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PEDOMAN TRANSLITERASI

Pedoman Transliterasi ini berdasarkan Surat Keputusan Menteri Agama

dan Menteri Pendidikan dan Kebudayaan RI No. 158 Tahun 1987 dan No. 0543

b/U/1987, dan yang lazim digunakan di buku-buku keislaman, di bawah ini

disajikan daftar huruf arab dan transliterasinya dengan huruf latin.

-Konsonan Tunggal

No Arab Nama Huruf Latin Keterangan Nama
1 ا Alif A tidak dilambangkan
2 ب ba’ B ῀
3 ت ta’ T ῀
4 ث tsa’ ṣ es (garis/titik di bawahnya)
5 ج Jim J ῀
6 ح Ha ḥ h (garis/titik dibawhnya)
7 خ Kha Kh ka dan ha
8 د Dal D De
9 ذ dzal ẑ zet (titik diatasnya)
10 ر Ra R Er
11 ز Zai Z Zet
12 س Sin S Es
13 ش Syin Sy es dan ye
14 ص Shad Sh es dan ha
15 ض Dlod Dl de dan el
16 ط Tho Th te dan ha
17 ظ Zho zh zet dan ha
18 ع ‘ain ‘ koma terbalik di atas
19 غ ghain Gh ge dan ha
20 ف Fa F Ef
21 ق Qaf Q Qi
22 ك Kaf K Ka
23 ل Lam L El
24 م Mim M Em
25 ن Nun N En
26 و Waw W we
27 ه Ha H Ha
28 ء hamzah ` Apostrof
29 ي Ya Y Ye
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A. Vokal

Vokal Bahasa Arab seperti halnya vokal dalam bahasa indonesia, terdiri

atas vokal tunggal (monoftong) dan vokal rangkap (diftong).

1. Vokal Tunggal

Vokal tunggal dalam bahasa arab lambangnya berupa tanda

atau harakat, transliterainya sebagai berikut:

No Tanda Vokal Nama Huruf Latin Nama
1 --- ◌ َ◌ --- Fathah a a
2 --- ◌ ِ◌ --- Kasrah i i
3 --- ◌ ُ◌ --- Dlommah u u

Contoh :
كتب : Kataba

كرذ : Dzukira (pola I) atau ẕukira (pola II) dan seterusnya

2. Vokal Rangkap

Lambang yang digunakan untuk vokal rangkap adalah

gabungan antara harakat dan huruf, dengan transliterasi berupa

gabungan huruf.

Tanda Huruf Tanda Huruf Huruf
يـــ Fathah dan ya ai a dan i
وــــ Fathah dan waw au a dan u

Contoh:

كیف : Kaifa

لوھ : haula

أي : ai atau ay
على : ‘ala

منا : amana

B. Vokal Panjang (Mad)

Vokal panjang atau mad dilambangkan dengan harakat atau huruf- huruf,

dengan transliterasi sebagai berikut:
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Harakat Tanda Baca Keterangan
ياــَ Fathah dan alif atau ya ã/â a dan garis panjang di atas
ياــِ Kasrah dan ya î i dan garis di atas

وــُ  Dlomah dan waw û u dan garis di atas

Contoh :

مير : ramã نتحبو : tuhibbûna

نلإنساا : al-Insân قیل : qîla

C. Ta’ Marbutah

1. Transliterasi Ta Marbutah hidup atau dengan harakat fathah,

kasrah, dan dlammah, maka ditulis dengan “t” atau “h” Contoh:

لفطرا ةكاز : Zakat al-Fitri atau Zakah al-Fitri

2. Transliterasi Ta’ Marbutah yang mati atau mendapat harakat sukun,

maka ditulis dengan “h”. Contoh: لحةط : Thalhah

3. Jika Ta’ Marbuthah diikuti kata sandang “al” dan bacaan kedua kata

itu terpisah maka ta’ marbutah itu ditransliterasikan dengan “h”

Contoh: لفاطلاا ضةرو : Raudlah al-Athfal/Raudlatul Athfal

D. Huruf Ganda (Syaddad atau Tasydid)

Kata sandang yang diikuti oleh huruf qamariyyah dan huruf syamsiyyah

ditulis dengan menggunakan huruf “l” Contoh:

:محمد Muhammad نماا : Innama

E. Kata Sandang ”ال“

Kata sandang yang diikuti oleh huruf qamariyah dan huruf syamsiyyah

ditulis dengan menggunakan huruf “l” Contoh:
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أنلقرا : al-Qur’an

لسنةا : al-Sunnah

Catatan: Baik diikuti huruf syamsiyyah maupun qomariyah kata

sandang ditulis secara terpisah dari kata yang mengikutinya

dan diberi tanda hubung.(-)

F. Huruf Kapital

Meskipun dalam sistem tulisan Arab tidak mengenal huruf kapital,

namun dalam transliterasi ini penulis perlu menyamakan dengan penggunaan

dalam bahasa Indonesia yang berpedoman pada EYD yakni penulisan huruf

kapital pada awal kalimat, nama diri, setelah kata sandang “al”, dll.

Contoh:

al-Ghazalial-Imam:ليالغزم الإماا

لمثانيا لسبعا : al-Sab’u al-Matsani

Penggunaan huruf kapital untuk Allah hanya berlaku bila dalam tulisan

Arabnya lengkap dan kalau disatukan dengan kata lain sehingga ada huruf atau

harakat yang dihilangkan, maka huruf kapital tidak digunakan.

Contoh:

الله نصرمن : Nasrun minallahi

: Lillahi al-Amr Jamia

G. Huruf Hamzah

Huruf hamzah ditransliterasikan dengan koma di atas (‘) atau apostrof

jika berada di tengah atau di akhir kata. Tetapi jika hamzah terletak di depan
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kata, maka hamzah hanya ditransliterasikan harakatnya saja.

Contoh:

al-Din‘UlumIhya:لدینم اعلوء حیاإ

H. Penulisan Huruf

Pada dasarnya setiap kata, baik fi’il (kata kerja), isim maupun huruf

ditulis terpisah. Hanya kata-kata tertentu yang penulisannya dengan huruf arab

sudah lazim dirangkaikan dengan kata lain, karena ada huruf atau harkat yang

dihilangkan, maka dalam transliterasi ini penulisan kata tersebut dirangkaikan

juga dengan kata lain yang mengikutinya.

Contoh:

قینازلرا خیر اللهلھو وان : wa innallaha lahuwa khair al-Raziqin.

I. Tajwid

Bagi mahasiswa yang menginginkan kefasihan dalam bacaan, pedoman

transliterasi ini merupakan bagian yang tidak terpisahkan dari ilmu tajwid,

peresmian pedoman transliterasi perlu disertai dengan pedoman tajwid. Untuk

maksud ini pada Musyawarah Kerja Ulama Al-Qur’an tahun 1987/1988 dan

tahun 1988/1989 telah dirumuskan Konsep Pedoman Praktis Tajwid Al-Qur’an

sebagai kelengkapan Pedoman Transliterasi Arab-Latin ini.
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KONSEP MASHLAHAH
DR. MUHAMMAD SA’ID RAMADLAN AL-BÛTHÎ
DALAM MENGISTINBATH HUKUM NAWÂZIL

( STUDI ATAS KITAB MA’AN NÂS DAN MASYÛRÂT IJTIMÂ’IYAH)

ABSTRAK

Maslahah sebagai dalil yang populer dipakai dalam mengistinbath hukum
nawâzil. Hal ini dikarenakan maslahah adalah perwujudan dari Maqashid al-
Syari’ah. Perbedaan ataupun kekeliruan dalam menentukan pola dan kriteria
maslahah atau memprioritaskan maslahah yang harus dikedepankan justru dapat
mengakibatkan sebuah kemafsadatan, karena maslahah yang akan ditetapkan
mengandung unsur relativitas yang sangat tinggi sehinga tidak mewakili unsur
kemaslahatan yang lebih menyeluruh.

Dengan menggunakan pendekatan penelitian kepustakaan (library
research) , penulis mencoba memaparkan dan menganalisa konsep al-Bûthî
dalam mengistinbath hukum nawazil dengan cara melihat langsung kepada
aplikasi konsep maslahah beliau dalam fatwa-fatwanya yang terhimpun dalam
kitab Ma’an Nâs dan Masyûrât Ijtimâ’iyah.

Maka dalam hal ini Al-Bûthî menegaskan bahwa konsep maslahah harus
memenuhi lima kriteria yang beliau sebut dengan Dhawâbith Mashlahah yaitu :
1) harus tercakup dalam al-maqâshid al-syarî’ah yang lima, 2) tidak bertentangan
dengan al-Qur’an, 3) tidak bertentangan dengan al-Sunnah, 4) tidak bertentangan
dengan Qiyas dan 5) tidak bertentangan dengan kemaslahatan lain yang lebih
tinggi. Apabila sebuah maslahah keluar dari kelima konsep tersebut maka bagi al-
Bûthî perkara  tersebut tidaklah bernilai maslahah. Konsep di atas bagi sebagian
ulama dinilai telah mengekang kebebasan akal dalam menentukan kemaslahatan.
Akan tetapi bagi al-Bûthî konsep maslahahnya itu ada dalam rangka
mengantisipasi penggunaan maslahah yang hanya berpedoman kepada kebebasan
akal dalam menentukan hukum. Sebab setiap maslahah pastilah tidak
bertentangan dengan syari’at, dan bila ada kemaslahatan yang bertentangan
dengan syari’at maka bagi al-Bûthî ketetapan tersebut tidaklah mengandung
maslahah. Dan beliau juga menegaskan bahwa dalam setiap syari’at pasti terdapat
maslahah. Al-Buthi sangat konsisten dalam menerapkan konsep maslahah
tersebut, ini terlihat dari fatwa-fatwanya yang terdapat dalam kitab Ma’an Nâs
dan Masyûrât Ijtimâ’iyah yang membahas perkara-perkara nawazil. Diantara
perkara yang penulis kutip yaitu masalah nikah misyar, pernikahan melalui media
internet dan bayi tabung.

Kata Kunci : Maslahah, Sa’id Ramadlan al-Bûthî , Ma’an Nâs dan Masyûrât
Ijtimâ’iyah
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مفھوم المصلحة
دكتور. محمد سعید رمضان البوطي

في الاستنباط قانون نوازل
( دراسة كتاب مع الناس ومشورات إجماعیة)

نبذة مختصرة
یستخدم المصلحة كمقترح شعبي في إنھاء قانون النوازل. وذلك لأن المصلحة 

تحدید ھي تجسید لمقاصد الشریعة. یمكن أن تؤدي الاختلافات أو الأخطاء في 
نمط ومعاییر المصلحة أو إعطاء الأولویة للمصلحة التي یجب تحدید أولویاتھا 
بالفعل إلى تفسیر ، لأن المصلحة التي سیتم تحدیدھا تحتوي على عامل عالٍ جداً 

من النسبیة بحیث لا تمثل عامل أكثر شمولاً للمنفعة.
رح وتحلیل مفھوم من خلال استخدام منھج البحث في المكتبة ، یحاول المؤلف ش

البوطي في تثبیت قانون نوازل من خلال النظر مباشرة في تطبیق مفھوم 
المصلحة في فتایاه التي تم جمعھا في مع الناس ومشورات إجتماعیة.

لذلك أكد البوطي في ھذه الحالة أن مفھوم المصلحة یجب أن یستوفي خمسة 
ج في المقاصد ) یجب أن یدر1معاییر أطلق علیھا ضوابط مصلحة وھي: 

) لا یتعارض مع السنة ، 3) لا یتعارض مع القرآن ، 2الشرعیة وھو خمسة ، 
) لا یتعارض مع المنافع الأعلى الأخرى. إذا 5) لا یتعارض مع القیاس و 4

نشأت مشكلة من ھذه المفاھیم الخمسة ، فإن حالة البطیث لیست ذات قیمة. یعتبر 
د حریة العقل في تحدید المنفعة. ومع ذلك ، بعض العلماء أن المفھوم أعلاه قد قی

بالنسبة للبوطي ، یوجد مفھوم المصلحة من أجل توقع استخدام المصلحة التي 
تقوم فقط على حریة العقل في تحدید القانون. لأن كل مصلحة بالتأكید لا یتعارض 
مع الشریعة ، وإذا كانت ھناك منافع تتعارض مع الشریعة ، فبالنسبة للبوطي ، 
فإن الأحكام لا تحتوي على مصلحة. وشدد على وجوب وجود مشكلة في كل 
شریعة. البطحي متسق للغایة في تطبیق مفھوم المصلحة ، وھذا واضح من فتاواه 
الواردة في مع الناس ومشورات إجتماعیة التي تناقش قضایا نوازل. من بین 

من خلال وسائل القضایا التي ذكرھا المؤلف مشاكل زواج المسیار ، والزواج
الإعلام على الإنترنت وأطفال الأنابیب.

الكلمات المفتاحیة: مصلحة ، سعید رمضان البوطي ، مع الناس ، ومشورات 
إجتماعیة
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THE CONCEPT OF MASHLAHAH
DR. MUHAMMAD SA'ID RAMADLAN AL-BÛTHÎ

IN ESTABLISH  NAWÂZIL LAW
(STUDY OF THE MA’AN NÂS DAN MASYÛRÂT IJTIMÂ’IYAH)

ABSTRACT

Maslahah as a popular proposition is used in terminating nawâzil law. This is
because maslahah is the embodiment of Maqashid al-Shari'ah. Differences or
errors in determining the pattern and criteria of the maslahah or prioritizing the
maslahah that must be prioritized can actually lead to an interpretation, because
the maslahah to be determined contains a very high element of relativity so that it
does not represent a more comprehensive element of benefit.

By using a library research approach, the author tries to explain and analyze the
concept of Al-Bûthî in installing nawazil law by looking directly at the application
of the concept of his maslahah in his fatwas collected in the Ma'an Nâs and
Masyûrât Ijtimâ’iyah.

So in this case Al-Bûthî asserted that the concept of maslahah must meet five
criteria which he called the Dhawâbith Mashlahah namely: 1) must be included in
al-maqâshid al-syarî'ah which is five, 2) does not contradict the Al-Qur’an, 3)
does not contradict al-Sunnah, 4) does not contradict Qiyas and 5) does not
contradict other higher benefit. If a problem arises from these five concepts, then
for al-Bûthî the case is of no value. The above concept is considered by some
scholars to have curbed freedom of reason in determining benefit. However, for
al-Bûthî the concept of maslahah exists in order to anticipate the use of maslahah
which is only based on the freedom of reason in determining the law. Because
every maslahah certainly does not contradict the shari'ah, and if there are benefits
that contradict the shari'ah then for al-Bthee the provisions do not contain
maslahah. And he also emphasized that in every shari'ah there must be a problem.
Al-Bûthî is very consistent in applying the concept of maslahah, this is evident
from his fatwas contained in the Ma'an Nâs and Masyûrât Ijtimâ'iyah which
discuss nawazil cases. Among the cases cited by the author are misyar marriage
problems, marriage through internet media and IVF.

Keywords: Maslahah, Sa'id Ramadlan al-Bûthî, Ma'an Nâs and Masyûrât
Ijtimâ’iyah
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BAB I
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Dalam rangka membimbing dan mengawal perkembangan zaman dan

perubahan sosial yang sangat cepat terjadi, di mana status hukum dari tiap

perubahan tersebut tidak semuanya diatur secara eksplisit oleh Al-Qur’an dan al-

Hadist. Al-Qur’an sebagai sumber  utama hukum  Islam bersifat sangat fleksibel.

Al-Qur’an mengkaji hukum secara global, al-Imam al-Syatibi1 menjelaskan

bahwa “Al-Qur’an dalam memperkenalkan hukum syara’, secara umum

menggunakan cara yang universal (kully) bukan cara yang parsial (juz’i).

begitupun, ayat yang dipaparkan dengan cara parsial (juz’i) harus dipahami secara

universal (kully), baik dengan pertimbangan hal tersebut harus dijadikan pelajaran

(i’tibar) atau dengan pertimbangan makna dasarnya, kecuali ayat – ayat yang

memang dikhususkan dalil sebagai bagian dari keistimewaan Rasulullah SAW.

Karena itulah, bagian khusus ini membutuhkan penjelasan yang lebih luas, dan

sunnah nabi lah yang menjelaskan hal itu semua. Allah berfirman dalam QS an-

Nahl ayat 44:

…….              
Artinya : “…dan Kami turunkan kepadamu Al-Qur’an, agar kamu

menerangkan pada umat manusia apa yang telah diturunkan
kepada mereka dan supaya mereka memikirkan.”.

Shalat, zakat, dan jihad, tidak dijelaskan semua aturan dan ketentuannya

dalam Al-Qur’an, akan tetapi banyak perincian hukumnya dijelaskan dalam hadits

1 Lihat: As-Syatibi, al-Muwafaqaat, jilid 3, hlm 367. Lihat pula: Az-zarkasyi, al-Burhan
fi Ulum Al-Qur’an , jilid 2, hlm 130-131.
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nabi. Adapun hal –hal yang maknanya universal (kully) semuanya dicakup dalam

Al-Qur’an secara sempurna, yang meliputi tiga tingkatan hukum, dharuriyah

(primer)2, hajiyyat (sekunder)3, dan tahsiniyyat (tersier)4 . Siapa yang ingin

melakukan proses istinbath (penggalian) hukum, ia wajib memperhatikan bahwa

ayat Al-Qur’an terkhusus yang mengandung hukum dipaparkan secara universal

(kully) bukan parsial (juz’i). ayat – ayat yang dzahirnya seakan – akan bersifat

parsial (juz’i), maka wajib dipahami secara universal (kully). Masing – masing

bagian dirangkai satu dengan lainnya dan tidak boleh hanya mengambil ujung

ayat tanpa memperhatian apa yang disebutkan di awalnya.”5

Masa turunnya Al-Qur’an yang terbatas juga membatasi peristiwa hukum

yang terjadi, tidak semua peristiwa hukum yang terjadi pada masa turunnya Al-

Qur’an dijelaskan ketentuannya. Demikian juga dengan Hadist yang menjadi

penafsir terhadap Al-Qur’an , ruang lingkup ketentuan hukumnya  menjelaskan

peristiwa-peristiwa yang terjadi pada masa Rasululllah SAW. yang masih sangat

sederhana dan terbatas, sedang  Rasulullah SAW sendiri ketika itu sebagai tempat

bertanya dan sekaligus menjadi sumber tasyri’. Ketentuan-ketentuan hukum yang

bersumber dari Rasulullah SAW. secara otomatis akan berakhir seiring dengan

2 Artinya segala sesuatu yang harus dipenuhi demi terpeliharanya eksistensi
kemashlahatan agama dan kehidupan dunia. Sekiranya ad-Dharuriyyat tidak dipenuhi maka hidup
di dunia tidak akan berjalan baik, dan muncul kerusakan dan keburukan. Begitu pula di akhirat
kelak akan muncul kerugian dan kesengsaraan. (lihat: as-Syatibi, al-Muwafaqaat, jilid 2, hlm 8)

3 Artinya segala sesuatu yang jika dipenuhi akan menjadikan kehidupan lebih mudah dan
lebih lapang. Jika ianya tidak terpenuhi akan menjadikan hidup sempit dan sulit. (lihat: Salih
sabbu’I, an-nash as-Syar’i Wa ta’wiluhi: as-Syatibi namuzadjan, (Doha, Qatar: wuzarah awqaf,
cet ke-1, 1428 H), hlm 142.

4 Artinya mengambil adat kebiasaan yang baik dan pantas, dan menjauhkan dari segala
yang dapat merendahkan derajat dan martabat dan ditolak oleh aqal yang sehat. (lihat: as-Syatibi,
al-muwafaqaat, jilid 2, hlm 11).

5 Abu Ishaq al-Syatibi, al-I’tisham, tahqiq: Sayyid Ibrahim, (kairo: Daar al-hadits, 2002),
jilid 1, hlm 168.
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wafatnya beliau. Dengan demikian terhentilah proses penurunan wahyu dan

terputus pula penjelasan Rasulullah SAW dalam bentuk Hadist/Sunnah.

Maka hukum Islam pun harus berkembang seiring dengan perkembangan

zaman itu sendiri. Permasalahan yang timbul semakin banyak dan berkembang di

tengah-tengah kehidupan masyarakat, perkembangan ini seiring dengan

berkembangnya wilayah kekuasaan Islam yang semakin luas. Permasalahan

tersebut belum ditentukan hukumnya secara jelas karena belum terjadi pada masa

Rasulullah SAW. Perkembangan terjadi dalam lingkup kehidupan manusia  secara

kompleks di segala bidang, apakah itu sosial, budaya, hukum, pemerintahan,

medis, pendidikan dan seterusnya, semua itu  menuntut adanya ketentuan hukum.

Maka dalam kondisi ini peranan ijtihad sangatlah dibutuhkan dalam

rangka mewujudkan maqâshid al-syari’ah dan mempertahankan hukum Islam

agar sesuai dengan situasi dan kondisi, tempat dan masa di manapun manusia

berada sampai hari kiamat menjelang. Oleh karena itu dalam upaya untuk

menyikapi kondisi di atas, ummat Islam khususnya para pakar hukum Islam

dituntut untuk mampu memaksimalkan kemampuan keilmuan mereka dalam

mencari solusi hukum terhadap kasus-kasus baru tersebut. Salah satu cara yang

ditempuh adalah dengan memahami secara baik dan mendalam tujuan

ditetapkannya setiap hukum oleh Allah SWT, atau yang lebih dikenal dengan

istilah “maqâshid al-syari’ah’. Maqâshid al-syari’ah selalu berada di balik nash-

nash Al-Qur’an , al-Hadits dan fatwa para sahabat. Tiap kali istinbâth hukum

akan dilakukan pasti akan membicarakan terlebih dahulu tentang maqâshid al-

syari’ah nya. Selalu para ulama dalam membahas masalah-masalah fikih
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memberikan himbauan atas hikmah ditetapkannya suatu hukum dan hal itu

merupakan petunjuk mengenai keberadaan maqâshid al-syari’ah.6

Para ulama mulai terfokus perhatiannya terhadap maqâshid al-syari’ah

ketika al-Risâlah (karya Imam Syâfi’i) lahir.  Lahirnya al-Risâlah dapat dikatakan

sebagai lahirnya teori syari’ah atau teori fiqh yang  terus berkembang sampai

pasca al-Risâlah sekitar dua abad lebih lamanya.  Hasil karya para ulama tentang

maqâshid dengan segala permaslahannya kemudian bermunculan. Para ulama

besar membahas masalah maqâshid dari abad III  sampai dengan abad IV

Hijriyah. Namun sangat disesalkan bahwa hasil karya tersebut dinyatakan hilang

atau menghilang dari peredaran. Diantara karya besar tersebut yaitu : al-Furûq

karya Abu Abdillah Muhammad ibn Ali, karya al- Maturidi (w. 333 H), karya Al-

Qaffâl (w. 365 H) dan al-Baqillani (w. 403 H), beliau yang terkenal dengan

julukan “ Syaikh al-ushûliyyin”  karena berhasil menyatukan antara dua kutub

yaitu : Kutub Madinah (ahl al-Hadist) dan kutub Iraq (ahl ar-Ra’yi) dari polemik

mereka yang berkepanjangan seputar syari’ah dengan bukunya yang berjudul al-

Taqrib wa al-Irsyâd.7

Perkembangan studi tentang maqâshid ini terus berkesinambungan dan

bahkan semakin semarak pasca al-Baqillani atau pasca at-Taqrîb.  Masa ini bisa

juga disebut sebagai era baru ummat Islam dalam memasuki dunia keilmuan yang

lebih bersih dari polemik. Imam al-Haramain al-Juwaini (w. 478 H) sebagai ulama

ushûl fiqh yang pertama sekali menekankan pentingnya memahami maqâshid al-

6 Al Yubi, Muhammad Sa’ad bin Ahmad bin Mas’ud, Maqâshid as-Syari’ah wa alâqatuhâ
fi al- adillah as-Syar’iyyah (Riyad : Dâr al-Hijrah,1998), hal. 41-45.

7 Ahmad Ar-Raysuni, Nazâriyat al-maqâshid ‘inda al-Imâm as-Syâtibî, (Amerika: al-
Ma’had al ‘ilmi li al-Fikri al-Islâmi, 1995), hal. 40-47.
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syari’ah dalam menetapkan hukum Islam. Secara tegas ia menyatakan bahwa

seseorang tidak dapat dikatakan mampu menetapkan hukum dalam islam sebelum

ia memahami benar tujuan Allah mengeluarkan beragam perintah dan

larangannya. Al-Juwaini mengelaborasi lebih jauh maqâshid al-syari’ah itu

dalam hubungannya dengan ‘illat al-ashl (tujuan tasyri’) menjadi tiga bagian

yaitu : ashl yang masuk dalam kategori dharûriyat (primer), al-hâjat al ‘ammah

(sekunder) dan makramât wa tahsiniyât (tersier).

Setelah al-Juwaini muncul al-Ghazâli (w. 505 H) kemudian disushul

Fakhruddin Muhammad ibn Umar ar-Razi (w. 606 H) yang datang dengan

karyanya al-Mashûl fi al-Ushûl yang turut juga menyemarakkan studi tentang

maqâshid. Ar-Râzi yang merasa tidak puas kemudian mengkombinasikannya

dengan pemikiran jenius sederet ulama ushûl fiqh lainnya, yaitu al-Ghazâli

dengan karyanya al-Mustashfa,  Abu Husain al-Basri dengan karyanya al-

Mu’tamâd dan al-Qadhi Abdul Jabbâr (w. 415 H) dengan karyanya al-‘Umnah.

Dari kolaborasi tersebut kemudian lahirlah al-Mashûl sebagai rangkuman dari

empat buku induk dalam ushûl fiqh hasil karya empat ulama besar.

Banyak lagi para ulama  yang ikut mengembangkan studi tentang

maqâshid ini diantaranya yaitu : al-Âmidi (w. 631 H) dalam Al-Ihkâm fi ushûl al-

Ahkâm, kemudian al ‘Izz ibn abd al-Salam (w. 660 H) dikenal dengan julukan “

Sulthanul Ulama “ bukunya Qawâ’id al-Ahkâm fi Mashâlih al-‘Anâm (al-Adâ al-

Qawâ’id al-Kubrâ / al-Adâ al-Qâwa’id al-Surgrâ), kemudian Syihabuddin

Ahmad bin Idris al-Qarâfi al- Mâliki (w. 684 H) bukunya Tamkîh al-Fushûl fi

‘Ilmi al-Ushûl, kemudian murid al-Âmidi yaitu al-Baidhâwi (w. 685 H) dalam
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Tholab al-Minhâj al Fushûl ila ‘ilmi al-Ushûl, kemudian Najamuddin al-Thûfi (w.

716 H) karyanya Mukhtashar al-Raudhah, kemudian Ibn Taymiyah ( w.728 H)

Ibnu Qayyim al-Jauziyah (w. 751 H) kemudian Ibn As-Subki (w. 771 H) dengan

Jam’u al-Jawâmi’, kemudian al-Asnawi (w. 772 H), penulis Nihâyât al-Ushûl

sebagai syarah Minhâj al-Ushûl, kemudian Abu Ishak al-Syâtibî Ibrahim bin

Musa al-Maliki (w. 790 H)  bukunya yang berjudul al-Muwafaqât fi Ushûl al-

Syari’ah.

Dari perjalanan studi tentang maqâshid al-syari’ah ini, maka mewujudkan

kemaslahatan bagi ummat adalah tujuan utama disyari’atkannya hukum oleh

Allah SWT. Kepentingan dan keperluan manusia baik yang bersifat duniawi

ataupun ukhrawi adalah menjadi perhatian syari’at Islam dalam setiap

ketentuannya yang didasarkan kepada tingkat kebutuhannya. Dalam rangka

mewujudkan maqâshid al-syari’ah kepada setiap mukallaf, maka setiap tindakan

mereka haruslah bersumber kepada Al-Qur’an dan Hadist sebagai sumber utama

Hukum Islam. Namun seperti yang telah penulis jelaskan di awal alenia bab ini

bahwa Al-Qur’an dan Hadist adalah sumber Hukum Islam yang bersifat global,

ketentuan yang dimuat dalam Al-Qur’an bersifat umum, demikian juga

penjelasan yang terdapat di dalam Hadist Rasulullah SAW terbatas menjelaskan

masalah-masalah yang terjadi semasa Rasulullah SAW hidup. Sementara masalah

yang terjadi di lingkungan masyarakat semakin berkembang dan sangat pesat

sekali, perkara-perkara baru terus bermunculan dan menuntut untuk dapat

diselesaikan secara hukum.
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Hal inilah yang mendasari para ulama berusaha untuk mencari metode

baru dalam penetapan hukum yang dapat menjawab semua permasalahan di atas,

namun tetap menjadikan Al-Qur’an dan Hadist sebagai sumber utama sandaran

penetapan hukumnya. Lalu para ulama melakukan pengkajian yang dalam

terhadap nash dengan penalaran yang tajam dan disiplin ilmu yang optimal, maka

dikeluarkanlah ketetapan hukum baru yang menjawab tuntutan perkara-perkara

baru yang bermunculan tersebut. Cara ini yang disebut dengan metode

“istinbâth” hukum.

Secara sederhana istinbâth berasal dari bahasa Arab yaitu : –یستنبط –استنبط 

استنباط  kata ini terambil dari : نبطا –ینبط –نبط  yang berarti air yang pertama kali

muncul pada saat seseorang menggali sumur.8 menurut istilah istinbâth dapat

didefenisikan sebagai upaya mengeluarkan kandungan hukum dari nash-nash

dengan ketajaman nalar serta kemampuan yang optimal dengan aturan teori

hukum islam yang dikenal dengan istilah ushûl fiqih. Kegiatan meng-istinbâth

hukum tidak pernah dapat dihentikan, karena persoalan-persoalan yang dihadapi

ummat manusia selalu berubah dan bertambah kompleks seiring dengan

perubahan dan perkembangan zaman. Kebanyakan persoalan tersebut tidak

didapati hukumnya yang jelas dan tegas baik dalam Al-Qur’an maupun Sunnah,

ataupun dalam ijtihad-ijtihad yang telah dilakukan oleh para ulama sebelumnya.

Persoalan-persolan tersebut seringkali mengambil bentuk yang baru, beraneka

8 Muhammad bin Mukrim bin Ali Manzur, Lisân al-Arab, Juz VII, hlm.410, lihat juga
Majduddin Muhammad bin Ya’qub al-Fairuz Abadi, al-Qâmus al-Muhith, Juz I. hlm.620



8

macam sesuai dengan situasi dan kondisi yang melingkupi masyarakat atau yang

dalam kajian Fiqh Kontemporer biasa disebut dengan nawâzil al-ahkâm.9

Munculnya persoalan-persoalan baru tersebut pada gilirannya berpengaruh

terhadap dinamika dan pengembangan kaidah-kaidah istinbâth yang menjadi

perangkat penting dalam penggalian hukum. Pengembangan metode penggalian

hukum, khususnya yang terkait dengan persoalan-persoalan yang benar-benar

baru atau persoalan yang pernah ada akan tetapi dengan bentuk atau corak yang

baru yang dihadapi manusia melalui sebuah metode yang disebut dengan metode

istinbâth ahkâm al-nawâzil.

Istilah nawâzil adalah bentuk jamak dari kata Nâzilah, yang merupakan

ism fa’il dari nazala-yanzilu-nuzûlan yang berarti “turun” atau “terjadi” (halla)10.

secara umum dapat diartikan sebagai persoalan-persoalan atau kejadian-kejadian

baru yang perlu dijelaskan hukumnya berdasarkan hukum syara’. Nawâzil terkait

dengan  seluruh  kejadian yang membutuhkan ijtihad atau fatwa guna menjelaskan

status hukumnya, baik kejadian itu berupa kejadian yang seringkali terjadi atau

jarang terjadi, baik itu persolan baru ataupun lama. Namun seiring perkembangan

waktu, khususnya pada masa kontemporer istilah nawâzil mengalami

penyempitan makna menjadi kejadian-kejadian baru yang tidak diketahui

sebelumnya dalam bentuk yang dikenal pada masa sekarang ini.11

9 Wahbah al-Zuhili, Subul al-Istifâdah Min  al-Nawâzil wa al-Fatawâ al-‘Amal al-fiqh Fi
al-Tathbiqât al-Mu’ashirah ( Damaskus, Dâr al-Maktabi,2001), hlm.9.

10 Majdiddin Muhammad bin Ya’qub al-Fairuz Abadi, Al-Qâmus al-Muhith, hlm. 1062
11 Musfir bin Ali bin Muhammad al-Qahthâni, Manhaj Istinbâth Ahkam al-Nawâzil al-

Fiqhiyah al-Mu’ashirah, (Jeddah : Dâr al-andalus al-Khadlra, 2003), hlm.87-88, Muhammad bin
Husain al-Jizani, Fiqh al-Nawâzil Dirasah Ta’shiliyyah Tathbiqiyah, juz I, (Arab Saudi : Dâr Ibn
al-Jawzi,2005), hlm.24
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Dalam mengistinbâth ahkâm nawâzil konsep mashlahah menjadi term

yang populer dipakai dalam mengkaji dan menganalisa permasalahan. Karena

mashlahah adalah merupakan tujuan syara’, (maqâshid al-syari’ah) maka unsur

ini harus menjadi dominan dalam menetapkan suatu hukum. Secara singkat Hasbi

As-Shiddiqi (w. 1975 M / 1395 H) mendefenisikan bahwa mashlahah itu adalah  “

jalb al-manfa’ah wa daf’u al-mafsadah “ artinya menarik kemanfaatan dan

menolak kemudharatan12.

Maqâshid al-syari’ah yang menjadi Mashlahah dalam penerapannya

mengalami banyak polemik. Karena dalam menetapkan suatu hukum yang

mengandung unsur mashlahah memiliki nilai relatifitas yang sangat tinggi, hal ini

disesuaikan dengan  pola pikir, kriteria dan prioritas yang dimiliki dan diinginkan

oleh tiap-tiap ulama. Sehingganya tidak jarang terjadi perdebatan serius dan

berkepanjangan dikalangan ulama karena perbedaan pandangan tentang sejauh

mana hubungan antara mashlahah dengan nash syara’, bahkan pada sisi lain ada

juga pihak yang sengaja memanfaatkan mashlahah agar dapat terhindar dari

syari’ah. Maka dari itu perlu adanya batasan-batasan jelas dan tegas dalam

menggunakan mashlahah sebagai dalil dalam menetapkan hukum nawâzil.

Menentukan nilai mashlahah yang lebih utama dari beberapa

kemungkinan mashlahah yang ada, adalah permasalahan yang kadang tidak

mendapatkan titik temu, sehingga ketika diputuskan salah satu mashlahah yang

diambil kemudian menimbulkan permasalahan baru, yaitu terjadinya  perpecahan

antara sesama kaum muslimin. Kondisi ini telah terjadi sejak dari masa sahabat,

12 As-Shiddiqi, Hasbi, Falsafah Hukum Islam, (Semarang : Pustaka Rizki Putra, 2001) hal,
171.
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perselisihan tersebut menimbulkan perpecahan (mafsadah), bahkan sampai

kepada  terjadinya peperangan antar sesama kaum muslimin. Sebagai contoh

peristiwa yang terjadi pada masa pemerintahan Khalifah Ali bin Abi Thalib (w. 40

H). Dimana terjadi perbedaan pandangan skala prioritas maslahat yang harus

diutamakan antara mencari pelaku kerusuhan dan pembunuhan terhadap Khalifah

Ustman Ra. ataukah harus ditertibkan terlebih dahulu negara dengan membai’ah

seluruh rakyat baru kemudian mencari para perusuh tersebut. Perbedaan tersebut

akhirnya melahirkan peperang antara sesama ummat Islam, yang dikenal dengan

nama perang Jamal dan mengorbankan beribu-ribu putra terbaik Islam.

Dalam meninjau sejauh mana hubungan antara mashlahah dengan nash

syara’, para fuqaha’ terbagi kepada tiga golongan yaitu :

 Golongan pertama yaitu yang hanya berpegang kepada nash saja,

mengambil zahir nash tanpa melihat pada suatu kemaslahatan yang

tersirat dalam nash tersebut. Ini adalah golongan Zahiriyah dengan

tokohnya yaitu Daud bin Ali al-Dhahiri (w. 270 H) yang menolak

adanya qiyâs. Menurut mereka tidak ada kemaslahatan melainkan

yang didatangkan oleh syara’.

 Golongan kedua yaitu yang berusaha untuk mencari nilai maslahat

dari nash untuk mengetahui ‘illat-‘illat nash, maksud dan tujuan-

tujuannya. Golongan ini meng-qiyâskan segala yang terdapat  padanya

maslahat kepada nash yang mengandung maslahat tersebut. Hanya

saja mereka tidak menghargai maslahat terkecuali adanya syahid

(persaksian). Maksudnya bahwa mereka hanya meng’itibarkan
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maslahat yang disaksikan oleh suatu nash atau dalil, dan inilah yang

mereka jadikan ‘illat qiyâs.

 Golongan ketiga yang menetapkan setiap maslahat yang masuk dalam

jenis maslahat yang ditetapkan oleh syara’, walaupun tidak disaksikan

oleh suatu dalil tertentu namun  maslahat itu diambil dan dipegangi

sebagai suatu dalil yang berdiri sendiri dan mereka namakan maslahat

tersebut dengan maslahat mursalah.13

Sa’id Ramadlan al-Bûthî (1929 M – 2015 M) sebagai ulama yang hidup

pada era abad milenial  ini  adalah sosok yang mengembangkan konsep

mashlahah sebagai metode istinbâth hukum, khususnya yang terkait dengan

persoalan kekinian (nawâzil). Konsep beliau dapat dilihat  dalam  bukunya yang

berjudul “ Dlawâbith mashlahah fi al-syari’ah al-islamiyah “.14 Secara garis

besar sistimatika kitab tersebut dimulai dari pembahasan identifikasi perbedaan

antara mashlahah dan manfa’ah dengan judul materinya yaitu “al-Mashlahah :

Tahlîl wa Muqâranah” membahas tentang keuggulan mashlahah dalam perspektif

hukum buatan manusia dan syari’at Islam. Baru kemudian disushul dengan tiga

bab pembahasan yaitu : Pertama, membahas tentang hubungan syari’at Islam

dengan mashlahah dan beberapa topik bahasan tentang dalil-dalil mashlahah yaitu

Al-Qur’an , al-Sunnah dan al-Qawâ’id al-Syar’iyyah. Disamping itu juga dibahas

13 As-Syâtibi, Abu Ishaq, Al-‘Itisham, (Beirut: Dâr al-Kutub al-‘Ilmiyah, t.th.) hal.354.
14 Buku ini merupakan disertasi yang ditulisnya dalam rangka memperoleh gelar doktor

dalam ilmu Syari’ah di Univ. Al-Azhar. Disertasi ini mendapat pujian dan berhasil mendapat nilai
Mumtaz serta rekomendasi dicetak dengan biaya universitas dan dikirim ke berbagai perguruan
tinggi lainnya. Ujian promosi berlangsung pada tanggal 5 Rajab 1385 H bertepatan dengan 30
Oktober 1965. Disertasi ini baru dicetak dan disebarkan pada tahun 1967 oleh al-maktabah al-
Umawiyah Damaskus.
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tentang penolakannya terhadap pembagian maslahat dunia dan akhirat dengan dua

kerancuan argumen dan analisis bantahannya terhadap kedua argument tersebut.

Kedua,  membicarakan tentang “ lima batasan mashlahah Syar’iyah “, yang

merinci kelima batasan tersebut dengan beberapa sub bab yang berusaha

mengkiritik beberapa pendapat yang dianggapnya keluar dari salah satu batasan

yang telah dibuatnya, seperti bantahan pada pendapat yang mengatakan bahwa

dalam fikih Imam Mazhab (khususnya empat mazhab) itu ada yang bertentangan

dengan Sunnah dengan alasan mashlahah, bantahan pada pendapat yang

menyatakan bahwa mazhab Mâliki memperbolehkan mentakhsis Hadist Ahad

hanya dengan alasan mashlahah dan bantahannya pada konsep mashlahah Thûfil

yang dianggapnya keluar dari ijma Ulama dan lain seterusnya. Bab kedua ini

ditutup dengan bahasan tiga hal penting yang menurut pendapat sebagian ulama

akan dapat mementahkan dan menafikan keberadaan lima batasan mashlahah dan

pembelaannya, yaitu : kaidah   “ al-masyaqqah tajlib al-taisîr “ ( kesulitan itu

mengharapkan kemudahan) , kaidah “ al-tabad al-ahkâm bi tabad al-azmân (

Perubahan hukum itu seiring dengan perubahan zaman) dan konsep hilah hukum.

Ketiga,  meneliti dan mengungkapkan makna “ mashlahah mursalah “ menurut

ulama dimulai dari masa sahabat, kemudian empat imam mazhab sampai kepada

para pakar dan ilmuan ushûl fiqh dengan berbagai perbedaaan mereka dalam

pendefenisian mashlahah mursalah dan macamnya. Kemudian buku ini diakhiri

dengan kesimpulan dan penutup. Dalam buku tersebut Sa’id Ramadahan al-Bûthî

memberikan pemaparan yang lebih sistematis dan tajam tentang batasan

mashlahah.
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Mashlahah menurut al-Bûthî dapat dijadikan dalil untuk menetapkan

hukum dengan syarat adanya dukungan dari syara’ atau tidak bertentangan dengan

sumber-sumber hukum Islam yaitu Al-Qur’an , Sunnah dan Ijma’ atau qiyâs

shahih dan tidak mengesampingkan maslahat yang lebih penting. Dengan rincian

persyaratan tersebut, tentulah Sa’id Ramadlan al-Bûthî memiliki standar yang

jelas dalam menerapkap metode mashlahah dalam mengistinbâth hukum nawâzil.

Namun demikian rumusan Al-Bûthî tentang mashlahah ini masih banyak

didiskusikan oleh banyak ilmuan muslim, ada yang setuju dengan konsep beliau

dengan alasan bahwa dapat mengantisipasi paham liberal yang mendominasikan

mashlahah bersumber pada kerangka berfikir manusia. Ada juga yang kurang

setuju dengan konsep beliau, dengan alasan bahwa konsep tersebut terlalu kaku

yang pada akhirnya menutup kemampuan akal dalam menilai suatu mashlahah.

Kekakuan konsep maslahah dan batasan- batasannya yang ditawarkan oleh al-

Bûthî mendapat respon negatif dari beberapa tokoh, seperti Muhammad Khâlid

Mas’ûd yang menyatakan bahwa jika penjelasan-penjelasan al-Bûthî tentang

mashlahah dengan segala persyaratan dan batasannya itu diterima, maka maslahah

pada kenyataannya menjadi tidak berguna sebagai konsep hukum. Karena

perhatian yang diberikan kepada maslahah oleh syari’ah itu kemudian hanya

berarti maslahah yang terbatas pada apa yang diperintahkan oleh syara’, bahkan

pada prinsipnya al-Bûthî tidak setuju dengan para ahli hukum yang menggunakan

konsep maslahah yang dikemukakan oleh al-Syâthibî. Walau al-Bûthî dalam buku

Dlawâbith-nya itu seringkali merujuk kepada pendapat al-Syâthibî, tapi rujukan-

rujukan itu terkesan selektif dan sering keluar dari konteksnya. Maka studi yang
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dilakukan al-Bûthî telah gagal untuk menampakkan konsep maslahah yang

sebenarnya, terutama karena ia tidak mencurahkan perhatian penuh kepada para

pendukung konsep ini semisal al-Syâthibî. 15

Hal- hal  inilah yang menjadi dasar penulis untuk meneliti tentang

bagaimana konsep mashlahah Sa’id Ramadlan al-Bûthî dalam mengistinbâth

hukum nawâzil. Serta bagaimana pula penerapan konsep tersebut. Penelitian ini

akan penulis laksanakan dengan cara melakukan studi atas fatwa beliau yang

dirangkum dari sebuah rubrik tanya jawab pada sebuah majalah yang bernama

Thabibuka pimpinan  Dr. Sami al-Qabbâni. Adapun buku kumpulan fatwa

tersebut yaitu : Ma’an-nâs dan Masyûrât Ijtimâ’iyah yang diterbitkan oleh Dâr

al-Fikr.

Dari kedua kitab ini peneliti akan membahas beberapa fatwa-fatwa Dr.

Sa’id Ramadlan al-Bûthî terkhusus yang berkaitan dengan permasalahan Nawâzil

Usrah. Seperti permasalahan : nikah misyâr, bayi tabung, dan akad nikah melalui

media internet.

Sebagai  contoh fatwa beliau tentang  nikah misyâr, sebagai sebuah

perkawinan yang kontroversial dan mengundang banyak tanggapan dari para ahli,

tentu  diperlukan kehati-hatian dalam menyikapi dan apalagi memfatwakannya.

Di kalangan para ulama terhadap pernikahan ini terdapat beberapa pendapat. Ada

yang membolehkannya secara utuh karena dinilai pernikahan tersebut telah

memenuhi rukun dan syarat sebuah pernikahan, maka tidak ada alasan untuk

menghalangi pernikahan itu dilakukan. Ada pula kalangan yang membolehkan

15 Muhammad Khâlid Mas’ûd, Islâmic Legal Philoshopy: a Study of Abu Ishaq al-
Syatiby’s Life and Thought, (Islamabad: Islâmic Research Institut, 1977), hlm. 179-180.
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tapi dengan ketentuan-ketentuan yang disyaratkan, bilamana terpenuhi syarat

tersebut maka pernikahan itu boleh dilakukan. Adapula yang mengharamkannya

secara utuh, juga dengan alasan bahwa pernikahan tersebut dianggap tidak

memenuhi unsur-unsur yang harus ada dalam sebuah ikatan pernikahan, dan lain

sebagainya.

