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ABSTRAK
Judul Tesis  : Analisis Pentarjthan Qawl Qadim pada Fikih Salat
Mazhab Syafi’1
Nama/NIM  : Muhammad Fadhil Al-Murtazha/221009010
Pembimbing I : Dr. Tarmizi M. Jakfar, M.Ag
Pembimbing II: Dr. Jabbar Sabil, MA
Kata Kunci  : Qawl Qadim, Qawl Jadid, Figh Ikhtilaf

Al-Syafi’T memiliki dua pendapat yang terkenal di dalam mazhab
al-Syafi’1 dengan istilah qawl gadim dan gqawl jadid. Pendapat yang
di fatwakan al-Syafi’1 di Irak dinamakan gawl qadim, dan pendapat
yang ia keluarkan di Mesir dinamakan qawl jadid. Al-Syafi’1
menetapakan ketentuan bahwa gawl gqadim ternasakh dengan
adanya gawl jadid. Tetapi faktanya masih ada Fuqaha' yang
mentarjthkan dan mengamalkan gawl qadim. Sedangkan menurut
sebagian Fugaha' yang lain, sebenarnya yang difatwakan tetap
gawl jadid yang sesuai dengan gawl gadim, karena adanya dua
versi gawl jadid, satunya sesuai dan satunya tidak sesuai dengan
gawl gadim. Sehingga menimbulkan tarik-ulur di antara dua
pernyataan tersebut sehingga menimbulkan permasalahan apakah
perbedaan gawl qadim dan qawl jadid itu saling bertentangan atau
keberagaman?. Adapun tujuan penelitian dalam penelitian ini
adalah untuk menganalisis bagaimana pentarjthan qawl qadim, dan
untuk melihat pentarjthan qawl qadim dari perspektif figh ikhtilaf.
Jenis penelitian ini merupakan penelitian normatif dan disebut juga
penelitian kepustakaan (library research). Hasil penelitian ini
menunjukkan bahwa figh ikhtilaf di antara qawl gadim dan qawl
jadid pada masalah fikih tersebut termasuk ke dalam kategori
ikhtilaf tanawwu’. Hal ini karena beberapa faktor berikut: pertama,
masalah yang sedang diperselisihkan ada masalah ibadat dalam hal
ini adalah bab salat. Kedua, perbedaan terjadi pada unsur-unsur
dari perbuatan hukum. Ketiga, terjadinya perbedaan hanya dalam
persoalan afdhaliyyah. Keempat, perbedaan semua pendapat
tersebut semua ditunjuki oleh dalil atau hadis yang shahih.
Sehingga perbedaan gawl gqadim dan gawl jadid pada masalah
tersebut harus disikapi dengan sudut pandang moderasi-dualisme.
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ABSTRACT
Thesis Title : Analysis of the Tarjih of Qawl Qadim in the Syafi'l
School of Prayer Jurisprudence
Name/NIM  : Muhammad Fadhil Al-Murtazha/221009010
Supervisor I : Dr. Tarmizi M. Jakfar, M.Ag
Supervisor II : Dr. Jabbar Sabil, MA
Keywords : Qawl Qadim, Qawl Jadid, Figh Ikhtilaf

Al-SyafiT has two opinions which are well known in the al-Syafi'T
school of thought with the terms gawl qadim and qawl jadid. The
opinions that al-Syafi'T fatwaed in Iraq were called qawl gadim, and
the opinions he issued in Egypt were called qawl jadid. Al-Syafi't
established the provision that qawl qadim is nrasakh with the
existence of qawl jadid. But the fact is that there are still Fuqaha
who interpret and practice qawl qadim. And according to some
other Fuqaha’, in fact what is being passed on is still the qgawl jadid
which is in accordance with the qawl qadim, because there are two
versions of the qawl jadid, one which is appropriate and one which
is not in accordance with the gawl gadim. This creates a tug-of-war
between the two statements, giving rise to the problem of whether
the differences between qgawl gadim and qawl jadid are
contradictory or diverse?. The research objective in this study is to
analyze how the interpretation of gawl qadim is interpreted, and to
view the interpretation of qawl qadim from the perspective of figh
ikhtilaf. This type of research is normative research and is also
called library research. The results of this research indicate that the
figh ikhtilaf between qawl qadim and gawl jadid on figh issues falls
into the category of ikhtildf tanawwu’. This is due to the following
factors: first, the issue that is being disputed is the issue of worship,
in this case the prayer chapter. Second, differences occur in the
elements of legal acts. Third, there are differences only in the issue
of afdhaliyyah. Fourth, the differences in all these opinions are all
indicated by wvalid propositions or hadiths. So the differences
between gawl qadim and qawl jadid on this issue must be
addressed from a moderation-dualism perspective.
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BAB1
PENDAHULUAN

1.1 Latar Belakang Masalah

Imam Al-Syafi’t adalah pendiri mazhab Syafi’t yang
berpemikiran moderat. ! Setidaknya ada dua karakteristik yang
menunjukkan bahwa Imam Syafi’T punya pemikiran moderat,
pertama, dibuktikan dengan adanya kecenderungan mazhab Syafi’1
yang ia dirikan berada di tengah di antara dua kutub mazhab fikih
yang berkembang pada saat itu yaitu kecenderungan mazhab ahlu
ra’yi yang dipelopori oleh mazhab Hanaft dan kecenderungan ahlu
hadis yang dipelopori oleh mazhab Maliki. Karena dasar fikih
Syafi’t merujuk kepada fikih Imam Abu Hanifah dan fikih Imam
Malik bin Anas. Pada satu sisi Imam Syafi’i sesuai dengan Abu
Hanifah, dan di sisi yang lain sesuai dengan Imam Malik, karena
al-Syafi’t merupakan murid dari Imam Malik, bahkan Imam al-
Syafi’t dikenal di Irak dan Khurasan dengan ahlu hadis. Dan
penduduk Baghdad mengenal Imam Syafi’l sebagai Nashir al-
Sunnah sebagaimana diceritakan oleh Imam Syafi’1 sendiri, beliau
berkata: “penduduk Baghdad memberikan gelar kepadaku sebagai
Nashir al-Sunnah”?

