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ABSTRAK 

 

Produksi Fatwa sebagai sebuah diskursus keagamaan merupakan 

aktivitas pendisiplinan publik. Akan tetapi secara formal, ijtihad 

dalam perumusan fatwa harus mampu merealisasikan tujuan-tujuan 

syariat (maqāṣid). Revolusi Mesir 2011 menjadi ruang pergumulan 

diskursus keagamaan. Satu ulama yang merupakan mufti negara yakni 

Jum‘ah berfatwa agar demonstran berhenti sementara ulama lain yang 

merupakan ulama oposisi yakni al-Qaraḍāwī berfatwa agar 

demonstran tetap berdemonstrasi dan agar presiden mundur.  

Berangkat dari masalah ini, penelitian ini bertujuan untuk 

menjawab pertanyaan “bagaimana produksi diskursus keagamaan 

sebagai sebuah pengetahuan yang berpijak pada ijtihād maqāṣidī 

mampu memengaruhi publik?” Pertanyaan utama ini kemudian 

diturunkan menjadi 1) Bagaimana konstruksi epistemologi ijtihād 

maqāṣidī dari tindakan berfatwa aktor-aktor agama yaitu al-Qaraḍāwī 

dan Jum‘ah dalam menyikapi Revolusi Mesir 2011? Mengapa terjadi 

perbedaan tindakan berfatwa dari aktor-aktor agama yang sama-sama 

menempatkan maqāṣid sebagai dasar perumusan hukum? Bagaimana 

ijtihād maqāṣidī sebagai sebuah metodologi bekerja dalam diskursus 

sosial keagamaan? 

Penelitian ini menemukan bahwa bangunan maqāṣid merupakan dasar 

filosofis di mana dalil-dalil partikular yang merupakan penetap hukum 

harus selaras dengannya. Selain itu, untuk menghasilkan maṣlaḥah 

dari sebuah fatwa, mujtahid harus mempertimbangkan pekerjaan 

mukalaf yang dihukumi, keadaan sebelumnya, dan dampak yang akan 

terjadi.  

Akar pertentangan fatwa di antara al-Qaraḍāwī dan Jum‘ah 

adalah konstruksi maqāṣid mereka yang berbeda. Konstruksi maqāṣid 

al-Qaraḍāwī terdiri dari enam keniscayaan (agama, jiwa, akal, 

keturunan, harta, dan kehormatan), nilai-nilai demokrasi (kebebasan, 

keadilan, dan HAM), dan beberapa nilai moral penting, sedangkan 

konstruksi maqāṣid Jum‘ah terdiri dari lima keniscayaan (jiwa, akal, 

agama, kemuliaan manusia, dan kepemilikan).  

Bagi al-Qaraḍāwī, keadaan sebelum demonstrasi adalah 

mafsadah, sebab rakyat dipimpin oleh pemerintah yang otoriter dan 

korup sehingga demonstrasi rakyat merupakan wasilah untuk 

menghilangkannya dan mewujudkan negara demokratis yang adil 

(dar’ al-mafsadah wa jalb al-maṣlaḥah). Pertimbangan dampaknya 

adalah bahwa demonstrasi dapat menekan pemerintah untuk mundur 
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sehingga kemudian terwujud negara demokratis dan adil (maṣlaḥah). 

Adapun bagi Jum‘ah, keadaan sebelum demonstrasi adalah maṣlaḥah, 

sebab keadaan negara stabil dan kebutuhan rakyat terpenuhi sehingga 

demonstrasi (yang rusuh) merupakan mafsadah. Pertimbangan 

dampaknya adalah bahwa ketika demonstrasi terus terjadi, maka 

nyawa dan properti akan terus rusak, dan kemudian terjadi 

kekosongan pemerintahan. 

Perbedaan konstruksi maqāṣid yang sangat berpengaruh terhadap 

ijtihād maqāṣidī didorong oleh adanya kepentingan dari keduanya. 

Revolusi Mesir merupakan waktu di mana kepentingan menemukan 

momentumnya. Kepentingan al-Qaraḍāwī adalah emansipatoris 

(melepaskan Muslim dari jeratan otoritarianisme), sedangkan 

kepentingan Jum‘ah adalah mewujudkan stabilitas negara. 

Kepentingan ini kemudian mendorong terjadinya keberpihakan 

pencarian maṣlaḥah. 

Tindakan berfatwa, sebagai persambungan antara ijtihād 

maqāṣidī dan politik pengetahuan, telah menunjukkan bahwa aspek-

aspek non usul fikih telah memengaruhi proses kerja produksi hukum 

yang berorientasi pada maqāṣid. Penulis menemukan tiga temuan 

penting mengenai persoalan  negosiasi praksis sosial dan politik 

pengetahuan terhadap ijtihād maqāṣidī, yaitu 1) kepentingan dan 

posisi politik memengaruhi pencarian maṣlaḥah, 2) aktivitas ijtihād 

maqāṣidī melibatkan upaya tanṣīṣ untuk menarik kekuatan nas ke 

dalam fatwa, dan 3) aktivitas ijtihād maqāṣidī mengharuskan mujtahid 

menentukan maṣlaḥah dengan menyesuaikan pada diskursus dominan 

yang kemudian memunculkan fluktuasi maṣlaḥah. Penulis menyebut 

tiga hal ini sebagai negosiasi orthopraxy terhadap orthodoxy. 

 

Kata Kunci: Ijtihād Maqāṣidī, Politik Pengetahuan, Revolusi Mesir, 

al-Qaraḍāwī, Jum‘ah 
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ABSTRACT 

 

The production of Fatwa as a religious discourse is a public 

discipline action. Ijtihad to formulate a fatwa should make sharia 

objectives (maqāṣid) run. The Egyptian Revolution of 2011 became a 

religious discourse struggle of ulama of similar ijtihād maqāṣidī; 

Jum’ah, who was a nation mufti, called a demonstration halt, while the 

opposing ulama al-Qaraḍāwī opined the opposite and asked for the 

president to step down. 

Looking at this problem, this research aims to answer the 

question: “how does religious discourse as knowledge standing on 

ijtihād maqāṣidī manage to influence public?” from which follow-up 

questions derive. 1) What ijtihād maqāṣidī epistemology construction 

did religion actors (i.e. al-Qaraḍāwī and Jum‘ah) make in response to 

the Egyptian Revolution of 2011? Why did discrepancy in fatwa occur 

while they both put maqāṣid the basis of law formula? How did ijtihād 

maqāṣidī as a methodology work for social religious discourse? 

The study discovered that the construction of maqāṣid is the 

philosophical basis with which particular arguments to establish law 

are in harmony. Besides, to gain benefits (maṣlaḥah) from a fatwa, 

mujtahid, a fatwa maker, has to take account of the act of mukalaf 

being judged, the situation before act, and the impacts afterwards. 

The root of fatwa discrepancy between al-Qaraḍāwī and Jum’ah 

was the different maqāṣid construction between them. al-Qaraḍāwī 

maqāṣid construction consisted of six inevitabilities (religion, mind, 

intelligence, descendant, wealth, and nobility), democratic values 

(freedom, justice, and human rights), and several essential moral 

values. Jum’ah maqāṣid construction, on the other hand, contained 

five inevitabilities (mind, intelligence, religion, human glory, and 

ownership). 

According to al-Qaraḍāwī, the situation before the demonstration 

blast was mafsadah due to authoritarian and corrupt government. 

People’s protests were a wasilah (effort) to throw evils away and to 

build a democratic and just nation (dar’ al-mafsadah wa jalb al-

maṣlaḥah). The impact consideration was that demonstration could 

pressure the authority to step down then democratic and just nation 

would begin (maṣlaḥah). To Jum’ah, on the contrary, the country was 

in good condition (maṣlaḥah), stable and the people’s needs were fully 

met; thus, demonstration (chaos) was evil (mafsadah). The impact 
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consideration was that if protests continued, there would be more lost 

lives, properties, and eventually a government vacancy would occur.  

The distinct maqāṣid construction was due to distinct interests of 

the two. The Egyptian revolution was the time where interests met the 

momentum. al-Qaraḍāwī was interested in emancipatory (releasing 

Muslim from authoritarianism practice), while Jum’ah’s interest was 

nation stability. These interests eventually led each of them to stand 

partially. 

The act of fatwa as the continuation of ijtihād maqāṣidī and 

politics of knowledge proved that non fiqh factor has influenced the 

working process of maqāṣid-oriented law. The researcher discovered 

three essential findings concerning social practice and politics of 

knowledge toward ijtihād maqāṣidī. 1) The interest and political 

position of mujtahid affected by practical experience influence the 

way they search for maṣlaḥah. 2) Ijtihād maqāṣidī activities involve 

tanṣīṣ efforts to drag the power of naṣṣ into fatwa. 3) Ijtihād maqāṣidī 

activities require mujtahid to synchronize maṣlaḥah with the domain 

discourse which eventually emerges maṣlaḥah fluctuation. The 

researcher calls these points negotiation of orthopraxy against 

orthodoxy. 

 

Key Words: Ijtihād Maqāṣidī, Politics of Knowledge, Egyptian 

Revolution, al-Qaraḍāwī, Jum‘ah 
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 ملخص الرسالة
 ، شكليحيي  ، من ناإلا أنه نشاط تأديبي عام. اديني خطابابعبارته الفتوى  إصدارن إ
مساحي  لصراع  1122مصري  عام ـأصبحت الثورة اللقد مقاصد الشريع .  ققيجب أن يح

أحيد  مقاصدي. أصدرـالخطاب الديني بين اثنين من العلماء الذين استندا إلى الاجتهاد ال
وي ضاخر وهو القر الآجمع ، فتوى للمتظاهرين بالتوقف بينما  لي، عوهو مفتي الدول  العلماء

 . الـجمهوري أصدر فتوى بمواصل  التظاهر واستقال  الرئيس
  الخطاب الديني صدارهذه الدراس  إلى الإجاب  على سؤال كيف يمكن لإ رميت

ل وتشتق من هذا السؤا مقاصدي أن يؤثر على الجمهور؟ـكمعرف  مبني  على الاجتهاد ال
وي ضار القيبني عليه  يقاصدجتهاد امبناء معرفي للاما هو ( 2الرئيسي أسئل  أخرى وهي: 

إصدار  بينهما في الاختلاف يوجد لـماذا ،1122مصري  ـجمع  في الاستجاب  للثورة العلي و 
 الاجتهاد يعمل كيف الأحيكام؟ لصياغ  كأساس الـمقاصد الفتوى وإن كانا يضعان

 والديني؟. الاجتماعي الخطاب في بصفته منهجا لـمقاصديا
مقاصد أساس فلسفي يجب أن تنسجم معه ـتوصلت هذه الدراس  إلى أن بناء ال

مصلح  ـاللى للوصول إمجتهد ـ. بالإضاف  إلى ذلك، يجب على الـلأدلّ  الخاص  امثبت الحكمال
 .لامآوالظروف السابق  ، و محكوم عليه، ـال فعلمن الفتوى أن يأخذ في الاعتبار 

حييث  ،صدمقاـبناء الا في جمع  اختلاف ي وضاو أصل خلاف الفتوى بين القر وكان 
 ـمالب والوالعقل والنس نفس)الدين وال الست تياضرور الوي من ضالقر ل ييتكون بناء مقاصد

هام ، ـي  القالقيم الأخلا عدة(، والقيم الديمقراطي  )الحري  والعدال  وحيقوق الإنسان(، و عرضوال
وكرام   الدينو  العقلنفس و خمس )الـتكون البناء من الضروريات الت مع لجقاصد امفي حيين أن 

 .(لكمـوالالإنسان 
ت تحمفسدة، لأن الشعب كان  ةظاهر ـمـقبل ال ـحال ال تاوي كانضبالنسب  للقر 

دول   إلىالوصول ها و زاالتقيادة حيكوم  سلطوي  وفاسدة، فكانت مظاهرة الشعب وسيل  لإ
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كن أن يم اتمظاهر ـأن ال واعتبار امآله هو(.ـمصلح لاوجلب  ةدسمفـال ءديمقراطي  عادل  )در 
له فتضغط على الحكوم  للاستقال  حيتى تتحقق بعد ذلك دول  ديمقراطي  وعادل . أما جمع  

ادرة ق، لأن الدول  كانت مستقرة و توفرةمبالنسب  له  ظاهرةـمقبل ال رأي آخر، كانت الـمصلح 
مر أنه عندما تست وأضاف إلىمفسدة. عند رأيه ظاهرة ـمسد حياجات الناس، فكانت العلى 

 ، وبعد ذلك سيكون هناك شاغر حيكومي.ـنفس والـمالالتتضرر مظاهرات فـال
 اصديالـمق الاجتهاد على كبير تأثير له الذي الـمقاصد بناء في الاختلاف إن

  حلمصفخما. زا الـمصالح  ثورة تكتسب فيها مصري ـ. كانت الثورة الكليهما بمصالـح مدفوع
مسلمين من قيود الاستبداد(، بينما مصلح  جمع  هي استقرار ـري  )تحرير اليوي تحر ضاالقر 

 الـمصلح .حزبي  في البحث عن ـعلى الفشجع هذا الأمر الدول . 
ن ألى إمعرف  ـمقاصدي وسياس  الـالاجتهاد ال الإفتاء باعتباره مصب أشاروقد  

باحيث ل التوصمقاصد.ـنحو ال  موجهـال فتاءجوانب غير الأصولي  قد أثرت على عملي  الإـال
ي  للمعرف  ممارسات الاجتماعي  والسياسـإلى ثلاث نتائج مهم  تتعلق بمسأل  التفاوض على ال

ث عن البح علىتؤثر  موقفه السياسي مصلح  المجتهد و ( 2مقاصدي، وهي: ـفي الاجتهاد ال
ار إصدقوة النص في  ـجلبل تنصيصمقاصدي على ـالاجتهاد الينطوي ( 1ح ، صلمـال

طاب خـال بناء علىحل  صمـمجتهد تحديد الـمقاصدي من الـطلب الاجتهاد الي( 3، الفتوى
 لثلاث ا الأشياء هذه الباحيث ويسمي. الـمصحل  أن تتقلب وتذبذب إلى يؤدي مما السائد

 الأرثوذكسي . ضد الأرثوبراكسي  بمفاوضات
 رضاوي،الق الـمصري ، الثورة الـمعرف ، سياس  الـمقاصدي، الاجتهاد الكلمات الـمفتاحية:

 .جمع 
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB –LATIN 

 

Berdasarkan Surat Keputusan Bersama Menteri Agama RI Dan 

Menteri Pendidikan Dan Kebudayaan RI Nomor 158/1987 Dan 

0543b/U/1987, Tanggal 22 Januari 1998.  

A. Konsonan Tunggal  

Huruf 

Arab 
Nama Huruf Latin Keterangan 

 Alif ا
Tidak 

dilambangkan 
Tidak dilambangkan 

 ba’ B Be ب

 ta’ T Te ت

 ṡa’ ṡ es (dengan titik di atas) ث

 jim J Je ج

 ḥa ḥ ح
ha (dengan titik di 

bawah) 

 kha Kh ka dan ha خ

 Dal D De د

 Żal Ż  zet (dengan titik di atas) ذ

 ra’ R Er ر

 Zai Z Zet ز

 Sin S Es س

 syin Sy es dan ye ش

 ṣad ṣ ص
es (dengan titik di 

bawah) 

 ḍad ḍ ض
de (dengan titik di 

bawah) 

 ṭa’ ṭ ط
te (dengan titik di 

bawah) 

 ẓa’ ẓ ظ
zet (dengan titik di 

bawah) 

 ain ‘ koma terbalik di atas‘ ع

 gain G Ge غ

 fa’ F Ef ف
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 qaf Q Qi ق

 kaf K Ka ك

 lam L ‘el ل

 mim M ‘em م

 nun N ‘en ن

 wawu W We و

 ha’ H Ha ه

 hamzah ‘ Apostrof ء

 ya’ Y Ye ي

 

B. Konsonan Rangkap karena Syaddah ditulis Rangkap  

 متعقدين

 عدة

ditulis 

ditulis 

muta’aqqidīn 

‘iddah 

 

C. Ta’ Marbutah 

1. Bila dimatikan ditulis h  

 هبة

 جزية

Ditulis 

Ditulis 

Hibah 

jizyah 

 

 (ketentuan ini tidak diperlakukan terhadap kata-kata Arab yang 

sudah terserap ke dalam bahasa indonesia, seperti shalat, zakat, 

dan sebagainya, kecuali bila dikehendaki lafal aslinya).  

Bila diikuti dengan kata sandang “al” serta bacaan kedua itu 

terpisah, maka ditulis dengan h.  

 ’Ditulis karāmah al-auliyā كرامه الاولياء

 

2. Bila ta’ marbutah hidup atau dengan harokat, fathah, kasrah, 

dan dammah ditulis t.  

 Ditulis zakātul fiṭri زكاةالفطر
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D. Vocal Pendek  

 Fathah A 

 Kasrah I 

 Dammah U 

 

E. Vocal Panjang 

fathah + alif 

 جاهلية

fathah + ya’ mati 

 يسعى

kasrah + ya’ mati 

 كريم

dammah + wawu 

mati 

 فروض

ditulis  

ditulis 

ditulis 

ditulis  

ditulis  

ditulis  

ditulis  

a 

jāhiliyyah 

a 

yas’ā 

ī 

karīm 

u 

furūḍ 

 

F. Vocal Rangkap 

fathah + ya’ mati 

 بينكم 

fathah + wawu mati 

 قول

ditulis  

ditulis  

ditulis  

ditulis  

ai 

bainakum 

au 

qaulukum  

 

 

G. Vocal Pendek yang Berurutan dalam Satu Kata 

dipisahkan dengan Apostrof 

 أأنتم

 أعدت

 لئن شكرتم 

ditulis  

ditulis  

ditulis  

á antum  

ú idat 

lá in syakartum 

 

H. Kata Sandang Alif + Lam 

a. Bila diikuti huruf qamariyah 

 القران

 القياس

ditulis  

ditulis  

al-Qurá ān 

al-Qiyās 
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b. Bila diikuti huruf syamsiah ditulis dengan menggandakan 

huruf syamsiyah yang mengikutinya, serta 

menghilangkan huruf l (el)-nya.  

 السماء

 الشمس

Ditulis 

ditulis  

as-Samā ́

asy-Syams 

  

I. Penulisan Kata-kata dalam Rangkaian Kalimat 

 ذوي الفروض

 أهل السنة

Ditulis 

ditulis  

ẓawī al-furūd 

ahl al-sunnah 
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Arab Spring : Gejolak politik yang terjadi di Timur Tengah 

yang ditandai dengan gerakan demonstrasi 

besar dan bahkan hingga terjadi peperangan di 

beberapa negara untuk memperjuangkan 

demokrasi dan menghapus otoritarianisme. 

Dār al-Iftā’ al-

Miṣriyyah 

: Institusi negara Mesir yang bertugas 

mengeluarkan fatwa. 

Darūriyyāt : Tujuan syariat level pertama yang berisi 

keniscayaan-keniscayaan yang mana ketika 

ditinggalkan akan berakibat pada kekacauan 

tatanan atau rusaknya manusia. 

Diskursus : Sebuah kejadian komunikatif yang berperan 

dalam mengkonstruksi sistem makna dan 

pengetahuan, identitas sosial, dan hubungan 

sosial. 

Fatḥ al-żariah : Pembukaan jalan atau wasilah dapat 
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Maqāṣidī 

: Ijtihad yang mengorientasikan pada tujuan-

tujuan syariat. 

IM : Merupakan singatakan dari al-Ikhwān al-

Muslimūm, sebuah organisasi yang ingin 

menerapkan syariat Islam di Mesir dan dalam 
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: Majelis Konstituante. 

Qiyās aulāwī : Menyamakan perkara yang tingkatannya lebih 
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Marḥalah al-
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: Tahap pemberian fatwa terhadap 
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Marḥalah al-
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Marḥalah al-
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Maqāṣid : Merupakan kependekan dari maqāṣid al-

syarī‘ah  yang berarti tujuan-tujuan syariat 

yang diperoleh dari hasil berpikir induktif dari 

keseluruhan syariat Islam. 

Maṣlaḥah : Keadaan atau pekerjaan manusia yang 

menjamin terlestarikannya tujuan-tujuan 

syariat. 

Maṣlaḥah adnā : Kemaslahatan minimal. 

Maṣlaḥah aqṣā : Kemaslahatan maksimal. 

Maṣlaḥah 

mu‘tabar 

: Kemaslahatan yang diperhitungkan oleh al-

Qur’an dan sunah (nas). 

Maṣlaḥah 

mulgāh 

: Kemaslahatan yang ditinggalkan, dibatalkan 

atau bertentangan dengan nas. 

Maṣlaḥah 

mursalah 

: Kemaslahatan yang tidak diperhitungkan dan 

tidak pula dibatalkan oleh nas. 

