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Abtract: Reading Qur’an in the form of scriptural revelation by just focused on the 
study lughawiyyah clearly inadequate, because that’s only part of the revelations, 
so that the reading of the Koran to be comprehensive. Reading of text based and 
context in contemporary studies of the Koran is also called the readings go 
beyond text. With readings like this, universal values that the universal values of 
the Qur’an always be a base reading of the Koran, the word view of the Koran 
should not merely be a doctrine, but rather should be the methode which has 
always been a way of thinking for everyone who wants ‘to talk’ (codex) of the 
Koran. 
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Abstrak: Membaca al-Qur’an dalam bentuk wahyu skriptual dengan hanya fokus pada 

kajian lughawiyyah jelas belum memadai, karena itu baru sebagian dari wahyu. 
Diperlukan kajian konteks (siyaqiyyah) karena itu merupakan sebagian wahyu 
lainnya, sehingga pembacaan terhadapnya menjadi komprehensif. Pembacaan 
berbasis teks dan konteks ini dalam studi al-Qur’an kontemporer disebut juga 
dengan pembayaan go beyond text. Dengan pembacaan seperti ini, nilai-nilai 
universal yang merupakan pandangan dunia al-Qur’an dapat ditemukan. 
Selanjutnya, agar nilai-nilai universal al-Qur’an senantiasa menjadi basis 
pembacaan terhadap al-Qur’an, maka pandangan dunia al-Qur’n tidak boleh 
berhenti pada doktrin, melainkan harus menjadi metode yang selalu menjadi way 
of thinking bagi setiap orang yang ingin ‘mengajak bicara’ al-Qur’an. 

Kata Kunci: Pandangan Dunia, prinsip al-Qur’an, Kajian Bahasa, Kajian Konteks. 
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A. PENDAHULUAN 

Peradaban Islam –sebagaimana pernyataan Nasr Hamid Abu Zaid- adalah peradaban 

teks.1 Hal ini karena semua gerak dan denyut jantung Islam berorientasi pada teks, yaitu al-

qur’an. Al-Qur’an -sebagai Kalam Allah yang diperuntukkan umat manusia- karenanya 

mempunyai kedudukan sakral di kalangan pembacanya (baca: umat Islam).2 Sakralitas al-

qur’an tidak hanya pada aspek sumbernya, tetapi juga pada spek ujaran-ujarannya, bahkan 

setelah mengalami kodifikasi pada masa Usman bin Affan, Mushaf-nya pun di tempatkan 

pada tempat yang suci. Inilah yang oleh Arkoun disebut dengan Korpus Resmi Tertutup 

(Corpus Officielle Clos).3       

Memang, al-Qur’an sebagai Korpus Resmi Tertutup tidak akan mengalami perubahan. 

Ayat-ayatnya yang berjumlah kurang lebih 6205/6214/6220/6226/6236 ayat4 semenjak 

meninggalnya Nabi SAW tidak akan ada penambahan (al-nus}u>s}u mutana>hiyah). Akan 

tetapi, al-Qur’an sebagai Kitab Petunjuk yang diperuntukkan seluruh umat manusia, dituntut 

untuk selalu relevan dalam segala tempat dan waktu (s}a>lih} li kulli zama>n wa maka>n). 

Al-Qur’an -sekalipun ujarannya berupa bahasa Arab- ia tidak hanya diperuntukkan bagi 

orang Arab (apalagi hanya orang Arab yang sezaman dengan Nabi SAW), melainkan ia 

diperuntukkan bagi semua manusia sampai hari Kiamat. Dengan demikian, al-Qur’an sebagai 

Kalam Allah, ia akan senantiasa menyapa dan berdialektika dengan siapa saja yang 

‘mengajaknya bicara’. Di sinilah terjadi dualisme dalam diri al-Qur’an, yaitu keabadian dan 

kesementaraan; keillahian dan kemanusiawian; keabsolutan dan kenisbian; keuniversalan 

dan keparsialan.  