Penyematan gelar Nashir al-Sunnah kepada Imam al-Syafi’1
bukanlah penyematan gelar belaka, tetapi memang Imam al-Syafi’1
adalah sosok mujtahid yang sangat mengutamakan isntinbath

IAI-Syafi’t (w. 204 H), al-Asy’ar1 (w. 330 H) dan al-Ghazali (w. 505 H)
merupakan tiga tokoh penting yang meletakkan ideologi moderasi (wasathiyyah)
di dalam kultur keislaman secara umum dan di dalam pemikiran bangsa Arab
secara khusus dengan konsentrasi yang berbeda. Al-Syafi’t tokoh yang
meletakkan ideologi moderasi di konsentrasi fikih dan syari’at, al-Asy’arT tokoh
yang meletakkan ideologi moderasi pada konsentrasi teologi dan akidah,
sedangkan al-Ghazali adalah tokoh yang meletakkan ideologi moderasi pada
konsentrasi filsafat dengan berpegang pada landasan yang telah dibangun oleh
al-Syafi’1 dan al-Ghazali. Lihat Nashr Hamid Abu Zaid, al-Imam al-Syafi’t Wa
Tasis al-Idelojiyyah al-Wasathiyyah (Kairo: Maktabah Madbuliy, t.t) hlm. 53.

2Al-Nawawi, al-Majmii’ Syarah al-Muhazzab, (Beirut: Dar Al-Kutub Al-
Islamiyyah, 2007) J1d I, hlm. 65.
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hukum dari sunnah, sebagaimana disampaikan oleh Humaid bin
Ahmad al-Bashri:

“ketika aku sedang membahas suatu masalah bersama Imam
Ahmad bin Hanbal, seseorang bertanya kepada Imam Ahmad
bin Hanbal, wahai Aba Abdullah pada masalah tersebut tidak
ada hadis yang shahih. Kemudian Ahmad bin Hanbal menjawab,
jika pada masalah tersebut tidak ada hadis yang shahih, maka
pada masalah tersebut ada perkataan al-Syafi’i, karena
hujjahnya lebih kuat. Kemudian aku (Ahmad bin Hanbal)
bertanya kepada al-Syafi’t: apa pendapatmu pada masalah ini,
apakah pada masalah tersebut ada dalil berupa hadis atau kitab?
al-Syafi’l menjawab: tentu, maka al-Syafi’l menjawab pada
masalah tersebut ada hadisnya, dan hadis tersebut menjadi dalil
bagi masalah tersebut.”

Dari pernyatan Humaid tersebut kita bisa memahami bahwa
al-Syafi’t adalah mujtahid yang sangat menaruh perhatian pada
nash kitab dan sunnah, dan mujtahid yang sangat mampu
mengambil dalil dari hadis dari para hafiz hadis yang lain.

Karakteristik yang kedua yaitu di saat Imam al-Syafi’1
menghadapi perbedaan yang sangat jelas dan terang di antara jalur
Hijaziyyin (mazhab Maliki) dengan jalur ‘Iragiyyin (mazhab
HanafT), maka Imam al-Syafi’t mulai menentukan sikapnya secara
terstruktur di depan mereka. Sehingga ia menentukan perencanaan
yang jelas dan mengambil hujjah dengan hadis dan dengan
sebagian sumber hukum yang lain yang mengikuti hadis, dan
kemudian ia memantapkan dan menetapkan rencana tersebut
melampaui orang yang berbeda dengannya baik dari golongan
‘Iraqiyyin atau Hijaziyyin.*

Kemudian setelah mazhab al-Syafi’1 berdiri secara mandiri,
maka mulailah dikeluarkannya fatwa dan hasil ijtihad al-Syafi’1
kepada para pengikut mazhabnya. Dan fatwa dan hasil produk

SAli Jum’ah, al-Imam al-Syafi't Wa Madrasatuhu al-Fighiyyah (Kairo:
Dar al-Risalah, 2004), him. 59.
4Al-Nawawi, al-Majmii’ Syarah al-Muhazzab ... JId 1, him. 65.



ijjtihad al-Syafi’1 ini bila ditinjau kepada tempat dikeluarkannya
fatwa terbagi kepada dua, ada yang dinamakan gawl qadim,
merujuk kepada fatwa atau pendapat al-Syafi’1 yang dikeluarkan di
Irak dan sebelum memasuki Mesir. Ada juga yang dinamakan qawl
jadid, merujuk kepada fatwa atau pendapat yang dikeluarkan di
Mesir.

Dalam perjalanannya, setelah al-Syafi’1 mengeluarkan fatwa
barunya yang dikenal dengan qawl jadid, maka qawl qadim tidak
berlaku lagi. Qawl qadim yang dimaksud tidak diberlakukan lagi
adalah qawl gadim yang bertentangan dengan gawl jadid. Lebih
jauh lagi, sebenarnya tidak semua masalah fikih yang difatwakan
Imam al-Syafi’t di Mesir berbeda dengan gawl gadimnya.
Terkadang beliau menjelaskan masalah dalam qawl jadid sama
dengan qawl gadim. Terkadang beliau juga menyebutkan suatu
permasalahan dalam qawl gqadim, tetapi tidak mengulangi
penjelasannya di dalam qawl jadid. Dalam hal ini, maka jelas
bahwa qawl qadim Imam al-Syafi’1 adalah qawl yang diamalkan,
sebagaimana dikutip oleh Syaikh Mahran Kt dari keterangan al-
Nawawi dalam kitab Majmii -nya:®
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Artinya: ketahuilah bahwa perkataan mereka bahwa qawl qadim
bukan mazhab al-Syafi’1 atau qawl gadim telah dicabut (marjii’
anhu) atau qawl qadim tidak difatwakan, maka yang
dimaksudkan adalah gawl qadim yang telah dipastikan di dalam
gawl jadid bertentangan dengan qawl jadidnya. Sedangkan qawl
qadim yang tidak bertentangan dengan qawl jadid atau al-Syafi’1
tidak menyebutkan masalah tersebut di dalam qawl jadid, maka

SMahran al-Kiiti, Risalah al-Tanbth, (Kuwait: Dar Al-Dhiya", 2014), hlm.
61.



gawl gadim tersebut adalah bagian dari mazhab Syafi’1 dan qawl
qadim tersebut diamalkan dan difatwakan, karena qawl qadim
tersebut qawl yang dikatakan oleh al-Syafi’t dan ia tidak
mencabutnya.

Namun apabila yang disampaikan al-Syafi’t dalam qawl jadid
bertentangan dengan yang disampaikan dalam gawl qadim. Maka
mayoritas Fugaha' Syafi’tyyah sepakat bahwa yang diamalkan
adalah qawl jadid. Hal ini sebagaimana yang disampaikan Imam al-
Syafi’1 sendiri yang melarang qawl gadim untuk diriwayatkan
sebagaimana dikutip oleh al-Isnawi:®
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Artinya: sesungguhnya Imam Syafi’1 menghapus kitab lamanya,

kemudian mengatakan: “Tidak boleh bagi siapapun
meriwayatkan qawl qadim dariku”.