Maṣlaḥah 

wuṣṭā 

: Kemaslahatan tengah-tengah. 

Modernitas : Sebuah keadaan baru yang mengubah cara 

pandang, kebiasaan, dan instititusi lama yang 

mana ditandai oleh kemajuan ilmu 

pengetahuan dan teknologi yang dimulai sejak 

abad tujuh belas. 

Mufti : Ulama yang memberikan fatwa. 

Mustaftī : Orang yang meminta fatwa. 

Politik 

pengetahuan 

: Pengaturan, pengelolaan, dan produksi 

pengetahuan agar pengetahuan dapat diterima 

dan dinilai otoritatif untuk kepentingan 

pendisiplinan. 

Revolusi Mesir 

2011 

: Peristiwa demonstrasi besar yang melibatkan 

orang banyak dalam upaya menurunkan 

presiden otoriter yang sah atau perjuangan 

demokrasi. 

Maḥkamah 

Dustūriyyah 

: Mahkamah konstitusi. 
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Sadd al-żariah : Pemblokiran jalan atau wasilah yang dapat 

mengantarkan pada kerusakan atau hal-hal 

yang dilarang dalam agama. 

Sikap 

keagamaan 

: Berbagai pernyataan yang tidak terbatas pada 

persoalan hukum Islam saja, tetapi juga 

meliputi pernyataan dukungan, doa, harapan, 

dan argumen lain di luar diskursus fikih dan 

usul fikih. 

Taḥsīniyyāt : Tujuan syariat yang menempati level ketiga 

yang berisi akhlak-akhlak terpuji dan jalan 

hidup terbaik. 

Tanṣīṣ : Upaya penghadirian nas oleh mujtahid dalam 

proses formulasi hukum, baik penghadirian 

tersebut sesuai dengan batas-batas metodologi 

usul fikih maupun tidak. 
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CATATAN DISERTASI 

 

1. Disertasi ini menggunakan bantuan situs Dorar.net untuk meneliti 

status hadis-hadis yang oleh al-Qaraḍāwī dan Jum‘ah belum 

dijelaskan status hadisnya. Ketika kedua tokoh ini telah 

menyebutkan hadis beserta sumber yang didapat dari enam kitab 

primer (kumpulan hadis karya al-Bukhārī, Muslim, Abū Dawūd, 

al-Tirmīẓī, al-Nasā’i, dan Ibn Mājah), maka penulis mencukupkan 

penyebutan tersebut dan menganggapnya sebagai hadis yang 

diterima (maqbūlah) 

2. Tahun wafat tokoh-tokoh yang disebutkan dalam disertasi ini akan 

ditulis baik tahun hijriah maupun masehinya ketika tokoh tersebut 

wafat sebelum 1800 M. Ketika seorang tokoh wafat setelah tahun 

1800 M, maka tahun wafat hanya akan ditulis dalam tahun 

masehinya saja. Dalam hal penulis hanya menemukan satu jenis 

tahun saja di buku-buku yang dirujuk bagi tokoh-tokoh yang wafat 

sebelum 1800 M, penulis menggunakan bantuan aplikasi Islamic 

Calendar. Aturan penulisan tahun ini juga berlaku dalam penulisan 

publikasi buku. 
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BAB I 

PENDAHULUAN 

 

A. Latar Belakang Masalah 

Pergumulan diskursus (discourse struggle) dalam berbagai bidang 

seperti ekonomi, budaya, sosial, politik, dan agama merupakan sebuah 

keniscayaan. Hanya saja, diskursus yang kemudian dominan adalah 

diskursus yang didukung, diatur, dikelola, atau diproduksi oleh 

kekuasaan. Realitas sejarah yang membuktikan ini misalnya adalah 

diskurus Muktazilah yang kuat di masa dinasti Abasiyah sebelum 

khalifah Mutawwakil,1 diskursus Suni yang dominan di masa Dinasti 

Saljuk,2 dan diskursus Wahabiah yang hingga kini menguasai Arab 

Saudi.3 

Diskursus memiliki makna “a communicative event playing a 

role as a construct of the system of meaning and knowledge, social 

identity, and social relation.”4 Diskursus dalam berbagai bidang 

termasuk agama seringkali dipergunakan oleh kekuasaan untuk 

mendisiplinkan masyarakat. Menurut Purwanto, agama merupakan 

instrumen kekuasaan yang kuat dalam mengatur kehidupan 

masyarakat. Diskursus keagamaan merupakan teknik dan mekanisme 

kekuasaan normatif untuk pendisiplinan. Melalui diskursus, agama 

berperan besar dalam penyeragaman masyarakat dalam aspek 

perilaku, pakaian, bahasa, dan ritual. Dengan agama, kepatuhan-

kepatuhan masyarakat terhadap kekuasaan dapat diperoleh.5   

Atas dasar ini, tidak mengherankan jika pemerintah Mesir dalam 

lintas periode menarik al-Azhar ke ranah kekuasaan dan menempatkan 

                                                 
1 Baca Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-aliran Sejarah Analisa 

Perbandingan (Jakarta: UI Press, 2008), 40–59. 
2 Baca Omid Safi, The Politics of Knowledge in Premodern Islam: Negotiating 

Ideology and Religious Inquiry (Carolina: The University of North Carolina Press, 

2006). 
3 Nassef Manabilang Adiong, “Muslim Governance and Salafi Orthodoxy,” 

Security  Sector Reform and Governance in the Philippines, 2021, 143–44. 
4 Norman Fairclough, Language and Power (New York: Longman, 1989), 43. 
5 Tinggal Purwanto, “Kesetaraan Gender dan Relasi Kuasa dalam Tafsir Al-

Qur’an Tematik Kementerian Agama Republik Indonesia” (Disertasi, Yogyakarta, 

UIN Sunan Kalijaga, 2018), 40. 
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lembaga fatwa Dār al-Iftā‘ al-Miṣriyyah, selanjutnya disebut Dār al-

Iftā‘ saja, di bawah kementerian kehakiman untuk mengatur ruang 

publik dan melanggengkan kekuasaannya. Menurut Bachar, dkk, 

hubungan agama dan negara masih saling terkait satu sama lain di 

mayoritas negara Muslim. Menurutnya, para ulama di negara-negara 

Muslim telah menjadi bagian dari struktur negara dan memberikan 

pengaruh di dalamnya. Para penguasa negara-negara Muslim 

berkebutuhan untuk mengendalikan ulama dan membatasi otonomi 

mereka. Ini dilakukan, misalnya, dengan menjadikan para ulama 

sebagai pegawai negeri atau bagian dari birokrasi negara.6 Sebagai 

catatan, mayoritas masyarakat Timur Tengah merupakan masyarakat 

yang memegang agamanya. Hasil survei The Pew Research Center 

menunjukkan bahwa sekitar 74 persen rakyat Timur Tengah 

mendukung penegakan syariat Islam.7 

Dalam konteks Mesir, kerja sama antara pemerintah dan para 

ulama mapan (establishmet ulama) al-Azhar dalam politik 

pengetahuan8 dilakukan dalam banyak cara. Salah satu cara yang 

ditempuh misalnya adalah pembentukan komite tinggi dakwah al-

Azhar yang bekerja sama dengan Kementerian Wakaf yang bertugas 

mengawasi para penceramah di 90.000 masjid di seluruh Mesir. Selain 

itu, sejak pertengahan dekade 1990-an, pemerintah telah memulai 

program nasionalisasi masjid guna melindunginya dari ajaran Islam 

dari ulama non-mapan (non-establishment ulama). Dalam seetiap 

tahunnya, pemerintah menargetkan 6000 masjid.9 Pemerintah juga 

memberikan ruang terbuka di televisi bagi para syekh al-Azhar untuk 

mengisi acara keagamaan yang mana mereka kerap memberikan kritik 

                                                 
6 Shmuel Bachar dkk., “Establishment Ulama and Radicalism in Egypt, Saudi 

Arabia, and Jordan,” Center on Islam, Democracy, and the Future of the Muslim 

World/Research Monographs on the Muslim World 1, no. 4 (2006): 1–2. 
7 Adnan A. Zulfiqar, “Revolutionary Islamic Jurisprudence: A Restatement of the 

Arab Spring,” International Law and Politics 49, no. 443 (2017): 458. 
8 Politik pengetahuan adalah pengaturan, pengelolaan, dan produksi pengetahuan 

agar dapat diterima dan dinilai otoritatif oleh penerimanya. Praktik politik 

pengetahuan dapat dibaca di   Safi, The  Politics of Knowledge in Premodern Islam: 

Negotiating Ideology and Religious Inquiry, 2006. 
9 Bachar dkk., “Establishment Ulama and Radicalism in Egypt, Saudi Arabia, and 

Jordan,” 5–8. 
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terhadap praktik kehidupan masyarakat Mesir.10 Lebih jauh, politik 

pengetahuan dilakukan dengan cara yang sama sekali tidak 

demokratis. Sejak awal dekade 1990, Akademi Riset Islam al-Azhar 

(Majma‘ al-Buḥūṡ al-Islāmiyyah) telah memperluas sensornya dari 

sekedar pemeriksaan terhadap mushaf al-Qur’an dan hadis ke semua 

buku tentang Islam.11 

Selain politik pengetahuan, cara lain yang ditempuh pemerintah 

Mesir dalam mendisiplinkan rakyat adalah dengan pemerintahan 

militeristik. Di masa Mubārak, cara ini ditempuh dengan 

pemberlakukan hukum darurat. Para anggota al-Ikhwān al-Muslimīn 

(IM), oposisi utama pemerintah Mesir, merupakan kelompok yang 

terdampak hukum Ini. Pada 1995 misalnya, sekitar 200 anggota IM 

ditangkap dan diadili di depan mahkamah militer. Lima puluh empat 

simpatisan IM yang akan mencalonkan diri di pemilihan umum 

dihukum selama tiga sampai lima tahun dengan alasan tergabung 

dalam IM yang merupakan organisasi terlarang. Fenomena semacam 

ini terus terulang di masa-masa setelahnya.12 

Dalam perkembangannya, pemerintah otoriter Mesir bukanlah 

tanpa tantangan. Tantangan yang kemudian menumbangkannya 

adalah apa yang Alfughi sebut sebagai situasi modernisasi politik 

(political modernization situation), situasi di mana diskursus dan 

gerakan rakyat menginginkan perubahan pada cara pemerintah 

mengelola negara. Situasi ini secara umum terdiri dari tiga hal, yaitu 

kerangka organisasi baru (the new organizational framework), arus 

intelektual (the intellectual current), dan tekanan international (the 

international preassure). Dalam konteks Mesir, kerangka organisasi 

baru merupakan kombinasi antara jaringan sosial dan gerakan protes 

Tahrir Square. Sementara arus intelektual mencakup arus pemikiran 

                                                 
10 Jacob Skovgaard-Petersen, “Egypt’s `Ulama In The State, In Politics And In 

The Islamist Vision,” dalam The Rule of Law, Islam and Constitutional Politics in 

Egypt and Iran, ed. oleh Arjomand dan Brown (Suny Press, 2013), 279–302. 
11 Ibid., 279–302. 
12 Shamsul Azhar Yahya, “Penglibatan Politik dan Penindasan Ke Atas Ikhwan 

al-Muslimin dalam Sejarah Perkembangan Politik Mesir, 1928-2005,” Sejarah: 

Journal of Departement of History 16, no. 16 (2017): 96–97. 
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demokrasi dan globalisasi. Adapun tekanan internasional juga berupa 

tekanan demokratisasi.13 

Tumbangnya presiden Tunisia setelah demonstrasi besar 

rakyatnya menjadi titik balik bagi Mesir dan negara-negara Timur 

Tengah lain untuk melakukan aksi yang sama. Para penulis menyebut 

fenomena ini sebagai Musim Semi Arab (Arab Spring). Di Mesir 

sendiri, demonstrasi besar mulai terjadi pada 25 Januari 2011 dan 

berakhir pada 11 Februari 2011, hari di mana Mubārak mengundurkan 

diri dari jabatan presiden. Gejolak yang kemudian disebut sebagai 

Revolusi Mesir 2011 ini dalam dinamikanya telah menewaskan 841 

jiwa, membuat ribuan orang luka-luka, dan menghancurkan fasilitas 

umum dan properti pribadi.14  

Revolusi yang berlangsung selama delapan belas hari ini 

kemudian menjadi arena baru pergumulan diskursus keagamaan 

antara ulama yang menentang Revolusi Mesir dan ulama yang 

mendukungnya. Mufti Dār al-Iftā‘ ‘Ali Jum‘ah (l. 1952) bersama 

Grand Syaikh al-Azhar Aḥmad al-Ṭayyib (l. 1946), dan tokoh Wahabi 

Abū Iṣhāq al-Huwainī (l.1956) berada di posisi penentang revolusi 

sementara ulama yang berafilisasi dengan IM Yūsuf al-Qaraḍāwī (l. 

1926) beserta para koleganya di the International Union of Muslim 

Scholars (IUMS) seperti Waṣfi Abū Zaid (l. 1975) menjadi pendukung 

revolusi.  

Isu dasar Revolusi Mesir adalah perjuangan nilai-nilai dasar 

kemanusiaan yang belum diperoleh oleh rakyat Mesir seperti 

kebebasan (al-ḥurriyyah), keadilan (al-‘adālah), dan HAM lain 

(ḥuqūq al-insān).15 Nilai-nilai ini dalam doktrin Islam merupakan 

bagian dari tujuan-tujuan syariat (maqāṣid al-syarī‘ah), selanjutnya 

disebut maqāṣid saja, yang menjadi dasar dari setiap hukum. 

Implikasinya, hukum demonstrasi yang merupakan aksi perjuangan 

                                                 
13 Tiga unsur situasi ini merupakan argumen yang diajukan Alfughi melalui 

disertasinya. Baca Mohamed Alfughi, “Historical Origins of the Arab Spring in 

Tunisia, Egypt, and Libya: A Theoritical Analysis” (Disertasi, Wien, Universitat 

Wien, 2015). 
14 Asef Bayat, Making Islam Demokratic: Social Movements and the Post-

Islamist Turn (Stanford University Press, 2007), 9. 
15 Zulfiqar, “Revolutionary Islamic Jurisprudence: …,” 447. 
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nilai-nilai maqāṣid adalah boleh. Akan tetapi dalam kenyataannya, 

perjuangan terhadap nilai-nilai ini telah merusak stabilitas negara dan 

menyebabkan banyak korban jiwa dan kerusakan fasilitas umum dan 

pribadi yang berarti bertentangan dengan nilai-nilai maqāṣid lain 

berupa pelestarian jiwa dan harta (ḥifẓ al-nafs wa al-māl). 16 

Dalam menyikapi fenomena ini, Jum‘ah menggunakan maqāṣid 

sebagai jastifikasi penolakan aksi demonstrasi yang memakan banyak 

korban. Jum‘ah mengharamkan aksi demonstrasi sebab merupakan 

perbuatan keluar dari pemerintah yang sah. Di sisi lain, jatuhnya 

pemerintah yang sah di kemudian hari baginya akan menimbulkan 

fitnah (kerusakan jiwa dan harta) yang lebih besar. Atas nama 

keselamatan jiwa dan properti, aksi demonstrasi harus dihentikan 

(sadd al-żarī‘ah).17 Sementara itu, al-Qaraḍāwī melihat aksi 

demonstrasi sebagai wasilah untuk memperoleh tujuan keadilan, 

kebebasan, HAM (fatḥ al-żarī‘ah). Dia kukuh dengan pendiriannya 

bahwa demonstrasi bukan merupakan perbuatan keluar dari 

pemerintah yang sah sebab para demonstran tidak menggunakan 

senjata. Dalam menyikapi korban yang terus berjatuhan, al-Qaraḍāwī 

tidak meminta demonstran untuk berhenti tetapi melarang polisi 

menembak, dan berlaku kasar, meminta presiden Mubārak untuk 

mundur, dan meminta tentara menjaga demonstran dan tututannya.18 

Berdasarkan fenomena yang telah disebutkan di atas, penelitian 

ini bertujuan untuk melihat bagaimana aktivitas berfatwa bekerja 

dengan konsiderasi maqāṣid sebagai dasar hukum. Terangnya, 

penelitian ini akan menyoroti proses produksi fatwa terhadap Revolusi 

Mesir sebagai aktivitas ijtihād maqāṣidī.19 Di sisi lain, proses produksi 

                                                 
16 Mengenai bangunan maqāṣid dapat dilihat di Felicitas Opwis, “New trends in 

Islamic Legal Theory: Maqāṣid al-Shariʿ̄a as a New Source of Law?,” Die Welt des 

Islams 57, no. 1 (2017): 7–32. 
مقطع صوتي  ;https://www.youtube.com/watch?v=7leQws-tEB0 , مفتي مصر, 171122

1122, للمفتي علي جمعة أثناء الثورة ويعلق عليه الشيخ محمد سعد الازهري , 

https://www.youtube.com/watch?v=hzf_79q9fKo. 
18 Baca kumpulan fatwa revolusi Mesir al-Qaraḍāwī dalam Yūsuf al-Qaraḍāwī, 

25 Yanāyir Thaurah Sha‘b: al-Shaikh al-Qaraḍawī wa al-Thaurah al-Miṣriyyah 

(Cairo: Maktabah Wahbah, 2011). 
19 Menurut al-Khādimī, ijtihād maqāṣidī adalah upaya aplikasi, perhatian, dan 

perhitungan maqāṣid dalam aktivitas ijtihad fikih.Nūr al-Dīn ibn Mukhtār al-



6 

fatwa juga dilihat sebagai aktivitas politik pengetahuan yang bertujuan 

untuk mendisiplinkan publik dari ulama yang berafilisasi dengan 

pemerintah dan ulama pinggiran yang berafiliasi dengan organisasi 

oposisi. 

Objek penelitian ini dipandang dari dua perspektif sekaligus 

sebab dua tokoh yang dikaji dalam penelitian ini yaitu Jum‘ah dan al-

Qaraḍāwī memenuhi dua atribut sekaligus, yaitu atribut intelektualitas 

di bidang maqāṣid dan atribut sosial dalam peta politik ulama di Mesir. 