Dualisme yang ada pada diri al-Qur’an di atas, kemudian pada perkembangannya juga 

menyebabkan pada dualisme mazhab penafsiran.5 Pertama, mazhab penafsiran yang 

mengedepankan aspek keabadian, keilahian, dan keuniversalan al-Qur’an (lafz}a>n wa 

ma’na>n min ‘indilla>h). Kedua, sedang mazhab penafsiran yang lebih mengedepankan pada 

aspek kesementaraan, kemanusiawian, dan keparsialan. Mazhab pertama dikenal dengan 

mazhab tekstualis dan tafsirnya dikenal dengan tafsi>r bi al-ma’s|u>r,6 sedang mazhab yang 

kedua dikenal dengan mazhab kontekstualis dan tafsirnya dikenal dengan tafsi>r bi al-ra’y. 

7 
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Selanjutnya, dari kedua mazhab penafsiran di atas memunculkan adanya mazhab ketiga 

yang merupakan gabungan dari keduanya. Kerangka  berpikir mazhab ketiga ini adalah 

meyakini adanya sesuatu yang absolut (keabadian) pada diri al-Qur’an sekaligus pada saat 

yang sama juga meyakini adanya sesuatu yang relatif (kesementaraan) pada diri al-Qur’an. 

Al-Qur’an sebagai wahyu yang turun pada komunitas yang kongkrit (masyarakat Arab) 

dengan sendirinya al-Qur’an akan dipengaruhi oleh sifat dan keadaan khusus yang ada pada 

komunitas tersebut, tetapi sebagai kitab yang melanjutkan tradisi pewahyuan sebelumnya, 

al-Qur’an juga mengandung aspek-aspek universal (absolut).8 Sesuatu yang absolut yang ada 

pada diri al-Qur’an adalah prinsip-prinsip  universalnya, sedangkan sesuatu yang relatif pada 

diri al-Qur’an adalah wadah/teknis pelaksanaan prinsip-prinsip universal tersebut.9 

Pembacaan versi mazhab ketiga ini, disebut juga dengan pembacaan berbasis pandangan 

dunia al-Qur’an.   

Di tengah ramainya gerakan-gerakan islam trans-nasional yang memperjuangkan agar 

umat Islam kembali kepada al-Qur’an secara tekstualis, maka model pembacaan al-Qur’an 

dengan berorientasi pada pandangan dunia al-Qur’an mendapatkan momentumnya. Di 

sinilah signifikasi dari penelitian yang penulis lakukan, yaitu memetakan sesuatu yang 

absolut-universal dan sesuatu yang relatif-partikular dari al-Qur’an; menelusuri sesuatu yang 

absolut dari al-Qur’an dengan tidak hanya melihat dari bentuk verbal nas} qat}’i> al-

dala>lah-nya saja, melainkan sampai pada prinsip-prinsip universalnya yang ‘bersemayam’ 

di balik nas tersebut.  

 

B. WAHYU, AL-QUR’AN, DAN MUSHAF AL-QUR’AN 

1. Wahyu (Kalamullahi Bila Saut Wa La Harf) 

Secara umum kata “wahy” berkisar di sekitar kata “al-isyarah al-sari’ah” (isyarat yang 

cepat), “al-ilham” (ilham), “al-i’lam al-khafi” (pemberitahuan yang bersifat tertutup dan 

tidak diketahui pihak lain), dan “al-kala>m al-kha>fi al-sirri” (pembicaraan yang bersifat 

tertutup dan tidak diketahui pihak lain dan cepat). Dari kisaran kata-kata di atas, maka secara 

konklusif-etimologis wahyu dapat diartikan dengan pemberitahuan yang bersifat tertutup dan 

tidak diketahui pihak lain dan cepat serta khas hanya kepada yang dituju. 
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Sedangkan secara terminologi, wahyu adalah pemberitahuan/informasi secara 

tersembunyi dan cepat (tanpa dipelajari/dipikirkan terlebih dahulu) dari Allah kepada para 

nabi/rasul untuk disampaikan kepada umat manusia guna dijadikan pegangan hidup. Dalam 

hal ini, Izutsu membedakan wahyu menjadi tiga kelompok; pertama, komunikasi 

(mengandaikan lebih dari satu orang/minimal dua orang); kedua, tidak harus bersifat verbal 