Dalam riwayat yang lain al-Syafi’1 melarang murid-muridnya
untuk meriwayatkan qgawl qadimnya sebagaimana yang
disampaikan oleh al-Ramli:’

ol ot Jmia g Y

Artinya: aku tidak menghalalkan bagi orang yang
meriwayatkannya (qawl qadim) dariku.

Begitu juga Imam Ahmad bin Hanbal ketika ditanyakan
mengenai kitab-kitab al-Syafi’lt yang paling beliau suka apakah
kitab al-Syafi’1 di Irak atau kitab al-Syafi’1 di Mesir? ia menjawab:®

SAl-Isnawl, al-Muhimmat fi Syarhi al-Raudhah wa al-Rafi’T (Beirut: Dar
Ibnu Hazm, 2009) Juz IX, hlm. 224.

"Al-Ramli, Nihayah al-Muhtaj ila Syarhi al-Minhdj fi al-Fighi al-Mazhab
al-Syafi’i (Beirut: Dar Kutub al-Ilmiyyah, 2003), J1d I, hlm. 50.

8Ali Jum’ah, al-Imam al-Syafi’i wa Madrasatuhu al-Fighiyyah (Kairo:
Dar al-Risalah, 2004), hlm. 32.
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Artinya: wajib terhadapmu mengamalkan kitab yang disusun
oleh al-Syafi’1 di Mesir, karena kitab yang al-Syafi’t susun di
Irak belum diputuskan statusnya, kemudian al-Syafi’1 kembali
ke Mesir dan memutuskan statusnya.

Imam al-Rafi’t dengan tegas menyatakan untuk tidak
meriwayatkan qawl qadim:®

Artinya: tidak dihalalkan mengganggap qawl qadim bagian dari
mazhab.

Imam al-Juwaini (w. 460 H) sebagaimana dikutip oleh
Mahran Kiiti mengatakan hal yang sama:°
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Artinya: keyakinanku bahwa gqawl-qawl qadim tidak termasuk
ke dalam Mazhab Syafi’1, karena Imam Syafi’i telah
menetapkan pada qgawl-qawl jadidnya bahwa gawl gadim
berbeda dengan gawl jadid, dan gawl-qawl yang telah diralat
oleh beliau (marjii’ anhu) tidak termasuk ke dalam mazhab
beliau yang baru.

Larangan meriwayatkan qawl qadim yang bertentangan
dengan qawl jadid juga disampaikan al-Nawawi di dalam kitab
Majmii’ Syarah al-Muhazzab:*

SAl-Rafi’1, al-Aziz Syarah al-Wajiz (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilimiyyah,
1997) Jid I, hlm. 101.

Mahran al-Kiti, Risalah al-Tanbih, ... hlm. 60.

1 Al-Nawawi, al-Majmi” Syarah al-Muhazzab, .... J1d 1, hlm. 83.
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Artinya: setiap masalah fikih yang di dalamnya ada dua
pendapat Syafi’1 yaitu qawl gadim dan qawl jadid, maka gawl
jadid adalah gawl Syafi’1 yang paling kuat, dan qawl jadid lah
yang diamalkan. Karena qawl qadim telah dicabut (marji’
‘anhu).

Dari beberapa pernyataan ini, setidaknya bisa ditarik dua
kesimpulan: pertama bahwa status gawl qadim adalah qawl al-
Syafi’1 yang ter-nasakh dengan sebab adanya qawl jadid, kedua
bahwa qawl jadid adalah qawl yang diamalkan dan dijadikan
pegangan, sedangkan gawl qadim tidak bisa dijadikan sebagai
pegangan. Tetapi kenyataannya, masih ada masalah-masalah fikih
yang diriwayatkan oleh Fuqaha" Syafi’lyyah menggunakan qawl
qadim. Mengenai jumlah masalah-masalah fikih yang masih
difatwakan dengan qawl qadim Fuqaha® Syafi’lyyah saling berbeda
dalam menentukan jumlahnya.

Menurut al-Nawaw1 jumlah masalah fikih tersebut ada 19
masalah, sebagaimana ia mengatakan: “apabila pada satu masalah
fikih ada dua pendapat al-Syafi’l: gadim dan jadid, maka pendapat
jadidlah yang diamalkan, kecuali pada 19 masalah fikih yang
difatwakan dengan qawl gadim”.!? Sedangkan menurut al-Ramli
(w. 104 H) jumlah masalah tersebut ada 17 masalah, sebagaimana
ia mengatakan: “apabila pada suatu masalah fikih memiliki qawl
qadim dan qawl jadid, maka yang qawl jadidlah yang diamalkan

kecuali pada 17 masalah yang difatwakan dengan gawl qadim”.*®

Sedangkan menurut Ibnu Hajar al-Haitami jumlah masalah
yang difatwakan dengan qawl qadim mencapai 20 masalah. Dan
ada sebagian Fuqaha' Syaf’iyyah yang mengatakan bahwa jumlah

12A1-Nawawi, al-Majmii” Syarah al-Muhazzab..., JI1d 1, hlm. 83.
BAl-Ramli, Nihayah al-Muhtdj ila Syarhi al-Minhdj (Beirut: Dar al-
Kutub al-Ilmiyyah, 2003), JId I, hlm. 50.



masalahnya mencapai 35 masalah.'* Namun menurut mayoritas
Fuqgaha' Syafi’Tyyah jumlah masalahnya ada 20 masalah.®®

Dari pernyataan-pernyataan di atas dapat dipahami bahwa
walaupun para Fugaha' Syafi’tyyah berbeda pendapat dalam
menentukan jumlah gawl gadim yang telah ditarjih, tetapi satu hal
yang pasti yaitu masih ada para Fuqaha' Syafi’tyyah yang
menganggap qawl qadim lah yang kuat dan diamalkan sekalipun
al-Syafi’i sendiri telah melarangnya. Sekilas telah jelas bahwa para
mujtahid tarjth telah mentarjthkan qawl gadim pada 20 masalah
tersebut dan qawl qadimlah yang diamalkan. Walaupun hal ini telah
melanggar ketentuan al-Syafi’1 sendiri yang secara tegas dan lugas
melarang untuk memfatwakan qawl gadim yang bertentangan
dengan jadid, karena dalam hal ini yang seharusnya difatwakan
adalah gqawl jadid.