Untuk atribut intelektualitas, keduanya merupakan tokoh yang 

merevitalisasi, memperbaharui, dan mendorong konsiderasi maqāṣid 

dalam proses istinbat hukum (ijtihād maqāṣidī). Sebagai catatan, 

ijtihād maqāṣidī merupakan proses kerja intektual yang dipandang 

oleh para pengusungnya mampu menyelesaikan permasalahan dunia 

modern yang tidak mampu diselesaikan oleh fikih produk abad 

pertengahan. Menurut Hallaq, para pengusung ijtihād maqāṣidī atau 

yang ia sebut sebagai penganut religious utilitarianism telah 

merumuskan kembali teori hukum Islam  yang bersandar pada nilai-

nilai substantif agama agar sesuai dengan kebutuhan masyarakat 

modern.20 Secara singkat, pelibatan maqāṣid dalam aktivitas ijtihad 

membantu mujtahid untuk menangkap makna yang dikehendaki 

Tuhan dari nas, menyelaraskan dalil-dalil yang kontradiktif, 

membantu kematangan proses kias dan penalaran maṣlaḥah 

(maṣlaḥah mursalah, istiḥsān, dan ẓarī’ah), dan menyadari 

keterbatasan mujtahid dalam masalah-masalah dogmatis 

(ta‘abuddī).21 

Buku terpenting Jum‘ah dalam revitalisasi dan pembaharuan 

maqāṣid adalah Ru’yah Fiqhiyyah ḥaḍariyyah li Tartīb al-Maqāṣid al-

Syar’iyyah sementara buku terpenting al-Qaraḍāwī adalah Dirāsah fī 

Fiqh Maqāṣid al-Syarī‘ah: Bain al-Maqāṣid al-Kulliyyah wa al-Nuṣuṣ 

                                                 
Khādimī, al-Ijtihād al-Maqāṣidī: Ḥujiyyatuh . Ḍawāṭuh . Majālātuh, vol. 1 (Qatar: 

Wazārah al-Auqāf wa al-Syuūn al-Islāmiyyah, 1998), 26. 
20 Wael B. Hallaq, A History of Islamic Legal Theories: An Introduction to Sunnī 

Usūl al-Fiqh (Cambridge: Cambridge University Press, 1997), 214–30. 
21 Samīḥ ‘Abd al-Wahhāb al-Jundī, Ahmiyyah al-Maqāṣid fī al-Syarī‘ah al-

Islāmiyyah wa Aṡaruhā fī Fahm al-Naṣṣ wa Istinbāṭ al-Ḥukm (Beirut: Resalah 

Publishers, 2008), 109–14. 
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al-Juz’iyyah. Melalui bukunya, Jum‘ah menyatakan bahwa urgensi 

maqāṣid bagi mujtahid adalah sebagai pintu masuk metodologis 

seorang mujtahid untuk menyelesaikan problematika kehidupan 

kontemporer.22 Melalui bukunya, Jum‘ah menguji ulang runtutan lima 

keniscayaan maqāṣid klasik dengan pertimbangan problematika yang 

dihadapi oleh masyarakat kontemporer. Jum‘ah menempatkan 

perlindungan jiwa (ḥifẓ al-nafs) di urutan pertama. Ini kemudian 

Jum‘ah susulkan dengan perlindungan akal (ḥifẓ al-‘aql), agama (ḥifẓ 

al-dīn), kemuliaan manusia (ḥifẓ karāmah al-insān) dan kepemilikan 

(ḥifẓ al-milk). Jum‘ah melakukan ‘kontemporisasi’ terhadap term-

term klasik dengan mengganti term perlindungan keturunan atau 

kehormatan dan perlindungan harta dengan perlindungan kemuliaan 

manusia dan perlindungan kepemilikan.23 Sementara al-Qaraḍāwī 

melalui buku Dirāsah mengkritik dua kelompok yang berseberangan 

dengannya, yaitu kelompok yang dia sebut sebagai literalis baru (al- 

Ẓāhiriyyah al-Judud) yang terlalu terkungkung dengan teks dan 

kelompok penganulir syariat (al-Mu‘aṭilah) yang terlalu 

mengagungkan akal. Dia mempromosikan jalan tengah dengan 

epistemologi maqāṣid-nya yang memperhatikan lima prinsip, yaitu 

membedakan antara tujuan yang tetap dan wasilah yang berubah-ubah, 

memperhatikan tujuan sebelum pemutusan hukum, memahami teks 

dalam konteks turun dan hal-hal yang melingkupinya, menyelaraskan 

antara yang tetap dan yang berubah, dan membedakan sikap dalam 

mencari makna atau tujuan antara urusan ibadah dan muamalah.24 

Poin penting dari ijtihād maqāṣidī para ulama kontemporer termasuk 

Jum‘ah dan al-Qaraḍāwī adalah keharusan adanya penyelarasan antara 

tujuan-tujuan universal dan dalil-dalil partikular dalam proses istinbat 

hukum.25  

                                                 
22 ’Ali Jum’ah, Ru’yah Fiqhiyyah ḥaḍariyyah li Tartīb al-Maqāṣid al-Syar’iyyah 

(Giza: Nahdet Misr, 2010), 57. 
23 Ibid. 
24 Yūsuf al-Qaraḍāwī, Dirāsah fī Fiqh al-Maqāṣid al-Syarī‘ah: Bayn’l-Maqāṣid 

al-Kulliyyah wa’l-Nuṣuṣ al-Juz’iyyah (Cairo: Dār al-Shurūq, 2006), 153–214. 
25 Nūr al-Dīn ibn Mukhtār al-Khādimī, al-Ijtihād al-Maqāṣidī: Ḥujiyyatuh . . 

Ḍawāṭuh . . Majālātuh, vol. 2 (Qatar: Wazārah al-Auqāf wa al-Syuūn al-Islāmiyyah, 

1998), 148; al-Qaraḍāwī, Dirāsah fī Fiqh al-Maqāṣid al-Syarī‘ah: , 135; Aḥmad al-

Raisūnī, Naẓariyyah al-Maqāṣid ’ind al-Imām al-Syāṭibī (Virginia: International 
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Berkaitan dengan atribut sosial, tidak berlebihan kiranya penulis 

menyebut Jum‘ah sebagai ulama pusat atau ulama pemerintah. Jum‘ah 

yang merupakan representasi dari Islam mapan (orthodoxy)26 ditunjuk 

untuk memimpin lembaga fatwa Mesir Dār al-Iftā’. Institusi yang 

memiliki peran paling sentral dalam urusan agama di Mesir ini 

bukanlah merupakan lembaga independen tetapi ia merupakan bagian 

dari lembaga pemerintah Mesir yang berada di bawah Kementerian 

Kehakiman Mesir.27 Meminjam teori Althusser, Dār al-Iftā’ Jum‘ah 

merupakan peralatan negara non represif yang berguna untuk 

mengatur tatanan negara. Jika peralatan represif negara (the repressive 

state apparatus) menggunakan kekerasan, peralatan ini menggunakan 

ideologi (ide, keyakinan, dan konsep yang diyakini benar) sebagai 

                                                 
Institute of Islamic Thought, 1995), 369; ’Alī Jum’ah, Āliyyāt al-Ijtihād (Cairo: Dār 

al-Risālah, 2004), 75. 
26 Istilah orthodoxy dan lawannya heterodoxy dalam perspektif Talal Asad 

berkaitan erat dengan definisi Islam sebagai tradisi diskursif. Sebagai tradisi 

diskursif, pertanyaan what is Islam melahirkan upaya perumusan Islam yang benar 

yang mana mengacu pada konsepsi masa lalu dan masa depan Islam dengan mengacu 

pada praktik tertentu di masa lalu. Dari perumusan ini, lahir apa yang disebut sebagai 

orthodoxy (ajaran yang dinilai sesuai) dan apa yang disebut sebagai heterodoxy 

(ajaran yang dinilai tidak sesuai). Lebih jauh, Shahab Ahmed menempatkan 

orthodoxy sebagai sebagai sebuah hubungan khusus-hubungan kekuasaan (a 

distinctive relationship-a relationship of power). Menurutnya, di mana pun Muslim 

memiliki kekuatan untuk mengatur, mewajibkan, menegakkan, atau membenarkan 

praktik yang benar dan mengutuk, melemahkan, mengecualikan, dan mengoreksi 

praktik yang salah, maka di situlah domain orthodoxy. Definisi Ahmad yang 

mengaitkan orthodoxy dengan kekuasaan agaknya cukup sejalan dengan dikotomi 

orthodoxa dan heterodoxa Bourdiou yang mengaitkan orthodoxa dan heterodoxa 

(bahasa Latin) dengan doxa (ajaran/keyakinan mapan). Dalam kacamatanya, 

akumulasi dari kapital menghasilkan diskursus dominan yang kemudian 

menghasilkan doxa. Orthodoxa merupakan pendukung kemapanan doxa sedangkan 

heterodoxa merupakan ajaran atau nilai yang berusaha menggulingkan doxa dengan 

diskursus baru. Talal Asad, “The idea of an anthropology of Islam,” Qui parle 17, 

no. 2 (2009): 4–15; Shahab Ahmed, What is Islam? (Princeton dan Oxford: Princeton 

University Press, 2016), 270–72; Sophina Choudry dan Julian Williams, “Figured 

worlds in the field of power,” Mind, Culture, and Activity 24, no. 3 (2017): 11. 
27 Mohammad Fadel, “Islamic Law and Constitution Making: the Authoritarian 

Temptation and the Arab Spring,” Osgoode Hall Law Journal 53 (2016): 18. 
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pengaturnya sehingga Althusser menyebutnya sebagai the ideological 

state apparatus.28   

Menyinggung soal ideologi, Fadel menyebut Jum‘ah sebagai 

bagian dari kelompok Authoritarian Islam. Keyakinan ini diklaim 

berakar dari ulama abad pertengahan, al-Gazālī (w. 505/1111). Dia 

mengasumsikan bahwa tatanan hierarki yang menyatukan simbol 

otoritas agama dan kekuasaan koersif adalah keharusan untuk 

mempertahankan kesatuan agama dan sosial. Eksternalisasi ideologi 

Jum‘ah ini tampak jelas pasca revolusi ketika Mūrsī memulai kultur 

demokrasi di mana semua orang bebas berbicara termasuk dalam 

urusan agama. Jum‘ah gusar dengan kultur yang menyebabkan 

kekacauan diskurusus keagamaan ini. Ketika rakyat mulai tidak puas 

dengan pemerintahan Mūrsī, Jum‘ah mendukung demonstrasi dan 

kudeta militer 2013. Dia kemudian juga mendukung Presiden ‘Abd al-

Fattāh al-Sīsī yang mengembalikan Mesir ke keadaan non 

demokratis.29       

Sedikit berbeda dengan Fadel, Warren cenderung melihat Jum‘ah 

secara lebih jauh. Warren memang tidak menolak anggapan Jum‘ah 

sebagai simpatisan pemerintah otoriter namun dia lebih melihat motif 

di balik sikap simpati ini. Dengan mengambil studi kasus pada 

kejadian kudeta militer 2013 dan akibat setelahnya, Warren 

mengkategorikan Jum‘ah sebagai seorang nasionalis. Jum‘ah 

mendukung kudeta militer karena presiden Mūrsī tidak kompeten 

menjalankan pemerintahan dengan berbagai permasalahan sosio-

ekonominya. Ketika Mesir sudah kembali dipimpin dengan gaya 

otoriter al-Sīsī, Jum‘ah menentang segala bentuk gangguan yang 

mengancam persataun nasional. Dia bahkan melegitimasi 

pembantaian terhadap 1150 demostran al-Ikhwān al-Muslimīn (IM) 

yang menentang kudeta militer.30 Dia mengatakan “Siapa saja yang 

                                                 
28 Louis Althusser, “Ideology and Ideological State Apparatuses (Notes towards 

an Investigation ),” dalam Slavoj Zizek (ed). Mapping Ideology, (London dan New 

York: Verso, 1994), 109–13. 
29 Fadel, “Islamic Law and Constitution Making: the Authoritarian Temptation 

and the Arab Spring,” 21–23. 
30 Baca argumen Warren dalam David H. Warren, “Cleansing the Nation of the 

‘Dogs of Hell’: ’Ali Jum’a’s Nationalist Legal Reasoning in Support of the 2013 
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mendatangi kalian ketika kalian sudah disatukan dan ingin memecah 

belah kalian, maka bunuhlah!”31   

Berbeda dengan Jum‘ah, al-Qaraḍāwī sedari usia mudanya 

hampir selalu berada di pinggiran. Dinamika hubungan pemerintah 

Mesir dengan organisasi Islamis IM berbading lurus dengan hubungan 

pemerintah dengannya karena dia sendiri merupakan aktivis IM sejak 

usia 16 tahun. Dia bahkan sempat dipenjara dua kali lantaran 

militansinya bersama IM di masa pemerintahan Jamāl Abd al-Nāsir.32 

Ketika IM menjadi organisasi terlarang dan dia dilarang berceramah 

di depan publik, dia sempat bergabung ke pusat. Namun di sana dia 

hanya menempati sebuah posisi rendahan yaitu pekerja paruh waktu 

di Kementerian Wakaf.33 Baru kemudian di tahun 1961, dia hijrah ke 

Qatar dan memperoleh posisi penting. Selain sebagai dekan di fakultas 

syariah Universitas Qatar, dia mendapat ruang yang bebas untuk 

mendiskursuskan pemikiran keagamaannya melalui Jazeera TV yang 

jaringannya bisa diterima oleh negara-negara Teluk.34 Dalam 

serangkaian gejolak Arab Spring di negara-negara Teluk, dia menjadi 

ulama yang sangat aktif melakukan intervensi untuk menyuarakan 

demokrasi.35 

Seruan demokrasi al-Qaraḍāwī saat Arab Spring yang mendobrak 

kemapanan orthodoxy keagamaan sebenarnya bukan hal baru. Dia 

telah menggambarkan sebuah negara ideal dalam perspektifnya 

sebagai negara yang menerapkan syariat Islam dan menjunjung tinggi 

nilai-nilai demokrasi sejak tahun 1997 melalui buku Min Fiqh al-

                                                 
Epyptian Coup and Its Bloody Aftermath,” International Journalof Middle East 

Studies 49 (2017): 457–77. 
 ,علي جمعة أثناء ثورة 12 يناير:الخروج على مبارك حرام والثوار خوارج يجب قتلهم, 1122 31

https://www.youtube.com/watch?v=TiQ8v_4RzbM. 
32 Bettina Gräf, “Yusuf al-Qaradawi,” dalam Key Islamic Political Thinkers, ed. 

oleh John L. Esposito dan Emad El-Din Shahin (Oxford: Oxford University, 2018), 

178–79. 
33 Ibid., 179. 
34  Ibid., 185–87. 
35 David H. Warren, “The ‘Ulamā’ and Arab Uprisings 2011-13: Considering 

Yusuf al-Qaradawi, the ‘Global Mufti’, between the Muslim Brotherhood, the 

Islamic Legal Tradition, and Qatari Foreign Policy,” New Middle East Studies 4 

(2014): 2. 
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Daulah.36 Pada tahun 2004, dia bahkan membentuk jaringan otoritas 

keagamaan global dengan pendirian the International Union of 

Muslim Scholars (IUMS) di mana anggotanya terdiri dari berbagai 

latar belakang mazhab baik Suni maupun Syiah. IUMS 

memperkenalkan diri sebagai organisasi Islam yang independen dan 

moderat yang dalam deklarasi pendiriannya mengutamakan dua hal 

penting yaitu penentangan terhadap prinsip-prinsip pemerintahan non 

demokratis di negara-negara Muslim dan perjuangan akan kesetaraan 

hukum dan hak legislatif antara laki-laki dan perempuan.37 Atas dasar 

sikap demokratisnya, al-Qaraḍāwī digolongkan sebagai ulama yang 

berideologi Republican Islam. 38  

Disertasi ini menjadi signifikan dalam perdebatan akademik 

tentang ijtihād maqāṣid dan Revolusi Mesir karena penelitian-

penelitian yang ada sejauh ini cenderung menggunakan satu logika 

atau pendekatan tertentu dalam memandang persoalan. Sebagai 

contoh, penelitian-penelitian tentang ijtihād maqāṣid seperti yang 

dilakukan oleh al-Ṣādiq,39 Daḥīrī, 40 al-Ṣaifī, 41 dan Ḥarsyāw 42 hanya 

didekati dengan pendekatan usul fikih saja. Di tempat lain, peneliti 

                                                 
36 Yūsuf al-Qaraḍāwī, Min Fiqh al-Daulah fī’l-Islām (Cairo: Dār al-Shurūq, 

1997), 120–28. 
37 Gräf, “Yusuf al-Qaradawi,” 184–105. 
38 Fadel, “Islamic Law and Constitution Making: the Authoritarian Temptation 

and the Arab Spring,” 21–23. 
39 Yāsīn al-Ṣādiq, “al-Ijtihād al-Maqāṣidī ‘ind al-Ibāḍiyyah fī Bāb al-Mu ‘amālāt 

al-Māliyyah min Khilāl al-Kitāb Syarḥ al-Nail” (Disertasi, Adrar, Ahmed Draia 

University of Adrar, 2016). 
40 Samīr Daḥīrī, “al-Ijtihād al-Maqāṣidī ‘ind al-Mālikiyyah min Khilāl al-Durar 

al-Maknūn fī Nawāzil Māzūnah” (Disertasi, Adrar, Ahmed Draia University of 

Adrar, 2021). 
41 Mahā Sa‘d Ismā‘il al-Ṣaifī, “al-Ijtihād al-Maqāṣidī fī ‘Iṣr al-Khulāfa’ al-

Rāsyidīn” (Tesis Magister, Gaza, Islamic University of Gaza, 2010). 
42 Rasyīdah Ḥarsyāw, “al-Ijtihād al-Maqāṣidī wa Taṭbīqātuh ‘ind Fuqahā’ al-

Magrib al-‘Arabī al-Mu‘aṣīr” (Disertasi, Aljazair, Batna 1 University, 2022). 
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seperti Warren43 dan Nakissa44 mendekati persoalan fatwa Revolusi 

Mesir dengan ilmu-ilmu sosial. Memang keduanya telah menyebut 

term-term usul fikih dan fikih seperti maṣlaḥah, iftā‘, dan fiqh al-

ṡaurah, namun ini semua lebih didudukkan sebagai objek dari 

penelitian sosial mereka tanpa analisis lebih dalam pada aspek usul 

fikih atau fikihnya. Penelitian akan melakukan pekerjaan yang sulit 

dengan mendekati tindakan berfatwa terhadap Revolusi Mesir dengan 

pendekatan usul fikih dan ilmu sosial sekaligus.   

Selain itu, alasan lain signifikansi penelitian ini adalah bahwa 

penelitian-penelitian yang ada sejauh ini hanya berpusat pada al-

Qaraḍāwī atau kelompok ulama pendukung revolusi dan belum 

berupaya untuk mendudukkan secara berhadap-hadapan antara ulama 

pendukung dan penolak revolusi. Warren, seorang peneliti yang serius 

dengan isu ini, menyebut bahwa al-Qaraḍāwī telah meluaskan konsep 

maṣlaḥah dan iftā sedemikian rupa sehingga isu politik bisa menjadi 

wilayah ulama.45 Dalam disertasinya, dia menyimpulkan bahwa ulama 

membuat argumentasi sesuai dengan tradisi dan harapan serta 

keinginan pendukung mereka.46 Dalam tulisan yang lebih baru, dia 

bahkan mengatakan “ulama telah bersusah payah untuk menekankan 

bahwa penalaran maṣlaḥah tidak hanya diatur oleh teks tetapi juga 

diikat oleh keinginan publik yang mereka klaim sebagai kebebasan 

berbicara.”47 Simpulan Warren ini agaknya perlu didudukkan dalam 

konteksnya, untuk tidak mengatakan terlalu mereduksi dan 

mendistorsi bangunan maqāṣid al-Qaraḍāwī, karena keinginan publik 

yang dimaksud adalah keinginan akan keadilan, kebebasan, dan 

                                                 
43 David H. Warren, “Debating the Renewal of Islamic Jurisprudence (Tajdīd al-

Fiqh):Yusuf al-Qaradawi,His Interlucators, and the Articulation, Trasnsmission, and 

Reconstruction of Fiqh Tradition in the Qatar-Context.” (Disertasi, Manchester, the 

University of Manchester, 2014). 
44 Aria Nakissa, “The Fiqh of Revolution and Arab Spring: Secondary 

Segmentation as a Trend in Islamic Legal Doctrine,” The Muslim World 105 (t.t.): 

398–421. 
45 Warren, “The ‘Ulamā’ and Arab Uprisings 2011-13:…, 30. 
46 Warren, “Debating the Renewal of Islamic Jurisprudence …, 221. 
47 David H. Warren, “Religion, Politics, and the Anxiety of Contemporary 

Maṣlaḥa Reasoning: The Production of a Fiqh al-Thawra after the 2011 Egyptian 

Revolution,” dalam Locating the Sharī’a: Legal Fluidity in Theory, History, and 

Practice (London & Boston: Brill, 2019), 246. 
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kehormatan di mana nilai-nilai ini telah dikonfirmasi oleh para 

penelitian sebelumnya seperti Auda,48 Opwis,49 dan Ibrahim50 sebagai 

bagian dari tujuan-tujuan syariat yang niscaya (al-maqāṣid al-

ḍarūriyyah) dalam perspektif al-Qaraḍāwī. 

Pendudukan secara berhadap-hadapan ijtihād maqāṣidī Jum‘ah 

dan al-Qaraḍāwī ini disoroti dalam konteks hubungan pergumulan 

politik pengetahuan antara pusat dan pinggiran (the centre versus the 

periphery). 51 Ini berarti bahwa ijtihād maqāṣidī tidak hanya 

ditempatkan sebagai aktivitas intelektual untuk menghasilkan hukum 

yang dapat merealisasikan kemaslahatan tetapi juga sebagai aktivitas 

untuk menghasilkan pengetahuan yang dapat dinilai benar dan 

otoritatif.52  Di tengah konflik yang berkecamuk selama 18 hari, 

Jum‘ah yang menjadi agen dari pusat dan al-Qaraḍāwī yang berada di 

pinggiran saling mendiskursuskan hasil ijtihad mereka untuk dapat 

diterima oleh publik. Klaim maṣlaḥah dari pusat menuntut demonstran 

untuk mundur sementara klaim maṣlaḥah dari pinggiran mendorong 

demonstran untuk tetap maju, meminta polisi untuk tidak kasar dan 

Mubārak untuk mundur dari jabatannya.    

Menarik untuk menyingkap motif di balik pertarungan diskursus 

keagamaan yang sama-sama mengatasnamakan maṣlaḥah antara pusat 

dan pinggiran ini. Pasalnya, sungguhpun diskursus keagamaan tidak 

mengikat, ia merupakan pengetahuan yang memiliki kekuasaan. 