(isyarat-isyarat yang digunakan dalam komunikasi tidak selalu bersifat linguistik); dan 

ketiga, selalu terdapat hal-hal yang bersifat misterius, rahasia, dan pribadi.10 Dengan kata 

lain, secara sederhana dapat disimpulkan bahwa pewahyuan itu harus mengandung tiga unsur 

yang saling terkait, yaitu; pertama, adanya dua subjek yang terlibat dalam komunikasi, kedua, 

adanya media komunikasi, dan ketiga, media itu harus berjalan secara samar, tersembunyi, 

dan hanya dipahami oleh dua subjek yang terlibat dalam komunikasi tersebut. 

Kalam Allah SWT dalam bentuk wahyu ini sering dinyatakan sebagai kalamullahi bila 

sautin wala harf. Ia tidak berbentuk suara dan juga tidak berupa kata-kata. Oleh karenanya, 

hakikat yang sebenarnya hanya Allah SWT yang Maha Mengetahui. Ia tersimpan dalam lauh 

mahfuz yang tidak bisa diakses oleh sembarang makhluk-Nya. Kalam Allah SWT dalam 

bentuk wahyu ini juga disebut sebagai kalam nafsi. 

 

2. Al-Qur’an 

Secara bahasa–berdasarkan tuturan mayoritas ulama- al-Qur’an merupakan bentuk 

masdar dari kata qara’a yang artinya mengumpulkan, sehingga kata qira’ah yang merupakan 

derivasi dari kata qara’a berarti mengumpulkan huruf-huruf dan kalimat-kalimat antara satu 

dengan lainnya secara urut.11  

Sedangkan secara istilah, al-Qur’an adalah kalam Allah SWT yang melemahkan yang 

diturunkan kepada Nabi/Rasul terakhir –Muhammad SAW- melalui perantara Malaikat Jibril 

yang tertulis dalam mushaf-mushaf yang ditransfer kepada kita secara mutawatir di mana 

membacanya bernilai ibadah, yang dimulai dari surat al-Fatihah dan ditutup dengan surat al-

Nas’.12 

Dari pengertian secara istilahi di atas, paling tidak ada dua hal pokok yang menjadi inti 

dari pewahyuan al-Qur’an, yaitu ‘redaksi’ dan ‘penurunan’. Redaksi adalah ide/gagasan 

transenden yang datang dari Allah SWT dan telah terbungkus dalam ‘baju’ berupa kata-kata 



Subur: Materi, Metode, dan Evaluasi Pembelajaran 
Dalam Perspektif al-Qur’an 

 

100                                                                                         JPA, Vol. 17 No. 1, Januari – Juni 2016 
 

dan kalimat, sedang penurunan adalah proses transmisi wahyu redaksional itu kepada nabi 

Muhammad SAW dengan cara diturunkan melalui malaikat Jibril secara langsung.13 Oleh 

karena, pewahyuan al-Qur’an itu dengan cara penurunan (inzal dan tanzil),14 maka oleh umat 

Islam diyakini sebagai wahyu yang otentik dari Allah SWT, baik dari segi ide/gagasan 

maupun dari segi redaksi bahasanya. Kalam Allah dalam bentuk al-Qur’an ini disebut juga 

sebagai kalam lafdzi. 

Jika kalam Allah sebagai kalam nafsi tidak berupa suara dan tidak berbentuk kata-kata, 

maka al-Qur’an sebagai kalam lafdzi ini sudah berupa suara dan berbentuk kata-kata, yaitu 

suara dan kata-kata bahasa Arab. Al-Qur’an yang merupakan kalam Allah berbahasa Arab 

ini pada dasarnya merupakan kongkritisasi kalam nafsi yang azali. Ia hadir menyapa dan 

berdialektika dengan masyarakat Arab sebagai audiens pertamanya. Ia adalah wahyu Allah 