Di sisi lain, masih ada mujtahid tarjth yang menyatakan
bahwa sebenarnya yang difatwakan dalam masalah tersebut bukan
qawl qadim saja, tetapi masalah tersebut terdapat juga di dalam
kitab-kitab qawl jadid, dengan demikian yang difatwakan adalah
tetap qawl jadid, hal ini sebagaimana yang disampaikan oleh al-
Nawawi ketika memberikan interpretasinya terhadap pentarjthan
gqawl qadim pada masalah hukum membaca surat pada dua raka’at
terakhir pada shalat empat raka’at:®

“sebenarnya pendapat-pendapat yang menyatakan tidak
disunatkan membaca surat pada dua raka’at terakhir bukanlah
gawl qadim saja, tetapi masalah pendapat tersebut juga memiliki
dua nash di dalam gawl jadid sebagaimana yang telah kami
ceritakan dari qadhi Abt Thayyib”.

Dari penyataan al-Nawawi tersebut bisa dilihat bahwa
sebenarnya masalah ini adalah masalah yang sama di antara apa

14Syabramalasyi, Hasyiyah al-Syabramalasyt ‘ala Nihayah al-Muhtdj ila
Syarhi al-Minhaj (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 2003), Jid I, hlm. 50.

BAbdurrahman, Bughyah al-Mustarsyidin fi Talkhisi Fatawa Ba’dhi al-
Aimmah al-Mutaakhirin (Tarim: Dar al-Faqih, 2006), JId I, hlm. 168.

8 Al-Nawawi, al-Majmii’ Syarah al-Muhazzab..., J1d TV, hlm. 365.



yang terdapat pada qawl qadim dan gawl jadid. Dengan demikian
tidak perlu dilakukan upaya tarjth karena memang isi dari qawl
gadim dan qawl jadid tidak saling kontradiksi. Dalam hal ini gawl
jadid tetap diamalkan dan difatwakan, dan tidak melangkahi
larangan al-Syafi’1T yang melarang memfatwakan qawl qadim yang
bertentangan dengan qawl jadid, karena faktanya kedua qawl ini
tidak saling bertentangan.

Lebih jauhnya lagi Syamsuddin al-Manaw1 di dalam kitabnya
Faraid al-Fawaid fi Ikhtilaf al-Qaulaini li Mujtahidin Wahidin
membantah pernyataan sebagian Fuqaha® Syafi’lyyah yang
menyatakan bahwa pada 20 masalah tersebut yang difatwakan dan
diamalkan adalah qawl qadim, dan ia membuat sub bab khusus
yang membahas bantahannya tersebut terhadap Fuqaha' yang
mentarjhkan kembali gqawl qadim. Sub bab khusus tersebut
berjudul “penyebutan masalah yang diklaim difatwakan dengan
gawl qadim dan bantahan untuk orang yang menyatakan
demikian”.

Untuk memperjelas pernyataan al-Manawi tersebut, di sini
penulis mencamtumkan beberapa masalah yang dibantah oleh al-
Manawi. Pada masalah membaca surat yang oleh sebagian Fuqaha’
Syafi’tyyah menyatakan yang difatwakan adalah qawl gadim yang
dalam hal ini tidak disunnahkan membaca surat, tetapi menurut al-
Manaw1 sebenarnya masalah tidak sunnah membaca surat pada dua
raka’at terakhir pada shalat empat raka’at juga terdapat di dalam
qawl jadid, berikut pernyataannya:*’
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Artinya: aku katakan: pendapat ini tidak hanya terdapat pada

gawl qadim, tetapi pendapat tersebut juga diriwayatkan oleh
Abti  Thayyib bahwa  al-Muzani dan  al-Buwaithi

17 Al-Manawi, Faraid al-Fawdaid fi Ikhtilafi al-Qaulaini li Mujtahidin
Wahidin, (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, t.t), hlm. 61.



meriwayatkannya dari al-Syafi’i, sehingga pendapat tersebut
merupakan salah satu dari dua qawl jadid al-Syafi’1 juga.

Dari pernyataan al-Manawi tersebut dapat dipahami bahwa
pada masalah tersebut terdapat dua gawl jadid al-Syafi’i, salah
satunya berlawanan dengan qawl gqadim, dan salah satunya lagi
isinya sesuai dengan qawl gadim yang difatwakan menurut
sebagian Fugaha' Syafi’tyyah. Sehingga dalam hal ini bila merujuk
kepada gawl jadid yang sesuai qawl qadim maka yang difatwakan
tetap qawl jadid, karena gqawl gadim tidak bertentangan dengan
gawl jadid.

Selanjutnya pada masalah menyegerakan (za jil) salat isya’
yang menurut gawl gqadim lebih utama dan gawl qadim inilah yang
difatwakan, tetapi menurut al-Manawi pendapat ini juga ada pada
gawl jadid sebagaimana pernyataannya berikut ini:8
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Artinya: kami katakan: tidak hanya qawl gqadim yang
menyatakan itu, tetapi masalah ini juga ada nashnya di dalam
kitab Imla’ yang merupakan salah satu dari kitab-kitab qawl
jadid. Menurut pendapat yang kuat sesungguhnya menyegerakan
salat isya" lebih utama, pendapat ini adalah pendapat yang ada di
dalam kitab Imla" dan pada qawl qadim, sehingga tidak hanya
terdapat pada qawl gadim.

Dari pernyataan tersebut bisa dinilai sebenarnya memang
tidak ada pertentangan di antara qawl qadim dan qawl jadid pada
masalah tersebut, sehingga yang difatwakan dan diamalkan tetap
gawl jadid.

18 Al-Manawi, Faraid al-Fawdaid fi Ikhtilafi al-Qaulaini li Mujtahidin
Wahidin..., hlm. 63.
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Dari pernyataan al-Nawawi dan al-Manawi di atas terlihat
dengan jelas adanya tarik-ulur di antara pendapat yang menyatakan
bahwa gqawl jadid masih diamalkan dengan pendapat yang
menyatakan bahwa gawl qadim yang diunggulkan pada masalah-
masalah tersebut. Hal ini menimbulkan pertanyaan apakah
sebenarnya dua qawl yang berbeda tersebut yakni gadim dan jadid
saling bertentangan? Apakah pertentangan tersebut mengarah ke
konsep tanawwu’'® atau tadhaddud® bila ditinjau dari segi figh
ikhtilaf? Masalah inilah yang membuat penulis tertarik untuk
meneliti lebih jauh konsep apakah yang melandasi perubahan qawl
gadim ke qawl jadid.

