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PEDOMAN TRANSLITERASI DAN SINGKATAN 

 

Model ini sering dipakai dalam penulisan transliterasi 

dalam jurnal ilmiah dan juga transliterasi penulisan disertasi. 

Adapun bentuknya adalah sebagai berikut: 

 

Arab Transliterasi Arab Transliterasi 

 Ṭ (titik di bawah) ط Tidak disimbolkan ا

 Ẓ (titik di bawah) ظ B ب

 ‗ ع T ت

 Gh غ Th ث

 F ؼ J ج

 Q ؽ Ḥ (titik di bawah) ح

 K ؾ Kh خ

 L ؿ D د

 M ـ Dh ذ

 N ف R ر

 W ك Z ز

 H ق S س

 ‘ ء Sy ش

 Y م Ṣ (titik di bawah) ص

   Ḍ (titik di bawah) ض
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Catatan: 

1. Vokal Tunggal 

----- (fathah)  = a misalnya, حدث ditulis hadatsa 

----- (kasrah)  = i misalnya, قيل   ditulis qila 

----- (dhammah)  = u misalnya, ركم ditulis ruwiya 

 

2. Vokal Rangkap 

 ditulis hurayrah ىريرة ay, misalnya= (fathah dan ya) (ي)

توحيد  aw, misalnya = (fathah dan waw) (و)  ditulis tawhid 

 

3. Vokal Panjang (maddah) 

 ā, (a dengan garis di atas) =  (fathah dan alif) (ا)

 ī, (i dengan garis di atas) = (kasrah dan ya) (م)

 ū, (u dengan garis di atas) = (dhammah dan waw) (و)

Misalnya: (معقوؿ، توفيق، برىاف) ditulis burhan, tawfiq, ma‟qul.   

 

4. Ta‟ Marbutah (ة)  

Ta‟ Marbutah hidup atau mendapat harakat fathah, Kasrah, dan 

dammah, transliterasinya adalah (t), misalnya الفلسفة الاكلى al-

falsafat al-ula. Sementara ta‟ marbutah mati atau mendapat 

harakat sukun, transliterasinya adalah (h), misalnya: ( اىج من
 ,ditulis Tahafut al-Falasifah (الادلة، دليل الاناية، تهافت الفلاسفة

Dalil al-„inayah, Manahij al-Adillah. 

5. Syaddah (tasydid) 
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Syaddah yang dalam tulis Arab dilambangkan dengan lambang 

(  ّ ), dalam transliterasi ini dilambangkan dengan huruf, yakni 

yang sama dengan huruf yang mendapat syaddah, misalnya 

 .ditulis islamiyyah (إسلامية)

6. Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan 

huruf ال transliterasinya adalah al, misalnya: الكشف، النفس 
ditulis al-kasyf, al-nafs.  

7. Hamzah (ء) 

Untuk hamzah yang terletak di tengah dan di akhir kata 

ditransliterasikan dengan (‗), misalnya ملائكة ditulis mala‟ikah, 

 ,ditulis juz‟i. Adapun hamzah yang terletak di awal kata جزئ

tidak dilambangkan karena dalam bahasa Arab, ia menjadi alif, 

misalnya: اختراع ditulis ikhtira‟. 

 

Modifikasi: 

1. Nama orang berkebangsaan Indonesia ditulis seperti biasa tanpa 

transliterasiseperti Hasbi Ash Shiddieqy. Sedangkan nama-nama 

lainnya ditulis sesuai kaidah penerjemahan. Contoh: Mahmud 

Syaltut. 

2. Nama negara dan kota ditulis menurut ejaan Bahasa Indonesia, 

seperti Damaskus, bukan Dimasyq; Kairo, bukan Qahirah dan 

sebagainya. 

Singkatan 

Swt : Subhanahu wa ta‘ala 

Saw : Salallahu ‘alaihi wa sallam 

Q.S. : Quran Surah 

Ra : Radiyallahu Anhu 

HR. : Hadis Riwayat 

dkk. : dan kawan-kawan 

Cet.  : Cetakan 
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Vol. : Volume 

terj. : terjemahan 

M.  : Masehi 

H.  : Hijriah 

Tgk. : Tengku 
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ABSTRAK 

Judul Penelitian : Penafsiran Ayat-Ayat Khalifah dalam Tafsir 

Al-Mishbah dan Relevansinya terhadap Etika 

Sosial 

Nama/NIM  : Dila Elvira/241006023 

Pembimbing I  : Prof. Dr. Fauzi Saleh, Lc., MA.  

Pembimbing II : Dr. Samsul Bahri, M. Ag.  

Kata Kunci  : Khalifah, Tafsir Al-Mishbah, Etika Sosial, 

 Double Movement 

 

Konsep khalifah menempatkan manusia sebagai pemegang amanah 

untuk mengelola dan memakmurkan bumi dengan penuh tanggung 

jawab, keadilan, dan kepedulian terhadap sesama. Namun, kajian 

keislaman kontemporer masih diwarnai ketegangan antara 

pemaknaan khalifah sebagai legitimasi politik dan pemaknaannya 

sebagai konsep moral, di tengah fenomena merosotnya etika sosial 

di masyarakat modern, sementara kajian yang secara khusus 

mengonseptualisasikan penafsiran ayat-ayat khalifah dalam Tafsir 

Al-Mishbah karya M. Quraish Shihab ke dalam kerangka etika 

sosial secara sistematis belum banyak ditemukan. Penelitian ini 

bertujuan untuk menganalisis cara mengonseptualisasikan 

penafsiran M. Quraish Shihab atas ayat-ayat khalifah ke dalam 

kerangka etika sosial melalui teori double movement Fazlur 

Rahman, serta mengkaji relevansi hasil konseptualisasi tersebut 

terhadap persoalan etika sosial masyarakat kontemporer. Penelitian 

ini merupakan penelitian kepustakaan dengan pendekatan deskriptif 

kualitatif dan metode tafsir mawḍū„ī, dianalisis menggunakan teori 

double movement dan teori etika sosial Islam. Hasil penelitian 

menunjukkan bahwa Tafsir Al-Mishbah menafsirkan sembilan ayat 

khalifah dalam tiga rumpun term (khalīfah, khalā'if, khulafā') 

dengan metode taḥlīlī yang dipadukan unsur mawḍū„ī dan bercorak 

al-adabī al-ijtimā„ī, memaknai khalifah sebagai amanah 

kemanusiaan, bukan legitimasi kekuasaan politik. Melalui gerakan 

pertama double movement ditemukan empat prinsip moral 

universal, yaitu khalifah sebagai amanah bukan otoritas bebas 

syarat, kekhalifahan yang bersifat kolektif-fungsional, kekuasaan 
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yang terikat konsekuensi moral, serta status khalifah yang dinamis 

dan bersyarat. Melalui gerakan kedua, keempat prinsip tersebut 

terwujud secara kontekstual dalam bentuk mekanisme akuntabilitas 

publik, kerja kolektif lintas-institusi, penanganan krisis ekologis 

global, dan pencabutan kekuasaan melalui jalur konstitusional, 

yang masing-masing relevan dengan nilai amanah, kepedulian 

sosial (ta„āwun), tanggung jawab (mas'ūliyyah), dan keadilan 

('adl), sementara nilai persaudaraan (ukhuwwah) menjadi muara 

dari keseluruhan prinsip tersebut. 
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 الملخص
عنواف البحث : تفسير آيات الخلافة في تفسير الدصباح كعلاقتها بالأخلاؽ 

   الاجتماعية
  ايلا ايلفير الاسم الكامل : د
 فوزم صالح، الليسانس، الداجستيرد. أ.الدشرؼ الأكؿ : 
 ، الداجستيرالبحرم شمسد. الدشرؼ الثاني : 

الكلمات الدفتاحية: الخلافة، تفسير الدصباح، الأخلاؽ الاجتماعية، الحركة 
            الدزدكجة

     

لأرض كإدارتها بركح يضع مفهوـ الخلافة الإنساف في مكانة حامل الأمانة لإعمار ا
الدسؤكلية كالعدالة كالاىتماـ بالآخرين. غير أف الدراسات الإسلامية الدعاصرة ما 
زالت تشهد توترنا بين فهم الخلافة بوصفها شرعية سياسية كفهمها بوصفها 
مفهومنا أخلاقينا، في ظل ظاىرة تراجع الأخلاؽ الاجتماعية في اَّتمع الدعاصر، في 

التي تؤطر تفسير آيات الخلافة في تفسير الدصباح لمحمد قريش  حين أف الدراسات
شهاب ضمن منظومة الأخلاؽ الاجتماعية بشكل منهجي لا تزاؿ قليلة. يهدؼ 
ىذا البحث إلى تحليل كيفية مفهمة تفسير لزمد قريش شهاب لآيات الخلافة 

رحمن، ضمن إطار الأخلاؽ الاجتماعية من خلاؿ نظرية الحركة الدزدكجة لفضل ال
ككذلك دراسة مدل ملاءمة نتيجة ىذه الدفهمة لقضايا الأخلاؽ الاجتماعية في 
اَّتمع الدعاصر. اعتمد ىذا البحث على الدنهج الدكتبي بأسلوب كصفي تحليلي 
كطريقة التفسير الدوضوعي، كحيلٌلت البيانات باستخداـ نظرية الحركة الدزدكجة 

كأظهرت نتائج البحث أف تفسير الدصباح  كنظرية الأخلاؽ الاجتماعية الإسلامية.
يفسر تسع آيات للخلافة ضمن ثلاث لرموعات اشتقاقية )خليفة، خلائف، 
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خلفاء( بمنهج تحليلي لشزكج بعنصر موضوعي كبطابع أدبي اجتماعي، حيث تيفهم 
الخلافة أمانة إنسانية لا شرعية للسلطة السياسية. كمن خلاؿ الحركة الأكلى، تبيٌن 

عة مبادئ أخلاقية كلية، كىي أف الخلافة أمانة لا سلطة مطلقة، كأنها كجود أرب
ذات طابع جماعي كظيفي، كأف السلطة الدصاحبة لذا مقيدة بعواقب أخلاقية، كأف 
مكانة الخليفة متغيرة كمشركطة. كمن خلاؿ الحركة الثانية، تتجسد ىذه الدبادئ في 

لدؤسسات، كمواجهة الأزمات البيئية آليات الدساءلة العامة، كالعمل الجماعي عبر ا
العالدية، كسحب السلطة عبر القنوات الدستورية، كىي جميعنا ترتبط بقيم الأمانة 
كالتعاكف الاجتماعي كالدسؤكلية كالعدالة، بينما تمثل قيمة الأخوة الأساس الجامع 

 .لذذه الدبادئ كافة
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ABSTRACT 

Title Of Research : The Interpretation of Khalifah Verses in 

Tafsir Al-Mishbah and Its Relevance to Social Ethics  

Name/ID  : Dila Elvira/241006023 

Supervisor I  : Prof. Dr. Fauzi Saleh, Lc., MA.  

Supervisor II  : Dr. Samsul Bahri, M. Ag.  

Keywords  : Khalifah, Tafsir Al-Mishbah, Social Ethics, 

   Double Movement 

 

The concept of khalifah positions humankind as the bearer of a 

trust to manage and cultivate the earth with responsibility, justice, 

and concern for others. Contemporary Islamic scholarship, 

however, remains marked by tension between reading khalifah as 

political legitimacy and reading it as an ethical concept, amid the 

declining social ethics observed in modern society, while studies 

that systematically conceptualize the interpretation of khalifah 

verses in M. Quraish Shihab's Tafsir Al-Mishbah within a social-

ethics framework remain limited. This research aims to analyze 

how M. Quraish Shihab's interpretation of the khalifah verses can 

be conceptualized into a social-ethics framework through Fazlur 

Rahman's double movement theory, and to examine the relevance 

of that conceptualization to contemporary social-ethical issues. 

This study employs library research with a descriptive-qualitative 

approach and the thematic (mawḍū„ī) method of tafsir, analyzed 

using double movement theory and the theory of Islamic social 

ethics. The findings show that Tafsir Al-Mishbah interprets nine 

khalifah verses across three term clusters (khalīfah, khalā'if, 

khulafā') using an analytical (taḥlīlī) method combined with 

thematic elements and a socio-literary (al-adabī al-ijtimā„ī) 

character, understanding khalifah as a human trust rather than 

political legitimacy. Through the first movement, four universal 

moral principles were identified: khalifah as a trust rather than 

unconditional authority, khalifah as collective-functional rather 

than individual, power bound by moral consequence, and khalifah's 

status as dynamic and conditional. Through the second movement, 

these principles are contextually embodied in public accountability 

mechanisms, cross-institutional collective work, addressing global 

ecological crises, and the constitutional removal of power, relevant 
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respectively to the values of trustworthiness, social solidarity 

(ta„āwun), responsibility (mas'ūliyyah), and justice ('adl), while the 

value of brotherhood (ukhuwwah) underlies all four principles. 
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BAB 1  

PENDAHULUAN 

1.1 Latar Belakang  

 Konsep khalifah merupakan salah satu gagasan sentral 

dalam Al-Qur'an yang menempatkan manusia bukan hanya sebagai 

penghuni bumi, melainkan sebagai pemegang amanah yang 

dituntut untuk mengelola, memakmurkan, serta menjaga kehidupan 

dengan penuh tanggung jawab, keadilan, dan kepedulian terhadap 

sesama maupun lingkungannya. Kedudukan ini menjadikan 

manusia tidak hanya berperan sebagai makhluk biologis semata, 

tetapi juga sebagai subjek moral yang keberadaannya di muka bumi 

senantiasa terikat oleh nilai-nilai etis yang menjadi dasar tanggung 

jawab manusia dalam kehidupan. 

Salah satu kajian sosiologis menunjukkan bahwa penguatan 

kepercayaan sosial masih menjadi tantangan dalam kehidupan 

masyarakat Indonesia. Pratama, Pierewan, dan Wardana 

menjelaskan bahwa kepercayaan sosial merupakan pilar penting 

dalam mewujudkan kehidupan masyarakat yang harmonis, yang 

dibentuk melalui nilai-nilai dasar, interaksi sosial, dan partisipasi 

masyarakat. Berdasarkan analisis terhadap data World Values 

Survey (WVS), penelitian tersebut juga menunjukkan bahwa 

partisipasi individu dalam organisasi sosial berkontribusi terhadap 

peningkatan kepercayaan sosial.
1
 Temuan ini mengindikasikan 

bahwa kepercayaan sosial tidak tumbuh secara otomatis, melainkan 

dibangun melalui internalisasi nilai dan praktik sosial yang 

berlangsung dalam kehidupan bermasyarakat. Kondisi tersebut 

menunjukkan bahwa penguatan nilai-nilai yang menopang 

kepercayaan sosial menjadi semakin penting.  

Namun demikian, kajian keislaman kontemporer masih 

diwarnai oleh ketegangan antara pembacaan konsep khalifah 

                                                 
1
Mandala Pratama, dkk., "Hubungan Keanggotaan Organisasi dan 

Kepercayaan Sosial dalam Masyarakat Indonesia," Dimensia: Jurnal Kajian 

Sosiologi, Vol. 13, No. 2 (2024), hlm. 143. 

 https://doi.org/10.21831/dimensia.v13i2.66811  
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sebagai legitimasi politik dan pembacaannya sebagai konsep moral 

yang mengatur tanggung jawab manusia. Alfares, Ashadi, dan 

Wendry, melalui kajiannya terhadap penafsiran QS. Al-Baqarah [2]: 

30 di kalangan Hizbut Tahrir Indonesia, Muhammadiyah, dan 

Nahdlatul Ulama,
2
 menunjukkan bahwa ketiga ormas tersebut 

sampai pada orientasi penafsiran yang berbeda, yang mana Hizbut 

Tahrir Indonesia memaknai khalifah sebagai legitimasi teologis 

bagi penegakan sistem Khilāfah Islāmiyyah, sementara 

Muhammadiyah dan Nahdlatul Ulama justru menempatkannya 

dalam kerangka etis, humanistik, dan maqāṣid al-syarī'ah yang 

menegaskan bahwa khilafah sebagai sistem politik merupakan 

konstruksi historis, bukan ajaran eksplisit Al-Qur'an. Penelitian 

tersebut menyimpulkan bahwa makna khalifah jauh lebih luas 

daripada dipahami sebagai kekuasaan politik.   

Di sisi lain, kajian yang menempatkan konsep khalifah 

dalam dimensi moral juga telah berkembang, meskipun melalui 

pendekatan dan fokus yang berbeda. Aini, melalui pendekatan 

hermeneutika ma'na-cum-maghza, menelusuri makna kata khalifah 

secara diakronik dan sinkronik pada QS. Al-Baqarah [2]: 30 dan 

QS. Shad: 26 dengan merujuk pada pandangan mufasir klasik 

maupun kontemporer.
3
 Penelitian ini menunjukkan bahwa makna 

khalifah mengalami pergeseran dari "pengganti" menjadi 

"pengelola" atau "pelaksana tugas", yang mengandung relasi 

vertikal antara manusia dengan Allah Swt. maupun relasi horizontal 

antarsesama manusia, serta memuat sejumlah tugas pokok seperti 

memakmurkan bumi, menjaga kelestarian lingkungan, 

mewujudkan kemaslahatan bersama, dan menciptakan kehidupan 

                                                 
2
Muhammad Rifky Alfares, dkk., ―Ragam Pemaknaan Konsep Khalifah 

dalam QS. Al-Baqarah [2]: 30: Studi Living Qur'an terhadap Hizbut Tahrir 

Indonesia, Muhammadiyah, dan Nahdlatul Ulama,‖ Jurnal Keilmuan Dan 

Keislaman, Vol. 5, No. 1 (Maret 2026), hlm. 167. 

https://jsr.ums.ac.id/jkk/article/download/868/531/4379 
3
Adrika Fithrotul Aini, ―Interpretasi Makna Khalifah dalam Al-Qur‘an: 

Perspektif Hermeneutika Ma‟na-Cum-Maghza,‖ Al-Shamela: Journal of Quranic 

and Hadith Studies, Vol. 3, No. 2 (2025): 169–183. 

https://doi.org/10.61994/alshamela.v3i2.1100 
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yang damai antarsesama. Kajian ini secara eksplisit ditujukan untuk 

mengoreksi pemaknaan khalifah yang direduksi menjadi legitimasi 

sistem khilafah politik sebagaimana dipahami kelompok Hizbut 

Tahrir. Meskipun demikian, kajian tersebut berfokus pada 

penelusuran makna kata khalifah secara lintas-mufasir dan lintas-

periode secara umum, belum diarahkan pada penafsiran satu karya 

tafsir tertentu secara utuh, dan belum merumuskan tugas-tugas 

kekhalifahan yang ditemukannya ke dalam kerangka nilai etika 

sosial yang sistematis dan operasional bagi kehidupan 

bermasyarakat.  

Namun demikian, berdasarkan penelusuran terhadap 

penelitian-penelitian terdahulu yang menjadi fokus kajian ini, 

belum ditemukan penelitian yang secara khusus menganalisis 

penafsiran ayat-ayat khalifah dalam Tafsir Al-Mishbah karya M. 

Quraish Shihab dan mengonseptualisasikan ke dalam kerangka 

etika sosial secara sistematis. Konseptualisasi tersebut dilakukan 

dengan menyesuaikan penafsiran Quraish Shihab terhadap ayat-

ayat khalifah ke dalam kerangka teori double movement Fazlur 

Rahman, yaitu dengan menempatkan hasil penafsiran sebagai data 

yang ditarik melalui gerakan pertama menjadi prinsip moral 

universal, kemudian dikontekstualisasikan melalui gerakan kedua 

ke dalam nilai-nilai etika sosial yang relevan dengan persoalan 

masyarakat kontemporer. Dengan demikian, penafsiran yang 

semula bersifat tekstual-normatif dapat dirumuskan secara 

sistematis menjadi kerangka etika sosial yang aplikatif.  

Sebagai tafsir bercorak al-adabī al-ijtimā„ī, Tafsir Al-

Mishbah memiliki karakteristik yang menekankan keterkaitan 

antara pesan Al-Qur'an dan realitas sosial, sehingga memberikan 

ruang yang luas untuk memahami konsep khalifah yang tidak 

hanya dalam dimensi kepemimpinan, tetapi juga sebagai landasan 

moral dalam kehidupan bermasyarakat. Dengan demikian, 

kesenjangan penelitian terletak pada belum adanya kajian yang 

secara sistematis menghubungkan penafsiran ayat-ayat khalifah 

dalam Tafsir Al-Mishbah dengan pembentukan kerangka etika 
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sosial yang relevan untuk menganalisis persoalan masyarakat 

kontemporer. 

Gap penelitian ini semakin relevan untuk diisi mengingat 

gejala melemahnya nilai-nilai etika sosial di tengah masyarakat 

kontemporer. Berbagai kajian menunjukkan bahwa fenomena 

individualisme yang meniru pola masyarakat Barat semakin 

merasuk ke dalam sendi-sendi kehidupan masyarakat Indonesia di 

era modern ini, seiring dengan perkembangan sosial-budaya yang 

lebih mengutamakan kepentingan pribadi dibandingkan 

kepentingan bersama, dengan dampak berupa melunturnya 

interaksi sosial, empati, dan sensitivitas terhadap sesama.
4
 

Dalam khazanah tafsir Indonesia, M. Quraish Shihab 

melalui Tafsir Al-Mishbah menawarkan penafsiran yang 

kontekstual terhadap ayat-ayat khalifah. Tafsir ini dikenal luas 

sebagai karya yang mencakup seluruh 30 juz Al-Qur'an secara 

lengkap, ditulis dengan memadukan aspek tekstualitas, rasionalitas, 

dan lokalitas suatu ciri yang membedakannya dari banyak tafsir 

Nusantara sebelumnya.
5
 Corak tafsirnya yang bersifat al-adabī al-

ijtimā„ī menunjukkan upaya untuk menjelaskan serta 

menghubungkan pesan Al-Qur'an dengan realitas sosial masyarakat 

kontemporer, sehingga sejalan dengan perkembangan dan 

kebutuhan masyarakat. Corak ini menjadikan penafsiran Quraish 

Shihab tidak berhenti pada makna tekstual semata, tetapi 

menekankan pesan moral dan tanggung jawab sosial dengan 

mengontekstualisasikan Al-Qur'an dalam bingkai keindonesiaan.
6
 

                                                 
4
 Najwa Rahmania, dkk., ―Pengaruh Sikap Individualisme terhadap 

Implementasi Nilai Filsafat Pancasila di Era Modern Masyarakat Indonesia,‖ 

Jurnal Hukum dan Kewarganegaraan, Vol.13, No. 11 (2025), hlm. 2. 

https://cibangsa.com/index.php/causa/article/view/1620  
5
 Lufaefi, ―Tafsir Al-Mishbah: Tekstualitas, Rasionalitas dan Lokalitas 

Tafsir Nusantara,‖ Substantia: Jurnal Ilmu-Ilmu Ushuluddin, Vol. 21, No. 1 

(2019), hlm. 32. https://jurnal.ar-

raniry.ac.id/index.php/substantia/article/view/4474  
6
 Muhammad Habib Izzuddin Amin dan Indal Abror, ―Tafsir Al-

Mishbah Quraish Shihab: Relevansi dan Kontekstualisasi Al-Qur'an bagi 

Masyarakat Modern Indonesia,‖ Basha'ir: Jurnal Studi Alquran dan Tafsir, Vol. 
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Karakteristik inilah yang menjadikan Tafsir Al-Mishbah sebagai 

pilihan yang tepat untuk mengkaji ayat-ayat khalifah dalam 

penelitian ini, bukan hanya untuk menelusuri makna 

kebahasaannya semata sebagaimana banyak dilakukan kajian 

sebelumnya, melainkan untuk menggali bagaimana pesan moral-

sosial dari konsep khalifah tersebut dibumikan dan direlevansikan 

dengan konteks kehidupan bermasyarakat di Indonesia. 

Untuk menjawab persoalan tersebut, penelitian ini 

menggunakan teori double movement yang dikembangkan oleh 

Fazlur Rahman, didukung kaidah manṭūq dan mafhūm dalam ilmu 

ushul fiqh sebagai pisau analisis tambahan, serta Teori Etika Sosial 

Islam sebagai indikator relevansinya. Pendekatan ini dipandang 

relevan untuk digunakan dalam penelitian ini karena ayat-ayat 

khalifah, sebagaimana ayat-ayat sosial lainnya dalam Al-Qur'an, 

diturunkan dalam konteks historis tertentu namun mengandung 

prinsip moral yang bersifat universal dan lintas zaman. Kaidah 

manṭūq-mafhūm digunakan untuk memetakan sejauh mana 

penafsiran tersebut bersifat tersurat (manṭūq) dan sejauh mana ia 

merupakan hasil pemahaman tersirat (mafhūm), sehingga penarikan 

prinsip moral universal memiliki pijakan metodologis yang lebih 

kokoh. Dengan demikian, ketiga teori ini secara bersama-sama 

memungkinkan peneliti tidak hanya memahami makna khalifah 

sebagaimana ditafsirkan M. Quraish Shihab dalam Tafsir Al-

Mishbah, tetapi juga menarik relevansi penafsiran tersebut terhadap 

persoalan etika sosial kontemporer, seperti individualisme, 

ketimpangan sosial, kerusakan lingkungan, dan lemahnya integritas 

kepemimpinan sebagaimana telah disinggung sebelumnya. 

Kajian ini dilakukan melalui beberapa tahap. Pertama, 

menghimpun dan menelaah penafsiran Quraish Shihab atas ayat-

ayat khalifah sebagai data dasar bagi proses konseptualisasi. 

Kedua, memetakan manṭūq (makna tersurat) dan mafhūm (makna 

tersirat) dari penafsiran tersebut, kemudian menganalisisnya 

                                                                                                              
5, No. 1 (2025), hlm. 9. 

https://garuda.kemdiktisaintek.go.id/documents/detail/5266453  
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melalui gerakan pertama teori double movement untuk 

merumuskan prinsip moral universal yang terkandung di dalamnya. 

Ketiga, menganalisis penafsiran tersebut melalui gerakan pertama 

teori double movement untuk merumuskan prinsip moral universal 

yang terkandung di dalamnya. Ketiga, mengontekstualisasikan 

prinsip moral tersebut melalui gerakan kedua ke dalam persoalan 

etika sosial masyarakat kontemporer. Keempat, memetakan hasil 

kontekstualisasi tersebut ke dalam lima nilai etika sosial Islam 

sebagai indikator relevansinya. 

Berdasarkan permasalahan tersebut, penelitian ini berupaya 

mengkaji penafsiran M. Quraish Shihab terhadap ayat-ayat khalifah 

dalam Tafsir Al-Mishbah dengan menggunakan pendekatan 

hermeneutika double movement Fazlur Rahman yang didukung 

kaidah manṭūq-mafhūm, serta Teori Etika Sosial Islam sebagai 

indikator relevansinya terhadap persoalan etika sosial masyarakat 

kontemporer. Dengan menjawab persoalan ini, penelitian 

diharapkan mampu menunjukkan bahwa nilai-nilai khalifah 

memiliki relevansi kuat dalam menjembatani kesenjangan antara 

cita-cita etis Al-Qur'an dengan realitas etika sosial masyarakat 

modern seperti keadilan, tanggung jawab, dan kepedulian sosial. 

Selain berkontribusi bagi pengembangan studi tafsir kontemporer 

di Indonesia, penelitian ini juga diharapkan memperkaya diskursus 

mengenai aktualisasi nilai-nilai Al-Qur'an dalam kehidupan 

bermasyarakat yang lebih adil, bertanggung jawab, dan 

berkeadaban. 

1.2 Rumusan Masalah  

Berdasarkan latar belakang masalah yang telah diuraikan di 

atas, maka rumusan masalah dalam penelitian ini adalah sebagai 

berikut: 

1.2.1 Bagaimana cara mengonseptualisasikan penafsiran M. 

Quraish Shihab terhadap ayat-ayat khalifah dalam Tafsir 

Al-Mishbah ke dalam kerangka etika sosial secara 

sistematis melalui teori double movement Fazlur 

Rahman? 
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1.2.2 Bagaimana relevansi hasil konseptualisasi tersebut 

terhadap persoalan etika sosial masyarakat? 

1.3 Tujuan Penelitian    

 Berdasarkan rumusan masalah yang telah dikemukakan di 

atas, maka tujuan penelitian ini adalah sebagai berikut: 

1.3.1 Untuk menganalisis bagaimana penafsiran M. Quraish 

Shihab terhadap ayat-ayat khalifah dalam Tafsir Al-

Mishbah dapat dirumuskan ke dalam kerangka etika 

sosial secara sistematis melalui teori double movement 

Fazlur Rahman. 

1.3.2 Untuk menganalisis relevansi hasil konseptualisasi 

tersebut terhadap persoaan etika sosial Masyarakat. 

1.4 Manfaat Penelitian  

Adapun manfaat penulisan penelitian ini adalah sebagai 

berikut: 

1.4.1 Manfaat Teoritis 

1.4.1.1 Penelitian ini diharapkan dapat menambah khazanah 

kajian tafsir Al-Qur'an, khususnya kajian tematik atas 

konsep khalifah dalam Tafsir al-Misbah karya M. 

Quraish Shihab 

1.4.1.2 Memperkaya literatur tafsir modern yang menekankan 

aspek etika, amanah, dan tanggung jawab moral-

spiritual manusia sebagai khalifah di muka bumi. 

1.4.2 Manfaat Praktis 

1.4.2.1 Memberikan pemahaman bahwa kedudukan manusia 

sebagai khalifah adalah amanah, bukan sekadar 

kekuasaan, sehingga setiap keputusan dan tindakan 

dalam kehidupan bermasyarakat harus dijalankan 

dengan tanggung jawab moral dan etis.  

1.4.2.2 Menjadi rujukan bagi praktisi dakwah, penggerak 

sosial, atau tokoh  masyarakat dalam merancang 

kegiatan yang berlandaskan nilai Amanah dan 

keadilan sesuai prinsip kekhalifahan. 
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1.4.2.3 Dengan hasil penelitian ini, diharapkan dapat 

memberikan pemahaman bahwa setiap individu 

memiliki tanggung jawab pribadi dan sosial, 

sebagaimana konsep khalifah yang menekankan 

amanah, etika, dan kepedulian terhadap sesama serta 

lingkungan. 

1.5 Kajian Terdahulu 

 Studi tentang interpretasi ayat-ayat yang berkaitan dengan 

khalifah dalam karya-karya tafsir modern telah menarik minat 

berbagai kalangan peneliti, khususnya dalam kerangka pembacaan 

kontekstual-humanis terhadap konsep kekhalifahan manusia. 

Penelitian-penelitian sebelumnya memberikan kontribusi signifikan 

dalam mengungkap bagaimana para mufasir kontemporer, 

khususnya M. Quraish Shihab, memaknai kedudukan manusia 

sebagai khalifah di muka bumi beserta implikasinya bagi 

kehidupan sosial dan spiritual. 

 Selanjutnya, terdapat berbagai studi yang mengkaji 

interpretasi M. Quraish Shihab terhadap konsep khalifah dalam 

Tafsir al-Mishbah menunjukkan tema umum, yaitu perspektif yang 

moderat dan non-politik terhadap makna khalifah. Penelitian yang 

dilakukan oleh Muhyidin Thohir dan Muh. Ngali Zainal Makmun
7
 

dan Saifayurallah
8
 menunjukkan bahwa M. Quraish Shihab 

memahami Khilāfah bukan sebagai bentuk pemerintahan tertentu, 

melainkan sebagai mandat etis dan spiritual yang menekankan 

peran manusia sebagai wakil Allah di dunia. Menurut mereka, 

khilāfah dipandang sebagai upaya untuk mewujudkan kehendak 

                                                 
7
Muhyidin Thohir

 
dan Muh. Ngali Zainal Makmun, Penafsiran Ayat AL-

QUR‘AN Tentang Khilāfah, (kajian Perbandingan Tafsir Al-Misbah Karya M. 

Quraish Shihab dan Al-Azhar karyaAbdul Karim Amrullah (Hamka),  Sumbula, 

Vol. 2, No.2, Desember 2017. 

https://ejournal.undar.or.id/index.php/sumbula/article/download/558/407  
8
 Saifayurallah, Konsep Khalifah Menurut Tafsir al-Mishbah, Tafse: 

Journal of Qur‘anic Studies, Vol.1, No.1, 2016.  https://jurnal.ar-

raniry.ac.id/index.php/tafse  
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Allah melalui kebijaksanaan, kerja sama sosial, dan pelestarian 

lingkungan sesuai dengan petunjuk-Nya. 

Sejalan dengan hal tersebut, penelitian Mabroer Irwan
9
 

yang menganalisis tanggapan M. Quraish Shihab terhadap argumen 

Hizbut Tahrir Indonesia (HTI) menegaskan bahwa ia menolak 

gagasan pendirian sistem khilāfah politik. M. Quraish Shihab 

menekankan bahwa penerapan hukum Allah harus diwujudkan 

melalui prinsip keadilan, nilai-nilai moral, dan manfaat bagi 

masyarakat, bukan melalui pendirian negara berdasarkan agama 

tertentu. Sejalan dengan dua studi tersebut, Atik Wartini
10

, dalam 

analisanya terhadap pola tafsir M. Quraish Shihab, mencatat bahwa 

Tafsir al-Mishbah menerapkan metode multidisiplin dengan 

mengintegrasikan unsur-unsur historis, linguistik, dan teologis. 

Wartini juga menyoroti sifat subjektif namun kontekstual dari tafsir 

tersebut, yang memperkuat sifat moderat Quraish Shihab dalam 

menafsirkan Al-Qur'an. 

Kemudian, penelitian oleh Irwan Ahmad Akbar, Emi 

Lilawati, dan Hidayatur Rohmah
11

 juga mendukung temuan 

sebelumnya dengan menyimpulkan bahwa anggapan ayat-ayat 

yang membahas topik khalifah sebenarnya tidak dimaksudkan 

untuk membenarkan pembentukan sistem pemerintahan berbasis 

khilāfah, melainkan untuk menggambarkan penunjukan Allah 

terhadap manusia sebagai wakil-Nya di bumi, dengan tugas utama 

mengelola dan memanfaatkan sumber daya alam secara bijak dan 

bertanggung jawab. Selain itu, nilai-nilai moral yang terkandung 

dalam ayat-ayat tersebut menekankan pengakuan Allah akan 

keagungan manusia sebagai makhluk yang diciptakan dalam 

                                                 
9
 Mabroer Inwan, Rekonstruksi Khilāfah dalam Al-Qur‘an Studi Kritis 

Penafsiran M. M. Quraish Shihab, Al-Fanar: Jurnal Ilmu AL-Qur‟an dan Tafsir. 