SWT yang disampaikan lewat lisan (oral) Nabi Muhammad SAW dengan menggunakan 

bahasa kaumnya. Dari sini dapat dikatakan bahwa wahyu yang ada di lauh mahfuz, ketika 

sudah turun ke bumi dengan menggunakan redaksi bahasa bumi (baca: bahasa Arab), maka 

ia telah menyejarah (mengalami proses naturalisasi).15  

Kemenyejarahan wahyu Tuhan tersebut berdampak pada kemungkinan tereduksinya 

pesan Tuhan secara keseluruhan, sebagaimana ketika wahyu tersebut masih dalam lauh 

mahfudz. Hal ini terjadi, bukan karena Tuhan (Yang Maha Tak Terbatas) tidak mampu 

menjamin keseluruhan pesan-Nya sampai kepada manusia, akan tetapi karena bahasa Arab 

yang menjadi wadah pesan Tuhan tersebut adalah bahasa manusia (yang serba terbatas), 

maka otomatis sarat dengan keterbatasan juga. Letak keterbatasan tersebut, di antaranya 

adalah aspek logika bahasa yang aspek logika bahasa tersebut dipengaruhi oleh setting sosial 

kemasyarakatan Arab, misalnya relasi laki-laki dan perempuan. Al-Qur’an sebagai wahyu 

yang menyejarah, ia tunduk dengan logika bahasa tersebut, sehingga dalam meredaksikan 

pesan Tuhan seakan terkesan pro-laki-laki, padahal pesan yang sebenarnya adalah kesetaraan 

antara laki-laki dan perempuan. Sekali lagi, karena keterbatasan bahasa, maka pesan Tuhan 

yang utuh itu menjadi tidak keseluruhan terekspresikan lewat bahasa medianya. 
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3. Mushaf Al-Qur’an 

Proses kemenyejarahan (naturalisasi) wahyu tidak berhenti sampai kongkritisasinya 

dalam bentuk bahasa Arab yang tertutur lewat lisan Nabi Muhammad SAW melainkan terus 

berlanjut sampai kanonisasinya dalam bentuk mushaf. Jika wahyu yang ada (turun) pada 

masa Nabi Muhammad adalah al-Qur’an dalam bentuk verbal (oral), maka wahyu pada masa 

sepeninggal nabi Muhammad SAW adalah al-Qur’an yang berbentuk tulisan (scriptural) dan 

terbukukan dalam bentuk mushaf. 

Proses dibukukannya al-Qur’an dalam bentuk mushaf, diawali pada Abu Bakar al-

Siddiq yang dipicu oleh meninggalnya para huffaz di perang Yamamah.16 Didasari 

kekhawatiran akan hilangnya al-Qur’an bersamaan dengan meninggalnya para penghafalnya. 

Dalam hal ini, Abu Bakar  menunjuk Zaid bin Sabit sebagai pelaksana teknisnya.17 

Selanjutnya, proses dibukukannya al-Qur’an dilakukan pada masa Usman bin Affan. 

Pembukuan pada masa ini disebabkan oleh adanya keragaman bacaan al-Qur’an dan 

fanatisme antar pengikut satu bacaan dengan pengikut bacaan lainnya.18 Dalam hal ini, 

Usman membuat kebijakan dengan membukukan al-Qur’an dalam satu mushaf dan sekaligus 

menyeragamkan bacaan dalam satu bacaan, yaitu bacaan quraish.19 Kebijakan Usman ini 

sekalipun dilatarbelakangi oleh masalah sosial-politik, akan tetapi juga berdampak pada 

standardisasi bacaan al-Qur’an, dan dari standardisasi bacaan ini selanjutnya berdampak pula 

pada standardisasi tulisan al-Qur’an, hingga akhirnya Mushaf al-Qur’an dianggap final dan 

menjadi korpus resmi tertutup.  

Dengan ini, maka telah terjadi perpindahan wahyu dari lisan (baca: al-Qur’an) ke 

tulisan (baca: mushaf usmani). Perpindahan ini bukan sekadar perpindahan dari ujaran ke 

sistem tanda, tetapi lebih jauh dari itu, yaitu perubahan dari wahyu yang masih lengkap antara 

makna dan peristiwa bahasa ke wahyu yang tinggal makna tanpa peristiwa bahasa. Tentu, ini 

berkonsekuensi pada kompleksitas penafsiran sebagai upaya penangkapan pesan Tuhan 

secara utuh. 