Namun dalam kajian ini yang jadi fokus penelitian penulis
adalah pada sisi perbuatan mukallaf atau mahkiam fihi pada masalah
yang ada pada gawl gadim dan qawl jadid, dan mengaitkan
masalah-masalah tersebut dengan syarat-syarat perbuatan mukallaf
untuk mengetahui apakah masalah yang diperbedatkan oleh gawl
gadim dan qawl jadid masuk dalam kajian perbuatan hukum atau
tidak. Penulis beranggapan bahwa kajian tentang hukum perlu
dibatasi, karena ketika kita mengkaji suatu hukum, maka tidak
terlepas dari lima aspek kajian: kajian tentang esensi hukum dan
pembagiannya, kajian tentang keterkaitan hukum dengan hakim
yakni Syari’, kajian tentang keterkaitan hukum dengan mahkiim
alaihi yakni mukallaf, kajian tentang keterkaitan hukum dengan
mahkiam fihi yakni perbuatan mukallaf, dan kaitan hukum dengan
sesuatu yang menjelaskan hukum (mudhhir) yakni sebab dan ‘llat.
Hal ini sebagaimana yang disampaikan oleh al-Ghazali:**

Yikhtilaf tanawwu’ adalah banyaknya pendapat mujtahid dalam memilih
yang lebih utama dalam masalah ibadat yang disyariatkan dalam berbagai cara.
Lihat Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Haqiqatuhu, wa Mandahiju al-Ulama fihi
(Riyadh: Dar Kunuz Eshbelia, 2008) hlm. 56.

DJkhtilaf tadhaddu adalah ikhtilaf yang pendapat-pendapat yang ada pada
masalah yang diperselisihkan adalah saling berbeda, saling bertentangan; setiap
pendapat menentang dengan pendapat yang lain, dan saling berbeda dan saling
menyisihkan. Lihat Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Haqigatuhu, wa Manahiju al-
Ulama fihi..., him. 29.

2L Al-Ghazali, al-Mustashfa min Ilmi al-Ushil (Beirut: Maktabah al-
Ashriyyah, t.t), JId I, hlm. 16.
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Artinya: dan hukum memiliki hakikat pada dirinya dan memiliki
pembagian, dan hukum memiliki kaitan dengan hakim yakni
Syari’, dan memiliki kaitan dengan mahkiim alaihi yakni
mukallaf, dan memiliki kaitan dengan mahkim fihi yakni
perbuatan mukallaf, dan memiliki kaitan dengan sesuatu yang
menjelaskannya yakni sebab dan ‘i//at.

Jika kita melihat kepada ragsim (pembagian) fikih??, bisa
dikatakan 20 masalah yang ditarjthkannya qawl qadim tersebut ada
yang termasuk ke dalam fikih ibadat dan ada masalah yang
termasuk ke dalam fikih mu’amalat. Oleh karena demikian, penulis
hanya membatasi dan memfokuskan penelitiannya kepada fikih
ibadat dengan konsentrasi bab salat?® yang difatwakan dengan gawl
gadim saja. Motivasinya adalah karena berdasarkan analisa awal,
penulis menemukan dari 20 masalah yang difatwakan dengan gawl
gqadim masalah fikih ibadatlah yang paling banyak, dan dari fikih
ibadat tersebut masalah salatlah yang paling banyak, hingga

22Sebenarnya para ulama berbeda pendapat dalam membagi fikih, namun
karena kajian kita adalah fikih mazhab Syafi’i maka penulis hanya menjelaskan
pembagian fikih menurut Ashab al-Syafi’i. Ashab al-Syafi’i membagi fikih
kepada empat pembagian: pertama, fikih ibadat yakni hukum syara’ yang
berkaitan dengan perkara akhirat. Kedua fikih mu’amalat yakni hukum syara’
yang berkaitan dengan perkara dunia dalam ranah persoalan hak pribadi
seseorang. Ketiga fikih munakahat, yaitu hukum syara’ yang berkaitan dengan
perkara dalam ranah persoalan rumah tangga. Keempat fikih Uqubat yakni
hukum syara’ yang berkaitan dengan perkara dunia dalam ranah kehidupan
bermasyarakat. Lihat Sulaiman al-Asyqar, Tarikh al-Figh al-Islami (Kuwait:
Maktabah al-Falah, 1982) him. 21.

23 Alasan menambahkan konsentrasi pada bab salat, karena bagian dari
pembahasan fikih ibadat sangat banyak. Menurut sulaiman al-Asyqar ada 12 bab
yang masuk ke dalam bagian fikih ibadat, di antaranya: bab thaharah, bab shalat
dan ini yang menjadi fokus penellitian, bab zakat, bab puasa, bab i’tikaf, bab
jenazah, bab haji dan umrah, bab masjid dan semua ketentuannya, bab sumpah
dan nazar, bab jihad, bab makanan dan minuman dan bab Binatang buruan. Lihat
Sulaiman al-Asyqar, Tarikh al-Figh al-Islamr ..., hlm. 21.
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mencapai tujuh masalah. Alasan kedua karena fikih ibadat
khususnya bab salat adalah perkara ta’abbudr, ** sehingga kecil
sekali peluang berubahnya hukum. Penulis menetapkan judul
penelitiannnya dengan judul “Analisis pentarjthan qgawl qadim pada
fikih salat dalam mazhab Syafi’1”.

1.2 Rumusan Masalah
Berdasarkan latar belakang yang telah dijelaskan di atas,
maka rumusan masalahnya adalah sebagai berikut:
1. Bagaimana pentarjthan gawl gadim pada fikih salat
mazhab Syafi’1?
2. Bagaimana pentarjthan qawl qadim pada fikih salat dari
perspektif figh ikhtilaf?

1.3 Tujuan Penelitian

Berdasarkan latar belakang masalah yang telah ditetapkan,
maka tujuan ingin dicapai dalam penelitian ini adalah sebagai
berikut:

1. Tulisan ini bertujuan untuk menjelaskan dan menganalisis
latar belakang pengunggulan (farjih) qawl gadim pada
masalah fikih salat tersebut.

2. Tulisan ini bertujuan untuk menjawab bagaimana
pentarjthan qawl qadim pada fikih salat ditinjau dari
perspektif figh ikhtilaf.