Vol. 1, No.1, (Aug. 2018), 91-106.  https://doi.org/10.33511/alfanar.v1n1.91-106  
10

Atik Wartini, Corak Penafsiran M. M. M. Quraish Shihab dalam Tafsir 

al-Misbah, HUNAFA Jurnal Studia Islamika, Vol. 11, No. (1), (juni, 2014), 109-

126. https://doi.org/10.24239/jsi.v11i1.343  
11

 Irwan Ahmad Akbar, dkk., The Legitimacy Of The Caliphate As A 

State System. Al-Iqro‟, Vol. 2, No. 1, hlm. 15–30. 

https://garuda.kemdiktisaintek.go.id/documents/detail/5045355  
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bentuk yang terbaik (Ahsanu Taqwim), yang mengimplikasikan 

posisi mulia serta tanggung jawab besar dalam menjalankan peran 

mereka sebagai pengelola bumi. 

Di sisi lain, Penelitian yang mengkaji ayat-ayat tentang 

khianat,
12

 serta etika pergaulan sosial dalam kisah Nabi Musa 

melalui studi komparatif antara Tafsir Al-Mishbah karya M. 

Quraish Shihab dan Tafsir Al-Azhar karya Buya Hamka.
13

 Selain 

itu, penelitian mengenai dimensi ekologis konsep khalifah dan 

amanah menyimpulkan bahwa konsep khalifah mengandung 

tanggung jawab manusia dalam menjaga dan melestarikan 

lingkungan sebagai bentuk amanah dari Allah Swt.
14

 Meskipun 

demikian, penelitian-penelitian tersebut masih berfokus pada tema-

tema tertentu, seperti etos kerja, etika pergaulan, maupun 

pelestarian lingkungan, sehingga belum secara khusus mengkaji 

penafsiran ayat-ayat khalifah dalam Tafsir Al-Mishbah serta 

relevansinya terhadap etika sosial secara komprehensif. 

Dari ringkasan studi-studi sebelumnya, dapat disimpulkan 

bahwa telah banyak penelitian yang mengkaji konsep khalifah 

dalam Tafsir al-Mishbah, baik secara mandiri maupun dalam 

kerangka perbandingan dengan tafsir atau kelompok pemikiran 

lain. Namun, studi-studi tersebut umumnya hanya berhenti pada 

tataran penjelasan makna teologis-normatif ayat serta corak 

metodologis tafsir itu sendiri, tanpa secara khusus dan sistematis 

merumuskan relevansi penafsiran tersebut terhadap problematika 

                                                 
12

 M. Ridho dan L. F. Syaputri, ―Studi Penafsiran Ayat-ayat Khiyanat 

dalam Tafsir Al-Mishbah,‖ Al Karima: Jurnal Studi Ilmu Al-Qur'an dan Tafsir, 

Vol.  6, No. 1 (2022), hlm.55. 

https://ejurnal.stiqisykarima.ac.id/index.php/AlKarima/article/view/117 
13

 Mohammad Fattah dan Zaffan Haidar, ―Etika Pergaulan Sosial dalam 

Al-Qur'an (Studi Komparatif Tafsir Al-Azhar dan Tafsir Al-Miṣbah dalam Surah 

Al-Qashas Ayat 23–28),‖ Jurnal Kajian Islam dan Sosial Keagamaan, Vol. 3, 

No. 1 (2025), hlm. 235. 

https://jurnal.ittc.web.id/index.php/jkis/article/download/3439/3036  
14

 Muhammad Arsyad dan Noor Hasanah, ―Nilai Ekologis Islam: 

Konsep Khalifah dan Amanah,‖ Al-Mustafid: Journal of Quran and Hadith 

Studies, Vol. 4, No. 1 (2025), hlm. 33. https://ejournal.iain-

manado.ac.id/index.php/mustafid/article/download/1361/856  
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etika sosial masyarakat modern secara aplikatif dan menyeluruh 

seperti persoalan individualisme, krisis amanah publik, dan 

tanggung jawab kolektif dalam kehidupan bermasyarakat 

kontemporer. 

Sejauh kajian pustaka yang sudah ditelusuri belum ada 

kajian yang secara khusus mengkaji penafsiran ayat-ayat khalifah 

dalam Tafsir Al-Mishbah yang direlevansikan terhadap nilai-nilai 

etika sosial dalam kehidupan masyarakat kontemporer. Dengan 

demikian, penelitian ini diharapkan dapat memberikan kontribusi 

dalam pengembangan kajian tafsir Al-Qur'an, khususnya mengenai 

aktualisasi nilai-nilai khalifah sebagai landasan etis dalam 

membangun kehidupan sosial yang adil, bertanggung jawab, dan 

berkeadaban. 

1.6 Kerangka Teori 

Dalam mengkaji penafsiran ayat-ayat khalifah dalam Tafsir 

al-Mishbah karya M. Quraish Shihab serta relevansinya terhadap 

etika sosial modern, penelitian ini mengadopsi dua teori sebagai 

landasan utama analisis, yaitu teori hermeneutika dan teori etika 

sosial Islam. Teori hermeneutika digunakan untuk menjawab 

rumusan masalah pertama, yakni menganalisis bagaimana M. 

Quraish Shihab menafsirkan ayat-ayat khalifah beserta metode dan 

corak penafsirannya. Adapun teori etika sosial Islam digunakan 

sebagai kerangka nilai sebagai tolak ukur untuk menjawab rumusan 

masalah kedua, yakni menilai dan merumuskan relevansi hasil 

penafsiran tersebut terhadap persoalan-persoalan etika sosial yang 

dihadapi masyarakat modern. 

a. Teori Hermeneutika Doble Movement 

Hermeneutika merupakan pendekatan yang digunakan 

untuk memahami makna teks secara mendalam melalui proses 

interpretasi. Dalam kajian ini, hermeneutika tidak hanya berfungsi 

untuk mengungkap makna literal, tetapi juga untuk menafsirkan 

makna yang lebih luas dengan mempertimbangkan konteks historis, 

sosial, dan ideologis yang melatarbelakanginya. Dengan demikian, 
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hermeneutika memungkinkan teks Al-Qur‘an dipahami secara 

kontekstual dan relevan dengan perkembangan zaman. 

Menurut M. Quraish Shihab, hermeneutika adalah 

seperangkat metode yang digunakan untuk menganalisis teks, 

memahami maknanya, dan mengungkap nilai-nilai yang 

terkandung di dalamnya. Menurutnya, hermeneutika adalah 

prosedur yang harus diikuti oleh siapa pun yang ingin memahami 

teks, baik itu makna yang jelas dari teks itu sendiri, makna yang 

kurang jelas, maupun makna tersembunyi akibat pengaruh 

perkembangan sejarah, ideologi, atau keyakinan. Oleh karena itu, 

menurut Shihab, ketika hermeneutika diterapkan pada teks, hal itu 

serupa dengan seorang arkeolog yang menggali artefak kuno atau 

fosil dari ratusan tahun yang lalu. Selain itu, Shihab menjelaskan 

bahwa topik utama yang umumnya dibahas melalui hermeneutika 

adalah teks-teks historis atau keagamaan, termasuk sifatnya, 

hubungannya dengan tradisi dan budaya, serta interaksi antara 

peneliti dan teks dalam konteks penelitian kritis.
15

  

Dalam kajian teks keagamaan, pendekatan hermeneutika 

dapat dilakukan melalui beberapa tahapan analisis sebagai berikut:  

1. Analisis kebahasaan:  mengkaji struktur dan makna 

dasar teks untuk memperoleh pemahaman awal terhadap 

pesan yang disampaikan. 

2. Analisis historis: menelusuri latar belakang sosial dan 

budaya yang melingkupi teks.  

3. Interpretasi kontekstual: mengaitkan makna teks dengan 

kondisi dan kebutuhan masa kini.  

Ketiga tahapan ini saling berkaitan dalam menghasilkan 

pemahaman yang komprehensif terhadap teks.
16

 Dalam penelitian 

ini, teori hermeneutika berfungsi sebagai kerangka analisis untuk 

                                                 
15

 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, cet, 1 (Tangerang: Penerbit 

Lentera Hati, 2013), hlm. 340.  
16

 Eva Rosyidana Alfa Sanah, ―Maqashid Pernikahan dalam Al-Quran 

(Interpetasi dengan pendekatan Hermeneutika Teologis)‖, Ta‟wiluna: Jurnal 

Ilmu Al-Qur‟an Tafsir dan Pemikiran Islam, Vol. 5, No. 3 Desember (2024). 

https://ejournal.iaifa.ac.id/index.php/takwiluna  
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memahami penafsiran ayat-ayat khalifah dalam Tafsir Al-Mishbah 

secara kontekstual. Melalui pendekatan hermeneutika, penafsiran 

M. Quraish Shihab tidak hanya dipahami berdasarkan makna 

tekstual ayat, tetapi juga dikaji dengan mempertimbangkan konteks 

historis, sosial, dan tujuan penafsiran sehingga pesan Al-Qur'an 

dapat dipahami secara relevan dengan kondisi masyarakat 

kontemporer. Dengan demikian, teori hermeneutika digunakan 

untuk menjelaskan bagaimana makna konsep khalifah dalam Tafsir 

Al-Mishbah dapat diaktualisasikan sebagai landasan etika sosial, 

seperti tanggung jawab, keadilan, kepedulian sosial, dan amanah 

dalam kehidupan bermasyarakat. 

b. Kaidah Manṭūq dan Mafhūm 

 Selain Teori double movement Fazlur Rahman yang menjadi 

kerangka utama dalam penelitian ini, penulis juga menggunakan 

kaidah manṭūq dan mafhūm sebagai pisau analisis tambahan dalam 

membaca penafsiran M. Quraish Shihab atas ayat-ayat khalifah. 

Kaidah ini dipilih karena proses double movement pada gerakan 

pertama yang dilakukan dengan penarikan prinsip moral universal 

dari teks ayat yang pada dasarnya adalah proses membaca sejauh 

mana suatu makna bersifat tersurat (manṭūq) dan sejauh mana ia 

merupakan hasil pemahaman tersirat (mafhūm) dari lafaz ayat. 

Dengan kata lain, kaidah manṭūq-mafhūm memberikan justifikasi 

metodologis yang bersumber dari tradisi ushul fiqh dan ulumul 

Qur'an klasik terhadap langkah generalisasi yang dilakukan double 

movement. 

 Secara etimologis, kata manṭūq berasal dari akar kata نطق 
yang bermakna berbicara atau mengucapkan perkataan. Dalam 

Lisān al-„Arab disebutkan,   اطًقي يػىنٍطًقي نيطٍقنا: تىكىل مى نىطىقى الن , yang berarti 

―orang yang berbicara telah mengucapkan perkataan‖ atau نطق 
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berarti berbicara.
17

 Adapun, mafhūm berasal dari فهم yang berarti 

memahami atau mengetahui sesuatu. Dalam Lisān al-„Arab, fahm 

diartikan sebagai  ًمىعٍرفًػىتيكى الش يٍءى باًلٍقىلٍب, yaitu ―pengetahuan atau 

pemahaman terhadap sesuatu melalui hati.‖
18

 Secara terminologis, 

Manṭūq adalah makna yang ditunjukkan secara langsung oleh lafaz 

berdasarkan apa yang diucapkan. Dengan kata lain, penunjukan 

maknanya diperoleh dari unsur-unsur huruf yang membentuk lafaz 

tersebut,
19

 sedangkan mafhūm Mafhūm adalah makna yang 

dipahami dari suatu lafaz, tetapi makna tersebut tidak dinyatakan 

secara langsung dalam lafaz yang diucapkan.
20

 

 Dalam konteks penelitian ini, kaidah manṭūq-mafhūm 

digunakan bukan dalam ranah istinbāṭ hukum fikih sebagaimana 

lazimnya dipakai dalam ushul fiqh, melainkan diadaptas sebagai 

instrumen analisis tafsir untuk memetakan lapisan makna ayat-ayat 

khalifah, bagian mana dari penafsiran Quraish Shihab yang secara 

eksplisit tersurat dalam redaksi ayat (manṭūq), dan bagian mana 

yang merupakan hasil penalaran atau istinbāṭ atas konteks dan 

tujuan syariat (mafhūm). Pemetaan ini kemudian menjadi pijakan 

yang memperkuat gerakan pertama pada double movement, karena 

prinsip moral universal yang digeneralisasi pada gerakan pertama 

pada hakikatnya adalah mafhūm makna tersirat yang ditarik dari 

manṭūq ayat. 

c. Teori Etika Sosial  

Etika sosial Islam merupakan sistem nilai yang mengatur 

perilaku manusia dalam relasi sosialnya, bersumber dari Al-Qur'an 

dan Sunnah, dengan prinsip-prinsip pokok seperti kejujuran, 

keadilan, amanah, kasih sayang, serta tanggung jawab sosial 

                                                 
 

17
 Ibn Manẓūr, Lisān al-„Arab, jil. 10 (Beirut: Dār Ṣādir, 1414 H), hlm. 

354. 
 

18
 Ibn Manẓūr, Lisān al-„Arab, jil. 12, hlm. 459.  

 
19

Muhammad Ahmad Muhammad Ma‗bad, Nafaḥāt min „Ulūm al-

Qur‟ān, Cet. 2 (Kairo: Dār al-Salām, 1426 H/2005 M), hlm. 88. 
 

20
 Muhammad Ahmad Muhammad Ma‗bad, Nafaḥāt min „Ulūm …, 

hlm. 89.  
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sebagai landasan perilaku etis seorang muslim
21

. Konsep amanah 

dalam kerangka ini dipandang sebagai pilar sentral etika Qur'ani, 

yang tidak hanya dipahami sebagai unsur kepercayaan sosial 

semata, melainkan mencakup tanggung jawab menyeluruh manusia 

terhadap Allah, sesama manusia, dan lingkungan kehidupan.
22

 

Dalam penelitian ini, teori etika sosial diterapkan melalui tahapan 

yang peneliti susun sebagai berikut:  

1. Identifikasi nilai moral dalam Penafsiran dengan 

mengidentifikasi nilai-nilai etika sosial yang termuat dalam 

penafsiran Quraish Shihab atas ayat-ayat khalifah. 

2. Kontekstualisasi nilai terhadap isu sosial modern dengan 

memetakan nilai-nilai tersebut ke dalam persoalan konkret 

masyarakat kontemporer, seperti krisis lingkungan, 

individualisme, dan penyalahgunaan amanah publik. 

3. Evaluasi relevansi yang menilai sejauh mana penafsiran 

khalifah dalam Tafsir al-Mishbah mampu memberikan 

jawaban moral yang aplikatif terhadap persoalan sosial 

modern tersebut. 

4. Sintesis dan Kesimpulan yang merumuskan kontribusi 

konseptual penafsiran Quraish Shihab bagi pengembangan 

etika sosial Islam kontemporer. 

Dengan mengkombinasikan kedua teori ini, penelitian dapat 

menjawab secara utuh dua rumusan masalah yang diajukan, teori 

hermeneutika mengungkap bagaimana ayat khalifah ditafsirkan, 

sementara teori etika sosial Islam menilai mengapa dan sejauh 

mana hasil penafsiran tersebut relevan bagi kehidupan sosial 

masyarakat modern. 

                                                 
21

Ahmad Termizi dan Riky Supratama, ―Pemikiran Islam tentang Etika 

dan Moral dalam Kehidupan Sosial: Telaah Konseptual,‖ At-Tarbiyah: Jurnal 

Penelitian dan Pendidikan Agama Islam, Vol. 3, No. 1 (2025), hlm.  641. 

https://journal.staittd.ac.id/index.php/at/article/download/670/463/1786  
22

 Siti Waspiatul Kamilah, dkk., ―Amanah Sebagai Pilar Etika Qur'ani: 

Kajian Tematik terhadap Ayat-Ayat Tanggung Jawab Moral,‖ Jurnal Pustaka 

Cendekia Pendidikan, Vol. 3, No. 2 (2025), hlm. 307. 

https://doi.org/10.70292/jpcp.v3i2.202  
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1.7 Metode Penelitian 

1.7.1 Jenis Penelitian 

 Penelitian ini menggunakan jenis penelitian kepustakaan 

(library research), yaitu mengumpulkan dan mengkaji berbagai 

sumber tertulis yang berkaitan dengan objek penelitian, baik berupa 

kitab tafsir, buku, jurnal ilmiah, maupun literatur akademik lainnya. 

Penelitian ini juga menggunakan pendekatan deskriptif kualitatif 

untuk menggambarkan, menganalisis, dan memahami penafsiran 

M. Quraish Shihab terhadap ayat-ayat khalifah dalam Tafsir Al-

Mishbah secara sistematis dan mendalam. 

Penelitian ini mengkaji penafsiran konsep khalifah dalam 

Tafsir Al-Mishbah karya M. Quraish Shihab serta relevansinya 

terhadap etika sosial dalam kehidupan masyarakat kontemporer. 

Oleh karena itu, sumber data yang digunakan dalam penelitian ini 

terdiri atas tiga kategori, yaitu sumber data primer, sumber data 

sekunder, dan sumber data tersier.  

Sumber data primer merupakan sumber utama yang 

menjadi objek kajian dalam penelitian. Adapun sumber data primer 

dalam penelitian ini adalah kitab Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, 

dan Keserasian Al-Qur'an karya M. Quraish Shihab, khususnya 

penafsiran terhadap ayat-ayat yang berkaitan dengan konsep 

khalifah. Selain itu, karya-karya M. Quraish Shihab lainnya seperti 

Wawasan Al-Qur'an dan Membumikan Al-Qur'an digunakan untuk 

memahami kerangka pemikiran dan metode penafsiran yang 

digunakan oleh M. Quraish Shihab. 

1.7.2 Sumber Data 

 Kemudian, sumber data sekunder merupakan sumber 

pendukung yang digunakan untuk memperkuat analisis penelitian. 

Sumber ini meliputi kitab-kitab tafsir klasik yang berkaitan dengan 

konsep khalifah, seperti Jāmi al-Bayān „an Ta‟wīl Āy al-Qur‟ān 

karya al-Ṭabarī, Al-Jāmi' li Aḥkām al-Qur'ān karya al- Qurthubi, 

dan Mafātīḥ al-Ghayb karya Fakhr al-Dīn al-Rāzī. Selain itu, 

penelitian ini juga menggunakan berbagai literatur akademik 

berupa buku, jurnal ilmiah, artikel, dan penelitian terdahulu yang 
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membahas konsep khalifah, tafsir kontemporer, serta etika sosial 

dalam perspektif Islam. 

Terakhir, sumber data tersier merupakan sumber pelengkap 

yang digunakan untuk membantu memperoleh informasi umum 

dan penelusuran literatur yang berkaitan dengan penelitian. Sumber 

data tersier dalam penelitian ini berupa kamus, ensiklopedia, 

indeks, katalog, serta sumber referensi lainnya yang membantu 

menjelaskan istilah-istilah penting dalam penelitian, seperti konsep 

khalifah, etika sosial, dan kajian tafsir.  

1.7.3 Teknik Pengumpulan Data 

Penelitian ini menggunakan metode tafsir tematik 

(mawḍū„ī). Metode ini merupakan pendekatan penafsiran Al-Qur'an 

yang berorientasi pada pengkajian ayat-ayat berdasarkan satu tema 

tertentu secara komprehensif dan sistematis, dengan cara 

menghimpun seluruh ayat yang berkaitan dengan tema yang dikaji 

dari berbagai surah, kemudian dianalisis secara mendalam untuk 

memperoleh gambaran utuh pandangan Al-Qur'an mengenai tema 

tersebut.
23

 Metode ini dipilih karena penelitian ini berfokus pada 

satu tema spesifik, yaitu konsep khalifah, sebagaimana ditafsirkan 

oleh M. Quraish Shihab dalam Tafsir al-Mishbah, dan bukan pada 

perbandingan penafsiran antar-mufasir. 

 Kemudian, penerapan metode mawḍū„ī dinilai sangat 

relevan dan strategis dalam konteks penelitian ini, mengingat 

metode ini terbukti efektif dalam menjawab isu-isu aktual seperti 

keadilan sosial, etika, dan problematika kemanusiaan modern, 

sekaligus membuka ruang bagi pendekatan interdisipliner yang 

memungkinkan dialog antara teks wahyu dengan kebutuhan etis-

sosial masyarakat kontemporer.
24

 

Proses pengumpulan data dilakukan dengan 

menginventarisasi ayat-ayat Al-Qur'an yang berkaitan dengan 

                                                 
23

Maimun dan Ahmad Manshur, ―Metode Tafsir Maudhu„i: Konsep, 

Langkah Metodologis, dan Aplikasinya dalam Studi Al-Qur‘an,‖ Jurnal 

Pendidikan Digital dan Inovasi Berkelanjutan, Vol. 10, No. 1 (2026), hlm. 291. 

https://journal.fexaria.com/j/index.php/jpdib/article/view/873  
24

Maimun dan Ahmad Manshur, ―Metode Tafsir Maudhu„I …, hlm. 290.  
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konsep khalifah, kemudian mengumpulkan penafsiran M. Quraish 

Shihab terhadap ayat-ayat tersebut dalam Tafsir Al-Mishbah. Selain 

itu, peneliti juga mengumpulkan berbagai sumber pendukung 

berupa kitab tafsir klasik, buku, jurnal ilmiah, dan literatur lain 

yang relevan dengan tema khalifah dan etika sosial. Abdul Hayy al-

Farmāwī merumuskan tujuh langkah dalam menyusun tafsir 

mawḍū„ī, yaitu:
25

 

1. Menetapkan satu tema atau topik dalam Al-Qur'an yang 

akan dikaji. 

2. Menghimpun seluruh ayat yang berkaitan dengan tema 

tersebut, baik yang bercorak Makkiyah maupun Madaniyah. 

3. Menyusun ayat-ayat tersebut berdasarkan kronologi 

turunnya disertai pemahaman terhadap asbāb al-nuzūl-nya. 

4. Memahami munāsabah (korelasi) antarayat dalam surahnya 

masing-masing. 

5. Menyusun kerangka pembahasan secara sistematis. 

6. Melengkapi pembahasan dengan hadis-hadis yang relevan 

dengan tema yang dikaji. 

7. Mengkaji keseluruhan ayat secara tematik dengan 

menghimpun ayat-ayat yang memiliki pengertian sejalan, 

serta mengompromikan antara ayat yang bersifat 'ām 

(umum) dan khāṣ (khusus), muṭlaq dan muqayyad, atau 

ayat-ayat yang tampak bertentangan pada lahirnya, 

sehingga seluruhnya dapat dipertemukan dalam satu 

kesatuan makna tanpa memaksakan penafsiran yang tidak 

relevan dengan tema tersebut.  

Ketujuh langkah tersebut menjadi acuan metodologis dalam 

penelitian ini, khususnya dalam menghimpun, menyusun, dan 

menganalisis ayat-ayat khalifah dalam Tafsir Al-Mishbah karya 

M. Quraish Shihab, sehingga penafsiran yang dihasilkan bersifat 

sistematis dan komprehensif. 

                                                 
 

25
Abdul Syukkur, ―Metode Tafsir al-Qur‘an Komprehensif Perspektif 

Abdul Hay al-Farmawi,‖ El-Furqania: Jurnal Ushuluddin dan Ilmu-Ilmu 

Keislaman, Vol. 6, No. 1 (2020): hlm. 128–129. 

https://doi.org/10.54625/elfurqania.v6i01.3779  

https://doi.org/10.54625/elfurqania.v6i01.3779
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1.7.4 Teknik Analisis Data 

Teknik analisis data dalam penelitian ini adalah analisis isi 

(content analysis) dengan pendekatan deskriptif kualitatif. Analisis 

deskriptif kualitatif dilakukan melalui beberapa tahapan, yaitu 

reduksi data, penyajian data, dan penarikan kesimpulan.
26

 Tahap 

pertama adalah reduksi data, yaitu proses memilih, memusatkan 

perhatian, dan menyederhanakan data yang berkaitan dengan objek 

penelitian. Pada tahap ini, peneliti mengumpulkan dan menyeleksi 

ayat-ayat Al-Qur'an yang berkaitan dengan konsep khalifah beserta 

penafsiran M. Quraish Shihab dalam Tafsir Al-Mishbah. Data yang 

tidak berkaitan dengan fokus penelitian akan disisihkan agar 

analisis lebih terarah. 

Tahap kedua adalah penyajian data (data display), yaitu 

menyusun data yang telah direduksi dalam bentuk uraian yang 

sistematis. Pada tahap ini, peneliti memaparkan penafsiran M. 

Quraish Shihab terhadap ayat-ayat khalifah, kemudian 

menghubungkan hasil penafsiran tersebut dengan nilai-nilai etika 

sosial yang terkandung di dalamnya. 

Tahap ketiga adalah penarikan kesimpulan dan verifikasi, 

yaitu tahap akhir untuk memperoleh pemahaman mengenai konsep 

khalifah dalam Tafsir Al-Mishbah serta relevansinya terhadap etika 

sosial. Kesimpulan diperoleh melalui proses analisis terhadap data 

yang telah dikaji dan diverifikasi berdasarkan sumber-sumber yang 

digunakan dalam penelitian. 

1.8 Sistematika Pembahasan  

Penelitian ini disusun dalam empat bab untuk memudahkan 

pembahasan yang lebih terstruktur dan analisis yang komprehensif, 

yaitu: 

BAB I Pendahuluan, berisi uraian mengenai latar belakang 

masalah, rumusan masalah, tujuan dan manfaat penelitian, kajian 
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pustaka, metode penelitian, serta sistematika pembahasan yang 

menjadi kerangka acuan penulisan penelitian ini secara 

keseluruhan. 

BAB II Kajian Teori, memaparkan landasan konseptual yang 

digunakan dalam penelitian ini, meliputi teori etika sosial serta 

teori double movement Fazlur Rahman yang menjadi pisau analisis 

untuk mengontekstualisasikan pesan moral ayat-ayat Al-Qur'an 

terhadap persoalan sosial kontemporer. 

BAB III Hasil Penelitian, merupakan inti dari penelitian ini yang 

membahas konsep khalifah secara umum, dilanjutkan dengan 

analisis penafsiran ayat-ayat khalifah menurut M. Quraish Shihab 

dalam Tafsir Al-Mishbah, serta relevansi penafsiran tersebut 

terhadap nilai-nilai etika sosial masyarakat kontemporer melalui 

pendekatan double movement. 

BAB IV Penutup, berisi kesimpulan dari keseluruhan hasil 

penelitian serta saran-saran yang relevan bagi pengembangan 

kajian tafsir dan etika sosial ke depannya. 
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BAB II 

Kajian Teori 

2.1 Konsep Teori Hermeneutika Fazlur Rahman 

Secara umum, hermeneutika merupakan suatu disiplin ilmu 

yang berkaitan dengan upaya dalam memahami, menerjemahkan, 

dan menafsirkan suatu wacana yang pada mulanya bersifat asing 

serta sulit dipahami maknanya, sehingga dapat ditransformasikan 

menjadi sesuatu yang jelas dan dapat dimengerti. Cakupan kajian 

hermeneutika tidak terbatas pada teks-teks yang secara struktural 

kompleks, tetapi juga meliputi wacana yang berjarak jauh secara 

historis, sehingga diperlukan upaya pemahaman ulang agar dapat 

diaplikasikan secara kontekstual dalam kerangka masa kini.
27

 Salah 

satu tokoh yang mengembangkan pendekatan tersebut adalah 

Fazlur Rahman melalui teori double movement. 

Fazlur Rahman dikenal sebagai pemikir Muslim 

kontemporer yang berpengaruh, dengan karya-karya yang 

merentang dari filsafat, teologi, tasawuf, hingga hukum Islam 

semuanya menuntut pembacaan ulang atas makna Al-Qur'an. 

Kompleksitas persoalan zaman modern mendorongnya untuk 

merumuskan solusi bagi berbagai persoalan kehidupan umat masa 

kini. Hal ini membuatnya merasa perlu meninjau kembali sejumlah 

pandangan keagamaan yang sudah lama dianggap mapan di 

kalangan umat Islam, namun ternyata kurang sesuai atau bahkan 

sukar diterapkan dalam realitas sosial masyarakat. Atas dasar itu, 

Fazlur Rahman berpandangan bahwa penafsiran Al-Qur'an perlu 

diperbarui. Ia kemudian merumuskan sebuah pendekatan tafsir 

kontemporer yang berbeda dari metode-metode penafsiran generasi 

sebelumnya.
28
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Berbagai persoalan kehidupan yang dihadapi manusia pada 

masa kini tentu jauh berbeda dengan persoalan yang muncul pada 

masa Nabi Saw, yang mana, Al-Qur'an hadir sebagai jawaban 

langsung atas persoalan-persoalan tersebut. Sementara itu, umat 

Islam masa kini hanya dapat merujuk pada teks Al-Qur'an dan 

Hadits yang telah diwahyukan sejak empat belas abad silam. 

Kondisi inilah yang melahirkan kebutuhan akan sebuah metode 

penafsiran baru yang mampu memahami Al-Qur'an dan Hadits 

secara tepat dengan mempertimbangkan konteks sosial-budaya saat 

ayat-ayat tersebut diturunkan, sekaligus menghubungkannya 

dengan realitas kehidupan kontemporer. Dari sinilah lahir gagasan 

Fazlur Rahman tentang teori double movement, sebagai tawaran 

pembaruan dalam metodologi penafsiran Al-Qur'an.
29

 

 Rumusan pemikiran Fazlur Rahman tidak lepas dari 

keresahannya menyaksikan corak kajian keislaman pada masa 

modern. Ia mencermati bahwa gerakan pembaharuan yang muncul 

pada abad ke-19 justru memunculkan garis pemisah yang tegas 

antara kalangan tradisionalis dan kalangan modernis. Menurutnya, 

sikap berpihak secara fanatik pada salah satu kubu hanya akan 

melahirkan ketimpangan cara pandang, sebab pendekatan yang 

demikian tidak mampu menghasilkan pemahaman yang utuh dan 

menyeluruh. Atas dasar itulah, ia menawarkan pendekatan 

hermeneutika double movement, yang dimaksudkan untuk 

menggali makna Al-Qur'an dengan tetap menjaga keseimbangan 

antara pemahaman konteks historis dan relevansinya di masa kini.
30
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 Teori double movement merupakan sebuah metode 

penafsiran yang menghubungkan konteks masa kini dengan masa 

turunnya Al-Qur'an, kemudian menariknya kembali ke masa 

sekarang. Metode ini digagas oleh Fazlur Rahman sebagai 

pendekatan penafsiran Al-Qur'an yang bergerak dalam dua arah, 

bermula dari realitas kontemporer, bergerak mundur menuju 

konteks turunnya ayat, lalu kembali lagi ke masa kini. 

 Teori ini juga memadukan pola penalaran induktif dan 

deduktif. Penalaran induktif bergerak dari hal-hal yang khusus 

menuju kesimpulan yang bersifat umum, sedangkan penalaran 

deduktif bergerak sebaliknya, dari prinsip umum menuju penerapan 

yang lebih khusus. Perpaduan dua arah penalaran inilah yang 

disebut sebagai gerakan ganda atau double movement. Selain itu, 

sebagian pandangan menyebut teori ini sebagai pendekatan sosio-

historis, karena kedua gerakan tersebut diterapkan dengan 

mempertimbangkan konteks sosial dan sejarah dalam proses 

penafsirannya.
31

 

 Metode double movement ini terdiri atas dua tahapan 

gerakan. Gerakan pertama berfokus pada penelaahan konteks 

sosial-moral masyarakat pada masa Nabi guna memperoleh 

gambaran yang utuh mengenai kondisi zaman tersebut. Adapun 

gerakan kedua berupaya menerapkan nilai dan prinsip umum yang 

telah dirumuskan secara sistematis itu ke dalam konteks kehidupan 

pembaca Al-Qur'an masa kini.
32

  

 Gerakan pertama berangkat dari konteks kekinian menuju 

era turunnya Al-Qur'an, yakni dengan memahami makna suatu ayat 

melalui penelusuran situasi historis yang melatar belakanginya. 

Artinya, Al-Qur'an perlu dipahami sebagai satu kesatuan ajaran, 

bukan semata kumpulan respons atas persoalan-persoalan spesifik 
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semata. Respons-respons khusus tersebut kemudian digeneralisasi 

menjadi prinsip moral yang lebih luas, yang disaring dari ayat-ayat 

tertentu dengan memperhatikan latar sosio-historis dan alasan 

hukumnya. Dalam proses ini, setiap makna, hukum, dan tujuan 

yang ditemukan harus tetap dilihat dalam kaitannya dengan ajaran 

Al-Qur'an secara keseluruhan. Singkatnya, gerakan pertama ini 

bertolak dari hal-hal spesifik dalam Al-Qur'an untuk kemudian 

merumuskan prinsip-prinsip umum serta nilai dan tujuan jangka 

panjangnya secara sistematis.
33

 

 Penerapan pertama gerakan ini dapat dijelaskan melalui 

penafsiran ayat-ayat khalifah. Pada QS. Al-Baqarah [2]: 30, 

gerakan pertama berangkat dari pertanyaan kekinian mengenai 

kedudukan istimewa manusia di bumi, kemudian bergerak mundur 

menuju konteks turunnya ayat, yaitu peristiwa pemberitahuan Allah 

kepada para malaikat tentang rencana-Nya menjadikan Adam 

sebagai khalifah, lengkap dengan keberatan malaikat perihal 

potensi kerusakan dan pertumpahan darah. Situasi ini bersifat 

historis karena berkenaan dengan satu individu (Adam) pada satu 

momen penciptaan tertentu, sebelum terbentuknya masyarakat 

manusia. Dari situasi khusus ini, gerakan pertama 

menggeneralisasinya menjadi prinsip moral universal, kekhalifahan 

pada hakikatnya adalah amanah yang melekat pada kedudukan 

manusia sebagai makhluk yang dianugerahi ilmu dan tanggung 

jawab mengelola bumi, bukan hak istimewa yang bersumber dari 

keturunan, ras, atau golongan tertentu. 