Merujuk pada teori Fairclough, di dalam diskursus terdapat kekuasaan 

(power in discourse) dan di belakang diskursus terdapat kekuasaan 

                                                 
48 Auda Jasser, “Maqāṣid al-Syarī‘ah ind al-Shaikh al-Qaraḍāwī,” dalam Multaqā 

al-Imām al-Qaraḍāwī ma‘a al-Aṣḥāb wa’l-Talāmīdh (Multaqā al-Imām al-Qaraḍāwī 

ma‘a al-Aṣḥāb wa’l-Talāmīdh, Doha: Funduq Rīdazkālirtūn, 2007), 32. 
49 Felicitas Opwis, “New Trend in Islamic Legal Theory: Maqāṣid al-Sharī`a as 

a New Source of Islamic Law?,” Die Welt des Islams 57 (2017): 30–32. 
50 Yasir S. Ibrahim, “An Examination of the Modern Discourse on Maqāṣid al-

Sharī‘a,” Journal of the Middle East & Africa 5, no. 1 (2014): 53–60. 
51 Hubungan pusat dan pinggiran dapat dilihat di Edward Shils, “Centre and 

Periphery,” dalam The Logic of Personal Knowledge, ed. oleh Polanyi Festchrift 

Commitee (London & New York: Routledge, 2015), 117. 
52 Teori politik pengetahuan dapat dibaca di Omid Safi, The  Politics of 

Knowledge in Premodern Islam: Negotiating Ideology and Religious Inquiry 

(Carolina: The University of North Carolina Press, 2006). 
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(power behind discourse).53 Jadi, argumentasi ijtihād maqāṣidī yang 

dibangun oleh al-Qaraḍāwī dan Jum‘ah dipandang dalam kepentingan 

ini. 

Simpulan disertasi Warren yang fokus pada al-Qaraḍāwī bisa 

menjadi salah satu pijakan mula. Dia mengatakan bahwa perdebatan 

ini –pembaharuan interpretasi hadis, isu non Muslim di bawah 

pemerintahan Islam dan isu revolusi di Timur Tengah- terjadi di 

bawah ketentuan diskursus global di mana argumen ulama menempati 

posisi lebih rendah. Ini berarti bahwa semua output dari mereka 

diukur, tidak pada argumen dan rasionalitas kerangka kerja tradisi 

fikih yang mereka gunakan, tetapi lebih kepada tolak ukur dan 

rasionalitas kemajuan yang berhasil dicapai oleh tradisi liberal dengan 

sendirinya.54  

Berdasarkan pembacaan teoritis terhadap data awal, keterkaitan 

erat antara aktivitas berfatwa sebagai aktivitas intelektual ijtihād 

maqāṣidī untuk menghasilkan kemaslahatan dan aktivitas berfatwa 

sebagai aktivitas politik pengetahuan untuk mendiskursuskan 

pengetahuan otoritatif yang mengatur ruang konflik mengindikasikan 

sebuah potret maqāṣid dan ijtihād maqāṣidī yang sangat kontras 

dengan apa yang selama ini ada dalam teori. Jika dalam tataran teoritis 

maqāṣid merupakan nilai-nilai yang universal yang diterima oleh 

semua mujtahid kecuali oleh tekstualis,55 maka dalam tataran praktis 

universalitas ini terikat erat dengan posisi mujtahid. Jika dalam tataran 

teoritis ijtihād maqāṣidī berorientasi pada kepentingan keagamaan dan 

kemanusiaan, maka dalam tataran praktis kepentingan agama dan 

kemanusiaan dinegosiasikan dengan kepentingan kelompok atau 

individu tertentu. Jika dalam tataran teoritis semata-mata merupakan 

kerangka kerja penetapan hukum berdasarkan dalil dengan 

menyelaraskannya dengan maqāṣidī, maka dalam tataran praktis 

ijtihād maqāṣidī juga merupakan artikulasi ulama agar bagaimana 

                                                 
53 Fairclough, Language and Power, 43. 
54 Warren, “Debating the Renewal of Islamic Jurisprudence…, 221. 
55 Najm al-Dīn al-Ṭūfī, “Risālah al-Ṭūfī fī Ri ‘āyah al-Maṣlaḥah,” dalam Maṣādir 

Al-Tasyrī‘ al-Islāmī Fī Mā Lā Naṣṣ Fīh, oleh ’Abd al-Wahhāb Khalāf (Quwait: Dār 

al-Qalam, 1955), 116. 
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fatwanya dapat memengaruhi atau mendisiplinkan publik. Argumen 

ini yang akan diuji dan diajukan dalam disertasi ini.     

 

B. Rumusan Masalah 

Berdasarkan latar belakang masalah di atas, pertanyaan utama dari 

penelitian ini adalah “bagaimana produksi diskursus keagamaan 

sebagai sebuah pengetahuan yang berpijak pada ijtihād maqāṣidī 

mampu memengaruhi publik?” Pertanyaan utama ini dapat dipecah 

menjadi beberapa pertanyaan turunan, yaitu:  

1. Bagaimana konstruksi epistemologi ijtihād maqāṣidī dari 

tindakan berfatwa aktor-aktor agama yaitu al-Qaraḍāwī dan 

Jum‘ah dalam menyikapi gejolak Revolusi Mesir 2011? 

2. Mengapa terjadi perbedaan tindakan berfatwa dari aktor-aktor 

agama yaitu al-Qaraḍāwī dan Jum‘ah yang sama-sama 

menempatkan maqāṣid sebagai dasar perumusan hukum? 

3. Bagaimana ijtihād maqāṣidī sebagai sebuah metodologi bekerja 

dalam diskursus sosial keagamaan? 

 

C. Tujuan dan Kegunaan Penelitian  

Tujuan utama dari penelitian adalah untuk menemukan sebuah 

teori tentang diskursus keagamaan sebagai sebuah pengetahuan yang 

berpijak pada ijtihād maqāṣidī mampu memengaruhi publik. Tujuan 

utama ini dapat dipecah menjadi beberapa tujuan turunan, yaitu:  

1. Untuk menemukan konstruksi epistemologi ijtihād maqāṣidī 

dari tindakan berfatwa aktor-aktor agama yaitu al-Qaraḍāwī dan 

Jum‘ah dalam menyikapi gejolak Revolusi Mesir 2011. 

2. Untuk menemukan persambungan antara pemikiran (ijihad) dan 

praksis sosial yang menjadi alasan terjadinya perbedaan 

tindakan berfatwa dari aktor-aktor agama yang sama-sama 

menempatkan maqāṣid sebagai dasar perumusan hukum. 

3. Untuk melakukan teorisasi ijtihād maqāṣidī sebagai sebuah 

metodologi yang bekerja dalam diskursus sosial keagamaan. 
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Temuan disertasi ini memberikan beberapa kegunaan. Bagi dunia 

akademik, disertasi ini memberikan alternatif mengenai cara pandang 

bahwa pemikiran keagamaan yang bersinggungan dengan berbagai 

disiplin ilmu lain harus berpijak pada teoritisasi perkembangan ilmu 

tersebut agar tidak bias dalam memandang persoalan. Dengan kata 

lain, tinjauan mengenai persoalan sosial agama harus dilihat dalam 

perspektif ilmu agama itu sendiri dalam hal ini adalah usul fikih 

berupa teori ijtihād maqāṣdī, fatwa, dan maṣlaḥah dan ilmu-ilmu 

sosial-politik yang dalam hal ini adalah teori diskursus, orthodoxy, dan 

pusat versus pinggiran sehingga kemudian menemukan titik temu 

dalam kesatuan integratif. Bagi para peneliti, disertasi ini membuka 

diskusi maqāṣid dalam kerangka penelitian interdisipliner yang tidak 

hanya menempatkannya dalam tataran epistemologis semata namun 

juga tataran sosial-relasi kuasa. Bagi masyarakat, penelitian ini 

menginformasikan bahwa sikap keagamaan dan/atau fatwa dari tokoh 

agama tidak semestinya diterima begitu saja tetapi perlu 

memperhatikan konteks, relasi kuasa, dan afiliasi jaringannya.  

 

D. Kajian Pustaka 

Kajian pustaka penelitian ini meliputi tema penelitian tentang 

pemikiran maqāṣid kontemporer dan Islam dalam konteks Revolusi 

Mesir. Selain itu, penelitian mengenai Yūsuf al-Qaraḍāwī dan ‘Alī 

Jum‘ah dalam kaitannya dengan perpolitikan Mesir dan maqāṣid juga 

ditelusuri agar tidak terjadi pengulangan kajian. Penelusuran pustaka 

menunjukkan bahwa empat tema ini telah dibicarakan oleh para 

peneliti. Meskipun demikian, penelitian yang menyatukan empat tema 

tersebut belum pernah dilakukan. 

Artikel Fadel berjudul Islamic Law and Constitution-Making: 

The Authoritarian Temptation and the Arab Spring merupakan satu-

satunya penelitian yang membahas al-Qaraḍāwī dan Jum‘ah secara 

berhadap-hadapan dalam konteks perpolitikan Mesir. Dengan 

mengambil studi kasus perpolitikan Mesir pascarevolusi, Fadel 

menggolongkan Jum‘ah sebagai bagian dari kelompok Authoritarian 

Islam yang mendukung bentuk pemerintahan otoriter dan tidak 

menginginkan adanya kekacauan diskursus keagamaan. Dukungannya 
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terhadap kudeta militer 2013 adalah untuk mengembalikan al-Azhar 

sebagai sebagai satu-satunya sumber pengetahuan Islam. Sementara 

itu, Fadel mengkategorikan al-Qaraḍāwī sebagai representasi dari 

Republican Islam. Kelompok ini lebih mengapresiasi kehidupan yang 

plural-demokratis. Menurut al-Qaraḍāwī, kekacauan dalam diskursus 

keagamaan tidak semestinya diselesaikan dengan cara-cara represif 

seperti yang diajukan Jum‘ah melainkan dengan pengarahan.56       

Sementara itu, Muhammad Rofiq Muzakkir dan David H. Warren 

memiliki pandangan berbeda terhadap sikap politik Jum‘ah. Warren 

tidak melihat Jum‘ah sebagai seorang simpatisan pemerintah otoriter 

semata, tetapi juga sebagai seorang nasionalis. Jum‘ah menggunakan 

konsep ulama abad pertengahan tentang penundukan pimpinan 

(tagallub) dengan cara berbeda dengan menghubungkannya dengan 

konsep kedaulatan popular dan cita-cita nasional.57 Adapun Muzakkir 

cenderung mengkritik Jum‘ah. Menurut Muzakkir, analogi Jum‘ah 

tentang penundukan Presiden Mursī oleh tentara Mesir dengan 

penundukan pemimpin yang dilakukan oleh musuh sebagaimana 

dijelaskan oleh ulama-ulama abad pertengahan tidak tepat. Selain itu, 

Jastifikasi Jum‘ah atas kudeta militer dengan kedaulatan populer yang 

diwakili dengan penolakan besar-besaran rakyat terhadap 

kepemimpinan Mursī bertentangan dengan konsepsi kedaulatan rakyat 

modern yang diwakili oleh konstitusi. Muzakkir menambahkan bahwa 

diskursus Jum‘ah selama Arab Sping memiliki beberapa implikasi 

terhadap hukum Islam dan trajektori politik Mesir.58 

Berbeda dengan Jum‘ah yang lebih banyak dibicarakan mengenai 

diskursusnya pascarevolusi, al-Qaraḍāwī lebih sering dibicarakan 

mengenai diskursusnya selama revolusi.59 Disertasi Warren mengenai 

upaya pembaharuan hukum Islam al-Qaraḍāwī dalam konteks Qatar 

                                                 
56 Fadel, “Islamic Law and Constitution Making… 
57 Warren, “Cleansing the Nation of the ‘Dogs of Hell’: ’Ali Jum’a’s Nationalist 

Legal Reasoning in Support of the 2013 Epyptian Coup and Its Bloody Aftermath.” 
58 Muhammad Rofiq Muzakkir, “Understanding the Discourse of ’Alī Jum’ah on 

the Military Coup During the Arab Spring in Egypt,” Ilahiyat Studies 10, no. 2 

(2019): 229–63. 
59 Diskursus al-Qaraḍāwī selama revolusi akan dibahas dalam klaster agama dan 

revolusi. 
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mengambil mengambil sampel mengenai intervensi al-Qaraḍāwī 

selama 2011-2013. Satu chapter yang membahasnya telah 

dipublikasikan dengan judul The ‘Ulamā’ and Arab Uprisings 2011-

13: Considering Yusuf al-Qaraḍāwī, the ‘Global Mufti’, between the 

Muslim Brotherhood, the Islamic Legal Tradition, and Qatari Foreign 

Policy. Dalam artikel ini, Warren berargumen bahwa al-Qaraḍāwī 

telah menjalankan peran yang sangat aktif di ruang publik Timur 

Tengah dengan memperluas sedemikian rupa konsep maṣlaḥah dan 

fatwa sehingga masalah sosial dan politik yang terjadi selama Arab 

Spring masuk ke wilayah ulama. Di sisi lain, para konstituennya telah 

bergabung dalam upaya menghasilkan kapital simbolik bagi al-

Qaraḍāwī sebagai seorang mufti global.60 

Argumen akhir disertasi Warren sendiri adalah bahwa para ulama 

membuat argumentasi sesuai dengan tradisi dan harapan para 

pendukung mereka. Basis dukungan ini akan dipenuhi oleh berbagai 

argumen dan jastifikasi.61 Upaya al-Qaraḍāwī dan para pendukungnya 

sebagian telah berhasil dalam mencapai kemajuan. Argumennya lebih 

dapat diterima oleh kaum Salafi daripada argumen Muḥammad al-

Gazālī. Warren menemukan bahwa perdebatan ini terjadi di bawah 

ketentuan diskursus global di mana argumen ulama menempati posisi 

lebih rendah. Ini berarti bahwa semua output dari mereka diukur, tidak 

pada argumen dan rasionalitas kerangka kerja tradisi fikih yang 

mereka gunakan, tetapi lebih kepada tolak ukur dan rasionalitas 

kemajuan yang berhasil dicapai oleh tradisi liberal dengan 

sendirinya.62 

Berkaitan dengan pemikiran maqāṣid, para peneliti sejauh ini 

belum menaruh perhatian terhadap Jum‘ah sementara penelitian 

mengenai pemikiran maqāṣid al-Qaraḍāwī telah dilakukan oleh Jasser 

Auda dan Muḥsin ’Alāwī Khalaf. Sayangnya, dua penelitian ini lebih 

                                                 
60 Warren, “The ‘Ulamā’ and Arab Uprisings 2011-13:…  Chapter lain juga 

diterbitkan dalam jurnal Contemporary Islam. David H. Waren dan Christine 

Gilmore, “One Nation under God? Yusuf al-Qaradawi’s Changing Fiqh of 

Citizenship in Light of the Islamic Legal Tradition,” Contemporary Islam 8, no. 3 

(2014): 217–37. 
61 Warren, “Debating the Renewal of Islamic Jurisprudence…  
62 Ibid.. 
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bersifat deskriptif dan minim analisis. Khalaf bahkan menulis 

artikelnya tanpa sebuah simpulan. Penelitian Auda yang berjudul 

Maqāṣid al-Syarī‘ah ind al-Syaikh al-Qaraḍāwī merupakan buku 

yang ditulis untuk disampaikan dalam forum Multaqā al-Imām al-

Qaraḍāwī ma‘a al-Aṣḥāb wa’l-Talāmīdh63 sedangkan Muḥsin ’Alāwī 

Khalaf yang berjudul Yūsuf al-Qaraḍāwī wa Ri‘ayātuhu li’l-Maqāṣid 

al-Syar‘iyyah dimuat dalam Majallah Jāmi‘at al-Ambār li al-‘Ulūm 

al-Islāmiyyah.64 Dua penelitian ini juga sekaligus mengisi 

pembicaraan maqāṣid kontemporer.  

Pembicaraan maqāṣid kontemporer, sebagaimana telah 

dijelaskan di bagian latar belakang masalah, perlu ditarik mundur ke 

tokoh perumus religious-utilitarianism Muḥammad Rasyīd Riḍā (w. 

1935).65 Penelitian Felcitas Opwis yang berjudul Maṣlaḥa in 

Contemporary Islamic Legal Theory layak untuk disebut pertama 

dalam pembicaraaan ini. Dia menganalisis tulisan-tulisan para pemikir 

akhir abad 19 M sampai 1960-an tentang maṣlaḥah dengan melihat 

kondisi historis yang melingkupinya. Tokoh-tokoh yang dia kaji 

adalah adalah Jamāl al-Dīn al-Qāsimī (w. 1914), Muḥammad Rasyīd 

Riḍā (w. 1935), Ṣubḥī Maḥmaṣānī (w. 1989), ‘Allāl al-Fāsī (w. 1974), 

Maḥmūd Muḥammad Ṭāḥā (w. 1985), ‘Abd al-Waḥḥāb Khalāf (w. 

1956), dan Ramaḍān al-Būṭī (w. 2013). Opwis menyimpulkan bahwa 

al-Qāsimī dan Riḍā sebagai generasi awal reformis cenderung 

mengadopsi konsep maṣlaḥah al-Ṭūfī (w. 716/1316) yang 

memungkinkan mujtahid untuk memutuskan hukum yang berbeda 

dari apa yang diwahyukan. Konteks historis pengadopsian ini adalah 

bahwa mereka harus menghadapi anggapan bahwa pintu ijtihad telah 

tertutup, sementara hukum Islam berada di lingkungan alam pikiran 

modern dan perkembangan ilmu-ilmu rasional sehingga produksi 

hukum yang rasional sangat dibutuhkan. Adapun pada periode 1940-

1960, para ulama dihadapkan pada ideologi sekuler di satu sisi dan 
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ideologi fundamentalisme Islam di sisi lain. Dalam kondisi ini, hukum 

Islam juga semakin termarginalkan. Ulama pada masa ini lebih 

ditempatkan sebagai pemberi fatwa dan pemberi persetujuan terhadap 

undang-undang sekuler di negara-negara bangsa. Ṣubḥī Maḥmaṣānī, 

‘Allāl al-Fāsī, dan Maḥmūd Muḥammad Ṭāḥā cenderung merujuk ke 

konsep maṣlaḥah al-Syāṭibī. Mereka fokus pada etika pesan Islam dan 

berupaya menghadarikan hukum Islam sebagai hukum yang 

komprehensif, fleksibel, dan mampu beradaptasi. Sementara ‘Abd al-

Waḥḥāb Khalāf dan Ramaḍān al-Būṭī cenderung kembali ke al-Gazālī 

dan al-Rāzī yang mengintegrasikan pertimbangan maṣlaḥah ke dalam 

prosedur formal analogis.66 

Tulisan Opwis lain masih memiliki kedekatan tema dengan 

tulisan di atas. Tulisannya yang berjudul New Trend in Islamic Legal 

Theory: Maqāṣid al-Sharī`a as a New Source of Islamic Law mengkaji 

beberapa pemikir kontemporer yaitu Ibn ʿĀsyūr (w. 1973), Yūsuf al-

Qaraḍāwī (l. 1926), Aḥmad al-Khamlīsyī (l. 1935), Yaḥyā 

Muḥammad (l. 1931), and Jamāl al-Dīn ʿAṭiyyah (w. 2017).  Dia 

menemukan bahwa terdapat sebuah tren baru dalam diskurusus 

maqāṣid, yaitu penolakan terhadap rumusan keniscayaan al-Gazālī 

yang hanya terbatas pada 5 hal fundamental. Para pemikir 

kontemporer tersebut menambahkan keadilan, kebebasan, dan 

kesetaraan. Mereka juga memberikan peran pertimbangan maṣlaḥah 

secara proaktif dalam mengatur masyarakat melalui kebijakan publik. 

Opwis juga melihat bahwa interpretasi terhadap maqāṣid telah 

mengubah doktrin empat sumber hukum (Al-Qur’an, sunah, ijmak, 

dan kias) dalam usul fikih.67  

Yasir S. Ibrahim melalui An Examination of the Modern 

Discourse on Maqāṣid al-Sharī‘a membicarakan hal yang sama 

dengan Opwis. Meskipun tahun penulisan artikelnya mendahului 

Opwis, penelitian Ibrahim justru lebih kritis terhadap objek dengan 

melakukan pengujian terhadap pembaharuan yang dilakukan oleh Ibn 

ʿĀsyūr, al-Fāsī, dan Yūsuf al-Qaraḍāwī terhadap konsepsi 
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keniscayaan klasik. Ibrahim menyimpulkan bahwa penerapan 

bangunan keniscayaan klasik tidak mencukupi untuk menyelesaikan 

problematika sosial, politik, dan ekonomi modern. Penambahan poin-

poin dari keniscayaan seperti yang Opwis sebutkan di atas cukup 

mampu menjawab persoalan. Namun di sisi lain, mereka menciptakan 

inkonsistensi dalam pengadopsian teori al-Syāṭibī karena tidak 

mempertimbangkan definisi dan batasan yang al-Syāṭibī buat.68 

Sementara Ahmad Imam Mawardi dalam disertasinya 

membicarakan maqāṣid sebagai sebuah pendekatan dalam perumusan 

fiqh al-‘Aqalliyyāt. Mawardi mengklaim bahwa maqāṣid berperan 

besar dalam kemunculan dan perkembangan fiqh al-‘Aqalliyyāt. Ini 

tidak lepas dari inisiasi kemunculan cabang fikih ini yang ingin 

meyakinkan minoritas Muslim di Barat bahwa Islam memberikan 

kemudahan, kemaslahatan, dan relevan di semua masa dan tempat. 