 

C. DARI MAQASID AL-SYARI’AH KE MAQASID AL-QUR’AN 

Umat islam meyakini bahwa Allah SWT adalah Tuhan Maha Pengasih dan Maha 

Penyayang (al-Rahman dan al-Rahim), sehingga semua aturan dan ketetapan-Nya adalah 
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untuk kebaikan dan kemaslahatan manusia. Dari sini kemudian muncul kajian tentang 

maqasid al-Syari’ah. Teori maqasid al-Syari’ah ini mula-mula dirumuskan oleh seorang 

tokoh yang bernama al-Juwainy (w. 478 H/1085 M).20 Dalam hal ini, ia merumuskan 

maqasid ke dalam lima kategori. Kemudian teori maqasid tersebut dikembangkan oleh 

muridnya yang luar biasa, yang bernama Abu Hamid al-Ghazali (w. 505 H/1111 M).21 Ia 

melanjutkan cikal bakal teori maqāsid yang dicetuskan gurunya tersebut (al-Harāmayn al-

Juwaynī) dengan mensistematisasikannya menjadi apa yang dikenal sekarang sebagai 

darūriyyāt, hājiyyāt, dan tahsīniyyāt. Selanjutnya, tokoh yang berjasa menjadikan teori 

maqāsid sebagai topik pembahasan tersendiri adalah Imam al-Syātibī (w. 790 H/1388 M).22 

Tokoh berikutnya adalah al-Syaikh Muhammad al-Tāhir ibn ‘Āsyūr (w. 1394 H/1973 M).23 

Ia adalah tokoh yang memandirikan teori maqāsid menjadi satu bidang ilmu tersendiri.  

Secara umum, dirumuskannya teori maqāsid al-Syari’ah adalah untuk menjamin dan 

melestarikan kemaslahatan bagi umat manusia, khususnya umat Islam. Dari sini, 

dicanangkanlah tiga skala prioritas yang berbeda dalam hirarkinya, tetap saling melengkapi. 

Tiga skala prioritas tersebut adalah; d}aruriyyat,24 hajiyat,25 dan tahsiniyyat.26 

Teori maqasid al-syari’ah yang berbasis pada tingkat keniscayaan tentang terjagannya 

lima hal di atas, dalam perkembangannya mendapatkan kritikan, khususnya dari para 

cendikiawan muslim berikutnya. Hal ini terjadi pada abad ke-20 ketika para pemikir Islam 

kontemporer mulai bermunculan. Di antara kritikan yang diajukan adalah:27 

a. Konsep maqasid al-Syari’ah yang berorientasi pada tercapainya keterjagaan agama, 

jiwa/nyawa, akal, keturunan, dan harta lebih berfokus pada ranah individu (per-

orangan), sementara ranah keluarga, masyarakat, apalagi manusia secara keseluruhan 

belum tersentuh sama sekali. Misalnya menjaga nyawa, maka nyawa yang dimaksud 

adalah nyawa manusia sebagai individu, bukan nyawa masyarakat ataupun nyawa 

bangsa. 

b. Konsep maqasid al-Syari’ah karena berorientasi pada teori dasar keniscayaan, maka 

tidak meng-cover nilai-nilai fundamental yang diakui secara universal, misalnya 

keadilan, kesetaraan, dan kebebasan. Dalam rumusan maqa>s}id al-Syari>’ah 

mengenai terjaganya lima hal tersebut, nilai-nilai universal seperti yang dicontohkan 

belum (untuk enggan mengatakan ‘tidak’) ‘berbunyi’. 
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c. Konsep maqa>s}id al-Syari>’ah yang ada oleh fuqaha>’ kontemporer dirasa lebih 

sebagai hasil deduksi dari tradisi dan literature pemikiran mazhab hukum Islam, bukan 

hasil deduksi langsung dari teks-teks suci keislaman, yaitu al-Qur’an dan hadis nabi 

Muhammad SAW.      