Maka Sa’id Ramadlan al-Bûthî berpendapat bahwa suatu pernikahan dapat

dinyatakan sah apabila telah terpenuhi rukun dan syaratnya. Maka apabila nikah

misyâr tersebut telah memenuhi rukun dan syaratnya maka sahlah pernikahan

tersebut.16 Namun setelah itu al-Bûthî memberikan penjelasan lebih lanjut tentang

hak dan kewajiban pasangan suami istri. Kata beliau “ Maka hak masing-masing

pasangan itu  sangat tergantung dari keabsahan (validitas) sebuah pernikahan.

Yang diantaranya adalah bahwa seorang suami hendaklah berlaku adil dalam

bermalam di rumah istri-istrinya. Maka apabila si istri mengabaikan haknya

tersebut berarti ia telah membebaskan suaminya dari keawajibannya, termasuklah

hak thalak (perceraian) apabila dibutuhkan maka ia (si istri) tidak akan

mendapatkan maharnya kembali baik yang ditangguhkan ataupun

keseluruhannya. Hal ini dikarenakan sang suami sudah tidak ada lagi bersamanya.

Maka bagaimana mungkin sang suami meninggalkan istrinya menggantung (tidak

ada kejelasan) tanpa adanya pemeliharaan, tidak ada nafkah rumah tangga dan

tanpa perceraian. Oleh karena itu sebagai langkah awal antispasinya ( Ƶǚ Өƃرائعذ )

adalah mewajibkan sang suami untuk membuat perjanjian  pernikahan dalam

catatan resmi sesuai dengan aturan negara dimana si istri dan suami berada.

16 Ramadlan al-Bûthî, Masyûrât  Ijtimâ’iyah, (Beirut Libanon : Dâr al-Fikir al-
Mu’âshirah, tt) h.109
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Tujuannya adalah agar tidak kehilangan hak-hak dasar (sebuah pernikahan), dan

apabila suami melakukan pelanggaran maka ia akan mendapatkan hukuman”.17

Pendapat al-Bûthî ini dapat kita cermati secara seksama, dimana al-Bûthî

memberikan penekanan dalam penerapan suatu hukum itu ditinjau dari segi

maslahat yang dapat diambil, dan segi mudhorat yang harus dihindari. Dengan

demikian al-Bûthî menetapkan suatu hukum yang tidak bertentangan dengan nash

akan tetapi memberikan ulasan maqâshid syari’ yang terkandung dalam nash

tersebut. Dan bilamana didapati penyelewengan dari tujuan ditetapkannya suatu

hukum, maka akan ada ketetapan hukum lain yang akan mengikutinya.

Contoh lain yaitu tentang pernikahan ataupun khitbah (lamaran) melalui

internet. Di zaman milenial ini tekhnologi informatika dan telekomunikasi

mengalami percepatan perkembangan yang sangat dahsyat. Siapapun sekarang

dapat memperoleh informasi secara cepat tanpa ada batasan teritori dan waktu.

Semua peristiwa dapat diakses meski seseorang berada pada benua yang berbeda.

Komunikasi dapat dilakukan kapan dan dimanapun, juga dengan tanpa ada

batasan teritori dan waktu. Beberapa orang dapat saling terhubung untuk

berkomunikasi meski mereka berada pada benua yang berbeda pula.

Perkembangan informasi dan telekomunikasi ini secara langsung ataupun

tidak langsung tentunya berpengaruh kepada gaya hidup manusia. Mereka dapat

mempergunakan media-media tersebut untuk memenuhi kebutuhan hidup mereka.

Sampailah kepada persoalan-persolan yang berkaitan dengan hukum keluarga

khususnya tentang pernikahan. Saat ini ada yang menggunakan media

17 Ibid,h. 109-110



17

telekomunikasi (internet) sebagai sarana untuk mereka melaksanakan akad

pernikahan, karena masing-masing mereka berada ditempat yang berjauhan.18

Para ulama berbeda pendapat dalam menyikapi fenomena ini, ada yang

menyatakan akad tersebut sah dan ada pula yang menyatakan tidak sah.

Sementara menurut Sa’id Ramadlan al-Bûthî dengan tegas beliau menjawab

pertanyaan yang diajukan kepada beliau yang berkenaan dengan prihal di atas

yaitu sebagai berikut : terdapat beberapa poin yang berkaitan dengan aktivitas

menggunakan internet, adapun pertanyaan yang diajukan sebagai berikut :

ھل یصح العقد التجاري على الانترنیت ؟ وھل یصح ما یفعلھ الشباب الیوم 

رف على السیدات على الانترنیت بقصد الزواج أو بقصد التسلیة ؟ وھل من التع

یصح الزواج والخطبة على الانترنیت ؟

أما التعرف على السیدات والتسلیة معھن على الانترنیت, فلا یجھل مسلم 

بر الانترنیت, لزواج, لاینعقد النكاح بمحاورات ععاقل أنھ غیر جائز. كذالك ا

18 Beberapa contoh pernikahan yang berlangsung via internet yaitu  seorang pemuda
bernama Muhammad “Abd al-Hafiz Dâri Negara Dubai menikah dengan pemudi bernama Somaia
Muhammad Zaki Dâri Alexandria Mesir. Pasangan ini menggunakan tekhnologi Skype untuk
melaksanakan akad pernikahannya. Muhammad melaksanakan akad di apartemennya di Dubai
sedangkan Somaia yang berada di Alexandria dengan ditemani oleh ayanya dan seorang penghulu
kedua belah pihak menikah melalui layar computer. (http://viva.co.id/indepth/fokus/339421-
menikah-melalui-skype-mungkinkah). Contoh lain yang terjadi di Saudi Arabia, pernikahan ini
terjadi pada tahun 2014. Seorang pemuda bernama ‘Ayid al-Naqul warga Negara Saudi yang
sedang menempuh pendidikan di Amerika Serikat menikahi Fayez Fawaz al-Nafi yang berdomisili
di Saudi Arabia. Mereka menikah menggunakan media Skype.
(http://m.liputan6.com/global/read/2044971/pertama-di-arab-saudi-pasangan-menikah-
lewat-skype). Di Indonesia pernikahan terjadi dengan media telepon saja yaitu antara Aria Sutarto
yang sedang menempuh studi di Amerika dengan Nurdini harahap yang berdomisili di Indonesia.
Proses akad diawasi  langsung oleh KUA Kebayora Baru dilaksanakan pada tanggal 13 Mei 1989
pukul 10.00 Wib atau pukul 22.00 waktu Indiana Amerika Serikat. (Sadiani, Nikah Via Telepon :
Menggagas Pembaharuan Hukum Perkawinan di Indonesia, (Malang : Intimedia, 2008), hlm. 54.
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فلا حرج في أن تتم بھذه الواسطة تحقیقا للسھولة, بشرط أن وأما العقود التجاریة

19.تنضبط الامور وتسد الاحتمالات

Artinya : (Soal) Apakah sah akad perdagangan melalui media internet ? dan
apakah  boleh apa yang dilakukan oleh para pemuda sekarang
yang melakukan perkenalan dengan para pemudi melalui
media internet yang mengarah kepada pernikahan atau sekedar
hiburan ? dan apakah sah mekakukan akad pernikahan dan
lamaran melalui media internet ?

(Jawab) Adapun perkenalan terhadap para pemudi dan bersenang-
senang dengan mereka melalui media internet tak ada seorang
muslim áqil yang tidak tahu bahwa itu tidak diperbolehkan,
demikian juga dengan akad pernikahan. Tidak sah pernikahan
dilakukan melalui media internet. Sedangkan untuk akad
perniagaan maka tidak masalah dilakukan malalui media ini
dalam rangka mempermudah namun dengan ketentuan
terpenuhi syarat-syaratnya.

Dalam pertanyaan di atas terdapat tiga permasalahan yang diajukan yaitu

pertama tentang transaksi jual beli via internet, kedua tentang aktifitas perkenalan

para pemuda dengan para pemudi melalui internet baik dengan tujuan ke jenjang

pernikahan ataupun hanya sekedar untuk hiburan saja, dan yang ketiga tentang

hukum menikah ataupun khitbah (lamaran) melalui internet. Maka Sa’id

Ramadlan menjawab hal tersebut dengan simple tapi cukup tegas dan lugas.

Bahwa perkenalan pemuda dan pemudi melalui internet adalah perbuatan yang

tidak dibenarkan. Demikian juga dengan pernikahan bahwa tidak sah akad nikah

yang dilakukan melalui internet. Sedangkan untuk transaksi jual-beli maka

menurut Sa’id Ramadlan al-Bûthî hal ini tidak apa-apa karena fasilitas ini

19 Ramadlan al-Bûthî, Masyûrât  Ijtimâ’iyah. hlm. 82
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berfungsi untuk mempermudah saja, akan tetapi dengan syarat terkendali dengan

baik dan terhindar dari penyalah gunaan.

Demikian ulasan sepintas problematika yang coba peneliti paparkan dalam

bab pendahuluan ini. Pembahasan lebih lanjut terhadap metode istinbat yang

diterapkan oleh al-Bûthî akan peneliti paparkan pada bagian berikutnya.

B. Fokus Penelitian

Berdasarkan uraian latar belakang di atas, maka yang menjadi fokus

penelitian dalam kajian ini yaitu :

1. Bagaimana konsep Mashlahah Sa’id Ramadlan Al-Bûthî dalam

mengistinbâth Hukum Nawâzil.

2. Bagaimana penerapan konsep Mashlahah Sa’id Ramadlan Al-Bûthî

dalam mengistinbâth Hukum Nawâzil dalam kitab Ma’an-nâs dan

Masyûrât Ijtimâ’iyah.

C. Tujuan dan Manfaat Penelitian

Dalam Penelitian ini terdapat dua tujuan, yaitu :

1. Mendiskripsikan konsep Mashlahah Sa’id Ramadlan Al-Bûthî dalam

mengistinbâth Hukum Nawâzil.

2. Mengetahui dan mendiskripsikan penerapan konsep Mashlahah

Sa’id Ramadlan Al-Bûthî dalam mengistinbâth Hukum Nawâzil

dalam kitab kumpulan fatwanya yaitu Ma’an-nâs dan Masyûrât

Ijtimâ’iyah.
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Adapun manfaat penelitian ini yaitu :

1. Secara Teoritis

Penelitian ini berguna untuk memperluas dan menambah

wawasan keilmuan tentang konsep mashlahah dalam mengistinbâth

hukum, sebab persoalan ummat yang semakin cepat berkembangnya

dengan persoalan-persoalan baru yang bermunculan harus tetap diketahui

status hukumnya.

Guna mendapatkan status hukum dari persolan tersebut, para

ulama telah mengembangkan konsep istinbâth hukum yaitu yang disebut

dengan istilah Istinbâth Hukum Nawâzil.  Melalui penelitian ini dapat

memberikan wawasan serta gambaran tentang bagaimana cara kerja

konsep mashlahah dalam mengistinbâth Hukum Nawâzil menjawab

persoalan-persolan tersebut.

2. Secara Praktis

Secara praktis penelitian ini berguna bagi para pihak yang terlibat

langsung dalam kegiatan istinbâth. Penelitian ini membantu memberikan

gambaran tentang penggunaan mashlahah dalam mengistinbâth hukum

terhadap persoalan-persoalan baru yang perlu ditetapkan hukumnya.

Selain itu penelitian ini juga diharapkan dapat menjadi penggugah

semangat intelektual, agar hukum islam dapat senantiasa aktual disetiap

tempat dan waktu “ fi kulli makân wa zamân ” .
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Selanjutnya penelitian ini juga dapat berguna bagi masyarakat

umum, terlebih bagi para peneliti kiranya bisa menjadi perbendaharaan

pengetahuan yang dapat digunakan sebagai bahan informasi.

D. Tinjauan Penelitian yang Relevan

Sejauh pengamatan dan penelusuran penulis, ada beberapa kajian

penelitian yang membahas tentang konsep mashlahah Dr. Sa’id Ramadlan Al-

Bûthî diantaranya yaitu :

1. Abbas Arfan, Mashlahah dan batasan-batasannya menurut Al-Bûthî.

(analisis Kitab Dlawâbith al-Mashlahah fi al-Syari’ah al-Islamiyah). De

Jure, Jurnal  Syariah dan Hukum, Vol. 5 Nomor 1, Juni 2013. Dalam

penelitian Abbas Arfan memaparkan tentang konsep mashlahah Sa’id

Ramadlan al-Bûthî yang kemudian membandingkannya dengan konsep

mashlahah ulama terdahulu seperti Al-Ghazâli dan Thûfi. Dalam

kesimpulannya Abbas Arfan menilai bahwa pandangan al-Bûthî tentang

mashlahah adalah konservatif  yang kaku terhadap mashlahah terutama

yang berkaitan dengan penilaian terhadap kemampuan akal dalam

menangkap mashlahah.

2. Bazro Jamhar, Konsep Maslahat dan Aplikasinya dalam Penetapan

Hukum Islam (studi pemikitan Ushûl Fiqh Sa’id Ramadlan al-Bûthî). Tesis

sinopsis Program Pascasarjana IAIN Walisongo Semarang tahun 2012 M.

Dalam penelitiannya Bazro Jamhar  berkesimpulan bahwa : pertama,

maslahat menurut al-Bûthî dapat dijadikan dalil untuk menetapkan hukum
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dengan syarat harus mendapatkan dukungan dari syara’, atau tidak

bertentangan dengan al-Qur;an dan Sunnah,  Ijma’ atau qiyâs shahih dan

tidak mengesampingkan maslahat yang lebih penting. Kedua, penerapan

hukum qisash dan hadd merupakan bentuk dari perwujudan pemeliharaan

maqâshid syari’ah, oleh karena itu kedua hukum tersebut layak diterapkan

dimanapun dan kapanpun dan merupakan hukuman yang sesuai dengan

tindak pidana yang dilakukan. Semakin besar tindak pidana yang

diperbuat, maka semakin besar pula bahaya yang akan ditimbulkan. Dan

semakin besar bahaya yang ditimbulkan maka semakin berat pula

hukuman yang akan ditanggung.

3. Nixson, Analisi Komparatif Terhadap Metode Istinbat Hukum

Nashiruddin Al-Bani dan Ramadahan Al-Bûthî serta aplikasinya dalam

Produk Hukum. Disertasi Program Pascasarjana UIN Suska Riau tahun

2016. Dalam kesimpulan penelitiannya Nixson memaparkan corak

konstruksi istinbâth hukum antara Al-Bani dan Al-Bûthî. Menurut Nixson

Al-Bani dari sisi pembacaan terhadap nash (Al-Qur’an dan Hadist) beliau

adalah seorang yang tekstualis-literalis, sedangkan dari segi mazhab dalam

fiqih beliau secara tidak langsung bermazhab Zhahiri, meskipun beliau

mengaku tidak bermazhab. Sedangkan dari segi proporsi penggunaan

Hadist dan ra’yu, maka Al-Bani tergolong kepada Ahl-al-Hadits. Adapun

metode istinbâth hukum Muhammad Ramadlan al-Bûthî lebih kontekstual-

moderat. Al-Bûthî mencoba memahami ketentuan nash tanpa terikat secara

kaku dalam nash tersebut. Kedua, dalam kaitan dengan dinamika
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masyarakat yang selalu berubah diiringi dengan munculnya masalah yang

kompleks, maka pendekatan mashlahah al-Bûthî tampak lebih responsif

dan solutif dalam menjawab masalah hukum.

Dari paparan beberapa kajian penelitian di atas penulis belum menemukan

kajian yang secara khusus mambahas tentang aplikasi konsep mashlahah al-Bûthî

terhadap persoalan-persoalan nawâzil yang dikaji dari buku kumpulan fatwa-

fatwa beliau yaitu kitab Ma’an nâs dan Masyûrât Ijtimâ’iyah. Dengan demikian

dapat dibedakan secara jelas antara penelitian ini dengan penelitian-penelitian

yang telah ada sebelumnya.

E. Metode Penelitian

Metode penelitian merupakan cara  yang digunakan oleh seorang peneliti

dalam mengungkap atau menjawab segala permasalahan yang telah ia rumuskan

dalam rumusan masalah penelitiannya.

Penelitian ini adalah penelitian yang bersifat kualitatif, yaitu penelitian

yang menghasilkan prosedur analisis dengan tidak menggunakan prosedur analisis

statistik atau kuantitatif lainnya. Dengan demikian dipahami bahwa penelitian

kualitatif adalah penelitian yang tidak menghasilkan perhitungan dalam bentuk

apapun melainkan merupakan kata-kata tertulis.20 Penelitian ini lebih

mengedepankan kepada pencarian data, oleh sebab itu maka seorang peneliti

20 Lexy J Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif, (Bandung : CV, Rosdakarya, 2006),
hlm. 6
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dituntut untuk memilih metode penelitiannya sesuai dengan karakteristik objek

studi dan konseptualisasi teoritiknya.21

1. Jenis Penelitian

Jenis penelitian ini adalah studi kepustakaan (library research), yang

artinya bahwa penelitian yang penemuan objeknya dilakukan dengan cara

menggali informasi kepustakaan yang berupa teks seperti : buku, ensiklopedi,

jurnal ilmiah, koran, majalah dan dokumen lain.22

Dalam studi kepustakaan setidaknya terdapat empat ciri utama yaitu :

pertama, peneliti berhadapan langsung dengan teks dan data angka, bukan

pengetahuan dari lapangan atau saksi mata berupa kejadian, orang atau

benda-benda lain. Kedua, data pustaka bersifat siap pakai. Ketiga, data

pustaka umumnya adalah sumber sekunder yang bukan merupakan data

orisinal dari tangan pertama di lapangan. Keempat, kondisi data pustaka

tidak dibatasi oleh ruang dan waktu.23

Penelitian ini bersinggungan dengan hukum normatif, maka corak

penelitiannya haruslah mengutamakan pengkajian terhadap ketentuan-

ketentuan hukum maupun asas-asas hukum pada umumnya. Penelitian hukum

normatif merupakan penelitian dengan mendasarkan pada bahan hukum, baik

21 Neong Muhajir, Metodologi Penelitian Kualitatif, (Yogyakarta : Rakeh Sarasih, 2000)
hlm. 14

22 Mestika Zed, Metode Penelitian Kepustakaan, (Jakarta : Yayasan Obor Indonesia. 2008),
hlm, 3

23 Ibid, hlm.3
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primer maupun sekunder. 24 Kajian hukum normatif melihat hukum dalam

karakternya yang normatif yang berisi kaidah atau penormaan.

2. Pendekatan

Penelitian ini merupakan usaha untuk mengungkap konsep mashlahah

Sa’id Ramadlan al-Bûthî dalam mengistinbâth hukum Nawâzil, maka

pendekatan yang akan digunakan dalam penelitian ini adalah pendekatan

ushûl fiqh, yaitu suatu kajian yang dilakukan oleh seorang peneliti dengan

berbekalkan pengetahuan ushûl fiqh dan bertujuan untuk menunjukkan

konsep mashlahah Sa’id Ramadlan al-Bûthî dalam mengistinbâth hukum

nawâzil dan bagaimana penerapannya dalam fatwa-fatwa yang dihasilkannya.

3. Sumber Data

Data sangat diperlukan sebagai bukti bahwa penelitian tersebut benar-

benar dilakukan. Data merupakan hal terpenting dalam sebuah penelitian.

Oleh karena penetian ini merupakan studi kepustakaan, maka dalam

penelitian ini digunakan teknik dokumentasi. Untuk mendapatkan data yang

dibutuhkan maka dilakukanlah penelaahan terhadap buku-buku yang ada

hubungannya dengan topik yang akan dibahas. Data-data tersebut

dikumpulkan dengan kategori dasar yang sesuai dengan pokok permasalahan.

Kemudian diteliti secermat mungkin dan dijadikan sebagai bahan untuk

menyelesaikan permasalahan yang sedang dibahas.25

24 Soerjono Soekanto, & sri Pamudji, Pengatar Penelitian Normatif, (Jakarta : Rajawali
Pers, 1985), hlm. 15

25 Suhaimi Arikunto, Prosedur Penelitian, Suatu Pendekatan Praktek, (Jakarta : Rineka
Cipta, 1993),131
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Adapun sumber data yang akan digunakan dalam penelitian ini dapat

diklasifikasikan menjadi tiga bagian yaitu :

a. Data Primer

Yang menjadi data primer dalam penelitian ini adalah karya-karya

Sa’id Ramadlan al-Bûthî yaitu Kitab Dlawâbith Mashlahah fi al-Syari’ah al-

Islâmiyah, Ma’an-nâs dan Masyûrât Ijtimâ’iyah.

b. Data Sekunder

Data sekunder yang dimaksud dalam penelitian ini adalah data-data

yang berkenaan dengan ushûl fiqh yang berkaitan dengan :

a. Data yang berkaitan dengan Istinbâth hukum nawâzil yaitu : Manhâj

Istinbâth Ahkâm al-Nawâzil al-Fiqhiyah al-Mu’ashirah karya Musfir

bin Ali bin Muhammad al-Qahthani, Fiqh Al-Nawâzil Dirasah

Ta’shîliyyah Tathbîqiyyah karya Muhammad bin Husain al-Jizani

dan lain-lain.

b. Data yang berkaitan dengan istinbâth hukum secara umum seperti :

‘Ilm Ushûl al-Fiqh karya Abd Wahab Khalâf, Ushûl al-Fiqh karya

Muhammad Abu Zahrah, Ushûl al-Tashri’ al-Islâmi karya Ali

Hasballah, al- Muwafaqât  fi Ushûl al-shari’ah karya Abu Ishaq al-

Shatibi, al- Madkhâl Ila ‘ilm Ushûl al-Fiqh karya Muhammad

Ma’ruf al-Dawalibi, al-Mustashfâ karya Abu Hamid al-Ghazâli,

I’lam al-Muwaqqi’în  ‘an Rabb al-‘Alamîn, karya Ibn Qayyim al-

Jawziyah, Irsyâd al-Fuhûl Ilâ Tahqîq al-Haq min ‘Ilm al-Ushûl

karya al- Syaukani, dan lain sebagainya.
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c. Data Tertier

Data tertier adalah data tambahan sebagai pelengkap dalam

pembahasan guna memperluas dan memperdalam pembahasan

seperti data-data dari kitab fiqh, mu’jam, kamus, ensiklopedia dan

lain sebagainya.

4. Analsis Data

Pada dasarnya penelitian ini adalah suatu penelitian tentang disiplin

ilmu ushûl fiqh, yaitu suatu kajian penelitian yang dilakukan dengan berbekal

ilmu pengetahuan ushûl fiqh untuk menunjukkan konsep mashlahah Sa’id

Ramadlan al-Bûthî dalam mengistinbâth hukum dalam kumpulan fatwanya

yaitu kitab Ma’an-nâs dan Masyûrât Ijtimâ’iyah.

F. Sistimatika Penulisan

Dengan harapan agar penelitian ini dapat terarah dan terstruktur dengan

baik maka perlu adanya sistematika pembahasan. Untuk itu penelitian ini penulis

bagi kedalam lima bab. Pembagian per-bab tersebut bukan bermaksud untuk

memisahkan antara satu pembahasan dengan pembahasan lainnya, akan tetapi

semata-mata dilakukan karena pertimbangan metodologis yang telah ditetapkan.

Pada bab pertama terdapat pendahuluan yang berisikan : latar belakang

masalah, rumusan atau fokus penelitian, tujuan penelitian, manfaat penelitian dan

tinjauan penelitian yang relevan. Bab ini menjadi penting sebagai dasar pijakan

penelitian dan merupakan tanggung jawab ilmiah peneliti secara keseluruhan

terdapat dalam bab ini.
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Bab kedua berisi pembahasan, pada bab ini terdapat kajian landasan

teoritis yang akan memaparkan pemahaman tentang mashlahah, istinbâth dan

ahkâm al-nawâzil.

Berikutnya bab ketiga, pada bab ini penulis akan mengkaji tentang :

riwayat hidup Sa’id Ramadlan al-Bûthî, karya-karyanya , isi dan struktur dari

kitab Ma’an-nâs dan Masyûrât Ijtimâ’iyah .

Pada bab keempat, penulis akan membahas tentang konsep Mashlahah

Sa’id Ramadlan al-Bûthî dalam mengistinbâth hukum nawâzil dan bagaimana

penerapannya terhadap produk hukum yang telah dihasilkan melalui fatwa-fatwa

beliau yang telah dibukukan dalam kitab Ma’an-nâs dan Masyûrât Ijtimâ’iyah .

Selanjutnya pada bab kelima penulis akan menyimpulkan hasil penelitian

ini dengan menyisipkan beberapa saran dan rekomendasi.
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BAB II
KONSEP MASHLAHAH DALAM MENGISTINBÂTH

HUKUM NAWÂZIL

A. Mashlahah

1. Pengertian Mashlahah

Mashlahah dalam bahasa Arab berbentuk masdar berasal dari  (مصلحة)

lafadz : صلحا –یصلح –صلح  yang bermakna baik atau positif. 26 Mashlahah

terbentuk dari huruf shad, lam dan ha’ yang kemudian menjadi akar kata al-

salah, yang memiliki arti kebaikan. Timbangan kata al-mashlahah adalah al-

maf’alah yang merarti memiliki banyak kebaikan dan manfaat. Lawan kata

al-mashlahah adalah al-mafsadah artinya keburukan atau sesuatu yang

memiliki banyak keburukan. Di dalam kamus al-Muhith disebutkan bahwa

perkataan al-salah (kebaikan) adalah lawan dari kata al-fasad (kerusakan).

Kata al-mashlahah adalah bentuk kata tunggal sementara jamaknya adalah al-

masaalih, yang berarti melakukan kemaslahatan lawan katanya yaitu

melakukan kerusakan.27 Mashlahah juga berarti manfaat atau sesuatu

pekerjaan yang mengandung manfaat.28

Bentuk kata yang memiliki makna yang sama denga perkataan al-

mashlahah yaitu kata al-khayr (kebaikan) atau al-naf’ (manfaat) atau hasanah

(kebaikan). Sedangakan untuk kata yang memiliki makna yang sama dengan

al-mafsadah yaitu al-sharr (keburukan), al-dârr (bahaya) atau al-sayyi’ah

26 Ahmad Warson Munawwir, Kamus al-Munawwir (Surabaya : Pustaka Progresif, 1997),
hal. 788

27 Fairuzabadi, Kamus al-Muhith, tt. Juz I hal. 516.
28Husein Hamid Hassan, Nazâriyah al-Mashlahah fi al-fiqh al-Islâmi (Kairo : Dâr al-

Nahdhah al-‘Arabiyah, 1971). hlm.3-4
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(keburukan). Al-Qur’an selalu menggunakan kata al-hasanah untuk memberi

pengertian al-mashlahah dan menggunakankata al-sayyi’ah untuk

memberikan makna al-mafsadah. 29

Selanjutnya dari segi pemakaian perkataannya makna al-mashlahah

dapat dibagi menjadi dua pengertian yaitu hakikî dan majazî. Secara hakiki

kata tersebut menunjukkan kepada pengertian manfaat dan guna itu sendiri,

sedangkan secara majaz menunjukkan kepada sesuatu yang melahirkan

banyak manfaat atau kegunaan.

Muhammad Mustafa al-Salabi mengemukakan bahwa al-mashlahah

adalah keadaaan sementara dalam bentuknya yang sempurna ditinjau dari segi

peruntukan sesuatu. Di samping itu akibat dari pada sesuatu perbuatan  yang

melahirkan maslahat juga disebut dengan al-mashlahah, dalam hal ini

perkataan al-mashlahah dalam perbuatan itu bersifat majazi.30

Dari penjelasan di atas maka dapat ditarik kesimpulan bahwa dari segi

etimologi kata mashlahah berarti menunjukkan kepada pengertian manfaat

dan kegunaan dan kepada sesuatu yang menjadi sebab melahirkan keduanya.

Demikian juga dengan kata mafsadah yaitu sesuatu yang menunjukkan

kepada keburukan atau bahaya dan kepada sesuatu yang menjadi sebab

melahirkan keduanya.

29 Izz al-Din bin Abd al-Salam tt. Juz I hal. 5
30 Muhammad Mustafa al-Salabi ,Ta’lil al-Ahkam , (Beirut : Dâr Al-Nahdah al ‘Alamin,

Beirut : Dâral-Fikir 1981), hlm. 278.
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Sedangkan secara terminology, mashlahah dapat diartikan mengambil

manfaat dan menolak mudharat (bahaya) dalam rangka memelihara tujuan

syara’ (hukum Islam).31

Selanjutnya beberapa pengertian mashlahah menurut istilah  para

ulama antara lain yaitu :

1. Mashlahah menurut ulama Ahli Ushûl yang dijelaskan oleh Imam al-

Ghazâli (w 505 H) yaitu :

المصلحة فھي عبارة فى الاصول عن جلب منفعة او دفع مضرة . 

ودفع المضرة مقاصد الخلق  ولسنا نعنى بھ ذالك. فان جلب المنفعة

وصلاح الخلق في تحصیل مقاصدھم. لكنا نعنى بالمصلحة المحافظة 

ظ خمسة وھو ان یحفعلى مقاصد الشرع ومقصود الشرع من الخلق

علیھم دینھم, ونفسھم, وعقلھم, ونسلھم, ومالھم. فكل ما یتضمن حفظ 

ھذه الاصول الخمسة فھو مصلحة, وكل ما یفوت ھذه الاصول فھو 

32.مفسدة, ودفعھ مصلحة

Artinya : “ Al-Mashlahah dalam pengertian awalnya adalah menarik
kemanfaatan atau menolak madharah (sesuatu yang
menimbulkan kerugian), namun tidaklah demikian yang
kami kehendaki,  sebab mencapai kemanfaatan dan
menafikan kemudharatan, adalah merupakan tujuan atau
maksud dari makhluk, adapun kebaikan atau kemaslahataan
makhluk terletak pada tercapainya tujuan mereka, akan
tetapi yang kami maksud dengan al-mashlahah adalah
menjaga atau memelihara tujuan syara’. Adapun tujuan
syara’ yang berhubungan dengan makhluk ada lima yaitu :
pemeliharaan atas mereka (para makhluk ) terhadap agama
mereka, jiwa mereka, akal mereka, nasab atau keturunan
mereka, dan harta mereka. Maka setiap sesuatu yang
mengandung atau mencakup pemeliharaan lima pokok

31 Harun, Pemikiran Najmudin Thûfi tentang konsep Mashlahah sebagai Teori Istinbâth
Hukum Islam, Jurnal Digital Ishraqi vol.5, (Januari-Juni 2009), 24.

32 Al-Ghazâli, al-Mustasyfa min ‘ilm al-Ushûl, (Kairo : Syirkah al-Tiba’ah al-Fanniyah al-
Muttahidah, 1971), hlm. 286-287.
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dasar tersebut adalah mashlahah, dan setiap sesuatu yang
menafikan lima pokok dasar tersebut adalah mafsadah.

Dengan demikian mashlahah menurut al-Ghazâli harus sejajar

dengan hukum syara’, meskipun bertentangan dengan kepentingan.

Hal ini disebabkan karena tidak selamanya kemaslahatan manusia

didasarkan pada kehendak syara’, bahkan seringkali didasarkan kepada

kemampuan akal yang terbatas dan kadang pula didasarkan pada

kehendak hawa nafsunya. Maka dengan demkian, jika sesuatu

keperluan manusia bertentangan dengan syara’ tidak dapat disebut

dengan al-mashlahah, tetapi sebaliknya hal itu disebut al-mafsadah.

Seperti yang telah diungkap oleh al-Ghazâli : “ semua yang

mengandung pemelihaan tujuan syara’ yang lima, maka ini adalah al-

mashlahah dan semua yang mengabaikan tujuan ini adalah mafsadah.

2. Mashlahah menurut al-Khawârizmi yang dikutip oleh Wahbah Zuhailî

(w 1436 H/2015 M) yaitu :

33والمراد بالمصلحة المحافظة على مقصود الشرع بدفع المفاسد عن الخلق

Artinya : “ Yang dimaksud dengan mashlahah adalah memelihara
tujuan hukum Islam dengan menolak bencana yang
merugikan makhluk (manusia).

3. Mashlahah menurut Najamudin al-Thûfi (w 716 H) yaitu :

أما حدھا بحسب العرف : فھي السبب المؤدي الى الصلاح والنفع 

كالتجارة المؤدیة الى الربح. وبحسب الشرع ھي السبب المؤدي الى 

مقصود الشارع عبارة أو عادة. ثم ھي تنقسم الى مایقصدھا الشارع 

33 Wahbah Zuhailî, Ushûl al-Fiqh al-Islâmi, Juz II, (Beirut : Dâr al-FIkr, 1986), hlm 757.
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لحقھ كالعبادات. والى مایقصده لنفع المخلوقین وانتطام احوالھم 

34.كالعادات

Artinya : “Adapun pengertian al-Mashlahah menurut ‘Urf
(pemahaman yang berlaku di masyarakat), adalah sebab
yang mendatangkan kebaikan atau manfaat, seperti
perdagangan yang menghasilkan atau mendatangkan
laba. Sedangka menurut syara’ : sebab yang dapat
menghantarkan atau mendatangkan tujuan dari pada
maksud Syari’ ( pembuat hukum Allah), baik dalam
hukum ibadah atau ‘adah atau mu’amalah, kemudian
mashlahah dibagi antara lain al-mashlahah yang
dikehendaki oleh Syari’ sebagai hak pererogatif Syari’
seperti ibadah,dan al-mashlahah yang dimaksudkan
untuk kemaslahatan  makhluk, atau umat manusia dan
keteraturan urusan mereka seperti adat atau hukum adat.”

4. Mashlahah menurut Ramadlan al-Bûthî (w 1425 H/2015) :

من حفظ المصلحة ھي المنفعة التي قصدھا الشارع الحكیم لعباده,

واموالھم. طبق ترتیب معین فیما دینھم, ونفوسھم, وعقولھم, ونسلھم,

35بینھا

Artinya : “ Al-Mashlahah adalah suatu  manfaat dan dimaksudkan oleh
Syari’ Yang Maha Bijaksana, untuk kebaikan hamba-
hambaNya, yang berupa pemeliharaan terhadap agama,
jiwa, akal, keturunan serta harta mereka sesuai urutan yang
jelas yang tercakup di dalamnya.”

Maka dari beberapa pengertian tersebut, dapat disimpulkan bahwa

mashlahah adalah kemanfaatan yang diberikan oleh Syari’ (Allah SWT)

sebagai pembuat hukum untuk hamba-hamba-Nya yang meliputi upaya

34 Najmuddin Thûfi, Kitab al-Ta’yin fi syarhi al-Arba’in, (Beirut Libanon : Mu’assasah al-
Rayyan al-Maktabah al-Mâlikiyyah, 1998), hlm.239

35 Sa’id Ramadlan al-Bûthî, Dhawabit al-Mashlahah fi al-Syari’ah al-Islâmiyah, (Beirut :
Mu’assasah  al-Risalah, 1992) hlm. 27
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penjagaan terhadap agama, jiwa, akal, keturunan dan harta. Sehingga akan

terhindar dari kerugian (mafsadah) baik di dunia maupun di akhirat.

2. Pembagian Mashlahah

Ulama sepakat bahwa Allah Swt. Dalam menetapkan setiap syariat

bertujuan untuk memelihara lima perkara sebagai Maqâshid al-Syari’ah atau

al-Ushûl Khamsah menurut  istilah al-Ghazâli atau dengan istilah al-Kuliyyât

al-Khams atau al-Ushûl al-Syar’iyah atau al-Dharuriyyah al-Khamsah,

yaitu untuk memelihara agama, jiwa, akal, keturunan dan harta. Imam Ibn al-

Subki (w 771 H) menambahkan satu lagi tujuan syarak yaitu memelihara

kehormatan36 yang menurut al-Qarâfi (w 684 H) perkara tersebut

dikelompokkan dalam tujuan yang kelima yaitu memelihara harta.37

a. Dari segi kualitas atau kepentingan kemaslahatan, terbagi kepada tiga

macam, yaitu :

1) Mashlahah al-Dharuriyyah, yaitu kemaslahatan yang

berhubungan dengan kebutuhan pokok umat manusia di dunia

dan di akhirat, yakni memelihara agama, jiwa, akal, keturuna

dan harta mereka yang sering disebut juga dengan al-mashâlih

al-khamsah. Mashlahah ini merupakan yang paling esensial

bagi kehidupan manusia sehingga wajib ada pada kehidupan

36 Al-Subki, Taj al-Din ‘Abd  al-Wahab, Hasyiyat al ‘Allâmah al-Bunnâni ’ala Matn Jam’u
al-Jawâmi’, (Mesir :Dâr Ihya’ al-Kutub al-Arabiyah, tt), hlm. 280

37 Al-Qarafi, Shihab al-Din Ahmad ibn Idris, Sharh Tanqih al-Fushûl, (Misr : Maktabah al-
Kulliyah al-Azhar & Dâr al-Fikr, 1973), hlm. 391.
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manusia dikarenakan menyangkut aspek agama atau akidah

demi ketentraman kehidupan duniawi maupun ukhrawi.

2) Mashlahah al-Hâjiyah, kemaslahatan yang dibutuhkan untuk

menyempurnakan atau mengoptimalkan kemaslahatan pokok

(al-mashâlih al-khamsah) yaitu berupa keringanan untuk

mempertahankan dan memelihara kebutuhan  mendasar

manusia. Mashlahah ini merupakan kebutuhan materiil atau

pokok (primer) kehidupan manusia dan apabila mashlahah ini

dihilangkan akan dapat menimbulkan kesulitan bagi kebidupan

manusia, namun tidak sampai menimbulkan kepunahan

kehidupan manusia.

3) Mashlahah Tahsîniyah yaitu kemaslahatan yang bersifat

komplementer (pelengkap), berupa keluasan dan kepatutan

yang dapat melengkapi kemaslahatan sebelumnya (mashlahah

Hâjiyah). Jika mashlahah ini tidak terpenuhi maka kehidupan

manusia menjadi kurang indah dan kurang nikmat dirasakan,

namun tidak menimbulkan kemudharatan.

b. Dari segi keberadaan mashlahah ada tiga macam yaitu :

1) Mashlahah Mu’tabarah yaitu kemaslahatan yang didukung

oleh syara’, baik langsung maupun tidak langsung.

Maksudnya bahwa adanya dalil khusus yang menjadi dasar

bentuk dan jenis kemaslahatan tersebut. Mashlahah ini terbagi

kepada dua bagian yaitu :
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a) Mashlahah Munâsib Mu’atstsir, yaitu mashlahah yang

ada petunjuk langsung dari pembuat hukum (Syari’)

yang memperhatikan mashlahah tersebut. Maksudnya

bahwa adanya petunjuk syara’ dalam bentuk nash atau

ijma’ yang menetapkan bahwa mashlahah itu dijadikan

alasan dalam menetapkan hukum. Contohnya, tidak

baiknya mendekati perempuan yang sedang haid

dengan alasan haid itu penyakit. Hal ini ditegaskan

dalam surat al-Baqarah (2) ; 222.

b) Mashlahah Munâsib Mulâ’im, yaitu mashlahah yang

tidak ada petunjuk langsung dari syara’, baik dalam

bentuk nash ataupun ijma’. Namun secara tidak

langsung ada petunjuk syara’ yang menjadi alasan

untuk menetapkan hukum yang dimaksudkan sebagai

alasan hukum yang sejenis. Contohnya : perwalian

seorang ayah terhadap anak gadisnya yang dianggap

belum dewasa. Maka keadaan belum dewasa ini

menjadi alasan juga bagi hukum yang sejenis, seperti

perwalian dalam harta benda bagi anak yang masih

kecil yang dianggap belum dewasa.38

2) Mashlahah Mulghâh, yaitu kemaslahatan yang ditolak oleh

syara’. Karena bertentangan dengan ketentuan syara’ atau

38 Amir Syarifuddin, Ushûl Fiqh (Jakarta : Kencana, 2008) hlm.329.
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hanya dianggap baik oleh akal manusia saja. Umpamanya

seorang raja atau orang kaya yang melakukan pelanggaran

hukum, yaitu mencampuri istrinya di siang hari bulan

Ramadlan.39 Maka menurut syara’ seharusnya hukumannya

adalah memerdekakan hamba sahaya, namun sangsi yang

paling tepat untuk orang ini adalah berpuasa dua bulan

berturut-turut, karena cara inilah yang diperkirakan akan dapat

memberikan efek jera karena melakukan pelanggaran. 40.

Kemaslahatan seperti ini menurut kesepakatan ulama disebut

al-maslahah al-mulgah, karena bentuk-bentuk hukuman itu

harus diterapkan secara berurut Apabila tidak mampu

memerdekakan budak, baru dikenakan hukuman puasa dua

bulan berturut-turut Karenanya, ulama usul fikih memandang

mendahulukan hukuman puasa dua bulan berturut-turut dari

memerdekakan budak merupakan kemaslahatan yang

bertentangan dengan kehendak syara', sehingga hukumnya

batal (ditolak) syara'.

3) Mashlahah Mursalah yaitu kemaslahatan yang keberadaannya

tidak didukung syara’ dan tidak pula dibatalkan atau ditolak

syara’ melalui dalil yang rinci, akan tetapi didukung oleh

sekumpulan makna nash (Al-Qur’an atau Hadist). Mashlahah

39 Al-Lais bin Sa'ad, ahli fikih mazhab Maliki di Spanyol, menetapkan hukuman puasa dua
bulan berturut-turut bagi seseorang (penguasa Spanyol) yang melakukan hubungan seksual dengan
istrinya di siang hari dalam bulan Ramadhan.

40 Abu Ishak Al-Syâtibi, al-Muwâfaqât fi ushûl al-Syari’ah, (Beirut : Dâr al-Ma’rifah,
1973), hlm.8-12.
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mursalah tersebut terbagi menjadi dua yaitu mashlahah

gharibah dan mashlahah murslaah. Mashlahah gharibah

adalah kemaslahatan yang asing, atau kemaslahatan yang sama

sekali tidak ada dukungan syara’ baik secara rinci maupun

umum.  Al-Syâtibi (w 790 H) mengatakan kemaslahatan seperti

ini tidak ditemukan dalam praktek sekalipun ada dalam teori.

Sedangkan mashlahah mursalah adalah kemaslahatan yang

tidak didukung dalil syara’ atau nash yang rinci, tetapi

didukung oleh sekumpulan makna nash.41 Sebagai contoh yaitu

penulisan mushaf Al-Qur’an ,  dalam nash Al-Qur’an dan al-

Hadist tidak ada penjelasan rinci tentang perintah untuk

membukukannya. Akan tetapi kemaslahatan yang diperoleh

dari kegiatan tersebut lebih besar manfaaatnya ketimbang

kemungkinan mudhoratnya. Maka penulisan mushaf tersebut

terus dilakukan dari zaman khalifah Abu Bakar sampai kepada

Khalifah Ustman bin Affan r.a.

c. Dari segi cakupan mashlahahnya dapat dibagi menjadi :

1) Mashlahah yang berkaitan dengan semua orang, seperti hukum

pidana tertentu bagi pembunuh sesama manusia. Hal ini berlaku

untuk semua orang yang melakukan pembunuhan karena akibat

perbuatan tersebut dapat menimbulkan kemudharatan semua

orang.

41 Ibid.,
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2) Mashlahah yang berkaitan dengan sebagian orang, tetapi tidak

bagi semua orang, seperti orang yang mengerjakan bahan baku

pesanan orang lain untuk dijadikan sebagai barang jadi atau

setengah jadi, wajib mengganti bahan baku yang dirusaknya.

Keputusan ini dapat dilakukan jika kenyataannya menunjukkan

pada umumnya penerimaan pesanan tidak pernah hati-hati

dalam pekerjaannya.

3) Mashlahah yang berkaitan dengan orang-orang tertentu, seperti

adanya kemaslahatan bagi seorang istri agar hakim menetapkan

keputusan fasakh, karena suaminya dinyatakan hilang

(mafqud)42.

Jika pada tiga mashlahah tersebut menjadi bertentangan satu dengan

lainnya, maka menurut jumhur ulama kemaslahatan yang bersifat umum yang

harus didahulukan atas kemaslahatan yang ada di bawahnya (tingkatannya).

d. Dari segi fleksibilitasnya antara lain :

1) Mashlahah yang mengalami perubahan sejalan dengan

perubahan waktu dan lingkungan serta orang-orang yang

menjalaninya, seperti pada bidang mu’amalah.

43و الامكنةتغیر الاحكام بتغیر الازمان

42 Husain Hamid Hassan, Nadzariyyah al-Mashlahah fi al-fiqh al- Islâmi, (Kairo : Dâr al-
Nahdhah al-Arabiyah, 1971), hlm 33.