Mawardi juga berpendapat bahwa pemikir kontemporer telah 

menggeser maqāṣid dari konsep matang al-Syāṭibī ke pendekatan 

dalam menyikapi persoalan.69 

Secara spesifik, pembicaraan ijtihād maqāṣidī dalam ranah 

penelitian cukup banyak. Penelitian-penelitian ini dapat dipetakan 

menjadi tiga, yaitu penelitian yang menggali penggunaan ijtihād 

maqāṣidī dari generasi awal dan mazhab fikih klasik, penelitian yang 

menggali penggunaan atau rumusan teori ijtihād maqāṣidī dari tokoh 

tertentu, dan penelitian yang menganalisis praktik ijtihād maqāṣidī 

dalam fatwa ulama, baik indvidu maupun kelompok. Kelompok 

penelitian pertama bertujuan untuk menggali mengenai bagaimana 

para ulama dari mazhab-mazhab fikih klasik telah melakukan aktivitas 

ijtihad dengan menghadirkan maqāṣid sebagai dasar filosofis yang 

diperhatikan. Penelitian mengenai praktik ijtihād maqāṣidī generasi 

sahabat dilakukan oleh al-Sausawah70 dan al-Ṣaifī.71 Penelitian 
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mengenai ijtihād maqāṣidī dari mazhab Maliki dilakukan oleh al-

Barkānī yang fokus pada prinsip-prinsip ijtihadnya72 dan Daḥīrī yang 

menyoroti isu-isu hukum dalam kitab-kitab al-Durar al-Maknūnah 

dan melihat bagaimana maqāṣid bekerja dalam perumusan 

hukumnya.73 Adapun penelitian al-Ṣādiq memfokuskan pada ijtihād 

maqāṣidī yang dipraktekan oleh mazhab Ibadhiyah dalam transaksi 

muamalah yang dijelaskan dalam kitab Syarḥ al-Nail.74 

Kelompok penelitian kedua terdiri dari dua tulisan. Pertama, 

tulisan ‘Ubābah berusaha menyoroti kerangka ijtihād maqāṣidī Ibn al-

‘Arabī yang diaplikasikan dalam kitab al-Masālik fī Syarḥ al-

Muwaṭṭa’. Secara umum, dia menemukan bahwa Ibn al-‘Arabī 

mempertimbangkan tujuan Tuhan dan tujuan mukalaf dalam kaidah-

kaidah yang dia rumuskan.75 Kedua, tulisan al-‘Utaibī berupaya 

melihat jalan pikir khalifah ‘Umar ibn al-Khaṭāb yang mengambil 

keputusan berbeda dengan Rasulullah mengenai pembagian tanah 

yang ditaklukkan. ‘Umar memutuskan tidak membagi tanah tersebut 

sebab dia mendasarkan keputusannya pada pesan-pesan universal dari 

nas.76  

Kelompok penelitian ketiga terdiri dari tiga tulisan. Tulisan 

pertama merupakan artikel yang ditulis oleh Muṡannā. Tulisan ini 

menggali rambu-rambu ijtihād maqāṣidī Muḥammad ibn Ismā‘īl al-

‘Imrānī dalam fatwa-fatwanya. Beberapa rambu-rambu yang 

ditemukan adalah menggantungkan (ta‘līl) hukum-hukum pada 

tujuan-tujuannya, menggunakan al-dzarī‘ah untuk menarik 

kemaslahatan dan menekan kerusakan, dan mengaplikasikan manhaj 
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penimbangan (al-muwāzanah) antara kemaslahatan dan kerusakan 

untuk kemudian memilih prioritas.77 Tulisan kedua merupakan 

disertasi Rasyīdah Harsyāw yang mengkaji teori dan praktik ijtihād 

maqāṣidī dari ulama Maroko. Dia menyimpulkan bahwa ijtihād 

maqāṣidī tidaklah keluar dari sudut pandang usul fikih dalam 

pengambilan dalil (istidlāl). Adapun seruan mengenai kemandirian 

ijtihād maqāṣidī merupakan seruan perkembangan alami ilmu dan 

pengetahuan dan tidak mengingkari dalam cabang-cabang syariat. 

Secara umum, kerangka kerja ijtihād maqāṣidī meliputi tiga jalan, 

yaitu jalan pemahaman nas (fahm al-naṣṣ) yang berkaitan dengan al-

Qur’an dan sunah, penerapan dalil-dalil (taf’īl al-adillah) seperti kias, 

istiḥsān, dan al-dzarī‘ah, dan penerapan hukum (tanzīl al-ḥukm) 

dengan pertimbangan kemaslahatan.78  

Tulisan ketiga merupakan artikel konferensi yang ditulis oleh 

Rachmadani. Ia berusaha menyoroti fatwa MUI mengenai tuntunan 

ibadah di masa pandemi Covid-19. Ia menemukan bahwa fatwa MUI 

telah memperhatikan lima keniscayaan.79 Tulisan keempat adalah 

artikel yang ditulis oleh al-Rabāba‘ah yang membahas tentang 

pengaruh ijtihād maqāṣidī dalam memberikan sikap terhadap isu 

kedokteran (bayi tabung). Beberapa klaim penting dari penelitian ini 

adalah bahwa ijtihād maqāṣidī merupakan salah satu bahasan dalam 

usul fikih. Menurutnya, ijtihād maqāṣidī merupakan dalil hukum, 

tetapi yang menarik di dalam dalil ini terdapat dalil-dalil lain, yaitu al-

Qur’an, sunah, ijmak (ketetapan majma‘ al-fiqh al-Islāmī) dan 

beberapa kaidah mengenai maṣlaḥah. Ijtihad dalam persoalan bayi 

tabung memperhatikan tujuan perlindungan jiwa, keturunan atau 
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kehormatan, dan harta. Bayi tabung diperbolehkan selagi memenuhi 

syarat dan batasan yang diambil dari dalil-dalil agama.80 

Selain aspek epistemologi, maqāṣid juga dibicarakan dalam 

kaitannya dengan domain politik.  Halim Rane memulai pembicaraan 

melalui artikel berjudul The Impact of Maqāṣid al-Sharī`ah on Islamis 

Political Thought: Implications for Islam-West Relations. Rane 

melakukan studi di Turki, Malaysia, dan Indonesia mengenai partai-

partai politik yang berorientasi pada maqāṣid. Partai-partai ini 

menegaskan demokrasi, pemerintahan yang baik, kemakmuran 

ekonomi, keadilan sosial, jaminan HAM, dan pluralisme merupakan 

tujuan Islam. Dengan ini, mereka mampu memperoleh konstituen baik 

Muslim maupun Non-Muslim, Islamis maupun sekuleris dan mampu 

meredam sebagian kekhawatiran pemerintah Barat terhadap Islam dan 

politik Muslim.81 Penelitian Rane lain yang berjudul The Relevance of 

A Maqasid Approach for Political Islam Post Arab Revolution tidak 

terlalu berbeda. Dia berusaha menjelaskan nilai dari pendekatan 

maqāṣid untuk ketahanan partai politik Islam setelah revolusi Arab.82 

Sementara Marybeth T. Acac melalui Pancasila: A 

Contemporery Application of Maqāṣid al-Syarī‘ah? berusaha 

mengajukan argumen bahwa maqāṣid bisa digunakan melampai 

kerangka usul fikih dan dimanifestasikan dalam politik praktis. Acac 

berpendapat bahwa Pancasila memberikan contoh kerangka praktis 

untuk mengadaptasi maqāṣid dalam konteks sosio-politik modern. 

Pancasila merupakan blueprint kehidupan bersama antaragama tanpa 

penamaan sekularisasi atau Islamisasi secara eksplisit. Negara bangsa 

yang mendasarkan pada maqāṣid, seperti Indonesia, menunjukkan 
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alternatif bagi teokrasi dan demokrasi sekuler. Ini merupakan negara 

agama yang berfungsi sesuai dengan cita-cita lintas agama.83    

Berkaitan dengan Islam dalam konteks Revolusi Mesir, tulisan 

paling umum yang membahas hubungan keduanya adalah artikel 

berjudul Religion in the Arab Spring: Between Two Competing 

Narratives yang ditulis oleh Michael Hoffman dan Amaney Jamal. 

Artikel ini menyimpulkan bahwa pemahaman agama menjadi faktor 

penentu motivasi para pendemo pada gejolak Arab Spring. Lebih jauh 

lagi, pemahaman para pendemo terhadap Al-Qur’an jauh lebih 

berdampak dibandingkan faktor keaktifan mereka datang ke Mesjid.84 

Argumen Hoffman dan Jamal ini juga didukung oleh Hiba Ghanem 

yang membawa isu Revolusi Mesir ke pembicaraan teologi. Dia 

melihat signifikansi teologi Muktazilah dalam puisi Abū al-Qāsim al-

Syāṭibī dalam pengobaran semangat revolusi bagi para pendemo 

Mesir.85  

Melanjutkan mengenai signifikansi teologi dalam Revolusi 

Mesir, Mattther Scherer dalam artikel berjudul Political Theology, 

Democracy, and the Exception in the Egyptian Revolution melihat 

adanya pendekatan demokrasi yang berbeda dari negara Mesir dalam 

perspektif demokrasi Barat sebab teologi politik yang dianut. Dengan 

menggunakan teori Carl Schmitt, Scherer melihat bahwa praktik 

demokrasi yang terjadi sebelum revolusi Mesir dan sesudahnya 

merupakan pengecualian (exceptionality) demokrasi dalam pengertian 

yang diperkenalkan oleh Carl Schmit. Ada tiga hal penting yang 

dicatat oleh Scherer. Pertama, sekularisme di Mesir adalah sebuah 

proses yang mengatur dan mentransformasi bentuk-bentuk praktik 

agama Islam, namun pada saat bersamaan kelompok Islamis seperti 

IM memproduksi formasi yang berbeda. Kedua, revolusi politik yang 

terjadi di Mesir bisa dipahami sebagai bentuk pembukaan dan 

kelanjutan dari keadaan exceptionality tersebut yang puncaknya 
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terjadi pada revolusi tahun 2011. Ketiga, bentuk exceptionality 

tersebut memiliki dampak penting bagi kehidupan dan praktek 

demokrasi di Mesir setelah revolusi tahun 2011.86 

Kesimpulan Scherer tampak mengkonfirmasi klaim Mohammad 

Fadel. Melalui tulisan berjudul Modernist Islamic Political Thought 

and the Egyptian and Tunisian Revolutions of 2011, Fadel mengatakan 

bahwa revolusi Mesir dan Tunisia tidak bisa dipahami dengan baik 

tanpa melihat kontribusi kelompok modernis Islam melalui pemikiran 

politik modern mereka. Kaum modernis berusaha mendefinisikan 

kembali konsep pemerintahan yang baik (good governance) sebagai 

sebuah pemerintahan yang berjalan di bawah naungan syariat, bukan 

pemerintahan sekuler yang memisahkan agama dan politik. Bagi 

Fadel, proses demokratisasi yang terjadi di Mesir sangat dipengaruhi 

oleh pemikiran Islam modernis tersebut. Fadel juga meragukan hasil 

konstitusi yang dihasilkan dari revolusi tersebut bisa selaras dengan 

nilai-nilai demokrasi dan liberalisme.87  

Dalam diskusi kelompok kegamaan yang berperan dalam 

Revolusi Mesir, penelitian Mohammed Mousa, Jacob Høigilt dan 

Frida Nome, Mona Farag, dan Khalil al-Anani cukup mampu 

menggambarkan dinamika fraksi-fraksi yang bersangkutan sebelum, 

selama, dan setelah revolusi. Dalam artikel berjudul Protests, 

Islamism and the Waning Prospect of Revolution in Egypt, Mousa 

menjelaskan bagaimana isu protes dimobilisasi oleh kelompok Kefaya 

(al-Kifāyah). Dia menambahkan bahwa kelompok Islamisme banyak 

memimpin isu-isu perlawanan terhadap oligarki kepemimpinan di 

Mesir seperti transisi kepemimpinan dari ayah ke anak yang 

diupayakan oleh Ḥusnī Mubārak.88 Artikel Moussa yang lain 

mengelaborasi perubahan diskursus Islam dan negara sebelum dan 

setelah Revolusi Mesir terjadi. Revolusi Mesir yang terjadi pada 

Januari memberikan kesempatan pada kelompok-kelompok Islamis 
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untuk bersuara lebih keras dibandingkan periode sebelum revolusi 

terjadi.89 

Masih soal kelompok Islamis, tulisan Farag dan tulisan al-Anani 

saling melengkapi dalam menarasikan naik dan turunnya IM. Farag 

menilai bahwa salah satu alasan rakyat Mesir mendukung dan 

bergabung dalam Revolusi 25 Januari 2011 adalah sebab kondisi 

ekonomi yang buruk dan keterbatasan lapangan kerja, bukan murni 

sebab penolakan terhadap pemerintah otoriter. Oleh sebab itu, 

kesuksesan partai politik dari IM dalam pemilihan umum bukanlah 

sebab ideologinya melainkan sebab kejelasan dan kedetailan rencana 

ekonomi yang ditawarkan.90 Akan tetapi dalam perjalanannya, IM 

gagal mengelola kekuasaan karena ideologi Islam yang dianut oleh 

mereka sangat sulit beradaptasi dengan ideologi dan kelompok 

kekuasaan lain.91 

Berbeda dengan peneliti-peneliti di atas, Jacob Høigilt dan Frida 

Nome melalui artikel berjudul Egyptian Salafism in Revolution 

dengan fokus pada gerakan politik kelompok Salafi yang pada masa 

sebelum revolusi dikenal sebagai kelompok apolitis. Pada tahun 2011-

2012, tiga partai Salafi berpartisipasi dalam kontestasi pemilihan 

umum. Kesimpulan dari artikel ini adalah bahwa terlepas dari 

homogeni ideologi dan teologi, gerakan sosial Salafi di Mesir hadir 

dengan beberapa wajah yang berbeda. Gerakan ini juga rentan 

terhadap pengaruh konteks politik seperti layaknya gerakan sosial dan 

keagamaan lain. Terangnya bahwa kelompok Salafi telah 

menunjukkan fleksibilitasnya dalam penyesuaian terhadap realitas 

politik baru di Mesir.92 
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91 Khalil al-Anani, “The ‘Anguish’ of the Muslim Brotherhood in Egypt,” dalam 

Rouledge Handbook of the Arab Spring: Rethinking Democratization (London dan 

New York: Routledge, 2015), 227–39. 
92 Jacob Høigilt dan Frida Nome, “Egyptian Salafism in Revolution,” Journal of 

Islamic Studies 25, no. 1 (1 Januari 2014): 33–54, https://doi.org/10.1093/jis/ett056. 
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Sebagai sebuah peristiwa besar, Revolusi Mesir telah menarik 

ulama untuk bersikap. Keadaan seperti ini membuat para peneliti 

hukum Islam turut hadir membicarakannya. Dalam artikel berjudul 

The Fiqh of Revolution and the Arab Spring: Secondary Segmentation 

as a Trend in Islamic Legal Doctrine, Aria Nakisssa menyebutkan 

bahwa fenomena Arab Spring, termasuk Revolusi Mesir, telah 

melahirkan cabang fikih baru yang disebut fikih revolusi (fiqh al-

ṡaurah). Fikih baru ini lahir dari hubungan yang terus-menerus antara 

pergeseran sosio-politik dalam dunia Muslim dan evolusi doktrin 

hukum Islam. Di samping signifikansi politik dari gerakan Islamisme, 

fikih revolusi merupakan bentuk segmentasi sekunder yang memiliki 

pengaruh kuat dalam doktrin hukum yang membentuk bagaimana 

penalaran utilitarian digunakan.93  

Masih mengenai fikih revolusi, Adnan A Zulfiqar dalam tulisan 

berjudul Revolutionary Islamic Jurispundence: A Restatement of the 

Arab Spring mencoba menelusuri bagaimana hukum-hukum Islam 

beradaptasi selama revolusi terjadi. Zulfiqar membagi argumen ulama 

pro-revolusi saat Arab Spring ke dalam dua kategori yaitu textual 

argument dan policy argument. Textual argument meliputi 1) 

pendefinisian ulang berupa penegasian penyamaan antara 

pemberontakan dengan protes, 2) argumen nas berupa ketidakadaan 

nas menunjukkan kebolehan protes, dan 3) otoritas masa lalu berupa 

sikap ulama yang menunjukkan pembolehan protes. Sementara Policy 

argument berupa 1) jastifikasi hukum protes dengan menggunakan 

dalil hukum lain yang telah mapan seperti amar makruf nahi mungkar, 

dan 2) pelibatan nilai-nilai universal seperti HAM, keadilan, dan 

kehormatan. Artikel ini menunjukkan wawasan baru dari bagaimana 

hukum Islam bisa secara cepat melakukan perubahan radikal yang 

tidak biasa.94  

                                                 
93 Aria Nakissa, “The Fiqh of Revolution and the Arab Spring: Secondary 

Segmentation as a Trend in Islamic Legal Doctrine,” Muslim World 105, no. 3 (Juli 

2015): 398–421, https://doi.org/10.1111/muwo.12098. 
94 Adnan Zulfiqar, “Revolutionary Islamic Jurisprudence: A Restatement of The 

Arab Spring,” International Law and Politics 49, no. 443 (2017): 443–97. 
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Youssef Belal melihat sisi lain dari fikih revolusi dengan 

menempatkannya sebagai pengetahuan yang berkaitan dengan etika. 

Melalui penelitian ini, dia hendak menantang teori Foulcault tentang 

diri dan pengetahuan. Dia menganalisis fatwa-fatwa al-Qaraḍāwī 

selama Revolusi Mesir. Di akhir tulisannya, dia menyarankan bahwa 

hubungan dengan diri sendiri dalam pembicaraan pengetahuan 

sebagaimana diyakini Foucault harus ditundukkan dan dimediasi 

dengan hukum yang diwahyukan. Prosedur pencarian kebenaran dan 

etika harus dipisahkan satu sama lain agar pemahaman mengenai 

jalinan keduanya bisa lebih baik. Kebenaran atau lebih tepatnya 

hukum yang benar adalah sebuah kebaikan tetapi itu tidak diberikan 

seketika. Untuk membangun aturan, ulama harus mengikuti prosedur 

pencarian kebenaran, metode penalaran, dan teknik hermeneutika. 

Pencarian kebenaran dan upaya pembuatan aturan merupakan pusat 

dari etika Islam.95 

Penelitian Warren berjudul Religion, Politics, and the Anxiety of 

Contemporary Maṣlaḥa Reasoning: The Production of a Fiqh al-

Thawra after the 2011 Egyptian Revolution berusaha mengkaji 

perumusan fikih revolusi setelah terjadinya revolusi Mesir 2011 

sebagai bentuk respons terhadap anggapan bahwa penalaran maṣlaḥah 

yang al-Qaraḍāwī gunakan selama revolusi tidak konsisten. Warren 

melihat bahwa al-Qaraḍāwī kembali menguatkan argumennya dua 

hari setelah Mubārak mundur melalui acara al-Syar‘īah wa al-Ḥayāh. 

al-Qaraḍāwī kemudian menerbitkan buku yang berisi dua fatwa politik 

sebelum revolusi dan sikap-sikapnya selama revolusi. Warren 

berpendapat bahwa pemuatan dua fatwa tersebut dimaksudkan untuk 

memproduksi efek bahwa praktiknya selama revolusi tidak hanya 

sekedar konsisten, tetapi juga merupakan keinginan publik. Buku ini 

merupakan pondasi dari fikih revolusi. Kemudian, para ulama tersebut 

telah bersusah payah untuk menekankan bahwa penalaran maṣlaḥah 

mereka tidak hanya terikat pada nas-nas dan tradisi leluhur ilmiah, 

tetapi juga pada kehendak publik sebagai hak untuk berbicara. Model 

                                                 
95 Youssef Belal, “Islamic Law, Truth, Ethics: Fatwa and Jurisprudence of the 

Revolution,” Comparative Studies of South Asia, Africa, and the Middle East 38, no. 

1 (2018): 107–21. 
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al-Qaradagī, melalui studi akademik, berusaha untuk menghentikan 

penghubungan antara demonstrasi damai dengan perselisihan sipil. 

Abū Zaid, melalui artikel website, berusaha menunjukkan bahwa 

penalaran maṣlaḥah konsisten memegang nas-nas dan kaidah-kaidah 

fikih. Sementara Raisūnī berpendapat melalui bukunya bahwa 

penemuan maṣlaḥah adalah hasil kontestasi mutual oleh banyak suara 

daripada pembacaan individu terhadap nas dalam perubahan sosial.96 

Penelitian Warren tersebut sekaligus menjembatasi topik hukum Islam 

dan Revolusi Mesir dengan maqāṣid kontemporer.     