 Gerakan kedua bergerak dari masa turunnya Al-Qur'an 

setelah prinsip-prinsip umum ditemukan kembali ke masa kini, 

untuk menerapkan prinsip-prinsip tersebut dalam konteks sosio-

historis yang konkret saat ini. Hal ini menuntut analisis cermat 

terhadap situasi kontemporer, sehingga dapat ditentukan 

penyesuaian yang diperlukan serta prioritas baru dalam 

mengaktualisasikan nilai-nilai Al-Qur'an. Gerakan kedua ini 

sekaligus berfungsi mengoreksi hasil pemahaman pada gerakan 
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pertama. Sebab, jika suatu pemahaman gagal diterapkan pada 

konteks kekinian, itu menandakan adanya kekeliruan dalam menilai 

situasi sekarang atau dalam memahami Al-Qur'an itu sendiri 

mengingat tidak masuk akal bila sesuatu yang pernah berhasil 

diwujudkan dalam tatanan masyarakat masa lalu, tidak dapat 

direalisasikan dalam konteks masa kini.
34

  

 Selanjutnya, Gerakan kedua kemudian membawa prinsip 

universal tersebut kembali ke konteks kekinian dalam wujud yang 

konkret. Prinsip "kekhalifahan sebagai amanah, bukan otoritas 

bebas syarat" diterjemahkan menjadi tuntutan bahwa kekuasaan 

publik pada masa sekarang, siapa pun pemegangnya, harus 

dijalankan sebagai amanah yang dapat diaudit dan dicabut kembali, 

sebagaimana terwujud dalam mekanisme konstitusi, audit kinerja 

pejabat, pemilu, maupun pemakzulan. Dengan demikian, ayat yang 

semula berbicara tentang pengangkatan Adam sebagai khalifah 

pertama tetap relevan diterapkan pada persoalan akuntabilitas 

pemegang kekuasaan di era kontemporer, tanpa kehilangan 

keterikatannya pada konteks historis awal penurunannya. 

 Adapun, Gagasan inti dalam pemikiran Fazlur Rahman ini 

terletak pada upaya merumuskan visi etika Al-Qur'an secara utuh 

sebagai prinsip dan kaidah umum, untuk kemudian diterapkan pada 

persoalan-persoalan khusus yang muncul dalam kondisi masa kini. 

Dengan demikian, gerakan pertama dalam teori ini pada dasarnya 

menjadi ranah kerja para sejarawan, sedangkan gerakan kedua 

merupakan wilayah kerja para ahli etika. Apabila kedua gerakan 

tersebut dapat dijalankan dengan tepat, maka pesan Al-Qur'an akan 

senantiasa relevan dan hidup dalam konteks kekinian.
35

 

 Dari pemaparan di atas, dapat disimpulkan bahwa teori 

double movement yang digagas Fazlur Rahman merupakan 

pendekatan hermeneutika yang berupaya menjembatani konteks 

historis turunnya Al-Qur'an dengan realitas kehidupan masa kini. 

                                                 
34

 Ahmad Syukri, "Metodologi Tafsir Al-Qur'an …, hlm. 59.60.  
35

 Muhammad Umair dan Hasani Ahmad Said, "Fazlur Rahman dan …, 

hlm. 76.  



26 

 

 

Dengan dua tahapan gerakannya menelusuri makna ayat dalam 

konteks sosio-historisnya, kemudian merumuskan prinsip moral 

universal untuk diterapkan pada konteks kontemporer. Atas dasar 

itu, penelitian ini menjadikan teori double movement sebagai 

kerangka analisis untuk mengkaji penafsiran M. Quraish Shihab 

atas ayat-ayat khalifah dalam Tafsir Al-Mishbah. Melalui kerangka 

ini, penelitian berupaya mengidentifikasi nilai-nilai universal yang 

mendasari penafsiran Quraish Shihab, sekaligus menganalisis 

relevansinya bagi pembentukan etika sosial dalam kehidupan 

masyarakat kontemporer. 

2.2 Kaidah Manṭūq dan Mafhūm 

 Pembahasan tentang manṭūq dan mafhūm termasuk dalam 

kajian dalālat al-alfāẓ (penunjukan lafaz atas makna), yaitu salah 

satu pokok bahasan penting dalam ilmu ushul fiqh yang membahas 

bagaimana suatu lafaz dapat menunjukkan hukum atau makna, baik 

secara langsung maupun tidak langsung.  Wahbah al-zuhaili 

menjelaskan bahwa manṭūq merupakan penunjukan lafaz terhadap 

suatu hukum yang disebutkan dan diucapkan secara langsung 

dalam suatu pembicaraan. penunjukan tersebut termasuk dalālah 

lafẓiyyah dan dapat berlangsung melalui muṭābaqah, taḍammun, 

maupun iltizām.
36

 

 Adapun, mafhūm merupakan makna yang ditunjukkan oleh 

suatu lafaz, tetapi tidak dinyatakan secara langsung dalam redaksi 

yang diucapkan. dengan demikian, lafaz tersebut menunjukkan 

suatu hukum terhadap sesuatu yang tidak disebutkan dalam 

pembicaraan (maskūt „anhu). penunjukan ini disebut dalālah 

ma„nawiyyah atau dalālah iltizāmiyyah, karena hukum yang 

dipahami diperoleh melalui dalālat al-iltizām. berdasarkan bentuk 

penunjukannya, mafhūm terbagi menjadi dua, yaitu mafhum 

muwāfaqah dan mafhum mukhālafah. 
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2.2.1 Manṭūq 

 Dalam kajian manṭūq, bentuk penunjukan lafaz terhadap 

hukum dapat dibedakan menjadi lima macam, yaitu naṣṣ, ẓāhir, 

mu‟awwal, iqtiḍā‟, dan isyārah. Kelima bentuk tersebut 

menunjukkan adanya variasi dalam tingkat kejelasan dan cara suatu 

lafaz memberikan petunjuk terhadap makna yang terkandung di 

dalamnya. Pertama, naṣṣ merupakan lafaz yang dengan sendirinya 

menunjukkan makna yang jelas dan tidak mengandung 

kemungkinan makna lain. Dengan demikian, makna yang 

dimaksud dapat dipahami secara tegas dari lafaz tersebut. Kedua, 

ẓāhir adalah lafaz yang memiliki dua kemungkinan makna, tetapi 

salah satu makna lebih dahulu dipahami ketika lafaz tersebut 

digunakan secara mutlak. Oleh karena itu, makna yang lebih cepat 

dipahami disebut sebagai makna yang ẓāhir.
37

 

 Ketiga, mu‟awwal adalah lafaz yang diarahkan kepada 

makna yang kurang kuat (marjūḥ) berdasarkan adanya dalil yang 

menghalangi pemaknaan kepada makna yang lebih kuat (rājiḥ). 

Dengan demikian, mu‟awwal merupakan kebalikan dari ẓāhir, 

karena makna yang dipilih bukanlah makna yang pertama kali 

muncul dalam pemahaman, melainkan makna lain yang didukung 

oleh suatu dalil. Keempat, iqtiḍā‟ merupakan bentuk penunjukan 

yang mengharuskan adanya makna tambahan di luar lafaz yang 

diucapkan agar suatu perkataan dapat dipahami atau memiliki 

konsekuensi hukum yang tepat. Bentuk ini berkaitan dengan 

adanya unsur yang tidak disebutkan secara eksplisit dalam lafaz, 

tetapi diperlukan oleh tuntutan makna pembicaraan. Kelima, 

isyārah merupakan bentuk penunjukan yang diperoleh melalui 

suatu isyarat dari lafaz. Makna yang ditunjukkan tidak dinyatakan 

secara langsung dalam redaksi, tetapi dapat dipahami melalui 

keterkaitan atau petunjuk yang terdapat dalam lafaz tersebut.
38

 

Dengan demikian, kelima bentuk manṭūq tersebut menunjukkan 
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bahwa penunjukan lafaz terhadap makna dapat berlangsung dengan 

tingkat kejelasan dan cara yang berbeda-beda. 

 Dalam penelitian ini, kaidah manṭūq digunakan sebagai 

landasan untuk mengidentifikasi makna yang ditunjukkan secara 

eksplisit oleh lafaz dalam ayat-ayat khalifah. Kaidah ini juga 

membantu peneliti memahami pesan, atau informasi yang secara 

langsung dinyatakan oleh teks ayat sebelum dilakukan analisis 

lebih lanjut terhadap penafsiran Tafsir al-Mishbah. Dengan 

demikian, manṭūq berfungsi sebagai perangkat analitis awal untuk 

mengidentifikasi makna eksplisit dari ayat-ayat khalifah dan 

menjadi dasar dalam memahami kandungan ayat sebelum 

dikontekstualisasikan dengan prinsip etika sosial. 

2.2.2 Mafhūm 

 Secara umum, mafhūm dibedakan menjadi dua bentuk, 

yaitu mafhūm mukhālafah dan mafhūm muwāfaqah. Mafhūm 

mukhālafah menunjukkan makna yang memiliki ketentuan hukum 

berbeda dari hukum yang dinyatakan dalam manṭūq, sedangkan 

mafhūm muwāfaqah menunjukkan makna yang ketentuan 

hukumnya sejalan dengan manṭūq. Masing-masing bentuk tersebut 

memiliki beberapa macam. Mafhūm muwāfaqah merupakan 

pemahaman terhadap makna tersirat yang dapat diterima apabila 

memiliki kesesuaian dengan makna yang dinyatakan secara 

langsung dalam teks. Artinya, ketika makna yang tersirat 

mendukung atau sejalan dengan makna yang tersurat, maka makna 

tersebut dapat dijadikan bagian dari pemahaman terhadap 

teks.
39

Mafhūm muwāfaqah kemudian terbagi menjadi dua macam, 

pertama adalah fahwā al-khiṭāb, yaitu pemahaman terhadap suatu 

hukum yang kedudukannya lebih utama untuk diterapkan daripada 

hukum yang dinyatakan dalam manṭūq.
40

 Kedua, laḥn al-khiṭāb, 
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yaitu makna yang hukumnya berlaku pada mafhūm sebagaimana 

hukum yang berlaku pada manṭūq, sehingga keduanya memiliki 

ketentuan hukum yang sama.
41

 

  Sementara itu, mafhūm mukhālafah merupakan 

pemahaman yang menunjukkan adanya perbedaan hukum antara 

sesuatu yang disebutkan dalam manṭūq dan sesuatu yang tidak 

disebutkan dalam teks. Dengan kata lain, apabila suatu hukum 

dikaitkan dengan keadaan, sifat, atau batasan tertentu dalam teks, 

maka pemahaman terhadap keadaan yang berbeda dapat 

menunjukkan hukum yang berbeda pula. Salah satu bentuknya 

adalah mafhūm al-ṣifah, yaitu pemahaman yang didasarkan pada 

sifat tertentu yang disebutkan dalam lafaz.
42

 Selanjutnya, mafhūm 

al-syarṭ adalah pemahaman yang menetapkan hukum yang 

berlawanan ketika syarat yang disebutkan dalam teks tidak 

terpenuhi, atau menunjukkan adanya ketentuan tambahan yang 

berkaitan dengan terpenuhi atau tidak terpenuhinya suatu syarat.
43

 

 Kemudian, Mafhūm al-ghāyah merupakan pemahaman 

yang menunjukkan berakhir atau berubahnya suatu hukum setelah 

mencapai batas (ghāyah) yang telah ditentukan dalam teks. 

Selanjutnya, mafhūm al-„adad adalah pemahaman yang 

menunjukkan adanya perbedaan hukum ketika jumlah atau 

bilangan yang disebutkan dalam teks tidak terpenuhi atau berbeda 

dari batas yang telah ditentukan. Adapun mafhūm al-laqab 

merupakan pemahaman yang menetapkan kebalikan hukum 

terhadap sesuatu yang tidak termasuk dalam nama atau sebutan 

yang disebutkan dalam teks, baik berupa ism „alam (nama diri), ism 

waṣf (kata yang menunjukkan sifat atau keadaan), maupun ism jins 

(kata yang menunjukkan jenis atau benda).
44
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 Penarikan mafhūm dari suatu manṭūq dapat dikaitkan 

dengan identifikasi „illah yang menjadi dasar keberlakuan suatu 

hukum. Dalam hal ini, kaidah  الحكم يدكر مع علتو كجودان كعدمان (suatu 

hukum akan tetap berlaku selama ‗illah-nya masih ada, dan akan 

hilang atau tidak berlaku apabila ‗illah-nya tidak ada.) menjelaskan 

bahwa keberadaan dan ketiadaan suatu hukum mengikuti 

keberadaan dan ketiadaan „illah-nya. „Illah merupakan sifat yang 

menjadi dasar bagi keberadaan atau ketiadaan hukum. Oleh karena 

itu, apabila „illah ditemukan, maka hukum berlaku, sedangkan 

apabila „illah tidak ditemukan, maka hukum tidak berlaku. Para 

ulama ushul fikih menyebut pola hubungan antara hukum dan 

„illah ini sebagai dawrān (perputaran), yang juga dikenal dengan 

istilah al-ṭard wa al-„aks. Kaidah tersebut dapat menjadi landasan 

dalam memahami hubungan antara teks dan makna yang ditarik 

darinya dengan memperhatikan keberadaan „illah yang mendasari 

suatu hukum. 
45

 

 Dalam kerangka penelitian ini, hubungan antara manṭūq, 

mafhūm, dan „illah digunakan untuk membaca kandungan makna 

dari sembilan ayat yang memuat tiga bentuk term khalifah dalam 

Al-Qur‘an, yaitu khalīfah, khalā‟if, dan khulafā‟. Manṭūq dari 

masing-masing ayat menjadi titik awal dalam mengidentifikasi 

makna yang dinyatakan secara eksplisit oleh teks. Selanjutnya, 

pemahaman mafhūm, baik muwāfaqah maupun mukhālafah, 

digunakan untuk menggali makna yang tidak dinyatakan secara 

langsung dengan memperhatikan „illah yang mendasari pesan ayat. 

Dalam penelitian ini, identifikasi „illah diarahkan pada nilai-nilai 

yang berkaitan dengan amanah manusia dalam menjalankan fungsi 

kekhalifahan, termasuk tanggung jawab dalam mengelola dan 

memakmurkan kehidupan di bumi. Kaidah  الحكم يدكر مع علتو كجودان
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 selanjutnya digunakan untuk memahami keberlakuan makna كعدمان 

tersebut berdasarkan ada atau tidaknya „illah yang mendasarinya. 

Kerangka ini menjadi landasan analitis awal sebelum penafsiran M. 

Quraish Shihab terhadap sembilan ayat tersebut dikaji lebih lanjut 

dan dikontekstualisasikan dengan prinsip-prinsip etika sosial pada 

bab selanjutnya.  

2.3 Konsep Etika Sosial dalam Islam 

2.3.1 Definisi Etika Sosial  

 Dalam tradisi filsafat Yunani, etika dipahami sebagai 

cabang keilmuan yang mengkaji batasan baik dan buruk suatu 

tindakan berdasarkan kemampuan berpikir manusia. Hal ini yang 

membedakannya dengan akhlak dalam Islam, di mana sumber 

penilaiannya berasal dari wahyu ilahi (Al-Qur'an dan Sunnah), 

sementara etika Yunani semata-mata bersandar pada nalar manusia 

yang tentu saja terbuka terhadap kekeliruan dan perubahan. 

Kemudian, istilah "etika" berakar dari bahasa Yunani kuno, yakni 

ethos (bentuk tunggal) dan ta etha (bentuk jamak). Kata ethos 

memiliki cakupan makna yang luas mulai dari tempat tinggal, 

padang rumput, kandang, kebiasaan, akhlak, watak, hingga cara 

berpikir. Sementara ta etha berarti adat kebiasaan. Dari makna 

bentuk jamak inilah kemudian muncul istilah "etika" yang oleh 

Aristoteles digunakan untuk merujuk pada filsafat moral. Dengan 

demikian, etika dapat dimaknai sebagai ilmu tentang kebiasaan 

atau adat yang lazim dilakukan.
46

 

 Pada hakikatnya, etika merupakan salah satu bentuk ilmu 

sosial yang memiliki keterkaitan langsung dengan kondisi suatu 

masyarakat tertentu. Oleh karena itu, dalam konteks apa pun, etika 

pada dasarnya adalah ajaran moral dan sosial-kemasyarakatan 

mengenai baik-buruknya suatu bentuk pergaulan dalam kehidupan 

individu di tengah masyarakat. Etika dapat pula dipahami sebagai 

ilmu tentang tingkah laku manusia, yakni sekumpulan prinsip yang 

                                                 
46

 Abdurrozzaq Hasibuan dan Suhela Putri Nasution, Etika Profesi: 

Profesionalisme Kerja (Yogyakarta: Deepublish, 2024), hlm. 2.  



32 

 

 

tersistematisasi dari hasil pemikiran manusia, atau segala sesuatu 

yang berkaitan dengan nilai-nilai tindakan manusia yang menurut 

tolok ukur akal dinyatakan dan diakui sebagai kebenaran yang 

paling substansial.
47

 

 Adapun, etika sosial dalam Islam memiliki keterkaitan yang 

erat dengan keimanan, sebab ketiadaan akhlak yang sesuai dengan 

tuntunan agama mencerminkan belum sempurnanya iman 

seseorang. Hal ini terlihat dari kenyataan bahwa sebagian besar 

ajaran Islam pada dasarnya bermuara pada pembinaan akhlak. 

Melalui penerapan etika Islam secara utuh, akan terwujud 

kedamaian yang hakiki di tengah kehidupan umat manusia dan 

terbentuknya pribadi yang memiliki moralitas baik, baik dalam 

hubungannya dengan Allah, Rasul-Nya, sesama manusia, dirinya 

sendiri, maupun alam sekitarnya.
48

 

2.3.2 Aspek Etika Sosial  

 Etika sosial membahas kewajiban dan hak, serta sikap dan 

pola perilaku manusia sebagai makhluk sosial dalam berhubungan 

dengan sesamanya, sejalan dengan hakikat manusia yang bersifat 

dwifungsi, yaitu sebagai makhluk individu sekaligus makhluk 

sosial. Oleh sebab itu, karena etika sosial berkenaan dengan relasi 

antar manusia, ruang lingkupnya menjadi sangat luas mencakup 

hubungan personal antar individu, interaksi sosial secara kolektif, 

termasuk yang terlembagakan dalam bentuk keluarga, masyarakat, 

dan negara, serta pola perilaku pada masing-masing bidang 

aktivitas yang dijalani manusia.
49
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Urgensi etika sosial dalam kehidupan bermasyarakat 

semakin terasa relevan ketika dihadapkan pada realitas sosial 

kontemporer. Sejumlah kajian menunjukkan adanya fenomena 

melemahnya pengamalan nilai-nilai sosial keislaman dalam 

kehidupan masyarakat, yang berdampak pada munculnya 

disharmoni sosial. Gejala ini tampak antara lain melalui 

meningkatnya sikap individualisme, rendahnya kepedulian sosial, 

mudahnya prasangka negatif, serta konflik yang dipicu oleh 

perbedaan pandangan kondisi yang menunjukkan adanya 

kesenjangan antara ajaran normatif Islam dan praktik sosial sehari-

hari.
50

  

Berdasarkan konsep etika sosial dalam Islam sebagaimana 

telah diuraikan, penelitian ini menggunakan lima aspek etika sosial 

sebagai indikator analisis dalam mengkaji relevansi penafsiran 

ayat-ayat khalifah menurut M. Quraish Shihab. Kelima aspek 

tersebut meliputi keadilan („adl), tanggung jawab (mas'ūliyyah), 

kepedulian sosial (ta„āwun), persaudaraan (ukhuwwah)/toleransi 

(tasāmuḥ), dan amanah (amānah). Aspek-aspek tersebut tidak 

diposisikan sebagai hasil penelitian, melainkan sebagai instrumen 

teoritis untuk menilai relevansi penafsiran ayat-ayat khalifah 

terhadap etika sosial.  

a. Keadilan („Adl) 

Salah satu prinsip mendasar yang ditegaskan Al-Qur'an 

dalam mengatur tatanan kehidupan bermasyarakat adalah keadilan. 

Prinsip ini bukan hanya berisi anjuran moral yang bersifat opsional, 

melainkan salah satu sendi utama yang menopang keberlangsungan 

relasi sosial antarmanusia.
51

 Menurut kamus KBBI, kata adil 

dipahami dalam tiga pengertian, yaitu tidak memihak pada salah 

satu pihak, berpihak pada kebenaran, serta bersikap sepatutnya 
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tanpa kesewenang-wenangan. Sementara itu, menurut M. Quraish 

Shihab, adil merupakan sikap lurus dan konsisten dalam 

menggunakan ukuran yang sama sehingga orang yang adil adalah 

mereka yang senantiasa berjalan lurus dan tidak berubah-ubah 

standar dalam bersikap. 
52

 

Kemudian, kata 'adl mengandung makna lurus, seimbang, 

setara, dan tidak berpihak. Istilah ini lazim digunakan untuk 

menggambarkan sikap maupun keputusan yang menempatkan 

sesuatu pada posisi yang tepat sebagaimana mestinya. Dalam 

konteks kehidupan sosial, 'adl merujuk pada keadilan normatif 

yang menjadi tolok ukur moral sekaligus hukum dalam interaksi 

antarmanusia. Keadilan dalam pengertian 'adl ini menuntut adanya 

integritas pribadi serta keberanian moral untuk tetap berpegang 

teguh pada kebenaran, sekalipun dihadapkan pada berbagai tekanan 

kepentingan.
53

 

Sejalan dengan pengertian tersebut, Al-Qur'an 

menempatkan keadilan sebagai salah satu nilai utama yang harus 

diwujudkan dalam kehidupan sosial. Hal ini ditegaskan dalam QS. 

An-Naḥl [16]: 90: 

ءً كىالٍمينٍكىرً ى عىنً الٍفىحٍشىا   كىيػىنػٍه  ل الٍقيرٍب  ئً ذً وى يىأٍميري باًلٍعىدٍؿً كىالٍاًحٍسىافً كىايًػٍتىا  اًف  اللٌ  
 كىالٍبػىغٍيً يىعًظيكيمٍ لىعىل كيمٍ تىذىك ريكٍفى 

“Sesungguhnya Allah menyuruh berlaku adil, berbuat 

kebajikan, dan memberikan bantuan kepada kerabat. Dia (juga) 

melarang perbuatan keji, kemungkaran, dan permusuhan. Dia 

memberi pelajaran kepadamu agar kamu selalu ingat.” 
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Ayat tersebut menunjukkan bahwa keadilan diposisikan 

sebagai fondasi utama bagi tegaknya masyarakat yang beradab, 

stabil, dan bermartabat. Hal ini menegaskan bahwa keadilan dalam 

Islam memiliki sifat universal, yang melampaui batas kepentingan 

kelompok tertentu.
54

  

Penegasan Al-Qur'an mengenai keharusan berlaku adil 

tersebut turut diperkuat oleh hadis Nabi Muhammad Saw, yang 

menempatkan keadilan sebagai salah satu sifat utama yang 

mengantarkan seseorang memperoleh naungan Allah pada hari 

kiamat. Hal ini sebagaimana diriwayatkan oleh Imam al-Bukhari:
55

 

 ، ، أىخٍبػىرىنىا عىبٍدي الًله ، عىنٍ عيبػىيٍدً الًله بٍنً عيمىرى وـ ثػىنىا لزيىم دي بٍني سىلاى عىنٍ خيبػىيٍبً بٍنً حىد 
، عىنٍ أىبي ىيرىيػٍرىةى : عىنً الن بيٍّ  فٍصً بٍنً عىاصًمو :  صلى الله عليه وسلمعىبٍدً الر حٍمىنً، عىنٍ حى قىاؿى

هـ عىادًؿه ، كىشىابٌّ » بػٍعىةه ييظًلُّهيمي اللهي يػىوٍىـ الٍقًيىامىةً في ظًلٍّوً يػىوٍىـ لاى ظًل  إًلا  ظًلُّوي: إًمىا سى
نىاهي، كىرىجيله قػىلٍبيوي ميعىل قه في نىشىأى في عًبىادىةً ا ءو فػىفىاضىتٍ عىيػٍ لًله ، كىرىجيله ذىكىرى اللهى في خىلاى

ا  فً تحىىاب ا في الًله ، كىرىجيله دىعىتٍوي امٍرىأىةه ذىاتي مىنٍصًبو كىجمىىاؿو إًلىى نػىفٍسًهى الٍمىسٍجًدً، كىرىجيلاى
: إًنيٍّ أىخىاؼي اللهى ، كىرىجيله تىصىد   قىةو فىأىخٍفىاىىا حىتَّ  لاى تػىعٍلىمى شًمىاليوي مىا قىاؿى ؽى بًصىدى

  صىنػىعىتٍ 
 Telah menceritakan kepada kami Muhammad bin Salam, 

telah mengabarkan kepada kami Abdullah, dari Ubaidillah bin 

Umar, dari Khubaib bin Abdurrahman, dari Hafsh bin Ashim, dari 

Abu Hurairah radhiyallahu 'anhu: Dari Nabi Saw, beliau 

bersabda: Ada tujuh golongan yang akan dinaungi Allah pada hari 

kiamat dalam naungan-Nya, pada hari yang tidak ada naungan 

kecuali naungan-Nya, yaitu Imam (orang yang memegang 

amanah/kepemimpinan atas suatu urusan) yang adil, Seorang 
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pemuda yang tumbuh dewasa dalam beribadah kepada Allah, 

Seorang laki-laki yang mengingat Allah dalam kesendirian lalu 

kedua matanya bercucuran air mata, Seorang laki-laki yang 

hatinya selalu terpaut dengan masjid, Dua orang laki-laki yang 

saling mencintai karena Allah, Seorang laki-laki yang diajak 

(berbuat maksiat) oleh seorang wanita yang memiliki kedudukan 

dan kecantikan, lalu ia berkata: 'Sesungguhnya aku takut kepada 

Allah,' Seorang laki-laki yang bersedekah lalu ia 

menyembunyikannya sehingga tangan kirinya tidak mengetahui 

apa yang diperbuat (diinfakkan) oleh tangan kanannya." 

 Berdasarkan uraian di atas, baik dalil Al-Qur'an maupun 

hadis Nabi Saw menegaskan kedudukan keadilan sebagai salah satu 

nilai etika sosial yang paling fundamental dalam Islam. Penyebutan 

keadilan sebagai golongan pertama dalam hadis tersebut 

menunjukkan tingginya keutamaan sikap adil di sisi Allah, 

sekaligus menjadi isyarat bahwa keadilan merupakan buah dari 

konsistensi dan keteguhan moral seseorang dalam menjalani 

kehidupan sosialnya. Dengan demikian, keadilan sebagaimana 

digambarkan dalam Al-Qur'an dan hadis di atas memperkuat 

kedudukannya sebagai salah satu indikator etika sosial yang 

relevan digunakan dalam menganalisis penafsiran ayat-ayat 

khalifah dalam penelitian ini. 

b.  Tanggung Jawab (Mas‟ūliyyah) 

 Secara etimologis, istilah tanggung jawab dalam bahasa 

Arab kerap diterjemahkan dengan Mas‟ūliyyah yang berakar dari 

kata Su'āl (pertanyaan) yang mengandung makna bahwa setiap 

orang pada akhirnya akan dimintai pertanggungjawaban atas 

seluruh tindakan dan keputusan yang telah diambilnya. Dalam 

ajaran Islam, konsep tanggung jawab ini mencakup dua aspek 

utama, yaitu tanggung jawab individu terhadap dirinya sendiri, 

serta tanggung jawab kepada Allah SWT sebagai Sang Pencipta. 
56
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Sebagai makhluk sempurna, keberadaan manusia secara 

sosial membawa peran dan tanggung jawab besar di muka bumi, 

yang harus ditunaikan sebagai wujud pengabdian kepada Allah. 

Setiap aktivitas kehidupan manusia bernilai ibadah dan membawa 

kemaslahatan bagi lingkungan sekitarnya. Selanjutnya, kedudukan 

manusia sebagai khalifah tidak terlepas dari konsep penciptaannya 

sebagai makhluk religius, sebagaimana ditegaskan dalam QS al-

Rum [30]: 30: 

 

نًيػٍفنا يٍنً حى قً لاى تػىبٍدًيٍلى لًخىلٍ  ۗ  وً ال تًيٍ فىطىرى الن اسى عىلىيػٍهىافًطٍرىتى اللٌ   ۗ  فىاىقًمٍ كىجٍهىكى للًدٍّ
يٍني الٍقىيٍّمي ذ   ۗ  وً اللٌ    ۗ  كًن  اىكٍثػىرى الن اسً لاى يػىعٍلىميوٍفى كىل   ۗ  لًكى الدٍّ

“Maka, hadapkanlah wajahmu dengan lurus kepada agama 

(Islam sesuai) fitrah (dari) Allah yang telah menciptakan manusia 

menurut (fitrah) itu. Tidak ada perubahan pada ciptaan Allah 

(tersebut). Itulah agama yang lurus, tetapi kebanyakan manusia 

tidak mengetahui.” 

Selanjutnya, manusia adalah makhluk sosial yang 

dianugerahi naluri simpati, empati, toleransi, dan kecenderungan 

saling menolong. Sebagai makhluk sosial, manusia tidak dapat 

hidup tanpa bantuan orang lain, sehingga dituntut mengutamakan 

kepentingan bersama di atas kepentingan pribadi. Dengan 

demikian, manusia mengemban dua tanggung jawab sekaligus, 

'Ubūdiyyah kepada Allah, dan tanggung jawab sosial berupa 

menyerukan kebajikan serta mencegah kemungkaran.
57

 Kemudian, 

kedua bentuk tanggung jawab tersebut menjadikan aspek ini 

relevan untuk digunakan sebagai salah satu indikator dalam melihat 

keterkaitan konsep khalifah dengan etika sosial.  
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c. Kepedulian Sosial (Ta'āwun) 

Kepedulian sosial dalam Islam tercermin dalam prinsip 

Ta'āwun, sebagaimana Allah SWT berfirman dalam QS. Al-

Ma'idah [5]: 2: 

 

لُّوٍا شىعىا  اىيػُّهىا ال ذًيٍنى ا  ۗ  م   ىـ كىلاى الٍذىدٍمى كىلاى الٍقىلاى  رى اللٌ  ى  مىنػيوٍا لاى تحيً دى ى  وً كىلاى الش هٍرى الحىٍرىا
مٍ كىرضًٍوىانناا    ۗ  كىلاى  ىـ يػىبٍتػىغيوٍفى فىضٍلان مٍّنٍ ر ًٍُّّ لىلٍتيمٍ فىاصٍطىاديكٍا ۗ  مٍّيٍنى الٍبػىيٍتى الحىٍرىا  ۗ  كىاًذىا حى

سٍجًدً الحىٍرىاًـ اىفٍ تػىعٍتىديكٍ كىلاى يَىٍرمًىن كيمٍ شىنىا   ا كىتػىعىاكىنػيوٍا عىلىى ۗ  في قػىوٍوـ اىفٍ صىدُّككٍيمٍ عىنً الٍمى
ثًٍْ كىالٍعيدٍكىافً  ۗ  لكىالتػ قٍو  الٍبرٍّ  وى شىدًيٍدي اًف  اللٌ   ۗ  وى كىاتػ قيوا اللٌ   ۗ  كىلاى تػىعىاكىنػيوٍا عىلىى الٍاً

 الٍعًقىابً 
Wahai orang-orang yang beriman, janganlah kamu 

melanggar syiar-syiar (kesucian) Allah, jangan (melanggar 

kehormatan) bulan-bulan haram, jangan (mengganggu) hadyu 

(hewan-hewan kurban) dan qalā‟id (hewan-hewan kurban yang 

diberi tanda), dan jangan (pula mengganggu) para pengunjung 

Baitulharam sedangkan mereka mencari karunia dan rida 

Tuhannya! Apabila kamu telah bertahalul (menyelesaikan ihram), 

berburulah (jika mau). Janganlah sekali-kali kebencian(-mu) 

kepada suatu kaum, karena mereka menghalang-halangimu dari 

Masjidilharam, mendorongmu berbuat melampaui batas (kepada 

mereka). Tolong-menolonglah kamu dalam (mengerjakan) 

kebajikan dan takwa, dan jangan tolong-menolong dalam berbuat 

dosa dan permusuhan. Bertakwalah kepada Allah, sesungguhnya 

Allah sangat berat siksaan-Nya. 

Menurut Ibnu Manzhur, kata 'awn (عوف) diartikan لظ هًيري عىلىى ا
 yang berarti sesuatu yang tampak terhadap satu perintah, danالأىمٍرً 

arti ini berlaku atau sama, baik dalam bentuk mufrad, taṡniyah, 
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jamak maupun mu'annaṡnya.
58

 Menurut Quraish Shihab dalam 

Tafsir Al-Misbah, Ta'āwun berarti meletakkan sebuah kaidah dasar: 

kerja sama dapat dibangun dengan siapa pun, selama berlandaskan 

tujuan kebajikan dan ketakwaan, bukan sebaliknya
 59

 

Manusia secara alamiah merupakan makhluk yang tidak 

dapat hidup sendiri. Sejak lahir, keberlangsungan hidupnya 

bergantung pada bantuan pihak lain untuk memenuhi kebutuhan-

kebutuhan dasarnya, di mana pada masa awal kehidupan, keluarga 

khususnya orang tua menjadi sumber utama pemenuhan kebutuhan 

tersebut. Seiring bertambahnya usia, cakupan interaksi sosial 

manusia pun semakin meluas hingga mencakup relasi pertemanan 

dan lingkungan sekitarnya. Dalam proses inilah individu mulai 

menyadari bahwa setiap kelompok sosial memiliki aturan dan 

norma tersendiri, sehingga tumbuh kesadaran untuk mematuhinya 

secara sukarela guna menjaga keharmonisan dan kelancaran 

hubungan sosial. Dalam konteks ini, Islam menekankan pentingnya 

sikap saling membantu (Ta'āwun) dalam kebaikan sebagai bagian 

esensial dari kehidupan sosial. Sikap ta'awun dipandang sebagai 

karakter yang semestinya melekat pada setiap individu, mengingat 

kedudukan manusia sebagai makhluk sosial yang senantiasa 

membutuhkan kehadiran dan bantuan orang lain dalam menjalani 

kehidupannya.
60

 Atas dasar itu, prinsip Ta'āwun tidak dapat 

dilepaskan dari pembahasan mengenai relevansi konsep khalifah 

terhadap etika sosial, sehingga aspek ini turut ditempatkan sebagai 

salah satu indikator dalam penelitian ini. 

d.  Persaudaraan (Ukhuwwah) 

                                                 
58

Ibnu Mandzur, amal ad-Din Abi Fadhl Muhammad bin Makram, Lisan 

al-Arab (Beirut: Dar al Shadir, 1414 H), jil. 13, hlm. 299.  
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 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah Pesan, Kesan, dan Keserasian 

Al-Qur‟an, jil.  3 (Jakarta: Lentera Hati, 2002), hlm. 14.  
60

 Zendi Ahmad Maghrobi, dkk., ―Helping in Kindness in the Qur'an 

(Study of the Interpretation of Ta'awun Verses in Tafsir Al-Munir),‖ Bunyan al-
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Konsep ukhuwah dalam Islam secara tegas menuntun umat 

Islam untuk senantiasa merawat persatuan di antara sesama, dalam 

QS. Al-Ḥujurāt [49]: 10 

 إًلظ ىا الٍميؤٍمًنيوفى إًخٍوىةه فىأىصٍلًحيوا بػىيٍنى أىخىوىيٍكيمٍ كىاتػ قيوا الل وى لىعىل كيمٍ تػيرٍحمىيوفى 
 “Sesungguhnya orang-orang mukmin itu bersaudara, 

karena itu damaikanlah antara kedua saudaramu (yang berselisih), 

dan bertakwalah kepada Allah agar kamu mendapat rahmat.” 