1.4 Manfaat Penelitian
1.4.1 Manfaat Teoretis

*Hal ini sebagaimana yang disampaikan oleh Sulaiman al-Asyqar dalam
membedakan fikih ibadat dengan fikih muamalat bahwa para Fugaha' melihat
bahwa dasar pada persoalan ibadat adalah tidak bisa dinalar makna atau maksud
dari ibadat tersebut kecuali yang mengetahui hakikatnya adalah Allah. Adapun
pengetahuan kita mengenai hukum suatu ibadat dan hikmahnya hal tersebut
dijelaskan oleh nash atau diketahui melalui istinbat yang mana hikmah tersebut
tidak bisa digiyaskan dan dibatalkan. Lihat Sulaiman al-Asyqar, Tarikh al-Figh
al-Islami ..., hlm. 23.
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1. Penelitian ini diharapkan bisa mengisi kekosongan
dari penelitian sebelumnya yang mengkaji tentang
gawl gadim dan qawl jadid, dengan adanya
penelitian ini diharapkan bisa memberikan sudut
pandang baru bagi peneliti selanjutnya terhadap
permasalahan gawl gadim dan gawl jadid.

2. Penelitian ini diharapkan menjelaskan bagaimana
implikasi dari pentarjthan qawl qadim ditinjau dari
perspektif figh khtilaf.

1.4.2 Manfaat Praktis

Penelitian ini diharapkan dapat membuka ruang
kepada semua pembaca dalam menambah wawasan
seputar dinamika di dalam mazhab Syafi’t terutama
masalah-masalah yang berkaitan dengan qawl qadim dan
qawl jadid, sehingga bisa menjadi bahan pertimbangan
ketika mengamalkan suatu hukum fikih, khususnya
permasalahn mengenai bab salat dalam mazhab Syafi’1.

1.5 Kajian Pustaka

Dalam melakukan penelitian ini, penulis sebelumnya
melakukan telah dan kajian pustaka, hal ini dilakukan agar tidak
terjadi tumpang tindih dan kesamaan objek penelitian, dan juga
untuk memastikan orisinalitas penelitian ini. Sejauh penulusuran
penulis, sampai saat ini ada beberapa yang berkaitan dengan gawl
gadim Syafi’1, di antaranya:

1. Penelitian yang dilakukan oleh Ubaidillah yang berjudul
“ljtihad Imam al-Syafi’t (Analisis Kritis terhadap Qawl
Qadim dan Qawl Jadid)”. Penelitian ini meneliti tentang
jjtihad Imam Syafi’1 yaitu dengan menganalisis secara kritis
gawl gadim dan qawl jadidnya. Adapun hasil penelitian ini
menemukan bahwa pada sebagian kasus, gawl gqadim bisa
diunggulkan dari qawl jadid, seperti kasus kebolehan
seorang wali mengganti puasa yang ditinggal oleh mayyit,
alasannya karena qawl gadim pada masalah tersebut
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dirajihkan dengan hadis shahih.? Perbedaan yang dilakukan
oleh peneliti dengan penelitian ini adalah pada topik
penelitiannya, karena penelitian ini hanya meneliti masalah
fikih puasa. Sedangkan penelitian yang dilakukan oleh
peneliti adalah meneliti permasalahan fikih dengan topik
fikih salat.

2. Penelitian yang dilakukan oleh Herdiansyah, dkk, yang
berjudul “Qawl Qadim dan Qawl Jadid Al-Syafi’t (Tinjauan
Sejarah dan Sosiologi Hukum Islam)”. Penelitian ini
meneliti tentang sejarah dan sosiologi pada hukum Islam.
Adapun hasil penelitian menyimpulkan bahwa kedua
bentuk ijtihad Imam Syafi’1 yaitu gawl gadim maupun qawl
jadid menurut sebagian peneliti kontemporer mengatakan
bahwa pertimbangan hukum Islam yang yang difatwakan
al-Syafi’i dipengaruhi oleh kondisi sosial. ® Letak
perbedaan di antara penelitian ini dengan yang dilakukan
oleh peneliti ada objek yang diteliti, karena penelitian ini
menganalisis faktor-faktor sejarah dan faktor sosial yang
mempengaruhi perubahan pertimbangan hukum yang
dilakukan Syafi’i. Sedangkan penelitian ini meneliti
masalah-masalah fikih khususnya pembahasan salat yang
difatwakan dan diunggulkan dengan qawl qadim.

3. Penelitian yang dilakukan oleh Helmi Imran yang berjudul
“Dinamika Mazhab Sydfi’t Analisis Pen-tarjih-an Sebagian
Qawl Qadim”. Dengan menggunakan metode penelitian
kualiatif deskriptif, karena bisa mengakomodasi konsep
serta gagasan-gagasan pengelolaan informasi. Hasil
penelitian ini menunjukkan bahwa ada tiga faktor yang

% Ubaidillah, Ijtihad Imam al-Syafi’i (Analisis Kritis terhadap Qawl
Qadim dan Qawl Jadid) Momentun Jurnal Sosial dan Keagamaan, Vol. 10, No. 1
(2021) STIS Al-Maliki Koncer Darul Aman Tenggarang Bondowoso.

%Herdiansyah, dkk, Qawl Qadim dan Qawl Jadid al-Syafi’1 (Tinjauan
Sejarah dan Sosiologi Hukum Islam), Jurnal Indragiri, Vol. 3, No. 2 (2023),
Pascasarjana Ilmu Syari’ah Universitas Islam Negeri Sultan Thaha Saifuddin
Jambi.
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melatarbelakangi pentarjthan sebagian qawl qadim, di
antaranya adalah penemuan hadis yang shahih di masa
mujtahid tarjth yang mana hadis tersebut termaktub di
dalam kitab-kitab induk hadis seperti Shahih Bukhari dan
Muslim, dan juga karena faktor wajhun istidlal yang lebih
kuat dan karena faktor lemahnya qiyas yang menjadi
pijakan qawl jadid.?’ Letak perbedaan penelitian ini dengan
penelitian yang sedang dilakukan oleh peneliti adalah pada
objek penelitiannya dan cara menganalisisnya, karena
penelitian ini membahas pentarjthan sebagian qawl qadim
dengan mengambil contoh fikih secara umum, sedangkan
peneliti, membatasi penelitiannya pada contoh kasus fikih
shalat. Penelitian ini meneliti status pengamalan gawl
qadim yang telah ditarjth, sedangkan peneliti meneliti
pentarjthan qawl qadim pada fikih shalat dari perspektif figh
ikhtilaf.