Berdasarkan pemaparan berbagai penelitian di atas, penelitian 

yang menghubungkan empat variabel sekaligus yaitu variabel 

pemikiran kontemporer maqāṣid, Islam dan revolusi Mesir, al-

Qaraḍāwī dalam pembicaraan maqāṣid perpolitikan Mesir, dan 

Jum‘ah dalam pembicaraan maqāṣid dan perpolitikan Mesir belum 

pernah dilakukan. Memang, Warren melalui Religion, Politics, and 

the Anxiety of Contemporary Maṣlaḥa Reasoning: The Production of 

a Fiqh al-Thawra after the 2011 Egyptian Revolution97 memang telah 

menyinggung tiga variabel yaitu maṣlaḥah (maqāṣid), Revolusi 

Mesir, dan al-Qaraḍāwī dalam pembicaraan maqāṣid dan perpolitikan 

Mesir. Namun sesungguhnya, Warren ingin mengkaji teorisasi 

maṣlaḥah setelah revolusi Mesir 2011 yang dilakukan oleh ulama-

ulama pendukung revolusi sebagai upaya pembelaan akan konsistensi 

penalaran maṣlaḥah al-Qaraḍāwī, bukan fatwa selama 18 hari 

Revolusi Mesir 2011. Selain itu, Warren juga tidak menjadikan 

penalaran maṣlaḥah Jum‘ah sebagai objek analisis meskipun dia 

sempat menyinggungnya dalam penyajian data sehingga penelitian 

penulis tetap akan memberikan sumbangsih keilmuan. 

Mengenai diskusi teoretis, penelitian ini akan dimasukkan ke 

dalam diskusi mengenai penggunaan maqāṣid dalam epistemologi 

perumusan hukum Islam bersama dengan penelitian Mawardi, al-

Sausawah, al-Ṣaifī, Barkānī, Daḥīrī, al-Ṣādiq, ‘Ubābah, al-‘Utaibī, 

Muṡanna, dan Ḥarsyāw, dan Rachmadhani. Terdapat gap yang jauh 

antara penelitian-penelitian sebelumnya dengan penelitian penulis. 

                                                 
96 Warren, “Religion, Politics, and the Anxiety of Contemporary ….” 
97 Ibid. 
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Penelitian-penelitian sebelumnya berkutat pada tataran epistemologi 

normatif usul fikih-maqāṣidī, sementara penelitian ini mendudukkan 

tataran epistemologi normatif sebagai fenomena sosial yang terikat 

dengan praksis, posisi politik ulama, dan melihat praktik berfatwa 

sebagai ijtihād maqāṣidī dan mekanisme politik pengetahuan secara 

bersamaan sehingga akan memberi cakrawala baru mengenai ijtihād 

maqāṣidī sebagai sesuatu yang tidak murni normatif.  

 

E. Kerangka Teoritis 

a. Ijithad Berbasis Maqāṣid (Ijtihād Maqāṣidī) 

Ijtihād maqāṣidī merupakan sebuah frasa yang mengumpulkan 

antara kata benda dan sifatnya (tarkīb bayānī waṣfī). Kata 

ijtihād merupakan kata benda (ism) yang disifati oleh kata 

maqāṣidī. Ijtihād ( ٌاِجْتِهاَد) sendiri bermakna pengerahan daya dari 

seorang mujtahid untuk mencari hukum Islam yang berkaitan 

dengan pekerjaan manusia (praktis) dengan jalan istinbat.98 

Sementara kata maqāṣidī ( ٌمقََاصِدِي) berfungsi menyifati kata 

ijtihad bahwa proses pencarian hukum Islam harus 

mempertimbangkan dan memperhitungkan tujuan-tujuan 

syariat (maqāṣid). Berdasarkan analisis frasa tersebut, secara 

sederhana, ijtihād maqāṣidī dapat diartikan sebagai pengerahan 

daya seorang mujtahid untuk untuk mencari hukum Islam di 

mana dalam prosesnya harus memperhatikan dan 

memperhitungkan tujuan-tujuan syariat. 

Definisi ini tidaklah bertentangan dengan definisi dari para 

sarjana di bidang ini. Ḥarsyāw misalnya mendefinisikan ijtihād 

maqāṣidī sebagai pengaplikasian dan penghadiran maqāṣid 

dalam aktivitas ijtihad hukum-hukum syarak dan penerapannya 

dalam permasalahan dan kejadian baru.99 Sementara menurut al-

Khādimī ijtihād maqāṣidī adalah mengaplikasikan, 

memperhatikan, dan memperhitungkan maqāṣid dalam aktivitas 

                                                 
98 Yūsuf al-Qaraḍāwī, al-Ijtihād fī al-Syarī‘ah al-Islāmiyyah ma‘a Naẓariyyāt 

Taḥlīliyyah fīl-Ijtihād al-Mu‘āṣir (Quwait: Dār al-Qalam, 1996), 10. 
99 Ḥarsyāw, “al-Ijtihād al-Maqāṣidī wa Taṭbīqātuh ‘ind Fuqahā’ …,” 39. 
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ijtihad fikih.100 Sedangkan menurut Daḥīrī, ijtihād maqāṣidī 

pengerahan daya dan puncak kemampuan (mujtahid) dalam 

istinbat dan mengetahui tujuan-tujuan hukum Islam dan 

menghadirkannya dalam penerapan (pemberian sikap hukum) 

terhadap realitas permasalahan.101 

Titik temu dari definisi-definisi di atas adalah bahwa 

aktivitas ijtihad tidak boleh lepas dari maqāṣid. Maqāṣid harus 

diperhatikan dan dipertimbangkan dalam aktivitas pencarian 

hukum Islam. al-Syāṭibī menjadi penting untuk disebut dalam 

diskusi ini karena dia merupakan penggagas maqāṣid sebagai 

dasar hukum. Dalam bagian Kitāb al-Adillah al-Syar‘iyyah dari 

kitab al-Muwāfaqāt fī Uṣūl al-Syarī‘ah, dia mengatakan: 

Ketika syariat terbangun atas tujuan pelestarian dari tiga 

hierarki, yaitu keniscayaan, kebutuhan, dan kemewahan, 

sedangkan hal itu telah mapan dalam bab-bab syariat dan 

dalil-dalilnya, tanpa terkhusus pada suatu tempat, bab, dan 

kaidah, maka penalaran syarak di dalamnya juga bersifat 

universal, tidak terkhusus pada suatu hal partikular. Ini 

karena yang universal menghukumi setiap yang partikular 

yang berada di bawahnya baik itu partikular relasional 

maupun partikular hakiki karena tidak ada hal universal 

pamungkas di atas yang universal ini. Ia bahkan 

merupakan dasar syariat dan itu telah sempurna.102 

Begitu pentingnya maqāṣid bagi al-Syāṭibī, dia menuturkan 

bahwa orang yang mencapai derajat mujtahid adalah orang yang 

memiliki dua atribut, yaitu pemahaman terhadap maqāṣid yang 

sempurna dan kapasitas beristinbat hukum dengan mendasarkan 

pada maqāṣid. Untuk atribut pertama, dia melandaskan pada 

tesis awalnya dalam Kitāb al-Maqāṣid bahwa syariat Islam 

terbangun atas tujuan mewujudkan kemaslahatan sedangkan 

kemaslahatan semata-mata dipertimbangkan dari sisi petunjuk 

                                                 
100 al-Khādimī, al-Ijtihād al-Maqāṣidī: Ḥujiyyatuh . . Ḍawāṭuh . . Majālātuh, 

1998, 1:26. 
101 Daḥīrī, “al-Ijtihād al-Maqāṣidī ‘ind al-Mālikiyyah …,” 35. 
102 Abū Isḥāq Ibrāhīm ibn Mūsā al-Syāṭibī, al-Muwāfaqāt fī Uṣūl al-Syarī‘ah, ed. 

oleh ‘Abd Allah Darāz, vol. 3 (Beirut: DKI, 2011), 4. 
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Tuhan, bukan dari sisi pengetahuan mukalaf karena 

kemaslahatan ini sering kali berbeda. Hasil penelitian yang 

mendalam terhadap syariat Islam menyimpulkan bahwa 

kemaslahatan terdiri dari tiga tingkatan, yaitu keniscayaan 

(ḍarūriyyāt/necesities) berupa perlindungan agama, jiwa, akal, 

keturuan, dan harta, kebutuhan (ḥājiyyāt/needs) berupa 

pemberian kemudahan dan penegasian kesulitan, dan 

kemewahan (taḥsīniyyat/luxuries) berupa tuntunan etika 

kehidupan. Ketika seseorang telah memiliki satu atribut ini, 

maka dia telah memperoleh sebab untuk menempati kedudukan 

pengganti Nabi dalam pengajaran, pemberian fatwa, dan 

pemutusan hukum dengan apa yang telah Tuhan tunjukan 

padanya.103 

Untuk atribut kedua, al-Syāṭibī menyebutnya sebagai 

pelayan atribut pertama. Maksudnya adalah bahwa kapasitas 

untuk beristinbat hukum dengan mendasarkan pada maqāṣid 

tidak bisa dilakukan tanpa didahului dengan pemahaman 

terhadapnya. Di sisi lain, buah pemahaman itu tidak akan 

tampak jika tidak diapikasikan dalam proses istinbat hukum. 

Oleh karena itu, kapasitas untuk beristinbat hukum dengan 

mendasarkan pada maqāṣid merupakan syarat yang kedua. 

Atribut pertama merupakan sebab untuk sampai ke derajat 

mujtahid karena atribut pertama merupakan tujuan dalam 

konteks ini. Sementara atribut kedua merupakan wasilah.104  

Dalam temuan penelitiannya mengenai pemikiran maqāṣid 

al-Syāṭibī, al-Raisūnī merumuskan empat jalan ijtihad berbasis 

maqāṣid (masālik al-ijtihād al-maqāṣidī), yaitu 1) nas-nas dan 

hukum-hukum digantungkan pada tujuan-tujuannya (al-nuṣūṣ 

wa al-aḥkām bi maqāṣidihā), 2) mendamaikan antara maqāṣid 

dan dalil-dalil universal dan dalil-dalil khusus ( al-jam‘ bain al-

Kulliyyāt al-‘Āmmah wa al-Adillah al-Khāṣṣah), 3) menarik 

kemaslahatan dan menolak kerusakan secara mutlak (jalb al-

maṣāliḥ wa dar’ al-mafāsid muṭlaq(an)), dan 4) 

                                                 
103 al-Shāṭibī, al-Muwāfaqāt fī Uṣūl al-Syarī‘ah, 2:787–785. 
104  Ibid.  
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mempertimbangkan dampak yang akan terjadi (i’tibār al-

maālāt). Berikut ini merupakan penjelasan ringkas dari empat 

kaidah tersebut. 

Maksud dari kaidah pertama adalah bahwa keberadaan nas-

nas dan hukum-hukum sebaiknya diambil dari tujuan-tujuannya, 

bukan dari makna harfiahnya, dan bersandar pada apa yang telah 

tetap dalam masalah penalaran hukum (ta‘līl), yaitu bahwa nas-

nas syariat dan hukum-kukumnya didorong oleh kemaslahatan-

kemaslahatan dan tujuan-tujuan yang melatarbelakanginya. Oleh 

sebab itu, mujtahid sebaiknya tidak mengabaikan dan 

melalaikannya saat menetapkan hukum dan memahami nas. al-

Raisūnī mengklaim bahwa jalan/kaidah pertama ini merupakan 

kaidah yang dipegang oleh mayoritas ulama.105 

Berkaitan dengan kaidah kedua, al-Raisūnī menerangkan 

bahwa al-kulliyyāt al-‘āmmah meliputi nas-nas universal (al-

kulliyyāt al-naṣṣiyyah)106 dan tujuan-tujuan universal yang 

diperoleh melalui penelitian (al-kulliyyāt al-istiqrāiyyah).107 

Sementara al-adillah al-Khāṣṣah/juziyyah adalah dalil-dalil yang 

berkaitan dengan masalah-masalah tertentu. Maksud pendamaian 

keduanya adalah bahwa mujtahid harus menalar al-adillah al-

khāṣṣah sembari menghadirkan al-kulliyyāt al-‘āmmah. 

Keduanya harus diperhatikan dalam perumusan hukum yang 

dijelaskan oleh al-adillah al-khāṣṣah.108  

al-Raisūnī menjelaskan bahwa kaidah menarik maslahat dan 

menolak bahaya harus dipegang meskipun tidak ada nas spesifik 

yang menjelaskannya. Menurutnya, nas-nas universal mendorong 

untuk mewujudkan kemaslahatan, manfaat, dan kebaikan. Nas-

                                                 
105 Aḥmad al-Raisūnī, Nadzariyyah al-Maqāṣid ind al-Imām al-Syāṭibī (Virginia: 

International Institute of Islamic Thought, 1995), 363. 
106 Contoh yang pertama adalah ayat tentang perintah mendatangi amanah dan 

berlaku adil (al-Nisā: 58), perintah menepati akad (al-Māidah: 1), hadis larangan 

berbuat kerusakan dan saling berbuat kerusakan, larangan zalim, dan amal 

digantungkan berdasarkan niatnya 
107 Yaitu tiga tingkatan maqāṣid, tujuan-tujuan universal lain, dan kaidah-kaidah 

fikih universal seperti keadaan darurat memperbolehkan yang dilarang dan kesulitan 

menarik kemudahan. 
108 al-Raisūnī, Nadzariyyah al-Maqāṣid ind al-Imām al-Syāṭibī, 369. 
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nas universal juga mengecam kerusakan, perbuatan kerusakan, 

dan pembuat kerusakan. Dia juga mengkalim bahwa ulama 

sepakat bahwa tujuan universal dari syariat Islam adalah menarik 

kemaslahatan dan menolak kerusakan baik di masa yang hadir 

(al-‘ājil) maupun masa yang akan datang (al-ājil).109  

Maksud dari i’tibār al-maālāt adalah bahwa ketika mujtahid 

berijtihad, memutuskan hukum, atau memberi fatwa, dia harus 

memperkirakan dampak pekerjaan-pekerjaan yang timbul dari 

hukum dan fatwa yang dirumuskan. Dia hendaknya tidak 

menganggap bahwa yang terpenting dari pemutusan hukum 

adalah hukum itu sendiri dan mengabaikan dampak yang 

ditimbulkan. Ketika mufti atau pembuat hukum tidak 

melakukannya, maka sesungguhnya dia belum sampai ke derajat 

mujtahid atau telah merusak derajat itu.110 

b. Politik Pengetahuan (The Politics of Knowledge) 

Terdapat sebuah kalimat umum (jāmi‘ wa māni‘) yang 

dapat mengumpulkan penjelasan-penjelasan para teoritikus 

politik pengetahuan, yaitu bahwa politik pengetahuan fokus 

pada masalah hubungan kekuasaan dan pengetahuan. Penelitian 

Rafferty, misalnya, mengidentifikasi tekanan-tekanan yang 

memengaruhi perubahan dan pembuatan kebijakan pendidikan 

keperawatan.111 Penelitian Apple melihat pada bagaimana 

kekuasaan bekerja dalam dunia pendidikan untuk 

membandingkan pengetahuan/kurikulum yang mesti diterima 

dan tidak di suatu daerah.112 Penelitian Amsler berusaha 

memahami pengaruh runtuhnya Uni Soviet terhadap produksi 

pengetahuan dan menilai secara kritis jalan ideologi baru yang 

membentuk praktik intelektual kontemporer di Asia Tengah 

                                                 
109 Ibid., 375. 
110 Ibid., 381. 
111 Anne Marie Rafferty, The Politics of Nursing Knowledge (London & New 

York: Routledge, 1996), 2. 
112 Michael W. Apple, The State and the Politics of Knowledge (London & New 

York: Routledge, 2003), 7. 
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(negara pecahan Uni Soviet).113 Penelitian Safi menyoroti 

hubungan antara ideologi politik Dinasti Saljuk dan produksi 

pengetahuan agama yang bertujuan untuk melegitimasi 

kekuasaan.114 

Secara spesifik, penelitian ini mengadopsi teori politik 

pengetahuan Safi yang membumikan teori politik pengetahuan 

ke dalam studi Islam. Penulis menarik teori Safi yang 

menggambarkan hubungan antara pembentukan ideologi dan 

perumusan ortodoksi keagamaan ke pembicaraan perumusan 

hukum Islam (baca: ijtihad) di tengah konflik. Jika Safi 

menyebutkan peralatan-peralatan politik pengetahuan meliputi 

madrasah, ulama, sufi, dan majelis sufi (Khānaqah), penulis 

menempatkan mufti sebagai peralatan politik pengetahuan. 

Agar menjadi clear and distinct, politik pengetahuan dalam 

penelitian ini didefinisikan sebagai pengaturan, pengelolaan, 

dan produksi pengetahuan agar pengetahuan dapat diterima dan 

dinilai otoritatif untuk kepentingan pendisiplinan.115  

Teori politik pengetahuan berangkat dari ide dasar Foucault 

mengenai hubungan kuasa dan pengetahuan. Dalam konteks ini, 

Foucault mengenalkan konsep diskursus (discourse) yang 

menempatkan pengetahuan tidak untuk dihakimi sebagai 

sesuatu yang benar atau salah. Konsep diskursus mendorong 

penggunanya untuk melakukan kajian historis mengenai 

bagaimana efek pengetahuan diproduksi dalam diskursus.116  

Diskursus sendiri bermakna 

                                                 
113 Sarah Amsler, The Politics of Knowledge in Central Asia: Science between 

Marx and the Market (London & New York: Routledge, 2007), 2. 
114 Safi, The Politics of Knowledge in Premodern Islam: Negotiating Ideology 

and Religious Inquiry, 2006. 
115 Definisi ini direfleksikan dari buku Safi. Baca Safi. 
116 Yoshima Nozaki, “Riding Tensions Critically: Ideology, Power/Knowledge, 

and Curriculum Making,” dalam Lois Weis, Cameron McCharthy, dan Greg 

Dimitriadis (ed.) Ideology, Curriculum, and New Sociology of Education: Revisiting 

the Work of Michael Apple,  (New York dan London: Routledge, 2006), 73. 
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117 Dalam 

pandangan Foucault, “kebenaran harus dilihat sebagai sebuah 

sistem dari prosedur yang diperintahkan untuk memproduksi, 

meregulasi, mendistribusi, mensirkulasi, dan mengoperasi dari 

pernyataan-pernyataan.”118 Masih menurutnya, “kebenaran 

dihubungkan dalam hubungan sirkuler dengan sistem 

kekuasaan yang memproduksi dan mempertahankan untuk efek 

kekuasaan.”119 

Nozaki mengingatkan bahwa Foucault tidak bermaksud 

untuk menafikan kebenaran karena keberadaan hubungan antara 

kekuasaan dan pengetahuan. Penafian ini sama saja mengikuti 

logika yang dia tolak sendiri, yaitu logika yang memegang 

bahwa pengetahuan yang benar harus bebas dari kekuasaan. 

Nozaki kemudian mengutip Joh Simons, seorang pakar filsafat 

politik, yang mengatakan bahwa tesis Foucault tenang 

hubungan timbal balik antara kekuasaan dan pengetahuan 

semestinya tidak disimpulkan menjadi “semua kebenaran ilmu 

sosial adalah tidak benar”. Menurut Simons, pernyataan yang 

tepat adalah “upaya jastifikasi teori secara epistemologi tidak 

bisa dibebaskan dari pengaruh politiknya”.120 Amsler 

melanjutkan bahwa produksi dan legitimasi ilmu sosial bersifat 

politis baik dalam cara memperjuangkan sumber-sumber 

material dan simbolik (termasuk otoritas keilmuan) yang 

memengaruhi konstruksi pengetahuan maupun bagaimana 

pengetahuan dipolitisasikan melalui penerapannya. Dalam 

perspektif ini, kekuasaan merupakan sebuah kondisi mula 

(precondition) dari klaim kebenaran.121 

Dalam bukunya yang lain, Foucault menegaskan bahwa 

ilmu (pengetahuan) telah dilembagakan sebagai kekuasaan. 
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Oleh sebab itu, ia memaksa orang untuk mengatakan sesuatu 

tertentu.122 Dalam penelitiannya, Foucault berpendapat bahwa 

sejak abad ke-18 rezim kekuasaan dan pengetahuan telah 

dihubungkan di peradaban Eropa. Lebih lanjut, mereka juga 

telah menentukan metode kontrol, pengawasan, dan regulasi 

yang merupakan keharusan untuk menguasai sistem-sistem 

tersebut. Dia menganalisis bagaimana minoritas berkuasa bisa 

membangun definisi normal dan tidak normal yang kemudian 

berpengaruh terhadap perilaku dan tatanan sosial.123 Foucault 

memperhatikan dampak lebih luas dari sains (pengetahuan) dan 

kebenaran yang diproduksi dalam mengatur dan menundukan 

masyarakat. Untuk itu, dia menawarkan genealogi sebagai 

pendekatan alternatif sejarah.124 

Dalam konteks studi Islam, Safi menguatkan teori Foucault 

melalui penelitiannya. Dia menggambarkan bagaimana 

kekuasaan Dinasti Saljuk memproduksi pengetahuan untuk 

memperoleh legitimasi kekuasaan. Mereka merangkul para 

ulama dan sufi dan mencitrakan diri sebagai pendiri sistem 

madrasah yang menjaga paham suni (ortodoks) dan, kemudian, 

para oposisi dicap sebagai Ismailiah yang sesat (heterodoks). 