43 Al-Syaikh Ahmad ibn al-Syaikh Muhammad al-Zarqâ, Syarh al-Qawâ’id al-
Fiqhiyyah, (Damaskus: Dâr al-Qalam, 1357H./1938 M.), h. 227.
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(Tidak dapat dipungkiri bahwa perubahan hukum seiring dengan

perubahan zaman)

2) Mashlahah yang tidak pernah mengalami perubahan dan bersifat

tetap sampai akhir zaman. Meskipun waktu, lingkungan dan

orang-orang yang menjalaninya telah berubah. Hal ini dapat

dicontohkan seperti dalam masalah ibadah.44

Pembagian di atas menurut al-Shatibi sangatlah penting ketika para

ulama hendak menetapkan hukum masalah yang didasarkan atas al-

mashlahah. Maka hukum masalah tersebut hanya dapat berubah jka ia

termasuk ke dalam kategori kemaslahatan yang dapat mengalami perubahan.

3. Mashlahah sebagai dalil istinbâth hukum.

Al-Mashlahah sebagai sumber hukum maksudnya al-mashlahah

menjadi landasan dalam penetapan hukum, atau dengan kata lain, penetapan

suatu hukum tertentu pada suatu masalah tertentu karena kemaslahatan

menghendaki agar hukum tersebut ditetapkan kepadanya. Dalam hal ini para

ahli ushûl membahas persoalan mashlahah ini dalam dua pembahasan yaitu :

pertama pembahasan al-mashlahah sebagai al-‘illah (motif yang melahirkan

hukum). Pembahasan ini berkaitan dengan  masalah al-Qiyâs, yaitu

menyamakan hukum suatu masalah yang tidak  ada nash dengan masalah

yang sudah ada nasnya, karena diantara keduanya terdapat kesamaan dari segi

al-‘illah nya. Dan setiap ‘illah yang menjadi landasan suatu hukum  pastilah

44 Muhammad Mustafa Shalabi, Ta’lil al-Ahkam, (Mesir : al-Azhar, 1947) hlm, 281
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berawal dari kepentingan kemaslahatan manusia (al-mashlahah). Kedua,

pembahasan al-mashlahah sebagai sumber hukum Islam. Dalam pembahasan

ini para ulama pada umumnya terlebih dahulu meninjau  ada atau tidaknya

dalil syarak  yang membahas permasalahan tersebut, baik dalil yang bersifat

mengakuinya sebagai mashlahah atau tidak. Dalam hal ini jumhur ulama

membagi al-mashlahah kepada tiga jenis yaitu :

1. Al-Mashlahah yang terdapat dalil syarak dalam mengakui

keberadaannya. Mashlahah menjadi landasan dalam qiyâs, yaitu

suatu sifat yang nyata dalam bentuk kemaslahatan yang terdapat

pada suatu hukum yaitu dapat diukur, dan ini merupakan salah

satu ciri dalam mengenal ‘illah hukum dalam rangka melakukan

qiyâs. Semua ulama sepakat bahwa al-mashlahah dalam bentuk

ini dapat dijadikan hujjah (dalil) artinya dapat dijadikan sebagai

sumber hukum.

2. Al-Mashlahah yang terdapat dalil syara’ yang membatalkannya

(menolaknya). Mashlahah bentuk ini adalah bathil, artinya tidak

dapat dijadikan sebagai sumber hukum, karena bertentangan

dengan nash.

3. Al-mashlahah yang tidak terdapat dalil syara’ baik dalam hal

mengakuinya ataupun menolaknya. Jenis mashlahah seperti ini

yaitu :

a. Al-mashlahah al-mulâ’imah, yaitu mashlahah yang meskipun

tidak terdapat nas tertentu yang mengakuinya akan tetapi
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dalam ruang lingkup yang umum ia sesuai dengan tujuan

syara’, (al-ushûl al-khamsah), yaitu memelihara agama, jiwa

akal, keturunan dan harta. Tujuan syara’ ini dipahami dari

makna umum yang terkandung dalam Al-Qur’an , al-sunnah

dan al-ijma’, dengan kata lain al-mashlahah ini dinamakan

juga dengan al-mashlahah al-mulâ’imah li jins tasarrufât al-

shar’i.

b. Al-Mashlahah al-ghâ’ibah, yaitu sama sekali tidak terdapat

kesaksian syara’ terhadapnya, baik yang mengakuinya ataupun

menolaknya baik dalam bentuk nau’ (cabang) ataupun jins

tasarrufât al-shar’i.

c. Al-Ghazâli menambahkan jenis ke tiga yaitu al-Mashlahah

Mursalah. Mashlahah ini baru dapat dijadikan hujjah

bilamana memenuhi persyaratan sebagai berikut :

1. Al-mashlahah tersebut mesti memiliki sifat mulâ’imah

(kesesuaian).

2. Berada dalam tingkatan al-dharurah ataupun dalam

tingkatan al-hâjah yang dapat disamakan dengan tingkat

dharurah. Sedangkan untuk yang berada dalam tingkatan

al-tahsin tidak boleh dijadikan hujjah.
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3. Jika berkaitan dengan jiwa, maka al-mashlahah terebut

harus bersifat dharuri, qath’i dan kulli.45

Bilamana mashlahah mursalah memenuhi ketiga unsur tersebut di

atas maka al-Ghazâli menerimanya sebagai dalil istinbâth hukum. Sedangkan

untuk mashlahah yang al-mu’tabarah semua ulama menerimanya sebagai

hujjah. Sementara menurut Sa’id Ramadlan al-Bûthî, al-mashlahah dapat

dijadikan sebagai dalil istinbâth hukum apabila memenuhi lima kriteria

(dhawabit) yaitu :

1. Termasuk ke dalam tujuan Syara’
2. Tidak bertentangan dengan Al-Qur’an ;
3. Tidak bertentangan dengan al-Sunnah;
4. Tidak bertentangan dengan al-Qiyâs dan
5. Tidak bertentangan dengan kemaslahatan yang lebih tinggi.46

Dilihat dari lima kriteria yang diajukan oleh al-Bûthî tersebut, maka

dapat disimpulkan bahwa al-Bûthî menolak al-mashlahah yang tidak terdapat

pengakuan syara’ untuk menjadi dalil hukum. Yang dimaksud di sini yaitu

mashlahah mulghâh. (mashlahah yang bertentangan dengan syariat).

Disamping itu Husain Hamid Hassan juga menekankan kepada dua

persyaratan agar al-mashlahah mursalah dapat menjadi dalil hukum yaitu :

1. Harus adanya kesesuaian antara al-mashlahah dengan hukum yang

ditetapkan oleh pembuat hukum dengan cara istikhrâj al-manâth.

45 Al-Ghazâli, Abu Hamid Muhammad bin Muhammad, Al-Mustasfa Min ‘ilm al-Ushûl,
(Beirut, Dâr al-Kutub al-Ilmiyah) juz I, tt. hlm. 310-311

46 Muhammad Sa’id Ramadlan al-Bûthî , Dhawâbit al-mashlahah fi al-syari’ah al-
Islâmiyah, (Damaskus : al-Thaba’ al-Umawiyah, 1990,) hal. 294-295.
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2. Harus adanya kesesuaian antara al-mashlahah dengan jins tasharrufât

al-syari’.

Dengan menetapkan kedua syarat tersebut hal ini menunjukkan

bahwa Husain Hamid Hassan mempertegas mashlahah yang sama sekali

tidak ada kesesuaiannya dengan tindakan syara’, apalagi sampai bertentangan

dengannya tidak dapat dijadikan dalil hukum.

Sementara itu pembagian al-mashlahah menurut Muhammad Mustafa

Shalabi adalah sebagai berikut :

1. Al-Mashlahah yang secara khusus diakui oleh dalil syara’. Al-

Mashlahah jenis ini disebut dengan al-mashlahah al-mu’tabarah.

2. Al-Mashlahah yang tidak terdapat dalil syara’ yang secara khusus

mengakui ataupun menolaknya, jenis ini disebut dengan al-

mashlahah al-mursalah.

3. Al-Mashlahah yang bertentangan dengan maksud dalil syara’. Al-

mashlahah jenis ini disebut dengan al-mashlahah yang bertentangan

dengan dalil syara’. Shalabi tidak menamakan jenis yang ketiga ini

dengan istilah al-mashlahah al-mulghâh.

Alasan Shalabi tidak menjadikan mashlahah jenis ketiga tersebut

dengan mashlahah mulghâh. adalah, bahwa sifat mulghâh. dari suatu bentuk

mashlahah tidak dapat secara langsung dilekatkan padanya hanya karena ia

bertentangan dengan nau’ ataupun dengan jins tasharrufât al-syari’, akan

tetapi terlebih dahulu harus dikaji dan diteliti kesesuaian ataupun

pertentangannya dengan maslahat yang lain. Menamakan al-mashlahah
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secara langsung sebagai mulghâh. karena bertentangan dengan dalil syara’

hanya dapat diterapkan pada masalah ibadah bukan pada masalah

mu’amalah. 47

Shalabi membuat perbedaan cara menetapkan mulghâh. atau tidaknya

suatu mashlahah, Shalabi berpendapat bahwa al-mashlahah tetap menjadi

dalil syara’ pada bidang muamalah, kecuali jika dalam suatu masalah yang

hendak ditetapkan hukumnya tersebut terdapat kemaslahatan yang diketahui

bertentangan dengan kemaslahatan atau kemudaratan yang lebih besar.

Shalabi juga membagi al-mashlahah kepada tingkatan al-dharuri,al-haji dan

al-tahsini. Dan menurut Shalabi mashlahah dapat berlaku dalam semua

tingakatan tersebut. 48

Pendapat Shalabi ini nampak senada dengan pendapat At-Thûfi (w

716 H) yang juga berpendapat bahwa mashlahah dapat diterima tanpa perlu

kesaksian dari syara’ kecuali dalam bidang ibadah. Untuk masalah

mu’amalah menurutnya ummat Islam dengan akal sehatnya dapat

membedakan antara mashlahah dan mafsadah, oleh karena itu dapat diterima

untuk hal-hal yang bersifat duniawi.

tampil     beda     dalam     mengidentifikasi     kedudukan mashlahah

dalam    ajaran    Islam.    At -Thûfi cenderung    melandaskan konstelasi

mashlahah  pada  superioritas  akal  pikiran  manusia.  Bagi At -Thûfi ,  visi

47 Wahbah al-Zuhailî, Ushûl al-Fiqh al-Islâmi wa adillatuh, ( Beirut :Dâr al-Fikr, 1986),juz
2, hlm. 767.

48 Muhammad Mustafa al-Shalabi, Ta’lil al-Ahkam, (Beirut : Dâr al-Nahdah al-‘alamin,
1981), hlm 282-286
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akal  lebih  obyektif  dalam  memposisikan  kriteria  mashlahah ketimbang

antagonisme nash antara  satu  dengan  yang  lainnya.  Sekurang-kurangnya

ada  empat  landasan  ideal  yang  dijadikan  pijakan At -Thûfi dalam

menelaah  dan  meletakkan  dasar-dasar  teori mashlahah dalam  Fiqih

Islam,  yang  notabene  berbeda  dengan  Jumhur  Ulama.  Adapun  keempat

landasan tersebut adalah:49

 Pertama, istiqlâl   al-‘uqûl  bi  idrâk  al-mashâlih   wa al-mafâsid.

Kebebasan    akal    manusia    untuk    menentukan    kemashlahatan

dan kemadaratan di  bidang  muamalat  duniawi.  Implikasinya  ialah

penentuan kemashlahatan  atau  kemadaratan  di  bidang  muamalat

cukup  dilakukan dengan  penataran  manusia  tanpa  didukung  wahyu

atau Hadist. Menurut At -Thûfi , akal sehat manusia saja cukup

memiliki kompetensi menetukan apa  itu  mashlahah  dan  apa  itu

mafsadat  (mudharat).  Hal  ini  tampak  sekali membuat kontroversi

cukup menyolok dibandingkan pendapat para pakar syari’ah pada

umumnya yang hanya mengakui eksistensi mashlahah yang beranjak dari

prinsip nash.

 Kedua, al-mashlahah dalil Syar’i,  mustaqill  ‘an  al-nushush.

Kemashlahatan  tersebut  merupakan  dalil  di  luar  teks  suci  (ayat  atau

Hadist).  Mashlahah merupakan dalil Syar’i yang independen dalam

batas pengertian bahwa validitas kehujjahan mashlahah    tidak

49 Mustafa  Zaid, Al-Mashlahah  fi  at-Tasyri'  al-Islâmi wa Najmuddin At -Thûfi ,
(Beirut: Dâr al-Fikr, 1954), hlm 127-132
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memiliki ketergantungan  dengan  nash.  Sebaliknya  keberadaan

mashlahah  dapat ditunjukkan    dengan    membuktikan    secara

empirik    melalui    hukum kebiasaan.

 Ketiga, majâl  al-‘amâl bi al-mashlahah  huwa  al-mu’amalah wa al-

‘adât  dûna  al-‘ibâdah  wa  al-muqaddarât.    Objek    penggunaan

teori mashlahah   adalah hukum-hukum   transaksi   sosial

(mu’amalah)  dan hukum-hukum kebiasaan (‘adah).  Sebaliknya  kajian

mashlahah,  menurut landasan  ideal  ini  tidak  dapat  menjamah

kesakralan  ritus  keagamaan (ibadah mahdah). Menurut At -Thûfi ,

masalah-masalah ibadah   murni merupakan  hak  Yang  Maha Kuasa

semata,  sehingga  tidak  ada  kesempatan bagi manusia untuk menguak

muatan mashlahahnya. Sebaliknya apa yang menyangkut mu’amalah dan

‘adah Allah SWT    mengkonsumsikan sepenuhnya  untuk

kemashlahatan  hamba-Nya.  Karena  itu, perangkat akal manusia  dapat

mengimplementasikannya  betapapun  muatan  mashlahah yang

terkandung  di  dalamnya  berseberangan  dengan  nash. Pada  dataran

tertentu penyikapan At -Thûfi dalam    masalah    ini    memiliki

segi persamaan   dengan   ulama   fiqh   lainnya.   Paling   tidak,   dalam

menelaah mashlahah  mursalah,  para  fuqaha memberi  kriteria  yang

kurang  lebih sama  dengan  yang  dikriteriakan At -Thûfi

Sebagaimana  ulama  lain, At -Thûfi berpendapat bahwa mashlahah

ibadah adalah milik Allah SWT.
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 Keempat, al-mashlahah   aqwâ adillah   al-Syar’i. Kemashlahatan

tersebut   merupakan   dalil   syara’  yang  paling  kuat. At -Thûfi

tidak menetapkan  bahwa  kemashlahahan  tersebut  adalah  dalil  yang

berdiri sendiri dan merupakan dalil syara’ yang paling kuat, bukan hanya

hujjah semata,  ketika  tidak  terdapat  nash  dan  ijma’,  melainkan  harus

didahulukan atas nash dan ijma’ ketika terjadi kontradiktif antara lainnya.

Sehingga    jika    ada    pertentangan    teks    wahyu    atau hadits

dengan kemashlahatan  yang  terkait  dengan  persoalan  muamalat

duniawi harus didahulukan  kemashlahatan  tersebut melalui  jalan

takhsis atau bayan (pengkhususan  atau  penjelasan). Hal  demikian At

-Thûfi lakukan  karena dalam  pandangannya,  mashlahah  itu

bersumber  dari  sabda  Nabi SAW: la dharara  wa  la  dhirara

tidak"  (لاضررولاضرر) memudaratkan  dan  tidak dimudaratkan".

Pengutamaan dan mendahulukan mashlahah atas nash ini ditempuh  baik

nash  itu qath'I dalam  sanad  dan  matan-nya  atau dzanni keduanya.

Untuk   mendukung   keempat   asas   atau   prinsip mashlahah tersebut,

At -Thûfi mengemukakan  alasan-alasan  nash  baik  secara  global

maupun secara rinci.50

Berdasarkan   keempat   landasan   tersebut, At -Thûfi

menyusun argumen dalam mendahulukan mashlahah atas nash dan ijma’.

50 Thûfi,  Najmuddin, Syarh  Mukhtashor  al-Raudhah, (Arab  Saudi;  Mamlakah  al-
“Arabiyah al-Saudiyyah), hlm.19,  35-41  dan  Abd. al-Wahhab Khallâf , Mashâdir at-Tasyri' fîma
la Nassa fih, (Kuwait:Dâr al-Qalam, 1972), hlm.  112, 129-135.



49

Sementara itu menurut al- Imam Al-Syatibi langkah-langkah dalam

menemukan maqâshid itu adalah sebagai berikut51 :

 Iltimas al-maqsad fi nafs al-amr aw al-nahy, yaitu mencari maqâshid di

dalam perintah dan larangan yang telah ditetapkan dalam syariat.

Hal pertama yang dilakukan oleh seorang penggkaji dalam

menemukan maqâshid adalah mencari maqâshid al-syari’ah dalam nas

yang secara tegas menunjukkan perintah atau larangan. Jika suatu nas

menghendaki dikerjakannya suatu perbuatan, maka perintah melakukan

sesuatu itulah yang menjadi tujuan Syari’, dan begitu juga sebaliknya.

Seorang pengkaji tidak perlu lagi mencari tujuan Syari’ di balik perintah

atau larangan yang telah ditetapkan-Nya, karena dikerjakannya atau

ditinggalkannya suatu perbuatan itulah esensi dari maqâshid al-syari’ah.

Maqâshid yang seperti inilah yang disebut dengan ta’abbudi karena

tujuan suatu perintah atau larangan adalah semata-mata untuk dikerjakan

atau ditinggalkan.

 Iltimas al-maqsad fi ‘illah al-hukm, yaitu mencari maqâshid dalam illat

suatu hukum.

Jika suatu perintah atau larangan tidak dinyatakan secara tegas,

maka untuk menemukan maqâshid al-syari’ah, seorang pengkaji harus

menggali illat hukum asal yang telah ditetapkan. Caranya melalui

51 Hammadi al-‘Ubaidi, Al-Syatibi Wa Maqâshid al-Syari’ah, (Beirut: Dar Qutaibah,
1992), hlm. 185-186.
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penalaran, misalnya dengan mengajukan pertanyaan, “Mengapa Syari’

memerintahkan perbuatan ini?” atau “mengapa Syari’ melarang

perbuatan ini?” Jika sudah ditemukan illat-nya, maka ia dapat melakukan

analogi (qiyas) terhadap hukum tersebut, sebab illat tidak lain adalah

maqâshid Syari’. Al-Imam al-Syatibi mencontohkan, jika seorang

mujtahid ditanya tentang apa hukumnya seorang hakim mengadili

perkara sewaktu ia sakit? Maka tidak ada nas yang sharih melarang atau

memerintahkan hal tersebut. Namun ada sebuah nas yang berkaitan yang

menyatakan bahwa seorang hakim tidak boleh mengadili perkara ketika

ia sedang marah. Dari nas ini, seorang mujtahid mencari illat dari

larangan tersebut, dan diketahui bahwa illatnya adalah ‘kemarahan’ yang

mana maksudnya adalah menjaga akal pikiran agar tidak kacau dalam

menyimak argumen dari para pihak yang sedang berperkara. Dari sini,

mujtahid dapat beranalogi bahwa apa saja yang dapat mengacaukan

pikiran seorang hakim dapat menjadi illat bagi pelarangan mengadili

perkara, seperti sakit, lapar, terlalu kenyang, dan hal lain yang membuat

pikiran menjadi kacau.52

 Al-Tawaqquf hatta yattadih maqsud al-Syari’, yaitu berhenti mencari

maqâshid sampai mendapat kejelasan tentang maqâshid al-syari’ah yang

hendak dikaji.

52 Abu Ishaq Ibrahim bin Musa bin Muhammad al-Syatibi, Al-Muwafaqat, Juz I, hlm.
320.
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Jika seorang pengkaji tidak berhasil menemukan maqâshid al-

syari’ah, baik dari mash perintah/larangan maupun dari illat hukum,

maka ia harus berhenti pada batas-batas yang terdapat dalam nas, dan ia

tidak dibenarkan melakukan analogi terhadap nas tersebut selama

maqâshid al-syari’ah belum ditemukan secara jelas.

Berbeda lagi dengan metode yang di gagas oleh Ibn ‘Asyur dalam

menemukan maqâshid al-syari’ ah, yang beliau menyebutnya dengan istilah

thuruq istbath al-maqâshid yang terdiri dari tiga macam cara yaitu :53

1. Melalui penggalian induktif (istiqra’) terhadap syariat dalam segala

tindak-tanduk (tasharrufat) dan gelagatnya. Langkah ini selanjutnya

terbagi ke dalam dua macam, yaitu:

 Melalui penggalian induktif (istiqra’) terhadap hukum-hukum yang

diketahui illatnya. Dalam menempuh langkah ini, seorang mujtahid

harus merujuk kepada metode masalik al-‘illah. Ibn ‘Asyur

menjelaskan bahwa di antara illat-illat, ada yang memiliki sisi

keserupuaan satu dengan yang lain, dan dengan menggali illat-illat

tersebut, maka akan mudah bagi seorang mujtahid mengenali suatu

hikmah yang menghubungkan antara illat-illat tersebut, kemudian

disimpulkan bahwa hikmah tersebut sebagai maqâshid al-syari’ah.

53 Muhammad al-Tahir bin ‘Asyur, Maqâshid al-Syari’ah al-Islamiyyah, Tahqiq
Muhammad Tahir al-Maisawi, (Yordania: Dar al-Nafa‘is, 2001), hlm. 189-196.
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Ibn ‘Asyur mencontohkan, bahwa illat dari larangan jual beli

muzabanah (jual beli anggur atau kurma segar yang masih ada di

pohon denga anggur yang telah dipetik atau kurma kering /tamar

dengan jumlah yang dikira-kirakan ) dalam jual beli seperti ini

terdapat ketidaktahuan (al-jahl) terhadap nilai salah satu barang

sehingga berpotensi terjadi gharar, selanjutnya diketahui pula bahwa

illat dari larangan jual beli al-juzaf (jual beli yang tidak diketahui

kadarnya) adalah ketidaktahuan (al-jahl) terhadap kadar (ukuran,

berat, dan lain-lain) barang yang akan diperjualbelikan sehingga

juga berpotensi terjadi garar, demikian juga illat dari larangan

beberapa transaksi lainnya. Dari beberapa illat di atas, maka seorang

mujtahid akan sampai pada suatu kesimpulan bahwa garar adalah

sesuatu yang tidak dibenarkan dalam transaksi jual beli. Dengan

demikian, ia dapat menyimpulkan bahwa segala transaksi yang

mengandung gharar adalah batil.

 Melalui penggalian induktif (istiqra’) terhadap dalil-dalil hukum

yang didasarkan pada satu illat yang sama (isytarakat fi al-‘illah),

dalam hal ini seorang mujtahid akan sampai pada keyakinan bahwa

illat tersebut merupakan maqâshid al-syari’ah.

Ibn ‘Asyur mencontohkan bahwa illat dilarangnya membeli

makanan sebelum menerimanya adalah agar bahan makanan mudah

didapat di pasar, demikian juga illat larangan membeli bahan

makanan secara pesanan agar makanan tidak langka di pasar karena
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sudah terikat menjadi milik orang, demikian juga illat larangan

menimbun bahan makanan (ihtikar) adalah agar tidak terjadi

kelangkaan makanan di pasar. Dari illat yang sama di atas, dapat

disimpulkan bahwa kemudahan mendapatkan bahan makanan di

pasar merupakan salah satu tujuan Syari’. Dengan demikian dapat

ditetapkan hukum bahwa setiap perbuatan yang menyebabkan bahan

makanan langka di pasaran adalah terlarang.

2. Melalui pemahaman terhadap dalalah Alquran yang sudah jelas membawa

kepada keyakinan bahwa apa yang disebutkan di ayat tersebut adalah

maksud Syari’, dan kemungkinan adanya maksud lain sangat lemah.

Ibn ‘Asyur mencontohkan ayat 183 dari surah al-Baqarah (2):

ٓأیَُّھَا یَامُ ءَامَنوُاْ كُتِبَ عَلیَۡكُمُ ٱلَّذِینَ یَٰ ٱلصِّ

Artinya :“Hai orang-orang yang beriman, diwajibkan atas kamu
berpuasa”

Dari ayat tersebut akan langsung dapat dipastikan bahwa

maksudnya kewajiban berpuasa. Meski lafalnya menyebutkan kata

‘kutiba’ yang berarti ‘dituliskan’, namun bila ada seseorang yang

mengatakan bahwa ayat tersebut bermakna ‘puasa itu dituliskan bagimu di

selembar kertas’ maka dapat dipastikan bahwa yang bersangkutan salah

memahami ayat tersebut.

3. Melalui penggalian terhadap sunnah yang mutawatir, baik yang sifatnya

mutawatir ma’nawi maupun mutawatir ‘amali.
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Mutawatir ma’nawi adalah mutawatir yang disimpulkan dari

penglihatan banyak shahabat terhadap suatu amalan Rasulullah salla Allah

‘alaih wa sallam, sehingga mereka bisa menarik suatu kesimpulan yang

sama, misalnya tentang khutbah hari raya yang dilaksanakan sesudah salat

‘id, walau hadis tentang ini tidak mutawatir secara sanad, tapi penglihatan

banyak shahabat tentang hal ini, dan mereka tidak meriwayatkan

sebaliknya, menjadikannya mutawatir secara makna. Mutawatir ‘amali

adalah mutawatir yang disimpulkan dari praktik sebagian sahabat

berdasarkan seringnya mereka memperhatikan praktik Rasulullah salla

Allah ‘alaih wa sallam.

Penerapan al-mashlahah sebagai dalil istinbâth hukum Islam memang

dapat menimbulkan dampak positif dan juga negative. Dari sisi negatifnya,

orang-orang yang tidak bertanggung jawab akan menjadikan konsep al-

mashlahah sebagai alat untuk melanggar ketentuan syara’ dengan alasan demi

kemaslahatan. Dan orang yang tidak memilkiki kapasitas untuk berijtihad

akan menetapkan hukum secara keliru (salah) atau bertentangan dengan

kehendak syara’ karena mereka keliru dalam menetapkan kaedah

kamaslahatan yang bersifat umum. Dari sisi positifnya yaitu dengan

menjadikan  al-mashlahah sebagai dalil istinbâth hukum, maka akan dapat

dilahirkan ketentuan hukum yang sejajar dengan kehendak syara’ yaitu untuk

kemaslahatan manusia. Dan dengan menerapkan konsep al-mashlahah,

hukum islam akan dapat menentukan kemajuan zaman, dengan tetap

memperhatikan ketentuan hukum yang telah dihasilkan oleh ulama terdahulu
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ataupun menetapkan hukum baru yang belum ada ketentuannya secara tegas

namun sesuai dengan kemaslahatan. Dengan demikian maka konsep al-

mashlahah dapat menguhubungkan antara hukum Islam dengan kemajuan

masyarakat.

Apabila sisi  positif dan negative daripada penerapan prinsip al-

Mashlahah ini dibandingkan, maka dapat dikatakan bahwa pilihan yang

terbaik adalah menerapkan konsep mashlahah dalam menetapkan hukum

Islam. Sebab selain sisi positifnya lebih dominan ia juga dapat langsung

menghindarkan sisi negatif yang mungkin muncul bila tidak diterapkan.

B. Istinbâth Hukum

1. Pengertian Hukum dan Istinbâth Hukum

a. Pengertian Hukum

Secara etimologis kata hukum biasa diterjemahkan dengan kata

law (Inggris), recht (Belanda), loi atau droit (Perancis), ius (Latin),

derecto (Spanyol), dirritto (Italia) 54. Namun beberapa pakar

mendefenisikannya sebagai berikut :

a. Ceorg Frenzel yang berpaham sosiologi, “hukum hanya merupakan

suatu rechtgewohnheiten.”

b. Holmes yang berpaham realis, hukum adalah apa yang diramalkan

akan diputuskan oleh pengadilan.

54 Wasis S.P., Pengantar Ilmu Hukum, UMM Pres, Malang,2002.hlm.11
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c. Paul Bohannan yang berpaham antropologis, hukum merupakan

himpunan kewajiban yang telah di lembagakan dalam pranata

hukum.

d. Karl Von Savigni yang berpaham Historis, keseluruhan hukum

sungguh-sungguh terbentuk melalui kebiasaan dan perasaan

kerakyatan yaitu melalui pengoperasian kekuasaan secara diam-

diam.

e. Emmanuel Kant yang berpaham hukum alam, hukum adalah

keseluruhan kondisi-kondisi dimana terjadi kombinasi antara

keinginan pribadi.55

Sedangkan menurut ahli hukum, hukum diartikan sebagai

berikut :

 Menurut Utrecht, hukum adalah himpunan peraturan-peraturan

(perintah-perintah dan larangan-larangan) yang mengurus tata tertib

suatu masyarakat dan oleh karena itu harus ditaati oleh masyarakat

itu.56

 Hans Kelsen mengartikan hukum adalah tata aturan (rule) sebagai

suatu system aturan-aturan (rules) tentang perilaku manusia.

Dengan demikian hukum tidak menumpuk pada suatu aturan

tunggal (rule) akan tetapi seperangkat aturan (rules) yang memiliki

satu keatuan sehingga dapat dipahami sebagai suatu system,

55 Riduan Syahrani, 2009, Rangkuman Intisari Ilmu Hukum, Bandung, Citra Aditya
Bakti, hlm 18.

56 Satjipto Raharjo, Ilmu Hukum, (Bandung : Citra Adtya Bakti, 2005). Hlm. 38
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konsekwensinya adalah tidak mungkin memahami hukum jika

hanya memperhatikan satu aturan saja. 57

Pengertian lain mengenai hukum disampaikan oleh Sudikno

Mertokusumo, yang mengartikan hukum sebagai kumpulan peraturan-

peraturan atau kaidah-kaidah dalam suatu kehidupan bersama

keseluruhan peraturan tentang tingkah laku yang ebrlaku dalam

kehidupan bersama, yang dapatdipaksakan pelaksanaannya dengan

suatu sanksi. Hukum sebagai kumpulan peraturan atau kaidah

mempunyai isi yang bersifat umum dan normative, umum karena

berlaku bagi setiap orang dan normative karena menentukan apa yang

seyogyanya dilakukan, apa yang tidak boleh dilakukan atau harus

dilakukan serta bagaimana cara melaksanakan kepatuhan kepada

kaedah-kaedah.58

Menurut Wasis S.P pengertian hukum dapat diartikan beragam

yaitu sebagai berikut :

1. Produk keputusan penguasa, perangkat peraturan yang diterapkan

penguasa, seperti UUD dan lain-lain.

2. Produk keputusan hakim, yaitu putusan-putusan yang dikeluarkan

hakim dalam menguhukum sebuah perkara yang dikenal dengan

precedent in law (ilmu hukum)

57 Jimly Asshidiqie dan Ali Safa’at, Teori Hans Kelsen Tentang Hukum, (Jakarta :
Sekjen dan Kepanitraan MK-RI, 2006), hlm. 13

58 Sudikno Mertokusumo, Mengenal Suatu Hukum Pengantar, (Yogyakarta : Liberty,
1999), hlm. 5
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3. Petugas / pekerja hukum, yaitu hukum diartikan sebagai sosok

seorang petugas hukum, seperti polisi yang sedang bertugas.

Pandangan ini sering dijumpai dalam masyarakat tradisional.

4. Wujud sikap tindak / perilaku : sebuah perilaku yang tetap

sehingga dianggap sebagai hukum, disebut aturan / hukum.

5. System norma / kaidah, yaitu aturan yang hidup dalam hidup di

tengah masyarakat. Kaidah/norma ini dapat berupa norma

kesopanan, kesusilaan, agama, dan hukum yang berlakunya

mengikat pada seluruh anggota masyarakat dan mendatangkan

sanksi bagi pelanggar.

6. Tata hukum, berbeda dengan penjelasan pada poin 1, dalam

konteks ini, hukum diartikan sebagai peraturan yang saat ini sedang

berlaku dan mengatur segala aspek kehidupan masyarakat, baik

menyangkut kepentingan individu (hukum privat) maupun

kepentingan dengan negara (hukum public). Peraturan privat dan

public ini terjelma diberbagai aturan hukum dengan tingkatan,

batas kewenangan, dan kekuatan mengikat yang berbeda satu sama

lain. Hukum sebagai tata hukum, keberadaannya digunakan untuk

mengatur tata tertib masyarakat danberbentuk hierarkis.

7. Tata nilai, yaitu hukum mengandung niai tentang baik-buruk,

salahbenar, adil-tidak adil, dan lain-lain yang berlaku secara umum.
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8. Ilmu, yaitu hukum diartikan sebagai pengetahuan yang akan

dijelaskan secara sistematis, metodis, objektif, dan universal.

Keempat perkara tersebut adalah syarat ilmu pengetahuan.

9. System ajaran (disiplin hukum). Sebagai sisten ajaran, hukum

dikaji dari dimensi das sollen dan das-sein harus sesuai. Demikian

pula antara teori dan praktik harus sejalan. Jika das sein

menyimpang dari das-sollen, akan terjadi penyimpangan

pelaksanaan hukum.

10. Gejala social, yaitu hukum merupakan suatu gejala yang berada di

masyarakat. Sebagai gejala social, hukum bertujuan mengusahakan

adanya keseimbangan dari berbagai macam kepentingan seseorang

dalam masyarakat, sehingga akan meminimalisasi terjadinya

konflik. Proses interaksi anggota masyarakat untuk mencukupi

kepentingan hidupnya perlu dijaga oleh aturan-aturan hukum agar

hubungan kerja sama positif antar anggota masyarakat dapat

berjalan aman dan tertib.59

Dalam bahasa Indonesia kata hukum berasal dari bahasa Arab

yaitu  kata " الحكم "  (al-hukmu). Kata “hukum” dalam bahasa Arab  "

الحكم "  (al-hukmu) merupakan kata benda bentuk tunggal, adapun

bentuk jama’nya adalah الاحكام  (al-ahkâm). Secara  bahasa -al)" الحكم " 

hukmu) berarti القضاء  (al-Qadha’) yaitu memutuskan, memimpin,

59 Wasis S.P., Pengantar Ilmu Hukum, op.cit., hlm.11
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memerintah, menetapkan dan menjatuhkan hukuman.60 Bentuk isim

fa’il-nya adalah الحاكم –الحكیم  (al-hakîm – al-hâkim) yaitu orang yang

memutuskan suatu perkara dan menjatuhkan hukuman kepada yang

bersalah.61

Selain dari itu al-Fairuz al-Abadiy (w. 817 H)  juga

menyatakan di dalam al-Qâmus al-Muhîth bahwa kata الحكم  (al-

hukmu) dengan dhammah memiliki arti القضاء  (al-qadha) yang berartir

mengadili sedangkan bentuk jamaknya adalah الاحكام  (al-ahkâm).62

Sebagai tambahan, yaitu pendapat dari Nasrun Haroen (w. 2015

M)  yang merinci pengertian dari kata “ al-hukm” dalam beberapa

makna yaitu : Pertama, menetapkan sesuatu atas sesuatu atau

meniadakannya, seperti terbitnya bulan dan meniadakan kegelapan

dengan terbitnya matahari. Kedua, khitab Allah seperti “ aqîmu al-

shalâta “ dalam hal ini yang dimaksud dengan hukum adalah nash

yang datang dari Syari’. Ketiga, akibat dari khitab Allah, seperti

hukum ijab (kewajiban) yang difahami dari firman Allah “aqîmu al-

shalâta”. Pengertian ini  digunakan para fuqaha (ahli fiqh). Keempat,

keputusan hakim di sidang pengadilan. 63

Sementara  Muhammad Daud Ali berpendapat bahwa kata

“hukum“ yang berasal dari bahasa Arab berarti kaidah, norma, ukuran,

60 Ibrahim Madzkur, al-Mu’jam al-Wasith, ( Kairo : Maktabah Syuruq al-Dauliyah,
2004) hal. 190.

61 Ahmad Warson Munawwir, Kamus Munawwir, (Surabaya : Pustaka Progressif,
1997), hal, 286.

62 Muhammad bin Ya’qub al-Fairuz Abadiy, al-Qâmus al-Muhith, (Kairo : Muassasah al-
Risalah, 2005), hal. 1.095.

63 Nasrun Haroen, Ushûl Fiqh 1. (Jakarta : PT. Logos Wacana Ilmu, 2001), hal. 207
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tolak ukur, patokan, pedoman yang digunakan untuk menilai tingkah

laku atau perbuatan manusia dan benda.64

Menurut Ulama Ushul  yaitu Abdullah bin Shalih al-Fauzan

dalam Syarah al-Waraqât fi Ushûl al-Fiqh, beliau menyatakan bahwa :

الحكم لغة : المنع , والحكم اصطلاحا : ما دل علیھ خطاب الله 

65المتعلق بأفعال المكلفین طلبا أو تخییرا او وضعا.

Artinnya :  Al-hukmu secara bahasa adalah mencegah, sedangkan
secara istilah adalah segala sesuatu yang menunjukkan
padanya kehendak Allah yang berkaitan dengan
perbuatan orang yang sudah mukallaf (dewasa) baik
berupa tuntutan kewajiban, pilihan ataupun hukum
wadh’i)

Abdul Wahab Khallâf  (w. 1956 M) juga ada mendefenisikan

hukum sebagai berikut :

66خطاب الله المتعلق بأفعال المكلفین طلبا او تخییرا او وضعا

Artinya : Kehendak Allah yang berkaitan dengan perbuatan orang
mukallaf (yang sudah dewasa) baik berupa tuntutan,
kewajiban dan hukum wadh’i.

Berdasarkan dari berbagai pengertian secara bahasa ini maka

kata “ hukum” dalam bahasa Indonesia atau “al-hukmu” dalam bahasa

Arab bermakna mengadili.

Adapun dalam memahami pengertian hukum Islam, ada

istilah-istilah penting yang dapat digunakan yaitu : syari’ah, fiqih dan

64 Muhammad Daud Ali, Hukum Islam : Pengantar Ilmu Hukum dan Tata Hukum Islam di
Indonesia, (Jakarta : Raja Grafindo Persada, 2006), hal. 44

65 Abdurrahman bin Nashir al-Sa’di, Syarh al-Waraqât fi Ushûl al-Fiqh, (Beirut : Dâr al-
Fikr, 2004), hal. 15

66 Abdul Wahab Khallâf , Ilmu Ushûl Fiqh, (Kairo : Dâr al-Hadits, 2003), hal. 87
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hukum islam itu sendiri. Penggunaan ketiga istilah tersebut terkadang

keliru, karena adanya pemahaman yang tidak tepat. Oleh karena itu,

harus terlebih dahulu memahami makna atau pengertian dari masing-

masing istilah tersebut dan keterkaitannya, terutama hubungan antara

syari’ah dan fiqih.

1. Pengertian Syariah

Syariah menurut bahasa memiliki beberapa makna,

antaranya adalah al-warid yang berarti jalan, ia bermakna pula

tempat keluarnya (mata) air.67 Al-Raghib menyatakan syariah

adalah metode atau jalan yang jelas dan terang misalnya ucapaan

شرعت لھ نھجا (aku mensyariatkan padanya sebuah jalan). Manna'

Khalil Al-Qathan berkata “Syariat pada asalnya menurut bahasa

adalah sumber air yang digunakan untuk minum, kemudian

digunakan oleh orang-orang Arab dengan arti jalan yang lurus

(al-shirath al-mustaqim) yang demikian itu karena tempat

keluarnya air adalah sumber kehidupan dan

keselamatan/kesehatan badan, demikian juga arah dari jalan

yang lurus yang mengarahkan manusia kepada kebaikan,

padanya ada kehidupan jiwa dan pengoptimalan akal mereka.68

Kata syariah banyak terdapat di dalam Al-Qur'an, misalnya

firmanAllah SWT dalam QS Al-Jatsiyah : 18

67 Ibnu Mandzur, Lisan Al-‘Arab, Juz VII,hlm., 86
68 Manna' Khalil Al-Qatan, At-Tasyri' Wa Al-Fikihi fi Al-Islam Tarikhan wa Manhajan,

(Mesir :Maktabah Wahbah, 2001), hlm. 13.
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Artinya : Kemudian Kami jadikan kamu berada di atas suatu
syariat (peraturan) dari urusan (agama itu), maka
ikutilah syariat itu dan  janganlah kamu ikuti hawa
nafsu orang-orang yang tidak mengetahui.

Makna syariah pada ayat ini adalah peraturan atau cara

beragama. Sedangkan dalam Q.S Asy-Syura ayat 13 bermakna

memberikan tata cara beragama :

ینِ مَا وَصَّى بِھِ نوُحًا وَالَّذِي أوَْحَیْنَا إِلیَْكَ وَمَا  شَرَعَ لكَُمْ مِنَ الدِّ

قوُا  ینَ وَلا تتَفََرَّ یْنَا بِھِ إبِْرَاھِیمَ وَمُوسَى وَعِیسَى أنَْ أقَِیمُوا الدِّ وَصَّ

فیِھِ كَبُ 

وَیَھْدِي إِلیَْھِ مَنْ ینُِیبُ 

Artinya : Dia telah mensyari'atkan bagi kamu tentang agama apa
yang telahdiwasiatkan-Nya kepada Nuh dan apa yang
telah Kami wahyukankepadamu dan apa yang telah
Kami wasiatkan kepada Ibrahim, Musa dan Isa yaitu:
Tegakkanlah agama dan janganlah kamuberpecah
belah tentangnya. Amat berat bagi orang-orang
musyrikagama yang kamu seru mereka kepadanya.
Allah menarik kepadaagama itu orang yang
dikehendaki-Nya dan memberi petunjukkepada
(agama)-Nya orang yang kembali (kepada-Nya).

Makna syariah yang serupa disebutkan dalam QS Al-

Syura ayat 21 Allah ta’ala berfirman :
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 .

Artinya : Apakah mereka mempunyai sembahan-sembahan
selain Allah yang mensyariatkan untuk mereka
agama yang tidak diizinkan Allah? Sekiranya tak ada
ketetapan yang menentukan (dari Allah)tentulah
mereka telah dibinasakan. Dan sesungguhnya orang-
orang yang zalim itu akan memperoleh azab yang
amat pedih.

Dari beberapa ayat tersebut dapat disimpulkan bahwa

kata syariah bermakna peraturan, agama dan tata cara ibadah.

Pengertian ini telah mengarah kepada makna secara istilah,

karena khitab dari ayat-ayat tersebut adalah orang-orang yang

beriman agar mereka dapatmerealisasikan syariat tersebut.Secara

istilah“syariat” adalah “Seperangkat norma yang mengatur

masalah-masalah bagaimana tata cara beribadah kepada Allah

SWT, serta bermuamalah dengan sesama manusia”. Al-Fairuz

Abady menyebutkan bahwa syariat adalah apa-apa yang

disyariatkan Allah kepada para hamba-Nya.69 Ibnu Mandzur

menyatakan bahwa syariah adalah :

ین وأمََر بھ كالصوم  رْعةُ ما سنَّ الله من الدِّ والشریعةُ والشِّ
والصلاة والحج والزكاة وسائر أعَمال البرِّ 

69 Al-Fairuz Abady, Al-Qamus Al-Muhith, hlm. 732.
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Artinya : Segala sesuatu yang ditetapkan Allah dari dien(agama)
dan diperintahkanya seperti puasa, shalat, haji, zakat
dan amal kebaikan lainnya.70

Definisi ini seperti yang disebutkan oleh Manna' Al-

Qathan yang menyebutkan bahwa syariat secara istilah adalah

“Setiap sesuatu yang datang dari Allah SWT yang disampaikan

oleh utusan/Rasul-Nya kepada para hamba-Nya, dan Dia adalah

pembuat syariat yang awal, hukumNya dinamakan syar'an.71

Senada dengan pengertian ini Mahmud Syalthut

mendefinisikannya dengan "Sebuah nama untuk tata peraturan

dan hukum yang diturunkan oleh Allah SWT dalam bentuk

ushulnya danmenjadi kewajiban setiap muslim sebagai pedoman

dalam berhubungandengan Allah dan antar sesama manusia."72

Para intelektual muslim Indonesia memberikan  definisi

dari Syariah dengan beraneka ragam, misalnya Hasbi Ash-

Shidieqy mendefinisikannya dengan “Segala yang disyariatkan

Allah untuk kaum muslimin, baik ditetapkan oleh Al-Qur'an

ataupun sunnah Rasul yang berupa sabda, perbuatan, ataupun

taqrirnya”.73 Sedangkan M. Ali Hasan menyatakan bahwa

syari'ah adalah : Hukum-hukum yang disyariatkan oleh Allah

70 Ibnu Mandzur, Lisan Al-‘Arab, Juz 5, hlm., 86
71 Manna' Khalil Al-Qathan,Op. Cit , hlm., 14.
72 Mahmud Syalthut, Al-Islam Aqidah Wa-Syari'ah, hlm., 73

73 Hasbi Ash-Shidieqy, Pengantar Hukum Islam, (Semarang : PT. Pustaka Rizki Putra ,
2001). hlm. 18



66

bagi hamba-hamba-Nya (manusia) yang dibawa oleh para nabi,

baik menyangkut cara mengerjakannya yang disebut far'iyah

amaliyah  (cabang-cabang amaliyah) dan untuk itulah fikih

dibuat, atau  yang menyangkut petunjuk beri'tiqad yang disebut

ashliyah i'tiqadiyah (pokok keyakinan), dan untuk itu para

ulama menciptakan ilmu kalam (ilmu tauhid). Dalam bagian lain

disebutkan bahwa syariah adalah “Semua yang disyariatkan

Allah untuk kaum muslimin baik melalui Al-Qur'an maupun

melalui sunnah rasul.74

Secara etimologis syariah berarti “jalan yang harus

diikuti.” Kata syariah muncul dalam beberapa ayat Al-Qur’an ,

seperti dalm surah Al-Maidah:48, asy-Syura: 13, yang

mengandung arti “ jalan yang jelas yang membawa kepada

kemenangan.