Dari beberapa kritikan di atas, akar masalahnya adalah ada pada metode perumusan 

maqasid al-Syari’ah, yaitu dengan pola deduksi terhadap tradisi dan literatur pemikiran 

mazhab hukum Islam.28 Oleh karena itu, para pemikir islam kontemporer mengajukan 

paradigma perumusan maqasid yang baru, yaitu dengan metode deduksi langsung terhadap 

al-Qur’an (dan hadis nabi Muhammad SAW). Hasil dari rumusan baru inilah yang kemudian 

disebut sebagai maqasid al-Qur’an. Salah satu dari mereka adalah Fazlur Rahman.29 

Selanjutnya, dengan peralihan pola berpikir deduktif terhadap literatur dan pemikiran 

para ahli hukum Islam ke pola berpikir deduktif terhadap ayat-ayat al-Qur’an secara 

langsung, maka hal itu menandai terjadinya evolusi dari maqasid al-syari’ah ke maqasid al-

Qur’an. 

 

D. PANDANGAN DUNIA AL-QUR’AN; METODE DAN NILAI-

NILAI UNIVERSAL 

Pandangan dunia al-Qur’an adalah sebuah istilah yang terdiri dari dua kata kunci yaitu 

‘pandangan dunia’ dan ‘al-Qur’an’. Kata ‘pandangan dunia’ mengacu pada orientasi kognitif 

mendasar suatu individu atau masyarakat yang mencakup seluruh pengetahuan dan sudut 

pandang individu atau masyarakat tersebut, termasuk filsafat alami; anggapan fundamental, 

eksistensial, dan normatif; atau tema, nilai, emosi, dan etika.30 Kata ini merupakan calque 

dari bahasa Jerman weltanschauung yang terdiri dari welt ('dunia') dan anschauung 

('pandangan').31 Selain itu, kata ini juga mengacu pada kerangka kerja ide dan kepercayaan 

ketika suatu individu, kelompok, atau budaya menafsirkan dunia dan berinteraksi dengannya. 

Sedangkan al-Qur’an mengacu pada sebuah kitab suci yang menjadi pedoman hukum, 

petunjuk, dan pedoman moral bagi umat Islam. Dengan demikian, pandangan dunia al-

Qur’an adalah orientasi kognitif mendasar/kerangka kerja ide al-Qur’an dalam menafsirkan 

(memandang) dan berinteraksi dengan dunia, atau dengan ungkapan sederhana, pandangan 

https://id.wikipedia.org/wiki/Sudut_pandang
https://id.wikipedia.org/wiki/Sudut_pandang
https://id.wikipedia.org/wiki/Calque
https://id.wikipedia.org/wiki/Bahasa_Jerman
https://id.wikipedia.org/w/index.php?title=Dunia_%28filsafat%29&action=edit&redlink=1
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dunia al-Qur’an adalah sudut pandang al-Qur’an terhadap dunia, yang dengannya al-Qur’an 

memperlakukan (memosisikan dirinya atas) dunia tersebut. 

Dalam konteks penelitian ini, pandangan dunia al-Qur’an adalah maqasid al-Qur’an itu 

sendiri. Secara garis besar, ada dua model studi penggalian terhadap pandangan dunia al-

Qur’an yang mengemuka, yaitu model kajian lafdziyah (tekstualitas al-Qur’an) dan model 

kajian siyaqiyyah (kontekstualitas al-Qur’an).32 Kedua model ini sama-sama berporos pada 

al-Qur’an, hanya saja model pertama lebih bertumpu pada mafial-nas, sedang model kedua 

lebih bertumpu pada mahaula al-nas. 

Para cendikiawan Islam mutaqaddimin, mereka lebih cenderung menggunakan kajian 

lafziyah. Al-Qur’an diturunkan dengan menggunakan bahasa Arab, maka cara terbaik untuk 

memahaminya adalah dengan mengkaji gramatika bahasanya.33 Melalui kajian lafdziyyah 

seperti ini, maka -menurut mereka- pandangan dunia al-Qur’an dapat diketahui. 