Ayat tersebut menegaskan kedudukan persaudaraan sebagai 

prasyarat bagi terwujudnya kerukunan di kalangan orang-orang 

beriman. Namun demikian, cakupan ukhuwah dalam Al-Qur‘an 

tidak berhenti pada persaudaraan internal umat Islam semata, 

melainkan turut membuka ruang bagi terjalinnya relasi yang 

harmonis dengan pemeluk agama lain. Hal ini tergambar dalam 

QS. Al-Kāfirūn [109]: 6 

 لىكيمٍ دًينيكيمٍ كىلِى دًينً 
 “Untukmu agamamu, dan untukku agamaku.” 

Kedua ayat tersebut memperlihatkan bahwa perbedaan 

keyakinan tidak semestinya dijadikan pemicu perselisihan, 

melainkan justru menjadi landasan bagi terciptanya kehidupan 

yang damai dan saling berdampingan di tengah masyarakat yang 

majemuk. Selain terdapat dalam Al-Qur'an, anjuran untuk saling 

tolong-menolong juga ditegaskan Rasulullah Saw. dalam haditsnya. 

Sebagaimana diriwayatkan dari Abu Hurairah radhiyallahu 'anhu, 

bahwa Rasulullah Saw. bersabda:
61

 

انيُّ  ءً الٍذىمٍدى يٍبىةى كىلزيىم دي بٍني الٍعىلاى  -حدثنا يَىٍيَى بٍني يَىٍيَى الت مًيمًيُّ كىأىبيو بىكٍرً بٍني أىبي شى
: أىخٍبػىرىنىا - فٍظي ليًىحٍيَى كىالل   أبو معاكية عن  (حدثنا :كىقىاؿى الٍآخىرىافً  .قىاؿى يَىٍيَى

، عىنٍ أىبي ىيرىيػٍرىةى  قىاؿى رىسيوؿي الله صلى الله عليو :قىاؿى  .الأعمش، عن أبي صىالًحو
                                                 
 

61
 Muslim ibn al-Ḥajjāj al-Qushayrī al-Naysābūrī, Ṣaḥīḥ Muslim, Kairo: 
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Tawbah wa al-Istighfār, Bāb Faḍl al-Ijtimāʿ ʿalā Tilāwat al-Qurʾān wa ʿalā al-

Dhikr, No. 2699, jjil. 4, hlm. 2074. 
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من نفس عن مؤمن كربة من كرب الدنيا، نفس الله عنو كربة من كرب يوـ   كسلم
ن يسر على معسر، يسر الله عليو في الدنيا كالآخرة. كمن ستر مسلما، القيامة. كم

ستره الله في الدنيا كالآخرة. كالله في عوف العبد ما كاف العبد في عوف أخيو. كمن 
سلك طريقا يلتمس فيو علما، سهل الله لو بو طريقا إلى الجنة. كما اجتمع قوـ في 

ارسونو بينهم، إلا نزلت عليهم بيت من بيوت الله، يتلوف كتاب الله، كيتد
السكينة، كغشيتهم الرحمة كحفتهم الدلائكة، كذكرىم الله فيمن عنده. كمن بطأ بو 

 ."عملو، لم يسرع بو نسبو
"Telah menceritakan kepada kami Yahya bin Yahya At-

Tamimi, Abu Bakar bin Abi Syaibah, dan Muhammad bin Al-'Ala' 

Al-Hamdani dan lafaznya adalah lafaz Yahya (Yahya berkata: telah 

mengabarkan kepada kami. Sedangkan dua orang lainnya berkata: 

telah menceritakan kepada kami) Abu Mu'awiyah, dari Al-A'masy, 

dari Abu Shalih, dari Abu Hurairah, ia berkata: Rasulullah 

shallallahu 'alaihi wa sallam bersabda:"Barangsiapa melapangkan 

dari seorang mukmin satu kesusahan dari kesusahan-kesusahan 

dunia, maka Allah akan melapangkan darinya satu kesusahan dari 

kesusahan-kesusahan hari kiamat. Barangsiapa memberi 

kemudahan kepada orang yang kesulitan, maka Allah akan 

memudahkannya di dunia dan akhirat. Barangsiapa menutupi (aib) 

seorang muslim, maka Allah akan menutupi (aib)nya di dunia dan 

akhirat. Allah senantiasa menolong seorang hamba selama hamba 

tersebut menolong saudaranya. Barangsiapa menempuh suatu 

jalan untuk mencari ilmu, maka Allah akan memudahkan baginya 

jalan menuju surga. Tidaklah suatu kaum berkumpul di salah satu 

rumah dari rumah-rumah Allah (masjid), mereka membaca 

Kitabullah dan saling mempelajarinya di antara mereka, 

melainkan ketenteraman akan turun kepada mereka, rahmat akan 

meliputi mereka, malaikat akan mengelilingi mereka, dan Allah 

akan menyebut-nyebut mereka di hadapan (para malaikat) yang 
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ada di sisi-Nya. Dan barangsiapa yang diperlambat oleh amalnya, 

maka nasabnya (garis keturunannya) tidak dapat 

mempercepatnya." 

M. Quraish Shihab juga memaknai ukhuwah sebagai setiap 

bentuk persamaan dan keserasian dengan pihak lain, baik 

persamaan keturunan, persusuan, suku, agama, profesi, maupun 

perasaan. Ia menegaskan bahwa akar kata ukhuwah pada mulanya 

bermakna ―memperhatikan‖, sehingga persaudaraan sejatinya 

menuntut adanya kepedulian dan perhatian tulus dari setiap pihak 

yang merasa bersaudara, bukan sekadar pengakuan hubungan 

semata
62

 Pemaknaan ini memperluas cakupan ukhuwah, tidak 

terbatas pada persaudaraan sesama muslim, tetapi juga mencakup 

persaudaraan atas dasar kemanusiaan dan kebangsaan. 

Berdasarkan uraian di atas, dapat dipahami bahwa ukhuwah 

merupakan nilai etika sosial yang menuntut kepedulian, kesetaraan, 

dan perhatian tulus antarsesama manusia, melampaui sekat 

perbedaan suku, agama, maupun golongan. Nilai ini berperan 

penting dalam menjaga keharmonisan hubungan sosial serta 

menumbuhkan solidaritas kolektif di tengah masyarakat yang 

majemuk. 
63

Aspek ukhuwah dengan demikian turut diposisikan 

sebagai salah satu indikator dalam mengkaji relevansi konsep 

khalifah terhadap etika sosial, mengingat perannya yang signifikan 

dalam mewujudkan tanggung jawab kemanusiaan dan kebersamaan 

di antara sesama. 
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e.  Amanah (Amānah) 

Al-Qur'an memposisikan amanah pada kedudukan yang 

sangat luhur serta menegaskan urgensinya dalam kehidupan 

manusia. Allah berfirman dalam QS. Al-Ahzab [33]: 72). 

ا تً كىالٍاىرٍضً كىالٍجبًىاؿً فىاىبػىيٍنى و  انً ا عىرىضٍنىا الٍاىمىانىةى عىلىى الس م   ا كىاىشٍفىقٍنى مًنػٍهى  اىفٍ يَ ٍمًلٍنػىهى
نٍسىافي    ۗ  انً و كىافى ظىليوٍمنا جىهيوٍلان  ۗ  كىحمىىلىهىا الٍاً

Sesungguhnya Kami telah menawarkan amanat kepada 

langit, bumi, dan gunung-gunung; tetapi semuanya enggan untuk 

memikul amanat itu dan mereka khawatir tidak akan 

melaksanakannya. Lalu, dipikullah amanat itu oleh manusia. 

Sesungguhnya ia (manusia) sangat zalim lagi sangat bodoh. 

Dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia (KBBI), kata 

"amanah" berati sesuatu yang dipercayakan atau dititipkan kepada 

orang lain, keamanan dan dapat dipercaya.
64

 secara bahasa Amanah 

berarti al-wafā' (pemenuhan/kesetiaan) dan merupakan lawan kata 

dari al-khiyānah (pengkhianatan), sebagaimana termaktub dalam 

firman Allah Ta'ala (QS. Al-Anfal [8]: 27),  

ا ۗ  مى   تًكيمٍ كىأىنتيمٍ نى  أىمى   ۗ  اۗ  لر سيوؿى كىتَىيونيوٱلل وى كى ٱ ۗ  لاى تَىيونيوا ۗ  ل ذًينى ءىامىنيواٱأىيػُّهى
 تػىعٍلىميوفى 

“Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu 

mengkhianati Allah dan Rasul (Muhammad) dan (juga) janganlah 

kamu mengkhianati amanat-amanat yang dipercayakan kepadamu, 

sedang kamu mengetahui.” 

Secara istilah, amanah didefinisikan sebagai suatu konsep 

yang mencakup keseluruhan hal yang dipikul oleh manusia, baik 

yang berkaitan dengan urusan keagamaan maupun urusan 

                                                 
64

 Iwan Hermawan, Nurwadjah Ahmad, dan Andewi Suhartini, "Konsep 

Amanah dalam Perspektif Pendidikan Islam," Qalamuna: Jurnal Pendidikan, 

Sosial, dan Agama, Vol. 12, No. 2 (2020), hlm. 145. 
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keduniaan, yang terwujud baik dalam bentuk perkataan maupun 

perbuatan.
65

 

Amanah juga dapat dimaknai sebagai kesungguhan untuk 

melaksanakan sesuatu sesuai dengan ketentuan yang berlaku, atau 

dengan kata lain, sikap dapat dipercaya dan tepercaya. Allah Swt. 

menegaskan bahwa keberuntungan diperoleh oleh mereka yang 

mampu memelihara amanah dan janji yang dibebankan kepadanya. 

Kemudian, Amanah juga mengandung makna tanggung jawab 

untuk menunaikan segala sesuatu yang dipercayakan kepada 

seseorang. Sikap keterbukaan, kejujuran, dan pelaksanaan tugas 

secara optimal merupakan beberapa wujud konkret dari amanah 

tersebut. Dengan demikian, sikap amanah tidak hanya berperan 

dalam membentuk kredibilitas yang tinggi pada diri seseorang, 

tetapi juga menjadikan setiap muslim senantiasa bertanggung 

jawab atas apa yang dipercayakan kepadanya.
66

 

Berdasarkan uraian tersebut, dapat dipahami bahwa amanah 

merupakan salah satu nilai fundamental dalam ajaran Islam yang 

mencakup seluruh bentuk tanggung jawab manusia, baik terhadap 

Allah Swt., sesama manusia, maupun dirinya sendiri. Amanah tidak 

hanya dimaknai sebagai menjaga titipan, tetapi juga sebagai 

komitmen untuk menunaikan setiap hak dan kewajiban secara jujur, 

adil, dan bertanggung jawab. Oleh karena itu, nilai amanah menjadi 

landasan penting dalam membangun etika sosial, karena 

melahirkan pribadi yang dapat dipercaya, konsisten dalam 

menjalankan kewajiban, serta mampu mewujudkan hubungan 

sosial yang harmonis dan berkeadaban. Karena cakupannya yang 

meliputi tanggung jawab manusia kepada Allah, sesama, dan 

dirinya sendiri, nilai amanah menempati posisi penting sebagai 
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indikator terakhir yang digunakan dalam penelitian ini untuk 

mengkaji relevansi konsep khalifah terhadap etika sosial. 

Berdasarkan uraian di atas, penelitian ini dibangun atas dua 

landasan teori yang saling melengkapi. Pertama, teori double 

movement Fazlur Rahman digunakan sebagai pendekatan analisis 

untuk merumuskan pesan moral universal dari penafsiran ayat-ayat 

khalifah dalam Tafsir Al-Mishbah. Kedua, konsep etika sosial Islam 

yang dijabarkan ke dalam lima aspek, yaitu keadilan, tanggung 

jawab, kepedulian sosial, persaudaraan, dan amanah, digunakan 

sebagai indikator analisis untuk mengkaji relevansi pesan moral 

tersebut terhadap kehidupan sosial masyarakat.  
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BAB III 

KONSEP KHALIFAH DAN RELEVANSINYA TERHADAP 

ETIKA SOSIAL DALAM TAFSIR AL-MISHBAH 

3.1 Konsep Khalifah dalam Perspektif Al-Qur’an dan Tafsir 

3.1.1 Definisi Khalifah 

Konsep khalifah merupakan salah satu tema sentral dalam 

pemikiran politik Islam yang telah lama menarik perhatian para 

ulama Islam. Istilah ini tidak hanya sering muncul dalam sumber-

sumber Islam, tetapi juga memiliki makna yang luas dan kompleks, 

mencakup aspek-aspek kepemimpinan, agama, masyarakat, dan 

kehidupan manusia secara keseluruhan. Seiring berjalannya waktu, 

khalifah dipahami sebagai konsep yang menghubungkan hubungan 

antara manusia dan Allah, pengelolaan urusan duniawi, serta 

tanggung jawab untuk menjaga ketertiban sosial berdasarkan nilai-

nilai syariat Islam. Oleh karena itu, tidaklah berlebihan jika 

khalifah dipandang sebagai cita-cita utama peradaban Islam.
67

 

Konsep khalifah dalam khazanah tafsir klasik, 

menunjukkan bahwa keragaman makna yang tidak bersifat tunggal. 

Istilah khalifah berasal dari akar kata ( خىلىفى). Dalam Lisān al-„Arab 

karya Ibn Manẓūr dijelaskan ―  ًـالخىٍ  ا لٍفي ضًدُّ الٍقيد  ” (Belakang adalah 

lawan kata dari depan).
68

 Penjelasan ini menunjukkan bahwa akar 

kata ( خىلىفى) memiliki makna utama ―datang setelah,‖ ―berada di 

belakang,‖ atau ―menggantikan apa yang ada sebelumnya.‖ Dari 

makna dasar ini, istilah khalifah muncul, merujuk pada seseorang 

yang datang setelah orang lain untuk menggantikan atau 

melanjutkan tugas dan posisinya. 
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Secara terminologis, Ibn Khaldun mendefinisikan khilafah 

sebagai bentuk kepemimpinan yang membimbing umat manusia 

sesuai dengan hukum syariat untuk mewujudkan maqāṣid al-

Syarī„ah, yakni kebaikan di dunia dan akhirat.
69

 Menurutnya, 

konsep khilafah bukan sekadar otoritas politik, melainkan 

kelanjutan dari misi kenabian dalam menjaga agama dan mengatur 

urusan duniawi sesuai dengan prinsip-prinsip syariat. Oleh karena 

itu, khalifah diposisikan sebagai pemimpin yang memikul tanggung 

jawab keagamaan dan sosial-politik dalam dinamika kehidupan 

masyarakat.  

Dari definisi tersebut, dapat dipahami bahwa konsep 

khalifah, baik secara etimologis maupun terminologis, senantiasa 

mengandung dimensi tanggung jawab, yakni tanggung jawab 

menggantikan, melanjutkan, dan mengemban amanah demi 

terciptanya kemaslahatan bagi kehidupan manusia, sehingga 

khalifah pada dasarnya bukan sekadar jabatan kekuasaan, 

melainkan amanah kemanusiaan yang menuntut 

pertanggungjawaban moral dan sosial dalam mengelola kehidupan 

bersama. 

3.1.2 Term Khalifah dalam Al-Qur'an 

 Istilah khalifah dalam Al-Qur‘an berasal dari akar kata 

 ‖,yang secara umum berarti ―menggantikan,‖ ―datang setelah ,خىلىفى 

atau ―menjadi pengganti.‖ Dalam Al-Qur‘an, istilah ini muncul 

dalam beberapa bentuk, seperti لًيفىة ئًف ,خى  .خلفاء dan ,خىلاى

Penggunaan istilah ini memiliki konteks yang beragam, mulai dari 

manusia sebagai penerus generasi di bumi hingga pemimpin yang 

dipercayakan untuk menegakkan keadilan. Oleh karena itu, makna 

khalifah dalam Al-Qur‘an tidak selalu merujuk pada sistem politik 
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tertentu, melainkan memiliki cakupan makna yang lebih luas 

tergantung pada konteks ayatnya. 

Berdasarkan penelusuran dalam Al-Mu'jam al-Mufahras li 

Alfāẓ al-Qur'ān al-Karīm, akar kata خلف beserta seluruh 

derivasinya muncul sebanyak 124 kali dalam Al-Qur'an. Dari 

keseluruhan kemunculan tersebut, terdapat 49 bentuk derivasi yang 

tersebar dalam bentuk-bentuk di dalam Al-Qur‘an, sebagai berikut: 
70

 

Tabel 3.1.2 

Term خلف dalam Al-Qur‘an 

Bentuk 

Kata 

Struktur 

kalimat 

Ayat Makna kata 

 Fi„il خلف

māḍī 

QS. al-A‗rāf 

[7]: 169, 

Maryam 

[19]: 59 

Menggantikan 

 Fi„il خلفتموني

māḍī + 

ḍamīr 

QS. al-A‗rāf 

[7]: 150 

Kamu telah menggantikan 

aku 

 Fi„il يخلفوف

muḍāri„ 

QS. al-

Zukhruf [43]: 

60 

Mereka akan saling 

menggantikan 

 Fi„il amr QS. al-A‗rāf اخلفني

[7]: 142 

Gantikanlah aku  

 Fi„il ۗ  خلفوا

māḍī 

majhūl 
 

QS. al-

Tawbah [9]: 

118 

Mereka yang ditangguhkan 

(keputusannya) 

 Fi„il اخالفكم

muḍāri„ 
 

QS. Hūd 

[11]: 88 

Menyelisihi kalian  

                                                 
 

70
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 Fi„il يخالفوف

muḍāri„ 
 

QS. al-Nūr 

[24]: 63 

Mereka menyelisihi  

 Fi„il ۗ  فاخلفتكم

māḍī 

QS. Ibrāhīm 

[14]: 22 

Maka aku mengingkari 

(janjiku) terhadap kalian 

 Fi„il فاخلفتم

māḍī 

QS. Ṭāhā 

[20]: 86 

Maka kalian telah 

mengingkari (janji) 

 Fi„il اخلفنا

māḍī 

QS. Ṭāhā 

[20]: 87 

Kami tidak mengingkari 

(janji) atas kemauan kami 

sendiri 

 / Ẓarf ۗ  خلفو

ism 
 

QS. al-Aḥqāf 

[46]: 21, al-

Jinn [72]: 27 

Di hadapannya/sebelum dia 

 / Ẓarf خلفها

ism 
 

QS. al-

Baqarah [2]: 

66 

Di belakangnya (bagi 

generasi setelahnya) 

 / Ẓarf ۗ  خلفهم

ism 
 

QS. al-

Baqarah [2]: 

255, Āli 

‗Imrān [3]: 

170, al-Nisā‘ 

[4]: 9, al-

A‗rāf [7]: 17, 

al-Anfāl [8]: 

57, Ṭāhā 

[20]: 110, al-

Anbiyā‘ [21]: 

28, al-Ḥajj 

[22]: 76, 

Saba‘ [34]: 9, 

Yāsīn [36]: 9, 

Fuṣṣilat [41]: 

14, 25. 

Di belakang mereka 
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 Ism fā„il الخالفين

jamak 

QS. al-

Tawbah [9]: 

83 

Orang-orang yang 

tertinggal (tidak ikut 

berperang) 

-Maṣdar QS. al خلاؼ

Mā‘idah [5]: 

33, al-A‗rāf 

[7]: 124, al-

Tawbah [9]: 

81, Ṭāhā 

[20]: 71, al-

Syu'arā‘ [26]: 

49 

Bersilang/berlawanan (arah 

yang berbeda) 

 + Ism فىكى خًل  

ḍamīr 

QS. al-Isrā‘ 

[17]: 76 

Sepeninggalmu/sesudahmu 

 Maṣdar خًلٍفىةن 
 

QS. al-

Furqān [25]: 

62 

Silih berganti 

 Ism fā„il الخىٍوىالًفً 

jamak 

QS. al-

Tawbah [9]: 

87, 93 

Golongan yang tertinggal 

(di rumah, tidak ikut 

berperang) 

خلي
 فة

 

Ism fā„il QS. al-

Baqarah [2]: 

30, QS. Shād 

[38]: 26 

khalifah di bumi 

 Jamak خلائف

taksīr 

QS. al-

An‗ām [6]: 

165, Yūnus 

[10]: 14, 73, 

Fāṭir [35]: 39 

penguasa-penguasa di bumi 

 Jamak خلفاء

taksīr 

QS. al-A‗rāf 

[7]: 69, 74, 

al-Naml [27]: 

62 

pengganti-pengganti 
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ل    Ism فيوٍفى الٍميخى

maf„ūl 

jamak 
 

QS. al-

Tawbah [9]: 

81, al-Fatḥ 

[48]: 11, 15 

Orang-orang yang 

ditinggalkan (tidak ikut 

berperang) 

ل فًيٍنى ً   Ism لٍّلٍميخى

maf„ūl 

jamak 
 

QS. al-Fatḥ 

[48]: 16 

Bagi orang-orang (Badui) 

yang tertinggal 

 Ism fā„il QS. Ibrāhīm لسيٍلًفى 

[14]: 47 

Mengingkari (janji) 

ؼ -Maṣdar QS. al اخٍتًلاى

Baqarah [2]: 

164, Āli 

‗Imrān [3]: 

190, Yūnus 

[10]: 6, al-

Mu‘minūn 

[23]: 80, al-

Rūm [30]: 

22, al-

Jāthiyah [45]: 

5 

Pergantian/perbedaan 

(malam-siang, dsb.) 

فنا  Maṣdar اخٍتًلاى
 

QS. al-Nisā‘ 

[4]: 82 

Pertentangan 

 Ism fā„il QS. al-Naḥl لسٍُّتىلًفه 

[16]: 69,  

Fāṭir [35]: 

27, 28, al-

Dhāriyāt 

[51]: 8 

Bermacam-

macam/berbeda-beda 
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  لسيٍتىلًفنا ي 

Ism fā„il 

QS. al-

An‗ām [6]: 

141, al-Naḥl 

[16]: 13,  

Fāṭir [35]: 

27,  al-Zumar 

[39]: 21 

Bermacam-

macam/berbeda-beda 

 Fi„il اىخٍلىفيوا ٌ  

māḍī 

QS. al-

Tawbah [9]: 

77 

Mereka mengingkari (janji) 

 Fi„il تَيٍلًفي 

muḍāri„ 

QS. Āli 

‗Imrān [3]: 

194 

Engkau tidak menyalahi 

(janji) 

 Fi„il لطيٍلًفيو

muḍāri„ 

QS. Ṭāhā 

[20]: 58 

Kami tidak akan 

menyalahinya (janji itu) 

  يخٍُّلًفى 

Fi„il 

muḍāri„ 

QS. al-

Baqarah [2]: 

80,  Āli 

‗Imrān [3]: 9, 

al-Ra‗d [13]: 

31, al-Ḥajj 

[22]: 47, al-

Rūm [30]: 6, 

60 

Mengingkari (janji) 

 Fi„il يخيٍلًفيو

muḍāri„ 
QS. Saba‘ 

[34]: 39 

Menggantinya 

 Fi„il تَيٍلىفىو

muḍāri„ 

QS. Ṭāhā 

[20]: 97 

Yang tidak akan dapat 

kamu hindari 

 Fi„il يػ تىخىل فيوٍا

muḍāri„ 

QS. al-

Tawbah [9]: 

120 

Mereka tinggal (tidak ikut 

berperang) 
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 Fi„il اخٍتػىلىفى 

māḍī 

QS. al-

Baqarah [2]: 

213,  Āli 

'Imrān [3]: 

19,  Maryam 

[19]: 37,  al-

Zukhruf [43]: 

65. 

Berselisih 

 Fi„il اخٍتػىلىفٍتيمٍ 

māḍī 

QS. al-Anfāl 

[8]: 42, al-

Shūrā [42]: 

10 

Kamu (jamak) berselisih 

 Fi„il اخٍتػىلىفيوٍا

māḍī 

QS. al-

Baqarah [2]: 

176, 213, 

253; QS. Āli 

‗Imrān [3]: 

19, 105, al-

Nisā‘ [4]: 

197, Yūnus 

[10]: 19, 93, 

al-Naḥl [16]: 

64, 124, al-

Jāthiyah [45]: 

17 

Mereka berselisih 
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  تَىٍتىلًفيوٍفى 

Fi„il 

muḍāri„ 

QS. Āli 

‗Imrān [3]: 

55, al-

Mā‘idah [5]: 

48, al-An‗ām 

[6]: 164, al-

Naḥl [16]: 

92, al-Ḥajj 

[22]: 69, al-

Zukhruf [43]: 

63 

Kamu (jamak) berselisih 

  يخىٍتىلًفيوٍفى 

Fi„il 

muḍāri„ 

QS. al-

Baqarah [2]: 

113, Yūnus 

[10]: 19, 93, 

al-Naḥl [16]: 

39, 124, al-

Naml [27]: 

76, al-Sajdah 

[32]: 25, al-

Zumar [39]: 

3, 46, al-

Jāthiyah [45]: 

17 

Mereka berselisih 

 Fi„il فىاخٍتيلًفى 

māḍī 

majhūl 

QS. Hūd 

[11]: 110, 

Fuṣṣilat [41]: 

45 

Maka terjadilah 

perselisihan 

 Fi„il اسٍتىخٍلىفى 

māḍī 

QS. al-Nūr 

[24]: 55 

Menjadikan 

berkuasa/khalifah 

 + Ẓarf خىلٍفىكى 

ḍamīr 

QS. Yūnus 

[10]: 92 

Di belakangmu 

لٍفىكيمٍ   + Ẓarf خى

ḍamīr 

QS. Yāsīn 

[36]: 45 

Di belakang kalian 
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لٍفىنىا  + Ẓarf خى

ḍamīr 

QS. Maryam 

[19]: 64 

Di belakang kami 

لٍفًو  + Ẓarf خى

ḍamīr 

QS. al-Ra‗d 

[13]:11, 

Fuṣṣilat [41]: 

42 

Di hadapannya/di 

belakangnya 

 يىسٍتىخٍلًفىكيمٍ 
 

Fi„il 

muḍāri„ 
 

 

QS. Hūd 

[11]: 57 

QS. al-A'rāf 

[7]: 129 

 

Menjadikan kalian sebagai 

khalifah/pengganti 

 خٍلًفىنػ هيمٍ لىيىسٍتى 
 

fi„il 

muḍāri„ 

 

QS. al-Nūr 

[24]: 55 

 

Sungguh akan menjadikan 

mereka berkuasa (khalifah) 

 خىلٍفه 
Ism QS. al-A‗rāf 

[7]: 169; QS. 

Maryam 

[19]: 59 

Generasi pengganti (yang 

buruk) 

 

Berdasarkan tabel di atas, dapat disimpulkan bahwa istilah 

khalifah muncul dalam Al-Qur'an dalam berbagai bentuk, baik 

tunggal maupun jamak. Penggunaan istilah ini menunjukkan bahwa 

konsep khalifah tidak terbatas pada satu makna saja, melainkan 

mencakup berbagai makna tergantung pada konteks masing-masing 

ayat. 

3.2 Biografi M. Quraish Shihab dan Tafsir Al-Mishbah 

3.2.1 Biografi M. Quraish Shihab  

a. Latar Belakang Keluarga  

M. Quraish Shihab lahir di Kabupaten Sindenreng Rappang 

(Sindrap), provinsi Sulawesi Selatan, pada tanggal 16 Februari 

1944. M. Quraish Shihab berasal dari keluarga keturunan Arab 

yang hidup sederhana serta memiliki komitmen yang kuat terhadap 

nilai-nilai keagamaan. Ayahnya, Habib Abdurrahman Shihab 
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(1905–1986), merupakan seorang ulama tafsir yang berpengaruh. 

Ia pernah menjabat sebagai Rektor Institut Agama Islam Negeri 

(IAIN) Alauddin Ujung Pandang pada periode 1972–1977. Selain 

itu, Habib Abdurrahman Shihab juga berperan sebagai salah satu 

pendiri Universitas Muslim Indonesia (UMI) di Ujung Pandang dan 

dipercaya menjadi rektornya pada tahun 1959–1965.
71

  

Beliau juga merupakan lulusan Jami'atul Khair Jakarta 

lembaga pendidikan Islam tertua di Indonesia yang mengusung 

gagasan-gagasan pembaruan Islam modern. Kecintaan Quraish 

Shihab terhadap Al-Qur'an telah tumbuh sejak masa kanak-kanak. 

Pada usia enam hingga tujuh tahun, ia rutin mengikuti pengajian 

Al-Qur'an yang diselenggarakan langsung oleh ayahnya, di mana 

selain diajarkan membaca Al-Qur'an, ia juga diperkenalkan secara 

ringkas dengan kisah-kisah di dalamnya. 
72

 

Dalam kehidupan berumah tangga, M. Quraish Shihab 

menikah dengan Fatmawati dan dikaruniai lima orang anak, yaitu 

Najeela, Najwa, Nasyawa, Nahla, dan Ahmad. Meskipun secara 

adat lahir di luar Pulau Jawa, keluarga Quraish Shihab secara 

tradisi keagamaan tetap berlatar belakang Nahdliyin.
73

 

b. Pendidikan dan Karier  

Setelah menyelesaikan pendidikan dasar di Ujung Pandang, 

beliau melanjutkan studi di Pondok Pesantren Darul Hadith al-

Faqihiyyah di Malang, di bawah bimbingan Al-Habib Abdul Qadir 

Bilfaqih, yang dikenal sebagai ulama dengan wawasan luas. Di 

pesantren tersebut, ia juga mempelajari bahasa Arab dan berbagai 

disiplin ilmu keislaman yang berkontribusi pada pembentukan cara 

pandangnya.
74
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Kemudian, pada tahun 1958 ia berangkat ke Kairo dan 

diterima di kelas 2 Tsanawiyyah Al-Azhar. Selanjutnya, pada 1967 

ia berhasil meraih gelar Lc (setingkat S1) pada Fakultas 

Ushuluddin, Jurusan Tafsir Hadis, Universitas al-Azhar. 

Pendidikannya berlanjut di fakultas yang sama, hingga pada 1969 

ia meraih gelar Magister (MA) dengan spesialisasi Tafsir Al-Qur'an 

melalui tesis berjudul al-I'jaz al-Tasyri' li al-Qur'an al-Karim. 

Kemudian pada 1980, ia kembali menempuh pendidikan di 

Universitas al-Azhar dan menyusun disertasi berjudul Nazm al-

Durar li al-Baqa'i: Tahqiq wa Dirasah, hingga pada 1982 berhasil 

meraih gelar doktor dalam bidang ilmu-ilmu Al-Qur'an dengan 

predikat summa cum laude disertai penghargaan tingkat pertama 

(mumtaz ma'a martabat al-syaraf al-ula). Pencapaian ini 

menjadikannya sebagai orang Asia Tenggara pertama yang berhasil 

meraih gelar tersebut.
75

 

Setelah kembali ke Indonesia, M. Quraish Shihab dipercaya 

menjabat sebagai Wakil Rektor bidang Akademik dan 

Kemahasiswaan di IAIN Alauddin Ujung Pandang serta 

mengemban berbagai jabatan di lingkungan pendidikan maupun 

pemerintahan. Di sela-sela aktivitasnya, ia juga aktif melakukan 

penelitian, di antaranya mengenai kerukunan hidup beragama di 

Indonesia Timur dan persoalan wakaf di Sulawesi Selatan. Pada 

tahun 1980, beliau melanjutkan studi doktoral di Universitas Al-

Azhar, Kairo, dan berhasil meraih gelar doktor dalam bidang ilmu-

ilmu Al-Qur'an pada tahun 1982 dengan predikat summa cum 

laude.  

Sekembalinya ke Indonesia, beliau mengajar di IAIN Syarif 

Hidayatullah Jakarta dan pada tahun 1995 diangkat sebagai rektor 

institusi tersebut. Selain aktif di dunia akademik, Quraish Shihab 

juga memegang berbagai jabatan strategis, seperti di Majelis Ulama 

Indonesia (MUI), Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur'an, hingga 
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pernah menjabat sebagai Menteri Agama dan Duta Besar Republik 

Indonesia untuk Mesir.  

c. Guru dan Murid  

Dalam pembentukan keilmuannya, Quraish Shihab 

pertama-tama dididik langsung oleh ayahnya sendiri, Abdurrahman 

Shihab, yang menanamkan kecintaan terhadap Al-Qur'an sejak 

dini. Pada masa nyantri di Malang, ia berguru kepada Al-Habib 

Abdul Qadir Bilfaqih, ulama yang dikenal berwawasan luas. 