Mereka mendiskursuskan pengetahuan bahwa mereka 

merupakan penjaga akidah suni. Melalui ulama, mereka juga 

memproduksi pengetahuan bahwa Dinasti Saljuk merupakan 

pemegang kekuasaan tunggal yang Tuhan berikan pada setiap 

masa.125   

Dalam analisis politik pengetahuannya, Safi menambahkan 

satu objek analisis. Dia menambahkan satu bagian penting 

untuk diperhatikan, yaitu jaringan. Safi berangkat dari tesis 

Gary Lease yang mengatakan bahwa semua masyarakat secara 
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terus-menerus terlibat dalam produksi sistem ideologi. Untuk 

itu, penguasa perlu mempertahankan ideologinya dari tantangan 

ideologi-ideologi lain yang berkembang dalam masyarakat. 

Dalam praktik penelitian, studi masyarakat yang hanya 

menggambarkan kronologi saja tidak cukup. Peneliti perlu 

memperhatikan jaringan-jaringan kontestasi dan negosiasi dari 

kaster sosial, politik, agama, dan pemikiran.126 

c. Pusat dan Pinggiran (the Centre and the Periphery) 

Dalam sebuah artikel yang dimuat dalam buku the Logic of 

Personal Knowledge, Edward Shils memperkenalkan apa yang 

dia sebut sebagai teori the Centre and the Periphery (Pusat dan 

Pinggiran). Menurutnya, masyarakat memiliki sebuah pusat. 

Ada zona pusat dalam struktur masyarakat. Zona pusat ini 

menjadi poros dengan segala cara terhadap masyarakat yang 

tinggal di sekelilingnya (pinggiran). Keanggotaan dalam 

masyarakat dibentuk oleh hubungan dengan zona pusat tersebut. 

Zona pusat ini, dengan demikian, bukan merupakan fenomena 

yang terletak secara spasial. Itu hampir selalu memiliki sebuah 

lokasi yang jelas dalam sebuah batas teritorial tertentu di mana 

masyarakat hidup, meskipun sentralitasnya tidak selalu 

dihubungkan dengan letak geografis dan geometri.127   

Pusat, atau zona pusat, merupakan sebuah fenomena dari 

alam nilai dan keyakinan serta alam tindakan. Ia menjadi pusat 

dari serangkaian simbol-simbol, nilai-nilai, dan keyakinan-

keyakinan yang mengatur kehidupan masyarakat. Pusat ini 

menjadi pijakan terakhir dan tak tereduksi. Zona pusat 

mengambil bagian dari sifat sakral. Sebagai alam tindakan, 

pusat merupakan struktur aktivitas-aktivitas, peran-peran, dan 

pelaku-pelaku dalam jaringan institusi tertentu. Nilai-nilai dan 

keyakinan-keyakinan sentral diwujudkan dan dikemukakan.128 

Masyarakat yang lebih besar terdiri dari sejumlah 

subsistem yang saling tergantung tergantung satu sama lain 
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seperti ekonomi, sistem status, pemerintahan, kekerabatan, dan 

institusi-institusi yang memelihara nilai-nilai kutural seperti 

seperti sistem universitas dan gereja. Masing-masing subsistem 

ini terdiri dari jaringan organisasi yang terhubung dengan 

berbagai tingkat penegasan, melalui otoritas umum, tumpang 

tindih personal, hubungan personal, kontrak, kepentingan 

identitas tertentu, rasa afinitas dalam transenden utuh, dan lokasi 

wilayah yang memiliki nilai-nilai simbolis.129 

Salah satu elemen utama dalam sistem nilai sentral adalah 

sikap afirmatif terhadap otoritas mapan. Ini hadir dalam sistem 

nilai dari semua masyarakat, meskipun masyarakat satu dengan 

yang lainnya berbeda dalam mengapresiasi otoritas. Shils 

menjelaskan bahwa ada semacam lantai atau sebuah apresiasi 

minimal terhadap otoritas dalam masyarakat. Itu bahkan terjadi 

dalam masyarakat libertarian dan egalitarian yang pernah ada.  

Otoritas menikmati apresiasi karena membangkitkan sentimen 

dan kesucian. Orang-orang, simbol-simbol, dan kantor-kantor 

membatu itu namun secara tidak langsung.130    

Deskripsi Shils tentang hubungan antara pusat dan 

pinggiran ini sangat bersifat teoritis-idealis. Hubungan pusat 

dan pinggiran dicitrakan sebagai sesuatu yang statis. Dalam 

kenyataannya, sebagaimana laporan penelitian Heper dan 

Wahyudi, hubungan pusat dan pinggiran sangat bersifat 

dinamis. Pingiran, dalam penelitian keduanya, bahkan berperan 

sebagai penantang pusat. Dalam penelitiannya tentang 

hubungan pusat dan pinggiran dalam konteks Imperium 

Utsmani abad ke-19 M, dia mengartikan pusat sebagai 

kelompok yang berusaha menerapkan otonomi negara dan 

memegang supremasi pemerintahan sementara pinggiran 

sebagai kelompok yang berusaha melepaskan diri dari regulasi 

negara. Heper menyimpulkan bahwa keterlepasan pinggiran 

dari kekuasaan atau regulasi pusat bukan disebabkan oleh 
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evolusi atau bahkan revolusi, melainkan disebabkan oleh 

lemahnya kontrol pusat terhadap pinggiran.131 

Wahyudi dalam hal ini lebih lugas lagi dalam menjelaskan 

dinamika tensi hubungan antara pusat dan pinggiran. Dia 

bahkan tidak lagi menggunakan kata sambung “dan” (and) dan 

beralih ke kata sambung “versus”. Dia menempatkan Imperium 

Utsmani sebagai pusat dan gerakan Wahabi (Arab Saudi) 

sebagai pinggiran. Dia mengklaim bahwa slogan “Kembali 

kepada Al-Qur’an dan Hadis” merupakan alat teologis 

Muḥammad ibn ‘Abd al-Wahhāb untuk menggeser posisi 

politiknya dari pinggiran ke pusat.132 

Meminjam teori-teori di atas, penulis menempatkan Jum‘ah 

sebagai ulama pusat. Dia berperan sebagai pengatur nilai 

kehidupan masyararat Mesir dalam kapastitasnya sebagai mufti 

yang berada dalam struktur pemerintahan Mesir. Nilai-nilai 

mapan yang didiskursuskan Jum‘ah untuk mengatur masyarakat 

Mesir ditantang oleh nilai-nilai yang didiskursuskan oleh ulama 

pinggiran seperti al-Qaraḍāwī. Dalam konflik 2011 secara 

khusus, ulama pusat dan ulama pinggiran sama-sama 

mengatasnamakan maṣlaḥah dan saling berkontestasi agar nilai 

yang mereka diskursuskan diterima dan dianggap otoritatif oleh 

masyarakat Mesir.    

Pada titik ini, penulis menemukan persamaan dan 

perbedaan sekaligus antara teori pusat dan pinggiran Wahyudi 

dengan politik pengetahuan Foucault dan Safi. Keduanya sama-

sama mengetengahkan produksi pengetahuan sebagai alat. 

Perbedaannya adalah bahwa politik pengetahuan Foucault dan 

Safi tidak menonjolkan produksi pengetahuan yang dilakukan 
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oleh kelompok yang didominasi atau kelompok pinggiran 

sementara Wahyudi justru menonjolkannya. Atas dasar ini, 

kedua teori tersebut akan bekerja secara bersamaan untuk 

menganalisis pergumulan diskursus keagamaan selama 

Revolusi Mesir. 

 

F. Metode Penelitian 

Ini merupakan penelitian interdisipliner yang mendekati 

persoalan menggunakan pendekatan politik dan usul fikih sekaligus. 

Memandang objek penelitian dengan pendekatan politik berarti 

mengasumsikan bahwa di dalam suatu negara terdapat suatu 

pengelolaan sebagaimana asal katanya politicos yang memiliki arti 

pengelolaan negara.133 Secara umum, pembahasan ilmu politik 

meliputi lima hal pokok, yaitu negara, kekuasaan, pengambilan 

keputusan, kebijakan publik dan pembagian.134 Namun, perlu penulis 

tegaskan di sini bahwa teori yang digunakan di sini adalah teori politik 

pengetahuan. Dengan demikian, pembicaraan di sini tidak 

menyangkut pengelolaan negara secara umum, melainkan 

menyangkut bagaimana aktor-aktor di dalam negara mengelola 

pengetahuan. 

Teori politik pengetahuan memandang bahwa pengetahuan tidak 

boleh dianggap sebagai sesuatu yang hadir begitu saja. Pengetahuan 

mesti dilihat sebagai sesuatu yang kontekstual, dikonstruksi, 

disesuaikan dengan situasi, dan ditantang.135 Para pengguna teori ini 

selalu berupaya untuk mengaitkan antara produksi pengetahuan 

dengan kekuasaan. Maksudnya, teori ini melihat pada bagaimana 

kekuasaan mengatur, menegosisasi, menekan, dan mengorganisasi 

produksi pengetahuan yang ditujukan untuk mendisiplinkan praksis 
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kehidupan masyarakat.136 Teori ini akan dibantu dengan teori pusat 

versus pinggiran untuk menyoroti bagaimana diskursus dari pinggiran 

menantang diskursus yang diproduksi oleh kubu kekuasaan (pusat). 137 

Dalam penelitian ini, posisi al-Qarāḍawī yang berada di pinggiran 

dipandang sebagai penantang pengetahuan (nilai) yang didiskuruskan 

oleh pusat melalui Jum‘ah. Dalam kasus Revolusi Mesir 2011, 

pengetahuan yang didiskursuskan dari pinggiran justru lebih diterima 

daripada pengetahuan yang didiskursuskan dari pusat.138 Hal ini tentu 

saja menjadi sebuah hal yang menarik dari penelitian yang berbasis 

pada paradigma post-strukturalisme Foucault. 

Meskipun menurut Amsler teori ini menggunakan hipotesis 

Foucauldian, yaitu from truth in strength to strength in thruth,139 

kajian epistemologi (usul fikih) tetap menjadi bagian penting dalam 

disertasi ini, sebab objek yang dikaji adalah fatwa. Melihat dengan 

pendekatan usul fikih berarti melihat bahwa suatu fatwa atau hukum 

Islam diproduksi mengikuti mekanisme yang berlandaskan pada 

kaidah-kaidah seperti kaidah petunjuk wāḍiḥ al-dilālah dalam 

memahami nas, rukun-rukun kias, dan konstruksi maqāṣid sebagai 

acuan dari maṣlaḥah dan pemahaman dalil-dalil, dan lain-lain.140 

Penggunaan pendekatan usul fikih dalam penelitian ini bertujuan 

untuk menemukan konstruksi epistemologi Jum‘ah dan al-Qarāḍawī 

dalam memproduksi fatwa untuk mencari kemaslahatan di tengah 

konflik. Temuan dalam kacamata normatif ini akan membatu analisis 

persambungan antara produksi fatwa sebagai upaya untuk 

menghasilkan kemaslahatan dan produksi fatwa sebagai upaya untuk 

mendiskursuskan pengetahuan yang mampu memengaruhi publik atau 

mendisiplinkan. 
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Sumber data penelitian ini merujuk pada objek materiil berupa 

diskursus keagamaan atau fatwa Jum‘ah dan al-Qaraḍāwī selama 

Revolusi Mesir 2011. Perlu penulis tegaskan di sini bawa fatwa 

sebagai sebuah hasil lahir melalui sebuah proses berpikir. Apa yang 

penulis lakukan dalam disertasi ini adalah melihat bagaimana proses 

berpikir ulama dalam menghasilkan fatwa yang dilihat dalam 

perspektif usul fikih dengan teori ijtihād maqāṣidī dan dalam 

perspektif politik dengan teori politik pengetahuan. 

Berkaitan dengan perspektif usul fikih, data mengenai diskursus 

keagamaan mereka dihubungkan dengan data mengenai teori ijtihad 

mereka. Diskursus keagamaan Jum‘ah diambil dari web resminya, 

yaitu www.draligomaa.com141 dan video-video yang terekam di 

Youtube sedangkan teori ijtihad Jum‘ah diambil dari buku-buku usul 

fikih dan maqāṣid-nya. Adapun buku terpenting dalam pembicaraan 

ini adalah buku Ru’yah Fiqhiyyah Ḥaḍariyyah li Tartīb al-Maqāṣid 

al-Syar’iyyah.142 Sementara diskursus keagamaan al-Qarāḍawī selama 

revolusi telah dikumpulkan dalam buku 25 Yanāyir Thaurah Sya‘b: 

al-Syaikh al-Qaraḍāwī wa al-Thaurah al-Miṣriyyah.143 Meskipun 

demikian, video-video wawancaranya selama Revolusi Mesir 2011 di 

Youtube juga tidak diabaikan. Adapun teori ijtihadnya diambil dari 

buku-bukunya tentang usul fikih dan maqāṣid. Buku terpentingnya 

adalah Dirāsah fī Fiqh al-Maqāṣid al-Syarī‘ah: Bain al-Maqāṣid al-

Kulliyyah wa al-Nuṣuṣ al-Juz’iyyah.144 Semua sumber ini 

dikumpulkan dengan metode dokumentasi. Sementara berkaitan 

dengan perspektif politik, data diskurus keagamaan keduanya 

dihubungkan dengan jaringan kontestasi dan negosiasi dari kaster 

sosial, politik, agama, dan pemikiran mereka. Diskursus-diskursus 

mereka sebelum dan setelah revolusi juga diperhatikan agar sikap 
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politik dari keduanya dapat diketahui secara komprehensif. Ini 

diperoleh dari segala sumber, seperti situs internet yang otoritatif, 

berita, dan hasil-hasil penelitian yang relevan.  

Analisis data penelitian ini mengikuti alur yang dibuat Creswell 

yang meliputi enam langkah, yaitu: 1) mengatur dan mempersiapkan 

data yang hendak dianalisis, 2) mengkaji data secara keseluruhan, 3) 

melakukan pengkodean (coding) terhadap semua data, 4) menerapkan 

proses pengkodean untuk menggambarkan orang, seting, kategori, dan 

tema yang hendak dianalisis, 5) menunjukkan bagaimana 

penggambaran dan tema-tema akan disajikan kembali dalam disertasi, 

6) melakukan interpretasi atau pemaknaan data.145 

 

 
Gambar 1 Langkah-Langkah Analisis 
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G. Sistematika Pembahasan 

Disertasi ini terdiri dari tujuh bab yang mana masing-masing bab 

memiliki karateristik isi tersendiri yang berfungsi untuk menjawab 

rumusan masalah dan menemukan kebaharuan teori. 

BAB I secara umum berisi tentang problem akademik yang 

mendorong penelitian dilakukan, perumusan masalah, tujuan, 

siginifikansi penelitian, argumen kebaharuan penelitian, bagaimana 

masalah diselesaikan, dan cara laporan penelitian diuraikan. Konten-

konten tersebut dibahas dalam subbab latar belakang masalah, 

rumusan masalah, tujuan dan manfaat penelitian, kajian pustaka, 

kerangka teoritis, metode penelitian, dan sistematika pembahasan. 

BAB II akan mengurai peta diskursus ijtihād maqāṣidī yang 

diusung oleh para penganut religious-utilitarianism dan posisi Jum‘ah 

dan al-Qaraḍāwī dalam peta tersebut. Secara spesifik, bab ini berisi 

pembahasan mengenai konteks di mana maqāṣid direvitalisasi secara 

umum, laju kronologis diskursus maqāṣid kontemporer, 

kecenderungan konstruksi maqāṣidī kontemporer, kedudukan dan 

signifikansi ijtihād maqāṣidī, pengembangan maqāṣid dalam ijtihad 

kontemporer, revitalisasi Jum‘ah dan al-Qaraḍāwī terhadap maqāṣid, 

konstruksi maqāṣid al-Qaraḍāwī dan Jum‘ah, ijtihād istiṣlāḥī al-

Qaraḍāwī dan Jum‘ah, dan penutup. 

Bab III akan mendudukkan perumusan konstruksi maqāṣid dan 

juga praktik ijtihād maqāṣidī Revolusi Mesir 2011 sebagai bagian tak 

terpisahkan dari praksis sosial al-Qaraḍāwī dan Jum‘ah. Hal ini 

berguna untuk melihat bagaimana keterkaitan ijtihād maqāṣidī 

Revolusi Mesir 2011 dengan pengalaman hidup tokoh sehingga 

pembahasan menjadi lebih kompleks dan tidak terbatas pada keadaaan 

al-Qaraḍāwī dan Jum‘ah yang telah matang menjadi ulama. Secara 

spesifik, bab ini berisi pendahuluan, praksis sosial al-Qaraḍāwī dan 

Jum‘ah secara umum, ruang praksis sosial al-Qaraḍāwī dan Jum‘ah, 

karya al-Qaraḍāwī dan Jum‘ah sebagai politik pengetahuan, konteks 

khusus pembaharuan maqāṣid al-Qaraḍāwī dan Jum‘ah, kepentingan 

pembaharuan, dan penutup. 

Bab IV terdiri dari penyajian data dan jawaban rumusan masalah 

pertama. Data yang dimaksud di sini adalah diskursus-diskursus 
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keagamaan Jum‘ah dan al-Qaraḍāwī selama 18 hari Revolusi Mesir. 

Analisis pertanyaan penelitian pertama menggunakan pendekatan usul 

fikih yang akan mengurai ijtihād maqāṣidī sebagai akativitas 

intelektual dan menilai konsistensi penalarannya. 

Bab V berusaha menjawab rumusan masalah kedua dan ketiga 

mengenai alasan mengapa Jum‘ah dan al-Qaraḍāwī mengeluarkan 

diskursus keagamaan yang kontradiktif, padahal mereka sama-sama 

menjadikan maqāṣid sebagai dasar hukum dan teorisasi ijtihād 

maqāṣidī sebagai metodologi yang bekerja dalam diskursus sosial 

keagamaan (politik pengetahuan). Secara spesifik, bab ini membahas 

logika dasar ijtihād maqāṣidī dan politik pengetahuan, pencarian 

maṣlaḥah yang berpihak, fluktuasi maṣlaḥah sebagai hasil ijtihād 

maqāṣidī-politik pengetahuan yang berkepentingan, pergeseran 

penggunaan dalil dalam aktivitas ijtihād maqāṣidī-politik 

pengetahuan, dan fatwa mengenai kudeta militer 2013 sebagai 

pengujian dari ijtihad Revolusi Mesir 2011, dan penutup. 

Bab VI berisi tentang dialog atau percakapan temuan penulis 

dengan temuan-temuan yang telah didapat oleh para peneliti 

sebelumnya. Secara umum, apa yang disampaikan di bab ini adalah 

bahwa ijtihād maqāṣidī sebagai sebuah orthodoxy dinegosiasi oleh 

hal-hal praksis yang berkaitan dengan kepentingan sosial dan politik 

pengetahuan.  

Bab VII merupakan penutup dari disertasi. Ia terdiri dari simpulan 

berupa jawaban dari tiga rumusan masalah dan saran dari penelitian. 
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BAB VII 

PENUTUP 

A. Kesimpulan 

Proses berfatwa/produksi diskursus keagamaan sebagai aktivitas 

ijtihād maqāsidī dalam kenyataannya tidaklah selamanya mengikuti 

prosedur formalnya. Sebab, selain berkepentingan memproduksi 

fatwa yang mampu menghasilkan maṣlaḥah (sesuatu yang menjamin 

terlestarikannya tujuan-tujuan syariat/maqāsid), ijtihād maqāsidī juga 

berkepentingan untuk memengaruhi atau mendisiplinkan publik. 

Sebab dua orientasi ini, negosiasi politik pengetahuan terhadap 

idealitas ijtihād maqāsidī ditemukan dalam proses berfatwa. Empat 

prinsip ijtihād maqāsidī memang masih ditemukan dalam produksi 

diskursus keagamaan Revolusi Mesir 2011, namun dalam serangkaian 

diskursus keagamaan yang dikeluarkan selama 18 hari revolusi, ada 

hal-hal unik yang penulis temukan sebagai hasil negosiasi ini, yaitu 1) 

adanya infiltrasi sisi sosial ekstra-usul fikih berupa kepentingan dan 

posisi politik mujtahid dalam pencarian maṣlaḥah, 2) terjadinya 

fluktuasi maṣlaḥah sebagai upaya adaptasi maṣslaḥah terhadap 

diskursus dominan, 3) adanya upaya tanṣūṣ sebagai usaha penguatan 

otoritas fatwa/diskursus keagamaan untuk pendisiplinan. 