4. Penelitian yang dilakukan oleh Muhammad Zukhdi dengan
judul “Metode Tarjih al-Nawawi dalam Menyelesaikan
Perbedaan Pendapat dalam Mazhab al-Syafi’t> dengan
menggunakan metode penelitian deskriptif analysis
terhadap metode tarjth al-NawawT di dalam kitab Minhaj al-
Thalibin. Hasil penelitian ini menunjukkan dengan adanya
tarjth al-Nawaw1l memudahkan dalam mengamalkan mana
pendapat yang lebih kuat dalilnya dengan menggunakan
metode istinbati, yang mana metode pentarjthan yang
digunakan al-Nawawi berbeda dengan ulama yang lain.?®
Adapun perbedaan di antara tesis ini dengan penelitian yang
dilakukan oleh peneliti adalah pada aspek kajiannya, yang

2" Helmi, Dinamika Fikih Mazhab Syafi’'i: Analisis Terhadap Sebab
Pentarjihan sebagian Qawl Qadim, 2011, Tesis Pascasarjana, Banda Aceh:
Universitas Islam Negeri (UIN) Ar-Raniry.

B7Zukhdi, Metode Tarjth al-Nawawi dalam Menyelesaikan Perbedaan
Pendapat dalam Mazhab al-Syafi't (Kajian Terhadap Kitab Minhaj al-Thalibin),
2008, Tesis Pascasarjana, Banda Aceh: Universitas Islam Negeri (UIN) Ar-
Raniry.
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mana tesis ini mengkaji pendapat-pendapat yang telah
ditarjth oleh al-Nawaw1 di dalam kitab Minhaj al-Thalibin
untuk dianalisis dalam rangka menemukan metode
pentarjthannya. Sedangkan aspek kajian yang dilakukan
peneliti adalah mengkaji pentarjthan qawl gadim pada fikih
salat dari perspektif figh ikhtilaf.

1.6 Kerangka Teori

Dalam penelitian memerlukan suatu kerangka teori untuk
memberikan landasan sebuah penelitian sehingga memiliki dasar
yang kuat, sehingga dapat memberikan gambaran yang terang
terhadap tema analisis pentarjthan gqawl gqadim pada fikih salat.
Maka dalam hal ini penulis, memaparkan beberapa teori yang
penulis untuk menganalisis tema ini, di antaranya adalah sebagai
berikut:

1. Figh Ibadat

Kebanyakan Fuqaha" dalam menyusun kitab-kitab fikih
membagi kejian fikih dalam dua pembahasan utama, yakni
pembahasan tentang ibadat dan pembahasan tentang mu’amalat.
Ada juga sebagian Fugaha' membagi kajin fikih ke dalam tiga
pembagian, yakni ibadat, mua’amalat dan ‘uqubat. Namun karena
kajian ini membahas fikih di dalam mazhab Syafi’1, penulis hanya
menyebutkan pembagian fikih berdasarkan pandangan Ashab
Syafi’1.?

Menurut Ashab Syafi’i, kajian fikih terbagi ke dalam empat
pembagian: pertama fikih ibadat, jika sorotan hukum-hukum
syar’iyyah berkaitan denga perkara akhirat. Kedua fikih mu’amalat,
jika sorotan hukum-hukum syar’iyyah kepada perkara duniawi
yang bekaitan dengan hak individu. Ketiga fikih munakahat, jika
sorotan hukum-hukum syar’iyyah kepada perkara duniawi yang
berkaitan dengan hak kelompok dari sisi tempat tinggal (manzil).
Keempat fikih uqubat atau jinayat, jika sorotan hukum-hukum

P Al-Asyqar, Tarikh al-Figh al-Islami ... hlm. 22,
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syar’iyyah kepada perkara duniawi yang berkaitan dengan hak
kelompok dari sisi kota (madinah).®®°Nah berdasarkan pembagian
fikih yang dilakukan oleh Ashab Syafi’i, kita bisa mengetahui
betapa luasnya pembahasan yang masuk ke dalam kategori fikih
ibadat, sehingga penulis membatasi fikih ibadat di sini hanya
kepada persoalan salat.

Kemudian ada beberapa karakteristik yang membedakan
fikih ibadat dengan fikih mu’amalat, di antaranya adalah sebagai
berikut:®

a. Maksud utama dari suatu hukum syar’iyyah yang masuk ke
dalam kategori fikih ibadat adalah mendekatkan diri kepada
Allah Swt U mencari pahala di akhirat. Contohnya seperti
permasalahan salat, puasa, zakat dan haji.

b. Para Fugaha' berpandangan bahwa asal pada fikih ibadat
bahwa persoalan tersebut tidak bisa dinalar maksudnya
(ghairu ma’qil al-ma’na), yang mana hukum-hukum syara’
datang melalui nash baik itu berbentuk perintah atau
larangan dan hanya Allah yang mengetahui hakikatnya.
Jikapun kita mengetahui hikmah dan ‘/lat dari suatu hukum
syara’ maka itu merupakan sesuatu yang dijelaskan oleh
nash.

2. Hukum dan Perbuatan Hukum
Secara istilah yang dimaksud dengan hukum menurut
Ushiiliyyiin adalah sebagai berikut:*2

o2sll o el o Lad VL Sl Jlash slad) 1 Ol

Artinya: khitab Allah yang berkaitan dengan mukallaf baik
berbentuk igtidha " atau takhyir atau wadha’.

OAl-Asyqar, Tarikh al-Figh al-Islami ..., hlm. 22.

S1Al-Asyqar, Tarikh al-Figh al-Islami ..., hlm. 23.

$2A1-Zuhaili, Ushil Figh al-Islamt (Damaskus: Dar al-Fikr, 1986) Jid I,
hlm. 38
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Dari pengertian hukum syar’i di atas dapat dipahami dan kita
diketahui rukun-rukun hukum syar’i ada empat: hukum, hakim,
mahkiam  fihi, dan mahkim alaihi. Dalam kajian ini, fokus
penelitian penulis hanya pada rukun hukum yang ketiga yakni sisi
perbuatan hukum atau mahkiim fihi.