Adapun dari sisi kemuridan, sekembalinya ke Indonesia ia aktif 

mengajar bidang tafsir dan ilmu-ilmu Al-Qur'an di IAIN Alauddin 

Ujung Pandang dan IAIN (kini UIN) Syarif Hidayatullah Jakarta, 

sehingga turut membentuk generasi pengkaji tafsir di Indonesia 

melalui jalur pendidikan formal maupun Pusat Studi Al-Qur'an 

(PSQ) yang didirikannya.
76

 

Selama menuntut ilmu di Mesir, Quraish Shihab banyak 

belajar dari ulama-ulama besar, salah satunya Syekh Abdul Halim 

Mahmud, pengarang karya seperti al-Tafsir al-Falsafi fi al-Islam, 

al-Islam wa al-Aql, dan Biografi Ulama Tasawuf. Abdul Halim 

Mahmud merupakan dosen pengajarnya di Universitas Al-Azhar, 

sekaligus lulusan Al-Azhar yang melanjutkan studi filsafat di 

Universitas Sorbonne. Quraish Shihab sendiri mengungkapkan 

kesan mendalamnya terhadap sang guru, dengan menyebutnya 

sebagai dosen yang kelak menjadi Syekh Al-Azhar, serta kerap 

menaiki bus bersamanya, di mana pengaruh gurunya itu 

dirasakannya sangat besar. 
77

 

d. Karya-karya M. Quraish Shihab  

Di samping itu, beliau tetap produktif menulis di berbagai 

media serta aktif mengembangkan kajian Al-Qur'an melalui 
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kegiatan akademik dan Pusat Studi Al-Qur'an (PSQ) Jakarta.
78

 

Kemudian, Quraish Shihab juga aktif dalam kegiatan tulis menulis. 

Pada setiap hari rabu ia menulis dalam rubrik ―Pelita Hati”. Ia juga 

mengasuh rubrik ―Tafsir Al-Amanah‖. Selain itu, ia juga tercatat 

sebagai anggota dewan redaksi majalah Ulumul Qur‟an dan 

Mimbar Ulama, keduanya diterbitkan di Jakarta. Sebagai penulis 

yang produktif, M. Quraish Shihab telah menghasilkan puluhan 

karya, di antara karya-karyanya adalah:
79

 

a. Tafsir al-Quran Karim: Tafsir Atas Surat-Surat Pendek 

 Berdasarkan Urutan Turunannya Wahyu, Pustaka 

Hidayah, Bandung, 1997.  

b. Wawasan al-Qur'an: Tafsir Maudhu'i atas Berbagai 

Persoalan Umat, Mizan, Bandung, 2000.  

c. Tafsir al-Manar keistimewaan dan Kelemahannya, IAIN 

Alaudin Ujung Pandangang, 1984.  

d. Mukjizat Al-Qur‟an, Di tinjau dari Aspek Kebahasaan 

Isyarat ilmiah dan Pemberitaan Gaib, Penerbit Al-Mizan, 

Bandung, 2002. 

e. Membumikan al-Qur‟an, Mizan, Bandung, 2000. 

f. Lentera Hati: Kisah dan Hikmah Kehidupan Masyarakat, 

Mizan, Bandung, 1999. 

g. Yang Tersembunyi, Lentera Hati, Jakarta, 1999. 

h. Mahkota Tuntunan Ilahi tafsir surat Al Fatihah, Utama 

Jakarta  1977. 

i. Filsafat Hukum Islam, Departemen Agama, Jakarta, 1988. 

j. Tafsir Al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur‟an, 

Lentera Hati, Jakarta, 2000. 
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d. Latar Belakang Sosial dan Intelektual 

 Latar belakang sosial dan intelektual M. Quraish Shihab 

terbentuk melalui lingkungan keluarga yang religius serta 

perjalanan akademiknya yang berfokus pada kajian al-Qur'an. 

Sejak kecil, ia tumbuh dalam keluarga yang menjadikan al-Qur'an 

sebagai bagian dari pendidikan sehari-hari di bawah bimbingan 

ayahnya, Habib Abdurrahman Shihab, seorang ulama tafsir yang 

menanamkan kecintaan terhadap al-Qur'an melalui pembelajaran 

dan nasihat keagamaan. Fondasi tersebut kemudian diperkuat 

melalui pendidikan formal di Pesantren Dār al-Ḥadīṡ al-Faqīhiyyah 

dan Universitas al-Azhar, Kairo, hingga jenjang doktoral pada 

bidang Tafsir dan Hadis. Pengalaman intelektualnya semakin 

berkembang melalui kajian terhadap karya Naẓm al-Durar fī 

Tanāsub al-Āyāt wa al-Suwar karya al-Biqā‗ī yang menjadi 

disertasinya, sehingga memengaruhi pendekatan penafsirannya 

yang menekankan analisis kebahasaan serta keterkaitan antarayat 

(munāsabah) dalam memahami kandungan al-Qur'an.
80

 

 Mesir, sebagai tempat Quraish Shihab menempuh 

pendidikan tinggi, merupakan salah satu pusat perkembangan studi 

Islam sekaligus arena lahirnya berbagai gagasan pembaruan 

pemikiran Islam. Kehadiran tokoh-tokoh pembaru seperti 

Muḥammad ʿAbduh dan Rasyid Riḍā menjadikan lingkungan 

akademik di negara tersebut kaya akan tradisi intelektual yang 

mendorong lahirnya pemikiran Islam yang dinamis. Kondisi 

tersebut turut memberikan pengaruh terhadap cara pandang 

keilmuan Quraish Shihab yang dikenal terbuka dan kontekstual 

dalam memahami al-Qur'an. Howard M. Federspiel bahkan menilai 

bahwa pendidikan Quraish Shihab yang seluruhnya diselesaikan di 

Universitas al-Azhar menjadikannya memiliki kualifikasi akademik 

yang sangat kuat, sehingga ia dipandang sebagai salah satu mufasir 
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Indonesia dengan latar belakang pendidikan tafsir yang paling 

komprehensif pada masanya.
81

 

3.2.2 Profil Tafsir al-Mishbah 

a. Latar Belakang Penulisan  

 Penyusunan Tafsir al-Mishbah berangkat dari pandangan 

M. Quraish Shihab mengenai pentingnya peran ulama dalam 

memperkenalkan kandungan al-Qur'an kepada masyarakat sesuai 

dengan kebutuhan dan dinamika zamannya. Menurutnya, pesan-

pesan al-Qur'an perlu disajikan dengan pendekatan yang mudah 

dipahami agar dapat memberikan petunjuk bagi kehidupan umat. 

Berbagai metode penafsiran telah dikembangkan oleh para ulama 

untuk mencapai tujuan tersebut, salah satunya adalah metode 

mawḍū„ī (tematik). Metode ini dipandang mampu menguraikan 

ajaran al-Qur'an secara komprehensif berdasarkan tema tertentu 

sehingga memberikan pemahaman yang lebih utuh. Kehadiran 

metode tematik juga merupakan respons terhadap keterbatasan 

metode penafsiran sebelumnya yang memerlukan waktu panjang 

dan sering kali memuat informasi yang tidak seluruhnya berkaitan 

dengan kebutuhan pembaca. Mengingat luasnya tema yang dibahas 

dalam al-Qur'an, penyajian berdasarkan tema dinilai lebih efektif 

dalam membantu pembaca memahami pesan-pesan al-Qur'an 

secara mendalam.
82

 

 Selain itu, M. Quraish Shihab melihat bahwa banyak umat 

Islam membaca surah-surah tertentu, seperti Yāsīn dan al-Wāqi‗ah, 

tanpa memahami kandungan maknanya secara utuh. Bahkan, tidak 

sedikit yang keliru memahami pesan ayat karena hanya 

mengandalkan terjemahan atau riwayat-riwayat yang lemah 

mengenai keutamaan suatu surah. Oleh sebab itu, Tafsir al-

Mishbah disusun untuk menjelaskan tema utama setiap surah 
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sehingga pembaca dapat memahami kandungan al-Qur'an secara 

lebih tepat dan menyeluruh.
83

 

 M. Quraish Shihab juga melihat bahwa masih banyak 

pembaca, termasuk kalangan terpelajar, yang belum memahami 

hikmah di balik sistematika penyusunan ayat dan surah dalam al-

Qur'an. Karena itu, Tafsir al-Mishbah disusun untuk membantu 

pembaca memahami keterkaitan dan susunan ayat sehingga pesan 

al-Qur'an dapat dipahami secara lebih utuh.
84

 Dengan demikian, 

Tafsir al-Mishbah disusun untuk menghadirkan penafsiran Al-

Qur'an yang mudah dipahami, kontekstual, dan relevan dengan 

kehidupan masyarakat. 

 

b. Karakteristik Tafsir al-Mishbah 

 Tafsir al-Misbah terdiri atas 15 volume yang mencakup 

penafsiran seluruh 30 juz Al-Qur'an, disusun dengan metode taḥlīlī 

berusaha dalam menjelaskan kandungan ayat-ayat Al-Qur‘an yang 

mencakup pengertian umum kosakaata ayat, munāsabah, asbāb al-

nuzūl, makna global ayat, hukum yang ditarik serta memaparkan 

berebagai pendapat Ulama mazhab.
85

 Ditinjau dari coraknya, Tafsir 

al-Misbah termasuk dalam corak al-adabī al-ijtimā„ī (sastra dan 

kemasyarakatan), yaitu corak penafsiran yang menitikberatkan 

pada pengungkapan makna ayat-ayat Al-Qur'an secara mendalam 

dengan memperhatikan aspek kebahasaan, kemudian 

mengaitkannya dengan kondisi sosial dan budaya masyarakat 

sehingga pesan-pesan al-Qur'an tetap relevan dengan kehidupan.
86

 

Secara metodologis, Tafsir Al-Misbah menempuh 

pendekatan yang memadukan metode taḥlīlī dan mawḍū„ī. Dalam 

kata pengantarnya, Quraish Shihab menjelaskan bahwa sebelumnya 

                                                 
 

83
 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah …, hlm. ix-x. 

 
84

 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah …, hlm. x.  
85

 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir (Tangerang: Lentera Hati, 2013), 

hlm.322. 
86

 Muhammad Habib Izzuddin Amin dan Indal Abror, "Tafsir Al-

Mishbah Quraish Shihab: Relevansi dan Kontekstualisasi Al-Qur'an bagi 

Masyarakat Modern Indonesia," Basha'ir: Jurnal Studi Alquran dan Tafsir, Vol.  

5, No. 1 (2025), hlm. 15. https://doi.org/10.47498/bashair.v5i1.4495  



63 

 

 

ia pernah menulis Tafsir al-Qur'an al-Karim (1997) dengan metode 

taḥlīlī murni yang menafsirkan ayat demi ayat secara rinci dengan 

penekanan pada kosa kata dan kaidah-kaidah tafsir. Namun 

pendekatan tersebut dinilai terlalu bertele-tele bagi pembaca umum, 

sehingga dalam Tafsir Al-Misbah ia mengubah strategi 

penyajiannya. Ia tetap mengikuti urutan surah dalam mushaf (unsur 

taḥlīlī), namun dalam setiap surah ia berusaha menghidangkan 

bahasan berdasarkan tema pokok surah, mengelompokkan ayat-

ayat yang memiliki tema serupa, serta menunjukkan keserasian 

antar ayat dalam surah tersebut (unsur mawḍū„ī). Dengan kata lain, 

Tafsir Al-Misbah bersifat taḥlīlī dari segi urutan pembahasannya, 

namun mawḍū„ī dari segi pengorganisasian isinya.
87

 

Kemudian, jika ditinjau dari segi sumber penafsiran, Tafsir 

Al-Misbah lebih tepat dikategorikan sebagai tafsir bi al-ra'yi 

ketimbang tafsir bi al-ma'tsur.
88

 Meskipun demikian, perlu dicatat 

bahwa Quraish Shihab sendiri menegaskan bahwa apa yang 

dihidangkannya bukan sepenuhnya ijtihadnya. Ia banyak menukil 

hasil karya ulama terdahulu dan kontemporer, khususnya 

pandangan Ibrahim Ibn 'Umar al-Biqa'i (w. 885 H), Sayyid 

Muhammad Thanthawi, Syekh Mutawalli asy-Sya'rawi, Sayyid 

Quthub, Muhammad Thahir Ibn 'Asyur, dan Sayyid Muhammad 

Husein Thabathaba'i.
89

 Dengan demikian, pengelompokannya 

sebagai tafsir bi al-ra'yi tidak berarti bahwa ia mengabaikan 

pendapat para ulama sebelumnya, melainkan bahwa kerangka 

penalaran dan kesimpulan akhirnya dibangun di atas ijtihad pribadi 

setelah menimbang berbagai pandangan tersebut.
90
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Adapun corak penafsirannya, setiap mufassir memiliki 

kecenderungan tertentu dalam memahami Al-Qur'an yang biasanya 

sesuai dengan latar belakang pendidikan atau bidang keilmuannya. 

Dalam membaca karya-karya tafsir Quraish Shihab, terkesan jelas 

bahwa penafsirannya bercorak sosial kemasyarakatan (al-adabī al-

ijtimā„ī). Melalui pemahamannya terhadap ayat-ayat Al-Qur'an, 

Quraish Shihab berusaha menyoroti permasalahan-permasalahan 

sosial kemasyarakatan yang aktual, kemudian menjawabnya 

dengan mendialogkan permasalahan tersebut dengan Al-Qur'an. Ia 

menunjukkan kepada pembaca bagaimana Al-Qur'an berbicara 

tentang persoalan-persoalan tersebut beserta solusi yang 

ditawarkannya, sehingga Al-Qur'an benar-benar berfungsi sebagai 

pedoman kehidupan dan petunjuk bagi manusia. Corak ini tidak 

hanya tampak dalam Tafsir Al-Misbah, tetapi juga konsisten terlihat 

dalam karya-karyanya yang lain seperti Membumikan Al-Qur'an, 

Wawasan Al-Qur'an, Secercah Cahaya Ilahi, Menabur Pesan Ilahi, 

dan Lentera Al-Qur'an. 
91

  

Berdasarkan pemetaan tersebut, penulis menyimpulkan 

bahwa kombinasi corak al-adabī al-ijtimā„ī dengan metode semi-

tematik memungkinkan Quraish Shihab menafsirkan konsep 

khalifah secara kontekstual, bersifat universal, serta tidak terjebak 

pada pendekatan yang ideologis. Ayat-ayat khalifah dipahami 

sebagai teks yang menegaskan tanggung jawab moral setiap 

manusia, bukan semata-mata sebagai legitimasi normatif untuk 

pembentukan satu sistem politik tertentu.  

3.3 Penafsiran Ayat-Ayat Khalifah dalam Tafsir Al-Mishbah 

Lebih lanjut, Quraish Shihab menjelaskan bahwa kata 

khalifah dalam bentuk tunggal (mufrad) terulang dalam Al-Qur'an 

sebanyak dua kali, yakni pada QS. Al-Baqarah [2]: 30 dan QS. 

                                                                                                              
(non-politis) dan khulafa' (politis) merupakan hasil analisis pribadinya setelah 

memperhatikan konteks seluruh ayat yang menggunakan kedua bentuk jamak 

tersebut. 
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Shad [38]: 26. Adapun bentuk jamaknya terdiri dari dua varian, 

yaitu khulafa' (خلفاء) dan khala'if (خلائف), yang masing-masing 

memiliki makna tersendiri sesuai dengan konteks ayat di mana kata 

tersebut digunakan.
92

 

Secara morfologis (ṣarf), penting ditelusuri kedudukan 

bentuk جمع dari خلائف dan خلفاء, mengingat jam' taksīr dalam 

kaidah bahasa Arab terbagi menjadi dua kategori dengan implikasi 

makna yang berbeda, جمع قلة yaitu bentuk jamak yang ditetapkan 

untuk bilangan sedikit, dari tiga hingga sepuluh adapun, جمع كثرة 
yaitu bentuk jamak yang melampaui tiga hingga tanpa batas akhir.

93
 

 Term خلائف mengikuti wazn فػىعىائًل, yang secara eksplisit 

termasuk kategori ṣīghah muntahā al-jumū' yang merupakan salah 

satu sub-kategori جمع كثرة sebagaimana dicontohkan pada صحيفة-

خلائف–خليفة dan صحائف .94
 

Adapun term لفاءخ  mengikuti wazn فػيعىلاء, pola yang identik 

dengan خيلطاء–ليطخ , yang juga tergolong salah satu dari enam belas 

wazn pokok 95. جمع كثرة
 Wazn  merupakan bentuk jamak untuk فػيعىلاء 

dua kategori kata. Pertama, sifat untuk mudzakkar berakal pada 

wazn فىعًيل bermakna فىاعًل, yang huruf lam fi'il-nya shahih (bukan 
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huruf „illah) dan bukan muḍa„af menunjukkan sifat bawaan berupa 

pujian atau celaan. Contohnya:
96

 

–ظيرفاء, سميح–عيظماء, ظريف–عيلماء, عظيم –كيرماء, عليم–نيبهاء, كريم–نبيو 

حاء, شجيع لاء, خيشين–ليؤماء, بخيل–شيجعاء, لئيم–سمي جاء–خيشناء, سميج–بخي  ,سمي
 .جيبناء–جبين 

Kedua, sifat yang menunjukkan makna musyārakah (kebers

amaan/keikutsertaan), contohnya: جيلساء, خليط–شيركاء, جليس–شريك–

ريفقاء –خيلطاء, رفيق , yang semuanya bermakna ًميشارؾ (yang 

bersekutu), الًس الًط ,(teman duduk) لري  yang) ميرافًق ,(yang berbaur) لسي

menemani).  

Term ءخيلىفىا  (jamak dari خليفة) mengikuti pola yang identik 

dengan kategori kedua ini, sejalan dengan خيلطاء–خليط  karena 

makna dasar خليفة adalah "yang menggantikan/mewakili pihak 

lain" yang secara langsung melibatkan relasi dengan pihak yang 

digantikan. Dengan demikian, baik خلائف maupun خلفاء sama-

sama tergolong جمع كثرة, bukan جمع قلة.  

3.3.1 Term خليفة  
 Quraish Shihab dalam Tafsir Al-Mishbah menjelaskan 

bahwa kata khalifah pada mulanya bermakna "yang menggantikan" 

atau "yang datang sesudah siapa yang datang sebelumnya." Dari 

makna dasar kebahasaan ini, Quraish Shihab mencatat adanya dua 

arah penafsiran yang berkembang di kalangan ulama. Pertama, 

khalifah dipahami sebagai yang menggantikan Allah dalam 

                                                 
 

96
 Muṣṭafā ibn Muḥammad Salīm al-Ghalāyinī, Jāmiʿ al-Durūs …, hlm. 

28. 



67 

 

 

menegakkan kehendak-Nya dan menerapkan ketetapan-ketetapan-

Nya di muka bumi, bukan karena Allah tidak mampu atau karena 

manusia diposisikan berkedudukan sebagai Tuhan, melainkan 

karena Allah bermaksud menguji manusia sekaligus memberinya 

penghormatan. Kedua, khalifah dipahami sebagai yang 

menggantikan makhluk lain yang telah lebih dahulu menghuni 

bumi ini.
97

 

Tabel 3.3.1 

Term خليفة dalam Al-Qur‘an 

Lafaz Struktur  Kalimat Ayat  

لًيػٍفىةن   خى
Ism fā„il QS. al-Baqarah 

[2]: 30, QS. Shād 

[38]: 26 

 

 

QS. Al-Baqarah [2]: 30 

ل    لًيػٍفىةن ى  كىاًذٍ قىاؿى رىبُّكى للًٍمى اعًله فًِ الٍاىرٍضً خى ةً اًنيٍٍّ جى ا اىتَىٍعىلي فًيػٍهىا مىنٍ ۗ  قىاليوٍ  ۗ  كى
مىا   يػُّفٍسًدي فًيػٍهىا كىيىسٍفًكي  اىعٍلىمي  ۗ  قىاؿى اًنيٍٍّ  ۗ  كىلضىٍني نيسىبٍّحي بِىمٍدًؾى كىنػيقىدٍّسي لىكى  ۗ  ءى الدٍّ

 مىا لاى تػىعٍلىميوٍفى 

“(Ingatlah) ketika Tuhanmu berfirman kepada para malaikat, 

“Aku hendak menjadikan khalifah) di bumi.” Mereka berkata, 

“Apakah Engkau hendak menjadikan orang yang merusak dan 

menumpahkan darah di sana, sedangkan kami bertasbih memuji-

Mu dan menyucikan nama-Mu?” Dia berfirman, “Sesungguhnya 

Aku mengetahui apa yang tidak kamu ketahui.” 

Sebelum memasuki penafsiran terhadap QS. al-Baqarah [2]: 

30, ayat ini perlu dilihat keterkaitannya dengan rangkaian ayat 

sebelumnya. Dalam perspektif munāsabah yang dikemukakan al-

Biqā‗ī dalam Naẓm al-Durar, pembahasan mengenai khalifah pada 
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ayat ini memiliki hubungan dengan rangkaian petunjuk yang telah 

disampaikan sejak Surah al-Fātiḥah. Permohonan manusia dalam 

firman Allah, اىدنا الصراط الدستقيم (tunjukilah kami jalan yang 

lurus), memperoleh jawaban pada awal Surah al-Baqarah melalui 

penegasan bahwa Al-Qur‘an merupakan petunjuk bagi orang-orang 

yang bertakwa للمتقين ىدل  yang mana karakter mereka kemudian 

dijelaskan melalui keimanan kepada yang gaib, pendirian salat, dan 

penginfakan sebagian rezeki. Hal tersebut menunjukkan bahwa 

petunjuk Allah tidak hanya berkaitan dengan keyakinan, tetapi juga 

harus diwujudkan dalam tindakan.
98

 

Rangkaian ayat selanjutnya mengarahkan perhatian manusia 

kepada berbagai tanda kekuasaan Allah, seperti penciptaan bumi 

dan langit, turunnya hujan, serta tumbuhnya berbagai tanaman. 

Setelah penggambaran mengenai kekuasaan Allah tersebut, 

pembahasan berlanjut kepada awal penciptaan manusia melalui 

firman-Nya dalam QS. al-Baqarah [2]: 30. Dengan demikian, 

penempatan ayat tentang khalifah dalam rangkaian tersebut 

menunjukkan bahwa pembicaraan mengenai manusia sebagai 

khalifah tidak terpisah dari penjelasan mengenai Allah sebagai 

Rabb dan sumber petunjuk bagi manusia. 

Munāsabah tersebut juga memberikan konteks bahwa 

kekhalifahan manusia merupakan amanah yang harus dijalankan 

berdasarkan petunjuk Allah. Hal ini selaras dengan kandungan 

ayat-ayat sebelumnya yang menggambarkan ciri orang yang 

memperoleh petunjuk, yaitu keimanan dan amal yang benar. Oleh 

sebab itu, kedudukan manusia sebagai khalifah tidak semata-mata 

menunjukkan pemberian kewenangan, tetapi juga mengandung 

tuntutan untuk menggunakan kewenangan tersebut sesuai dengan 

petunjuk Allah. 
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Pandangan tersebut diperkuat oleh penafsiran Fakhr al-Dīn 

al-Rāzī dalam Mafātīḥ al-Ghayb. Al-Rāzī menjelaskan bahwa 

khalīfah berarti pihak yang menggantikan pihak lain dan 

menempati kedudukannya. 
99

 

رىهي كىيػىقيويـ مىقىامىوي     الخىٍلًيفىةي مىنٍ يخىٍليفي غىيػٍ
Mengenai makna khalīfah dalam QS. al-Baqarah [2]: 30, ia 

mengemukakan dua pendapat, yaitu Ādam a.s. sebagai khalifah 

yang menggantikan makhluk sebelumnya di bumi, atau keturunan 

Ādam yang saling menggantikan antargenerasi. Al-Rāzī juga 

mengaitkan makna kekhalifahan dengan pelaksanaan hukum dan 

tanggung jawab di bumi, sebagaimana ditunjukkan dalam QS. Ṣād 

[38]: 26.
100

 

Selanjutnya, Wahbah al-Zuḥaylī menjelaskan bahwa khalīfah 

merupakan pihak yang bertugas memakmurkan bumi dan 

menjalankan ketentuan Allah di dalamnya. 
101

 

  يقوـ بعمارتها كسكناىا، كينفذ أحكامي فيها بين الناس

Ia mendefinisikannya sebagai pihak yang memakmurkan dan 

menempati bumi serta melaksanakan ketentuan Allah di antara 

manusia. Pertanyaan para malaikat mengenai kemungkinan 

manusia melakukan kerusakan bukan merupakan penolakan 

terhadap keputusan Allah, melainkan pertanyaan untuk mengetahui 

hikmah penciptaan manusia. Allah kemudian menegaskan bahwa 

Dia mengetahui kemaslahatan yang tidak diketahui para 

malaikat.
102

 Dengan demikian, kekhalifahan berkaitan dengan tugas 

manusia untuk mengelola dan memakmurkan bumi sesuai dengan 

ketentuan Allah. Penjelasan al-Rāzī dan al-Zuḥaylī menunjukkan 

bahwa kekhalifahan berkaitan dengan tugas manusia dalam 
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mengelola dan memakmurkan bumi sesuai dengan ketentuan Allah. 

Dalam konteks tersebut, Quraish Shihab memberikan penjelasan 

lebih lanjut mengenai proses pengangkatan manusia sebagai 

khalifah serta respons para malaikat terhadap ketetapan tersebut. 

Bahwa pada ayat ini Allah menyampaikan kepada para 

malaikat tentang rencana-Nya menciptakan manusia sebagai 

khalifah di bumi. Pemberitahuan tersebut penting karena malaikat 

akan menjalankan berbagai tugas terkait manusia. Saat mendengar 

rencana itu, para malaikat bertanya karena menduga manusia akan 

berbuat kerusakan dan menumpahkan darah. Dugaan tersebut 

mungkin berdasarkan pengalaman mereka sebelum terciptanya 

manusia, di mana ada makhluk yang berlaku demikian, atau bisa 

juga berdasarkan asumsi.bahwa karena yang akan ditugaskan 

menjadi khalifah bukan malaikat, maka pasti makhluk itu berbeda 

dengan mereka yang selalu bertasbih menyucikan Allah swt. 

Pertanyaan mereka itu juga bisa lahir dari penamaan Allah terhadap 

makhluk yang akan dicipta itu dengan khalifah. Kata ini 

mengesankan makna pelerai perselisihan dan penegak hukum, 

Namun, pertanyaan mereka bukanlah bentuk penolakan terhadap 

keputusan Allah, melainkan untuk memahami hikmah di balik 

penciptaan manusia. 
103

 

Ayat ini juga menunjukkan bahwa kekhalifahan mencakup 

tiga unsur, yaitu wewenang yang diberikan Allah, manusia sebagai 

penerima amanah, serta bumi sebagai wilayah pelaksanaan tugas 

tersebut. Dengan demikian, kekhalifaan mengharuskan makhluk 

yang diserahi tugas itu melaksanakan tugasnya sesuai dengan 

petunjuk Allah yang memberinya tugas dan wewenang. 

Kebijaksanan yang tidak sesuai dengan kehendak-Nya adalah 

pelanggaran terhadap makna dan tugas kekhalifahan.
104

 

Berdasarkan uraian tersebut, dapat disimpulkan bahwa 

penafsiran Quraish Shihab terhadap kata khalifah dalam QS. Al-

Baqarah [2]: 30 berorientasi pada amanah dan tanggung jawab. 
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Selanjutnya, Quraish Shihab tidak membatasi makna khalifah pada 

bentuk institusi politik tertentu, melainkan memahaminya sebagai 

amanah yang melekat pada diri setiap manusia untuk mewujudkan 

kehendak Allah serta menerapkan ketentuan-ketentuan-Nya di 

muka bumi. Dengan demikian, kekhalifahan bersifat terbuka, siapa 

pun yang menjalankan tugasnya sejalan dengan petunjuk Allah 

berarti telah memikul fungsi kekhalifahan. Sebaliknya, siapa pun 

yang menyimpang darinya dipandang telah melanggar amanah 

tersebut, tanpa mempersoalkan jabatan maupun sistem politik yang 

dianutnya. 

 

QS. Ṣād [38]: 26 

اكي يى   لًيفىةن فًِ دي إًن ا جىعىلٍنى  ۥدى  لٍذىوىل  ٱلحىٍقٍّ كىلاى تػىت بًعً ٱلن اسً بً ٱحٍكيم بػىيٍنى ٱلٍأىرٍضً فى ٱكى خى
بًيلً   ۗ  لل وً لذىيمٍ عىذىابه شىدًيده ٱيلً ل ذًينى يىضًلُّوفى عىن سىبً ٱإًف   ۗ  لل وً ٱفػىييضًل كى عىن سى

 لحًٍسىابً ٱيػىوٍىـ  ۗ  بمىا نىسيوا
 “Hai Daud, sesungguhnya Kami menjadikan kamu khalifah 

(penguasa) di muka bumi, maka berilah keputusan (perkara) di 

antara manusia dengan adil dan janganlah kamu mengikuti hawa 

nafsu, karena ia akan menyesatkan kamu dari jalan Allah. 

Sesungguhnya orang-orang yang sesat darin jalan Allah akan 

mendapat azab yang berat, karena mereka melupakan hari 

perhitungan.” 

 Menurut M. Quraish Shihab, kata khalifah pada QS. Ṣād 

[38]: 26 pada dasarnya bermakna pengganti atau seseorang yang 

datang setelah pihak sebelumnya. Dalam konteks Nabi Dāwud a.s., 

istilah tersebut menunjukkan bahwa Allah mengangkat beliau 

sebagai pemimpin yang menggantikan kepemimpinan sebelumnya, 

yakni setelah berakhirnya masa Ṭālūt. Pengangkatan ini tidak 

sekadar memberikan kekuasaan, tetapi juga mengandung amanah 

untuk menegakkan keadilan dan tidak mengikuti hawa nafsu dalam 

menetapkan keputusan. Oleh karena itu, seorang khalifah adalah 

pihak yang diberi mandat oleh Allah untuk mengelola wilayah serta 
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menjalankan tugas kepemimpinan sesuai dengan petunjuk-Nya, 

bukan berdasarkan kepentingan pribadi.
105

  

 Quraish Shihab juga menghubungkan konsep khalifah Nabi 

Dāwud dengan pengangkatan Nabi Ādam a.s. sebagai khalifah 

dalam QS. al-Baqarah [2]: 30. Menurutnya, kedua ayat tersebut 

menunjukkan bahwa khalifah merupakan manusia yang diberi 

tanggung jawab mengelola bumi dengan bekal ilmu pengetahuan 

dari Allah. Meskipun demikian, baik Nabi Ādam maupun Nabi 

Dāwud tetap memiliki potensi untuk melakukan kekeliruan apabila 

mengikuti hawa nafsu. 
106

  

Selain itu, Quraish Shihab menyoroti perbedaan redaksi 

antara pengangkatan Nabi Ādam dan Nabi Dāwud. Pada 

pengangkatan Nabi Ādam digunakan bentuk tunggal  اعًله  yang اًنيٍٍّ جى

menunjukkan bahwa Allah sendiri menetapkan pengangkatan 

tersebut karena pada saat itu belum ada masyarakat yang terlibat. 

Sementara itu, pada pengangkatan Nabi Dāwud digunakan bentuk 

jamak,   كى إًن ا جىعىلٍنى  yang menurut Quraish Shihab memberi isyarat 

adanya keterlibatan masyarakat dalam proses pengangkatan 

seorang pemimpin. Hal ini menunjukkan bahwa meskipun 

kekuasaan bersumber dari Allah, legitimasi kepemimpinan dalam 

kehidupan bermasyarakat juga berkaitan dengan penerimaan dan 

dukungan masyarakat. Oleh sebab itu, seorang khalifah harus 

mempertanggungjawabkan kepemimpinannya tidak hanya kepada 

Allah, tetapi juga kepada masyarakat yang dipimpinnya.
107

  

Berdasarkan penafsiran Quraish Shihab atas kedua ayat yang 

memuat term khalīfah dalam bentuk mufrad, dapat disimpulkan 

bahwa khalifah dipahami sebagai amanah yang melibatkan tiga 

unsur pokok: wewenang yang dianugerahkan Allah, manusia 

sebagai penerima amanah, dan wilayah (bumi) sebagai ruang 

pelaksanaan tugas tersebut. Pada QS. Al-Baqarah [2]: 30, amanah 
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ini bersifat universal dan melekat pada setiap manusia tanpa terikat 

pada institusi politik tertentu, sebagaimana ditunjukkan oleh 

penggunaan bentuk tunggal ( اعًله  yang menandakan (اًنيٍٍّ جى

penetapan langsung oleh Allah sebelum terbentuknya masyarakat. 

Sementara itu, pada QS. Ṣād [38]: 26, term khalīfah yang sama 

digunakan dalam konteks pengangkatan Nabi Dāwud, namun 

dengan bentuk jamak ( كى إًن ا جىعىلٍنى   ) yang menurut Quraish Shihab 

mengisyaratkan keterlibatan penerimaan masyarakat dalam 

legitimasi kepemimpinan. Dengan demikian, meskipun sama-sama 

menggunakan term khalīfah, kedua ayat ini menunjukkan bahwa 

kekhalifahan memiliki dua dimensi yang saling melengkapi: 

dimensi ketetapan ilahiah yang bersifat mutlak (pada Adam) dan 

dimensi legitimasi sosial yang menuntut penerimaan masyarakat 

(pada Dawud), namun keduanya tetap bermuara pada satu titik 

yang sama, yaitu amanah untuk menegakkan keadilan dan tidak 

tunduk pada hawa nafsu. 

Penafsiran Quraish Shihab terhadap kekhalifahan Nabi 

Dāwud ini diperkuat oleh konteks kisah yang mendahuluinya. 

Sebagaimana dijelaskan oleh Muḥammad Ra'fat Sa'īd dalam Tārīkh 

Nuzūl al-Qur'ān, bahwa pada (QS. Ṣād [38]: 26) merupakan 

kelanjutan langsung dari kisah pada ayat sebelumnya, yaitu ketika 

Allah mengampuni Nabi Dāwud atas taubatnya sebelum kemudian 

Allah menetapkannya sebagai khalifah di bumi, sebagaimana 

dijelaskan di dalam QS. Ṣād [38]: 25.  
108

 

نا لىزيلٍفى كىحيسٍنى مىآبو فػى   غىفىرٍنا لىوي ذلًكى كىإًف  لىوي عًنٍدى
Lalu, Kami mengampuni (kesalahannya) itu. Sesungguhnya 

dia mempunyai kedudukan yang benar-benar dekat di sisi Kami 

dan tempat kembali yang baik. 

 Dari rangkaian kisah ini, dapat ditarik tiga prinsip pokok: 

pertama, siapa pun yang diberi wewenang mengurus perkara 
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manusia wajib memutuskan perkara dengan hak (kebenaran). 