Dalam hal ini agama yang ditetapkan oleh Allah disebut

syariah, dalam artian lughawi karena umat Islam selalu

melaluinya dalam kehidupannya.

74 M. Ali Hasan, Perbandingan Madzhab,(Jakarta : PT Rajagrafindo Persada, 1995), hlm.
5
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2. Pengertian Fikih

Fikih secara etimologi berarti pemahaman yang

mendalam dan membutuhkan pengerahan potensi akal.75

Sedangkan secara terminologi fikih merupakan bagian dari

syari’ah Islamiyah, yaitu pengetahuan tentang hukum syari’ah

Islamiyah yang berkaitan dengan perbuatan manusia yang telah

dewasa dan berakal sehat (mukallaf) dan diambil dari dalil yang

terinci. Sedangkan menurut Prof. Dr. H. Amir Syarifuddin

mengatakan fikih adalah ilmu tentang hukum-hukum syar’i yang

bersifat amaliah yang digali dan ditemukan dengan dalil-dalil

yang tafsili.76 Penggunaan kata “syariah” dalam definisi tersebut

menjelaskan bahwa fikih itu menyangkut ketentuan yang

bersifat syar’i, yaitu sesuatu yang berasal dari kehendak Allah.

Kata “amaliah” yang terdapat dalam definisi di atas menjelaskan

bahwa fikih itu hanya menyangkut tindak tanduk manusia yang

bersifat lahiriah. Dengan demikian hal-hal yang bersifat bukan

amaliah seperti masalah keimanan atau “aqidah” tidak termasuk

dalam lingkungan fikih dalam uraian ini. penggunaan kata

“digali dan ditemukan” mengandung arti bahwa fikih itu adalah

hasil penggalian, penemuan, penganalisaan, dan penentuan

75 Rachmat Syafe’i,Ilmu Ushul Fikih. hlm. 18
76 Amir Syarifuddin,Op. Cit, hlm. 3
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ketetapan tentang hukum. Fikih itu adalah hasil penemuan

mujtahid dalam hal yang tidak dijelaskan oleh nash.

Dari penjelasan di atas dapat kita tarik benang merah,

bahwa fikih dan syariah memiliki hubungan yang erat. Semua

tindakan manusia di dunia dalam mencapai kehidupan yang baik

itu harus tunduk kepada kehendak Allah dan Rasulullah.

Kehendak Allah dan Rasul itu sebagian terdapat secara tertulis

dalam kitab-Nya yang disebut syari’ah.

Untuk mengetahui semua kehendak-Nya tentang amaliah

manusia itu, harus ada pemahaman yang mendalam tentang

syari’ah, sehingga amaliah syari’ah dapat diterapkan dalam

kondisi dan situasi apapun dan bagaimanapun. Hasilnya itu

dituangkan dalam ketentuan yang terinci. Ketentuan yang terinci

tentang amaliah manusia mukalaf yang diramu dan

diformulasikan sebagai hasil pemahaman terhadap syari’ah itu

disebut fikih.

3. Pengertian Hukum Islam

Kata hukum dalam “Hukum Islam” bukanlah arti hukum

dalam bahasa Arab al-hukm akan tetapi makna hukum dalam

bahasa Indonesia adalah bermakna syari’ah dalam Bahasa Arab.

Pendapat ini seperti disebutkan oleh Fathurrahman Djamil yang
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menyimpulkan : Kata hukum Islam tidak ditemukan sama sekali

di dalam Al-Qur'an dan literature hukum dalam Islam77, yang

ada dalam Al-Qur'an adalah kata syari'ah,fikih, hukum Allah dan

yang seakar dengannya, kata hukum Islammerupakan

terjemahan dari term“Islamic Law”dari literatur barat.78

Maka dalam ruang lingkup hukum Islam digunakan

istilah Syariah Islam, yaitu "Seluruh peraturan dan tata cara

kehidupan dalam Islam yang diperintahkan oleh Allah SWT

yang termaktub di dalam Al-Qur'an dan Al-Sunnah". Hal ini

sebagaimana term hukum dalam bahasa Indonesia yaitu

“Seperangkat norma yang mengatur tingkah laku manusia dalam

suatu masyarakat, baik peraturan atau norma itu berupa

kenyataan yang tumbuh dan berkembang di tengah masyarakat

maupun peraturan ataunorma yang dibuat dengan cara tertentu

dan ditegakkan oleh penguasa, baik berupa hukum tertulis

ataupun tidak tertulis seperti hukum adat”.79

Pengertian selanjutnya dalam rangkaian hukum Islam

adalah kata “Islam”. Kata ini secara bahasa berasal dari bahasa

Arab yaitu kata al-salam-aslama-yaslimu-islaman kata ini

mempunyai cabang makna yang sangat banyak, namun

77 Amir Syarifuddin,Op. Cit,hlm. 5
78 Fathurrahman Jamil, Filsafat Hukum Islam, (Jakarta : Logos Wacana Ilmu, 1999).

hlm., 11.
79 Mohammad Daud Ali, Hukum Islam : Pengantar Ilmu Hukum dan Tata Hukum Islam

di Indonesia, hlm. 40.
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semuanya menunjuk kepada Makna al-salam yaitu

kesejahteraan, kedamaian serta sifat tunduk patuh.80 Dalam Al-

Qur'an akar kata aslama terdapat dalam QS Al-Hujuraat : 14

كِن قوُلوُٓا۟ أسَْلمَْنَا وَلَ لأْعَْرَابُ ٱقَالَتِ  ا ءَامَنَّاۖ  قلُ لَّمْ تؤُْمِنوُا۟ وَلَٰ مَّ
نُ ٱیَدْخُلِ  یمَٰ نْ ۥوَرَسُولَھُ ٱفىِ قلُوُبكُِمْۖ  وَإِن تطُِیعوُا۟ لإِْ لاَ یَلِتكُْم مِّ

حِیمٌ ٱ غَفوُرٌ رَّ

Artinya : Orang-orang Arab Badui itu berkata: "Kami telah
beriman". Katakanlah: "Kamu belum beriman, tapi
katakanlah 'kami telah tunduk', karena iman itu
belum masuk ke dalam hatimu; dan jika kamu taat
kepada Allah dan Rasul-Nya, Dia tidak akan
mengurangi sedikitpun pahala amalanmu;
sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi Maha
Penyayang".

Pada ayat ini kata أسَْلمَْنَا berarti kami tunduk kepada

peraturanAllah SWT. Adapun dalam QS Al-Jin : 14, kata أسَْلمَْ 

bermakna taat terhadap perintahNya :

وْا رَشَداًمِنَّا الْمُسْ وَأنََّا لِمُونَ وَمِنَّا الْقَاسِطُونَ فمََنْ أسَْلَمَ فَأوُلئَِكَ تحََرَّ

Artinya : Dan sesungguhnya di antara kami ada orang-orang
yang ta`at danada (pula) orang-orang yang
menyimpang dari kebenaran. Barangsiapa yang ta`at,
maka mereka itu benar-benar telahmemilih jalan
yang lurus.

Sinonim dari kata tunduk dan taat adalah berserah diri,

hal iniseperti disebutkan dalam QS Az-Zumar :54

80 Ibnu Mandzur,Lisan Al-‘Arab, Juz VI,hlm. 344
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إِلىَٰ رَبكُِّمْ وَأسَْلِمُوا لَھُ مِنْ قَبْلِ أنَْ یَأتِْیكَُمُ الْعَذاَبُ ثمَُّ لاَ وَأنَِیبوُا

تنُْصَرُونَ 

Artinya : Dan kembalilah kamu kepada Tuhanmu, dan berserah
dirilah kepada-Nya sebelum datang azab kepadamu
kemudian kamu tidak dapat ditolong (lagi).

Selain itu masih banyak sekali ayat-ayat yang

menggunakan lafadz aslama seperti dalam QS Ash-Shafaat 103,

An-Naml 44, Al-Haj 34, Al-An'am 14, Al-Maidah 44, An-Nisaa

125, Ali Imran 83 dan 20 serta Al-Baqarah ayat 131 dan 112.81

Akar kata aslama juga terdapat dalam sebuah hadits yang shahih

dari riwayat Abdullah bin Amr bin Al-'Ash, Rasulullah bersabda

مَنْ سَلِمَ الْمُسْلِمُونَ مِنْ لِسَانِھِ وَیَدِهِ مُ الْمُسْلِ 

Artinya : Seorang muslim itu adalah seseorang yang kaum
muslimin lainnya selamat dari ucapan lidah dan
gangguan tangannya.”82

Sedangkan pengertian Islam menurut istilah adalah:

Penyerahan diri kepada Allah SWT serta tunduk dengan penuh

ketaatan serta berlepas diri dari syirik dan para pelakunya.".83

Secara umum dapat dikatakan bahwa Islam adalah “Rangkaian

ibadah kepada Allah SWT dengan apa-apa yang di

81 Fadhlurrahman, Indeks Al-Qur’an , (Bandung : Pustaka Hikmah), Lihat dalam
software Holy Qur'an.

82 HR Bukhari. Lihat Fath Al-Bary, Juz 10 hlm. 446. lihat pula Lisan Al-Arab, Ibnu
Mandzur hlm.345.

83 Muhammad bin Shalih Al-Utsaimin, Syarh Ats-Tsalastah Al-Ushul , (Mesir : Dar Ibn
Al Jauzy, 2004), hlm. 50
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syariatkanNya, ia berlaku sejak Nabi pertama di utus hingga hari

kiamat, sebagaimanadisebutkan dalam QS Al-Baqarah ayat 128

:

ةً مُسْلِمَةً لَكَ وَأرَِنَا  یَّتِنَا أمَُّ رَبَّنَا وَاجْعَلْنَا مُسْلِمَیْنِ لَكَ وَمِنْ ذرُِّ
حِیمُ  ابُ الرَّ مَنَاسِكَنَا وَتبُْ عَلَیْنَا ۖ إِنَّكَ أنَْتَ التَّوَّ

Artinya : Ya Tuhan kami, jadikanlah kami berdua orang yang
tunduk patuh kepada Engkau dan (jadikanlah) diantara
anak cucu kami umat yang tunduk patuh kepada
Engkau dan tunjukkanlah kepada kami cara-cara dan
tempat-tempat ibadat haji kami, dan terimalah taubat
kami. Sesungguhnya Engkaulah Yang Maha Penerima
taubat lagi Maha Penyayang.

Sedangkan Islam dalam arti khusus adalah agama yang

diturunkan oleh Allah SWT kepada Nabi Muhammad SAW bagi

seluruh umat manusia. Pengertian yang lebih komprehensif

disebutkan oleh Mahmud Syalthut dalam Al-Islam, Aqidah wa

Syari'ah, ia mendefinisikan Islam dengan “Dienullah” (Agama

Allah) yang diwahyukan kepada Nabi Muhammad SAW yang

berisi pokok pengajaran pada bidang ushul (dasar/pokok)

maupun syariat, dan Nabi diperintahkan untuk menyampaikan

kepada seluruh manusia dan menda'wahkannya.84

Dari sini dapat dipahami bahwa hukum Islam adalah

hukum yang berdasarkan kepada nilai-nilai yang terkandung

dalam Islam. Mengenai hal ini M. Daud Ali mengatakan

“Hukum Islam adalah seperangkat tingkah laku yang mengatur

84 Mahmud Syalthut, Al-Islam Aqidah Wa-Syari'ah, hlm. 7.
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tentang hubungan seorang manusia dengan Tuhan, sesama

manusia dan alam sekitarnya yang berasal dari AllahSWT”.85

Adapun Hasbi Ash-Shidieqy menyatakan bahwa hukum Islam

adalah “Hukum-hukum yang bersifat umum dan kulli yang

dapat diterapkan dalam perkembangan hukum Islam menurut

kondisi dan situasi masyarakat dan masa.86

4. Perbedaan antara Syari’ah, Fikih, dan Hukum Islam

Dari pengertian syari'ah dan fikih yang telah dibahas

sebelumnyamaka dapat disimpulkan bahwa keduanya memiliki

karakter masing-masing. Di lihat dari sumbernya maka syariah

bersumber dari Allah SWT yaitu berupa Al-Qur'an dan Hadits

Nabi Muhammad SAW. Sedangkan fikih bersumber dari para

ulama dan ahli fikih yang telah menggali hukum-hukum yang

berasal dari Al-Qur'an dan Hadist. Sementara dari segi obyeknya

maka syariah objeknya meliputi bukan saja batin manusia akan

tetapi juga lahiriyah manusia dengan Tuhannya (ibadah).

Sedangkan fikih objeknya peraturan manusia yaitu hubungan

lahir antara manusia dengan manusia serta manusia dengan

makhluk lainnya. Perbedaan selanjutnya adalah mengenai sanksi

ketika melanggarnya, syariah sanksinya adalah pembalasan

85 Mohammad Daud Ali, Hukum Islam : Pengantar Ilmu Hukum dan Tata Hukum Islam
di Indonesia.hlm. 40.

86 M. Hasbi Ash-Shiddieqy, Falsafah hukum Islam, (Jakarta : PT Bulan Bintang, 1986).
hlm. 44
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Allah SWT diakhirat, sedangkan fikih Semua norma sanksinya

bersifat sekunder yaitu negara sebagai pelaksana sanksinya.

Dari sini dapat disimpulkan bahwa hukum Islam adalah

aturan-aturan yang datang dari Allah SWT melalui perantara

para rasul-Nya yang berupa hukum-hukum yang qath’i (syariah)

dan juga yang bersifat dzanni yaitu fikih. Dengan kata lain

hukum Islam adalah syariat yang bersifat menyeluruh berupa

hukum-hukum yang terdapat di dalam Al-Qur’an dan As-

Sunnah serta hukum-hukUm yang dihasilkan oleh para ahli

hukum Islam dengan menggunakan metode ijtihad (fikih).

b. Pengertian Istinbâth Hukum

Secara bahasa kata istinbâth berasal dari bahasa Arab yaitu :

استنباط –یستنبط –استنبط  kata ini terambil dari : نبطا –ینبط –نبط  yang

berarti air yang pertama kali muncul pada saat seseorang menggali

sumur.87 Menurut Al-Jurjani (w 816 H) kata istinbâth berarti

“mengeluarkan air dari mata air (dalam tanah)”. Oleh karena itu kata

istinbâth digunakan dalam arti al-istikhrâj (mengeluarkan).88

Di dalam Al-Qur’an kata istinbâth terdapat dalam surat al-

Nisa’ (4) ayat 83. Yaitu :

87 Muhammad bin Mukrim bin Ali Manzur, Lisân al-Arab, Juz VII, hlm.410, lihat juga
Majduddin Muhammad bin Ya’qub al-Fairuz Abadi, al-Qâmus al-Muhîth, Juz I. hlm.620

88 Al-Syarif ‘Ali bin Muhammad al-Jurjani, Kitab al-Ta’rifat, (Beirut : Dâr al-Kutub al-
‘Ilmiyah, 1998), hlm.22. lihat juga Abu Nashr Ismail bin Hammad al-Jauhari, Al-Shihah Taj al-
lughah wa Shihah al-Arabiyyah, Juz II, (Beirut : Dâr al-‘Ilm al-Malayin, 1987), hlm.1162. lihat
juga Kamal Mukhtar, Ushûl Fiqh I, (Yogyakarta : Dana Bhakti Wakaf, 1995),.hlm. 2.
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سُولِ  نَ ٱلأۡمَۡنِ أوَِ ٱلۡخَوۡفِ أذَاَعُواْ بِھِۖۦ وَلوَۡ رَدُّوهُ إِلىَ ٱلرَّ وَإِذاَ جَاءَٓھُمۡ أمَۡرٞ مِّ

نَ إِلاَّ قَلِیلاٗ  )83(النساء .مُ ٱلشَّیۡطَٰ

Artinya : “ Dan apabila datang kepada mereka suatu berita tentang
keamanan ataupun ketakutan, mereka lalu menyiarkannya.
dan kalau mereka menyerahkannya kepada Rasul dan ulil
Amri di antara mereka, tentulah orang-orang yang ingin
mengetahui kebenarannya (akan dapat) mengetahuinya
dari mereka (rasul dan ulil Amri). kalau tidaklah karena
karunia dan rahmat Allah kepada kamu, tentulah kamu
mengikut syaitan, kecuali sebahagian kecil saja (di
antaramu)”. (QS. Annisa : 83)

Para ulama tafsir hampir secara keseluruhan menjelaskan

bahwa yang dimaksud dengan یستنبطونھ  dalam ayat tersebut adalah

mengeluarkan sesuatu yang tersembunyi  (tidak jelas) dengan

ketajaman pemikiran mereka.89 Sedangkan dalam kajian fiqh dan

ushûl, istinbâth diartikan sebagai mengeluarkan hukum dengan jalan

ijtihad.90

Kata istinbâth juga dapat diartikan sebagai berikut :

91أول ما یظھر من ماء البئر اذا حفرتھا

Artinya : Air yang mula-mula memancar keluar dari sumur yang
digali.

89 Muhammad bin Jarir bin Yazid al-Thabari, Jami’ al-Bayan fiTafsir Al-Qur’an , Juz V,
(Beirut : Dâr al-Ma’rifah), hlm.114, Nasiruddin Abu Sa’id Abdullah bin Umar bin Muhammad al-
Baidlawi, Anwar al-Tanzil WaAsrar al_Ta’wil, Juz II, (Beirut : Dâr al-FIkr, t.th), hlm.225, Abu al-
Fida’ Ismail bin Umar bin Katsir al-Dimisyqi, Tafsir Al-Qur’an  al-‘Azim, Juz II, (Beirut : Dâr-
Alkutub al-‘Ilmiyah, 1419 H),hlm 323.

90 Muhammad Abdurrahman Abdul Mun’im, Mu’jam al-Mushthalahât Wa al-Alfâzh al-
Fiqhiyah, (Kairo : Dâr al-Fadhilah, 1999) hlm. 162, Abu Ishaq Ibrahim bin Musa al-Syaukani,
Irsyad al-Fuhul, hlm. 250, Jalaluddin ‘Abdurrahman al-Mahalli, Syarh Jam’ al-Jawami’ Juz II,
(Beirut : Dâral-Fikr, 1982) hlm,301, Wahbah al-Zuhailî, Ushûl al-Fiqh, hlm.1037.

91 Abu Bakr Muhammad Ibn Hasan al-Durayd al-Azdi al-Bisri, Kitab al-Jumhurat al-
Lughat, (T.tp, Majelis Da’irat Ma’arif, 1345 H), Juz. I, hal. 310



76

Istinbâth juga secara bahasa dapat diartikan dengan :

92استخراج الماء من العین

Artinya : Mengeluarkan air dari mata air.

Secara terminologi istinbâth dapat diartikan dengan :

93ھن وقوة القریحةتخراج المعاني من النصوص بفرط الذاس

Artinya : Mengeluarkan makna-makna (hukum-hukum) dari nash-

nash (baik dalam Al-Qur’an maupun Al-Sunnah) dengan

ketajaman nalar dan kemampuan yang maksimal.

Amir Syarifuddin mendefenisikan istinbâth itu adalah usaha

dan cara mengeluarkan hukum dari sumbernya (Al-Qur’an dan

Sunnah)94. Sementara Ibrahim Hosen (w. 2001 M) menegaskan bahwa

istinbâth itu adalah mengeluarkan hukum syara’ yang belum

ditegaskan secara langsung oleh nash Al-Qur’an dan Sunnah.95

c. Sumber Istinbâth Hukum Imam Mazhab

Para Imam Mazhab dalam menetapkan suatu hukum selalu

berdasarkan atas satu landasan dalil yang mereka pergunakan. Ada

diantara para Imam Mazhab yang memiliki landasan dasar yang sama

dan ada juga yang berbeda. Pada dasarnya Para Imam Mazhab sepakat

bahwa Al-Qur’an dan Hadits adalah landasan utama yang dijadikan

92 Ali bin Muhammad al-Jurjani, Kitab al-Ta’rifât, (Beirut : Riyad al-Sulh, 1969), hal.10
93 Jamaluddin Muhammad ibn  al-Manzur, Lisân al-Arab, (Mesir : Dâr al-Misriyat, tt., ) Juz

9, hal. 287
94 Amir Syarifuddin, Ushûl Fiqh 2, (Jakarta : PT. Logos Wacana Ilmu, 2001), Juz 2, hal.52
95 Ibrahm Hosen, “ memecahkan Permasalahan Hukum Baru “ dalam ijtihad dan dalam

sorotan, Op. Cit. hal 25.
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sumber dalam menetapkan hukum. Hanya saja derajat keshahihan

masing-masing haditslah yang menjadi perbedaan di antara mereka.

Perbedaan yang paling menonjol adalah perbedaan mereka dalam

menggunakan dalil-dalil yang mukhtalaf (dalil-dalil yang

diperselisihkan). Sebagai contoh dalil istihsân, Imam Abu Hanifah

menggunakan dalil istihsân dalam istinbâth hukum yang beliau

lakukan, sementara Imam Syâfi’i menolak istihsân untuk dijadikan

dalil istinbâth hukum.

Terjadinya perbedaan-perbedaan dalam penetapan sumber

hukum sebagai landasan penetapan hukum ini disebabkan oleh

berbedanya masa, tempat dan kondisi para imam mazhab atau karena

perbedaan mereka dalam mensikapi dalil-dalil yang kelihatan

kontradiktif. Untuk itu kita akan melihat secara rinci dimana

perbedaan-perbedaan tersebut:

1. Imam Abu Hanifah (w 150 H)

Sumber dan dalil hukum yang dipakai oleh Abu Hanifah

dalam menetapka hukum yaitu :

a. Al-Qur’an , Hadits dan Ijma’

Bagi mazhab Hanafi ( pengikut Abu Hanifah) Al-Qur’an ,

Hadits dan Ijma’ merupakan sumber hukum yang terpenting,

jika hukum tersebut tidak terdapat di dalam Al-Qur’an maka

merujuk ke Hadits dan jika tidak terdapat di dalam hadits maka
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merujuk ke Ijma’. Terkait dengan sunnah, Imam Hanafi hanya

menggunakan hadits yang shahih dan masyhur.

b. Qiyâs (Deduksi Analogis)

Konsep yang diutarakan oleh Hanafi bahwa beliau tidak harus

menerima hukum dari para tabi’in atau dari muridnya sahabat,

dia memandang bahwa dirinya setara dengan para tabi’in dan

melakukan atau menetapkan hukum dengan qiyâsnya sendiri.

c. Istihsân (Prepensi)

Istihsân sederhananya adalah suatu bukti yang lebih disukai dari

pada bukti lainnya, karena ia tampak lebih sesuai dengan

situasinya yang walaupun bukti yang digunakan ini lebih lemah

dari pada bukti lain.

d. “Uruf (Tradisi Lokal)

Tradisi local diberi bobot hukum dalam wilayah dimana tidak

terdapat tradisi Islam yang mengikat, melalui penerapan prinsip

ini, tradisi-tradisi yang beragam dalam budaya yang berbeda di

dalam dunia Islam menjadi sumber hukum.96

1. Imam Malik bin Anas (w 179 H).

Imam Malik bin Anas beliau terkenal dengan ahlul hadits

dalam mengistinbâthkan hukum Islam. Kitab pegangan yang populer

adalah Al-Muwatha’. Adapun sumber hukum Imam Malik dalam

menetapkan hukum yaitu :

96 Abd. Al-Rahmân al-Jâziry, Kitab al-Fiqh “ala Mâzahib al-Arba’ah, (al-Qubra :
Maktabah al-Tijariyah, TT, ), hal. 25
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a. Al-Qur’an

Imam Malik melihat dan mengembangkannya dari segi : Nash

dzahir, mafhûm muKhalâfah, mafhûm mufawaqah dan al-tanbih

‘ala al-“illah. Al-tanbih ‘ala al-‘illah adalah memperhatikan illat

yang disebutkan dalam nash dan mengembangkannya kepada

sesuatu yang tidak disebutkan tapi mempunyai illat yang sama.

Contohnya firman Allah pada surat Al-An’am ayat 145 yaitu :

مً  ٓ أجَِدُ فِي مَآ أوُحِيَ إِليََّ مُحَرَّ ٓ أنَ قلُ لاَّ ا عَلىَٰ طَاعِمٖ یَطۡعَمُھُٓۥ إِلاَّ

سۡفوُحًا أوَۡ لحَۡمَ خِنزِیرٖ فَإنَِّھُۥ رِجۡسٌ أوَۡ فِسۡقاً أھُِلَّ  یَكُونَ مَیۡتةًَ أوَۡ دمَٗا مَّ

)145الانعام : (

Artinya : Katakanlah: "Tiadalah aku peroleh dalam wahyu yang
diwahyukan kepadaku, sesuatu yang diharamkan bagi
orang yang hendak memakannya, kecuali kalau
makanan itu bangkai, atau darah yang mengalir atau
daging babi -- karena sesungguhnya semua itu kotor --
atau binatang yang disembelih atas nama selain Allah.
Barangsiapa yang dalam keadaan terpaksa, sedang dia
tidak menginginkannya dan tidak (pula) melampaui
batas, maka sesungguhnya Tuhanmu Maha
Pengampun lagi Maha Penyayang"97

b. Al-Sunnah

Dalam berpegang kepada sunnah sebagai dasar hukum Imam

Malik mengikuti cara yang sama ketika berpegang kepada Al-

Qur’an . Apabila dalil Syar’i menghendaki adanya pentakwilan,

maka yang dijadikan pegangan adalah arti takwil tersebut.

Apabila terdapat pertentangan antara makna zhahir Al-Qur’an

97 Prof. Kasuwi Saiban, Metode Ijtihad Ibnu Rusdy, (Kutub Minar, 2005), hal. 180
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dengan makna yang terkandung dalam sunnah, maka yang

dipegang adalah makna zhahir Al-Qur’an . Tetapi apabila makna

yang terkandung dalam sunnah tersebut dikuatkan oleh ijma’ ahl

Madinah, maka ia lebih mengutamakan makna yang terkandung

dalam sunnah daripada zhahir Al-Qur’an .98

c. Ijma’ Ahl Madinah

Ijma’ Ahl Madinah ada beberapa macam yaitu :

1. Ijma’ al madinah yang asalnya dari al-Naql, hasil dari

mencontoh Rasulullah SAW, bukan dari hasil ijtihad ahl

madinah. Seperti penentuan tempat mimbar Nabi Muhammad

SAW. Ijmak semacam ini dijadikan hujjah oleh Imam Malik .

2. Amalan ahl madinah sebelum terbunuhnya Utsman bin

Affan. Ijmak ini dijadikan hujjah oleh Imam Malik, karena

hal ini didasarkan bahwa belum pernah diketahui pada masa

itu yang bertentangan dengan sunnah Rasulullah SAW.

3. Amalan ahl Madinah yang dijadikan pendukung atau

pentarjih atas dua dalil yang saling bertentangan. Artinya

apabila ada dua dalil yang bertentangan maka untuk

mentarjih salah satu dari kedua dalil, ahl madinah itulah yang

dijadikan sebagai hujjah.

98 Ibid, hal. 182
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4. Amalan ahl madinah sesudah masa keutamaan yang

menyaksikan amalan Nabi SAW. Amalan ahl madinah

seperti ini bukan hujjah menurut mazhab Mâliki.

d. Qaul Shahâbi (Perkataan Sahabat)

Yang dimaksud sahabat di sini ialah sahabat besar yang

pengetahuan mereka terhadap suatu masalah itu didasarkan pada

naql. Ini berarti bahwa  yang dimaksud dengan qaul Shahâbi

berwujud hadits-hadits yang wajib diamalkan. Menurut Imam

Malik, para sahabat besar tersebut tidak akan memberi fatwa

kecuali atas dasar yang dipahami dari Rasulullah SAW.

e. Khabar Ahad

Dalam menggunakan Khabar Ahad, Imam Malik tidak konsisten.

Sebab terkadang ia lebih mendahulukan qiyâs dari pada khabar

ahad. Misalnya, bila khabar ahad tersebut tidak dikenal oleh

kalangan masyarakat Madinah, ini berarti khabar ahad itu tidak

benar dari Rasulullah SAW. Maka khabar ahad itu tidak

digunakan sebagai dasar hukum, tetapi beliau akan menggunakan

qiyâs dan mashlahah.

e. Al-Istihsân

Menurut mazhab Mâliki Al-Istihsân adalah menurut hukum

dengan mengambil mashlahah yang merupakan bagian dalam

dalil yang bersifat kully (menyeluruh). Dalam istilah lain,

istihsân adalah beralih dari satu qiyâs ke qiyâs lain yang
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dianggap lebih kuat dilihat dari tujuan syari’at diturunkannya.

Tegasnya istihsân selalu melihat dampak suatu ketentuan

hukum, yakni jangan sampai suatu ketentuan hukum membawa

dampak merugikan. Dampak suatu hukum harus mendatangkan

manfaat dan menghindarkan mudharat. Menurut mazhab Mâliki,

istihsân bukan berarti meninggalkan dalil dan bukan berarti

menetapkan hukum atas dasar ra’yu semata, melainkan

berpindah dari satu dalil ke dalil lain yang lebih kuat. Dalam

kaidah fiqhiyah disebut raf’u al-Haraj wa al-masyaqah

(menghindarkan kesempitan yang telah diakui syari’at

kebenarannya).

f. Mashlahah Mursalah

Mashlahah mursalah adalah mashlahah yang tidak ada

ketentuannya, baik secara tersurat atau sama sekali tidak

disinggung oleh nash. Dengan demikian, maka mashlahah

mursalah berarti kembali pada memelihara tujuan syari’at yang

diturunkan. Adapun tujuan syari’at diturunkan dapat diketahui

melalui Al-Qur’an dan Sunnah.99

2. Imam Syâfi’i (w 204 H).

Imam Syâfi’i hanya menggunakan empat macam sumber hukum

yaitu :

99 Muhammad Ma’sum Zaini, Ilmu Ushûl Fiqih, ( Dârul Hikmah Jombang, 2008),hal. 99-
109
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a. Al-Qur’an

Imam Syâfi’i sepakat bahwa Al-Qur’an adalah sumber

hukum mutlak dan sebagai landasan dasar, karena tidak

mungkin didapati perbedaan di dalamnya.100 Pendapat Imam

Syâfi’i ini dikuatkan dengan firman Allah Swt. Yaitu :

Artinya : Dan taatilah Allah dan Rasul, supaya kamu diberi

rahmat. (Q.S. Aali- Imran: 132)

Dalam menggali hukum Al-Qur’an Imam Syâfi’i lebih

menekankan kepada keilmuan bahasa sebagaimana yangtelah

beliau utarakan bahwa Al-Qur’an diturunkan dengan bahasa

Arab dengan tujuan agar mudah dipelajari dan difahami tidak

mungkin terdapat lafadz-lafadz ‘ajam. Imam Syâfi’i selalu

mencantumkan ayat-ayat Al-Qur’an setiap kali beliau berfatwa,

namun Syâfi’i menganggap bahwa Al-Qur’an tidak bisa

dilepaskan dari al-Sunah (Al-Hadits), karena kaitan antara

keduanya sangat erat.101

b. Al-Hadits (Sunnah)

Arti Sunnah yang biasanya disebut dalam Al-Risâlah

adalah “ Khabar” dalam arti istilah ilmu hadits adalah berita.

Khabar dalam artian yang keseluruhannya datang dari Nabi atau

100 Abdul Fatah Abdullah Al-Barsumi, Târikh  al-Tasyri’ al-Islâmi, (Beirut : Dâr al-Fikr,
tth), hal. 306

101 Wahbah al-Zuhailî, Ushûl Fiqih al-Islâmiyah, (Damsyik : Dâr-Fiqr, 1996), hal 420
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selainnya, penggunaan khabar lebih luas dari pada hadits.

Pemahaman Syâfi’i tentang hadits adalah bentuk ; “Aqwâl

Nabi”, “Af’al Nabi”, dan “ Taqrîru Nabi ‘alâ amrin. Untuk

hadits Nabi, Imam Syâfi’i hanya menggunakan hadits yang

bersifat Mutawâtir dan ahad, sedangkan untuk hadits dha’if

hanya digunakan untuk Fadhâil ‘amâl (keutamaan amal

perbuatan). Untuk menerima hadits ahad mazhab Syâfi’i

mensyaratkan beberapa hal sebagai berikut  :  perawinya tsiqah

dan terkenal shiddiq, perawinya cerdik dan memahami hadits

yang diriwayatkan, perawinya dengan riwayat bil lafdhi bukan

dengan riwayat bilmakna dan perawinya tidak menyalahi ahlu

ilmi.

Bila persyaratan ini hanya untuk menjaga keshahihan

suatu hadits, sebab hadits ahad yang diterimanya sebatas kalau

hadits tersebut shahih dan bersambung. Faktor yang melatar

belakangi Syâfi’i teliti dalam menerima hadits adalah

dikarenakan sesudah Nabi wafat banyak dari kalangan aliran

politik yang membuat hadits-hadits palsu untuk menguatkan

posisinya sebagai pemimpin. Dan haditspun bisa diatur dan

diubah sesuai keinginan pemimpin.102

102 Manna al-Qathan, Mabahits Fi ‘Ulûm al-Hadits, Terj. Oleh Mifdhol Abdurrahman,
(Jakarta : Pustaka al-Kautsar, tth), hal 25
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c. Ijma’

Ijma’ yang dimaksud oleh Syâfi’i adalah ijma’nya para

sahabat. Dalam arti perkara yang diputuskan oleh para sahabat

dan disepakati, maka itu menjadi sumber hukum yang ketiga

jika tidak ada di dalam nash baik Al-Qur’an maupun hadits.

Contoh ijma’ yaitu shalat terawih dua puluh rakaat, jika terjadi

perbedaan di antara para sahabat, maka Imam Syâfi’i memilih

pendapat yang lebih dekat kepada Al-Qur’an dan Sunnah. Ijma’

menempati posisi ketiga setelah Al-Qur’an dan hadits sebagai

sumber hukum, begitu juga dengan Syâfi’i. namun konsep ijma’

yang ditawarkan Syâfi’i mengharuskan merujuk kepada dalil

yang ada yaitu Al-Kitab dan As-Sunnah yang memiliki

hubungan kepada qiyâs, alasan yang diutarakan Syâfi’i kenapa

ijma’ harus disandarkan kepada nash yaitu :  Pertama, bila ijma’

tidak dikaitkan kepada dalil maka ijma’ tersebut tidak akan

sampai kepada kebenarannya. Kedua, bahwa para sahabat tidak

lebihbenar dari pada Nabi. Sementara Nabi tidak pernah

menetapkan hukum tanpa mengaitkan dengan dalil-dalil Al-

Qur’an . Ketiga, pendapat agama tanpa dikaitkan kepada dalil

maka itu adalah salah besar. Keempat, pendapat yang tidak

dikaitkan dengan dalil maka tidak diketahui hukum syara’nya.103

103 Robin, Sosiologi Hukum Islam ; Telaah Sosio Hestoris Pemikiran Syâfi’i, (Malang :
UIN Malang, 2008),hal. 105
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d. Ra’yu (qiyâs)

Qiyâs menurut para ahli hukum Islam berarti penalaran

analogis, yaitu pengambilan kesimpulan dari prinsip tertentu,

perbandingan hukum permasalahan yang baru dibandingkan

dengan hukum yang lama. Imam Syâfi’i sangat membatasi

pemikiran analogis, qiyâs yang dilakuikan oleh Syâfi’i tidak

bisa independent, karena semua yang diutarakan oleh Imam

Syâfi’i dikaitkan dengan Nash Al-Qur’an dan Sunnah.104

3. Imam Ahmad bin Hambal (w 241 H)

Adapun Imam Ahmad bin Hambal dalam menetapkan hukum itu

dibangun atas lima dasar yaitu : Al-Qur’an dan Sunnah, apabila tidak

didapatkan dalam Al-Qur’an dan Sunnah ia menukil fatwa sahabat yang

disepakati sahabat lainnya. Apabila fatwa sahabat berbeda-beda maka ia

memilih salah satu pendapat yang lebih dekat kepada Al-Qur’an dan As-

Sunnah, dan Imam Ahmad bin Hambal mengambil hadits mursal dan dhaif

sekiranya tidak ada dalil yang menghalanginya, qiyâs adalah digunakan

dalam keadaan darurat.

a. Al-Qur’an dan al-Sunnah al-Shahihah

Jika Imam Ahmad ibn Hambal sudah menemukan Nash, baik

dari Al-Qur’an maupun al-Hadits al-Shahih, maka dalam

menetapkan hukum Islam beliau akan menggunakan nash

tersebut sekalipun ada faktor lain yang bisa dipakai sebagai

104 Ibid, hal 106
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bahan pertimbangan. Seperti dalam masalah iddah wanita hamil

yang ditinggal mati suaminya. Dia tidak memakai fatwa

Abdullah bin Abbas yang sama dengan Imam Syâfi’i yang

berpendapat masa iddahnya adalah rentang waktu terpanjang

dari dua ketentuan masa iddah dan tetap berpegang pada nash

Al-Qur’an , yaitu empat bulan sepuluh hari.105

b. Fatwa para sahabat Nabi.

Apabil ia tidak mendapatkan suatu nash yang jelas, baik dari Al-

Qur’an maupun dari hadits shahih, maka ia menggunakan

fatwa-fatwa dari para sahabat Nabi yang tidak ada perselisihan

diantara mereka. Fatwa para sahabat Nabi yang timbul dalam

perselisihan di antara mereka yang diambilnya yang lebih dekat

kepada nash Al-Qur’an dan Sunnah. Apabila Imam Ahmad

tidak menemukan fatwa para sahabat Nabi yang disepakati

sesama mereka, maka beliau menetapkan hukum dengan cara

memilih dari fatwa-fatwa mereka yang lebih dekat kepada Al-

Qur’an dan Sunnah.

c. Al-Hadits al-Mursâl dan al-Hadits al-Dha’if

Imam Ahmad menggunakan hadits mursal dan hadits dha’if ini

jika tidak ada dalil lain yang menguatkannya didahulukan dari

pada qiyâs. Adapun hadits dha’if menurut Imam Ahmad

bukanlah hadits bâthil atau munkar atau ada perawinya yang

105 Rasyad Hasan Khalil, Târikh Tasyri’, (Jakarta; Amzah, 2009), hal 195
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dituduh dusta serta tidak boleh diambil haditsnya. Namun yang

beliau maksud kandungan hadits dha’if adalah orang yang

belum mencapai derajat tsiqah, akan tetapi tidak sampai dituduh

berdusta dan jika memang demikian maka beliaupun bagian dari

hadits yang Shahih.

d. Qiyâs

Apabila Imam Ahmad tidak mendapatkan nash, baik dari Al-

Qur’an dan Sunnah yang shahih serta fatwa-fatwa sahabat,

maupun hadits dha’if dan mursal, maka Imam Ahmad dalam

menetapkan hukum menggunakan qiyâs, kadang-kadang Imam

Ahmad pun menggunakan al-Mashlahah al-Mursalah terutama

dalam bidang siyasah. Sebagai contoh, Imam Ahmad pernah

menetapkan hukum Ta’zir terhadap orang yang selalu berbuat

kerusakan dan menetapkan hukum had yang lebih berat terhadap

orang yang meminum khamar pada siang hari di bulan

Ramadlan. Cara tersebut banyak diikuti oleh pengikut-

pengikutnya. Begitu pula dengan Istihsân, Istishâb dan sad al-

dzarâ’i, sekalipun Imam Ahmad itu sangat jarang

menggunakannya dalam menetapkan hukum.

Imam Ahmad bin Hanbal mengkaji serta meneliti dengan cermat

hadits-hadits yang ada kaitannya dengan halal dan haram.

Begitu pula terhadap sanad-sanad hadits itu, akan tetapi beliau

agak longgar sedikit dalam menerima hadits-hadits yang
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berkaitan dengan ajaran-ajaran akhlak dan keutamaan-

keutamaan dalam amal ibadah dan adat istiadat yang terpuji,

sebagaimana Imam Ahmad menyebutkan sebagai berikut : “

apabila kami terima dari Rasulullah SAW. Hadits yang

menerangkan halal dan haram, juga menerangkan tentang

sunnah dan hukum-hukum, kami menelitinya dengan sangat

hati-hati dan begitu juga sanad-sanadnya, tetapi apabila kami

menerima hadits tentang masalah yang tidak berkaitan dengan

hukum, kami longgarkan sedikit”.106

4. Imam Ja’far as-Shiddiq (w. 148 H)

Menurut mazhab ini yang menjadi sumber tasyri’ pada mazhab

Ja’fari adalah Al-Qur’an , Sunnah, Ijma’ dan akal. Orang yang dapat

meriwayatkan sunnah hanya terbatas pada periwayatan yang dilakukkan

oleh ahlul bait saja, sedangkan yang menjadi objek sunnah adalah diri

Nabi SAW. Dan para imam mereka. Dan yang dimaksud dengan

ijma’adalah ijma’ di kalangan mereka sendiri.107

Kita bisa melihat mazhab Ja’fariyah atau mazhab Syi’ah Imâmiyah

ini dari dua sisi, yaitu dari sisi aqidah yang memang berafiliasi kepada

faham Syi’ah. Sedangkan yang kedua, dari sisi fiqh yang sesungguhnya

punya beberapa persamaan dengan fiqh empat mazhab, meski tetap

meninggalkan perbedaan faham fiqh yang prinsip. Beberapa perbedaan

106 Ibid, hal. 198
107 http://zenyandrean.blogspot.com/2013 08 01. html, diakses tanggal 22 September 2019
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mazhab ini dengan fiqh Ahlu Sunnah dari segi pemahaman fiqh antara lain

:

- Menghalalkan nikah mut’ah atau kawin kontrak.

- Mewajibkan adanya saksi dalam setiap perceraian.

- Mengharamkan sembelihan ahli kitab.

- Mengharamkan laki-laki muslim menikah dengan wanita ahli

kitab.

- Dalam masalah warisan, mereka mendahulukan anak paman

yang seayah dan seibu ketimbang anak paman yang seayah.

- Tidak mengakui syari’at al-mashu ‘ala al-khuffain sebagai

pengganti cuci kaki dalam wudhu.

- Di dalam lafadz azan, mereka menambahkan kalimat :

اللهولياشھد ان علیا 
حجة هللاشھد ان علیا

Artinya : Aku bersaksi bahwasanya Ali adalah Wali Allah.

Aku bersaksi bahwasanya Ali adalah Hujjatullah.

Dan kalimat :

حي على خیر عمل

Artinya : Mari kita melaksanakan kebaikan.

Adapun dari sisi landasan dasar fiqh mereka juga ada beberapa

perbedaan mendasar antara lain :
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 Dalam masalah penggunaan dalil-dalil fiqh, mereka memilih

hanya menggunakan hadits-hadits yang diriwayatkan oleh

ahlul bait saja. Sikap mereka ini mirip dengan mazhab teman

mereka yaitu mazhab Zaidiyah yang juga menolak semua

hadits riwayat para sahabat selain ahlul bait.

 Mereka punya kitab hadits khusus yang berjudul al-Kâfi fi ilmi

al-Din, susunan al-Kulaini (w 329 H), berisi 60.099 hadits.

Hadits-hadits tersebut semuanya diriwayatkan dari jalur ahlul

bait. Di dalam kutub al-Sittah termasuk  Shahih Bukhari dan

Muslim, hadits-hadits ini juga ada termuat dengan penomoran

Zaid.

 Mereka mengedepankan ijtihad, namun menolak qiyâs yang

tidak disertai nash tentang ‘illatnya.

 Mengingkari ijma’ kecuali bila di dalam ijma’ itu ada imam

yang ikut serta.

 Rujukan dalam semua masalah fiqh hanya terbatas kepada

ulama dari imam mereka saja. 108

5. Dawud bin Khalaf al-Isfahani (w. 270 H)

Pokok dari faham mazhab az-Zahiri ini berkisar pada masalah

sumber hukum dan cara memahaminya. Menurut mazhab ini, sumber

hukum fikih hanya nash dalam arti Al-Qur’an dan Sunah. Dalam hal

108 Cakrawala Ilmu Pendidikan, “Biografi dan Metode Istinbâth imam”
http://cakrawalailmupendidikan.blogspot.com/2013/12biografi-da-metode-istinbâth-imam.html.
Op. Cit. hal. 9
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tertentu, mazhab ini menerima ijmak para sahabat.

Penganut Mazhab az-Zahiri menolak rakyu (akal) dengan segala

bentuknya. Mereka tidak mau menggunakan qias, istihsan, maslahah al-

mursalah, dan sejenisnya. Mereka juga menentang taklid.

Mazhab ini menganggap hanya Al-Qur’an dan Sunah sebagai sumber

hukum, sedangkan masalah-masalah yang tidak disinggung nash akan

dikembalikan hukumnya dengan hukum istishab. Pandangan ini diambil

berdasarkan firman Allah SWT dalam surah al-Baqarah ayat 29 yang

artinya, "Dialah Allah yang menjadikan segala yang ada di bumi untuk

kamu."

Selanjutnya di dalam memahami kandungan nash Al-Qur’an dan

Sunah, mazhab ini hanya mengambil arti zahir (lahir) lafal nash dan sama

sekali tidak melakukan takwil terhadap nash tersebut. Karena prinsip

semata-mata mengambil arti zahir nash inilah maka mazhab ini diberi

nama mazhab az-Zahiri, suatu mazhab fikih yang secara ekstrim hanya

berpegang pada arti zahir nash dan menolak takwil.