Secara usul fikih, konstruksi epistemologi ijtihād maqāsidī dalam 

menyikapi Revolusi Mesir 2011 memperhatikan empat prinsip, yaitu 

1) nas-nas dan hukum-hukum digantungkan pada tujuan-tujuannya 

(al-nuṣūṣ wa al-aḥkām bi maqāṣidihā), 2) penyelarasan antara 

maqāṣid  dan dalil-dalil universal dan dalil-dalil khusus ( al-jam‘ bain 

al-kulliyyāt al-‘āmmah wa al-adillah al-khāṣṣah), 3) menarik 

kemaslahatan dan menolak kerusakan secara mutlak (jalb al-maṣāliḥ 

wa dar’ al-mafāsid muṭlaq(an)), dan 4) mempertimbangkan pekerjaan 

mukalaf, keadaan sebelum pekerjaan mukalaf dan dampak yang akan 

terjadi (i’tibār fi‘l al-mukallaf wa al-māḍī wa al-maālāt). 

Sebagai sebuah kesatuan utuh, konstruksi epistemologi ijtihād 

maqāsidī menempatkan bangunan maqāsid berada pada posisi puncak 

yang berperan sebagai dasar filosofis penetapan hukum di mana setiap 

dalil baik dari nas (al-Qur’an dan sunah), kias, dan penalaran 

maṣlaḥah (maṣlaḥah mursalah, istiḥsān, dan żarī‘ah) dan juga setiap 
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kutipan pendapat ulama terdahulu harus diselaraskan dengan dasar 

filosofisnya. Perumusan hukum dengan menyelaraskan antara tujuan-

tujuan universal dan dalil-dalil partikular yang menghukumi secara 

langsung pekerjaan mukalaf ini harus memperhatikan keadaan 

sebelum pekerjaan mukalaf yang dihukumi dan dampak yang 

ditimbulkan. Dari pembacaan ini, hukum Islam yang dirumuskan akan 

tampak arahnya apakah mampu menghasilkan kemaslahatan dan 

menolak kerusakan atau tidak.   

Setelah dikaji secara mendalam, kontradiksi fatwa antara al-

Qaraḍāwī dan Jum‘ah dalam menyikapi Revolusi Mesir disebabkan 

oleh perbedaan konstruksi maqāṣid yang menjadi dasar filosofis dari 

perumusan hukum mereka. Konstruksi maqāṣid mereka sendiri 

memiliki kepentingan yang merupakan hasil dari dialektika dinamis 

dan dinamika dialektis antara praksis sosial dan perumusan teori. 

Konstruksi maqāṣid al-Qaraḍāwī, seorang individu pinggiran yang 

selama hidupnya di Mesir kerap mendapat represi dari pemerintah 

otoriter, memiliki kepentingan emansipatoris. Sementara itu, 

konstruksi maqāṣid Jum‘ah, seorang individu yang banyak mengambil 

peran bersama pemerintah hingga akhirnya menjadi mufti negara, 

memiliki kepentingan stabilitas. Tidak banyak yang baru dari 

konstruksi maqāṣid-nya. Dia tidak memiliki kepentingan 

emansipatoris. Dia hanya menginginkan stabilitas negara dan tidak 

terlalu mementingkan apakah negara dijalankan secara demokratis 

atau otoriter.  

 Dasar filosofis perumusan hukum al-Qaraḍāwī adalah 

pelestarian lima plus satu atau enam keniscayaan (agama, jiwa, akal, 

keturunan, harta, dan kehormatan), nilai-nilai demokrasi (kebebasan, 

keadilan, dan HAM), dan beberapa nilai moral lain, sementara dasar 

filosofis Jum‘ah adalah pelestarian lima keniscayaan dengan runtutan 

jiwa, akal, agama, kemuliaan manusia atau kehormatan, dan 

kepemilikan atau harta. Dasar filosofis ini dan juga dalil-dalil 

partikular yang digunakan oleh kedua tokoh ini, baik berupa dalil naqli 

(al-Qur’an dan sunah) maupun akli (kias, maṣlaḥah mursalah, fatḥ al-

żarī‘ah dan sadd al-żarī‘ah) kemudian bekerja merumuskan jalan 

keluar hukum. 
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Dasar filosofis yang berkepentingan ini berpengaruh pada 

bagaimana mereka memiliki kepekaan terhadap permasalahan. Bagi 

Jum‘ah, permasalahan yang dihadapi dalam serangkaian demonstrasi 

adalah isu ketidakstabilan negara di mana selama demonstrasi nyawa 

berguguran, rakyat mengalami luka fisik, dan kerusakan properti terus 

terjadi serta isu kekhawatiran kekosongan pemerintahan yang 

madaratnya akan lebih besar lagi (pertimbangan pekerjaan mukalaf 

yang dihukumi/i’tibār fi‘l al-mukallaf dan dampak di masa 

depan/i’tibār al-ma’āl). Padahal, negara sebelumnya dalam keadaan 

aman dan kebutuhan rakyat terpenuhi (i’tibār al-māḍī). I’tibār al-māḍī 

al-Qaraḍāwī yang memegang falsafah emansipatoris mendorong 

status signifikan dari demonstrasi. Baginya, berjatuhannya nyawa dan 

rusaknya properti memang sebuah masalah, namun masalah yang juga 

harus diselesaikan adalah isu otoritarianisme dan pemerintahan korup. 

Sebagai catatan, i’tibār al-māḍī juga digunakan oleh Jum‘ah secara 

signifikan ketika dia membenarkan demonstrasi dan kudeta militer 

terhadap Mursī pada 2013. Sedangkan pada 2011, i’tibār al-māḍī 

Jum‘ah hanya berkutat pada klaim terpenuhinya kebutuhan rakyat dan 

amannya negara yang berujung pada sikap permisif terhadap 

pemerintahan otoriter Mubārak. 

Maṣlaḥah menurut Jum‘ah adalah kewajiban kembali ke rumah 

bagi para demonstran dan membiarkan pemerintah sah bekerja 

memenuhi janji reformasi. Akan tetapi bagi al-Qaraḍāwī, maṣlaḥah 

adalah mundurnya Mubārak dari jabatan presiden. Hal ini didorong 

oleh perbedaan penggunaan penalaran sadd al-żarī‘ah dari kedua 

tokoh ini. Jum‘ah dan al-Qaraḍāwī sama-sama menggunakan 

penalaran ini dalam melihat isu kekacauan negara di mana nyawa terus 

berguguran dan properti pribadi dan umum semakin banyak yang 

rusak. Bagi Jum‘ah, kerusakan ini harus dihentikan dengan 

mundurnya para demonstran. Adapun bagi al-Qaraḍāwī, keberadaan 

Mubārak yang ingin terus menjabat hingga pemilihan umum justru 

berpotensi terus menimbulkan kekacauan, sebab keinginan rakyat 

adalah mundurnya Mubārak. Oleh sebab itu, solusi pemecahan dari 

kekacauan ini adalah mundurnya Mubārak, bukan demonstran. Logika 

ini kemudian menjadi bertukar ketika kudeta militer 2013 terjadi. 
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Jum‘ah melihat bahwa ketidakmampuan Mursī memimpin telah 

menyebabkan negara menjadi kacau sehingga demonstran 

menuntutnya mundur dan kemudian militer mengkudetanya. Oleh 

sebab itu, Mursī sah dikudeta oleh militer. Di pihak lawan, al-

Qaraḍāwī menyarankan dilakukannnya dialog untuk mencapai 

rekonsiliasi antara kubu Mursī dan kubu oposisi, sebuah solusi dari 

Mubārak yang Jum‘ah puji untuk menyelesaikan konflik 2011. 

Kembali ke konflik 2011, sebab Mubārak belum mundur, al-

Qaraḍāwī mendorong agar para demonstran tetap melakukan 

demonstrasi damai dan tidak berbuat kerusakan dan menjarah, polisi 

tidak boleh menembak, demonstran dan polisi tidak boleh saling 

serang, dan tentara menjaga Mesir dan tuntutan demonstran, dan 

mengawal pemerintahan sementara. Setelah beberapa hari Mubārak 

tak kunjung mundur, al-Qaraḍāwī mendorong dan kemudian 

mewajibkan demonstrasi damai setelah salat Jumat di hari Jum‘ah al-

Raḥīl dan juga menasehati Mubārak agar mundur, dan, kemudian tepat 

di hari Jum‘ah al-Raḥīl, mewajibkannya mundur. Melihat demonstran 

yang semakin marah, Jum‘ah menurunkan standar maṣlaḥah-nya, dia 

merekomendasikan demonstrasi damai, namun memperbolehkan 

meninggalkan salat Jumat bagi Muslim yang tidak ingin mendekati 

fitnah. Jadi bagi Jum‘ah, demonstrasi (rusuh) merupakan mafsadah 

yang datang di tengah stabilitas negara yang maṣlaḥah sehingga 

mafsadah ini harus dihilangkan, sedangkan bagi al-Qaraḍāwī 

demonstrasi merupakan wasilah untuk menghilangkan otoritarianisme 

dan tradisi korup dan juga untuk mengantarkan pada sistem negara 

yang demokratis dan adil (dar‘al-mafāsid wa jalb al-maṣāliḥ) 

sehingga demonstrasi dengan syarat damai harus berjalan dan aparat 

tidak boleh menembak para demonstran. 

Aktivitas berfatwa, sebagai persambungan antara ijtihād 

maqāṣidī dan politik pengetahuan, telah menunjukkan bahwa aspek-

aspek non usul fikih telah memengaruhi proses kerja produksi hukum 

yang berorientasi pada maqāṣid. Penulis menemukan tiga temuan 

penting mengenai persoalan ini, yaitu 1) bahwa kepentingan dan posisi 

mujtahid dalam konteks pusat dan pinggiran telah memengaruhi 

pencarian maṣlaḥah, 2) bahwa metode kerja politik pengetahuan 
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mengharuskan adanya adaptasi fatwa atau maṣlaḥah terhadap 

diskursus dominan untuk mencapai collaborative achievement antara 

mufti dan penerima fatwa sehingga kemudian menegosiasi idealitas 

ijtihād maqāṣidī, dan 3) bahwa tanṣīṣ pada isu gair manṣūṣ merupakan 

upaya yang dilakukan oleh mujtahid untuk memperoleh kekuatan 

otoritas nas dalam kepentingan pendisiplinn. Tiga temuan ini secara 

umum merupakan bentuk negosiasi orthopraxy terhadap orthodoxy 

dari ijtihād maqāṣidī yang dirumuskan sendiri oleh al-Qaraḍāwī dan 

Jum‘ah.  

Tidak bisa dipungkiri bahwa al-Qaraḍāwī dan Jum‘ah merupakan 

individu telah memenuhi atribut-atribut atau sifat-sifat mujtahid 

berupa pemahaman terhadap maqāṣid dan kemampuan 

menerapkannya dalam istinbat hukum, namun sisi-sisi praksis seperti 

pengalaman hidup, perjuangan kelompok, jaringan atau ideologi yang 

dianut, sikap pemerintah terhadap mujtahid, dan posisi politik 

memengaruhi dua sifat ini. Maksudnya adalah bahwa pemahaman dan 

penerapan maqāṣid dalam praktiknya antara mujtahid satu dan yang 

lainnya berbeda sebab terpengaruh oleh aspek-aspek sosial tersebut. 

Penulis telah mengakumulasikan aspek sosial ekstra-usul fikih ini 

sebagai kepentingan. Revolusi Mesir merupakan keadaan di mana 

kepentingan menemukan momentumnya khususnya bagi al-Qaraḍāwī 

yang menginginkan pembebasan Mesir dari pemerintah otoriter dan 

korup. Revolusi Mesir adalah momen di mana al-Qaraḍāwī bisa 

mewujudkan perubahan sosial (social change) dari tatanan negara 

otoriter ke negara demokratis yang menjunjung nilai keadilan, 

kebebasan, dan menjaga HAM. Adapun Jum‘ah yang merupakan 

mufti negara berkewajiban memberikan sikap yang mengarah pada 

ketahanan stabilitas, keamanan, dan kedamaian negara agar negara 

bisa kembali normal. 

Sebagai sebuah persambungan antara ijtihād maqāṣidī-politik 

pengetahuan, aktivitas ijtihad yang idealnya semata-mata bekerja 

untuk menghasilkan maṣlaḥah dinegosiasi oleh keharusan fatwa untuk 

mencapai titik otoritatif. Titik otoritatif dalam kacamata sosial adalah 

collaborative achievement di antara mufti dan penerima fatwa. 

Semaksimal apapun maṣlaḥah dari fatwa, ketika fatwa tidak 
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dihiraukan oleh penerimanya, maka akan menjadi sia-sia. Oleh sebab 

itu, ijtihād maqāṣidī-politik pengetahuan tidak hanya 

mempertimbangkan empat prinsip ijtihād maqāṣidī, tetapi juga 

meniscayakan adanya adaptasi maṣlaḥah terhadap diskursus atau nilai 

dominan yang dipegang oleh para penerima fatwa. Dalam konteks 

Revolusi Mesir, diskursus yang dimaksud adalah diskursus 

demokrasi. 

Upaya adaptasi maṣlaḥah terhadap diskursus dominan pada 

akhirnya menegoisasi Jum‘ah untuk mengganti maṣlaḥah aqṣā 

dengan maṣlaḥah adnā. Dalam fatwa Jum‘ah, maṣlaḥah aqṣā dalam 

menuju stabilitas negara adalah kewajiban mundurnya para 

demonstrasi. Akan tetapi, hal melawan arus diskursus dominan 

demokratisasi global yang telah menggerakan para demonstran 

sehingga Jum‘ah menggantinya dengan rekomendasi demonstrasi 

damai dan kebolehan meninggalkan salat Jumat (sekaligus 

demonstrasi) (maṣlaḥah adnā). Adapun dalam fatwa al-Qaraḍāwī, 

maṣlaḥah adnā adalah mendengarnya Mubārak, demonstrasi damai, 

ketidakadaan kekerasan dari polisi, dan perlindungan dari tentara. 

Posisinya yang menguntungkan dengan berada bersama diskursus 

demokratisasi global membuatnya lebih leluasa. Oleh sebab itu, fatwa 

al-Qaraḍāwī berganti dua kali, yaitu, dari ‘kebolehan demonstrasi 

damai dan kewajiban Mubārak agar mendengarkan tuntutan’ 

(maṣlaḥah adnā), menjadi ‘dorongan dan pengukuhan terhadap 

demonstrasi dan nasihat agar Mubārak mundur’ (maṣlaḥah wusṭā), 

dan kemudian menjadi ‘kewajiban demonstrasi damai dan kewajiban 

mundurnya Mubārak’ (maṣlaḥah aqṣā). Penulis menyebut femonena 

ini sebagai fluktuasi maṣlaḥah. Namun sekali lagi, ini merupakan hasil 

dari ijtihād maqāṣidī-politik pengetahuan yang berkepentingan. 

Aktivitas berfatwa sebagai kesatuan antara ijtihād maqāṣidī dan 

politik politik pengetahuan bertujuan untuk mendisiplinkan penerima 

fatwa berdasarkan kepentingan pemberi fatwa. Untuk menggapai 

tujuan ini, baik al-Qaraḍāwī maupun Jum‘ah berusaha untuk 

melengkapi tiga elemen otoritas, yaitu teks/nas (al-Qur’an dan sunah), 

metode diskursif (fikih dan fatwa), dan pengetahuan 

dipersonifikasikan (sosok ulama). Dalam upaya ini, demonstrasi yang 
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sebenarnya merupakan isu yang gair al-manṣūṣ (tidak dijelaskan oleh 

nas) diupayakan memiliki dalil penetap dari nas. Jadi, sungguhpun al-

Qaraḍāwī dan Jum‘ah telah menggunakan argumen maṣlaḥah 

(maṣlaḥah mursalah, sadd al-żarī‘ah dan fatḥ al-żarī‘ah), mereka 

tetap melengkapinya dengan dalil dari nas agar lebih meyakinkan 

publik.  

Upaya pelibatan nas dalam perkara yang sebenarnya tidak ada 

nasnya, penulis menyebutnya tanṣīṣ, menemukan jalannya dengan 

memanfaatkan petunjuk ẓāhir. Petunjuk ẓāhir hadis tentang jihad 

melawan sultan yang sewenang-wenang digunakan oleh al-Qaraḍāwī 

sebagai dalil penetap kewajiban demonstrasi, selain juga dalil fatḥ al-

żarī‘ah. Petunjuk ẓāhir hadis tentang fitnah Jum‘ah gunakan 

berdampingan dengan dalil sadd al-żarī‘ah dan fikih keluar dari imam 

yang dia kutip. Fenomena ini menunjukkan bahwa apa yang Opwis 

proyeksikan bahwa dalil-dalil maṣlaḥah seiring perkembangan zaman 

akan naik statusnya menjadi setara dengan empat dalil hukum (al-

Qur’an, hadis, ijmak, dan kias)1 nyatanya tidak berlaku. Argumen 

maṣlaḥah justru tidak bisa berdiri kokoh tanpa didampingi oleh 

argumen nas.  

 

B. Saran 

Berdasarkan temuan penulis dalam disertasi ini, penulis ingin 

menyarankan beberapa hal. 

1. Bahwasanya revitalisasi maqāṣid harus benar-benar masuk ke 

dalam disiplin usul fikih. Apa yang dilakukan oleh al-Qaraḍāwī 

dan Jum‘ah adalah upaya revitalisasi yang terpisah dari 

pembahasan atau kitab usul fikih umum mereka. Dalam kasus 

al-Qaraḍāwī misalnya, dia merevitalisasi maqāṣid dalam buku 

terpentingnya Dirāsah fī Fiqh Maqāṣid al-Syarī‘ah, namun di 

sisi lain dia juga mengarang karya usul fikih berjudul Uṣūl al-

Fiqh al-Muyassar. Memang dalam kitab kedua ini, dia 

memberi satu bab berjudul Ri‘āyah al-Maqāṣid Syarī‘ah, tetapi 

kehadiran maqāṣid belum mampu memperbaiki teori-teori 

                                                 
1 Opwis, “New Trend in Islamic Legal Theory: Maqāṣid al-Sharī`a as a New 

Source of Islamic Law?,” 30. 
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dalam usul fikih klasik. Dalam kasus Jum‘ah juga terjadi 

demikian. Dia mengarang Ru’yah al-Fiqhiyyah Ḥaḍāriyyah li 

Tartīb al-Maqāṣid al-Syar‘iyyah yang fokus pada maqāṣid dan 

juga mengarang al-Qiyās ‘ind al-Uṣūliyyīn. Revitalisasi 

maqāṣid di dalam kitab usul fikih umum ini penting, misalnya, 

untuk memperbaharui teori Wuḍūḥ al-Dilālah mengenai 

petunjuk ẓahīr yang sangat mudah dimanfaatkan oleh pembuat 

fatwa untuk menyebutkannya sesuai kepentingannya. Sudah 

saatnya, petunjuk ẓahīr ditinggalkan dan beralih ke petunjuk 

naṣṣ. 

2. Penelitian atau pengkajian terhadap isu-isu kagamaan yang 

berhubungan dengan isu-isu sosial harus melibatkan disiplin 

ilmu sosial agar mampu menghasilkan pengetahuan ilmiah 

yang komprehensif dan tidak bias. 

3. Penelitian mengenai maqāṣid dalam tataran praktis masih 

jarang dilakukan. Penulis telah melakukan ini dalam bidang 

politik. Penelitian selanjutnya bisa dilakukan dalam bidang-

bidang yang lain seperti ekonomi, kesehatan, pandemik atau 

masih dalam bidang politik, namun dengan spesifikasi yang 

berbeda. 

4. Dalam ruang praktis, sudah saatnya lembaga fatwa berdiri 

menjadi lembaga independen tanpa terikat dengan negara yang 

mendanai. Lembaga fatwa harus berdiri independen dan 

melakukan seleksi mufti sebaik mungkin untuk meminimalisir 

adanya kepentingan dari fatwa.  
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2&id=b0dabbfd-7ae7-4071-8c84-f8d817b6ff23. 

91٩٩, مفتي مصر . https://www.youtube.com/watch?v=7leQws-tEB0. 

91٩٩, هريمقطع صوتي للمفتي علي جمعة أثناء الثورة ويعلق عليه الشيخ محمد سعد الاز . 

https://www.youtube.com/watch?v=hzf_79q9fKo. 
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