Kedua, siapa yang menjadikan kebenaran sebagai pedomannya 

tidak akan mengikuti hawa nafsu, karena mengikuti hawa nafsu 

membawa kesesatan dari jalan Allah, yang berujung pada kelalaian 

terhadap hari perhitungan hingga terjerumus dalam azab yang 

berat. Ketiga, orang yang mengikuti hawa nafsu tidak akan mampu 

memandang sesuatu secara benar dan tidak berlandaskan 

keyakinan. 
109

 

Lebih lanjut, sebagaimana manusia yang mengikuti hawa 

nafsu tidak mampu memandang ayat-ayat kauniyah (tanda-tanda 

kekuasaan Allah di alam semesta) secara benar, demikian pula 

halnya dengan ayat-ayat Al-Qur'an, kitab yang mulia ini hanya 

dapat dipetik melalui perenungan (tadabbur). Hal ini ditegaskan 

Allah dalam QS. Ṣād [38]: 27–29:
110

 

نػى  لىقٍنىا الس مىاءى كىالٍأىرٍضى كىمىا بػىيػٍ فػىوىيٍله  ۗ  لًكى ظىنُّ ال ذًينى كىفىريكا ذى   ۗ  هيمىا بىاطًلان كىمىا خى
الٍميفٍسًدًينى ٧٢لٍّل ذًينى كىفىريكا مًنى الن ارً ) ( أىٍـ لصىٍعىلي ال ذًينى آمىنيوا كىعىمًليوا الص الحىًاتً كى

بػ ريكا آيىاتوًً  ( كًتىابه أىنزىلٍنىاهي ٧٢في الٍأىرٍضً أىٍـ لصىٍعىلي الٍميت قًينى كىالٍفيج ارً ) إًلىيٍكى ميبىارىؾه لٍّيىد 
 (٧٢كىليًىتىذىك رى أيكليو الٍأىلٍبىابً )

"Dan tidaklah Kami menciptakan langit dan bumi dan apa 

yang ada di antara keduanya tanpa hikmah. Itu adalah anggapan 

orang-orang kafir. Maka celakalah orang-orang kafir itu karena 

mereka akan masuk neraka. Pantaskah Kami menganggap sama 

antara orang-orang yang beriman dan mengerjakan kebajikan 

dengan orang-orang yang berbuat kerusakan di bumi? Pantaskah 

(pula) Kami menganggap sama antara orang-orang yang bertakwa 

dan orang-orang yang durhaka? (Ini adalah) sebuah Kitab yang 

Kami turunkan kepadamu penuh berkah agar mereka menghayati 

ayat-ayatnya dan agar orang-orang yang mempunyai pikiran 

mendapat pelajaran." 
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Ketiga ayat ini semakin menguatkan pesan moral dari kisah 

Nabi Dāwud sebelumnya, bahwa Allah tidak menyamakan 

kedudukan antara orang yang beriman dan beramal saleh dengan 

orang yang berbuat kerusakan di bumi, sebagaimana Dia juga tidak 

menyamakan orang bertakwa dengan orang durhaka. Penegasan ini 

juga relevan secara langsung dengan konteks kekhalifahan Nabi 

Dāwud pada ayat sebelumnya yang menegaskan bahwa 

kekhalifahan yang benar hanya layak disandang oleh mereka yang 

menegakkan kebenaran dan menjauhi hawa nafsu, bukan oleh 

mereka yang menyalahgunakan kekuasaan untuk berbuat 

kerusakan. 

Kesimpulan ini turut diperkuat oleh hadis Nabi Muhammad 

Saw. yang menegaskan kekhalifahan sebagai amanah 

kepemimpinan yang kelak dipertanggungjawabkan.
111

 

، عىنٍ عىبٍدً الًله بٍنً دًينىارو، عىنٍ عىبٍدً الًله  ثىنًي مىالًكه ثػىنىا إًسٍمىاعًيلي، حىد  بٍنً عيمىرى ، أىف  حىد 
يـ ال ذًم :قىاؿى  صلى الله عليه وسلمرىسيوؿى الًله  مىا أىلاى كيلُّكيمٍ رىاعو كىكيلُّكيمٍ مىسٍؤيكؿه عىنٍ رىعًي تًوً، فىالٍإً

عىلىى الن اسً رىاعو كىىٍوى مىسٍئيوؿه عىنٍ رىعًي تًوً، كىالر جيلي رىاعو عىلىى أىىٍلً بػىيٍتًوً كىىٍوى مىسٍئيوؿه 
رٍأىةي رىاعًيىةه عىلىى أىىٍلً بػىيٍتً زىكٍجًهىا كىكىلىدًهً كىىٍيى مىسٍئيولىةه عىنػٍهيمٍ، كىعىبٍدي عىنٍ رىعًي تًوً،  كىالٍمى

الر جيلً رىاعو عىلىى مىاؿً سىيٍّدًهً كىىٍوى مىسٍئيوؿه عىنٍوي، أىلاى فىكيلُّكيمٍ رىاعو كىكيلُّكيمٍ مىسٍئيوؿه عىنٍ 
 «.رىعًي تًوً 

  “telah menceritakan kepada kami isma„il, telah 

menceritakan kepadaku malik, dari „abdullah bin dinar, dari 

„abdullah bin „umar r.a., bahwa rasulullah Saw 

bersabda:„ketahuilah, setiap kalian adalah pemimpin dan setiap 

kalian akan dimintai pertanggungjawaban atas yang dipimpinnya. 
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seorang imam yang memimpin manusia adalah pemimpin dan ia 

akan dimintai pertanggungjawaban atas rakyat yang dipimpinnya. 

seorang laki-laki adalah pemimpin bagi keluarganya dan ia akan 

dimintai pertanggungjawaban atas mereka. seorang perempuan 

adalah pemimpin di rumah suaminya dan anaknya, dan ia akan 

dimintai pertanggungjawaban atas mereka. seorang hamba adalah 

pemimpin atas harta milik tuannya dan ia akan dimintai 

pertanggungjawaban atasnya. ketahuilah, setiap kalian adalah 

pemimpin dan setiap kalian akan dimintai pertanggungjawaban 

atas yang dipimpinnya.‟” 

Hadis ini relevan menguatkan penafsiran Quraish Shihab atas 

QS. Al-Baqarah [2]: 30 dan QS. Ṣād [38]: 26, bahwa kedudukan 

khalifah baik pada Adam maupun Dāwud bukan semata anugerah 

kekuasaan, melainkan amanah kepemimpinan yang kelak dimintai 

pertanggungjawaban di hadapan Allah, sejalan dengan unsur 

"manusia sebagai penerima amanah" yang menjadi salah satu dari 

tiga unsur pokok kekhalifahan yang disimpulkan pada sub-bab ini. 

3.3.2  Term َٰ َئِفَّٰ  خَل  
Lafaz  Struktur 

Kalimat 

Ayat  

ئًفى ۗ  خىلى    Jamak taksīr QS. al-An‗ām [6]: 165, Yūnus [10]: 

14, 73, Fāṭir [35]: 39 

 

QS. Al-An‘am [6]: 165 

ليوىكيمٍ لٍأىرٍضً كىرىفىعى بػىعٍضىكيمٍ فػىوٍؽى بػىعٍضو دىرىجى  ٱئًفى ۗ  ل ذًل جىعىلىكيمٍ خىلى  ٱكىىيوى  تو ليىبػٍ
  لىغىفيوره ر حًيمه  ۥلٍعًقىابً كىإًن وي ٱإًف  رىب كى سىريًعي  ۗ  كيمٍ ءىاتىى   ۗ  فًِ مىا

“Dan Dialah yang menjadikan kamu penguasa-penguasa di 

bumi dan Dia meninggikan sebahagian kamu atas sebahagian 

(yang lain) beberapa derajat, untuk mengujimu tentang apa yang 

diberikan-Nya kepadamu. Sesungguhnya Tuhanmu amat cepat 



77 

 

 

siksaan-Nya dan sesungguhnya Dia Maha Pengampun lagi Maha 

Penyayang.” 

Dalam menafsirkan QS. al-An‗ām [6]: 165, al-Qurṭubī 

menjelaskan bahwa  ئًفى لًيفىة merupakan bentuk jamak dari خىلاى  ,خى

yaitu orang yang datang setelah orang sebelumnya. Karena itu, 

ئًفى الٍأىرٍض -dipahami sebagai manusia yang menggantikan umat  خىلاى

umat dan generasi terdahulu.
112

 

لًيفىةه  كىكيلُّ مىنٍ  اءى بػىعٍدى مىنٍ مىضىى فػىهيوى خى  جى
Al-Qurṭubī juga mengaitkan perbedaan derajat manusia 

dalam penciptaan, rezeki, kekuatan, keutamaan, dan ilmu dengan 

ujian Allah. Hal tersebut ditegaskan melalui lafaz  ٍليوىكيم  yang ,ليًىبػٍ

secara kebahasaan menggunakan  ًٍـ كىي  untuk menunjukkan بًلاى

tujuan, yakni  ٍليوىكيم  Orang yang diberi .(‖agar Dia menguji kamu―) ليًىبػٍ

kelapangan diuji dengan kekayaannya dan dituntut bersyukur, 

sedangkan yang diberi keterbatasan diuji dengan keadaannya dan 

dituntut bersabar. Sebagaimana Allah berfirman dalam QS. al-

Furqān [25]: 20
113

 

لٍنىا قػىبػٍلىكى مًنى  ۗ  كىمىا ىـ كىيَىٍشيوفى فًِ ٱإًنػ هيمٍ لىيىأٍكيليوفى  ۗ  لٍميرٍسىلًينى إًلا  ٱأىرٍسى لٍأىسٍوىاؽً ٱلط عىا
نىةن أىتىصٍبريكفى كىجىعىلٍنىا بػىعٍضىكيمٍ لبًػى  ۗ    كىكىافى رىبُّكى بىصًيرنا ۗ  عٍضو فًتػٍ

  Dan Kami tidak mengutus rasul-rasul sebelummu, 

melainkan mereka sungguh memakan makanan dan berjalan di 

pasar-pasar. Dan kami jadikan sebahagian kamu cobaan bagi 

sebahagian yang lain. Maukah kamu bersabar?; dan adalah 

Tuhanmu maha Melihat. 
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Adapun, Quraish Shihab menafsirkan ayat ini dengan 

terlebih dahulu menjelaskan konteksnya, yaitu setelah Allah 

menegaskan bahwa semua manusia akan dikembalikan kepada-

Nya, maka melalui ayat ini dijelaskan bahwa Allah menjadikan 

manusia sebagai khalifah-khalifah di bumi, yakni pengganti umat-

umat yang lalu dalam mengembangkan alam. Allah meninggikan 

derajat sebagian manusia atas sebagian lainnya dalam hal akal, 

ilmu, harta, kedudukan sosial, dan kekuatan jasmani, yang 

kesemuanya dimaksudkan sebagai ujian melalui apa yang 

dianugerahkan-Nya. 
114

 

Secara kebahasaan, Quraish Shihab juga menjelaskan 

bahwa kata ئًف لًيفىة merupakan bentuk jamak dari خىلاى  yang ,خى

terambil dari kata خىلٍف yang pada mulanya bermakna "di 

belakang." Dari makna dasar inilah khalifah sering diartikan 

sebagai yang menggantikan atau yang datang sesudah siapa yang 

datang sebelumnya, karena keduanya selalu berada atau datang 

sesudah yang ada atau datang sebelumnya. Quraish Shihab 

kemudian merujuk kepada ar-Raghib al-Ashfahani dalam 

mufradāt-nya yang menjelaskan bahwa menggantikan yang lain 

berarti melaksanakan sesuatu atas nama yang digantikan, baik 

bersama yang digantikannya maupun sesudahnya. Kekhalifahan 

tersebut dapat terlaksana karena ketiadaan di tempat, kematian, 

ketidakmampuan yang digantikan, atau karena yang digantikan 

memberi kepercayaan dan penghormatan kepada yang 

menggantikannya. 
115

 

Kemudian, ada yang memahami kata khalifah dalam arti 

menggantikan Allah dalam menegakkan kehendak-Nya dan 

menerapkan ketetapan-ketetapan-Nya, bukan karena Allah tidak 

mampu, melainkan karena Allah bermaksud menguji manusia dan 

memberinya penghormatan. Ada pula yang memahaminya dalam 

arti menggantikan makhluk lain dalam menghuni bumi. Selain itu, 
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Quraish Shihab secara khusus membahas perbedaan dua bentuk 

jamak dari kata khalifah yang digunakan Al-Qur'an, yaitu ئًف  خىلاى
dan خيلىفىاء. Setelah memperhatikan konteks ayat-ayat yang 

menggunakan kedua bentuk jamak tersebut, ia berkesimpulan 

bahwa apabila Al-Qur'an menggunakan kata خيلىفىاء, maka di 

dalamnya terkandung kesan adanya makna kekuasaan politik dalam 

mengelola suatu wilayah. Sebaliknya, apabila yang digunakan 

adalah bentuk ئًف  maka kekuasaan atas wilayah tidak termasuk خىلاى

dalam cakupan maknanya.  
Selanjutnya, Quraish Shihab juga mencatat bahwa tidak 

digunakannya bentuk tunggal untuk makna ini mengesankan bahwa 

kekhalifahan yang diemban setiap orang tidak dapat terlaksana 

kecuali dengan bantuan dan kerjasama dengan orang lain. Lebih 

lanjut, Quraish Shihab mengutip pandangan asy-Sya'rawi, ulama 

Mesir kenamaan yang bertitik tolak dari makna kebahasaan kata 

khalifah sebagai "yang menggantikan." Menurut asy-Sya'rawi, 

pergantian tersebut bisa menyangkut waktu maupun tempat, 

sehingga ayat ini dapat dipahami, bahwa khalifah sebagai manusia 

yang mendapatkan anugerah dari Allah berupa kemampuan untuk 

memanfaatkan hukum-hukum alam sehingga dapat memakmurkan 

bumi sesuai dengan kehendak-Nya. Kekhalifahan juga dapat 

dipahami sebagai reaksi alam terhadap manusia atas izin Allah, 

sehingga manusia mampu melakukkan berbagai aktivitas dalam 

batas-batas kekuasaan yang dianugerahkan Allah.
116

 Maka dari itu, 

manusia bukanlah pengganti Allah dalam arti hakiki, tetapi sebagai 

penerima amanah untuk menjalankan kehendek-Nya di bumi.  
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QS. Yūnus [10]: 14 

ل   ثْي  جىعىلٍن   ليوٍفى  ۗ  فى فًِ الٍاىرٍضً مًنٍ ى  كيمٍ خى  بػىعٍدًىًمٍ لنًػىنٍظيرى كىيٍفى تػىعٍمى
Kemudian, Kami jadikan kamu sebagai pengganti-

pengganti di bumi setelah mereka untuk Kami lihat bagaimana 

kamu berbuat. 

Munāsabah Surah Yūnus dengan surah-surah sebelumnya 

terlihat dari banyaknya peringatan, nasihat, ancaman, serta 

penjelasan tentang keadaan umat-umat terdahulu.
117

 Setelah surah-

surah sebelumnya menguraikan penyimpangan dan kebinasaan 

umat terdahulu serta memberikan peringatan kepada orang-orang 

yang mendustakan, Surah Yūnus melanjutkan pembahasan tersebut 

dengan mengajak manusia memperhatikan tanda-tanda kekuasaan 

Allah dan mengambil pelajaran dari umat sebelumnya. Hal ini 

tampak sejak awal surah melalui penegasan bahwa Allah adalah 

Tuhan yang menciptakan dan mengatur seluruh alam.
118

 Dengan 

demikian, Surah Yūnus melanjutkan dan memperjelas pesan 

sebelumnya mengenai keimanan, peringatan, dan akibat dari sikap 

manusia terhadap petunjuk Allah. 

Dalam menafsirkan QS. Yūnus [10]: 14, al-Ṭabarī 

menjelaskan bahwa Allah menjadikan manusia sebagai khalā‟if di 

bumi untuk menggantikan generasi-generasi terdahulu yang telah 

dibinasakan karena kezaliman mereka. Kedudukan tersebut 

menjadi ujian untuk melihat bagaimana manusia menjalankan 

kehidupannya. Manusia dituntut tidak mengikuti jalan umat 

terdahulu yang durhaka, melainkan beriman kepada Allah dan 

melakukan amal yang baik. 
119

 

Selanjutnya, Kata khalā'if merupakan bentuk jamak dari 

khalīfah, yang terambil dari kata خلف yang berarti "di belakang". 

Dari akar makna inilah kata khalifah kerap diartikan sebagai yang 
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menggantikan atau yang datang sesudah pihak sebelumnya, karena 

kedua makna tersebut selalu merujuk pada sesuatu yang hadir 

setelah yang mendahuluinya. Kandungan makna kata ini telah 

dijelaskan secara lebih panjang oleh Quraish Shihab ketika 

menafsirkan QS. Al-An'ām [6]: 165. 

Menurut ayat ini, kebinasaan yang menimpa umat terdahulu 

disebabkan oleh dua hal yang saling berkaitan: pertama, karena 

mereka mempersekutukan Allah (syirik) dan kedua, karena Allah 

mengetahui bahwa akibat kezaliman yang tidak dapat ditoleransi 

tersebut, mereka sama sekali tidak akan pernah beriman, walau 

sampai kapan pun. Penambahan huruf lām pada kata ليؤمنوا  bukan 

sekadar يؤمنوا  oleh para pakar bahasa disebut lām al-juḥūd, yang 

berfungsi menekankan ketiadaan iman sekaligus kemustahilan 

untuk memperolehnya. Kedua hal inilah yang menjadi sebab 

kebinasaan mereka.
120

 

QS. Yūnus [10]: 73 

ن   يػٍ بػيوٍهي فػىنىج  ل   وي كىمىنٍ م عىو فًِ الٍفيلٍكً كىجىعىلٍنػ  فىكىذ  بػيوٍا باً  ى  هيمٍ خى  ۗ  تًنىاي  فى كىاىغٍرىقػٍنىا ال ذًيٍنى كىذ 
 فىانٍظيرٍ كىيٍفى كىافى عىاقًبىةي الٍمينٍذىريًٍنى 

  Mereka mendustakannya (Nuh). Lalu, Kami selamatkan dia 

dan orang-orang yang bersamanya di dalam bahtera serta Kami 

jadikan mereka sebagai generasi penerus dan Kami tenggelamkan 

orang-orang yang mendustakan ayat-ayat Kami. Perhatikanlah 

bagaimana kesudahan orang-orang yang diberi peringatan itu. 

  Ayat ini menggambarkan bahwa peringatan dan tuntunan 

yang disampaikan Nabi Nuh a.s. berulang kali kepada kaumnya 

tidak membekas sedikit pun di hati mereka. Sekalipun beliau telah 

menantang mereka untuk membuktikan bahwa kekuasaan Allah 

tidak dapat dibendung, kaumnya tetap bergeming dan bahkan terus 

mendustakannya. Atas keingkaran tersebut, Allah menyelamatkan 
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Nabi Nuh beserta orang-orang beriman yang bersamanya di dalam 

bahtera, termasuk makhluk hidup yang turut diangkut di dalamnya, 

lalu menjadikan mereka sebagai khalā'if yaitu pengganti-pengganti 

sekaligus pemegang kekuasaan di wilayah tempat tinggal mereka, 

sementara orang-orang yang mendustakan ayat-ayat Allah 

ditenggelamkan. Melalui peristiwa ini, umat diperintahkan untuk 

memperhatikan dan mengambil pelajaran dari akibat yang 

menimpa mereka yang telah berulang kali diperingatkan dalam 

kurun waktu yang panjang dan dengan cara yang beragam. Ayat ini 

sendiri tidak menjelaskan secara pasti apakah air bah pada masa 

Nabi Nuh tersebut meliputi seluruh permukaan bumi atau hanya 

wilayah yang dihuni kaumnya.
121

 

QS. Fāṭir [35]: 39 

فًريًٍنى  فىمىنٍ كىفىرى فػىعىلىيٍوً كيفٍريه كىلاى يىزيًٍدي الٍك   ۗ  فى فًِ الٍاىرٍضً ى  ل   ىيوى ال ذًمٍ جىعىلىكيمٍ خى 
مٍ اًلا  مىقٍتنا  فًريًٍنى كيفٍريىيمٍ اًلا  خىسىارناكىلاى يىزيًٍدي الٍك   ۗ  كيفٍريىيمٍ عًنٍدى رىًٍُّّ

 Dialah yang menjadikan kamu sebagai khalifah-khalifah di 

bumi. Siapa yang kufur, (akibat) kekufurannya akan menimpa 

dirinya sendiri. Kekufuran orang-orang kafir itu hanya akan 

menambah kemurkaan di sisi Tuhan mereka. Kekufuran orang-

orang kafir itu juga hanya akan menambah kerugian mereka. 

Ayat ini kembali berbicara tentang bukti-bukti keesaan 

Allah, sekaligus mengukuhkan pernyataan sebelumnya bahwa 

Allah Maha Mengetahui segala isi hati. Hal ini karena siapa yang 

menciptakan sesuatu, tentu paling mengetahui tentang ciptaannya, 

dan semakin teliti serta indah ciptaan itu, semakin besar pula bukti 

kemampuan dan kekuasaan-Nya. Untuk membuktikan kuasa dan 

keesaan-Nya, serta pengetahuan-Nya atas ciptaan-Nya, ayat ini 

menegaskan bahwa hanya Allah semata yang menjadikan manusia 

sebagai khalā'if, yakni pengganti-pengganti generasi sebelumnya di 

bumi. Kedudukan ini merupakan nikmat sekaligus bukti keesaan 

                                                 
 

121
 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah ..., jil. 6, hlm. 127-128.  



83 

 

 

dan kekuasaan Allah yang seharusnya disyukuri, bukan dihadapi 

dengan kekufuran. Barang siapa yang kufur, maka akibat kekufuran 

itu akan menimpa dirinya sendiri, sementara Allah sedikit pun tidak 

akan tersentuh oleh kekufuran makhluk-Nya. Kekufuran orang-

orang yang telah mantap kedurhakaannya pun tidak menambah apa 

pun bagi pengaturan dan penciptaan Allah. 
122

 

Dengan demikian, ayat ini membuktikan keesaan dan 

kekuasaan Allah sebagai satu-satunya Pencipta sekaligus Pengatur 

dan Pengendali seluruh makhluk-Nya. Kata مقتنا berarti kemurkaan 

yang menghasilkan kebencian terhadap pelaku kedurhakaan. Ayat 

ini juga menjelaskan bahwa kekufuran mereka menambah murka 

dan kebencian Allah, yang dipahami dalam arti dampaknya, yaitu 

semakin jauhnya rahmat dan kasih sayang Allah dari mereka yang 

dibenci. Adapun yang dimaksud dengan kekufuran yang menambah 

kebencian tersebut adalah kesinambungan mereka dalam kekufuran 

setelah diperingatkan oleh Rasul. Sesungguhnya, sebelum 

kesinambungan kekufuran itu pun Allah telah murka, namun 

kemurkaan-Nya bertambah setelah mereka terus-menerus menolak 

segala tuntunan dan peringatan Rasul.
123

 

Thabāthabā'ī memiliki pandangan berbeda. Menurutnya, 

ayat ini menggunakan kata "menambah" karena fitrah kesucian 

manusia bersifat sederhana namun dapat terus berkembang dan 

bertambah. Jika seseorang memeluk Islam, terjadi penambahan 

kesempurnaan dan kedekatan kepada Allah; sebaliknya, jika ia 

kufur, terjadi pula penambahan kemurkaan dari sisi Allah serta 

kerugian besar baginya. Thabāthabā'ī juga mencermati bahwa ayat 

ini menyebut  ٍم  مقتنا sebelum kata (di sisi Tuhan mereka) عًنٍدى رىًٍُّّ
(murka), namun tidak menyebut kata khasārā (kerugian) setelahnya 

karena kerugian merupakan akibat dari penukaran iman dengan 

kufur dan kebahagiaan dengan kecelakaan, yang bersumber dari 

diri manusia sendiri, bukan dari Allah. Sementara itu, murka dan 
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kebencian besar tersebut datang dari sisi Allah, sehingga  ٍم  عًنٍدى رىًٍُّّ
secara tepat disebutkan pada bagian tersebut dalam ayat ini.

124
 

Berdasarkan penafsiran Quraish Shihab atas keempat ayat 

yang memuat term khalā'if (QS. Al-An'ām [6]: 165, QS. Yūnus 

[10]: 14, QS. Yūnus [10]: 73, dan QS. Fāṭir [35]: 39), dapat 

disimpulkan bahwa term ini secara konsisten digunakan Al-Qur'an 

dalam konteks pergantian generasi, bukan dalam konteks 

kekuasaan atas suatu wilayah. Berbeda dengan bentuk jamak 

khulafā' yang mengandung kesan kekuasaan politik, Quraish 

Shihab secara eksplisit menegaskan bahwa khalā'if justru tidak 

membawa dimensi kekuasaan tersebut, akan tetapi semata 

menunjuk pada kedudukan sebagai penerus umat atau generasi 

yang telah berlalu. 

Keempat ayat ini juga menunjukkan pola yang serupa, yaitu 

kedudukan sebagai khalā'if senantiasa hadir dalam konteks 

pergantian setelah kebinasaan atau berakhirnya suatu kaum, baik 

pergantian umat manusia secara umum (QS. Al-An'ām [6]: 165), 

umat yang dibinasakan akibat kesyirikan (QS. Yūnus [10]: 14), 

kaum Nabi Nuh yang mendustakannya (QS. Yūnus [10]: 73), 

maupun generasi-generasi terdahulu secara umum (QS. Fāṭir [35]: 

39). Pola ini menegaskan bahwa kedudukan khalā'if bukanlah 

anugerah tanpa syarat, melainkan nikmat sekaligus ujian yang 

harus disyukuri dan dipertanggungjawabkan, sebagaimana 

ditunjukkan oleh ayat "untuk Kami lihat bagaimana kamu berbuat" 

(QS. Yūnus [10]: 14) dan penegasan bahwa kekufuran seseorang 

hanya akan menimpa dirinya sendiri, tidak menyentuh kekuasaan 

Allah sedikit pun (QS. Fāṭir [35]: 39). 

Ini juga sejalan dengan prinsip sunnatullah yang ditegaskan 

Al-Qur'an dalam QS. Āli 'Imrān [3]: 140 bahwa Allah 

mempergilirkan masa kejayaan dan kemunduran di antara manusia 

agar tampak siapa yang benar-benar beriman.  
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اكًلذيىا بػىيٍنى الن اس اًفٍ يَ ٍسىسٍكيمٍ قػىرحٍه فػىقىدٍ مىس  الٍقىوٍىـ  يـ نيدى ًِ ۗ  قػىرحٍه مٍّثػٍليو كىتلًٍكى الٍاىي ا

ا  وي ال ذًيٍنى ا  كىليًػىعٍلىمى اللٌ   بُّ الظٌ  كىاللٌ   ۗ  ءى مىنػيوٍا كىيػىت خًذى مًنٍكيمٍ شيهىدى  ۗ  لًمًيٍنى وي لاى يَيً
  Jika kamu (pada Perang Uhud) mendapat luka, maka 

mereka pun (pada Perang Badar) mendapat luka yang serupa. 

Masa (kejayaan dan kehancuran) itu Kami pergilirkan di antara 

manusia (agar mereka mendapat pelajaran) dan Allah mengetahui 

orang-orang beriman (yang sejati) dan sebagian kamu dijadikan-

Nya (gugur sebagai) syuhada. Allah tidak menyukai orang-orang 

zalim. 

Prinsip serupa juga terlihat pada QS. An-Nūr [24]: 55, yang 

menjanjikan kedudukan sebagai khalifah di bumi bagi orang-orang 

yang beriman dan beramal saleh, namun dengan syarat mereka 

tetap menyembah Allah tanpa mempersekutukan-Nya dan juga 

menegaskan bahwa kedudukan sebagai pengganti generasi 

bukanlah anugerah tanpa syarat, melainkan senantiasa terikat pada 

ketundukan dan amal saleh.  

ا لًح  مىنػيوٍا مًنٍكيمٍ كىعىمًليوا الصٌ  وي ال ذًيٍنى ا  كىعىدى اللٌ   تً لىيىسٍتىخٍلًفىنػ هيمٍ فًِ الٍاىرٍضً كىمى
لىنػ هيمٍ لذىيمٍ دًيػٍنػىهيمي ال ذًل ارٍتىض  كىلىييمىكٍّنىن   ۗ  اسٍتىخٍلىفى ال ذًيٍنى مًنٍ قػىبٍلًهًمٍ  ى لذىيمٍ كىلىييبىدٍّ

وٍفًهًمٍ اىمٍننا ۗ  مٍّنٍ  يٍػ ن  ۗ  بػىعٍدً خى لًكى كىمىنٍ كىفىرى بػىعٍدى ذ   ۗ  ايػىعٍبيديكٍنىنًيٍ لاى ييشٍركًيوٍفى بيٍ شى
 سًقيوٍفى كى ىيمي الٍف  ى  فىايكل   

Allah telah berjanji kepada orang-orang yang beriman di 

antara kamu dan yang mengerjakan kebajikan bahwa Dia sungguh 

akan menjadikan mereka berkuasa di bumi sebagaimana Dia telah 

menjadikan orang-orang sebelum mereka berkuasa; Dia sungguh 

akan meneguhkan bagi mereka agama yang telah Dia ridai; dan 

Dia sungguh akan mengubah (keadaan) mereka setelah berada 

dalam ketakutan menjadi aman sentosa. Mereka menyembah-Ku 

dengan tidak mempersekutukan-Ku dengan sesuatu apa pun. Siapa 

yang kufur setelah (janji) tersebut, mereka itulah orang-orang 

fasik. 
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Kedua ayat ini memperkuat pemahaman bahwa term 

khalā'if dalam Tafsir Al-Mishbah tidak berdiri sendiri sebagai 

konsep tekstual semata, melainkan terhubung dengan prinsip yang 

lebih luas dalam Al-Qur'an mengenai hukum pergantian dan ujian 

yang berlaku bagi setiap generasi manusia. 

Selain itu, penggunaan bentuk jamak pada seluruh ayat ini 

tanpa satu pun dalam bentuk tunggal mengisyaratkan bahwa 

kedudukan sebagai khalā'if senantiasa bersifat kolektif, tidak dapat 

dijalankan secara individual, melainkan menuntut kerja sama 

antarsesama generasi penerus dalam mengemban fungsi 

memakmurkan bumi. Dengan demikian, term khalā'if dalam Tafsir 

Al-Mishbah dapat dipahami sebagai kedudukan kolektif generasi 

penerus yang bersifat fungsional dan etis, bukan kedudukan yang 

bersifat kekuasaan-teritorial. 

Kesimpulan bahwa kedudukan sebagai khalā'if senantiasa 

merupakan nikmat sekaligus ujian ini sejalan dengan hadis Nabi 

Muhammad Saw. 
125

 

ثػىنىا لزيىم دي بٍ  حدثنا لزمد بن جعفر. حدثنا  :قالا ني الٍميثػىنَّ  كىلزيىم دي بٍني بىش ارو،حىد 
عٍتي أىبىا نىضٍرىةى يَيىدٍّثي عىنٍ أىبي سىعًيدو الٍخيدٍرمًٍّ، :قىاؿى  .شعبة عىنٍ أىبي مىسٍلىمىةى  عىنً  سمىً

كم إف الدنيا حلوة خضرة. كإف الله مستخلف" الن بيٍّ صىل ى الله عليو كسلم، قاؿ
فيها. فينظر كيف تعملوف. فاتقوا الدنيا كاتقوا النساء. فإف أكؿ فتنة بني إسرائيل  

 ."لينظر كيف تعملوف" كفي حديث بشار ."كانت في النساء
―telah menceritakan kepada kami Muḥammad bin al-

Mutsannā dan Muḥammad bin Basysyār, keduanya berkata: telah 

menceritakan kepada kami Muḥammad bin Ja‗far. Telah 

menceritakan kepada kami Syu‗bah, dari Abū Maslamah. Ia 

berkata: aku mendengar Abū Naḍrah meriwayatkan dari Abū Sa‗īd 

al-Khudrī, dari Nabi saw., beliau bersabda: ‗Sesungguhnya dunia 

                                                 
 

125
 Muslim ibn al-Ḥajjāj, Ṣaḥīḥ Muslim, (Beirut: Dār Iḥyā‘ al-Turāth al-

‗Arabī, t.t.), hadis no. 2742, ―Bāb Akthar Ahl al-Jannah al-Fuqarā‘, hlm. 2098. 



87 

 

 

itu indah dan hijau. Sesungguhnya Allah menjadikan kalian sebagai 

orang-orang yang menggantikan (mengelola) di dalamnya, lalu Dia 

melihat bagaimana kalian berbuat. Maka, berhati-hatilah terhadap 

dunia dan berhati-hatilah terhadap perempuan, karena fitnah 

pertama yang menimpa Bani Israil adalah mengenai perempuan.‘ 

dalam riwayat Basyār terdapat redaksi: ‗agar Dia melihat 

bagaimana kalian berbuat.‘‖ 

3.3.3 Term ءََّٰ  خُلَفَا  

Bentuk kata  Struktur Kalimat Ayat  

ءى ۗ  خيلىفىا  Jamak taksīr QS. al-A‗rāf [7]: 

69, 74, al-Naml 

[27]: 62 

 

QS. Al-A‘rāf [7]: 69 

إًذٍ  ۗ  اۗ  ذكٍيريكٱكى  ۗ  رىجيلو مٍّنكيمٍ ليًينذًرىكيمٍ  ءىكيمٍ ذكًٍره مٍّن ر بٍّكيمٍ عىلىى  ۗ  أىكىعىجًبٍتيمٍ أىف جىا
طىةن ۗ  لخىٍلٍقً بىصٱبػىعٍدً قػىوًٍـ نيوحو كىزىادىكيمٍ فًِ  ۗ  ءى مًنۗ  جىعىلىكيمٍ خيلىفىا ٍِ  ۗ 

 لل وً لىعىل كيمٍ تػيفٍلًحيوفى ٱءى ۗ  ءىالاى  ۗ  اۗ  كيريكذٍ ٱفى 
“Apakah kamu (tidak percaya) dan heran bahwa datang 

kepadamu peringatan dari Tuhanmu yang dibawa oleh seorang 

laki-laki di antaramu untuk memberi peringatan kepadamu? Dan 

ingatlah oleh kamu sekalian di waktu Allah menjadikan kamu 

sebagai pengganti-pengganti (yang berkuasa) sesudah lenyapnya 

kaum Nuh, dan Tuhan telah melebihkan kekuatan tubuh dan 

perawakanmu (daripada kaum Nuh itu). Maka ingatlah nikmat-

nikmat Allah supaya kamu mendapat keberuntungan.” (QS. Al-

A‗rāf [7]: 69) 

Munāsabah Surah al-A‗rāf dengan surah sebelumnya 

tampak pada kelanjutan pembahasan mengenai umat-umat 

terdahulu yang mendustakan para rasul dan akibat yang mereka 

terima. Surah al-An‗ām sebelumnya telah mengarahkan manusia 
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untuk mengambil pelajaran dari kebinasaan generasi terdahulu,
126

 

sedangkan Surah al-A‗rāf memperluas uraian tersebut melalui 

kisah para nabi dan umat mereka. Penyebutan kisah-kisah tersebut 

sekaligus menjadi penghiburan dan penguatan hati Nabi 

Muhammad saw. dalam menghadapi penolakan kaumnya, serta 

menjadi pelajaran bagi manusia agar mengikuti petunjuk Allah dan 

tidak mengulangi kesalahan umat sebelumnya.
127

 Dengan 

demikian, rangkaian pembahasan tersebut menegaskan pentingnya 

mengikuti petunjuk Allah sebagai jalan keselamatan dan 

menghindari penyimpangan yang menyebabkan kebinasaan umat 

terdahulu. 