Ibn Hazm merumuskan dasar metode istinbath hukum Zahiri itu

ada empat yaitu : Al-Qur’an , Hadist, Ijma’ dan al-Dalil. Maka dengan

keempat dasar inilah semua hukum agama itu dapat diketahui. 109

Selanjutnya Ibn Hazm juga mengatakan bahwa di dalam Al-Qur’an ada

kewajiban mamtuhi semua perintah Allah dan Nabi-Nya serta aturan-

aturan yang disepakati oleh semua ulama (ijma’), dan ketika ketiga sumber

109 Ibn Hazm, al- ihkam fi ushul al-ahkam, (Kairo : Maktabah Atif 1978), Juz I, hlm. 80.
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itu digunakan maka akan muncul darinya satu sumber lain yaitu sumber

keempat yang disebut dengan al-dalil.110 Sumber keempat ini tidaklah

berdiri sendiri akan tetapi berasal dari ketiga sumber sebelumnya.

Pada saat ini meskipun mazhab az-Zahiri tak lagi dianut secara

fanatik oleh pengikutnya, pola pikir mazhab Az-Zahiri banyak dipahami

oleh sebahagian umat Islam. Diantaranya yaitu mereka yang tak mau

menerima penafsiran-penafsiran secara logika dalam Al-Qur’an dan

sunah. Karena menurut mereka, pemahaman Al-Qur’an dan sunah hanya

terpaku seperti apa yang dilakukan umat Islam di zaman Rasulullah SAW

saja. Banyak kalangan menilai, pola pikir seperti ini sangat sempit dan

menjadikan Islam seolah-olah kaku dalam menerima perkembangan

zaman.

Dari paparan dalil-dalil istinbâth hukum yang dipakai oleh para

ulama di atas maka dapat disimpulkan bahwa secara umum dalil-dalil

tersebut terbagi kepada dua macam yaitu :

1. Pertama, dalil yang disepakati oleh seluruh ulama yaitu Al-Qur’an ,

Sunnah, Ijma’ dan Qiyâs.

a. Al-Qur’an

Al-Qur’an adalah firman Allah yang diturunkan kepada Nabi

Muhammad SAW. melalui Malaikat Jibril dengan menggunakan

bahasa Arab yang tertulis di dalam mushaf dan diriwayatkan secara

110 Ibid., hlm. 76
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mutawâtir, membacanya dinilai sebagai ibadah, dan dimulai dengan

surat al-Fatihah dan diakhiri dengan Surah al-Nâs.111

Al-Qur’an adalah sumber dan dalil pertama yang harus

dirujuk oleh seorang mujtahid dalam menggali hukum persoalan-

persoalan nawâzil, karena tidak ada satupun hukum yang tidak ada

penjelasannya dalam Al-Qur’an baik melalui nash Al-Qur’an secara

langsung maupun melalui penunjukannya (dalâlah). Oleh karena itu

dalam menjelaskan hukum-hukum tertentu Al-Qur’an kadang

menjelaskannya secara rinci, namun dalam sebagian besarnya Al-

Qur’an menjelaskan secara global (mujmâl).

Penjelasan-penjelasan Al-Qur’an yang bersifat global itu

justru mendorong keragaman dalam memahami nas-nas Al-Qur’an

sekaligus dapat mengantisipasi perkembangan-perkembangan baru dan

persoalan-persoalan nawâ>zil khusunya di bidang muamalah, sosial,

politik, dan lain sebagainya dengan catatan tidak keluar dari prinsip-

prinsip maqâshid al-syari’ah.

b. Al-Sunnah

Mendefinisikan sunnah secara terminology yaitu segala

sesuatu yang disandarkan kepada Nabi baik berupa ucapan (qaul),

perbuatan (fi’l), atau pengakuan (taqrir).112

111 Wahbah Zuhailî, Ushûl al-Fiqh, hlm. 830, Muhammad al-Zuhailî Al-Wajiz fi Ushûl al-
Fiqh al-Islam, Juz I, (Libanon Dâr al-Khair, 2006), hlm.139-140.

112 M. Fadlil Said An Nadwi, Qowā’idul Asāsīyah Fi ‘Ilmi Musṭhālaḥil Ḥadiṡ,
(Surabaya : Al-Hidayah, 2007), hlm. 12
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Dari definisi di atas sunnah terbagi menjadi tiga, yaitu

pertama, sunnah qauliyah yakni Hadist-Hadist Rasul SAW. yang

diucapkan dalam berbagai tujuan dan konteks. Kedua, sunnah fi’liyyah

yakni perbuatan- perbuatan Rasul, misalnya salat lima waktu yang

dilakukan oleh Rasul dengan cara-cara dan rukun-rukunnya, manasik

haji yang dijalankan oleh Rasul, dan keputusan Rasul atas suatu

sengketa berdasarkan seorang saksi dan sumpah dari pendakwa.

Ketiga, sunnah taqrîriyah yakni pengakuan Rasul terhadap ucapan dan

perbuatan sahabat. Pengakuan itu bisa berupa diam dan tidak adanya

penginggkaran dari Rasul atau dengan adanya persetujuan secara

langsung dan adanya pernyataan penilaian baik terhadap perbuatan itu.

Para ulama sepakat bahwa segala hal yang datang dari Rasul

baik berupa ucapan, perbuatan, maupun pengakuan yang dimaksudkan

untuk diikuti dan sebagai penetepan hukum merupakan hujjah bagi

kaum muslimin dan menjadi sumber   bagi   seorang   mujtahid   dalam

melakukan istinbâth hukum. Sebagai sumber hukum setelah Al-

Qur’an , Sunnah mempunyai peran penting dalam menjelaskan

kandungan ayat-ayat hukum Al-Qur’an yang sebagian besarnya

datang dalam bentuk yang global sebagaimana telah disinggung di

depan.

Para ulama menyebutkan bahwa ada empat fungsi Sunnah

dalam menjelaskan ayat-ayat hukum dalam Al-Qur’an , yaitu:113

113 Wahbah al-Zuhailî, Ushûl al-Fiqh,hlm.461-464
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(a) Menetapkan dan menguatkan hukum yang ada di dalam Al-

Qur’an . Ini berarti bahwa dalam satu persoalan hukum ada dua

dalil, yaitu Al-Qur’an dan Sunnah. Misalnya perintah

mengerjakan salat, menunaikan zakat, puasa di bulan Ramadan,

menuaikan ibadah haji, larangan menyekutukan Allah Swt,

bersaksi palsu, durhaka kepada orang tua, menghilangkan nyawa

orang lain tanpa hak, dan lain sebagainya.

(b) Menjelaskan isi Al-Qur’an , antara lain dengan merinci ayat-ayat

yang mujmâl atau mentakhsish ayat-ayat yang ‘am. Contoh untuk

yang pertama adalah Hadist-Hadist tentang yang menjelaskan tata

cara salat, membayar zakat, menunaikan ibadah haji, jual beli yang

sah dan yang batal, dan lain sebagainya.

(c) Membuat aturan tambahan yang bersifat teknis atas sesuatu

kewajiban yang disebutkan pokok-pokoknya didalam Al-Qur’an .

Misalnya li’an, ucapan sumpah yang dilakukan oleh seorang

suami kepada istrinya dengan lima kali sumpah dan pada sumpah

yang terakhir suami mengucapkan sumpah yang diikuti dengan

laknat kepadanya jika dia dusta.114 Jadi bilamana seorang suami

menuduh istrinya berzina tetapi tidak mampu mengajukan empat

orang saksi padahal istrinya itu tidak mengakuinya, maka jalan

keluarnya adalah dengan cara li’an. yaitu sumpah empat kali dari

pihak suami bahwa tuduhannya adalah benar dan pada kali yang

114 Wahbah Zuhaily, al-Fiqh al-Islâmi wa Adillatuh, (Damaskus : Dâr al-Fikr, 2007),
cet. Ke-1, hlm. 481.
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kelima ia berkata: “la’nat atau kutukan Allah atas ku jika aku

termasuk kedalam orang- orang yang berdusta”. Setelah itu istri

pula mengadakan lima kali sumpah membantah tuduhan tersebut

sebagaimana dijelaskan dalam firman Allah surah al-Nur (24)

ayat 6-9.

دةَُ  ٓ أنَفسُُھُمۡ فَشَھَٰ جَھُمۡ وَلَمۡ یَكُن لَّھُمۡ شُھَداَءُٓ إلاَِّ وَٱلَّذِینَ یَرۡمُونَ أزَۡوَٰ

ذِبِینَ  وَیَدۡ  رَؤُاْ عَنۡھَا ٱلۡعَذاَبَ أنَ تشَۡھَدَ أرَۡبَعَ عَلیَۡھِ إِن كَانَ مِنَ ٱلۡكَٰ

دِقیِنَ  مِنَ ٱلصَّٰ

Artinya: Dan orang-orang yang menuduh isterinya (berzina),
padahal mereka tidak ada mempunyai saksi-saksi
selain diri mereka sendiri, maka persaksian orang itu
ialah empat kali bersumpah dengan nama Allah,
sesungguhnya dia adalah termasuk orang-orang yang
benar. Dan (sumpah) yang kelima: bahwa laknat Allah
atasnya, jika dia termasuk orang-orang yang berdusta.
Istrinya itu dihindarkan dari hukuman oleh sumpahnya
empat kali atas nama Allah sesungguhnya suaminya
itu benar- benar termasuk orang-orang yang dusta. dan
(sumpah) yang kelima: bahwa laknat Allah atasnya
jika suaminya itu termasuk orang-orang yang benar.”

Sehingga dengan li’an yang dilakukannya, suami lepas dari

hukuman qaz\af (delapan puluh kali dera atas orang yang menuduh

orang lain berzina tanpa saksi) dan istri pun bebas dari tuduhan

berzina itu. Namun dalam ayat tersebut tidak dijelaskan apakah

hubungan suami istri antara keduanya masih lanjut atau terputus.

Sunnah Rasulullah menjelaskan hal itu yaitu antara keduanya
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dipisahkan buat selamanya.

(d) Menetapkan hukum yang belum disinggung dalam Al-Qur’an . Ini

berarti hukum tersebut hanya ditetapkan berdasarkan sunnah,

karena ketentuan hukumnya tidak ada di dalam nash Al-Qur’an .

Adanya banyak contoh untuk hal ini, misalnya Hadist-Hadist

tentang hukum rajam, bagi pelaku zina muhsan, keharaman

memakai emas dan sutra bagi laki-laki, keharaman memakan

binatang buruan yang mempunyai taring dan burung yang

mempunyai cakar, dan lain sebagainya.

c. Ijma’

Seperti yang dikemukakan oleh Abdul Karim Zaidan bahwa

Ijma’ adalah kesepakatan para mujtahid di kalangan ummat Islam

tentang hukum syara’ pada masa tertentu setelah wafatnya Nabi

SAW.115 Sedangkan menurut al-Kamal bin al-Hummam ijma’ adalah

“Kesepakatan semua mujtahid pada suatu masa dari kalangan umat

Muhammad terhadap perkara syara’.116

Kalimat “para mujtahid” dalam definisi di atas telah

membawa perbedaan pendapat tentang jumlah mujtahid yang

bersepakat untuk bisa disebut sebagai ijma’.  Dalam  Mazhab

Mâliki,  dapat  disebut  ijma’  jika  telah  ada  kesepakatan penduduk

Madinah, sehingga dalam tradisi mazhab Mâliki dikenal dengan

115 Satria Effendi M.Zein, Ushûl Fiqh, ( Prenada Media Group, Jakarta, 2009), cet, ke-
3,hlm.125.

116 Al-Kamal bin al-Humam, al-Tahrir fi Ushûl al-Fiqh, , sebagaimana dikutip oleh Ali
‘Abdurraziq, al-Ijma’ fil al-Syari’at al-Islâmiyah,.tt,h, 7
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istilah ijma’ ahl al-Madinah. Sedangkan menurut pendapat Imam

asy-Syaukani yang dikutip oleh Abu Zahrah dalam kitab Irsyadul

Fuhul, Ijma’ yang diakui dalam hukum Islam adalah pendapat semua

fuqaha, jika ada salah satu dari mereka menentang pendapat tersebut,

bearti pendapat para fuqaha itu belum diakui sebagai ijma.117

Terlepas dari perbedaan jumlah mujtahid sebagai

persyaratan untuk bisa disebut sebagai ijma, apa yang disebut dengan

ijma’ itu harus memiliki landasan baik dari Al-Qur’an ataupun Al-

Sunnah. Oleh karena itu ijma’ menjadi sumber yang kuat setelah Al-

Qur’an dan Sunnah karena mustahil para mujtahid bersepakat atas

sesuatu yang tidak ada dalilnya di dalam Al-Qur’an atau Sunnah.

Ijma’ harus dijadikan dasar bagi seorang mujtahid yang

sedang menggali hukum  persoalan-persoalan nawâzil,  yaitu

dengan  mengembalikan  persoalan tersebut kepada pendapat-

pendapat seluruh mujtahid yang berkaitan dengannya. Hal ini barang

kali cukup sulit untuk dapat terwujud kecuali dengan cara

didirikannya semacam perhimpunan ahli fikih yang mengumpulkan

seluruh fuqaha di dunia ini, meski ide ini pun sangat sulit untuk

diwujudkan.

Namun adanya perhimpunan-perhimpunan ulama yang

dapat mengkaji persoalan-persoalan nawâzil kontemporer    yang

meskipun    keputusan    dan kesepakatan mereka tidak dapat

117 Abu Zahrah, Ushûl al-Fiqh, Multazâm al-Thobi’u wan-Nasru, (Dârul Fikr al-‘Araby,
1958) hlm. 321
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disebut sebagai ijma’ dalam pengertiannya menurut ushul fikih,

namun hal itu setidaknya dapat mengisi ruang kosong yang

ditinggalkan ijma’ pada masa modern ini. Dengan adanya

perhimpunan yang dapat menampung banyak ulama dan kesepakatan

mereka atas persoalan-persoalan nawâzil kontemporer  dapat

diharapkan  lahirnya  kesepakatan-kesepakatan  yang kekuatannya

mendekati ijma’.

Sehingga dengan demikian seorang ahli yang sedang

menggali hukum persoalan-persoalan nawâzil dapat merujuk dan

mengokohkan hasil penggaliannya kepada keputusan-keputusan

perhimpunan tersebut yang meskipun bukan merupakan ijma’ namun

dapat dikatakan sebagai lebih dekat kepada kebenaran dan pendapat

banyak ahli dapat dijadikan sebagai hujjah.

d. Qiyâs

Dalil keempat di antara dalil-dalil yang disepakakti oleh

jumhur ulama adalah qiyâs. Terkecuali kelompok al-Nazham, Dawud

al-Zhahir, Syi’ah Imamiyah tidak mengakui qiyâs sebagai metode

istinbâth hukum.118 Menggunakan qiyâs berarti tidak keluar dari

menggunakan Al-Qur’an dan Sunnah karena hukum-hukum yang

tidak dinyatakan secara verbal dan tegas dalam Al-Qur’an dan

Sunnah dapat diderivasi kepada hukum-hukum yang ada di dalam Al-

Qur’an dan Sunnah. Oleh karena itu qiyâs memiliki kekuatan hujjah

118 Muhammad bin Ali al-Syaukani, Irsyâd al Fuhûl ila tahqîq al-haq min ‘ilmi Ushûl,
(Beirut: Dâr al-Fikr, t.th), hlm. 199-200



101

setelah tiga dalil sebelumnya.

Qiyâs menempati posisi yang strategis di antara sumber-

sumber hukum Islam. Karena bagaimanapun nas-nas jumlahnya

terbatas, sedangkan persoalan- persoalan selalu muncul dalam jumlah

yang tak terbatas. Sehingga ada begitu banyak persoalan hukum yang

dapat diselesaikan dengan qiyâs.

Qiyâs secara harfiah berarti ‘mengira-ngira atau

menyamakan’119 atau dapat berarti ‘memperbandingkan dua hal’.

Dengan demikian qiyâs memberikan kesan kesamaan atau kemiripan

antara dua hal yang salah satunya dipakai sebagai kriteria untuk

mengukur yang lain.

Sedangkan secara istilah, qiyâs adalah menyamakan hukum

sesuatu yang tidak ada ketentuan hukumnya dengan sesuatu yang ada

ketentuan hukumnya karena adanya persamaan illat antar

keduanya.120

Dari segi teknis qiyâs merupakan perluasan nilai syariat yang

terdapat dalam kasus asal kepada kasus baru karena yang disebut

terakhir ini mempunyai 'illah (illat, kausa) yang sama dengan yang

disebut pertama. Dengan adanya kesamaan illat itu maka penerapan

qiyâs mendapatkan kekuatannya. Pemakaian qiyâs hanya dibenarkan

jika jalan keluar dari kasus baru tidak ditemukan dalam Al-Qur’an ,

119 Abu Yahya Zakaria al-Anshari, Ghâyah al -Wusûl Syarah Lubb al-Ushûl, (Surabaya,
Al-Hidayah, tt) hlm. 110.

120 Muhamma Abu Zahrah, Ushûl Fiqh….hlm. 336
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Hadist atau ijma’. Akan menjadi sia-sia menggunakan qiyâs jika

kasus baru dapat terjawab oleh ketentuan yang telah ada.

Dari definisi qiyâs di atas dapat dilihat bahwa dalam

melakukan qiyâs terdapal empat rukun yang harus dipenuhi yaitu,

pertama, kasus asal (asl) yang ketentuan hukumnya telah ditentukan

dalam nas. Kedua, kasus baru (far’) yang menjadi sasaran penerapan

ketentuan asl. Ketiga, hukum kasus asal yang akan diperluas kepada

kasus baru. Keempat, illat yang merupakan sifat yang dijadikan dasar

untuk menentukan hukum kasus asal dan ditemukan sama pada kasus

baru. Sebagai ilustrasi dapat dikemukakan contoh dalam Q.S. Al-

Ma‘idah (5): 90 yang secara eksplisit mengharamkan khamr.

Larangan ini dapat diperluas dengan menggunakan qiyâs kepada

narkotika. Dari illustrasi tersebut dapat diketahui bahwa yang menjadi

al-asl adalah khamr, far’nya adalah narkotika yang dihukumi sama

yaitu haram karena adanya illat yang sama yaitu memabukkan.

Masing-masing rukun qiyâs harus mengkualifikasi sejumlah

syarat lain yang dimaksudkan untuk menjamin akurasi dan ketepatan

penggunaanya.

Rukun pertama dari qiyâs, yaitu al-asl. Dalam melakukan

qiyâs, asl harus berupa nas baik dan Al-Qur’an ataupun Hadist.

Menurut Jumhur qiyâs juga bisa didasarkan atas ijma’ karena ijma’

juga merupakan dalil Syar’i seperti halnya Al-Qur’an dan Hadist,

namun demikian ada beberapa ketidaksepakatan mengenai apakah
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ijma’ dapat dijadikan al-asl bagi qiyâs.121 Mereka yang

memperdebatkan validitas ijma’ sebagai dasar bagi qiyâs

memberikan alasan bahwa ketentuan- ketentuan ijma’ tidak selalu

menjelaskan adanya illat yang tanpanya tidak mungkin membangun

suatu qiyâs. Namun pendapat ini didasarkan atas asumsi bahwa illat

qiyâs adalah selalu ditentukan dalam asl padahal tidaklah demikian.

Kadang-kadang illat memang telah ditentukan dalam asl, tetapi kalau

tidak maka menjadi tugas mujtahid untuk menentukannya.

Rukun kedua dari qiyâs yaitu cabang (far’) harus memenuhi

beberapa kriteria. Pertama, bahwa hukum cabang belum ditentukan

hukumnya oleh nas atau ijma’122 sehingga jika telah ditentukan maka

tidak diperlukan lagi qiyâs. Kedua, illat qiyâs harus dapat diterapkan

pada cabang (far’) dengan cara yang sama seperti kasus al-asl.

Ketiga, hukum cabang harus sama dengan hukum asal.

Hukum asal sebagai rukun ketiga dari qiyâs, juga harus

memenuhi beberapa persyaratan, karena tidak semua hukum syara’

yang ada di dalam nas bisa menjangkau masalah baru dengan cara

qiyâs. Syarat-syarat terebut adalah pertama, bahwa hukum asal

merupakan ketentuan syara’ yang bersifat praktis karena qiyâs

hanya berlaku dalam kaitannya dengan masalah-masalah praktis.

Kedua, hukum asal dapat ditelusuri illatnya dan dapat dipahami oleh

121 Muhammad Abu Zahrah, Ushûl..., h. 353
122 Abd. Wahab Khallâf , „Ilmu..., h. 54.
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manusia. Jika manusia tidak dapat memahami atau tidak dapat

menemukan illatnya maka tidak mungkin ia dijangkau dengan qiyâs,

contohnya adalah jumlah raka’at dalam salat. Ketiga, hukum asal

bukan merupakan kekhususan bagi Nabi SAW, misalnya kebolehan

beristri lebih dari empat orang yang hanya berlaku bagi Nabi. karena

pada dasarnya qiyâs digunakan untuk memperluas suatu ketentuan

hukum yang bersifat wajar bukan pengecualian.

Rukun keempat dari qiyâs adalah illat yaitu sifat yang

menjadi landasan hukum aṣl123. Sebagai unsur pokok dalam qiyâs,

illat haruslah merupakan sifat yang pasti (mundabit) yang dapat

diterapkan kepada semua kasus tanpa dipengaruhi perubahan-

perubahan keadaan. Illat juga harus merupakan sesuatu yang jelas

(zâhir) dan dapat dibatasi124. Kejelasan yang dimaksud di sini adalah

bahwa sifat itu harus dapat dijangkau oleh panca indera sehingga

fenomena yang tersembunyi seperti niat, i’tikad baik, persetujuan,

dan lain sebagainya yang tidak dapat ditentukan secara jelas tidak

dapat dijadikan sebagai illat dari qiyâs. Hal lain yang harus ada dalam

illat untuk bisa dijadikan dasar dalam qiyâs adalah bahwa ia harus

merupakan sifat yang sesuai (mulâ’im) di mana illat dapat membawa

kepada pencapaian hikmah ditetapkannya hukum. Di samping itu illat

123 Wahbah Zuhaily, ‟Uṣhūl..., h. 606; Beni Ahmad Saebani, Filsafat Hukum Islam
(Bandung: Pustaka Setia, 2007), h. 209; Abu Yahya Zakaria Al-Anshari, Ghāyah…, h. 114

124 Muhammad Abu Zahrah, Ushûl..., h. 364; Abu Yahya Zakaria Al-Anshari, Gāyah…,
h. 114; Forum Karya Ilmiah 2004, Kilas Balik Teoritis Fiqh Islam, cet. V (Kediri: Purna Siswa
Aliyah 2004 MHM Lirboyo, 2008) h. 141.



105

juga harus muta’addi yakni kualitas objektif yang dapat diterapkan

untuk kasus-kasus yang lain. Qiyâs tidak dapat dilakukan atas dasar

illat yang hanya berlaku bagi kasus asal karena esensi qiyâs

sebenarnya adalah kemampuannya untuk meluas pada kasus-kasus

yang baru yang berarti bahwa illat harus berupa sifat yang dapat

dipindah-pindahkan. Illat suatu hukum boleh jadi telah ditetapkan

secara jelas atau ditunjukkan secara langsung dalam nas atau bahkan

mungkin telah ditetapkan melaui ijma'. Akan tetapi jika illat tidak

ditetapkan atau disinggung dalam nash maka satu- satunya cara untuk

menentukannya adalah dengan jalan ijtihad. Oleh karena itu, fuqaha’

harus mencoba memahami sifat-sifat dan kasus al-asl dan menetapkan

bahwa hanya sifat yang sesuai sajalah yang diidentifikasi sebagai

illat. Metode yang digunakan oleh para mujtahid dalam menentukan

illat adalah al-sibr wa al-taqsim, yaitu dengan membatasi sifat-sifat

yang layak untuk menjadi illat pada hukum asal. Misalnya adalah

kasus pengharaman meminum khamr sementara tidak ada nash yang

menunjukkan illat hukumnya. Menghadapi hal tersebut maka seorang

mujtahid mengembalikan keillatannya antara keadaan khamr tersebut

berasal dari anggur, benda cair, atau keadaannya sebagai sesuatu yang

memabukkan. Selanjutnya mujtahid menyingkirkan sifat pertama

karena sifat itu terbatas, juga sifat kedua karena ia tidak layak dan ia

menyisakan sifat ketiga dan memutuskannya sebagai illatnya.
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2. Dalil yang tidak disepakati yaitu :

a. Al-Istihsân

Dalil istihsân banyak dipergunakan  dalam mazhab Hanafi,

Mâliki dan Hanbali, namun Imam Syâfi’i menolak istihsân

sebagai landasan dalam menetapkan hukum, bahkan beliau

menegaskan bahwa dengan menggunakan istihsân sebagai dalil

berarti membuat syariat baru berdasarkan hawa nafsu. Perbedaan

pendapat ini disebabkan oleh pandangan yang berbeda antara

Syâfi’i dengan Imam mazhab lainnya. Menurut Syâfi’i

penggunaan istihsân sebagai dalil merupakan upaya yang

berdasarkan kepada hawa nafsu semata dan tidak berlandaskan

dalil syara’.125 Sementara bagi imam lainnya istihsân digunakan

bukan sebatas hawa nafsu saja melainkan sebagi tarjih salah satu

dalil yang bertentangan karena dipandang dapat lebih menjangkau

tujuan ditetapkannya hukum. Istihsân terbagi kepada dua jenis

yaitu : Istihsân Qiyâsi dan Istihsân Istisna’i.

Contoh Istihsân Qiyâsi yang berkaitan dengan wakaf. Jika

ada seseorang yang mewakafkan sebidang tanah pertanian maka

hak irigasi, hak minum, hak lewat ke dalam tanah wakaf  secara

otomatis juga termasuk dalam akad wakaf meskipun orang yang

mewakafkannya tersebut tidak menyebutkannya dalam akad

berdasarkan istihsân.

125 Abu Zahrah, Ushûl, hlm. 415
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Contoh Istihsân Istisnâ’i tentang sahnya akad dalam

salam. Seperti yang telah diketahui bahwa  Syari’ melarang akad

terhadap benda yang tidak ada (ma’dum), akan tetapi Syari’

memberikan keringanan (rukhsah) kepada akad salam ( pesanan),

darisegi istihsân adalah kebutuhan manusia (hajah) dan kebiasaan

mereka (‘Urf).126

b. Mashlahah Mursalah.

Sebagaimana diketahui bahwa penetapan suatu hukum  itu

tidak lain adalah untuk mewujudkan kemaslahatan bagi manusia.

Akan tetapi tidak semua mashlahah merupakan tujuan hukum

sehingga tidak semua mashlahah dapat dijadikan dasar dalam

penetapan hukum. Oleh karena itu agar mashlahah menjadi

terukur dan tidak menjadi pintu masuk bagi penetapan hukum

yang didasari oleh hawa nafsu, ada persyaratan- persyaratan yang

harus dipenuhi yaitu : bahwa mashlahah tersebut harus

merupakan suatu kemaslahatan yang bersifat hakiki, bukan

sekedar dugaan atau prasangka, kemudian ia harus merupakan

mashlahah yang bersifat umum dan bukan kemaslahatan yang

bersifat pribadi, dan kemaslahatan tersebut tidak bertentangan

dengan hukum dasar yang telah ditetapkan oleh nas atau ijma’.

c. ‘Urf

‘Urf merupakan salah satu dalil yang dipakai oleh para

126 Abd al Wahab Khallâf , ‘Ilm Ushûl. hlm.81
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fuqaha dalam menetapkan sebuah hukum, bahkan ada banyak

ketentuan-ketetuan hukum yang lahir  dengan pertimbangan adat

kebiasaan yang berlaku dalam suatu masyarakat. ‘Urf seringkali

berubah-ubah seiring dengan perjalanan waktu dan ini

berpengaruh terhadap hukum-hukum yang ditetapkan dengan

pertimbangan urf, oleh sebeb itu seorang mujtahid harus

mengetahui urf dan perkembangan-perkembangannya dari

waktu-kewaktu, bahkan pengetahuan tentang ‘urf dijadikan

sebagai salah satu syarat dalam berijtihad. Imam Syatibi

menyebutkan bahwa al-‘urf bisa dijadikan pijakan hukum

berdasarkan atas konsensus (ijmâ’) para ulama, selagi untuk

kemaslahatan umat manusia. Jika syariat tidak menganggap

keberadaan adat sebagai salah satu sumber hukum, maka Allah

telah membebankan sesuatu di luar kemampuan manusia (taklîf bi

mâ lâ yutâq). Dan hal itu tidak mungkin dan tidak akan pernah

terjadi. Disamping itu, jika bukan karena adat, maka tidak akan

pernah diketahui asal agama, sebab agama tidak akan dikenal

kecuali dengan kenabian, kenabian dikenal dengan mukjizat, dan

mukjizat adalah hal-hal yang terjadi di luar adat atau kebiasaan

manusia. Jika adat tidak dianggap eksistensinya, hal-hal yang di

luar adat pun tidak akan ada nilainya.127 Banyak hukum yang

diterapkan secara berbeda karena perbedaan adat istiadat yang

127 Abu Ishaq al-Syâtibi, al-Muwâfaqât, Vol. II, (Cairo: al-Maktabah al-Taufîqiyyah,
T.Th.), 245-246
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berlaku, atau karena munculnya hal-hal yang mendesak, atau

karena dekadensi yang terjadi di tengah-tengah masyarakat yang

jika hukum asal diterapkan maka akan menimbulkan kesulitan-

kesulitan dan memicu munculnya kemudaratan. Contohnya

terlihat dalam beberapa ijtihad dan fatwa ulama berikut ini :

- Para ulama mutakhir memfatwakan kebolehan mengambil upah

dari mengajarkan Al-Qur’an , atau upah menjadi imam sholat,

muadzin dan semua bentuk-bentuk ketaatan seperti haji dan

lain sebagainya. Kebolehan tersebut berdasarkan pertimbangan

terputusnya kesejahteraan para pengajar Al-Qur’an dan

pemangku syiar agama dari baitul mal. Maka bila mereka

disibukkan oleh pekerjaan-pekerjaan lain seperti bertani,

berdagang dan lain sebagainya tentu lambat laun Al-Qur’an

akan menjadi hilang dan syiarpun menjadi musnah.

- Melarang para gadis pergi ke masjid untuk menunaikan  sholat

jamaah. Hal itu berbeda dengan keadaan pada zaman nabi.

Fatwa ini muncul dengan mempertimbangkan dekadensi akhlak

yang terjadi di masyarakat.

d. Syar’u Man Qablana

Syariat yang dibawa oleh Raulullah SAW. adalah syari’at

terakhir yang menjadi syari’at penutup dari syari’at-syari’at yang

dibawa para rasul-rasul sebelumnya. Timbul pertanyaan, apakah

syari’at yang dibawa oleh para rasul terdahulu masih berlaku
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dengan diutusnya Rasulullah SAW ? para ahli ushul fikih berbeda

pendapat dalam menjawab pertanyaan di atas. Menurut ulama

Hanafiyah, Mâlikiyah dan mayoritas Syâfi’iyah berpendapat bahwa

syari’at yang dibawa para  rasul terdahulu masih berlaku bagi umat

Islam selama tidak ada ketentuan bahwa syari’at tersebut telah

dinasakh, karena pada dasarnya syari’at-syari’at tersebut juga

datang dari Allah Swt. Sedangkan sebagian ulama lain berpendapat

bahwa syari’at para rasul terdahulu tidak lagi berlaku karena

syari’at yang dibawa oleh Rasulullah telah menghapus semua

syari’at yang berlaku sebelumnya.128 Dari dua pendapat berbeda

tersebut, ‘Abd al-Wahab Khallâf (w 1956 M) menjelaskan bahwa

pendapat yang kuat adalah pendapat yang pertama. Alasannya

adalah bahwa syari’at Islam hanya membatalkan hukum-hukum

yang dibawa para rasul terdahulu yang berbeda dengan syariat

Islam. Sedangkan segala hukum syari’at para rasul terdahulu yang

disebut oleh Al-Qur’an tanpa ada ketegasan bahwa hukum tersebut

telah dinasakh maka hukum itu berlaku bagi umat Nabi

Muhammad SAW.

e. Istishâb

Ulama-ulama ushul fikih mendefinisikan Istishâb sebagai

menetapkan berlakunya suatu hukum yang telah ada atau

meniadakan suatu yang memang tidak ada sampai ada bukti yang

128 Abd al-Wahab Khallâf , ‘Ilm Ushul, hlm.94
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merubah kedudukannya.129 Misalnya seseorang yang diketahui

masih hidup pada masa tertentu tetap dianggap hidup pada masa

sesudahnya selama belum terbukti bahwa ia telah meninggal dunia.

Contoh lainnya adalah seseorang yang sudah memastikan bahwa ia

telah berwudhu, dianggap tetap wudhunya sebelum terbukti bahwa

wudhunya telah batal.

Istishâb terbagi menjadi empat,130 yaitu:

(a) Istishâb al-ibahah al-asliyah, yaitu Istishâb yang didasarkan

atas hukum asal dari sesuatu yaitu mubah (boleh). Istishâb

semacam ini banyak berperan dalam menetapkan hukum di

bidang muamalat. Landasannya adalah sebuah prinsip yang

menyatakan, bahwa hukum dasar dari sesuatu yang bermanfaat

boleh dilakukan dalam kehidupan manusia selama tidak ada

dalil yang melarangnya. Misalnya makanan, minuman, hewan,

tumbuh tumbuhan, dan lain lain selama tidak ada dalil yang

melarangnya, adalah halal dimakan atau boleh dikerjakan.

(b) Istishâb al-barâ'ah al-asliyah, yaitu Istishâb yang didasarkan

atas prinsip bahwa pada dasarnya setiap orang bebas dari

tuntutan beban taklif sampai ada dalil yang mengubah

statusnya itu, dan bebas dari utang atau kesalahan sampai ada

bukti yang mengubah statusnya itu.

129 ‘Abd al-Wahhāb Khallāf, Maṣādir al-Tashri’ alIslāmī fī Mā Lā Naṣṣa fī hā, 151

130 Muḥammad Abū Zahrah, Uṣhūl Fikih (Beirut:Dār al-Fikr, t.th), 297-298. Lihat juga
al-Sarakhsi,Uṣhūl al-Sarakhsi, 224.
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(c) Istishâb al-hukm, yaitu Istishâb yang didasarkan atas tetapnya

status hukum yang sudah ada selama tidak ada bukti yang

mengubahnya. Misalnya, seseorang yang memiliki sebidang

tanah, atau harta bergerak seperti mobil, maka harta miliknya

itu tetap dianggap ada selama tidak terbukti yang mengubah

status hukum itu, seperti dijual atau dihibahkanya kepada

pihak lain.

(d) Istishâb al-wasf, yaitu Istishâb yang didasarkan atas anggapan

masih tetapnya sifat yang diketahui ada sebelumnya sampai

ada bukti yang mengubahnya. Misalnya, sifat hidup yang

dimiliki seseorang yang hilang tetap dianggap masih ada

sampai ada bukti bahwa ia telah wafat.

Sebagaimana terlihat dari pengertian dan contoh-contoh di

atas, menggunakan Istishâb pada hakikatnya bukanlah menetapkan

suatu hukum yang sama sekali baru. Menggunakan Istishâb berarti

melanjutkan hukum terdahulu yang telah ada dalilnya sehingga

pada dasarnya Istishâb bukanlah sebuah dalil atau sumber hukum.

f. Qaul Shahâbi

Para ulama sepakat bahwa qaul sahabat dapat dijadikan

sumber rujukan dalam hal yang bukan merupakan wilayah ijtihad,

karena pada dasarnya sahabat adalah penyampai dari apa yang

dibawa oleh Rasulullah SAW.131 Namun yang menjadi

131 Muhammad Abu Zahrah, Ushûl al-Fiqh, (Beirut : Dâr al-Fikr, t.t), hlm.212
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permasalahan adalah hasil ijtihad mereka, apakah merupakan

hujjah yang mesti diikuti dalam menetapkan hukum atau tidak ?

dalam hal ini para ulama berbeda pendapat ; pertama menyatakan

bahwa pendapat sahabat bukanlah hujjah, kedua menyatakan

bahwa pendapat sahabat adalah hujjah yang harus didahululan dari

qiyâs, ketiga menyatakan bahwa pendapat sahabat adalah hujjah

bilamana sesuai dengan qiyâs, dan yang keempat menyatakan

bahwa pendapat sahabat menjadi hujjah jika berlawanan dengan

qiyâs.132

Perbedaan pendapat para ulama tentang kehujjahan

pendapat sahabat di atas sesungguhnya berasal dari sifat pendapat

sahabat itu sendiri. ‘Abd al-Karim Zaidan (w 2014 M)

menjelaskan bahwa pendapat para sahabat itu dapat dikategorikan

menjadi empat, yaitu:133

(a) Pendapat sahabat yang bukan merupakan hasil ijtihad. Misalnya

fatwa Ibn Mas’ud bahwa batas minimal waktu haid adalah tiga

hari dan batas minimal mas kawin adalah sepuluh dirham.

Fatwa-fatwa semacam ini bukanlah hasil ijtihad dari sahabat,

karena besar kemungkinan hal itu mereka dengar dari

Rasulullah salla Allah ‘alaih wa sallam dan oleh karena itu

fatwa semacam ini dapat menjadi landasan hukum.

132 Abd Wahahb Khallâf , Ilm Ushûl, 95-96, Wahbah al-Zuhailî, Ushûl al-Fiqh, hlm.851-
852

133 Abd al-Karim Zaidân, Al-Wajiz, hlm, 260-261
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(b) Pendapat sahabat yang disepakati secara tegas oleh para sahabat

yang lain yang kemudian menjadi ijma’ sahabat. Fatwa seperti

ini menjadi pegangan bagi generasi sesudahnya.

(c) Pendapat sahabat secara perorangan yang tidak mengikat

sahabat yang lain karena para sahabat memang sering kali

berbeda pendapat dengan sahabat yang lain.

(d) Pendapat sahabat yang didasarkan atas ra’yu dan ijtihad. Sudah

menjadi kewajiban bagi pengkaji nawâzil meneliti pendapat-

pendapat sahabat ketika hendak diterapkan pada persoalan

yang dikaji dengan landasan bahwa pendapat-pendapat

tersebut tidak bertentangan dengan nas maupun tujuan-tujuan

syariat.134

g. Sadd al-Zarâ’i

Kata sadd menurut bahasa berarti ‘menutup’, sedang kata

zara‘i’ adalah jama’ dari kata zari’ah yang berati wasilah yaitu

jalan ke suatu tujuan. Dengan demikian secara bahasa sadd al-

zara‘i’ berarti ‘menutup jalan ke suatu tujuan’. Para ahli ushul

memberikan pengertian sadd al-zara‘i’ sebagai menutup jalan

yang membawa kepada kerusakan.

Perbuatan-perbuatan yang menjadi jalan kepada kerusakan

itu terbagi menjadi dua, yaitu: 135

134 Musfir bin ‘Ali bin Muhammad al-Qahtani, Manhâj Istinbât, hlm.376
135 Wahbah al-Zuhailî, Ushûl al-Fiqh, hlm. 885-886, ‘Abd al-Karim Zaidân, Al-Wajîz,

hlm.245-246.
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(a) Perbuatan yang keharamannya bukan saja ia menjadi perantara bagi

sesuatu yang diharamkan, namun esensi perbuatan itu sendiri

adalah haram.

(b) Perbuatan yang pada dasarnya adalah dibolehkan, namun jika

perbuatan itu dilakukan akan menjadi perantara kepada sesuatu

yang diharamkan. Perbuatan semacam ini ada empat macam,

yaitu:

- Perbuatan tersebut dapat dipastikan akan mengakibatkan

kebinasaan. Misalnya menggali lubang di tempat yang

gelap di depan pintu gerbang yang biasanya orang sering

lewat disitu sehingga dapat dipastikan akan terperosok ke

dalamnya. Ini adalah perbuatan terlarang yang jika ada

orang cidera karenanya maka ia dapat dituntut dan diminta

pertanggung jawaban.

- Perbuatan yang jarang akan membawa kepada kebinasaan.

Misalnya menggali sumur di tempat yang tidak biasa dilalui

oleh orang, atau menjual anggur kepada orang yang tidak

terkenal sebagai pembuat minuman keras. Perbuatan

semacam ini boleh dilakukan karena sangat kecil

kemungkinan akan membawa kebinasaan dibanding dengan

manfaat yang didapatkan.

- Perbuatan dengan kemungkinan besar akan membawa

kepada kebinasaan. Misalnya menjual senjata kepada
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musuh pada waktu perang, menjual anggur kepada

produsen minuman keras, dan lain sebagainya. Perbuatan

ini hukumnya sama dengan yang pertama yaitu dilarang

karena kuat dugaan akan digunakan untuk sesuatu yang

mendatangkan kebinasaan.

- Perbuatan yang pada dasarnya dapat mendatangkan

kemanfaatan, namun dalam pelaksanaanya ada

kemungkinan bisa membawa kepada sesuatu yang dilarang.

Misalnya jual beli ‘inah: menjual barang kepada orang lain

secara kredit (misalnya seharga satu juta rupiah), kemudian

membelinya kembali secara tunai dengan lima ratus ribu

rupiah. Apa yang dilakukan penjual dan pembeli itu pada

hakikatnya adalah meminjamkan lima ratus ribu rupiah

dengan mengembalikan satu juta rupiah secara kredit,

sehingga jual beli seperti itu adalah haram dan tidak boleh

dilakukan.

2. Ijtihad

a. Pengertian dan macam-macam ijtihad

Kata   ijtihad berasal dari bahasa Arab secara   etimologis  (اجتھاد)

berasal   dari   kata ijtahada- yajtahidu-ijtihaadan اجتھادا ) -یجتھد-( اجتھد 

yang terambil dari akar kata jahada-yajhadu-jahdan-juhdan -جَھدا- یجھد- جھد
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جُھدا yang berarti ‘kesulitan’ (masyaqqah) dan ‘kekuatan’ (thaqah).136 Kata

Juhd tidak digunakan kecuali untuk sesuatu yang di dalamnya terkandung

hal-hal yang berat dan membuat kepayahan.137 Ibnu Manzur (w. 711 H.)

dalam Lisân al-‘Arab mengatakan bahwa kata ijtihad berasal dari kata al-

juhd yang mengikuti wazan ifti’al. Kata ijtihad berarti ‘mengerahkan

segenap kemampuan dalam mencari sesuatu’ (bazl al-wus’I fi thalab al-

amr).138 Kata-kata Juhdan terulang dalam Al-Qur’an sebanyak empat kali,

yaitu dalam surah al-Maidah ayat 53, surah al-Nahl ayat 38, surah Fathir

ayat 42 dan an-Nur ayat 24 . Keempat kata tersebut secara keseluruhan

berarti mengerahkan kesungguhan.139

Surah al-Maidah ayat 53 :

نِھِمۡ إِنَّھُمۡ لَمَعكَُمۡۚ حَبِطَتۡ جَھۡدَ  أیَۡمَٰ

سِرِینَ  لھُُمۡ فَأصَۡبَحُواْ خَٰ .أعَۡمَٰ

Artinya : “Dan orang-orang yang beriman akan mengatakan: "Inikah orang-
orang yang bersumpah sungguh-sungguh dengan nama Allah,
bahwasanya mereka benar-benar beserta kamu?" Rusak
binasalah segala amal mereka, lalu mereka menjadi orang-orang
yang merugi.

136 Majd al-Din Muhammad bin Ya’qub al-Fairu al-Zabidi, Al-Qâmus al-Muhit, Juz I,
(Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 2005), hlm. 275.

137 Muhammad al-Khudhari Bek, Ushûl al-Fiqh, (Mesir: Dâr - al-Tijariyah al-Kubra) 1969),
hlm.367.

138 Muhammad bin Mukrim bin Ali bin Manzur, Lisân al-Arab, juz III, (Beirut : Dâr al-
Shadir 1414 H). hlm. 135

139 Abu al-Qasim al-Husin bin Muhammad al-Ragib al-Asfihani, al-Mufradât fi Gharib al-
Qurân, (Beirut : Dâr al-Qalam, 1412), hlm. 208
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Surat al-Nahl ayat 38 :

كِنَّ جَھۡدَ  ا وَلَٰ وَعۡداً عَلیَۡھِ حَقّٗ

.أكَۡثرََ ٱلنَّاسِ لاَ یعَۡلَمُونَ 

Artinya : “Mereka bersumpah dengan nama Allah dengan sumpahnya yang
sungguh-sungguh: "Allah tidak akan akan membangkitkan orang
yang mati". (Tidak demikian), bahkan (pasti Allah akan
membangkitnya), sebagai suatu janji yang benar dari Allah, akan
tetapi kebanyakan manusia tiada mengetahui

Surat Fathir ayat 42 :

ا جَھۡدَ  نِھِمۡ لئَِن جَاءَٓھُمۡ نَذِیرٞ لَّیَكُوننَُّ أھَۡدىَٰ مِنۡ إحِۡدىَ ٱلأۡمَُمِۖ فَلمََّ أیَۡمَٰ

ا زَادھَُمۡ إِلاَّ نفُوُرًا .جَاءَٓھُمۡ نَذِیرٞ مَّ

Artinya : “Dan mereka bersumpah dengan nama Allah dengan sekuat-kuat
sumpah; sesungguhnya jika datang kepada mereka seorang
pemberi peringatan, niscaya mereka akan lebih mendapat
petunjuk dari salah satu umat-umat (yang lain). Tatkala datang
kepada mereka pemberi peringatan, maka kedatangannya itu tidak
menambah kepada mereka, kecuali jauhnya mereka dari
(kebenaran)

Surat al-Nur ayat 53 :

عۡرُوفَةٌۚ جَھۡدَ  نِھِمۡ لئَِنۡ أمََرۡتھَُمۡ لیََخۡرُجُنَّۖ قلُ لاَّ تقُۡسِمُواْۖ طَاعَةٞ مَّ أیَۡمَٰ

.

