain
paradigma kontekstual Tafsir Ahkam karya Lilik Ummi Kaltsum dan
Abd. Mogsith Ghazali, serta dalam memberikan analisa dan kritik
terhadapnya. Di samping itu, sikap objektivitas penulis dalam

mengkaji kontekstualitas penafsiran dalam Tafsir Ahkam ini tentu
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masih banyak menyimpat unsur-unsur subjektivitas yang menggeliat.
Oleh karena itu, demi melengkapi kesempurnaan tesis ini, penulis
sangat mengharapkan kritik dan saran yang membangun dari para

pembaca yang budiman.
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GLOSARIUM

Analisis taksonomi:

analisis yang berorientasi pada pemusatan domain
tertentu guna untuk mendapatkan gambaran terkait
masalah yang dijadikan sebagai objek studi.

Asbab al-nuzil:

sebab-sebab yang melatarbelakangi turunnya ayat
al-Qur’an.

Binary opposition:

pasangan yang berlawanan jenis alat vitalnya.

Critical discourse
analysis:

upaya untuk memberi penjelasan secara kritis di
balik wacana kepentingan yang dibungkus melalui
sebuah teks.

Dekontekstualisasi:

upaya untuk melepaskan teks dari konteks
spesifiknya, yakni konteks kearabannya, dengan
tujuan untuk menemukan ajaran-ajaran al-Qur’an
yang prinsipil agar dapat diterapkan tidak hanya di
jazirah, melainkan juga diberbagai wilayah sesuai
dengan situasi dan kondisi masing-masing dengan
tetap berpegang pada maqasid.

Epistemologi:

cabang dari filsafat ilmu yang berkaitan dengan
teori pengetahuan, yang mempelajari tentang
hakikat pengetahuan, justifikasi, dan rasionalitas
keyakinan.

Hermeneutika:

studi mengenai pemahaman terkait interpretasi
sebuah teks.

Hirabah: sebuah istilah yang mengarah pada tindak kriminal,
seperti korupsi, terorisme, dan sejenisnya.

Homoseksual: rasa ketertarikan romantis dengan sesama jenis
kelamin.

Istislahr. sesuatu yang berkaitan dengan kemaslahatan.

Kontekstualisasi:

upaya memahami teks melalui konteks.

LGBT:

lesbian, gay, biseksual, dan transgender
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Logosentrisme:

sikap fanatik terhadap produk penafsiran lama.

Maqfl;”d_ al- tujuan-tujuan syariat.
syart ah:
Paradigma: cara pandang mengenai suatu objek.

Rekontekstualisasi:

menerapkan ajaran prinsipil al-Qur’an dengan
konteks yang baru sesuai dengan waktu dan tempat
di mana sebuah teks diaplikasikan.

Tafsir Ahkam:

karya ilmiah yang secara spesifik memuat
penafsiran ayat-ayat hukum di dalam al-Qur’an.

Welas asih:

belas kasihan.

Weltanchauung:

pandangan dunia.

Zakat Profesi:

zakat yang dibayar dari hasil pekerjaan seseorang.

zihar:

pernyataan suami yang menyamakan tubuh istrinya
sama dengan tubuh/punggung ibu kandungnya
sendiri.
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