Para cendikiawan muslim kontemporer, khususnya mereka yang memiliki pemikiran 

progresif, lebih memilih model kajian yang kedua, yaitu kajian siyaqiyyah. Kajian siyaqiyyah 

bukan berati mengabaikan lafziyah, ia tetap mempedulikan teks akan tetapi dilengkapi 

dengan kajian konteks. Kewahyuan al-Qur’an adalah terdiri dari teks dan konteks, dengan 

ini tekstualitas al-Qur’an hanyalah sebagian dari wahyu dan karenanya perlu dilengkapi 

dengan sebagian wahyu yang lain, yaitu kontekstualitas al-Qur’an. Dengan ini, maka 

menurut ulama mutakhkhirin- pandangan dunia al-Qur’an dapat ditemukan. Di luar dua 

model itu, sebenarnya ada satu model lagi yang sifatnya konfirmatif, yaitu model renungan 

(dialog dengan) hati nurani.34 Umat Islam dalam rangka menemukan pandangan dunia al-

Qur’an setelah melakukan dialog dengan tekstualitas al-Qur’an yang diikuti juga dengan 

studi objektif terhadap kontekstualitasnya, maka langkah berikutnya adalah melakukan 

dialog personal dengan hati nuraninya secara intens dan jernih. Hal ini didasarkan asumsi 

bahwa pandangan dunia al-Qur’an sebenarnya sudah tersebar dalam setiap nurani umat 

manusia, karena pandangan dunia al-Qur’an adalah konstruksi maqasid al-Qur’an yang 

universal.35 

Dengan demikian, berdasarkan paparan di atas dapat ditegaskan bahwa metode 

perumusan pandangan dunia al-Qur’an adalah melalui pemikiran deduktif langsung terhadap 

al-Qur’an, atau dengan istilah yang populer “Kembali kepada al-Qur’an” (al-ruju’ ilaal-
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Qur’an). Hanya saja dalam perjalanan ‘kembali kepada al-Qur’an’ ini tidak cukup berhenti 

pada kajian tekstualitas (lafdziyyah) al-Qur’an, melainkan harus dilanjutkan dengan kajian 

kontekstualitas (siya>qiyyah) al-Qur’an.   

Kembali kepada al-Qur’an dengan cara seperti di atas, dalam kajian studi al-Qur’an 

kontemporer sering disebut dengan pembacaan ‘go beyond text. Pembacaan ini didasarkan 

asumsi bahwa konteks kehidupan manusia yang kongkrit yang melingkupi turunnya al-

Qur’an merupakan sesuatu yang konstitutif juga, selain teks al-Qur’an itu sendiri. Jika 

tekstualitas al-Qur’an merupakan wahyu eksplisit, maka kontekstualitas al-Qur’an 

merupakan wahyu implisitnya. Membaca al-Qur’an dengan semata-mata fokus pada teks dan 

melepaskannya dari realitas di sekitarnya adalah pembacaan yang dapat ‘membonsai’ al-

Qur’an. Cara mengambil kesimpulan bahwa ajaran tertentu bersifat mengikat dan permanen 

karena ada ketentuan harfiahnya dari al-Qur’an adalah cara pengambilan yang ‘otoriter’. 

Pembacaan go beyond text adalah pembacaan yang ‘menyeberang’ di balik teks (bedakan 

dengan ‘meninggalkan’ teks) dalam rangka menemukan visi etis (maqasid) al-Qur’an yang 

bersifat universal.  

Selanjutnya, setelah melakukan pembacaan go beyond text dan menemukan visi etis 

yang merupakan pandangan dunia al-Qur’an, maka temuan tersebut terakhir sekali sebelum 

benar-benar menjadi kesimpulan sebagai pandangan dunia al-Qur’an, ia harus dikonfirmasi 

melalui dialog personal dengan hati nurani. Terakhir, kaitannya dengan pembacaan go 

beyond text di atas, ada beberapa kaidah yang direkomendasikan, yaitu 1) Al-‘ibrah bial-

maqasid labi alalfaz (sebuah pernyataan yang harus menjadi perhatian/pertimbangan adalah 

maqasid yang dikandung oleh pernyataan tersebut, bukan susunan/bentuk huruf dan 

aksaranya), 2) Jawaz naskh al-nasus (al-juz’iyyah) bi al-maslahah (Bolehnya menasakh nash-

nash partikular dengan kemaslahatan), dan 3) Jawaz tanqih al-nusus bi aqli al-mujtama’ 

(bolehnya menyortir sejumlah ketentuan ‘partikular’ nash al-Qur’an’ dengan akal publik).  