Artinya : “Dan mereka bersumpah dengan nama Allah sekuat-kuat
sumpah, jika kamu suruh mereka berperang, pastilah mereka
akan pergi. Katakanlah: "Janganlah kamu bersumpah, (karena
ketaatan yang diminta ialah) ketaatan yang sudah dikenal.
Sesungguhnya Allah Maha Mengetahui apa yang kamu
kerjakan.

Pada dasarnya pengertian yang diberikan oleh para ulama memiliki

kesamaan maksud, hanya saja mereka berbeda dalam meredaksikannya.
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Bahwa makna ijtihad itu adalah pengerahan segala upaya untuk sampai

kepada hukum-hukum Syar’i dari dalil-dalil Syar’i yang terperinci.140

Muhammad Abu Zahrah (w 1974 M) memberikan tambahan bahwa

ijtihad adalah pengerahan segala upaya dan mencurahkan kemampuan

secara maksimal baik dalam menggali hukum-hukum syara’ ataupun dalam

penerapannya.141 Berdasarkan defenisi ini, maka menurut Muhammad Abu

Zahrah ijtihad terbagi dua yaitu : ijtihad untuk menggali hukum dan ijtihad

untuk menerapkannya. Ijtihad dalam bentuk pertama itu khusus dilakukan

oleh para ulama yang mengkhususkan diri untuk menggali hukum dari dalil-

dalilnya. Menurut Jumhur ulama Ushûl Fiqh pada masa-mas tertentu

mungkin terjadi kekosongan ijtihad seperti ini jika hasil-hasil ijtihad ulama

di masa lampau dianggap cukup untuk menjawab masalah-masalah yang

muncul di kalangan umat Islam. Menurut kalangan Hanbali, tidak boleh ada

satu masa yang boleh kosong dari kegiatan ijtihad karena setiap masa selalu

dating permasalahan baru yang harus dijelaskan status hukumnya.

Sedangkan ijtihad dalam bentuk yang kedua, yaitu ijtihad penerapan hukum

akan selalu ada di setiap masa selama umat Islam mengamalkan ajaran

agama mereka. Karena tugas mujtahid semacam ini adalah untuk

menerapkan hukum Islam termasuk hasil-hasil ijtihad para ulama terdahulu.

140 abu Hasan Ali bin Abi Ali bin Muhammad al-Amidi, Al-Ihkam Fi Ushûl al-Ahkam, Juz
IV, (Beirut : Al-Maktab al-Islâmi, tt), hal. 162, Abu Hamid Muhammad binMuhammad al-Hanafi,
Al-Taqrir Wa al-Tahbir, JUz III, (Beirut : Dâr al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1983), hal. 291, Ibn al-Najjar
Muhammad bin Ahmad al-Futuhi al-Hanbali, Syarh al-Kaukab al-Munîr, Juz IV, (Arab Saudi :
Maktabah al-Ubaikan, 1997), hal. 458, Mahmud bin Abdurrahmân Syamsuddin al-Ashfihani,
Bayân al-Mukhtashar Syarah Mukhtashar Ibn al-Hajib, Juz III, (Arab Saudi : Dâr al- Madani,
1986), hal. 286

141 Muhammad Abu Zahrah, Ushûl al-Fiqh, (Beirut : Dâr al-Fikr, tt), hal. 379
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Dari beberapa pengertian ijtihad di atas maka dapat difahami bahwa

suatu perbuatan itu dapat disebut sebagai ijtihad apabila memenuhi tiga

unsur yaitu :

Pertama, usaha sungguh-sungguh. Tidak dapat dinamakan ijtihad

apabila upaya yang dilakukan tidak dengan kesungguhan. Hal ini berarti

bahwa ijtihad hanya dapat dilakukan oleh mereka yang memiliki

kemampuan dan keterampilan yang berhubungan dengan masalah yang

digali.

Kedua, menemukan hukum Syara’. Tujuan ijtihad adalah untuk

menemukan atau merumuskan ketetapan hukum Islam yang tidak dijelaskan

secara tegas dan pasti dalam Al-Qur’an dan Hadits.

Ketiga, menggunakan dalil-dalil yang rinci, yaitu dalil-dalil yang

menjadi sumber acuan dalam menggali hukum, dengan menggunakan

metode istinbâth hukum.

Ulama sepakat bahwa terhadap ayat-ayat Al-Qur’an ataupun

Hadits-hadits Rasulullah SAW sudah tidak diragukan lagi kepastiannya

bahwa benar datang dari Allah dan Rasul-Nya. Seperti Al-Qur’an dan

Hadits mutawâtir sehingga keduanya bukanlah merupakan lapangan ijtihad

dari segi periwayatannya (wurûd). Al-Qur’an yang beredar saat ini di

kalangan ummat Islam adalah benar dan pasti keasliannya datang dari Allah

Swt. (qathi’i al-wurûd), begitu juga halnya dengan Hadits  Mutawatir adalah

pasti datangnya dari Rasulullah SAW (qathi’i al-wurûd). Kepastian itu dapat
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diketahui karena baik Al-Qur’an ataupun Hadits Mutawâtir sampai kepada

kita dengan riwayat yang mutawâtir yang tidak ada kemungkinan adanya

pemalsuan.

Para ulama juga sepakat bahwa ijtihad tidak diperlukan lagi untuk

ayat-ayat atau hadits yang menjelaskan hukum secara tegas dan pasti.

(qath’I al-dilâlah). Wahbah al-Zuhailî menegaskan bahwa tidak dibenarkan

melakukan ijtihad pada hukum yang sudah ada keterangannya secara tegas

dan pasti dalam Al-Qur’an dan Sunnah, seperti kewajiban melaksanakan

sholat lima waktu, kewajiban berpuasa, kewajiban menunaikan zakat,

menjalankan ibadah haji bagi yang mampu, larangan melakukan zina,

larangan membunuh, mencuri, meminum minuman keras, dan kadar serta

ukuran sanksi dan kaffarah. Contohnya surah al-Nur (24) ayat 2 Allah

berfirman :

نۡھُمَا مِائْةََ جَلۡدةَٖۖ وَلاَ تأَۡخُذۡكُم بِھِمَا رَأۡفَةٞ فيِ  حِدٖ مِّ انيِ فَٱجۡلِدوُاْ كُلَّ وَٰ انیَِةُ وَٱلزَّ ٱلزَّ

.ٱلۡمُؤۡمِنِینَ 

Artinya : Perempuan yang berzina dan laki-laki yang berzina, maka deralah
tiap-tiap seorang dari keduanya seratus kali dera, dan janganlah
belas kasihan kepada keduanya mencegah kamu untuk
(menjalankan) agama Allah, jika kamu beriman kepada Allah,
dan hari akhirat, dan hendaklah (pelaksanaan) hukuman mereka
disaksikan oleh sekumpulan orang-orang yang beriman.



122

Maka tentang bilangan seratus kali dera yang disebutkan dalam

ayat tersebut tidak lagi dapat menerima ijtihad.142

Adapun yang menjadi lahan ijtihad adalah masalah-masalah yang

tidak pasti baik dari Rasulullah SAW.(zhanni al-wurûd) atau tidak pasti dari

segi pengertian atau penunjukannya. (zhanni al-dalâlah) yang semua itu

dapat dikategorikan menjadi tida macam, yaitu :

1. Selain hadits Mutawâtir, yaitu hadits yang dari segi kepastiannya datang

dari Rasulullah hanya sampai pada tingkat zhan (dugaan kuat) dalam

arti tidak tertutup kemungkinan adanya pemalsuan sehingga masih

terbuka untuk dilakukannya ijtihad dengan cara meneliti kebenaran

periwayatannya.

2. Lafadz-lafadz Al-Qur’an atau Hadits yang menunjukkan pengertiannya

secara tidak tegas (zhanni al-Dalâlah) sehingga dimungkinkan adanya

pengertian lain selain dari  pengertian yang secara cepat ditangkap

ketika mendengar bunyi lafadz tersebut. Ayat- ayat atau hadits-hadits

yang bersifat zhanni al-dalâlah ini menjadi lapangan ijtihad dalam

upaya memahami maksudnya. Fungsi ijtihad di sini adalah untuk

mengetahui makna yang sebenarnya yang dimaksud oleh nash. Dan hal

inilah yang seringkali menyebabkan perbedaan pendapat di antara para

ulama dalam menetapkan hukum.

3. Masalah-masalah yang tidak ada nash Al-Qur’an atau Hadits, dan tidak

ada juga kesepakatan ulama (ijma) yang menjelaskan hukumnya.

142 Wahbah al-Zuhailî, Ushûl al-Fiqh, hal. 1052
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Dalam hal ini ijtihad memiliki peran yang sangat penting dalam

mengembangkan prinsip-prinsip hukum yang ada dalam Al-Qur’an dan

Sunnah. Fungsi ijtihad dalam hal ini untuk meneliti dan menemukan

hukumnya baik melalui qiyâs, istihsân, mashlahah mursalah, ‘urf,

Istishâb, sad al-zari’ah dan lain sebagainya.

Menurut Yusuf Qardawi Ijtihad dilihat dari segi metodenya terbagi

kepada tiga macam yaitu ijtihad intiqâ’î , ijtihad insyâ’î dan ijtihad intiqâ’î

insyâ’î.143

a) Ijtihad intiqâ’î yaitu ijtihad yang dilakukan dengan memilih suatu

pendapat terkuat dari pendapat-pendapat yang terdapat pada

warisan fikih Islam yang sarat dengan fatwa dan keputusan hukum

karena pendapat tersebut dinilai lebih kuat dari pendapat-pendapat

yang lain. Jika dilihat dari cara kerjanya, maka ijtihad ini disebut

pula dengan ijtihad tarjihi.144 Maksud dari metode ini adalah

mengadakan komparasi terhadap berbagai pendapat ulama dengan

meneliti kembali dalil-dalil nas atau dalil-dalil ijtihad yang

mendasari pendapat tersebut, sehingga pada akhirnya dapat dipilih

pendapat yang terkuat dalilnya dengan berpatokan pada kaidah-

kaidah tarjih yang antara lain adalah:

 Kesesuaiannya dengan kehidupan zaman sekarang

 Lebih bersemangat kemanusiaan

143 Pembagian ijtihad menjadi tiga macam ini mengikuti kategori yang dibuat oleh Yusuf
al-Qardawi. Lihat Yusuf al-Qardawi, Al-Ijtihad, hlm. 114-133.

144 Ibid, hlm. 115.
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 Lebih mendekati kemudahan yang ditetapkan hukum Islam

 Lebih dekat kepada perwujudan maqâsid al-syari’ah,

kemaslahatan manusia dan mencegah mafsadat.145

Metode ini tidak sama dengan talfiq, karena yang

dimaksud dengan  talfiq adalah mengambil sebagian pendapat

dengan sebagian pendapat yang lain tanpa didasari dalil, tetapi

hanya semata-mata taklid belaka dan mengikuti pendapat yang

sesuai dengan subjektivitasnya, tidak mau mengikuti pendapat yang

benar dan kuat. Sedangkan dalam ijtihad intiqâ’î ini adalah

mengikuti pendapat yang benar-benar berdasarkan dalil yang kuat

baik yang sesuai dengan mazhab yang bersangkutan atau tidak.

Dan sudah barang tentu hasil dari ijtihad ini dipengaruhi setidaknya

oleh tiga hal yaitu perubahan sosial politik, kemajuan ilmu

pengetahuan dan teknologi modern, dan adanya perkembangan

zaman.146

Hal ini berarti metode ijtihad intiqâ’î diterapkan tidak saja

pada lingkup mazhab tertentu, namun bisa pada lingkup mazhab

yang lain atau lintas mazhab. Ijtihad dalam hal ini terletak pada

upaya sungguh sungguh untuk meneliti berbagai pendapat dengan

melakukan kajian terhadap dalil-dalil yang menjadi dasar berpikir

masing-masing serta kesesuaiannya dengan kondisi kekinian.

Sebagai contoh ijtihad intiqa’i adalah tentang kekayaan yang

145 Ibid,
146 Ibid, hlm., 117,120-126
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dalam bahasa Alquran disebut dengan al-amwal, yakni segala

sesuatu yang sangat diinginkan oleh manusia untuk memilikinya.

Menurut Ibnu Asir (w. 630 H.), kekayaan pada mulanya

adalah emas dan perak tetapi kemudian berubah pengertiannya

menjadi sesuatu yang disimpan dan dimiliki. Dalam mazhab

Hanafi, kekayaan diartikan sebagai segala sesuatu yang dapat

dimiliki dan digunakan menurut kebiasaan. Kekayaan dapat disebut

kekayaan apabila memenuhi dua syarat tersebut, seperti tanah,

binatang, barang-barang, perlengkapan, dan uang. Sesuatu yang

tidak dapat dimanfaatkan tetapi mungkin dimiliki seperti ikan di

laut, binatang di hutan dan burung di udara adalah termasuk

kekayaan. Sebaliknya sesuatu yang dapat dimanfaatkan tetapi tidak

mungkin dimiliki seperti cahaya dan panas matahari, tidak

termasuk kekayaan, begitu juga sesuatu yang secara nyata dapat

dimiliki tetapi tidak dapat dimanfaatkan seperti sebutir beras,

segenggam tanah, setetes air dan sebagainya.

Dalam mazhab Maliki, Syafi’i dan Hanbali, yang

dimaksud dengan kekayaan adalah termasuk segala manfaat yang

dapat dikuasai dengan cara menguasai tempat dan sumbernya. Ibnu

Nujaim (w. 970 H.) berpendapat bahwa kekayaan, sesuai dengan

yang ditegaskan oleh ulama-ulama usul fikih adalah sesuatu yang

dapat dimiliki dan disimpan untuk keperluan.
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Setelah memperhatikan dan mempelajari berbagai

pendapat tadi, maka al-Qardawi menyimpulkan bahwa yang paling

tepat adalah pendapat mazhab Hanafi. Alasannya adalah pengertian

tersebut lebih dekat pengertiannya dalam kamus-kamus Arab dan

dapat diterapkan pengertiannya melalui nas-nas tentang zakat.147

b) Ijtihad Insya'i

Ijtihad insya’i adalah penggalian (istinbat) hukum baru dari

suatu persoalan yang belum pernah dikemukakan oleh ulama

terdahulu, baik itu persoalan baru atau persoalan lama. Ijtihad jenis

ini disebut juga dengan nama ijtihad ibda’i.148

Ijtihad dalam pengertian ini bisa berupa persoalan-persoalan

lama, yang dalam pandangan mujtahid yang datang belakangan

perlu diadakannya ijtihad baru yang tidak disampaikan oleh

mujtahid terdahulu. Ijtihad insya’i dapat juga terwujud dalam

bentuk memunculkan pendapat tambahan ketika dalam suatu

persoalan para ulama terdahulu berbeda pendapat. Misalnya jika

ada dua pendapat dalam suatu persoalan, maka mujtahid insya’i

mengajukan pendapat yang ketiga, atau jika ada tiga pendapat

maka mujtahid insya’i dapat mengajukan pendapat keempat, dan

begitu seterusnya.

147 Yusuf al-Qardawi, Hukum Zakat, Alih bahasa oleh Salman Harun dkk, (Jakarta:
Lentera Inter Nusa, 2006), hlm. 123-124.

148 Yusuf al-Qardawi, Al-Ijtihad, hlm. 126
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Dalam ijtihad insya’i diperlukan pamahaman yang

menyeluruh terhadap kasus-kasus baru yang akan ditetapkan

hukumnya. Tanpa mengetahui secara baik apa dan bagaimana

kasus baru itu, sulit bagi mujtahid untuk menetapkan hukum

dengan baik dan benar. Jadi, dalam menghadapi persoalan baru

diperlukan pengetahuan mengenai masalah yang sedang dibahas, di

samping pengetahuan yang menjadi persyaratan ijtihad itu

sendiri.149

Yusuf al-Qardawi mencontohkan ijtihad insya’i dalam

masalah zakat tanah sewaan. Menurutnya, penyewa hendaklah

mengeluarkan zakat tanaman atau buah yang dihasilkan dari sebuah

tanah sewaan bila telah sampai nisab dengan tidak menzakati hasil

yang seharga ongkos sewa tanah yang akan diberikan kepada

pemilik tanah, karena ongkos sewa tersebut dianggap sebagai

hutang yang menjadi beban penyewa. Dengan demikian, ia hanya

mengeluarkan zakat hasil yang bersih dari tanaman itu. Sedangkan

pemilik tanah yang menyewakannya harus mengeluarkan zakat

upah sewaan yang diterimanya apabila sampai satu nisab, dikurangi

dengan pajak tanah yang harus dibayarkan. Jadi kedua-duanya

mengeluarkan zakat hasil yang diterima masing-masing dari hasil

tanah tersebut. Pendapat ini belum pernah dikemukakan oleh

ulama-ulama terdahulu. Kebanyakan mereka berpendapat bahwa

149 Fathurrahman Jamil, Filsafat Hukum Islam, (Jakarta: Logos Wacana Ilmu, 1999),
hlm. 170.
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zakat tanaman dan buah-buahan dari hasil bumi yang disewa

sepenuhnya dibebankan kepada pihak penyewa. Sedangkan

menurut Abu Hanifah (w. 150 H.), kewajiban zakat sepenuhnya

dibebankan kepada si pemilik tanah atau pihak yang menyewakan

tanah.150

c) Ijtihad Intiqa’i Insya’i

Ijtihad ketiga ini merupakan integrasi dari dua ijtihad model

sebelumnya. Ijtihad intiqa’i insya’i dilakukan dengan cara memilih

berbagai pendapat para ulama terdahulu yang dipandang lebih

relevan dan kuat, kemudian dalam pendapat tersebut ditambahkan

unsur-unsur ijtihad baru.151

Contohnya adalah undang-undang wasiat wajibah yang

diberlakukan di Mesir sejak beberapa tahun silam. Aturan dalam

undang-undang tersebut diambil dari pendapat ulama salaf yang

mewajibkan wasiat dan juga dari pendapat Ibnu Hazm (w. 456 H.)

mengenai keharusan mengeluarkan sebagian dari harta pusaka sang

mayit yang belum sempat berwasiat. Di samping dari kedua

pendapat tersebut, dalam aturan-aturannya juga terdapat unsur

dalam penentuan ukuran wasiat yang wajib dan menetukan orang-

orang yang berhak menerima wasiat, yaitu anak laki-laki dari

150 Yusuf al-Qardawi, Al-Ijtihad, hlm. 127.
151 Ibid, hlm. 129.
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kelompok anak-anak laki-laki sampai ke bawah dan kelompok

urutan pertama dari anak laki-laki dari anak-anak perempuan. 152

b.Syarat dan Tingkatan Mujtahid

Kerja ijtihad adalah upaya yang membutuhkan kemampuan dan

keahlian serta kesungguhan dalam melakukannya. Tentunya hal ini tidak

dapat dilakukan oleh siapa saja, mengingat beratnya upaya ijtihad yang

harus dilakukan serta besarnya tanggung jawab yang harus dipertaruhkan.

Oleh sebab itu para ulama menetapkan syarat-syarat ijtihad bagi tiap

mujtahid. Para ulama berbeda pendapat dalam mentapkan persyaratan ini,

Namun perbedaan tersebut malah berfungsi sebagai sarana pelengkap

antara satu dengan yang lainnya.

Muhammad Musa Tuwana mengelompokkan syarat-syarat mujtahid

ke dalam empat bagian yaitu : 153

1. Syarat-syarat Umum (‘ammah), terdiri dari :

a. Baligh.

b. Berakal.

c. Memiliki pemahaman yang dalam.

d. Beriman.

2. Syarat-syarat Penting (hammah), yaitu :

a. Menguasi Bahasa Arab.

b. Menguasai Ushûl fiqh.

152 Ibid,
153 Muhammad Musa Tuwana, Al-Ijtihad Wa Madâ Hajâtunâ Ilaih Fi Hadzâ al-Ashr,

(Kairo : Dâr al-Kutub al-Haditsh, 1972), hal. 159-205
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c. Menguasai Mantiq.

d. Menguasai al-barâ’ah al-ashliyyah

3. Syarat-syarat Pokok (asâsiyyah), yaitu :

a. Menguasai kitab Allah dan ilmu-ilmu yang terkait.

b. Memahami Sunnah dan ilmu-ilmu yang terkait.

c. Memahami maqâshid al-syari’ah.

d. Menguasai al-qawâ’id al-kulliyah, al-fiqhiyyah dan

Ushûliyyah

4. Syarat-syarat tambahan (Takmiliyah), yaitu :

a. Tidak ada dalil qath’i dalam persoalan yang digali.

b. Mengetahui kesepakatan dan perbedaan-perbedaan pendapat

ulama.

c. Bertaqwa kepada Allah. (keshalihan dan ketaqwaan)

Sem entara Wahbah Zuhailî menyimpulkan bahwa setidaknya ada

delapan persyaratan yang harus dipenuhi bagi seseorang untuk bisa disebut

sebagai mujtahid, yaitu : 154

1. Memahami makna-makna yang dikandung oleh ayat-ayat hukum

dalam Al-Qur’an baik secara etimologis (lughatan) ataupun

secara terminologis (istilahan). Seorang mujtahid tidak

dipersyaratkan hafal ayat-ayat hukum tersebut di luar kepala,

juga tidak dipersyaratkan menghafal seluruh Al-Qur’an . Seorang

154 Wahbah Zuhailî, Ushûl al-Fiqh, hal. 1052
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mujtahid cukup mengetahui tempat-tempat di mana ayat-ayat

hukum itu berada sehingga mudah baginya menemukan ayat-ayat

tersebut pada saat dibutuhkan. Menurut Imam ghazâli bahwa

ayat-ayat hukum yang perlu dikuasai berjumlah sekitar 500 ayat,

jumlah yang masih diperselisihkan oleh para ulama. Al-Syaukani

(w 1250 H) misalnya, menyebutkan bahwa jumlah ayat-ayat

hukum bisa berjumlah dua kali lipat dari itu. Orang yang

mendalam pemahamannya dapat menggali hukum dari ayat-ayat

yang mengkisahkan umat-umat terdahulu. Jumlah yang

disebutkan al-Ghazâli (w 505 H) itu boleh jadi benar jika yang

dimaksud adalah ayat-ayat yang secara tidak langsung

menunjukkan hukum. Mengetahui makna ayat secara etimologis

adalah dengan mengetahui makna-makna kosa kata suatu lafadz

dan makna-maknanya ketika tersambung dalam susunan kalimat.

Pengetahuan seperti itu dapat diraih karena bakat atau karena

interaksinya dengan masyarakat yang menguasai seluk beluk

bahasa Arab, atau dengan cara mempelajari bahasa Arab

sehingga menguasainya. Misalnya dengan mempelajari ilmu

nahwu, ma’ani, bayân dan semua cabang dalam ilmu balaghah.

Sedangkan pengetahuan makna-makna secara terminologis

adalah dengan mengetahui ‘Illah dan makna-makna yang

berpengaruh terhadap hukum, serta berbagai segi penunjukan

lafadz (dalâlah) terhadap suatu makna seperti ‘ibarah, dalâlah,
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iqtidla’, manthûq, mafhûm, dan mengetahui macam-macam

lafadz seperti ‘am, khâsh, musytarak, mujmâl dan lain

sebagainya.

2. Mengetahui hadits-hadits hukum baik secara bahasa maupun

dalam pemakaian syara’ seperti telah diuraikan pada syarat

pertama. Dalam hal ini seorang mujtahid tidak disyaratkan hafal

semua hadits hukum atau hadits Nabi SAW. Bagi seorang

mujtahid sudah dianggap mengetahui hadits-hadits hukum jika ia

memiliki pengetahuan dan akses kepada hadits-hadits tersebut

ketika dibutuhkan dalam penggalian hukum. Menurut Ibn ‘Arabi

(w 543 H), jumlah hadits hukum itu sebanyak 3.000 hadits.

Sedangkan menurut riwayat dari Imam Ahmad bin Hanbal

bahwa hadits-hadits hukum berjumlah sekitar 12.000 hadits.

Wahbah Zuhailî tidak sependapat dengan pembatasan jumlah

seperti itu. Menurutnya yang penting bagi seorang mujtahid

adalah mengetahui seluruh hadits hukum yang terdapat di dalam

kitab-kitab hadits yang diakui. Hadits-hadits hukum harus

diketahui keshahihannya, disamping pengetahuan secara bahasa

dan istilah.

3. Mengertahui nasikh dan mansukh dalam Al-Qur’an atau Hadits,

karena dengan pengetahuan ini seorang mujtahid tidak

menghukumi suatu persoalan berdasarkan nash yang mansukh

padahal ada nash yang nasikh, yang oleh karena itu ijtihadnya
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menjadi batal. Pengetahuan tentang nasikh dan mansukh ini

dapat diperoleh dengan merujuk kepada kitab-kitab khusus

tentang itu, seperti kitab karya Ibn Khuzaimah (w 311 H), Abu

Ja’far al-Nahas (w 338 H), Ibn al-Jawzi (w 597 H), Ibn Hazm (w

456 H), al-Thahâwi (w 321 H) dan lain-lain. Seorang mujtahid

tidak disyaratkan menghafal semuanya, tapi cukup dengan

mengetahui bahwa ayat atau hadits yang dijadikan dasar dalam

berijtihad adalah bersifat muhkam.

4. Mempunyai pengetahuan tentang masalah-masalah yang sudah

menjadi ijma’ ulama atas hukumnya dan mengetahui tempat-

tempatnya. Dengan pengetahuan ini seorang mujtahid akan

terhindar dari memfatwakan suatu hukum yang bertentangan

dengan ijma’ ulama. Seorang mujtahid tidak disyaratkan

menghafal semua ijma’ ulama, namun cukup baginya bahwa ia

tahu benar jika fatwanya tidak bertentangan dengan ijma’ ulama.

Untuk mengetahui ijma’ ulama dapat merujuk kitab Maratib al-

Ijma’ karya Ibn Hazm (w 456 H).

5. Mengetahui seluk beluk qiyâs, seperti syarat-syarat, rukun-

rukunnya, tentang ‘illat hukum dengan cara menemukan illat itu

dari ayat atau hadits, serta mengetahui kemaslahatan yang

dikandung oleh suatu ayat hukum dan prinsip-prinsip umum

syari’at Islam. Hal itu penting untuk diketahui karena qiyâs
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merupakan bagian dari ijtihad itu sendiri, dan banyak persoalan

hukum yang dibangun berdasarkan qiyâs.

6. Mengetahui bahasa Arab serta ilmu-ilmu bantu yang

berhubungan dengannya. Pengetahuan ini dibutuhkan mengingat

Al-Qur’an dan Sunnah adalah berbahasa arab. Seseorang tidak

bisa melakukan penggalian hukum dari dua sumber tersebut

tanpa mengetahui seluk beluk bahasa Arab. Misalnya mengetahui

mana lafadz umum dan mana lafadz khusus, mana lafadz hakikat

dan mana lafadz majaz. Penguasaan bahasa arab yang dimaksud

di sini bukan berarti seorang mujtahid dituntut sampai menjadi

ahli bahasa arab dan memiliki pengertahuan yang sangat dalam

seperti al-Khalil (w 170 H), Sibawaihi (w 180 H), atau al-

Mubarri’, tetapi bagi seorang mujtahid cukup memahami secara

benar ungkapan-ungkapan dalam bahasa Arab dan kebiasaan

orang arab dalam pemakaiannya sehingga ia bisa membedakan

antara lafadz yang sharih, mujmal, muhkamah, mutasyabih,

muthlâq, muqayyâd dan lain sebagainya yang sangat berkaitan

dalam memahami Al-Qur’an dan Sunnah.

7. Mengetahui ilmu ushûl fiqh, seperti menguasai hukum dan

macam-macamnya, sumber-sumber hukum atau dalil-dalilnya,

kaidah-kaidah dan metode istinbâth hukum dari sumber-sumber

tersebut, tentang ijtihad dan lain-lain sebagaimana pembahasan

dalam ilmu ushûl fiqh. Pengetahuan tentang ushûl fiqh sangat
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penting karena ushûl fiqh merupakan pedoman yang harus

dipegangi dalam melakukan ijtihad. Menurut al-Râzi (w 606 H),

ilmu ushûl fiqh merupakan salah satu ilmu terpenting yang harus

dikuasai oleh seorang mujtahid. Sedangkan al-Ghazâli (w 505)

mengatakan bahwa ilmu paling agung yang harus dikuasai dalam

berijtihad adalah hadits, bahasa Arab, dan ushûl fiqh. Al-

Syaukani (w 1250 H) bahkan mengingatkan bahwa tidak cukup

bagi seorang mujtahid mengetahui persoalan-persoalan ushûl

yang telah ditetapkan oleh ulama-ulama sebagaimana diketahui

oleh para mujtahid sebelum ilmu ini terbentuk. Jika ia tidak

memiliki pengetahuan seperti itu maka ia hanya berijtihad dalam

lingkup mazhab tertentu, bukan berijtihad secara bebas.

8. Mampu menangkap maqâshid al-syari’ah dalam merumuskan

suatu hukum. Pengetahuan ini dibutuhkan karena untuk

memahami suatu redaksi dan dalam penerapannya kepada

berbagai peristiwa ketetapannya sangat bergantung kepada

pengetahuan tentang bidang ini. Hal ini disebabkan penunjukan

suatu lafadz kepada maknanya mengandung berbagai

kemungkinan, dan pengetahuan tentang maqâshid al-syari’ah

memberi petunjuk untuk memilih pengertiannya mana yang

layak dan difatwakan. Di samping itu dengan penguasaan

maqâshid al-Syari’ah ini, prisip-prinsip hukum dalam Al-Qur’an

dan Sunnah dapat dikembangkan.
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Para mujtahid yang telah memiliki kualifikasi dan dan memenuhi

persyaratan-persyaratan berijtihad, menurut para ulama memiliki kedudukan

dan tingkatan yang tidak sama. Hal itu tidak terlepas dari bentuk ijtihad

yang dihasilkan, yang secara umum ada tiga macam, yaitu pertama, ijtihad

yang sempurna. Kedua, ijtihad yang hanya dilakukan terhadap persoalan

furu’ secara mutlak, tidak terhadap usul. Ketiga, ijtihad yang berkenaan

dengan pengkajian illat-illat dan manat al-ahkam dan penerapannya dalam

persoalan-persoalan tertentu. Keempat, ijtihad dengan menyeleksi berbagai

pendapat atau riwayat untuk dipilih.155

Berdasarkan hal itu, maka Ibnu Qayyim al-Jauziyyat membagi

peringkat mujtahid ke dalam empat bagian156 :

Pertama, orang yang mengetahui kitab Allah, sunnah Rasul-Nya dan

ucapan-ucapan para sahabat sehingga ia mampu memberikan pemecahan

hukum terhadap peristiwa yang menantangnya di tengah tengah masyarakat.

Mujtahid dalam tingkatan ini meskipun masih terikat dengan pendapat

pendahulunya tidak berarti menghilangkan kedudukannya sebagai mujtahid

karena masih dipandang cakap menggali hukum dari sumbernya. Al-Syafi'i

dalam satu sisi ia mengikuti 'Atha dalam masalah haji tetapi statusnya tetap

dipandang sebagai mujtahid bukan muqallid.

Kedua, mujtahid muqqyyad ialah mujtahid yang terbatas dalam

lingkungan mazhab imam yang diikutinya. Ia mengetahui fatwa, perkataan,

sumber dan metode ijtihad imam yang dianutnya. Bahkan ia sanggup

155 Muhammad Abu Zahrah, Usul al-Fiqh, hlm. 397
156 lbnu Qayyim al-Jauziyyat, I'lam al-Muwaqqi'in, IV, h. 212-214
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berijtihad tentang pristiwa-peristiwa baru yang oleh imam yang dianutnya

belum dijumpai pemecahan hukumnya sehingga memungkinkan ia tidak

mengikuti ijtihad imamnya. Akan tetapi, ia tetap berpola dan memberikan

fatwa berdasarkan metode ijtihad imamnya.

Ketiga, mujtahid fi al-madzhab (dalam satu madzhab), di mana ia

mengaitkan dirinya pada madzhab tersebut. Mujtahid pada level ini sangat

mengenal dalil dan fatwa-fatwa imamnya. Ia tidak hendak lepas dari apa

yang telah digariskan oleh imamnya. Oleh karena itu, ia tidak perlu

mengetahui Al-Qur'an, Sunnah dan konstelasi Bahasa Arab, karena

mengenai kasusnya telah merasa cukup dengan apa yang telah digariskan

oleh imamnya.

Keempat, komunitas manusia yang menggabungkan dirinya pada

satu madzhab, mengetahui fatwa-fatwa dalam madzhab tersebut dan dirinya

merasa mantap dan nyaman menjadi muqallid. Bila komunitas tadi

menjelaskan maslah dengan al-Qur'an dan sunnah, itu semata untuk

mendapatkan berkahnya bukan sebagai hujjah hukum. Demikian juga bila

pada mereka ditunjukkan fatwa para sahabat, seperti Abu Bakar, Umar,

Utsman, Ali dan sahabat-sahabat lain yang bertentangan dengan fatwa

imamnya, mereka akan · tetap berpegang kuat pada fatwa imamnya karena,

menurut pandangan mereka, imam lebih mengetahui tentang suatu masalah

dari pada para sahabat tadi.
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Selain pendapat di atas, Wahbah Zuhaili mengemukakan tingkatan

mujtahid menurut as-Suyuthi, ibnu ash-Shalah dan an-Nawawi yang

membaginya ke dalam lima tingkatan;

Pertama, al-Mujtahid al-Mustaqil, yaitu mujtahid yang mendirikan

fiqh atas dasar metode dan kaidah yang ditetapkannya sendiri. Atau dengan

rumusan lain ia adalah mujtahid yang telah memiliki ushul fiqh dan fiqh

sendiri, yang tidak sama dengan ushul fiqh dan fiqh yang dibangun oleh

mujtahid lain. Imam empat adalah contoh mujtahid yang tergolong dalam

kategori ini.

Kedua, al-Mujtahid al-Muthlaq Khair al-Mustaqil, ialah mujtahid

yang mencakup kriteria (syarat-syarat) berijtihad tetapi metode yang

digunakannya terikat pada imam yang dianutnya. Mujtahid level ini,

walaupun terikat pada salah satu metode madzhab dalam melakukan ijtihad,

ia tidak terpengaruh oleh Imam Madzhab tersebut. Dengan kata lain, ia

adalah tingkatan mujtahid yang memiliki fiqh sendiri, tetapi tidak memiliki

ushul fiqh. Contoh mujtahid dalam tingkatan ini, antara lain, Abu Yusuf

(113-183 H), Muhammad (132-189 H), dan Zufar (110-157 H), pengikut

Abu Hanifah; Ibn al-Qasim (w. 191 H) dan Asyhab (140- 204 H) dari

pengikut Malik, al-Buwaethi (w. 231 H), az-Za'farani (w. 306 H), al-Muzani

(175-264 H) dari kalangan pengikut as-Syafi'i.157

Ketiga, al-Mujtahid al-Muqqyyad atau al-Mujtahid at-Takhrij, yaitu

seseorang yang telah memenuhi kriteria berijtihad dan mampu menggali

157 Wahbah Zuhaili, Ushul al-Fiqh, h.1080.
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hukum dari sumbernya. Walaupun ia mujtahid yang tidak menginginkan

keluar dari dalil-dali dan pandangan imamnya, namun ia tetap berupaya

meng-istinbath-kan hukumnya. Mujtahid dalam katagori ini boleh disebut

juga dengan mujtahid fi al-Madzhab. Di antara mujtahid yang tergolong

pada peringkat ini ialah; Hasan ibn Ziyad (w. 240 H.), al-Karkhi (260-340

H), as-Sarakhsi (w. 418 H) dari madzhab Hanafi; al-Abhari (w 395 H.) dan

Ibn Abi Zaid (w. 386 H) dari madzhab Maliki; Abu Ishak as-Syirazi (w. 476

H.) dan al-Marwazi (w. 462 H.) dari Madzhab Syafi'i.158

Ke empat, Mujtahid at-Taryib, yaitu pakar fiqh yang dengan sunguh

sunguh mempertahankan madzab imamnya dengan mengetahui konstelasi

pandangan imamnya, dan mampu men-tarjih-kan pendapat yang kuat dari

imam dan pendapat-pendapat yang terdapat dalam madzhabnya.

Kelima, Mujtahid al-Fatwa ialah pakar fiqh yang berusaha

memelihara madzhabnya, mengembangkan dan mengetahui seluk beluknya

serta mampu memberikan fatwa dalam koridor yang telah ditetapkan oleh

Imam Madzhabnya, tetapi tidak mampu ber-istidlal.159

Pembagian peringkat mujtahid dikemukakan pula oleh Abu

Zahrah,160 sebagai tokoh kontemporer Islam. Menurutnya, ada empat

peringkat mujtahid, yaitu;

Pertama, al-Mujtahid fi asy-Syar'i atau disebut juga al-Mujtahid al-

Mustaqil, yaitu mujtahid yang kemampuannya tak diragukan oleh karena

memenuhi syarat dan metode ijtihad secara mandiri. Dengan kata lain

158 Ibid.
159 Ibid., hlm. 1079-1081
160 Abu Zahrah, Ushul al-Fiqh, hlm. 389
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mereka berwenang menggunakan seluruh metode istidlal yang mereka ambil

sebagai pedoman, tidak mengekor kepada mujtahid lain, mereka

merumuskan metode ijtihadnya sendiri dan menerapkannya pada masalah-

masalah furu'. Pendapatnya kemudian disebarkan di tengah masyarakat.

Kedua, al-Mujtahid al-Muntasib, yaitu mujtahid yang syarat-

syaratnya telah terpenuhi untuk melakukan ijtihad. Hanya saja dalam

berijtihad ia masih mengacu pada teori ushul fiqh yang digagas oleh Imam

Madzhab. Tetapi, ia berbeda pendapatnya dalam masalah cabang, meskipun

secara umum ijtihadmya menghasilkan kesimpulan-kesimpulan yang

hampir sama dengan hasil ijtihad yang diperoleh oleh imamnya.

Ketiga, al-Mujtahid fi al-Madzhab, yaitu mujtahid yang secara

bertanggung jawab mengikuti imamnya baik dalam ushul maupun dalam

fiqh. Peranan mereka terbatas melakukan istinbat pada masalah-inasalah

yang belum ditetapkan oleh imamnya. Tugas mereka dalam ijtihad adalah

menerapkan 'illat- 'illat fiqh yang telah digali oleh para pendahulunya

terhadap masalah-masalah yang belum dijumpai di masa lampau. Mujtahid

dalam tingkatan ini tidak berhak melakukan ijtihad terhadap masalah yang

telah ada ketetapan dalam madzhabnya, kecuali dalam lingkup terbatas.

Keempat, al-Mujtahid al-Murajjih, yaitu mujtahid yang dipandang

berkemampuan mengukuhkan pendapat terkuat yang diriwayatkan oleh

imamnya denagn metode tarjih. Ia tidak melakukan ijtihad terhadap hukum-

hukum furu’ yang belum sempat ditetapkan oleh ulama terdahulu.
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Mujtahid dengan jenis peringkatnya yang dikemukakan oleh para

ulama di atas, merupakan pembagian yang lazim terjadi dalam diri mujtahid

sesuai dengan tingkat kapasitas dan perangkat metode yang dimilikinya.

Bersandar dari kenyataan ini, tidak mungkin seorang mujtahid berada dalam

peringkat yang sama apabila jenis perlengkapan ijtihad yang dimilikinya

berbeda. Misalnya, perbedaan antara mujtahid yang memiliki ushul fiqh

sendiri dengan mujtahid yang berijtihad atas dasar ushul fiqh mujtahid lain.

C. Istinbâth Hukum Nawâzil

1. Pengertian

Ahkâm nawâzil terangkai dari dua kata yang memiliki makna

berbeda yaitu ahkâm dan nawâzil. Kata Ahkâm merupakan bentuk jamak

dari hukum,  sedangkan Nawâzil bentuk jamak dari kata Nazilah, yang

merupakan ism fa’il dari nazala-yanzilu-nuzulan yang berarti “turun” atau

“terjadi” (halla).161 Kemudian kata ini terkenal penggunaannya di kalangan

Ulama ahli fiqh untuk menggambarkan suatu permasalahan baru yang

terjadi di tengah umat dan menuntut adanya ijtihad dan penjabaran hukum.

Kata nawâzil memiliki pengertian yang beragam sesuai dengan

konteks kata tersebut, yaitu : 162

a. Dalam tradisi ulama-ulama Hanafiah, nawâzil diartikan sebagai

fatwa dan kejadian-kejadian, yakni permasalahan-permasalahan

yang status hukumnya digali oleh para mujtahid muta’akhir ketika

161 Majdiddin Muhammad bin Ya’qub al-Fairuz Abadi, Al-Qâmus al-Muhîth, hlm. 1062,
Abdul Malik bin Muhammad Abu Mansur al-Tsa’labi, Fiqh al-Lughah wa Sir al-‘Arabiyyah,
(Beirut : Dâr Ihya al-Turast al-Arabi, 2002) hlm. 212

162 Muhammad bin Husain al-Jizani, Fiqh al-Nawâzil , hal. 20-21
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mereka ditanya tentang suatu persoalan namun mereka tidak

menemukan rujukan jawabannya dari ulama sebelumnya seperti

Imam Abu Yusuf, Imâm Muhammad dan lain sebagainya.

b. Dalam tradisi Mazhab Mâliki, kata nawâzil berarti permasalahan-

permaslahan dan kejadian-kejadian yang diputuskan oleh para

hakim sesuai dengan fiqh Islam. Dalam pengertian ini, nawâzil

artinya keputusan-keputusan pengadilan, yaitu keputusan hakim

atas sengketa-sengketa tertentu baik dalam persoalan mu’amalah,

kewarisan, dan lain sebagainya. Dalam pengertian ini banyak ahli

fiqh dalam mazhab Mâliki memasukkan kata nawâzil sebagaimana

yang terlihat dalam kitab al-Mufîd ‘alâ al-Hukkâm fi mâ yu’radhu

lahum min nawâzil al-Ahkâm, karya Abu al-Wâlid al-Qurthubi

(w.606 H). Namun disamping nawâzil dengan pengertian di atas,

dalam tradisi mazhab Mâliki istilah nawâzil juga sering digunakan

dalam arti pertanyaan-pertanyaan, jawaban dan fatwa. Nawâzil

dalam pengertian ini misalnya dapat kita lihat dalam kitab Nawâzil

Ibn Rusyd, al-I’lam bi Nawâzil al-Ahkâm karya Ibn Sahal al-

Ghahnathi (w 390 H), dan kitab Madzhâhib al-Hukkâm fi Nawâzil

al-Ahkâm karya Qadli ‘Iyadl (w 702 H).

c. Dalam pandangan ulama kontemporer, secara umum kata nawâzil

diartikan sebagai persoalan-persoalan dan kejadian-kejadian yang

perlu dijelaskan hukumnya berdasarkan hukum syara’. Menurut

pengertian ini, nawâzil berlaku umum menyangkut seluruh
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kejadian yang membutuhkan ijtihad atau fatwa guna menjelaskan

status hukumnya. Baik kejadian itu berupa kejadian yang sering

kali terjadi atau jarang terjadi, baik itu persoalan baru ataupun

lama. Akan tetapi seiring dengan perkembangan waktu, khusunya

pada zaman modern ini, istilah nawâzil mengalami penyempitan

makna menjadi kejadian-kejadian baru yang tidak diketahui pada

sebelumnya dalam bentuk yang dikenal pada masa sekarang ini.163

Ada beberapa kata yang memiliki arti yang semakna dengan nawâzil

yang juga sering digunakan oleh para ulama, diantaranya yaitu :

a. Hawadits, jama’ dari kata haditsah, yang berarti suatu kejadian

baru ia memiliki kesamaan arti dengan kata nazilah (al-hadats

min ahdats al-dahr syibh al-nazilah)164. Kata ini sering digunakan

para ahli fiqh dan ushûl untuk kejadian-kejadian yang mereka

temui membutuhkan penjelasan hukumnya. Oleh karena itu, kata

hawadits secara terminologi diartikan dengan kejadian-kejadian

yang membutuhkan fatwa tentang status hukumnya.165

b. Waqâ’i kata jamak dari waqi’ah yang berarti bencana.166 Ia

adalah isim fa’il dari waqa’a yang berarti terjadi. Seperti kata

163 Musfir bin Ali bin Muhammad al-Qahthâni, Minhâj Istinbâth, hlm 87-88, Muhammad
bin Husain al-Jizani, Fiqh al-Nawâzil Fi al-Ath’imah,Juz I, (Riyadh : Dâr Kunuz Isybiliyah,2011),
hlm 21

164 Muhamma bin Ali Mukrim bin Ali bin Manzur, Lisân al-Arab, juz II, hal. 132
165 Muhammad Rawwas Qal’ah Ji, dkk, Mu’jam Lughah al-Fuqaha’, (Beirut : Dâr al-

Nafais, 1996), hal. 150.
166 Muhamma bin Ali Mukrim bin Ali bin Manzur, Lisân al-Arab, juz VII, hal. 403
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hawadits, kata Waqâ’i juga banyak digunakan oleh para ulama

fiqh dan ushûl. Secara terminologis, Waqâ’i berarti kejadian-

kejadian yang memerlukan istinbâth untuk menjelaskan status

hukumnya.167

c. Mustajaddât, jamak dari kata mustajaddah yang terambil dari kata

jadda-yajiddu-jaddatan-jadid yang berati baru, lawan dari kata

lama (qadim). Dari kata jadda inilah terbentuk kata istajadda

yang berarti ahdatsa yang berarti membuat sesuatu yang baru.168

Secara terminologis kata mustajaddât memiliki arti yang tidak

jauh dari arti katanya secara bahasa, yaitu persoalan-persoalan

baru yang belum ada sebelumnya dan membutuhkan status hukum

atas persoalan itu. Kata mustajaddât dalam pengertian itu

sesungguhnya adalah hal baru karena para ulama terdahulu

menggunakan kata Waqâ’i dan hawâdits dalam pengertian yang

sama, hanya saja kata mustajaddat dalam penggunaannya tidak

terbatas pada persoalan-persoalan baru dalam bidang fiqh semata,

namun ia berlaku untuk setiap persoalan yang baru.169

d. Qadhayâ, jamak dari kata Qadhiyyah yang berarti hukum atau

sesuatu yang dipertentangkan. 170

167 Muhammad Rawwas Qal’ah Ji, dkk, Mu’jam Lugha, hal. 468.
168 Ahmad bin Muhammad bin Ali al-Fayumi, Al-Misbah al-Munîr Fi Syarh al-Gharib al-

Kabîr, JUz. I (Beirut : Maktabah al-‘Ilmiyah t.t.) hlm. 92
169 Usamah Umar al-Asyqar, Mustajaddât fiqhiyah fi Qadhâyâ al-Zawâj Wa al-Thalâq,

(Yordania : Dâr al-Nafais, 2000), hlm. 25-26
170 Muhammad Rawwas Qal’ah Ji, dkk. Mu’jam Lughah, hlm.333
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e. Masâ’il dan as’ilah keduanya adalah jama’ dari kata mas’alah

dan su’al yang terambil darikata sa’ala-yas’alu-mas’alatan

yang berarti bertanya. 171 Secara terminologis kata Masâ’il

artinya adalah permasalahan-permasalahan yang hendak

dijelaskan. Misalnya dikatakan fi hadza al-fashl tsalatsah Masâ’il

artinya dalam pasal ini ada tiga permaslahan. 172 Ulama-ulama

terdahulu bisa menggunakan kata Masâ’il dalam persoalan-

persoalan furu’ yang hendak dijelaskan dan jarang kata ini

digunakan sebagai ganti dari kata nawâzil dalam pengertian

khusus sebagaimana terlah dijelaskan di atas, karena kata Masâ’il

cakupannya lebih umum dari nawâzil sebab ia memuat persoalan-

persoalan secara umum baik persoalan baru atau persoalan lama.