Ayat ini menggunakan bentuk jamak khulafa', yang dalam 

kerangka berpikir Quraish Shihab memiliki nuansa makna yang 

berbeda dari khala'if. Dalam bukunya Wawasan Al-Qur‟an, 

Quraish Shihab menjelaskan bahwa ayat-ayat yang berbicara 

tentang pengangkatan khalifah dalam Al-Qur‘an ditujukan kepada 

nabi Adam dan Nabi Daud. Sebagaimana Allah berfirman dalam 

QS. Ṣād [38]: 26:  

 

اكي يى   لًيفىةن فًِ دي إًن ا جىعىلٍنى  ۥدى  لٍذىوىل  ٱلحىٍقٍّ كىلاى تػىت بًعً ٱاسً بً لن  ٱحٍكيم بػىيٍنى ٱلٍأىرٍضً فى ٱكى خى
بًيلً  بًيلً ٱإًف   ۗ  لل وً ٱفػىييضًل كى عىن سى بمىا  ۗ  لل وً لذىيمٍ عىذىابه شىدًيده ٱل ذًينى يىضًلُّوفى عىن سى

 لحًٍسىابً ٱيػىوٍىـ  ۗ  نىسيوا
“Hai Daud, sesungguhnya Kami menjadikan kamu khalifah 

(penguasa) di muka bumi, maka berilah keputusan (perkara) di 

antara manusia dengan adil dan janganlah kamu mengikuti hawa 

nafsu, karena ia akan menyesatkan kamu dari jalan Allah. 

Sesungguhnya orang-orang yang sesat darin jalan Allah akan 

mendapat azab yang berat, karena mereka melupakan hari 

perhitungan.” 
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Khalifah pertama adalah Nabi Adam sebagai manusia 

pertama. Pada masa beliau belum terbentuk masyarakat manusia 

sebagaimana pada masa berikutnya. Kondisi ini berbeda dengan 

masa Nabi Daud yang diangkat sebagai khalifah setelah 

memperoleh kemenangan atas Jalut. Allah berfirman dalam QS. al-

Baqarah [2]: 251:
128

 

وي الٍميلٍكى كىالحًٍكٍمىةى كىعىل مىو لش ا ىوي اللٌ  ت  كىقػىتىلى دىاكدي جىاليوٍتى كىا   ۗ  وً فػىهىزىميوٍىيمٍ باًًذٍفً اللٌ  
تً الٍاىرٍضي كىل  كىلىوٍلاى دىفٍعي اللٌ   ۗ  ءي ا  يىشى  وى ذيكٍ فىضٍلو كًن  اللٌ  وً الن اسى بػىعٍضىهيمٍ ببًػىعٍضو ل فىسىدى

 لىمًيٍنى عىلىى الٍع  
“Mereka (tentara Talut) mengalahkan tentara Jalut dengan 

izin Allah dan Daud membunuh Jalut. Kemudian, Allah 

menganugerahinya (Daud) kerajaan dan hikmah (kenabian); Dia 

(juga) mengajarinya apa yang Dia kehendaki. Seandainya Allah 

tidak menolak (keganasan) sebagian manusia dengan sebagian 

yang lain, niscaya rusaklah bumi ini. Akan tetapi, Allah 

mempunyai karunia (yang dilimpahkan-Nya) atas seluruh alam.” 

 Ayat ini menunjukkan bahwa Nabi Daud memperoleh 

kekuasaan tertentu dalam mengelola suatu wilayah, dan dengan 

demikian kata khalifah pada ayat ini adalah kekhalifahan dalam arti 

kekuasaan politik. Selanjutnya, kekhalifahan dalam arti politik juga 

dipahami dari ayat-ayat yang menggunakan bentuk jamak khulafa‟. 

Kemudian, Quraish Shihab membandingkan bahwa Ketika Allah 

menguraikan pengangkatan Nabi Adam sebagai khalifah, 

digunakan dalam bentuk mufrad.  Pada QS. Al-Baqarah [2]: 30
129

 

لًيفىةن   إًنيٍّ جىاعًله في الٍأىرٍضً خى
“Aku hendak menjadikan khalifah di bumi.”  

 Berbeda halnya ketika berbicara tentang pengangkatan Nabi 

Daud sebagai khalifah dengan menggunakan bentuk jamak pada 

QS. Ṣād [38]: 26: 
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لًيفىةن فًِ إًن ا جىعىلٍنى    لٍأىرٍضً ٱكى خى
“sesungguhnya Kami menjadikan kamu khalifah 

(penguasa) di muka bumi.” 
Penggunaan bentuk mufrad pada penyebutan khalifah 

dalam QS. al-Baqarah [2]: 30 dipahami sebagai sesuatu yang wajar 

karena pengangkatan tersebut ditujukan kepada Nabi Adam sebagai 

manusia pertama. Pada saat itu, masyarakat manusia belum 

terbentuk sehingga pengangkatan khalifah masih berada pada tahap 

rencana atau kehendak Allah, sebagaimana tercermin dalam 

ungkapan  اعًله  .(sesungguhnya Aku hendak menjadikan)إًنيٍّ جى

Berbeda dengan QS. Ṣād [38]: 26 yang berbicara tentang Nabi 

Daud. Ayat tersebut menggunakan bentuk yang menunjukkan 

tindakan yang telah terjadi ( كى إًن ا جىعىلٍنى   ), yang mengisyaratkan bahwa 

pengangkatan Nabi Daud sebagai khalifah berlangsung dalam 

kehidupan masyarakat yang telah terbentuk. Menurut Quraish 

Shihab, perbedaan redaksi tersebut menunjukkan bahwa 

pengangkatan khalifah pada tataran gagasan merupakan ketetapan 

Allah, sedangkan pada tataran pelaksanaannya di tengah kehidupan 

masyarakat memerlukan legitimasi dan penerimaan sosial.
130

 

Selain itu, QS. al-Baqarah [2]: 30 juga memberikan 

gambaran mengenai unsur-unsur pokok dalam konsep 

kekhalifahan. Pertama, adanya bumi atau wilayah sebagai ruang 

pelaksanaan amanah kekhalifahan. Kedua, adanya khalifah sebagai 

pihak yang menerima mandat untuk mengelola dan memakmurkan 

bumi. Ketiga, adanya hubungan yang harus dijaga antara khalifah 

dengan wilayah yang dikelolanya serta dengan Allah Swt. sebagai 

pemberi amanah. Oleh karena itu, pelaksanaan kekhalifahan hanya 

dapat dinilai berhasil apabila seorang khalifah mampu menjalankan 

amanah tersebut sesuai dengan kehendak Allah serta mengelola 

bumi secara bertanggung jawab.
131
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Selanjutnya, kembali kepada penafsiran QS. Al-A‗rāf [7]: 

69. Menariknya, sebelum masuk ke pembahasan substansi 

kekhalifahan, Quraish Shihab terlebih dahulu membedah struktur 

perintah dalam ayat ini. Menurutnya, firman ( إًذٍ جىعىلىكيمٍ  ۗ  اۗ  ذكٍيريكٱكى 
ءى ۗ  خيلىفىا ) merupakan perintah untuk mengingat suatu waktu, bukan 

mengingat satu peristiwa atau nikmat khusus tertentu, meskipun 

tujuannya memang untuk mengingat peristiwa yang terjadi pada 

waktu itu.  

Hal ini dimaksudkan untuk menekankan betapa agung dan 

besarnya nikmat tersebut, sehingga dengan mengingat waktunya 

saja sudah cukup untuk mengembalikan ke dalam benak segala 

nikmat yang terjadi ketika itu. Quraish Shihab mengilustrasikan ini 

dengan analogi yang sangat kontekstual, bagi seorang Indonesia, 

menyebut 17 Agustus secara otomatis akan menghadirkan 

peristiwa dan nikmat Proklamasi Kemerdekaan di benaknya, 

meskipun pada tanggal tersebut tentu ada peristiwa lain yang 

terjadi.
132

 Pembacaan semacam ini memperlihatkan bahwa Quraish 

Shihab tidak menafsirkan ayat kekhalifahan secara terisolasi dari 

aspek retorika Al-Qur'an (uslub). Ia menempatkan konteks 

kebahasaan dan gaya tutur ayat sebagai pintu masuk sebelum 

mengurai substansi maknanya. Pendekatan ini, menurut penulis, 

konsisten dengan corak al-adabī al-ijtimā„ī yang menjadi ciri khas 

penafsirannya.  

 Setelah itu, Quraish Shihab kembali menegaskan 

kesimpulannya yang telah dikemukakan pada pembahasan QS. Al-

An'am [6]: 165, yakni bahwa ketika Al-Qur'an menggunakan kata 

khulafa' seperti dalam ayat ini, maka di dalamnya terkandung kesan 

adanya makna kekuasaan politik dalam mengelola suatu wilayah. 

Sedangkan apabila menggunakan khala'if, maka dimensi kekuasaan 

politik tidak termasuk dalam maknanya. Dengan demikian, 

penggunaan khulafa' dalam konteks kaum 'Ad ini bukan tanpa 
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alasan, kaum 'Ad memang dianugerahi Allah kekuatan sehingga 

mereka mampu menundukkan suku-suku di sekitar mereka serta 

membangun daerah pemukiman mereka menjadi wilayah yang 

Makmur. 
133

 

 Selanjutnya, yang juga perlu dicermati adalah penjelasan 

Quraish Shihab mengenai makna "menjadi khulafa' kaum Nuh." Ia 

menegaskan bahwa kekhalifahan kaum 'Ad terhadap kaum Nuh 

bukan berarti mereka berkuasa atau bertempat tinggal di daerah 

yang sama dengan yang pernah dikuasai kaum Nuh. Daerah 

kekuasaan kaum Nuh tersebar luas di sekitar Armenia, Irak, dan 

beberapa negeri Arab, sedangkan kaum 'Ad hanya berada di sekitar 

Hadramaut, Yaman, dan Oman. Kekhalifahan yang dimaksud, 

menurut Quraish Shihab, dapat dipahami dalam arti menggantikan 

kaum Nuh dalam memakmurkan bumi, sehingga kaum 'Ad 

merupakan suku pertama yang membangun peradaban manusia 

setelah terjadinya topan pada masa Nabi Nuh a.s. 
134

 

Disini penulis melihat bahwa penjelasan ini memperkaya 

pemahaman tentang makna khulafa' yang dirumuskan Quraish 

Shihab sebelumnya. Kekuasaan politik yang terkandung dalam kata 

khulafa' tidak harus berarti penguasaan atas wilayah yang persis 

sama dengan pendahulunya, melainkan lebih pada pewarisan peran 

sebagai pembangun peradaban di muka bumi. Kaum 'Ad tidak 

mewarisi wilayah kaum Nuh, tetapi mewarisi fungsi kekuasaan dan 

kemakmurannya dalam konteks dan wilayah yang berbeda. Ini 

menunjukkan bahwa bagi Quraish Shihab, kekhalifahan dalam 

makna politis pun tetap bersifat kontekstual dan tidak terikat pada 

satu format tunggal. 
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QS. Al-A‘rāf [7]: 74 

بػىعٍدً عىادو ك بػىو اىكيمٍ فًِ الٍاىرٍضً تػىت خًذيكٍفى مًنٍ  ۗ  ءى مًنٍ ا اًذٍ جىعىلىكيمٍ خيلىفىا  ۗ  كىاذكٍيريكٍ 
تػىعٍثػىوٍا فًِ الٍاىرٍضً  وً كىلاى ءى اللٌ  لاى  ا ا  ۗ  فىاذكٍيريكٍ  ۗ  سيهيوٍلًذىا قيصيوٍرنا ك تػىنٍحًتػيوٍفى الٍجبًىاؿى بػييػيوٍتنا

 ميفٍسًدًيٍنى 
 Ingatlah ketika (Allah) menjadikan kamu pengganti-

pengganti (yang berkuasa) sesudah „Ad dan memberikan tempat 

bagimu di bumi. Kamu membuat pada dataran rendahnya 

bangunan-bangunan besar dan kamu pahat gunung-gunungnya 

menjadi rumah. Maka, ingatlah nikmat-nikmat Allah dan 

janganlah kamu melakukan kejahatan di bumi dengan berbuat 

kerusakan. 

 Setelah mengisahkan kehancuran kaum 'Ād akibat 

keingkaran mereka, Allah mengutus Nabi Ṣāliḥ kepada kaum 

Ṡamūd, saudara sesuku mereka. 
135

 Pesan yang dibawa Nabi Ṣāliḥ 

pada dasarnya sama dengan pesan para nabi sebelumnya, yaitu 

Nabi Nuh dan Nabi Hūd, yakni seruan tauhid untuk menyembah 

Allah semata, disertai bukti kerasulan berupa unta betina yang 

keluar dari batu karang atas permintaan kaum tersebut.
136

 

 Kemudian, setelah menetapkan perintah tauhid dan 

larangan mengganggu unta tersebut, ayat 74 mengalihkan perhatian 

pada anugerah Allah kepada kaum Ṡamūd, yaitu status mereka 

sebagai khulafā' pengganti kaum 'Ād yang telah binasa di bumi.
137

 

Status kekhalifahan ini termanifestasi dalam kemampuan mereka 

menguasai dan mengelola wilayah tempat tinggal. Mereka 

ditempatkan (bawwa'akum, dari akar kata bā'a yang bermakna 

"kembali") di dataran-dataran yang nyaman, tempat mereka 

membangun quṣūr (istana atau bangunan besar) di dataran rendah 
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dan memahat gunung-gunung menjadi buyūt (rumah-rumah 

tinggal).
138

 

 Para mufasir berbeda pendapat mengenai fungsi kedua jenis 

bangunan tersebut. Sebagian memahami quṣūr sebagai kediaman 

musim dingin yang kukuh menahan hujan dan udara dingin, 

sedangkan buyūt dipahami sebagai kediaman musim panas 

sekaligus tempat bercocok tanam. Pendapat lain memahami quṣūr 

sebagai kawasan perumahan yang diberi pagar pembatas.
139

 

Terlepas dari perbedaan penafsiran teknis ini, kedua istilah tersebut 

secara konsisten menggambarkan kapasitas kaum Ṡamūd dalam 

mengelola dan memakmurkan bumi sebuah kemampuan yang 

berkorelasi langsung dengan status kekhalifahan yang 

dianugerahkan kepada mereka. 

QS. al-Naml [27]: 62 

يٍبي الٍميضٍطىر  اًذىا دىعىاهي كىيىكٍشًفي السُّوٍ   وه م عى ءىالً   ۗ  ءى الٍاىرٍضً ءى كىيَىٍعىليكيمٍ خيلىفىا  اىم نٍ يًَُّ
 ۗ  قىلًيٍلان م ا تىذىك ريكٍفى  ۗ  وً اللٌ  

 Apakah (yang kamu sekutukan itu lebih baik ataukah) Zat 

yang mengabulkan (doa) orang yang berada dalam kesulitan 

apabila dia berdoa kepada-Nya, menghilangkan kesusahan, dan 

menjadikan kamu (manusia) sebagai khalifah (pemimpin) di bumi? 

Apakah ada tuhan (lain) bersama Allah? Sedikit sekali (nikmat 

Allah) yang kamu ingat. 

 Ayat ini merupakan bagian dari rangkaian pertanyaan 

retoris yang menegaskan keesaan dan kekuasaan Allah, dengan 

pola  ٍاىم ن ("apakah.., ataukah...") yang membandingkan berhala-

berhala sesembahan kaum musyrik dengan kekuasaan Allah yang 

sesungguhnya. Setelah menguraikan kuasa dan pengaturan-Nya 

atas alam raya, ayat ini beralih kepada pengaturan dan kuasa-Nya 

atas manusia serta situasi sulit yang mereka hadapi.  Allah 
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menegaskan bahwa Dialah yang memperkenankan doa orang yang 

berada dalam keadaan terpaksa yaitu kesulitan mencekam yang tak 

dapat dielakkan sehingga seseorang berdoa dengan sepenuh hati. 
140

 

 Ṭabāṭabā'ī memahami ayat ini sebagai janji Allah untuk 

mengabulkan doa siapa pun yang benar-benar mengarahkan 

permohonannya kepada-Nya, sebagaimana keadaan terpaksa justru 

mewujudkan hakikat doa yang sesungguhnya, yaitu hati yang telah 

memutuskan hubungan dengan sebab-sebab lahiriah dan 

bergantung sepenuhnya kepada Allah, maka Allah pasti 

mengabulkan doanya sesuai firmannya dalam QS. Ghāfir [40]: 

60
141

 

يٍنى يىسٍتىكٍبريكٍفى عىنٍ عًبىادىتٍِ سىيىدٍخيليوٍفى اًف  ال ذً  ۗ  اىسٍتىجًبٍ لىكيمٍ  ۗ  كىقىاؿى رىبُّكيمي ادٍعيوٍنيٍ 
ن مى دىاخًريًٍنى   جىهى

 Tuhanmu berfirman, “Berdoalah kepada-Ku, niscaya akan 

Aku perkenankan bagimu (apa yang kamu harapkan). 

Sesungguhnya orang-orang yang menyombongkan diri tidak mau 

beribadah kepada-Ku akan masuk (neraka) Jahanam dalam 

keadaan hina dina.” 

 Selanjutnya, Allah juga digambarkan sebagai Yang Kuasa 

menghilangkan kesusahan yang menimpa siapa pun, sekaligus 

Yang Kuasa menjadikan manusia sebagai khulafā' di bumi agar 

mereka mampu memanfaatkannya dan hidup nyaman di 

permukaannya.
142

 Dalam konstruksi ayat ini, status kekhalifahan 

disandingkan langsung dengan dua anugerah sebelumnya, yaitu 

pengabulan doa dan penghilangan kesusahan, sehingga 

menempatkan kekhalifahan sebagai salah satu bentuk nikmat 

sekaligus kuasa Allah yang paling mendasar atas kehidupan 

manusia di bumi. 

                                                 
 140

 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah ..., hlm. 255.  
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 Kemudian, ayat ini kemudian ditutup dengan teguran, "amat 

sedikit kamu mengingat"  قىلًيٍلان م ا تىذىك ريكٍفى  ۗ . Kata  تىذىك ريكٍفى merupakan 

lawan dari lupa, yaitu menghadirkan kembali sesuatu yang pada 

dasarnya telah pernah ada dalam benak. Adapun kata  قىلًيٍلان sedikit) 

mengisyaratkan bahwa manusia hanya mengingat nikmat-nikmat 

tersebut pada saat-saat kesulitan dan darurat; begitu kesulitan 

berlalu, mereka kembali lupa, enggan, bahkan durhaka.
143

 

 Berdasarkan penafsiran Quraish Shihab atas QS. Al-A'rāf 

[7]: 69, QS. Al-A'rāf [7]: 74, dan QS. An-Naml [27]: 62, term 

khulafā' secara konsisten mengandung kesan kekuasaan politik atas 

suatu wilayah, berbeda dari khalā'if yang hanya menunjuk 

pergantian generasi. Ketiga ayat menunjukkan pola serupa, 

kekhalifahan hadir sebagai pergantian dari kaum yang binasa akibat 

pengingkaran (Nuh - 'Ād - Ṡamūd), disertai kapasitas nyata 

menguasai dan memakmurkan wilayah. Meski demikian, Quraish 

Shihab menegaskan bahwa kekuasaan ini tidak selalu berarti 

penguasaan wilayah yang identik dengan pendahulunya, melainkan 

pewarisan fungsi membangun peradaban. 

 Ketiga ayat juga konsisten menyertakan konsekuensi etis 

setelah penyebutan status khulafā', larangan berbuat kerusakan 

(QS. Al-A'rāf 69 & 74) dan tuntutan senantiasa bersyukur (QS. An-

Naml 62). Dengan demikian, term khulafā' dapat dipahami sebagai 

kedudukan yang mengandung kekuasaan politik-teritorial, namun 

tetap terikat pada tanggung jawab moral bukan legitimasi untuk 

sewenang-wenang, melainkan amanah yang harus 

dipertanggungjawabkan. 

 Dapat disimpulkan bahwa perbedaan makna antara خلائف 

dan خلفاء yang ditemukan Quraish Shihab secara kontekstual-

semantik ternyata memiliki landasan gramatikal yang kokoh dalam 
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kaidah ṣaraf bahasa Arab. Term خلائف, yang mengikuti wazn فػىعىائًل 
sebagaimana صحائف–صحيفة , terbentuk berdasarkan pola lafal kata 

benda berakhiran tā' marbūṭah, sehingga jamaknya bersifat netral 

dan tidak secara inheren membawa muatan makna relasional atau 

kekuasaan. Sebaliknya, term خلفاء, yang mengikuti wazn فػيعىلاء 
sejalan dengan خيلطاء–خليط , terbentuk berdasarkan pola makna 

musyārakah (kebersamaan/keterlibatan dengan pihak lain), 

sehingga jamaknya secara inheren mengandung dimensi relasi 

kekuasaan atau otoritas atas pihak yang digantikan. 
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Tabel 3.3.3 

Perbandingan Term خليفة, خلائف, dan خلفاء dalam Tafsir Al-

Mishbah 

Term  Bentuk dan 

Ayat  

Konsep Kunci  Kesimpulan  

 .Mufrad, QS خليفة

Al-Baqarah 

[2]: 30; QS. 

Ṣād [38]: 26 

Amanah 

individual, 

melibatkan tiga 

unsur: Allah 

(pemberi 

amanah), 

manusia 

(penerima 

amanah), bumi 

(ruang 

pelaksanaan) 

kekhalifahan 

memiliki dimensi 

universal yang 

mencakup manusia 

secara luas, baik 

dalam konteks 

ketetapan ilahiah 

sebagaimana 

tergambar pada 

Adam maupun 

legitimasi sosial 

sebagaimana 

tercermin pada 

Dawud, yang pada 

akhirnya mengarah 

pada tanggung 

jawab untuk 

menegakkan 

keadilan. 

 .Jamak, QS خلائف

Al-An'ām 

[6]: 165; QS. 

Yūnus [10]: 

14, 73; QS. 

Fāṭir [35]: 39 

Pergantian 

generasi, tanpa 

dimensi 

kekuasaan 

politik 

Kedudukan kolektif 

sebagai penerus 

generasi yang 

bersifat fungsional 

dan etis, senantiasa 

hadir dalam konteks 

nikmat sekaligus 

ujian 
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 .Jamak, QS خلفاء

Al-A'rāf [7]: 

69, 74; QS. 

An-Naml 

[27]: 62 

Pergantian 

generasi disertai 

kekuasaan 

politik-teritorial 

Kekuasaan atas 

wilayah yang tetap 

terikat tanggung 

jawab etis, larangan 

berbuat kerusakan 

dan tuntutan 

bersyukur, bukan 

legitimasi 

sewenang-wenang 

 

3.4 Analisis Penafsiran Ayat-ayat Khalifah 

 Konseptualisasi penafsiran ayat-ayat khalifah ke dalam 

kerangka etika sosial dilakukan melalui dua instrumen analisis 

yang saling menopang, yaitu kaidah manṭūq-mafhūm dan dua tahap 

kerja teori double movement Fazlur Rahman. Kaidah manṭūq-

mafhūm digunakan terlebih dahulu untuk memetakan lapisan 

makna pada penafsiran Quraish Shihab atas setiap term khalifah, 

yaitu bagian mana yang tersurat secara eksplisit dalam redaksi ayat 

(manṭūq) dan bagian mana yang merupakan hasil penalaran atau 

istinbāṭ Quraish Shihab atas konteks dan tujuan syariat (mafhūm). 

Pemetaan inilah yang kemudian menjadi bahan baku bagi gerakan 

pertama double movement, karena keempat prinsip moral universal 

yang dirumuskan pada gerakan pertama pada hakikatnya adalah 

mafhūm, makna tersirat yang ditarik dari manṭūq ayat-ayat 

khalifah. 

3.4.1 Langkah-Langkah Operasional Analisis  

 Untuk mengonseptualisasikan penafsiran ayat-ayat khalifah 

ke dalam kerangka etika sosial secara sistematis, Peneliti 

mengadaptasi kerangka kerja teori double movement Fazlur 

Rahman ke dalam langkah operasional yang peneliti susun sebagai 

berikut: 

1. Klasifikasi bentuk kata dengan mengelompokkan seluruh 

ayat objek kajian berdasarkan bentuk term khalifah ( ,خليفة
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 sebagaimana telah ditempuh pada subbab ,(خلائف, خلفاء

sebelumnya.  

2. Pemetaan manṭūq dan mafhūm pada penafsiran Quraish 

Shihab atas setiap term, yaitu mengidentifikasi bagian 

penafsiran yang tersurat langsung dari redaksi ayat 

(manṭūq) dan bagian yang merupakan hasil istinbāṭ Quraish 

Shihab (mafhūm), dengan memperhatikan ‗illah yang 

mendasari masing-masing penafsiran. 

3. Penarikan kesimpulan per term dengan merumuskan 

simpulan atas hasil pemetaan manṭūq-mafhūm pada masing-

masing term, sebagaimana telah ditempuh pada subbab 3.3. 

4. Gerakan pertama dilakukan dengan menelaah makna teks 

serta menelusuri latar belakang situasi dan persoalan 

historis yang melatarbelakangi kemunculannya
144

 

kemudian, memperbandingkan ketiga simpulan term untuk 

menarik prinsip moral yang bersifat universal, lepas dari 

konteks historis.  

5. Gerakan kedua dilakukan dengan menerapkan kembali 

prinsip-prinsip moral tersebut
145

 ke dalam persoalan etika 

sosial masyarakat kontemporer. 

6. Pemetaan ke nilai etika sosial dengan menghubungkan hasil 

kontekstualisasi dengan lima nilai etika sosial Islam 

(amanah, tanggung jawab, keadilan, ta'āwun, ukhuwwah) 

sebagai indikator relevansi, yang akan dipaparkan pada sub 

bab selanjutnya.  

                                                 
  

144
 Muhammad Umair dan Hasani Ahmad Said, ―Fazlur Rahman dan 

Teori Double Movement: Definisi dan Aplikasi,‖ Al-Fahmu: Jurnal Ilmu Al-

Qur‟an dan Tafsir, Vol. 2, No. 1 (2023), hlm. 76. 

https://doi.org/10.58363/alfahmu.v2i1.26  
 

145
 Zumaroh, Siti Nurjanah, Agus Hermanto, dan Siti Zulaikha, ―Double 

Movement: Aktualisasi Pemikiran Fazlur Rahman dalam Hukum Islam,‖ 

Tadhkirah: Jurnal Terapan Hukum Islam dan Kajian Filsafat Syariah, Vol. 2, 

No. 2 (2025), hlm. 219. https://doi.org/10.59841/tadhkirah.v2i2.162  

https://doi.org/10.58363/alfahmu.v2i1.26
https://doi.org/10.59841/tadhkirah.v2i2.162
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3.4.2 Pemetaan Manṭūq dan Mafhūm pada Term Khalifah 

 Manṭūq dari Term  خليفة (QS. Al-Baqarah [2]: 30 dan QS. 

Ṣād [38]: 26) pada QS. Al-Baqarah [2]: 30 bahwa informasi yang 

secara eksplisit dinyatakan Allah kepada para malaikat mengenai 

rencana-Nya menjadikan khalifah di bumi, disertai dialog malaikat 

yang mempertanyakan hal tersebut karena berpotensi menimbulkan 

kerusakan dan pertumpahan darah. Adapun kesimpulan Quraish 

Shihab bahwa kekhalifahan melibatkan tiga unsur pokok, yaitu 

Allah sebagai pemberi amanah, manusia sebagai penerima amanah, 

dan bumi sebagai ruang pelaksanaan tugas,
146

 tidak dinyatakan 

secara langsung oleh redaksi ayat, melainkan hasil istinbāṭ Quraish 

Shihab atas konteks ayat secara keseluruhan. Penafsiran ini 

tergolong mafhūm muwāfaqah, karena kesimpulan tiga unsur 

tersebut sejalan dan memperkuat makna tersurat ayat, bukan 

bertentangan dengannya. 

 Sementara itu, perbandingan Quraish Shihab antara bentuk 

mufrad pada QS. Al-Baqarah [2]: 30 ( اًنيٍٍّ جىاعًله) dan bentuk jamak 

pada QS. Ṣād [38]: 26 ( كى جىعىلٍنى   إًن ا ), yang ditariknya menjadi 

kesimpulan bahwa pengangkatan Adam bersifat ketetapan ilahiah 

murni sedangkan pengangkatan Dāwud melibatkan legitimasi 

sosial-kemasyarakatan, juga merupakan mafhūm, sebab perbedaan 

dimensi legitimasi tersebut tidak dinyatakan eksplisit oleh kedua 

ayat, melainkan ditarik Quraish Shihab dari perbedaan bentuk 

gramatikal (ṣīghah) keduanya. Penarikan makna dari perbedaan 

bentuk kata semacam ini tergolong dilālat al-ishārah, yaitu 

penunjukan pada makna yang bukan tujuan utama pembicaraan 

namun menjadi konsekuensi logis dari struktur kalimatnya.
147

 

 Selanjutnya, pada term خلائف  (QS. Al-An'ām [6]: 165, QS. 

Yūnus [10]: 14, 73, QS. Fāṭir [35]: 39) Manṭūq dari keempat ayat 
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term khalā'if adalah pernyataan eksplisit bahwa Allah menjadikan 

manusia sebagai khalā'if atau pengganti generasi terdahulu di bumi, 

disertai peninggian derajat sebagian manusia atas sebagian lainnya 

sebagai ujian.
148

 Selanjutnya, kesimpulan Quraish Shihab bahwa 

kedudukan sebagai khalā'if senantiasa bersifat kolektif merupakan 

mafhūm muwāfaqah. Manṭūq keempat ayat menggunakan bentuk 

jamak (خلائف) secara konsisten tanpa satu pun bentuk tunggal, dan 

atas dasar itu Shihab mencatat bahwa tidak digunakannya bentuk 

tunggal tersebut mengesankan bahwa kekhalifahan yang diemban 

setiap orang tidak dapat terlaksana kecuali dengan bantuan dan 

kerja sama dengan orang lain.
149

 Penarikan makna ini tergolong 

mafhūm muwāfaqah karena sejalan dan memperkuat bukan 

bertentangan dengan makna tersurat mengenai kebersamaan 

generasi yang telah terkandung dalam bentuk jamak itu sendiri.  

 Adapun, Manṭūq dari ayat-ayat term khulafā' (QS. Al-A'rāf 

[7]: 69, 74, QS. Al-Naml [27]: 62) adalah pernyataan eksplisit 

bahwa Allah menjadikan suatu kaum sebagai pengganti kaum 

sebelumnya yang telah binasa, disertai keterangan tambahan berupa 

kelebihan fisik (QS. Al-A'rāf [7]: 69) dan kapasitas nyata 

membangun istana serta rumah (QS. Al-A'rāf [7]: 74). Kesimpulan 

Quraish Shihab bahwa term khulafā' mengandung kesan kekuasaan 

politik atas suatu wilayah merupakan mafhūm muwāfaqah. 

Kesimpulan ini pertama kali ditariknya melalui pembacaan 

kontekstual atas pola penggunaan kedua bentuk jamak khalifah 

dalam Al-Qur'an, apabila digunakan khulafā', terkandung kesan 

kekuasaan politik sebaliknya, apabila digunakan khalā'if, dimensi 

kekuasaan tersebut tidak tercakup di dalamnya.
150

 Pemahaman ini 

diperkuat oleh qarinah yang menyertai redaksi manṭūq itu sendiri, 

yakni penyebutan kelebihan kekuatan fisik dan kapasitas nyata 

membangun wilayah, yang secara logis mengisyaratkan kapasitas 

menguasai dan mengelola wilayah. Penarikan makna ini tergolong 
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mafhūm muwāfaqah karena sejalan dan memperkuat, bukan 

bertentangan dengan, makna tersurat mengenai pergantian kaum 

yang terkandung dalam manṭūq ayat. 

 Lebih lanjut, kesimpulan tersebut turut memiliki landasan 

ṣarf, term خلفاء mengikuti wazn فػيعىلاء yang menunjukkan makna 

musyārakah sehingga secara inheren mengandung dimensi 

relasi/keterlibatan dengan pihak yang digantikan, berbeda dari term 

 dan bersifat netral tanpa muatan فػىعىائًل yang mengikuti wazn خلائف

relasional semacam itu. Dalam konteks ayat-ayat khulafā', relasi 

tersebut terwujud sebagai relasi kekuasaan atas pihak yang 

digantikan, sehingga temuan ṣarf ini turut memperkuat kesimpulan 

kontekstual-semantik yang telah ditarik Quraish Shihab. 