 

E. PRINSIP-PRINSIP UNIVERSAL AL-QUR’AN 

Adapun nilai-nilai pandangan dunia al-Qur’an yang juga merupakan prinsip-prinsip 

universal al-Qur’an sebagaimana temuan para pakar studi al-Qur’an dari hasil pemikiran 

deduktif terhadap al-Qur’an dtambah dengan dialog personal dengan hati nurani adalah:  
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1. Hifz al-di>n (perlindungan terhadap agama).        

2. Hifz al-nafs (perlindungan terhadap nyawa/kehidupan) 

3. Hifz al-aql (perlindungan terhadap akal) 

4. Hifz al-nasl (perlindungan terhadap keturunan) 

5. Hifz al-ma>l (perlindungan terhadap harta) 

6. Hifz al-fithrah (perlindungan terhadap fitrah) 

7. Hifz al-samâ>hah (perlindungan terhadap sikap toleransi) 

8. Hifz al-‘ada>lah (perlindungan terhadap keadilan) 

9. Hifz al-hurriyah (perlindungan terhadap kemerdekaan/kebebasan) 

10. Hifz al-musa>wah (perlindungan terhadap kesetaraan) 

11. Hifz al-nidzâ>m (perlindungan terhadap keteraturan) 

12. Hifz al-kara>mah (perlindungan terhadap kemulyaan) 

13. Hifz al-haq (perlindungan terhadap hak) 

14. Hifz al-`amn (perlindungan terhadap keamanan) 

15. Hifz al-wahdah (perlindungan terhadap persatuan) 

16. Hifz al-akhlâ>q (perlindungan terhadap akhlak) 

17. Hifz al-salâm (perlindungan terhadap kedamaian) 

18. Hifz al-ta’â>wun (perlindungan terhadap kerjasama) 

19. Hifz al-ta’â>ruf (perlindungan terhadap saling mengenal) 

 

F. KESIMPULAN 

Pembacaan al-Qur’an berbasis pandangan dunia al-Qur’an adalah keniscayaan. Hal ini 

dikarenakan al-Qur’an yang sekarang ada di tangan pembaca adalah al-Qur’an dalam bentuk 

Mushaf. Al-Qur’an dalam bentuk Mushaf -dalam konteks studi pemahaman makna- jelas 

berbeda dengan al-Qur’an dalam bentuk tuturan lisan. Jika al-Qur’an dalam bentuk tuturan 

lisan (wahyu aural) adalah al-Qur’an yang masih utuh dimensi teks dan konteksnya, maka 

al-Qur’an dalam bentuk mushaf (wahyu skriptural) adalah al-Qur’an yang sudah terpisah 

antara teks dan konteksnya. Dengan demikian, membaca al-Qur’an dalam bentuk wahyu 

skriptural dengan hanya fokus pada kajian lughawiyyah jelas belum memadai, karena itu 

baru sebagian dari wahyu, diperlukan kajian konteks (siyaqiyyah) karena itu merupakan 
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sebagian wahyu lainnya, seingga pembacaan terhadapnya menjadi komprehensif. Pembacaan 

berbasis teks dan konteks ini dalam studi al-Qur’an kontemporer disebut juga dengan 

pembacaan go beyond text. Dengan pembacaan seperti ini, nilai-nilai universal yang 

merupakan pandangan dunia al-Qur’an dapat ditemukan. Selanjutnya, agar nilai-nilai 

universal al-Qur’an yang merupakan pandangan dunia al-Qur’an senantiasa menjadi basis 

pembacaan terhadap al-Qur’an, maka pandangan dunia al-Qur’an tidak boleh berhenti 

menjadi doktrin, melainkan ia harus menjadi metode yang selalu menjadi way of thinking 

bagi setiap orang yang ingin ‘mengajak bicara’ (mushaf) al-Qur’an.    
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