2.Sebab-sebab terjadinya nawâzil

Pada setiap perjalanan zaman memiliki nawâzil (kasus-kasus

baru) yang khusus. Melakukan ijtihad dalam nawâzil hukumnya wajib

kifayah bagi tiap-tiap umat. Bahkan menjadi wajib ‘Ain bagi orang-

orang yang ditugaskan untuk mengkaji berbagai nawâzil. Melakukan

ijtihad pada nawâzil menunjukkan bahwa syariat islam itu cocok

untuk setiap zaman dan tempat, syari’atnya kekal serta bisa

memberikan solusi yang mujarab terhadap semua problem dan

permasalahan yang rumit. Memberikan hukum-hukum yang sesuai

171 Ahmad bin Faris bin Zakariya, Mu’jam Maqâyid al-Lughah, Juz III, (Beirut : Dâr al-
Fikr, 1979), hlm. 124

172 Muhammad Rawwas Qal’ah Ji, dkk. Mu’jam Lughah, hlm.394
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pada permasalahan yang baru muncul adalah merupakan tuntutan dan

seruan yang tegas dalam upaya menuju penerapan hukum syari’at

dalam semua aktivitas kehidupan. Hal ini merupakan penerapan

praktis yang akan menampakkan keindahan Islam dan menunjukkan

ketinggian aturan-aturannya. Tidak diragukan lagi bahwa memberikan

hukum-hukum syari’at yang sesuai pada masalah yang baru muncul di

setiap zaman tersebut merupakan tugas utama dalam tajdid agama

(pembaharuan).

Pada zaman sekarang perkembangan nawâzil mengalami

percepatan yang begitu pesat hal ini disebabkan oleh berbagai perkara,

namun yang begitu menonjol sebagai penyebabnya yaitu faktor

perkembangan ilmu pengetahuan dan kemajuan tekhnologi serta

kecenderungan ummat untuk melakukan penyimpangan dari hukum

yang telah ditetapkan oleh syari’at.

Dari faktor perkembangan ilmu pengetahuan dan tekhnologi

dapat kita tela’ah perjalanan ilmu pengetahuan abad ini telah

mencapai periode revolusi tekhnologi yang sangat besar, sepertinya

tak bisa diredam atau ditahan. Tekhnologi mempengaruhi hampir

seluruh sendi-sendi kehidupan manusia. Jarak yang jauh beratus kilo,

kini dapat ditempuh hanya dalam hitungan jam saja. Ada banyak alat

transportasi yang siap sedia mengantar kita ke berbagai tempat. Kita

semakin dimudahkan untuk mengakses informasi, dengan sekali

ketukan di layar ponsel berita-berita terbarupun bisa kita dapati. Ilmu
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pengetahuan dan tekhnologi seperti tak memberi ruang bagi

kehidupan yang lambat dan minim inovasi, karenanya kehidupan

kitapun secara otomatis akan mengikuti perkembangan yang serba

cepat tersebut.

Tak dapat dipungkiri bahwa tekhnologi juga terbukti

mempengaruhi kehidupan sosial kita. Perkara bagaimana kita

bersosialisasi atau berinteraksi dengan orang di sekitar kita pun sudah

mulai berubah. Moment bersilaturahmi menjadi semakin minim

lantaran kesibukan yang tak henti-henti. Jikapun ada waktu luang

maka kita lebih condong untuk menyibukkan pandangan dan perhatian

kita ke arah ponsel yang senantiasa tergenggam di tangan  ketimbang

berinteraksi dengan orang atau lingkungan di sekitar kita. Padahal

sebagai manusia normal, interaksi yang berkualitas justru dapat

membuat diri kita bisa tetap waras, kepekaan dan rasa empati dalam

diri kitapun bisa terpelihara. Bahkan tanpa disadari rutinitas yang

serba cepat dan kecanggihan tekhnologipun mempengaruhi cara

manusia berinteraksi dengan Tuhannya. Berbagai perkembangan yang

mengagumkan ini memiliki pengaruh yang sangat besar terhadap

terjadinya nawâzil.

Berdasarkan telaah di atas, maka persoalan-persoalan nawâzil

di masa yang akan datang akan lebih komplek dibanding hari ini. Hal

tersebut tidak lain disebabkan oleh arus perkembangan zaman yang

berdampak kepada semakin terungkapnya berbagai persoalan
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manusia, baik hubungan antar sesama manusia, dengan alam

sekitarnya dan hubungan mereka dengan Tuhannya. Perkara nawâzil

dapat tumbuh diberbagai aspek kehidupan manusia diantaranya :

- Aspek Hukum Keluarga

- Aspek Ekonomi

- Aspek Pidana

- Aspek Kewanitaan

- Aspek Medis

- Aspek tekhnologi

- Aspek politik

- Aspek yang berkaitan dengan ibadah.

Persoalan nawâzil pada umumnya berkaitan dengan

mu’amalah, namun tidak tertutup kemungkinan akan berkaitan juga

dengan ibadah. Tapi dalam hal ibadah biasanya berkaitan dengan hal-

hal yang menyangkut sarana untuk melakasanakan ibadah itu sendiri,

tidak kepada proses pelaksanaan ibadahnya.

Selanjutnya faktor kedua yang menyebabkan terjadinya

nawâzil itu adalah kecenderungan ummat untuk melakukan

penyimpangan dari hukum yang telah ditetapkan oleh syari’at. Ada

beberapa faktor yang dapat menyebabkan seseorang melakukan

penyimpangan diantaranya yaitu :



149

- Faktor Sosialisasi

Perilaku menyimpang terjadi salah satunya karena ketidak

sesuaian pesan, norma dan nilai yang disampaikan oleh

masing-masing agen sosialisasi atau individu lain. Individu

yang mempelajari perilaku-perilaku tersebut akhirnya tidak

merasa bahwa hal tersebut menyimpang dan menganggap

bahwa perilaku yang ia pelajari normal untuk dilakukan.

- Faktor Anomie

Secara umum, anomie dapat didefinisikan sebagai suatu

keadaan di mana masyarakat kehilangan pegangan norma.

Menurut Emile Durkheim, anomie adalah suatu keadaan tanpa

norma dan tanpa arah, sehingga dalam masyarakat tersebut

tidak tercipta kesesuaian antara kenyataan yang diharapkan dan

kenyataan sosial yang ada. Hal ini sering terjadi pada

masyarakat yang memiliki banyak norma dan nilai, tetapi nilai

dan norma itu saling bertentangan. Sehingga yang terjadi

kemudian adalah konflik nilai, bukan kesepakatan nilai.

Masyarakat menjadi sulit untuk mencari pegangan dalam

menentukan arah perilaku yang teratur. Gejala ini sering

ditemui pada masyarakat modern, yang salah satu contohnya

adalah nilai kebebasan berekspresi yang saat ini banyak dianut

oleh orang-orang di negara demokratis dan liberal.
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- Faktor Differential Association

Menurut Edwin H. Sutherland, perilaku menyimpang terjadi

akibat adanya differential association atau asosiasi yang

berbeda terhadap suatu kejahatan. Semakin tinggi interaksi

seseorang dengan orang yang berperilaku menyimpang,

semakin tinggi pula kemungkinan orang tersebut untuk

bertingkah laku yang menyimpang. Derajat interaksi ini pun

bergantung pada frekuensi, durasi, dan intensitas, sehingga

interaksi tersebut tidak cukup sekali-dua kali untuk membuat

seseorang bisa terpengaruh.

- Faktor Labeling

Faktor ini menyebutkan bahwa perilaku menyimpang muncul

karena adanya cap, julukan, atau sebutan atas individu yang

melakukan suatu perbuatan yang dianggap menyimpang. Bila

kita memberi cap terhadap seseorang sebagai orang yang

menyimpang, maka secara tidak langsung cap atau sebutan

tersebut akan mendorong orang itu untuk berprilaku yang

menyimpang pula.

Faktor-faktor yang menyebabkan terjadinya penyimpangan

tersebut memiliki andil yang besar dalam menciptakan nawâzil.

Karena ketidak konsekwenan mereka terhadap nilai-nilai yang telah

ditetapkan. Baik itu nilai-nilai dari norma-norma ataupun nilai dari

syari’ah.
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3.Metode Istinbâth Ahkâm Nawâzil.
Terdapat lima aspek yang perlu diperhatikan dalam

mengistinbâth ahkâm nawâzil (terhadap persoalan-persoalan yang

selalu bergerak) yaitu:

- Persoalan yang ada penjelasannya dari nash baik dari Al-Qur’an

ataupun sunnah yang bersifat qath’i baik dari segi dalâlah atau

tsubutnya.

- Persoalan yang ada penjelasannya dari nash baik Al-Qur’an atau

sunnah yang bersifat zhanni dari segi dalâlah-nya atau tsubutnya.

- Persoalan yang ada penjelasannya dari nash baik Al-Qur’an atau

sunnah yang bersifat zhanni dari segi dalâlah nya dan qath’i dari

segi tsubut nya.

- Persoalan yang ada penjelasannya dari nash baik Al-Qur’an atau

sunnah yang bersifat qath’i dalâlah dan bersifat zhanni dari segi

stubutnya.

- Persoalan yang ada tidak ada satupun nash yang menjelaskannya.

Semua persoalan-persoalan nawâzil yang hendak dibahas

hukumnya akan selalu bergerak dalam kelima hal tersebut di atas.

Menurut Ali Muhyiddin Daghi bahwa dalam mengistinbâth ahkâm
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nawâzil itu seseorang dapat melakukannya dengan beberapa tahapan

yaitu :173

1. Memahami persoalan-persoalan baru tersebut secara utuh dan

detail.

2. Memiliki keahlian untuk melakukan istinbâth hukum, dengan

kualifikasi sebagai berikut :

- Menguasai ilmu-ilmu alat seperti nahwu, sharaf, balaghah yang

semua itu memungkinkannya untuk menguasai bahasa Arab

sebagai bahasa yang digunakan dalam Al-Qur’an dan Sunnah.

- Menguasai ilmu-ilmu yang secara langsung digunakan untuk

menggali hukum dari Al-Qur’an dan Sunnah. Khususnya ilmu

ushûl fiqh, maqâshid al-syari’ah dan kaedah-kaedah hukum

lainnya. Ilmu takhrîj al-furûq, asybâh wa al-nazâ’ir, mengetahui

adat istiadat dan perbedaan diantara fuqaha. Penguasaan ilmu-ilmu

tersebut adalah penting agar orang yang mengkaji persoalan-

persoalan baru itu terhindar dari kesalahan-kesalahan metodologis

dalam proses penggalian hukum.

- Memiliki pengetahuan tentang ‘am, khas, muqayyad, nasikh-

mansukh, asbâb al-nuzul dan asbâb al-Wurûd.

173 Ali Muhyiddin al-Qarah Daghi dan Ali Yusuf al-Muhammadi, Fiqh al-Qadlâyâ al-
Thibbiyah al-Mu’ashirah, (Libanon : Dâr al- Basya’ir al-Islâmiyah, 2006), hlm. 40-47.
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- Bertakwa kepada Allah dan menghiasi dirinya dengan sifat-sifat

terpuji seperti tanggung jawab, amanah, adil, menghindari dosa

besar ataupun kecil yang terus menerus dilakukan.

3. Mengembalikan persoalan baru yang sedang dikaji kepada nash-

nash Al-Qur’an dan Sunnah dan ijma’ serta memperkayanya

dengan kitab-kitab tafsir dan kitab-kitab syarah Hadist.

4. Mengembalikan persoalan baru yang sedang dikaji itu kepada

pendapat-pendapat para sahabat nabi SAW dan para tabi’in yang

ada didalam kitab-kitab sunan dan astar atau kitab-kitab lain yang

menjelaskan pendapat mereka.

5. Merujuk kepada kitab-kitab para Imam Mazhab yang telah diakui

seperti imam-imam dalam empat mazhab atau mazhab lain yang

telah punah seperti mazhab al-Tsaur, Abi Tsaur (w 240 H), Thabari

(w 310 H) atau mazhab yang masih ada seperti mazhab Zhahiri.

6. Merujuk pada keputusan-keputusan lembaga-lembaga fiqih dan

fatwa ataupun rekomendasi-rekomendasi dari mu’tamar-mu’tamar

fiqh, termasuklah jurnal-jurnal yang diterbitkan oleh lembaga-

lembaga fiqh.

7. Merujuk kepada penelitian-penelitian yang secara khusus mengkaji

persoalan-persoalan baru, seperti tesis dan disertasi.

8. Jika semua hal di atas tidak ditemukan lagi, maka orang yang

mengkaji persoalan nawâzil tersebut dapat merujuk kepada prinsip-

prinsip dasar syari’at Islam seperti prinsip persamaan, keadilan dan
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kebaikan. Juga dapat dikembalikan kepada kaidah-kaidah umum

sebagaimana yang dijelaskan dalam qawâ’id fiqhiyah.

9. Jika semua metode di atas telah dilaksanakan namun belum juga

mendapat suatu kesimpulan, maka ia dapat mencobanya di lain

waktu. Dan ketika ia ditanya tentang hukum yang belum

ditemukannya itu maka ia harus menjawab “saya tidak tahu”

Wallahu ‘a’lam.

Muhammad Husain al-Jizani menawarkan tiga tahapan bagi

orang yang hendak menggali hukum terhadap persoalan-persoalan

nawâzil yaitu : Pertama, tahap tashawwur (conception), tahap ini

dilakukan guna mendapatkan gambaran utuh dan jelas dari persoalan

yang tengah dikaji. Sebuah adagium menyatakan “menghukumi

sesuatu adalah bagian dari memberikan gambarannya “ (al-hukm ‘ala

al-Syai’ far’ an tashawwurih). Tashawwur menjadi sangat urgen

untuk dilakukan karena setiap persoalan (Waqâ’i) tidak akan dapat

dijelaskan stastus hukumnya secara tepat tanpa adanya gambaran yang

memadai, bahkan kajian itu dapat dianggap sebagai kajian yang rapuh

(yu’add qashimah min al-qawasim). Kedua Takyif (conditioning).

Tahapan ini disebut sebagai menyusun persoalan yang tengah dikaji

dibawah teori-teori fiqh yang sesuai dengannya, atau dengan kata lain

mengembalikan sebuah persoalan kepada asal ketentuan syari’atnya

(radd al-mas alah ila ashl min al-ushûl al-Syar’iyyah). Proses takyif

ini ditentukan oleh dua hal yaitu proses tashawwur dan pengetahuan
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pengkaji terhadap hukum-hukum syari’at terkait dengan persoalan

yang dikaji. Ketiga yaitu tahap Tathbiq (implementation), pada tahap

ini pengkaji menerapkan hukum syara’ kepada masalah yang sedang

dikaji (tanzil al-hukum al-Syar’i ‘alâ al-mas alah al-nâzilah). Jika

ketiga tahap tersebut tidak memungkinkan untuk dilakukan maka

pengkaji harus tawaqqûf (stop/berhenti).174

Selanjutnya ada lima metode pula dalam melakukan pembahasan

terhadap nawâzil yaitu : 175

1. Merujuk kepada dalil-dalil hukum syara’ (bi al-radd ila al-adillah al-

syari’ah). Dallil-dalil syara’ secara umum ada dua bagian yaitu dalil-dallil

yang disepakati oleh para ulama yaitu : Al-Qur’an , Sunnah, Ijma’ dan

qiyâs. Dan dalil-dalil yang tidak disepakati oleh para ulama yaitu :

Istishâb, istishlâh/mashlahah mursalah, ‘urf, Istishâb, syar’u man

qablana, qaul Shahâbi dan sadd al-dzara’i.

2. Dalam merujuk kepada dalil-dalil syara’, ada beberapa pedoman yang

perlu diperhatikan :

Pertama, memperhatikan petunjuk-petunjuk lafaz (dalâlah) dalam

nash. Sebagaimana terlihat secara jelas sumber asasi Hukum Islam, yakni

Al-Qur’an dan Hadist tertuang dalam bahasa Arab, maka untuk dapat

menggali hukum-hukum yang dikandungnya, seorang mujtahid harus

174 Muhammad bin Husain al-Jizani, Fiqh al-Nawâzil , hlm.37-58
175 Musfir bin Ali bin Muhammad al-Qahthâni, Manhâj Istinbâth, hlm 376.



156

memahaminya secara konprehensif. Suatu hal yang tidak mungkin jika

seorang yang tidak memahami bahasa Arab dapat menggali hukum secara

memuaskan dari Al-Qur’an dan al-Hadist yang berbahasa Arab.

Oleh karena itu para ulama ushûl fiqh memberikan perhatian besar

terhadap al-lafzh (lafaz/kata) dalam kaitannya dengan posisi lafaz-lafaz

tersebut dalam kalimat. Kajian tentang lafaz ini kemudian berlanjut dengan

pembahasan lafaz itu dari berbagai sisi. Dalam hal ini para ulama ushul

fikih telah membahasnya secara panjang lebar dalam kitab-kitab mereka.

Akan tetapi beberapa ulama kontemporer, seperti Wahbah al-Zuhailî, ‘Abd

al- Wahhab Khallâf , Abu Zahrah (w 1974 M ), dan lain-lain mencoba

mengelompokkannya dalam beberapa kategori, yaitu:

1. Lafaz  dilihat  dari  segi  cakupan  maknanya  (bi  i’tibâr  wadh’

al-lafzh  li  al-ma’na)

2. Lafaz dilihat dari segi penggunaannya terhadap suatu makna (bi

i’tibâr isti’mal al-lafzhh fi al-ma’na),

3. Lafaz dilihat dari segi petunjuknya dalam hal kejelasan dan

kesamaran (bii’tibar dalâlah al-lafzh ‘ala al-ma’na bi hasbi zhuhur

al-ma’na wa khafa’ih),

4. Lafaz dilihat dari segi cara pengungkapannya dalam kaitannya

dengan makna yang dikandung (bi i’tibâr kayfiyyah dalâlah al-

lafzh ‘ala al-ma’na).

Kedua, menghindari ta’wil secara serampangan. Ta’wil, adalah

memalingkan suatu lafaz dari maknanya yang zahir kepada makna lain
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yang tidak cepat ditangkap karena ada dalil yang menunjukkan bahwa

makna itulah yang dimaksud oleh lafaz tersebut. Ta’wil memang boleh

dilakukan tapi bukan dengan cara yang serampangan hanya berdasarkan

pemikiran akal tanpa ada petunjuk dari nash. Oleh karena itu seorang

mujtahid tidak berlebih-lebihan dalam melakukan ta’wil apalagi ta’wil-

ta’wil yang ba’id sehingga ia memfatwakan hukum yang tidak memiliki

landasan yang kuat. Atas dasar inilah kemudian para ulama membuat

seperangkat pedoman mengenai ta’wil.

Ketiga, mengetahui metode mengkompromikan dan mentarjih

ketika ada dalil-dalil yang bertentangan. Pada dasarnya tidak ada

pertentangan dalam kalam Allah dan Rasul-Nya, adanya pertentangan

antara dua atau beberapa dalil hanyalah dalam pandangan mujtahid, bukan

pada hakikatnya. Dengan begitu maka tidak ada dalil-dalil qath’i maupun

dalil-dalil zhanni yang saling bertentangan. Sehingga jika dalam

pandangan seorang mujtahid ada dalil-dalil yang nampaknya bertentangan

maka ia perlu mencarikan jalan keluarnya baik dengan cara

mengkompromikan antara dua dalil tersebut, atau dengan melakukan tarjih

jika tidak dapat dikompromikan, atau jika tidak dapat dilakukan tarjih

maka dengan meneliti mana diantara dua dalil itu yang lebih dulu

datangnya. Jika sudah diketahui maka dalil yang terlebih dahulu datang

dinasakh oleh dalil yang datang belakangan. Jika hal inipun tidak dapat

dilakukan, maka jalan keluarnya adalah dengan tidak memakai kedua dalil

tersebut dan merujuk kepada dalil yang lebih rendah bobotnya.
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Keempat, menggunakan akal secara proporsional. Akal yang sehat

(sharih) menurut para ulama tidak akan bertentangan dengan dalil-dalil

naql yang sahih, bahkan bersesuaian, sehingga jika dalam suatu persoalan

nawâzil sudah ditemukan dalil naql yang sahih maka dalil akal

sesungguhnya tidak diperlukan karena ia selalu bersesuaian dengan akal

oleh karena itu akal menempati posisi yang penting menurut syara’.

Bahkan syara’ menjadikan akal sebagai syarat dalam mengetahui ilmu dan

amal yang benar. Akal-lah yang mengetahui hujjah-hujjah Allah bagi

mahluknya sehingga tidaklah sah taklif tanpa adanya akal yang sehat.

3. Merujuk kepada qawa’id dan dlawâbith fiqhiyyah (bi al-radd ila qawâ’id

wa al-dlawâbith fiqhiyah).

Ada dua istilah yang mengacu kepada apa yang disebut sebagai

kaidah-kaidah fikih, yaitu al-qawâ’id al-fiqhiyyah dan al-dlawâbith al-

fiqhiyyah. Secara etimologis kata al-qawâ‘id adalah bentuk jamak dari

kata qâ’idah yang berarti ‘dasar’, ‘asas’, ‘pondasi’, atau ‘fundamen segala

sesuatu’.176 Sedangkan kata al-dlawâbith adalah bentuk jama dari dlâbith

yang berarti ‘kuat’, ‘menjaga’, ‘menguasai’, dan ‘teliti’.177 Sedangkan kata

al-fiqhiyyah berasal dari kata fikih ditambah ya’ nisbah yang berfungsi

sebagai makna penjenisan dan pembangsaan. Dengan demikian al-

fiqhiyyah berarti hal-hal yang terkait dengan fikih.

176 Muhammad bin Mukrim bin ‘Ali bin Manzur, Lisân al-Arab, Juz III, hlm. 361, Abu
al-Qasim al-Husain bin Muhammad al-Ragib al-Asfihani, Al-Mufradât Fi Gharib Al-Qur’an ,
(Beirut: Dar al-Qalâm, 1412 H), hlm. 401.

177 Abu Bakar Muhammad bin al-Hasan al-Azdi, Jamharah al-Lughah, Juz 1, (Beirut:
Dar al-‘Ilm li al-Malâyin, 1987), hlm. 352, Abu Mansur Muhammad bin Ahmad al-Harawi, Tahzib
al-Lughah, Juz XI, (Beirut: Dar Ihya‘ al-Turas al-‘Arabi, 2001), hlm. 399.
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Adapun secara terminologis bebera ulama mendefenisikannya

sebagai berikut :

 Imam al-Subki (w. 771 H.) mendefinisikan al-qawâ‘id dan al-

fiqhiyyah sebagai sesuatu yang bersifat general (kulli) yang

meliputi bagian yang banyak sekali, yang bisa dipahami hukum

bagian tersebut dengan kaidah tersebut.178

 Ibn Nujaim (w. 970 H.) mendefinisikan al-qawâ‘id al-fiqhiyyah

dengan sesuatu yang dikembalikan kepadanya hukum dan dirinci

dari padanya.179

 Muhammad al-Ruki menjelaskan bahwa al-qawâ‘id al-fiqhiyyah

adalah hukum yang disandarkan kepada dalil syar'i dalam bentuk

susunan yang dapat menjadi dasar hukum yang mayoritasnya

sesuai untuk masalah-masalah fikih.180

 ‘Ali al-Nadawi menjelaskan bahwa secara umum para fuqaha

terbagi kepada dua kelompok pendapat berdasarkan pada

penggunaan kata kulli di satu sisi dan kata aghlabi atau aksari di

sisi lain. Pertama, fuqaha yang berpendapat bahwa kaidah-kaidah

fikih adalah bersifat kulli mendasarkan argumennya pada realitas

bahwa kaidah yang terdapat pengecualian cakupannya berjumlah

sedikit dan sesuatu yang sedikit atau langka tidak mempunyai

178
262Ta>j al-Di>n bin ‘Abd al-Wahha>b al-Subki>, Al-Asyba>h Wa al-Naz}a>‘ir, Juz

I, (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1991), hlm. 11.
179 Zain al-Din bin Ibrahim bin Muhammad Ibn Nujaim, Al-Asybâh, hlm. 11.
180 Muhammad al-Ruki, Nazhariyyât al-Ta’qid al-Fiqhi Wa Astaruhâ Fi Ikhtilaf al-

Fuqahâ, (Ribath: Math ba’ah al-Najâh al-Jaddah, 1994), hlm. 48.
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hukum. Kedua, fuqaha berpendapat bahwa karakteristik kaidah-

kaidah fikih bersifat aghlabiyah atau aksariyah, karena realitasnya

kaidah-kaidah fikih mempunyai keterbatasan cakupannya atau

mempunyai pengecualian cakupannya.181

Dari pengertian tentang al-qawâ‘id al-fiqhiyyah dan al-dlawâbith

al-fiqhiyyah di atas terlihat bahwa keduanya memiliki persamaan dan

perbedaan. Persamaannya adalah bahwa keduanya merupakan hukum kulli

yang mencakup berbagai cabang dalam fikih, sementara perbedaannya

adalah bahwa al-qawâ‘id al-fiqhiyyah mencakup lebih dari satu bab

dalam fikih sementara al-dlawâbith al-fiqhiyyah hanya terbatas pada satu

bab dalam fikih.

Contoh al-qawâ‘id al-fiqhiyyah:

182الامور بمقاصدھا

Artinya : “ Setiap Perkara tergantung kepada niatnya “

Kaidah di atas dapat diterapkan pada bab ibadah, jinayah, jihad,

akad, dan lain sebagainya.

Contoh al-dlawâbith al-fiqhiyyah:

183الاصل ان الطلاق الصریح یتعلق الحكم بلفظھ لابمعناه.

Artinya : “Pada dasarnya talak yang sharih hukumnya berkaitan
dengan lafalnya bukan dengan maknanya.”

181 Ali Ahmad al-Nadawi, Al-Qawâ’id al-Fiqhiyyah, (Damaskus: Dar al-Qalam, 1414
H./1994 M.), hlm. 43-44.

182 Abd al-Rahman bin Abi Bakr Jalal al-Din al-Suyuti, Al-Asybah, hlm. 8.
183 Abdullah ‘Umar bin ‘Isa al-Dabbusi, Ta’sis al-Nazhar, (Beirut: Dar Ibn Zaidun, t.t.),

hlm. 129, Ya’qub bin ‘Abd al-Wahhab al-Bahusain, Al-Qawa’id, hlm. 189.
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184كل ماء مطلق لم یتغیر فھو طھور

Artinya : “Setiap air mutlak yang tidak berubah rasa, bau, dan
warnanya maka itu suci menyucikan.”

Kedua dlawâbith di atas dapat berlaku secara terbatas pada satu bab

tertentu yaitu pada bab nikah dan bab bersuci saja.

4. Melakukan al-Takhrij al-Fiqh (bi thariq al-takhrij al-fiqh)

Salah satu keberhasilan para ulama dalam mengembangkan kajian

fikih dan ushul adalah dengan dikembangkannya sebuah kajian yang

disebut dengan ilmu takhrij. Yang dimaksud dengan takhrij dalam ilmu

fikih dan ushul  ini yaitu :

 Menurut Ibn Taimiyah (w. 728 H) :

185فھو نقل حكم مسألة ما یشبھھا بینھما فیھ التخریج

Artinya : “Takhrij adalah memindah hukum suatu permasalahan
kepada permasalahan lain yang menyerupainya dan
mempersamakan di antara keduanya.”

 Menurut Ibrahim bin ‘Ali bin Farhun (w. 799 H) :

186مسألة منصوصةاستخراج حكم مسألة من 

Artinya :“Mengeluarkan hukum suatu permasalahan kepada
permasalahan lain yang ada nasnya.”

 Menurut Muhammad Riyad :

فى مسألة غیر منصوص علیھا فیقیسھا على ان ینظر مجتھد المذھب

184 Muhammad al-Zuhaili, al-Qawâ‘id al-Fiqhiyyah, hlm. 23.
185 Majdu al-Din Abu al-Barakat ‘Abd al-Salam, Al-Musawwadah, hlm. 533.
186 Ibrahim bin ‘Ali bin Farhun, Kasyf al-Niqâb al-Hâjib min Musthalah Ibn al-Hâjib,

(Beirut: Dar al-Garb Al-Islami, 1990), hlm. 104.
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187مسألة منصوص علیھا فى المذاھب.

Artinya : “Para ahli fikih dalam satu mazhab menukil sebuah hukum
dari ucapan imamnya dari suatu bentuk kepada bentuk
yang menyerupainya.

 Menurut Musfir al-Qahthani :

استنباط الأحكام الشرعیة العملیة وما یوصل الیھا من خلال آراء أئمة 

188المذاھب وقواعدھم.

Artinya : “Para ahli fikih dalam satu mazhab menukil sebuah hukum
dari ucapan imamnya dari suatu bentuk kepada bentuk
yang menyerupainya.”

Dari definisi-definisi di atas, dapat diambil beberapa pengertian

sebagaimana berikut: 189

(1) Takhrij berarti upaya untuk menyampaikan permasalahan-

permasalahan hukum yang diriwayatkan dari para imam, kepada

ushul dan kaidah-kaidah yang telah dibangun oleh para imam dalam

melakukan penggalian hukum. Upaya itu dilakukan ketika meneliti

persoalan-persoalan furu’ sehingga orang yang melakukan takhrij

(mukharrij) dapat menisbatkan ushulnya kepada seorang imam. Hal

inilah yang kemudian diistilahkan dengan takhrij al-ushûl min al-

furu’ yang buahnya adalah kaidah-kaidah ushul.

187 Muhammad Riyad, Ushûl al-Fatwa wa al-Qada‘ Fi al-Mazhab al-Maliki, (Maroko:
Mathba’ah al-Najah, 1996), hlm. 577.

188 Musfir bin ‘Ali bin Muhammad al-Qahtani, Manhâj Istinbâth, hlm. 473.
189 Ya’qub bin ‘Abd al-Wahhab al-Bahusain, Al-Takhrij ‘Inda al-Fuqaha’ wa al-ushûl

liyyin Dirasah Nadhariyyah Tatbiqiyyah Ta’siliyyah, (Riyad: Maktabah al-Rusyd, 1414 H), hlm.
11-13, lihat pula Musfir bin ‘Ali bin Muhammad al-Qahtani, Manhâj Istinbâth, hlm. 474-476.
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(2) Takhrij berarti upaya mengembalikan persoalan-persoalan perbedaan

pendapat dalam fikih kepada kaidah-kaidah ushul yang dibangun oleh

imam, sebagaimana dilakukan oleh al-Zinjani (w. 656 H.) dalam

kitabnya Takhrij al-Furu’ ‘Ala al-ushûl , al-Asnawi (w. 772 H.)

dalam kitabnya al-Tamhid Fi Takhrij al-Furu’ ‘Ala al-ushûl ,190 Ibn

al-Lahham (w. 803 H.) dalam kitabnya al-Qawa’id wa al-Fawaid al-

ushûl iyyah,191 dan Usman bin Muhammad al-Akhdar Syausan dalam

bukunya Takhrij al-Furu’ ‘Ala al-ushûl Dirasah Tarikhiyyah wa

Manhajiyyah wa Tatbiqiyyah.192 Makna takhrij dengan pengertian ini

secara jelas berkaitan dengan bahasaan tentang sebab-sebab

perbedaan pendapat para fuqaha, yakni perbedaan kaidah-kaidah

ushul yang pada gilirannya menyebabkan perbedaan furu’ baik dalam

lingkungan satu mazhab atau perbedaan antar mazhab. Takhrij dalam

pengertian ini kemudian muncul jenis bentuk takhrij yang lain yaitu

takhrij al-furu’ ‘ala al-ushûl .

(3) Takhrij berarti al-istinbath al-muqayyad, yaitu menjelaskan pendapat

seorang imam dalam persoalan-persoalan juz’i yang tidak ada nas

tentangnya dengan cara mengikutkannya (ilhaq) kepada persoalan-

persoalan serupa yang diriwayatkan dari imam atau memasukkannya

190 Jamal al-Din ‘Abd al-Rahim bin al-Hasan al-Asnawi, al-Tamhid Fi Takhrij al-Furu’
‘Ala al-ushûl l, Tahqiq Muhammad Hitu, (Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 1981).

191 ‘Ali bin Abbas al-Ba’li al-Hanbali Ibn al-Lahham, Al-Qawa’id wa al-Fawaid al-
ushûl liyyah, Tahqiq Muhammad Hamid al-Fata, (Kairo: Mathba’ah al-Sunnah al-Muhammadiyah,
1956).

192 Usman bin Muhammad al-Akhdar Syausan, Takhrij al-Furu’ ‘Ala al-ushûl l Dirasah
Tarikhiyyah wa Manhajiyyah wa Tatbiqiyyah, (Riyad: Dar Tayyibah Li al-Nasyr wa al-Tauzi’,
1998).
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kepada kaidah-kaidah imam. Dari pengertian takhrij inilah kemudian

muncul istilah takhrij al-furu’ ‘ala al-furu’.

(4) Takhrij juga terkadang diartikan dengan penentuan illat (ta’lil), yaitu

menggali illah suatu hukum dan menyandarkan hukum kepadanya

atau yang biasa juga disebut dengan takhrij al-manât.

5. Merujuk kepada maqâshid al-syari’ah. (bi al-radd ila maqâshid al-

syari’ah).

Bagi seorang mujtahid dan pengkaji ahkâm al-nawâzil

memperhatikan aspek maqâshid al-syari’ah dalam melakukan istinbath

hukum sangatlah penting. Pengetahuan tentang maqâshid al-syari’ah

merupakan kunci keberhasilan dalam melakukan penggalian hukum,

karena di atas landasan tujuan hukum itulah setiap persoalan yang dihadapi

manusia dapat dikembalikan. ‘Abd al-Wahhab Khallaf (w. 1375 H.)

menyatakan bahwa nas-nas syariat itu tidak dapat dipahami secara benar

kecuali oleh seseorang yang mengetahui maqâshid al-syari’ah.193

Pendapat ini sejalan dengan pandangan Wahbah al-Zuhaili yang

mengatakan bahwa pengetahuan tentang maqâshid al-syari’ah

merupakan keniscayaan bagi mujtahid ketika memahami nas dan

melakukan istinbath hukum, dan bagi orang lain dalam rangka mengetahui

rahasia-rahasia syariat.194 Oleh karena itu ketika seorang mujtahid

melakukan istinbath ahkâm al-nawâzil sangat penting baginya

193 Abd al-Wahhab Khallaf, ‘Ilm Ushûl, hlm. 198.
194 Wahbah al-Zuhaili, Ushûl al-Fiqh, hlm. 1017.
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memperhatikan aspek maqâshid al-syari’a dalam memahami nas-nas yang

hendak diterapkan terhadap persoalan yang digalinya. Begitu juga ketika ia

hendak menyelaraskan dalil-dalil yang pada zahirnya nampak

bertentangan, ia harus menjadikan maqâshid al-syari’ah sebagai basis

perhatian. Jika memang dalam menjelaskan hukum persoalan-persoalan

baru itu seorang mujtahid memandang perlu digunakannya qiyas, istihsan,

atau ‘urf maka ia dapat menggunakannya dengan tetap memperhatikan

aspek maqâshid al-syari’ah.195

Atas dasar itulah maka menjadi penting mengetahui cara

menemukan maqâshid atau yang dalam kajian maqâshid al-syari’ah

biasa diistilahkan dengan masalik al-maqâshid, turuq ta’arruf al-

maqâshid, turuq isbath al-maqâshid, dan thuruq al-kasyf ‘an al-maqâsid,

yang semuanya berarti serangkaian langkah yang dapat mengantarkan

mujtahid dalam menemukan maqâshid al-syari’ah berupa maslahah yang

dikehendaki ataupun mafsadah yang dihindari sebagai dasar acuan dalam

penggalian hukum.

Menurut Musfir al-Qahthâni menjelaskan bahwa sebelum melakukan

istinbâth hukum, ada hal-hal penting yang perlu dilakukan oleh seorang

mujtahid terkait dengan persoalan nawâzil khususnya persoalan-persoalan

yang muncul di era modern. Dua hal penting yang perlu diperhatikan oleh

seorang yang menggali hukum nawâzil yaitu pertama, hal-hal penting

sebelum melakukan istinbâth hukum (Dlawâbith yahtajuha fi al-nawâzil

195 Musfir bin ‘Ali bin Muhammad al-Qahthani, Manhâj Istinbâth, hlm. 325, Wahbah
al-Zuhaili, Ushûl al-Fiqh, hlm. 10
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qabla al-hukm),dan kedua, hal-hal penting ketika melakukan istinbâth

hukum (dlawâbith yahtajuha fi al-nawâzil atsna’ al-hukm). Kedua hal itu

menjadi penting untuk diperhatikan karena selain dapat memberikan

persiapan yang matang sebelum meneliti persoalan baru yang hendak digali

hukumnya, juga hasil istinbâth yang dilakukan dapat lebih dekat kepada

kebenaran.196

Musfir al-Qahthâni menyebutkan setidaknya ada enam hal penting

yang mesti diperhatikan oleh seorang mujtahid ketika melakukan istinbâth

ahkâm al-nawâzil, yaitu : 197

1. Menyertakan dalil dalam fatwa. Seorang mufti sedapat mungkin

menyebutkan dalil-dalil hukum dari tempat pengambilannya dan

tidak membiarkan orang yang meminta fatwa mendapat jawaban

tanpa ada dalilnya. Ibn Qayyim al-Jauziyyah (w 751 H)

mengkritik sementara ulama menganggap kurang pentingnya

menyebutkan dalil dalam fatwa. Karena keindahan dan ruh

sebuah fatwa justru terletak pada dalil-dalil yang ditampilkan.198

Memang ada sementara ulama yang berpendapat sebaliknya . Al-

Shaimari misalnya mengatakan bahwa orang yang meminta fatwa

sebaiknya tidak meminta dalil kepada seorang mufti.199

2. Menjelaskan secara seimbang. Sebagian persoalan-persoalan baru

yang dihadapi umat Islam merupakan pengaruh dari masyarakat

196 Musfir bin Ali bin Muhammad al-Qahthâni, Manhâj Istinbâth, hlm. 306
197 Ibid, hlm.323-343
198 Muhammad bin Abu Bakar Ibn Qayyim al-Jawziyyah, “I’lam al-Muwaqqi’in  ‘An Rabb

al- ‘Alamin. Juz I, (Beirut : Dâr al-Kutub al-Ilmiyyah, 1991),hlm. 200.
199 Musfir bin Ali bin Muhammad al-Qahthâni, Manhâj Istinbâth, hlm 325
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non muslim yang sebagiannya tidak sesuai dengan nilai-nilai

dalam Islam. Atas persoalan tersebut untuk menetapkan bagian-

bagian mana yang sesuai dengan prinsip-prinsip Islam dan

bagian-bagian mana yang bertentangan dengan prinsip-prinsip

Islam disertai dengan penjelasan mengenai hikmah kenapa hal itu

bertentangan dan karenanya dilarang.200

3. Memperhatikan aspek Maqâshid. Al-Qur’an dan Sunnah Nabi

disamping menunjukkan hukum dengan bunyi nashnya, juga

menunjukkan hukum dengan ruh tasyri’ atau maqâshid al-

syari’ah yaitu tujuan-tujuan yang telah ditetapkan oleh Allah

untuk merealisasikan kemaslahatan hamba. Melalui maqâshid

inilah ayat-ayat Al-Qur’an dan Hadist-Hadist Nabi yang jumlah

terbatas dapat dikembangkan untuk menjawab permasalahan-

permasalahan yang secara kajian kebahasaan tidak tertampung

oleh Al-Qur’an dan Sunnah. Pengetahuan tentang maqâshid al-

syari’ah merupakan  kunci  keberhasilan  mujtahid  dalam

ijtihadnya, karena di atas landasan tujuan hukum itulah setiap

persoalan yang dihadapi manusia dapat dikembalikan. Abdul

Wahhab Khallâf (w 1956 M) menyatakan bahwa nash-nash

syari'ah itu tidak dapat dipahami secara benar kecuali oleh

seseorang yang mengetahui maqâshid al-syari’ah.201 Pendapat ini

sejalan dengan pandangan Wahbah al-Zuhailî (w 1435 H) yang

200 Ibid, hlm. 326
201 Abdul Wahab Khallâf , ‘ILmu Ushûl,hlm.198
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mengatakan bahwa pengetahuan tentang maqâshid al- syari’ah

merupakan persoalan dharuri bagi mujtahid ketika akan

memahami nash dan melakukan istinbâth hukum, dan bagi orang

lain dalam rangka mengetahui rahasia-rahasia syari'ah.

4. Memperhatikan ‘urf, yaitu sesuatu  yang tidak asing bagi

masyarakat karena telah menjadi kebiasaan dan menyatu dengan

kehidupan mereka baik berupa perbuatan atau perkataan.202 Para

ahli fiqh sering kali merujuk kepada ‘urf dalam menerapkan

hukum syara’ dalam berbagai persoalan. Misalnya penentuan usia

haid, baligh, najis yang dima’afkan, akad salam, jual beli mu’athah,

dan lain sebagainya yang tak dapat dihitung jumlahnya

sebagaimana dapat kita lihat rinciannya dalam kitab-kitab

qawa’id fiqhiyyah atau asybah wa nazha’ir. Karena suatu ‘urf sering

kali berubah sejalan dengan perkembangan zaman, maka hukum

yang ditetapkan berdasarkan ‘urf juga dapat berubah.  Oleh

karena itu para ulama menegaskan bahwa salah satu syarat dari

seorang mujtahid adalah mengetahui adat istiadat

masyarakatnya.203

5. Memperhatikan perkembangan zaman. Sesuai dengan watak

dasarnya, zaman selalu mengalami perubahan dan perkembangan,

sehingga perubahan adalah sebuah keniscayaan. Sesuatu yang

202 Satria Efendi, Ushûl Fiqh, hlm. 153
203 Abu Abbas Syihabuddin Ahmad bin Idris al-Qarafi, Al-Ihkam fi Tamyîz al-Fatâwâ ‘An

al-ahkâm Wa Tasharrufât al-Qadhi Wa al-Imâm, (Beirut : Dâr al-Basyair al-Islâmiyah, 1995),
hlm. 232
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pada awalnya dianggap baik, bisa jadi berubah menjadi buruk,

karena dimensi ruang dan waktu yang berbeda. Seorang mujtahid

tidak boleh mengabaikan perkembangan dan perubahan zaman

khususnya jika berkaitan dengan persoalan-persoalan yang digali

hukumnya. Karena ada banyak hukum ijtihadi yang berubah

sesuai dengan perubahan situasi dan kondisi.