 Adapun larangan berbuat kerusakan yang menyertai 

penyebutan status khulafā' pada QS. Al-A'rāf [7]: 69 dan 74 

merupakan manṭūq, karena dinyatakan secara langsung oleh 

redaksi ayat ( وً كىلاى تػىعٍثػىوٍا فًِ الٍاىرٍضً ميفٍسًدًيٍنى ءى اللٌ  لاى  ا ا  ۗ  فىاذكٍيريكٍ  ). Kesimpulan 

bahwa kekuasaan politik-teritorial yang terkandung dalam term 

khulafā' senantiasa terikat pada tanggung jawab moral, bukan 

legitimasi untuk sewenang-wenang, merupakan mafhūm yang 

ditarik dari keterkaitan antara manṭūq kekuasaan dan manṭūq 

larangan tersebut, sehingga kedua unsur manṭūq ini secara bersama 

menghasilkan satu mafhūm yang utuh mengenai kekuasaan yang 

bersyarat. 

 Berdasarkan pemetaan manṭūq dan mafhūm atas ketiga term 

khalifah tersebut, dapat disimpulkan bahwa Al-Qur'an secara 

konsisten membedakan dimensi makna kekhalifahan melalui 

variasi bentuk kata yang digunakan, dan perbedaan ini pada 

gilirannya melahirkan tingkatan pemahaman yang berbeda pula. 

Term خليفة (mufrad) menunjukkan kekhalifahan pada tataran 

individual-fondasional, dengan mafhūm muwāfaqah berupa tiga 

unsur pokok kekhalifahan (Allah, manusia, bumi) serta dilālat al-

ishārah yang membedakan ketetapan ilahiah murni (Adam) dari 
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legitimasi sosial-kemasyarakatan (Dāwud). Term خلائف (jamak, 

wazn فػىعىائًل) menunjukkan kekhalifahan pada tataran kolektif-

generasional, dengan mafhūm muwāfaqah yang menegaskan sifat 

kebersamaan dan kerja sama antargenerasi tanpa dimensi 

kekuasaan politik. Adapun term خلفاء (jamak, wazn فػيعىلاء) 
menunjukkan kekhalifahan pada tataran politik-teritorial, dengan 

mafhūm muwāfaqah yang menegaskan kesan kekuasaan atas suatu 

wilayah sekaligus keterikatannya pada tanggung jawab moral. 

Ketiga term ini, meskipun berasal dari akar kata yang sama, dengan 

demikian tidak dapat dipahami secara seragam; manṭūq masing-

masing ayat hanya menyampaikan informasi permukaan mengenai 

peristiwa pengangkatan atau pergantian, sedangkan mafhūm yang 

ditarik Quraish Shihab baik melalui istinbāṭ kontekstual, 

perbandingan ṣīghah, maupun qarinah kebahasaan dan gramatikal 

justru menyingkap lapisan makna yang lebih dalam, sehingga 

menegaskan bahwa kekhalifahan dalam Al-Qur'an merupakan 

konsep yang berlapis dan kontekstual, bergerak dari ketetapan 

ilahiah individual, kepada tanggung jawab kolektif generasi, hingga 

kepada amanah kekuasaan yang terikat etika. 

 Ketiga pemetaan mafhūm di atas, sekalipun ditarik dari tiga 

bentuk term yang berbeda, bermuara pada satu „illah yang sama, 

yaitu amanah kemanusiaan untuk memakmurkan bumi. Term 

khalīfah menunjukkan bahwa amanah tersebut melekat pada 

individu yang menerima legitimasi, baik ilahiah maupun sosial. 

Term khalā'if menunjukkan bahwa amanah tersebut bersifat 

kolektif dan lepas dari kekuasaan-teritorial, sedangkan term 

khulafā' menunjukkan bahwa amanah tersebut dapat pula terwujud 

dalam kekuasaan politik-teritorial, namun tetap terikat pada 'illah 

yang sama, yakni tanggung jawab memakmurkan bumi tanpa 

berbuat kerusakan.  
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 Kaidah الحكم يدكر مع علتو كجودنا كعدمنا  (―hukum berputar 

mengikuti ‗illah-nya, ada dan tidak adanya‖)
151

 menunjukkan 

bahwa ketiga mafhūm memiliki landasan yang sama, yaitu amanah 

kemanusiaan untuk memakmurkan bumi. Selama amanah tersebut 

melekat pada suatu kedudukan atau kekuasaan, prinsip 

kekhalifahan tetap berlaku, meskipun diwujudkan melalui term 

yang berbeda. Pada khalīfah, amanah berkaitan dengan legitimasi; 

pada khalā‟if, dengan kebersamaan dan kerja sama; sedangkan 

pada khulafā‟, dengan kekuasaan yang terikat larangan berbuat 

kerusakan. Sebaliknya, ketika orientasi memakmurkan bumi hilang 

dan berganti dengan ifsād, kedudukan tersebut kehilangan hakikat 

kekhalifahannya. Dengan demikian, ‗illah amanah berfungsi 

sebagai benang merah yang menyatukan ketiga mafhūm sekaligus 

menjadi dasar metodologis bagi gerakan pertama double movement. 

Konsistensi ‗illah memungkinkan prinsip moral universal ditarik 

dari kasus-kasus partikular Al-Qur‘an menuju konsep kekhalifahan 

yang berlaku lintas ruang dan waktu. 

3.4.3 Hasil Gerakan Pertama: Prinsip Moral Universal 

 Gerakan pertama menempuh proses generalisasi, yaitu 

menarik simpulan dari ketiga term khalifah (خليفة, خلائف, خلفاء) 

menjadi prinsip moral yang bersifat universal dan lepas dari 

konteks historis-partikularnya, tidak terikat waktu, tempat, maupun 

kaum tertentu yang disebut dalam ayat. Term خليفة menunjukkan 

bahwa kekhalifahan adalah amanah yang menuntut legitimasi, baik 

ilahiah maupun sosial. Term خلائف menunjukkan bahwa 

kekhalifahan bersifat kolektif dan fungsional, bukan kekuasaan. 

                                                 
 

151
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Sa„diyyah, (Riyadh: Dār Aṭlas al-Khaḍrā‘ li al-Nasyr wa al-Tawzī‗, 1422 H/2001 

M), hlm. 281. 
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Adapun term خلفاء menunjukkan bahwa kekuasaan politik yang 

menyertai kekhalifahan senantiasa terikat syarat etis. Dari 

perbandingan ketiganya, ditarik empat prinsip moral universal, 

yaitu: 

1. Khalifah, dalam bentuk apa pun (tunggal maupun jamak), 

senantiasa berdimensi amanah, bukan otoritas bebas syarat. 

2. Kekhalifahan bersifat kolektif dan fungsional, diwariskan 

sebagai peran memakmurkan bumi, bukan sebagai 

penguasaan wilayah yang mutlak. 

3. Kekuasaan yang menyertai kekhalifahan terikat pada 

konsekuensi moral, larangan berbuat kerusakan dan 

tuntutan bersyukur. 

4. Status khalifah bersifat dinamis dan bersyarat, dapat dicabut 

dan digantikan generasi berikutnya apabila amanah 

diabaikan. 

 Keempat prinsip ini bersifat abstrak dan berlaku umum, 

tidak lagi berbicara tentang kaum 'Ād, Ṡamūd, atau Nabi Dāwud 

secara spesifik, melainkan tentang hakikat kekhalifahan itu sendiri 

sebagai konsep etis yang berlaku bagi manusia kapan pun dan di 

mana pun. 

 

3.4.4 Hasil Gerakan Kedua: Pemetaan Kontekstual 

 Jika gerakan pertama menyaring prinsip dari konteks 

historisnya masing-masing (Adam yang ditunjuk langsung, Dāwud 

yang diangkat dengan legitimasi kaumnya, kaum 'Ād-Ṡamūd yang 

mewarisi wilayah kaum sebelumnya), gerakan kedua menempatkan 

prinsip yang sama itu ke dalam bentuk yang berbeda pada konteks 

kekinian. Bukan mengulang prinsip dengan kata lain, melainkan 

mencari bentuk konkretnya pada masa sekarang. 

1. Prinsip pertama (khalifah sebagai amanah, bukan otoritas 

bebas syarat). Pada konteks historisnya, legitimasi 

kekhalifahan berwujud legitimasi ilahiah (Adam) dan 

legitimasi sosial-kesukuan (Dāwud yang diterima 

kaumnya). Pada konteks kontemporer, legitimasi tersebut 
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berwujud mekanisme akuntabilitas publik, seperti 

konstitusi, audit kinerja pejabat, pemilu, dan mekanisme 

pemakzulan, yang menggantikan fungsi "legitimasi yang 

dapat dicabut" tersebut. 

2. Prinsip kedua (kekhalifahan kolektif-fungsional, bukan 

individual). Pada konteks historisnya, kekhalifahan 

berwujud generasi kaum yang mewarisi wilayah dan tugas 

kaum sebelumnya secara turun-temurun dalam skala 

kesukuan. Pada konteks kontemporer, kekhalifahan 

berwujud kerja kolektif lintas-institusi, seperti organisasi 

masyarakat sipil, gotong royong berbasis digital, atau kerja 

sama lintas komunitas yang menggantikan struktur 

kesukuan lama. 

3. Prinsip ketiga (kekuasaan yang terikat konsekuensi moral, 

larangan berbuat kerusakan). Pada konteks historisnya, 

larangan berbuat kerusakan di bumi masih berada dalam 

skala fisik-lokal, yaitu tanah dan wilayah kekuasaan satu 

kaum. Pada konteks kontemporer, wujud kerusakan tersebut 

berkembang pada skala yang jauh lebih luas, yaitu 

eksploitasi sumber daya berskala industri dan krisis 

ekologis global, seperti deforestasi, emisi karbon, dan 

pencemaran skala korporasi, meskipun keduanya berasal 

dari prinsip larangan yang sama. 

4. Prinsip keempat (status khalifah yang dinamis dan 

bersyarat, dapat dicabut). Pada konteks historisnya, 

pergantian kekuasaan terjadi melalui kebinasaan antarkaum, 

sebagaimana kaum Nuh digantikan kaum 'Ād, dan kaum 

'Ād digantikan kaum Ṡamūd. Pada konteks kontemporer, 

pencabutan amanah tersebut berlangsung melalui jalur 

konstitusional, seperti kekalahan pemilu, pembatasan masa 

jabatan, atau pencopotan oleh lembaga pengawas. 

 Dengan demikian, gerakan kedua bukan sekadar 

pengulangan gerakan pertama dalam bahasa yang berbeda, 

melainkan perwujudan konkret yang menunjukkan bahwa prinsip 
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universal dari penafsiran ayat-ayat khalifah tetap relevan meskipun 

wahana penerapannya telah sepenuhnya berganti. Perwujudan 

kontekstual inilah yang selanjutnya dinilai relevansinya secara 

lebih mendalam melalui kerangka etika sosial pada sub bab 

selanjutnya.  

3.5 Relevansi Penafsiran Ayat-Ayat Khalifah terhadap Etika 

Sosial 

3.5.1 Amanah (Amānah) 

 Perwujudan kontekstual pertama yaitu mekanisme 

akuntabilitas publik sebagai pengganti legitimasi ilahiah dan sosial-

kesukuan, dapat dinilai relevan dengan nilai amanah. Simpulan 

term خليفة menegaskan bahwa kekhalifahan melibatkan tiga unsur, 

yaitu Allah sebagai pemberi amanah, manusia sebagai penerima 

amanah, dan bumi sebagai ruang pelaksanaannya. Prinsip ini 

sejalan dengan firman Allah dalam QS. An-Nisā' [4]: 58: 

اۗ  تً اًؿ  ن  وى يىأٍميريكيمٍ اىفٍ تػيؤىدُّكا الٍاىم  اًف  اللٌ   كىاًذىا حىكىمٍتيمٍ بػىيٍنى الن اسً اىفٍ  ۗ  ل اىىٍلًهى
عنا اًف  اللٌ   بهِ    وى نعًًم ا يىعًظيكيمٍ اًف  اللٌ   ۗ  تحىٍكيميوٍا باًلٍعىدٍؿً  يػٍ رن  ۗ  وى كىافى سمىً  بىصًيػٍ

 Sesungguhnya Allah menyuruh kamu menyampaikan 

amanah kepada pemiliknya. Apabila kamu menetapkan hukum di 

antara manusia, hendaklah kamu tetapkan secara adil. 

Sesungguhnya Allah memberi pengajaran yang paling baik 

kepadamu. Sesungguhnya Allah Maha Mendengar lagi Maha 

Melihat. 

 Amanah dalam ayat ini tidak terbatas pada titipan harta 

semata, melainkan mencakup seluruh bentuk kepercayaan yang 

dibebankan kepada manusia, termasuk kedudukan sebagai khalifah 

di bumi. Relevansi ini diperkuat oleh hadis riwayat Abu Hurairah.  
152
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 Abū ʿAbd Allāh Muḥammad ibn Ismāʿīl al-Bukhārī, Ṣaḥīḥ al-

Bukhārī, ed. Jamāʿah min al-ʿUlamāʾ (Beirut: Dār Ṭawq al-Najāh, 1422 H), jil. 

8, bāb rafʿ al-amānah, hlm. 104, no. hadis 6496. 
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، عىنٍ  ؿي بٍني عىلًيٍّ ثػىنىا ىًلاى ثػىنىا فػيلىيٍحي بٍني سيلىيٍمىافى: حىد  : حىد  ثػىنىا لزيىم دي بٍني سًنىافو حىد 
: قىاؿى رىسيوؿي الًله عىطىاءً بٍنً يىسىارو، عىنٍ أىبي ىي  إًذىا ضييػٍّعىتً : »صلى الله عليه وسلمرىيػٍرىةى  قىاؿى

: إًذىا أيسٍنًدى الٍأىمٍري  : كىيٍفى إًضىاعىتػيهىا يىا رىسيوؿى الًله؟ قىاؿى الٍأىمىانىةي فىانػٍتىظًرً الس اعىةى. قىاؿى
 .إًلىى غىيٍرً أىىٍلًوً فىانػٍتىظًرً الس اعىةى 

 Telah menceritakan kepada kami Muḥammad bin Sinān, ia 

berkata: telah menceritakan kepada kami Fulaiḥ bin Sulaimān, ia 

berkata: telah menceritakan kepada kami Hilāl bin ʿAlī, dari ʿAṭāʾ 

bin Yasār, dari Abū Hurairah ra., ia berkata: Rasulullah Saw 

bersabda, "apabila amanah telah disia-siakan, maka tunggulah 

hari Kiamat." Seseorang bertanya, "bagaimana amanah itu disia-

siakan, wahai Rasulullah?" Beliau menjawab, "apabila suatu 

urusan diserahkan kepada orang yang bukan ahlinya, maka 

tunggulah hari Kiamat." 

 Relevansi ini juga diperkuat oleh penegasan Al-Qur'an 

dalam QS. Āli 'Imrān [3]: 26.  

كىتيعًزُّ مىنٍ  ۗ  ءي ءي كىتػىنٍزعًي الٍميلٍكى لش نٍ تىشىا  لًكى الٍميلٍكً تػيؤٍتًى الٍميلٍكى مىنٍ تىشىا  هيم  م  قيلً اللٌ  
 قىدًيػٍره ى كيلٍّ شىيٍءو انً كى عىل   ۗ  بيًىدًؾى الخىٍيػٍري  ۗ  ءي ءي كىتيذًؿُّ مىنٍ تىشىا  تىشىا  

 Katakanlah (Nabi Muhammad), “Wahai Allah, Pemilik 

kekuasaan, Engkau berikan kekuasaan kepada siapa pun yang 

Engkau kehendaki dan Engkau cabut kekuasaan dari siapa yang 

Engkau kehendaki. Engkau muliakan siapa yang Engkau kehendaki 

dan Engkau hinakan siapa yang Engkau kehendaki. Di tangan-

Mulah segala kebajikan. Sesungguhnya Engkau Mahakuasa atas 

segala sesuatu. 

 Ayat tersebut memuat dua penegasan pokok yang saling 

berkaitan. Pertama, universalitas kepemilikan Allah atas segala 

sesuatu, yaitu bahwa segala kekuasaan dan kerajaan adalah milik 

Allah, Dialah yang memberikan dan mencabut kekuasaan dari 

siapa pun yang Dia kehendaki, sehingga manusia tidak sepatutnya 

bersikap sombong atau merasa berhak mutlak atas kekuasaan yang 
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dimilikinya. Kedua, kehendak Allah dalam kekuasaan, yaitu bahwa 

kekuasaan diberikan kepada siapa yang Dia kehendaki dan dicabut 

dari siapa yang Dia kehendaki pula, yang menunjukkan bahwa 

kekuasaan di dunia ini bersifat sementara dan bergantung 

sepenuhnya pada kehendak-Nya, bukan pada usaha atau keinginan 

manusia yang menjalankannya.
153

 Beberapa penelitian hukum tata 

negara pasca-2015 menunjukkan bahwa pertanggungjawaban 

presiden dalam UUD 1945 pascaamandemen masih berfokus pada 

mekanisme pemakzulan (impeachment) sebagai bentuk 

pertanggungjawaban hukum yang ekstrem, sementara aspek kinerja 

dan etika kepemimpinan belum diatur secara sistematis. 
154

 

 Dengan demikian, mekanisme tersebut mencerminkan 

bahwa amanah dalam Islam tidak hanya memiliki konsekuensi 

praktis, tetapi juga berakar pada prinsip teologis mengenai 

kedudukan manusia sebagai khalifah di bumi. Akuntabilitas dalam 

Islam dapat dipahami melalui metafora amanah, yang berpijak pada 

satu premis dasar: manusia pada hakikatnya adalah khalīfatullāh fī 

al-arḍ, yaitu wakil Tuhan di muka bumi, sekaligus menempatkan 

kekuasaan Ilahi sebagai satu-satunya sumber pemberian amanah 

tersebut. Dari pemikiran ini muncul konsep akuntabilitas yang 

bersifat tiga lapis (trilogi), yang menggambarkan dua dimensi 

realitas kehidupan duniawi (profan) dan kehidupan akhirat (non-

profan). Ketiga lapis akuntabilitas tersebut mencakup hubungan 

manusia dengan Allah (حبل من الله) sebagai bentuk peran manusia 

selaku khalifah-Nya, hubungan antar manusia (حبل من الناس) dalam 
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konteks muamalah, serta hubungan manusia dengan alam dalam 

hal pemanfaatan dan pelestariannya. Pandangan ini menegaskan 

bahwa bentuk akuntabilitas tertinggi adalah akuntabilitas vertikal 

kepada Allah, yang kemudian diikuti oleh akuntabilitas horizontal 

kepada sesama manusia dan lingkungan alam.
155

  

 Sejalan dengan itu, kajian atas korupsi dalam politik Islam 

menunjukkan bahwa penyalahgunaan amanah publik dipandang 

sebagai bentuk pengkhianatan yang sejalan dengan konsep غلوؿ 
dan رشوة serta bertentangan dengan prinsip keadilan.

156
 Dengan 

demikian, dapat dinilai bahwa penafsiran ayat-ayat khalifah relevan 

untuk mendasari penguatan budaya akuntabilitas dan antikorupsi 

bukan sekadar sebagai tuntutan hukum positif, melainkan sebagai 

konsekuensi teologis dari kesadaran manusia sebagai pemegang 

amanah kekhalifahan. 

3.5.2 Kepedulian Sosial (Ta'āwun) 

 Perwujudan kontekstual kedua yaitu kerja kolektif lintas-

institusi sebagai pengganti struktur kesukuan lama, dapat dinilai 

relevan dengan nilai kepedulian sosial (ta'āwun). Simpulan term 

 menegaskan bahwa penggunaan bentuk jamak secara خلائف

konsisten pada seluruh ayat mengisyaratkan kekhalifahan menuntut 

kerja sama antargenerasi. Kajian Rahmania dkk. menunjukkan 

bahwa sikap individualisme yang meniru pola masyarakat Barat 

semakin mengikis nilai gotong royong dalam kehidupan 
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masyarakat Indonesia, sehingga berdampak pada melemahnya 

kepedulian dan partisipasi sosial secara kolektif.
157

 Dinilai dari 

perwujudan kontekstualnya, penegasan Quraish Shihab bahwa 

kekhalifahan tidak dapat dijalankan sendirian relevan sebagai 

landasan teologis untuk merevitalisasi semangat ta'āwun, termasuk 

dalam bentuk-bentuk baru seperti gotong royong berbasis digital, di 

tengah kecenderungan individualistis tersebut. 

3.5.3 Tanggung Jawab (Mas'ūliyyah) 

 Perwujudan kontekstual ketiga yaitu eksploitasi sumber 

daya berskala industri dan krisis ekologis global, dapat dinilai 

relevan dengan nilai tanggung jawab (mas'ūliyyah). Simpulan term 

 menegaskan bahwa kekhalifahan bersifat fungsional, yaitu خلائف

tanggung jawab memakmurkan bumi yang diwariskan 

antargenerasi. Prinsip ini sejalan dengan peringatan Allah dalam 

QS. Al-A'rāf [7]: 56: 

وٍفنا ك طىمىعنا حًهىا كىادٍعيوٍهي خى وً قىريًٍبه اًف  رىحٍمىتى اللٌ   ۗ  كىلاى تػيفٍسًديكٍا فًِ الٍاىرٍضً بػىعٍدى اًصٍلاى
 مٍّنى الٍميحٍسًنًيٍنى 

 Janganlah kamu berbuat kerusakan di bumi setelah diatur 

dengan baik. Berdoalah kepada-Nya dengan rasa takut dan penuh 

harap. Sesungguhnya rahmat Allah sangat dekat dengan orang-

orang yang berbuat baik. 

 Larangan berbuat kerusakan ini muncul berulang dalam 

term خلفاء (QS. Al-A'rāf [7]: 69 dan 74). Pengulangan tersebut 

menunjukkan bahwa kedudukan manusia sebagai khalifah tidak 

hanya mengandung mandat untuk memanfaatkan bumi, tetapi juga 

kewajiban untuk menjaga kelestarian alam, sejalan dengan ajaran 

keseimbangan (mīzān) dan larangan berbuat kerusakan (fasād) di 

bumi. Menjaga lingkungan dengan demikian bukan sekadar pilihan 

etis, melainkan bentuk ketaatan kepada Allah. Namun, mereka juga 
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mencatat bahwa kesadaran ekologis semacam ini belum 

sepenuhnya terinternalisasi di kalangan umat Islam, karena isu 

lingkungan masih kerap dipandang sebagai persoalan sekuler yang 

terpisah dari ajaran agama.
158

 

 Perbedaan skala kerusakan, dari lingkup kesukuan pada 

masa turunnya ayat menjadi krisis ekologis lintas negara pada masa 

kini justru memperkuat relevansi prinsip ini, karena tanggung 

jawab menjaga bumi dituntut untuk berkembang sebanding dengan 

skala kerusakan yang ditimbulkan manusia. Dengan demikian, 

dapat dinilai bahwa prinsip tanggung jawab yang lahir dari 

penafsiran ayat-ayat khalifah relevan untuk mengoreksi paradigma 

pembangunan yang mengabaikan keberlanjutan ekologis demi 

kepentingan ekonomi jangka pendek. 

3.5.4 Keadilan ('Adl) 

 Perwujudan kontekstual keempat yaitu pencabutan 

kekuasaan melalui jalur konstitusional atas kedudukan yang 

disalahgunakan, dapat dinilai relevan dengan nilai keadilan. Hal ini 

secara eksplisit ditegaskan dalam penafsiran Quraish Shihab atas 

QS. Ṣād [38]: 26, di mana Nabi Dāwud diperintahkan untuk 

memutuskan perkara di antara manusia dengan adil dan tidak 

mengikuti hawa nafsu. Prinsip ini sejalan dengan QS. Al-Nisā' [4]: 

135.  

اٱمًينى بً قػىو    ۗ  كيونيوا  ۗ  امىنيوال ذًينى ءى ٱأىيػُّهىا ۗ  مى    ۗ  ءى للً وً كىلىوٍ عىلىى  ۗ  لٍقًسٍطً شيهىدى
يٍنً كى لٍوى  ٱأىنفيسًكيمٍ أىكً  فىلاى  ۗ  ًًُّمىا  لل وي أىكٍلىى  ٱإًف يىكينٍ غىنًيًّا أىكٍ فىقًيرنا فى  ۗ  لٍأىقػٍرىبًينى ٱلًدى

لل وى كىافى بمىا ٱفىإًف   ۗ  كٍ تػيعٍرًضيواأى  ۗ  اۥ كىإًف تػىلٍوي  ۗ   ۗ  أىف تػىعٍدًليوا ۗ  لٍذىوىل  ٱ ۗ  تػىت بًعيوا
بًيرنا  تػىعٍمىليوفى خى

 Wahai orang-orang yang beriman, jadilah kamu penegak 

keadilan dan saksi karena Allah, walaupun kesaksian itu 

memberatkan dirimu sendiri, ibu bapakmu, atau kerabatmu. Jika 
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dia (yang diberatkan dalam kesaksian) kaya atau miskin, Allah 

lebih layak tahu (kemaslahatan) keduanya. Maka, janganlah kamu 

mengikuti hawa nafsu karena ingin menyimpang (dari kebenaran). 

Jika kamu memutarbalikkan (kata-kata) atau berpaling (enggan 

menjadi saksi), sesungguhnya Allah Mahateliti terhadap segala 

apa yang kamu kerjakan. 

 Dalam konteks kehidupan kontemporer, prinsip tersebut 

berkaitan erat dengan fenomena penyalahgunaan jabatan dan 

ketimpangan sosial yang masih mewarnai masyarakat. Perbedaan 

kedudukan antarmanusia dipahami sebagai ketetapan Allah yang 

berfungsi sebagai ujian terhadap pelaksanaan amanah. Oleh karena 

itu, setiap kelebihan yang dimiliki seseorang tidak dimaksudkan 

sebagai dasar untuk memperoleh keistimewaan, melainkan sebagai 

tanggung jawab moral yang harus diwujudkan melalui sikap adil, 

bertanggung jawab, dan bermanfaat bagi masyarakat.
159

 

Berdasarkan perwujudan kontekstual tersebut, prinsip ini menjadi 

kritik terhadap kecenderungan memandang jabatan sebagai simbol 

status alih-alih beban moral yang menuntut keadilan dalam 

pelaksanaannya. 

3.5.5 Persaudaraan (Ukhuwwah) 

 Keseluruhan perwujudan kontekstual tersebut bermuara 

pada satu prinsip, yakni bahwa kedudukan sebagai khalifah bersifat 

kolektif dan setara, tidak dibedakan berdasarkan status atau 

golongan tertentu, melainkan berdasarkan tanggung jawab yang 

diemban. Kesetaraan ini dapat dinilai relevan sebagai dasar bagi 

nilai persaudaraan (ukhuwwah), sejalan dengan firman Allah dalam 

QS. Al-Ḥujurāt [49]: 13: 

لىقٍنى  ٱأىيػُّهىا ۗ  مى   ئًلى ۗ  كيمٍ شيعيوبنا كىقػىبىاكىجىعىلٍنى   كيم مٍّن ذىكىرو كىأينثىى  لن اسي إًن ا خى
بًيره ٱإًف   ۗ  كيمٍ قىى  لل وً أىتػٍ ٱإًف  أىكٍرىمىكيمٍ عًندى  ۗ   ۗ  اۗ  لتًػىعىارىفيو  لل وى عىلًيمه خى

 Wahai manusia, sesungguhnya Kami menciptakan kamu 

dari seorang laki-laki dan seorang perempuan dan menjadikan 
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kamu berbangsa-bangsa dan bersuku-suku supaya kamu saling 

kenal-mengenal. Sesungguhnya orang yang paling mulia di antara 

kamu di sisi Allah ialah orang yang paling takwa di antara kamu. 

Sesungguhnya Allah Maha Mengetahui lagi Maha Mengenal. 

 Ayat ini menegaskan bahwa kemuliaan manusia tidak 

diukur dari kedudukan sosial, melainkan dari ketakwaan dan 

tanggung jawab moralnya sebagai khalifah, sejalan dengan temuan 

bahwa term خليفة, خلائف, maupun خلفاء sama sekali tidak 

membeda-bedakan kedudukan seseorang kecuali dari sisi amanah 

yang diembannya. Dengan demikian, etika sosial Islam menuntut 

terciptanya hubungan yang harmonis antarsesama yang didasarkan 

pada kesadaran akan kesetaraan martabat manusia, bukan pada 

perbedaan kedudukan atau kekuasaan.
160

  

 Irham, Kamaluddin, dan Fitriani mencatat bahwa etika 

sosial, baik dalam perspektif Islam maupun tradisi keagamaan lain, 

pada dasarnya bertumpu pada prinsip penghormatan terhadap 

martabat manusia sebagai landasan bersama untuk merawat 

kerukunan di tengah keberagaman.
161

 Dinilai dari perwujudan 

kontekstual tersebut, relevansi ini semakin krusial mengingat 

kecenderungan polarisasi sosial berbasis identitas kelompok yang 

kerap muncul di ruang publik kontemporer, termasuk dalam ruang 

digital. 

 Dengan demikian, kelima nilai etika sosial tersebut 

merupakan hasil penilaian atas keseluruhan perwujudan 

kontekstual yang telah dianalisis, sekaligus menjadi jawaban 

eksplisit atas rumusan masalah kedua penelitian ini. Penafsiran 

ayat-ayat khalifah dalam Tafsir Al-Mishbah terbukti relevan dalam 

menjawab persoalan etika sosial kontemporer, bukan sebagai 

gagasan teologis yang berhenti pada tataran normatif, melainkan 

sebagai landasan etis yang aplikatif bagi kehidupan bermasyarakat. 

 

                                                 
 

160
Ahmad Termizi dan Riky Supratama, ―Pemikiran Islam tentang …, 

hlm. 641.  
 

161
 Nazmul Irham dkk., ―Etika Sosial dalam …, hlm. 554.  
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BAB IV 

PENUTUP 

4.1 Kesimpulan  

 Penelitian ini menunjukkan bahwa konseptualisasi 

penafsiran ayat-ayat khalifah ke dalam kerangka etika sosial 

ditempuh melalui dua gerakan double movement. Gerakan pertama 

menghasilkan empat prinsip moral universal dari perbandingan tiga 

term khalifah (خليفة, خلائف, خلفاء) bahwa khalifah senantiasa 

berdimensi amanah dan bukan otoritas bebas syarat, kekhalifahan 

bersifat kolektif-fungsional yang diwariskan sebagai peran 

memakmurkan bumi, bukan penguasaan wilayah mutlak, 

kekuasaan yang menyertai kekhalifahan terikat pada konsekuensi 

moral berupa larangan berbuat kerusakan dan tuntutan bersyukur, 

serta status khalifah bersifat dinamis dan bersyarat, dapat dicabut 

apabila amanah diabaikan. Gerakan kedua kemudian 

menerjemahkan keempat prinsip abstrak tersebut ke dalam 

perwujudan konkret pada konteks kekinian, yaitu mekanisme 

akuntabilitas publik, kerja kolektif lintas-institusi, eksploitasi 

sumber daya berskala industri dan krisis ekologis global, serta 

mekanisme pembatasan, evaluasi, dan pergantian kekuasaan 

melalui jalur konstitusional. 

 Perwujudan kontekstual tersebut selanjutnya terbukti 

relevan terhadap lima nilai etika sosial yang menjadi indikator 

penelitian ini, mekanisme akuntabilitas publik relevan dengan nilai 

amanah, kerja kolektif lintas-institusi relevan dengan nilai 

kepedulian sosial (ta„āwun), eksploitasi sumber daya berskala 

industri relevan dengan nilai tanggung jawab (mas‟ūliyyah), dan 

pencabutan kekuasaan melalui jalur konstitusional relevan dengan 

nilai keadilan („adl), sementara nilai persaudaraan (ukhuwwah) 

menjadi muara dari keseluruhan prinsip tersebut karena ketiga term 

khalifah tidak membeda-bedakan kedudukan manusia kecuali dari 

sisi amanah yang diembannya. Relevansi ini pada gilirannya 
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membawa implikasi yang lebih mendasar, yakni bahwa konsep 

khalifah dalam Tafsir Al-Mishbah tidak berhenti sebagai gagasan 

teologis-normatif yang berjarak dari persoalan kekinian, melainkan 

berfungsi sebagai landasan etis yang aplikatif dan tetap hidup 

dalam menjawab persoalan sosial masyarakat kontemporer. 

4.2 Saran  

 Berdasarkan hasil dan keterbatasan penelitian ini, penulis 

mengajukan beberapa saran sebagai berikut:  

 Pertama, penelitian ini masih terbatas pada ayat-ayat yang 

secara eksplisit memuat kata khalifah dalam tiga bentuk term, yaitu 

khalīfah, khalā'if, dan khulafā'. Oleh karena itu, penelitian 

selanjutnya diharapkan dapat memperluas cakupan kajian pada 

ayat-ayat lain yang memuat gagasan kekhalifahan secara implisit, 

misalnya ayat-ayat tentang isti'mār (pemakmuran bumi) atau 

amānah dalam konteks yang lebih luas, sehingga peta relevansi 

etika sosial yang dihasilkan dapat menjadi lebih utuh dan 

komprehensif.  

 Kedua, penelitian ini bersifat kepustakaan (library 

research), sehingga nilai-nilai etika sosial yang dirumuskan masih 

berada pada tataran konseptual dan belum diuji dalam realitas 

empiris. Oleh karena itu, penelitian berikutnya disarankan untuk 

menindaklanjuti temuan ini dengan pendekatan lapangan, misalnya 

mengkaji sejauh mana nilai-nilai amanah, tanggung jawab, 

keadilan, kepedulian sosial, dan persaudaraan yang bersumber dari 

konsep khalifah ini benar-benar terinternalisasi dalam praktik 

kehidupan bermasyarakat, baik di lingkungan pendidikan, 

organisasi keagamaan, maupun pemerintahan. 

 Ketiga, bagi praktisi dakwah, pendidik, maupun penggerak 

sosial, hasil penelitian ini diharapkan dapat dijadikan rujukan 

dalam merancang materi maupun program yang menempatkan 

kedudukan manusia sebagai khalifah bukan sebagai simbol 

kekuasaan, melainkan sebagai amanah yang menuntut tanggung 

jawab nyata terhadap sesama dan lingkungan. Dengan demikian, 

pemahaman keagamaan yang berkembang di tengah masyarakat 
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diharapkan tidak lagi mereduksi makna khalifah pada wacana 

politik semata, tetapi mengarah pada penguatan kesadaran etis dan 

sosial yang lebih membumi. 
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