6. Jelas dalam memberikan fatwa. Seorang mujtahid atau mufti

dalam menjelaskan hasil ijtihad atau fatwanya semestinya dengan

menggunakan bahasa yang jelas dan menghindari penggunaan

bahasa yang membingungkan dan menjauhi pemilihan diksi yang

sulit dimengerti sehingga tidak terjadi perbedaan pemahaman

terhadap isi fatwa. Sehingga penting bagi seorang mujtahid untuk

memahami keadaan dan kondisi orang meminta fatwa.

Seorang mujtahid yang telah memenuhi persyaratan-persyaratan

ijtihad sebagaimana telah dipaparkan pada bagian terdahulu, dan telah

mendapatkan pemahaman dan tashawwur yang utuh terhadap persoalan

nawâzil yang hendak dijelaskan hukumnya, maka langkah berikutnya adalah

melakukan istinbâth hukum guna mendapatkan kesimpulan hukum atas

persoalan nawâzil tersebut.
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BAB III
SA’ID RAMADLAN AL-BÛTHÎ

RIWAYAT HIDUP DAN KARYA-KARYANYA

A. Riwayat Hidup Sa’id Ramadlan al-Bûthî (1929 M – 2015 M)

Nama lengkap beliau adalah Muhammad Sa’id Ramadlan ibn Mulla

Ramadlan ibn Umar al-Bûthî. Beliau dilahirkan pada tahun 1929 M di desa

Jilika, termasuk wilayah kepulauan Buthan, perbatasan Turki dan Irak.204

Ayahanda beliau adalah termasuk tokoh terkemukan di Turki dan Syam yang

bergelar Syekh Mulla. Syekh Mulla Ramadlan Al-Bûthî adalah seorang ulama

yang shaleh, berasal dari keturunan kaum Kurdi yang terkenal dengan

kecerdasannya yang di atas rata-rata. Beliau adalah sosok yang sangat

mengagumi dan menghormati para ulama meski beliau sendiri adalah seorang

ulama besar. Dalam mendidik anak-anaknya beliau selalu memberikan contoh

akhlak dan tuntunan Rasulullah SAW. Beliau wafat pada selasa pagi, tepatnya

20 Syawal 1410 H/ 15 Mei 1990 M dalam usia 104 tahun.

Muhammad Sa’id Ramadlan al-Bûthî adalah anak kedua dari empat

bersaudara dan satu-satunya anak laki-laki. Ketiga saudara perempuan beliau

yaitu Zainab (kakaknya) Ruqayyah dan Na’imah (adiknya). Ketiga

saudarinya itu meninggal pada usia yang relative masih sangat muda. Zainab

kakaknya meniggal saat berusia dua belas tahun, Ruqayyah pada usia dua

tahun dan Na’imah meninggal pada usia tujuh tahun.

204 Mohammad Mufid, Lc. Belajar Dâri Tiga Ulama Syam, ( PT. Media Komputindo, 2015)
h,  35
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Setelah peristiwa kudeta yang dilakukan oleh Kemal Attaturk (1933

M) Sa’id Ramadlan al-Bûthî hijrah bersama ayahnya ke Damaskus Syiria,

untuk menghindar dari langkah-langkah sekularisasi yang digagas oleh Kemal

Attaturk, di Damaskus beliau bermukim di dekat Masjid Rukn al-Din dan saat

itu usia beliau baru empat tahun. Pada tahun 1942 M, ibunda beliau meninggal

dunia karena sakit, dan saat itu al-Bûthî menginjak usia 13 tahun. Setelah

kepergian ibundanya, ayahandanya syekh Mulla Ramadlan menikah kembali

dan dikaruniai dua orang putri yang diberi nama Zainab dan Khadijah.

Ketika al-Bûthî berusia 18 tahun, beliau menikah dengan saudara

perempuan dari istri kedua ayahnya yang terpaut usia 13 tahun, pernikahan ini

atas prakarsa ayah beiau. Pernikahan yang dramatis205 tersebut adalah babak

awal dalam perjalanan hidup beliau. Menurutnya, dengan pernikahan yang

digagas oleh ayahnya, memberikan pengaruh yang besar dalam fase-fase

kehidupan intelektualnya.

Dari pernikahan pertama ini al-Bûthî dikaruniai empat orang anak, tiga

laik-laki dan satu perempuan. Kemudian al-Bûthî menikah untuk yang kedua

kalinya, tetapi hanya berlangsung kurang dari 3 tahun, karena sang istri

tercintapun wafat. Tak lama kemudian, beliaupun menikah untuk yang ketiga

kalinya dengan salah seorang wanita salehah, dari pernikahan ini beliau

205 Pada awalnya, al-Bûthî sempat menolak maksud ayahnya tersebut, bukan karena masalah
usianya yang berbeda jauh, akan tetapi karena memang al-Bûthî sendiri ketika itu merasa belum
siap untuk menjalin rumah tangga. Atas keengganannya tersebut, maka ayah beliau Syekh Mulla
menyarankan agar beliau membaca kitab ihya Ulum ad-Din karya al- Gahazali tentang
pentingnya pernikahan. Dâri sini al-Bûthî menyaDâri bahwa penolakannya atas kemauan sang
ayah adalah merupakan bagian Dâri pembangkangan dan kedurhakaan kepada orang tua. Oleh
karena itu akhirnya beliau menyetujui niat baik sang ayah untuk dinikahkan dengan adik
kandung istri ayahnya sendiri. Sang ayah rela menjual sebagian buku-buku koleksinya demi
untuk biaya pernikahan putra semata wayangnya.
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dikaruniai tiga orang anak laki-laki. Dengan demikian jumlah keseluruhan

anak al-Bûthî adalah tujuh orang.

Muhammad Sa’id Ramadlan ibn Mulla Ramadlan ibn Umar al-Bûthî,

wafat pada malam jum’at, 9 Jumadil awal 1434 H. bertepatan dengan tanggal

21 Maret 2015 di Masjid Al-Iman Damaskus. Beliau wafat dalam sebuah

peristiwa “tragis” bom bunuh diri206 yang terjadi pada saat beliau sedang

menyampaikan pengajian tafsir minguan di masjid tersebut. Akibat peristiwa

tersebut tidak kurang 52 orang meninggal dunia (syahid) termasuklah salah

satunya cucu beliau yang bernama Ahmad. Al-Bûthî dimakamkan

bersebelahan dengan makam Raja Sholahuddin al-Ayyûbi di bawah benteng

Damaskus.

Syekh al-Bûthî ulama yang wafat dalam keadaan khusnul khâtimah.

Allah telah mengabulkan doa-doa ayah beliau, untuk menjadikannya pembela

agama Allah. Hidup Syekh Al-Bûthî seluruhnya hanya untuk ilmu dan amal.

Keistiqamahan beliau mengantarkannya pada derajat paling mulia disisi-Nya.

B. Karya-karya Sa’id Ramadlan al-Bûthî

Al-Bûthî dianugerahi Allah dengan kecerdasan dan daya ingatan yang

mengagumkan. Pada usia enam tahun beliau telah mengkhatamkan Al-Qur’an

dalam waktu enam bulan dan hafal syair (nazham) Alfiyah Ibn Malik dalam

kurun waktu kurang dari satu tahun. Saat al-Bûthî berumur 12 tahun beliau

telah hafal kitab Juman, Zubad, Nihayah at-Tadhrib.

206 Setelah satahun pasca kejadian terungkaplah bahwa bom bunuh diri tersebut didalangi oleh
kelompok  ektrem Syiria pendukung pihak oposisi. Motif pembunuhan tersebut dikarenakan
Syekh al-Bûthî sebagai ulama yang paling getol menolak upaya revolusi di Syiria dengan cara
penggulingan Presiden Basssar Al-Assad.
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Guru pertama al-Bûthî adalah ayahnya sendiri Syekh Mulla Ramadlan

al-Bûthî. Ayah beliau menanamkan pendidikan sedari kecil, dan

membesarkannya dengan wawasan keilmuan dan disiplin yang tinggi. Syekh

Mulla selalu menasehati putra harapan satu-satunya tersebut dengan nasihat

yang meyakinkan, menggetarkan jiwa, diantara nasehatnya sebagai berikut :

“ ketahui wahai anakku! Sungguh andai aku tahu bahwa jalan menuju

ridho Allah itu tersembunyi di balik kotoran sampah di pinggir-pinggir jalan,

niscaya akan aku jadikan engkau tukang sampahnya, akan tetapi aku tahu

bahwa untuk bisa sampai kepada ridho Allah perlu ilmu dan berpegang pada

agama Allah. Oleh karenanya, aku bertekad dan harapan satu-satunya bagiku

adalah menjadikan engkau orang yang berilmu dan berpegang teguh pada

ajaran agama Allah. Berjanjilah padaku, anakku! Selama kamu mencari ilmu,

jangan pernah berniat untuk mencari jabatan, pekerjaan dan hal-hal lain

bersifat duniawi semata tetapi niatkan untuk membela agama Allah.”

Konon Syekh Mulla sangat gembira atas keberhasilan al-Bûthî

mengkhatamkan Al-Qur’an dalam waktu enam bulan. Bahkan ketika itu

Syekh Mulla Ramadlan al-Bûthî mengadakan perayaan besar sebagai rasa

gembira dan syukurnya atas apa yang dicapai oleh putranya. Bahkan Syekh

Mulla pun menghadiahi guru mengaji al-Bûthî dengan uang sebesar empat lira

emas.

Al-Bûthî mulai belajar ilmu-ilmu agama dan matematika di sebuah

sekolah swasta setingkat Madrasah Ibtidaiyah. Jarak tempuh antara rumah

beliau dengan madrasah ibtidaiyah tempat beliau belajar cukup jauh, bahkan
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ketika itu jalan-jalan raya masih berdebu belum beraspal, namun tetap

ditempuh beliau dengan semangat juang yang tinggi.

Selain pendidikan formal, beliau juga terus menimba ilmu langsung

dari sang ayah. Ketika itu sang ayah mengajarkan dasar-dasar ilmu tauhid,

sirah Nabi Muhammad SAW, dasar-dasar ilmu gramatika bahasa Arab seperti

Nahwu dan Sharaf. Dan juga membahas bait per bait matan Alfiyah Ibnu

Mâlik, biasanya sampai empat atau lima bait setiap harinya. Pendidikan

disiplin inilah yang menjadikan Al-Bûthî akhirnya mampu menghafal dan

memahami nazham Alfiyah tersebut dengan waktu yang relatif singkat.

Setelah menamatkan pendidikan Ibtidaiyah, Al-Bûthî didaftarkan

ayahnya di Ma’had at-Taujih al-Islamiy di daerah Maidan Damaskus di

bawah asuhan seorang mahaguru Syekh Hasan Habannakah dan Syekh

Mahmud Maradini. Selama “nyantri” di ma’had yang dekat dengan masjid

Jami’ Manjak tersebut, sejak itu pula beliau lebih banyak tinggal di ma’had di

bawah pengawasan Syekh Mahmud Maradini. Namun demikian, al-Bûthî

selalu menyempatkan diri untuk pulang dan menimba ilmu kepada ayahnya

seminggu sekali, yakni setiap hari selasa. Beliau belajar ilmu Nahwu dan

Balaghah kepada sang ayah, sehingga beliau berhasil hafal kitab “Uqud al-

Juman karya as-Suyuthi dibawah bimbingan ayahnya.

Setelah lulus  pendidikan tingkat stanawiyah, beliau melanjutkan

studinya ke Al-Azhar pada jurusan Syari’ah. Pada tahun 1955 M. Al-Bûthî

berhasil menyelesaikan pendidikan strata satunya (S-1), di Universitas Al-

Azhar Kairo Mesir di Fakultas Syari’ah. Kemudian beliau melanjutkan ke
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tingkat stara dua (S-2) dan tamat pada tahun 1956 M. setelah menempuh

pendidikannya di Mesir, beliau langsung terjun di dunia pendidikan. Karier

pertamanya dimulai dari menjadi guru agama di sekolah menengah tingkat

pertama dan kemudian di Dâr al-Muallimîn Ibtidaiyah di Hims. Pada tahun

1960 M, beliau sempat menjadi asisten dosen di Fakultas Syariah Universitas

Damaskus atas rekomendasi Syekh Mustafa as-Siba’i.

Kemudian pada tahun 1961 M beliau kembali ke Mesir untuk

mengikuti program doktoralnya di bidang fiqh dan ushûl fiqh. Empat tahun

berikutnya, tepatnya pada tahun 1965 M, al-Bûthî berhasil menyelesaikan S-3

nya di Universitas Al-Azhar dengan predikat Mumtâz Syaraf ‘Ula. Disertasi

yang beliau tulis berjudul “ Dlawâbith al-mashlahah fi al-Syari’ah al-

Islâmiyah” mendapatkan rekomendasi dari pihak universitas Al-Azhar sebagai

karya tulis yang layak untuk diterbitkan dan dipublikasikan.

Kemudian Al-Bûthî menjadi dosen tetap mata kuliah hukum

perbandingan (al-Fiqh al-Islâmy al-Muqârin) dan studi agama ( al-Aqâ’id wa

al-Adyân) di kampus Al-Azhar. Pada tahun 1975 M, Al-Bûthî diangkat

menjadi Guru Besar di bidang kajian fikih lintas mazhab (al-Fiqh al-

Muqârin). Hingga puncaknya pada tahun 1977 M beliau menjabat sebagai

Dekan Fakultas Syari’ah. Sejak tahun 2002 M hingga sebelum wafat, beliau

menjabat sebagai Direktur Kajian Teologi dan Agama di Universitas

Damaskus Syiria.

Sebagai seorang tokoh muslim terkemuka, karya al-Bûthî sangat

banyak dan beragam. Beliau salah satu ulama kontemporer yang sangat
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produktif dalam melahirkan karya-karya ilmiah diberbagai disiplin ilmu

pengetahuan. Karya-karya al-Bûthî yang pernah diterbitkan tidak kurang dari

70 judul buku. Adapun judul buku-buku tersebut adalah sebagai berikut :

1. Fiqh al-Sirah an-Nabawiyah (Beirut : Dar al-Fikr, 2003)

2. Kubra al-yaqiniyât al-Kauniyah (Beirut : Dar al-Fikr, 2005)

3. Ma’a an-Nâs Musyawwarât wa Fatâwâ, dua jilid (Beirut : Dar al-Fikr,

2003)

4. At-Ta’arruf alâ ad-dzât Huwa at-Thari al-Mua’abbad ila al-Islâm (Beirut

: Dar al-Fikr, 2008)

5. Madkhâl ila Fahm al-Judzûr (Beirut : Dar al-Fikr, 2000)

6. Fi sabilillah wa al-Haq (Damaskus : al-Maktabah al-umawiyyah, 1965)

7. Al-Buyu’ as-Syar’iyah (Beirut : Dar al-Fikr, 1998)

8. Fi al-Hadits ls-Syarif wa al-Balâghah wa an-Nabâwiyah (Beirut : Dar al-

Fikr, 2009)

9. Min Huna wa Hunaka Humum min Qadhayâ as-Sa’ah (Damaskus : Dar

al-Farabi, 2004)

10. Min Sunanillâh min Ibâdihi (Damaskus : Dar al-Farabi, 2009)

11. Al-Islâm Maladz Kulli Mujtama’at al-Insâniyah (Beirut : Dar al-Fikr,

2002)

12. Tajribah at-Tarbiyah al-Islâmiyah fi Mizân al-Bakhtz (Damaskus : Dar al-

Farabi, 2009)

13. Khotbah Jum’ah, dua jilid (Beirut : Dar al-Fikr, 2007)
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14. Hadzâ mâ qultuhu Amâma Ba’dhi al-Mulûk wa ar-Ruasâ’ (Beirut : Dar

al-Fikr, 2004)

15. Tahdid an-Nasl Wiqâyatan wa ‘illâjan (Damaskus : Dar al-Farabi, 2004)

16. Al-Madzâhib at-Tauhîdiyah wa al-Falsafat al-Mu’ashirah (Damaskus :

Dar al-Farabi, 2009)

17. Al-Islâm wa al-Gharb (Beirut : Dar al-Fikr, 2003)

18. Al-Islâm wa al- Ashr (Beirut : Dar al-Fikr, 2006)

19. Urûbah min Taqniyyah ila ar-Ruhiyyah (Beirut : Dar al-Fikr, 2006)

20. Az-Zalamiyyun wa an-Nuraniyyun (Beirut : Dar al-Fikr, 2009)

21. Al-Hubb fi Al-Qur’an wa Dauruhu fi Hayat al-Insân (Beirut : Dar al-Fikr,

2008)

22. Yughâlitunaka idz Yaqûlûn (Beirut : Dar al-Fikr, 2006)

23. Wa Hâdzihi Musykilatunâ (Beirut : Dar al-Fikr, 2004)

24. Syakhshiyât Istauqafatni (Beirut : Dar al-Fikr, 1998)

25. La ya’tihi al-Bâthil (Beirut : Dar al-Fikr, 2006)

26. ‘Aisyah Ummul Mukminin (Beirut : Dar al-Fikr, 2005)

27. Al-Bidâyat Bakurah A’mali al-Fikriyyah (Beirut : Dar al-Fikr, 1995)

28. Al-Insân Musayyar am Mukhayyâr (Beirut : Dar al-Fikr, 2000)

29. Iskaliyyah Tajdid Ushûl al-Fiqh (Beirut : Dar al-Fikr, 2006)

30. Allah am al-Insan : Ayyuhuma Aqdar ala Ra’iyyah Huquq al-Insan (Beirut

: Dar al-Fikr, 2002)

31. Hâdzihi Musykilatuhum (Beirut : Dar al-Fikr, 2001)

32. Al-Insân wa ‘Adâlatullah fi al-ardhi (Beirut : Dar al-Fikr, 2009)
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33. Min Rawa’i Al-Qur’an (Beirut : Dar al-Fikr, 2006)

34. Difa’an al-Islâm wa al-Târikh (Damaskus : al-Maktabah al-umawiyyah,

tt)

35. As-salafiyyah Marhalah Tarikhiyyah Mubarakah wa Laisa Madzhaban

Islamiyyan (Beirut : Dar al-Fikr, 2002)

36. Al-Lamadzhabiyyah akhtaru Bid’atin Tuhaddidu as-Syariah al-Islamiyah

(Damaskus : Dar al-Farabi, 2008)

37. Al-Aqîdah al-Islâmiyyah wa al-Fikr al-Mu’ashir (Beirut : Dar al-Fikr,

2002)

38. Ilâ Kulli Fatâtin Tu’minu billah (Beirut : Dar al-Fikr, 2004)

39. Al-Mar’ah baina thughyân an-Nizâm al-Gharb wa Lathâif at-Tasyri’ al-

Islâmy (Beirut : Dar al-Fikr, 2005)

40. Qadhâyâ Fiqhiyyah Mua’âshirah, tiga jilid (Damaskus : Dar al-Farabi,

2006)

41. Al-jihâd fi al-Islâm Kaifa Nafhamuhu wa Numârisuhu (Beirut : Dar al-

Fikr, 2003)

42. Minal-Fikr wa al-Qalb (Beirut : Dar al-Fikr, 2008)

43. Al-Hikam al-Atha’iyyah Syarhu wa tahlil, 5 jilid (Beirut : Dar al-Fikr,

2004)

44. Manhâj al-Hadharah al-Insâniyyah fi Al-Qur’an (Beirut : Dar al-Fikr,

2005)

45. Hiwar Haula Musykilât Hadhariyyah (Damaskus : Dar al-Farabi, 2005)
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46. Bathin al-istmi : al-Khatharu al-akbar fi hayât al-Muslimin (Beirut : Dar

al-Fikr, 2007)

47. Al-Islâm wa musykilah al-Syabab (Beirut : Dar al-Fikr, 2005)

48. Man Mas’ul ‘an Takhalluf al-Muslimin (Beirut : Dar al-Fikr, 2008)

49. Fi sabilillahi Wa al-Haq (Beirut : Dar al-Fikr, 2005)

50. Naqdh Awham al-Maddiyah al-Jadaliyyah (Beirut : Dar al-Fikr, 2006)

51. Muhadharât fi al-Fiqh Muqaran (Beirut : Dar al-Fikr, 2002)

52. Mamuzain : Qishash al-Hubb an nabat fi al Ardhi wa Ayna’a fi as-Sama’

(Beirut : Dar al-Fikr, 2001)

53. Hadzâ Walidi : al-Qissah al-Kâmilah li Hayât al-Syekh Mulla Ramadlan

Al-Bûthî min Wilâdatihi ila Wafatih (Beirut : Dar al-Fikr, 2006)

54. Siyamand ibn al-Adghal min Rawa’I Qishahs as-Syu’ub (Damaskus : Dar

al-Farabi, 2004)

55. Dlawâbith al-Mashlahah fi as-Syari’ah al-Islâmiyyah (Beirut : Dar al-

Fikr, 2005)

56. Al-Uqûbat al-Islamiyyah wa Uqdah at-Tnaqudh bainanâ wa bainahâ Ma

Yusamma bi Thabi’ati al-Ashr ( Kuwait : Al-Majlis al-Wathani li al-

Tsaqifah wa al-Funun, t.t.)

57. Hurriyât al-Insân fi Dzilli Ubudiyyatih, (Beirut : Dar al-Fikr, 2005)

58. Min Asrâr al-Manhâj al-Rabbâni (Damaskus : Maktabah al-Farabi, t.t)

59. Manhâj Tarbawi Farid fi Al-Qur’an (Damaskus : Maktabah al-Farabi, t.t)

60. Man Huwa Sayyid al-Qadr fi Hayat al-Insan? (Damaskus : Maktabah al-

Farabi, t.t)
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61. Hâkadza Fal Nad’u al-Islâm (Damaskus : Dar al-Farabi, 2004)

62. Manhâj al-Audhah ila al-Islâm Li Rasm li Minhâj wa Hall li Musykilât

(Damaskus : Daral-Farabi, 2004)

63. Ad-Din wa al-Falsafah (Beirut : Dar al-Fikr, 2006)

64. Qhadâyâ Sakînah (Abu Dzabi : Dar al-Faqih, 2010)

65. Al-Mazhab al-Iqtishadi baina al-Syuyu’iyah waal-Islâm (Damaskur Dar

Al-Umawiyah, 1960)

66. As-Sabil al-Wahid fi Zahmat al-Ahdats al-Jariyah (Damaskus : Muassasah

al-Risalah, 1979)

67. At-Taghyir : Mafhumuhu wa Tharaiquhu (Damaskus : Dar al-FIkr, 1998)

68. Mabâhits fi al-Kitâb wa al-sunnah, (Damaskus : Universitas Damaskus,

1987)

69. Adâb al-Hiwâr fî al-Kitabillah Azza wa Jalla, (Damaskus : Nahwa al-

Qimah, tt)

70. Al-Inâyah bi al-Ibâdah Asas La Budda Minhu li Tats bit al- Mujama al-

Islâmi, Kuwait : Idarah al-Bukhuts wa al-Ma’lumat, tt)

71. Fi al-Hadits as-Syarif wa Balaghah an-Nabâwiyyah, (Damaskus : Dar al-

Fikr, 2011)

72. Masyurât Ijtima’iyyah, ( Damaskus : Dar al-Fikr, t.t)

Demikian ragam buku yang telah diterbitkan Al-Bûthî selama kiprah

intelektualnya dalam kapasitasnya sebagai ulama kontemporer.

Karya- karya beliau tidak hanya dinikmati di Timur Tengah, tetapi

juga dikaji di Benua Eropa dan Asia. Hal ini dikarenakan karya-karya beliau
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telah banyak diterjemahkan ke dalam berbagai bahasa asing, seperti bahasa

Inggris, Prancis, Jerman, Malaysia dan Indonesia.

Semangat menulis Al-Bûthî tidak pernah pudar, hingga di usianya

yang senja, beliaupun masih terus aktif menulis buku maupun karya-karya

ilmuan lainnya sebagai respons atas isu-isu aktual dalam kajian keislaman.

Bagi Al-Bûthî menulis adalah bagian dari misi da’wah bil qalâm, di samping

panggilan hati untuk menyebarkan ilmu kepada umat Islam yang haus akan

ilmu pengetahuan, serta upaya beliau untuk meluruskan syubhat-syubhat

(kerancuan) yang sengaja dimunculkan oleh kaum orientalis untuk

menyudutkan atau menyimpangkan pemahaman syariat Islam.

Demikianlah visi Syekh Al-Bûthî dalam menulis karya-karya intelek

tualnya. Penuturan dalam karyanya yang sangat indah merefleksikan

ketinggian keilmuannya.

C. Isi dan struktur kitab kumpulan fatwa Sa’id Ramadlan Al-Bûthî yaitu

Ma’an-nâs dan Masyûrât Ijtimâ’iyah .

1. Kitab Ma’an-nâs

Kitab Ma’an-nâs adalah kumpulan fatwa dan saran-saran keagamaan

Sa’id Ramadlan al-Bûthî yang terdapat dalam sebuah rubrik majalah yang

bernama Thabibuka, majalah ini dipimpin oleh Dr. Sami al-Qabbani. Di

dalam kata pengantarnya Sa’id Ramadlan menceritakan asal mula perjalanan

beliau sehingga akhirnya tersusunlah kitab Ma’an-nâs ini.

Berawal dari keinginan Dr. Sami al-Qabbani  untuk membuka sebuah

rubrik fatwa dan saran-saran keagamaan pada majalah tersebut  dan
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mengharapkan agar yang menjadi pengasuh rubrik tersebut adalah Dr. Sa’id

Ramadlan al-Bûthî. Berulang kali Dr. Sami menawarkan hal tersebut kepada

Dr. Sa’id Ramadlan al-Bûthî akan tetapi beliau belum bisa memberikan

jawaban atas permintaan tersebut dikarenakan beliau benar-benar belum

mengenal  majalah tersebut dan apa saja isinya.207

Namun setelah beliau bermusyawarah dengan beberapa teman beliau

dan melakukan sholat istikharah, akhirnya beliau memutuskan untuk

memenuhi permintaaan tersebut dengan tujuan untuk sekedar mencoba saja.

Akan tetapi setelah dicoba ternyata hasilnya benar-benar di luar dugaan

menakjubkan, dan akhirnya beliau serius untuk menggeluti dan menekuni

rubrik tersebut. Hal luar biasa yang memotivasi beliau sehingga

berkonsentrasi penuh dalam mengasuh rubrik tersebut adalah antusias

masyarakat yang sangat luar biasa, surat-surat pembaca datang dari berbagai

penjuru yang disampaikan kepada redaksi majalah, dan mereka

mengharapkan agar majalah thabibuka tidak hanya memuat rubrik konsultasi

di bidang ilmu pengetahuan saja, akan tetapi juga memuat rubrik konsultasi

berkenaan dengan fatwa-watwa keagamaan. Ditambah lagi dengan sikap

pengelola majalah yang bersemangat merespon secara positif dan tanpa

merasa khawatir oplah penjualannya akan berkurang, bahkan setelah rubrik

ini berjalan pelanggan-pelanggan baru berdatangan dengan jumlah yang lebih

besar.

207 Dr. Sa’id RamadlanAl-Bûthî, Ma’an-nâs , (Damaskus : Dâr al-Fikr cet. III th. 1999) h.
3
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Selanjutnya fatwa-fatwa Sa’id Ramadlan al-Bûthî yang telah dimuat

di majalah tersebut dihimpun kembali dan dibuat menjadi sebuah buku.

Dalam proses pembukuan tersebut Al-Bûthî memberikan ulasan lebih lanjut

terhadap permasalahan yang masih bersifat global dan menambahkan

penjelasan-penjelasan yang memang masih memerlukan tambahan penjelasan

sehingga dapat lebih mempermudah pembaca dalam memahaminya.

Pada dasarnya Sa’id Ramadlan al-Bûthî merasa bahwa dirinya tidak

layak disebut berfatwa atau memberikan fatwa ataupun diberi gelar sebagai

mufti, hal ini dikarenakan beliau merasa dirinya masih sangat jauh sekali dari

predikat yang mulia tersebut. Karena menurut beliau seseorang yang dapat

disebut sebagai seorang mufti itu adalah orang yang sudah menjadi mujhahid,

pendapat ini seperti yang dikatakan oleh Imam An-Nawawi dalam

muqaddimah kitabnya Al-Majmu’.208Ini adalah sikap dari ketawadhu’an

beliau sebagai seorang ‘alim yang patut untuk dijadikan tauladan. Meski

kepakaran beliau telah teruji dan diakui oleh ummat, akan tetapi beliau masih

merasa tidak layak atau masih memiliki banyak kekurangan yang belum

terpenuhi.

Seperti yang termaktub pada coofernya bahwa nama dari kitab ini

adalah Ma’an-nâs : Musyawwarât wa fatâwâ. Dijelaskan oleh penerbit dalam

kata pengantarnya bahwa penamaan tersebut dapat diartikan sebagai

ungkapan cerdas dari seseorang yang menyatakan bahwa ia bersama

manusia, maksudnya adalah jika ia berbuat baik kepada manusia maka

208 Ibid. hal. 9
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kebaikanlah yang akan diperolehnya  dan apabila ia berbuat buruk maka

keburukan pula yang akan diperolehnya. 209Atau dapat juga difahami sebagai

seseorang yang berkedudukan sebagai penasehat yang mengajak manusia

untuk berkomitmen pada prinsip kebenaran dan siap mengikuti jalan Allah

Swt. Juga dapat difahami sebagai seseorang yang menempati derajat sebagai

seorang ulama yang hidup bersama manusia, merasakan langsung kegalauan

dan kepedihan mereka, yang mempelajari keadaaan dan keinginan mereka.

Dan mengajarkan kepada manusia untuk bersikap sebagaimana yang

diinginkan Allah Swt. 210

Kitab ini membahas tentang fiqih islam yang berasal dari kaidah-

kaidah pokok dan perkembangan hukumnya. Fatwa yang diberikan sesuai

dengan peristiwa yang terjadi , dan hukum-hukum yang berlaku dalam

fenomena kehidupan. Dengan tujuan untuk memberikan ketenangan dan

kebahagiaan hidup manusia sesuai dengan naungan hukum Allah Swt.

Penerbit kitab ini adalah Dar- al-Fikir, yang sangat menghargai

kumpulan fatwa-fatwa Dr. Sa’id Ramadlan Al-Bûthî yang telah diterbitkan

dalam majalah Thabibuka, yang awalnya berbentuk tanya jawab secara acak.

Kemudian disusun sesuai dengan temanya dan melampirkan lembar halaman

yang teratur sesuai dengan urutannya. Sehingga mempermudah pembaca

untuk mencari pembahasan masalah yang mereka inginkan211. Kitab ini

disepanjang tahun 1999 telah tiga kali dicetak ulang dan diterbitkan yaitu

cetakan pertama pada bulan 2 tahun 1999, cetakan kedua bulan 4 tahun 1999

209 Ibid. hal 1
210 Ibid.
211 Ibid. hal. 2
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dan cetakan ketiga pada bulan 5 tahun 1999. Ini adalah sebagai bukti bahwa

kitab ini sangatlah dibutuhkan oleh masyarakat luas.

Kitab ini berjumlah 280 halaman termasuk halaman coofer, terdiri dari

sepuluh konten judul pembahasan yaitu :

1. Pengantar penerbit.

2. Pengantar penulis.

3. Inisiasi

4. Bersuci (thaharah) dan ibadah

5. Muamalah (hubungan antar manusia)

6. Keluarga dan hubungan Suami-istri

7. Penyimpangan dan problematika remaja

8. Makanan dan minuman

9. Masalah akidah, sosial dan akhlak.

10. Indeks halaman

Kitab Ma’an-nâs adalah kumpulan tanya jawab antara Dr. Sa’id

Ramadlan al-Bûthî dengan para pembaca rubrik majalah yang beliau asuh,

maka dalam kitab tersebut dituliskan dalam bentuk yang berbeda antara

pertanyaan dan jawaban. Pertanyaan dituliskan dengan memberikan

penebalan pada fontnya dan di akhir kalimatnya ditutup dengan tanda tanya,

sedangkan untuk jawaban dituliskan biasa saja layaknya sebuah tulisan tanpa

ada penambahan aksesoris lainnya. Sebagai contoh yaitu :

؟ھل ینقض (الماكیاج) الوضوء
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ان (الماكیاج) لا ینقض الوضوء, ولا علاقة لھ بالوضوء ولا 

. باسبابھ نواقضھ

Adapun jumlah tanya jawab yang terdapat di dalam kitab ini yaitu :

a. Untuk masalah bersuci (thaharah) dan ibadah terdapat lima puluh

enam (56) pertanyaan yang tersebar dari halaman 15 sampai

dengan 48.

b. Untuk masalah Mu’amalah (hubungan antar manusia) terdapat

dua puluh (20) pertanyaan yang tersebar dari halaman 51 sampai

dengan 65.

c. Untuk masalah keluarga dan hubungan suami istri terdapat enam

puluh empat (64) pertanyaan yang tersebar dari halaman 69

sampai dengan 117.

d. Untuk  penyimpangan dan problematika remaja terdapat empat

puluh dua (42) pertanyaan yang tersebar dari halaman 121 sampai

dengan 162.

e. Untuk masalah makanan dan minuman terdapat Sembilan (9)

pertanyaan yang tersebar dari halaman 165 sampai dengan 171

f. Untuk masalah akidah, sosial dan akhlak terdapat sembilan puluh

delapan (98) pertanyaan yang tersebar dari halaman 175 sampai

dengan 247.

Dengan demikian jumlah pertanyaan dan jawaban yang terdapat di

dalam kitab ini adalah sebanyak dua ratus delapan puluh sembilan (289)

pertanyaan beserta jawabannya.
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2. Kitab Masyûrât Ijtimâ’iyah

Kitab Masyûrât Ijtimâ’iyah adalah juga merupakan kumpulan fatwa

dan saran-saran keagamaan Sa’id Ramadlan al-Bûthî, yang juga bersifat

tanya jawab. Hanya saja kumpulan fatwa tersebut diambil dari sebuah situs

yang dikembangkan oleh penerbit Dar-al-fikir sebagai pengembangan

elektronik web side dengan menggunakan fasilitas internet. Situs web

tersebut diberi nama www.bouti.com.212 Situs yang dikembangkan oleh Dar-

al-Fikr ini juga berkembang sangat pesat setelah memuat kolom tanya jawab

yang diasuh oleh Dr. Sa’id Ramadlan Al-Bûthî , lebih pesat

perkembangannya dibandingkan ketika dimuat pada majalah Thabibuka.

Pesatnya perkembangan situs ini juga disebabkan oleh media yang memang

sedang digandrungi oleh masyarakat dan memang lebih siple dan murah

pemakaiannya. Maka untuk menghimpun permasalahan yang sudah dibahas

dalam situs tersebut dibuatlah kumpulan fatwa-fatwa tersebut dalam kitab

yang diberi judul “Masyûrât Ijtimâ’iyah ”.

Kitab Masyûrât Ijtimâ’iyah ini terdiri dari 274 halaman termasuk

coofer dan terdiri dari sepuluh konten sama halnya dengan kitab sebelumnya

yaitu ma’an nas. Pola penulisan pertanyaan dan jawabannyapun sama, hanya

saja jumlah pertanyaannya yang berbeda. Jumlah tanya jawab dalam kitab

Kitab Masyûrât Ijtimâ’iyah rinciannya sebagai berikut :

212 Dr. Sa’id Ramadlan al-Bûthî, Masyûrât Ijtimâ’iyah , (Damaskus : Dâr- al-Fikr, tt).
Hal. 4
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a. Untuk masalah bersuci (Thahrah) dan ibadah terdapat Sembilan

puluh empat (94) pertanyaan yang tersebar dari halaman 12

sampai dengan 55.

b. Untuk masalah Mu’amalah (hubungan antar manusia) terdapat

enam puluh sembilan (69) pertanyaan yang tersebar dari halaman

59 sampai dengan 97.

c. Untuk masalah keluarga dan hubungan suami istri terdapat empat

puluh tujuh (47) pertanyaan yang tersebar dari halaman 101

sampai dengan 129.

d. Untuk  penyimpangan dan problematika remaja terdapat sebelas

(11) pertanyaan yang tersebar dari halaman 133 sampai dengan

139.

e. Untuk masalah makanan dan minuman terdapat lima belas (15)

pertanyaan yang tersebar dari halaman 142 sampai dengan 145.

f. Untuk masalah akidah, social dan akhlak terdapat seratus tujuh

puluh lima (175) pertanyaan yang tersebar dari halaman 149

sampai dengan 243.

Dengan demikian jumlah pertanyaan dan jawaban yang terdapat di

dalam kitab ini adalah sebanyak empat ratus sebelas (411) pertanyaan beserta

jawabannya.

Demikianlah ulasan peneliti tentang struktur kitab Ma’an Nâs dan

Masyûrât Ijtimâ’iyah .
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BAB V
PENUTUP

A. Kesimpulan

Dari uraian pembahasan dalam disertasi ini dapat diambil kesimpulan

sebagai berikut :

1. Bahwa konsep mashlahah menurut Sa’id Ramadlan al-Bûthî harus memenuhi

lima unsur pokok yaitu :

 Dalam Ruang Lingkup Tujuan al-Syari’.

 Tidak bertentangan dengan Al-Qur’an .

 Tidak bertentangan dengan Sunnah.

 Tidak bertentangan dengan Qiyâs.

 Tidak menyalahi Maslahat yang setingkat atau maslahat yang lebih

tinggi.

Bagi al-Bûthî kelima kriteria (dhowabit) merupakan barometer yang

menjadi acuan dalam menggunakan mashlahah sebagai dalil penetapan

hukum. Bilamana tidak didasari dengan kelima kriteria tersebut maka bagi al-

Bûthî hukum yang ditetapkan tidaklah dapat dinilai berdasarkan mashlahah.

Hal ini dilakukan oleh al-Bûthî dalam upaya beliau mengantisipasi

kecenderungan pemakaian dalil mashlahah yang hanya berdasarkan akal saja.

Dan hal ini bisa berakibat kepada biasnya standar mashlahah yang dapat

dipergunakan dalam menetapkan hukum, dikarenakan tingkat relativitasnya

yang sangat besar.
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Bagi al-Bûthî hukum yang ditetapkan Allah pasti mengandung

mashlahah, karena apabila tidak demikian maka hukum tersebut pastilah

bertentangan dengan kaedah hukum yang baku. Seperti yang telah dibakukan

dalam Al-Qur’an tentang hukum qishash dan had yang kesemua itu adalah

wujud dari pemeliharaan maqâshid al-Syari’ah.

2. Dalam fatwa-fatwanya yang berkaitan dengan perkara nawâzil al-Bûthî sangat

konsen memakai standar yang telah beliau tetapkan. Sebagaimana tujuannya

menetapkan standar tersebut yaitu untuk menjaga kecenderungan hawa nafsu

yang menjadikan mashlahah sebagai alat untuk membolehkan suatu hukum,

padahal ketentuan tersebut bertentangan dengan hukum yang telah ada.

Seperti dalam contoh yang peneliti telah bahas di atas, al-Bûthî tidak

membatalkan pelasanaan nikah misyâr dengan melihat kepada proses

pelaksanaannya, Karena menurut al-Bûthî secara pelaksanaan nikah misyâr

tidak melakukan pertentangan dengan ketentuan yang telah ada. Dimana

semua rukun dan syarat pernikahannya telah terpenuhi. Akan tetapi al-Bûthî

melihat dampak yang ditimbulkan pasca pernikahan itu. Yaitu terwujudnya

suatu keadaan yang berbalik arah dengan maqâshid al-syari’ah. Dimana

seorang wanita yang telah dinikahi secara misyâr bukannya mendapatkan

status yang jelas sebagai seorang istri, malahan menjadikan statusnya tidak

jelas karena haknya tidak ada lagi terhadap sang suami, sehingga

mengakibatkan sang suami tidak memiliki tanggung jawab apapun

terhadapnya, bahkan bagi si istri dia tidak mengetahui apakah ia masih

berstatus istri dari suaminya ataukah tidak, dan iapun tidak dapat menuntut
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kejelasan status tersebut kepada suaminya dikarenakan ia tidak punya lagi hak

terhadap suaminya karena telah dilepaskannya. Dan suamipun tidaklah

menjadi orang yang dapat dipersalahkan atas ketidak jelasan status yang

disandangnya karena ia tidak memiliki tanggung jawab apapun kepada istrinya

karena telah dibebaskan oleh sang istri sendiri.

Maka kondisi ini bagi al-Bûthî sesuatu yang bertentangan dengan

maslahat yang lebih tinggi. Dimana awalnya pernikahan ini bertujuan untuk

memberikan status bagi wanita-wanita yang belum atau sudah tidak bersuami

lagi, agar mereka mendapatkan statusnya sebagai istri. Akan tetapi

kenyataannya malahan sebaliknya yaitu menjadikan para wanita tersebut

tidak memiliki status yang jelas. Maka dari sudut inilah al-Bûthî melarang

pernikahan misyâr itu dilakukan.

Demikian juga pada contoh fatwa al-Bûthî yang berikutnya yaitu

tentang bayi tabung. Dengan tegas al-Bûthî menyatakan ketidak bolehan

praktek tersebut dilakukan. Karena praktek bayi tabung akan membuka lebar

peluang terjadinya kerusakan nasab (keturunan). Tujuan awalnya paraktek

tersebut dilakukan adalah untuk memelihara nasab seseorang yang

mengalami masalah dalam proses terjadinya kehamilan. Akan tetapi dalam

prakteknya proses ini memberikan peluang besar untuk terjadinya keturunan-

keturunan yang tidak diketahui nasabnya. Dan praktek ini tentunya sesuatu

yang berbahaya dalam menjaga kesucian keturunan. Maka al-Bûthî

menegaskan ketidak bolehan praktek bayi tabung. Bukan hanya menyalahi
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maslahat yang lebih besar akan tetapi praktek ini tidak termasuk dalam ruang

lingkup tujuan syara’.

Sedangkan untuk contoh fatwa al-Bûthî yang terakhir dalam penelitian

ini yaitu tentang akad pernikahan yang dilakukan melalui media internet.

Maka menurut al-Buhti, praktek ini tidak memenuhi rukun dan syarat akan

pernikahan, dimana keberadaan para pihak baik kedua mempelai dan juga

saksi-saksi menurut beliau tidak berada dalam satu majlis, sehingga akad

tersebut tidak sah dilakukan.

Dari penelitian ini penulis berkesimpulan bahwa konsep mashlahah

yang dirumuskan oleh Dr. Muhammad Sa’id Ramadlan Al-Bûthî dapat

menjadi tameng bagi kelompok yang secara bebas menjadikan mashlahah

sebagai dalil penetapan hukum. Dan bagi penulis pendapat yang menilai

bahwa konsep mashlahah al-Bûthî terkesan kaku dan tidak dapat

mengakomodir kebutuhan hukum yang lebih fleksibel atau mengekang

kemampaun akal untuk menentukan nilai sebuah kemaslahatan adalah suatu

penilaian yang keliru dan tidak benar. Dalam kenyataannya al-Bûthî sangat

mengutamakan kemaslahatan dalam menetapkan perkara-perkara nawâzil.

Beliau sangat teliti dan berhati-hati dalam mengukur mashlahah yang

diinginkan dari suatu ketetapan hukum, nalar yang beliau kembangkan dalam

menentukan kemaslahatan sangat terukur dan berkembang. Dan menurut

peneliti inilah yang seharusnya diutamakan oleh setiap orang atau pihak

dalam rangka menjaga terpeliharanya maqâshid al-syari’ah.
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Namun memang kenyataannya perubahan waktu dan keadaanlah yang

terus menuntut untuk dilakukannya perubahan hukum. Tidak terkecuali bagi

al-Buthi yang memiliki analisa dan dasar pemahaman agama yang mumpuni,

tentu akan sangat arif dalam menetapkan hukum bila memang keadaan dan

waktu yang menuntut perubahan itu sendiri.

Wallahu A’lam….

B. Saran-saran

1. Konsep maslahat yang digagas oleh al-Bûhtî merupakan landasan yang

sangat layak untuk digunakan dalam menetapkan hukum dari persoala-

persoalan nawâzil.

2. Kemajuan tekhnologi memberikan dampak yang sangat besar dalam

perkara hukum keluarga. Dari itu perlu rasanya dibentuk lebih banyak

lembaga-lembaga yang khusus mengkaji permasalahan tersebut. Sehingga

lembaga-lembaga tersebut dapat menjadi rujukan tempat ummat

memperoleh kepastian hukum dari perkara-perkara nawâzil yang terjadi.

3. Perlu adanya evaluasi terhadap undang-undang yang mengatur tentang

hukum keluarga, seperti UU No. 1 Tahun 1974 yang mengatur tentang

perkawinan. Ataupun Kompilasi Hukum Islam (KHI) yang menjadi

rujukan hakim dalam memutus perkara. Karena perkembangan zaman

yang begitu pesat yang menghendaki terjadinya perubahan terhadap

hukum atau peraturan yang sudah ada. Tujuannya adalah agar hukum

islam dapat diterapkan dengan benar sesuai dengan ketentuan dan

tujuannya.
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