Adapun yang dimaksud dengan mahkim fihi adalah
perbuatan mukallaf yang berkaitan dengan hukum Syari’ baik
berupa igtidha® atau takhyir atau wadha’. Kemudian sebagian
Ushiiliyyiin menggunakan istilah mahkiim fihi, karena melihat sisi
perbuatan sebagai sesuatu yang dihukumi padanya (mahkiim fihi)
artinya perbuatan merupakan tempat yang dihukumi dengan wujub
atau mana’ dan seterusnya. Sedangkan sebagian Ushuliyyiin yang
lain menggunakan istilah mahkiim bihi karena meninjau kepada sisi
perbuatan mukallaf sebagai sesuatu yang diperintahkan (ma mir
bihi) atau sesuatu yang dilarang (manhi ‘anhu) misalnya.>®

Menurut al-Ghazali, untuk adanya taklif pada perbuatan
hukum (mahkim fihi) maka harus memenuhi beberapa syarat
berikut ini, di antaranya:

1. Sah terjadinya (hudiits) suatu perbuatan, karena mustahil
adanya perintah dengan sesuatu yang gadim, dan juga
mustahil adanya perintah pada hal-hal yang mustahil yang
lain.

2. Keadaan suatu perbuatan hukum bisa diusahakan oleh
seorang hamba dengan pilihannya (ikhtiyari).

3. Keadaan suatu perbuatan hukum harus diketahui oleh
mukallaf (ma’mir), juga harus diketahuikan bahwa suatu
perbuatan hukum tersebut dengan perbuatan yang lain,
sehingga dapat dimengerti maksud seorang mukallaf
melakukan perbuatan hukum. Juga suatu perbuatan hukum
harus diketahui bahwa perbuatan hukum tersebut
diperintahkan oleh Allah Swt, sehingga dengan demikian
maksud imtitsal (mematuhi perintah) dapat terpenuhi.

BAl-Zuhaili, Ushil al-Figh al-Islami..., JId I, hlm. 132.
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4. Suatu perbuatan hukum dengan merencanakan (iradah)
melakukannya bisa menjadi ketaatan. Syarat ini berlaku
pada kebanyakan ibadat.

Dalam penelitian ini, setelah merumuskan kriteria perbuatan
hukum, penulis akan menganalisis perbuatan hukum pada masalah
fikih ibadat tersebut dari perspektif figh ikhtilaf yakni ikhtilaf
tanawwu’ dan ikhtilaf tadhaddu.

3. Figh ikhtilaf
Yang dimaksud dengan figh ikhtilaf adalah:>*
S 1B s o § @ aedl bl L 8 gt 1Y) saw
LS

Artinya: banyaknya pendapat para mujtahid pada masalah
amaliah yang far’iyyah yang tidak terdapat dalil yang pasti
(qath’i) tentang hukumnya.

Kemudian bila melihat kepada hakikat ikhtilaf dan tabi’atnya
sebagaimana yang disampaikan oleh Khalid al-Khasyalan, maka
ikhtilaf terbagi kepada ikhtilaf tanawwu’ dan ikhtilaf tadhaddu.®

a. [Ikhtilaf Tadhaddu
Sedangkan yang dimaksud dengan ikhtilaf tadhaddu di sini
adalah:3®

sl U9 IS diolame coliae Lo calisell Ll 3 JIsY) ol L
adlyg anlyg =Y Jsd))

Artinya: ikhtilaf yang pendapat-pendapat yang ada pada masalah
yang diperselisihkan adalah saling berbeda, bertentangan; setiap

$4Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Haqiqatuhu, wa Manahiju al-Ulama fihi
(Riyadh: Dar Kuntiz Eshbelia, 2008) hlm.19.

% Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Hagiqatuhu wa Manahiju al-Ulama
fihi..., him. 26.

% Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Hagiqatuhu wa Manahiju al-Ulama
fihi..., him. 29.
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pendapat menentang dengan pendapat yang lain, dan saling
berbeda dan saling menyisihkan.

b. [Ikhtilaf Tanawwu’

Sebelum masuk ke dalam membahas pengertian ikhtilaf
tanawwu’, penulis ingin menjelaskan bahwa sebenarnya
pembahasan ikhtilaf tanawwu’ bukanlah pembahasan yang baru di
dalam mazhab al-Syafi’1, karena sebenarnya pembahasan ini telah
banyak disebutkan oleh al-Syafi’1 dengan istilah ikhtilaf min jihati
al-mubah, bahkan al-Syafi’l menggunakan istilah ini untuk
menjelaskan semua cara yang dizinkan oleh Syari’ untuk dilakukan,
hal ini sebagaimana yang dijelaskan oleh Khalid al-Khasyalan:®’

e gl cegddl OMes) als 3 A an,  aslzdl syl ol b
Sl aoed alady o)Ladl 0 03] 48 OIS Lo |7 (3 abently (pellaiall
el 3 Wapaiy 8Dlall Ul o SV le Carlglly carlsll o
8,0 J.;U\ ) L} )L_.Z:—YK L>-L«° ‘-”j"‘-‘hj g_)j.l.‘l.\ o~ )L3:>Y$ J*"j
Hles Y =L 455} ;.)j.,\:.l\ J.u on Y J‘*’U cojﬁ-T jT J,:U\ JJT
a Llg Y g aSy ;L“;CZJ\ Jx.a e kY J>9 (4S5 59Dl semes o
Blns o lagdy (ol b ST allsn 3 LS™ s ade Clie Yy
Sals mlball s jlab b mlbws 0sdso) bitas 3 AL

,L@M;uug}@w@wwsgwsﬁgjﬁa
Artinya: bahkan Imam al-Syafi’1 sendiri di dalam kitab Ikhtilafu
al-Hadis menggunakan istilah ini untuk setiap masalah yang
diizinkan oleh Syari’ untuk melakukannya, sehingga al-Syafi’1
menjadikan pilihan (ikhtiyar) di antara wajib dengan wajib

sebagai pilihan yang boleh, seperti pilihan (ikhtiyar) orang
musafir  di antara ~ menyempurnakan salat  atau

STKhalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Hagiqatuhu wa Mandhiju al-Ulama
fihi..., him. 60,
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mengqasharkannya di dalam safar. Kemudian menjadikan
pilihan (ikhtiyar) di antara hal yang sunat dengan yang sunat
sebagai pilihan yang boleh, seperti pilihan (ikhtiyar) di antara
melaksanakan salat malam di awal malam atau di akhir malam.
Juga menjadikan pilihan (ikhtiyar) di antara melakukan hal yang
sunat dan meninggalkannya, seperti pilihan di antara pilihan
(ikhtiyar)y di  antara melakukan sujud tilawah atau
meninggalkannya. Menjadikan pilihan (ikhtiyar) di antara
melakukan sesuatu atau meninggalkannya yang tidak berpahala
atau siksa ketika melakukan atau meninggalkan sebagai hal
yang boleh, seperti pada masalah makan kadal gurun (dhab) dan
contoh lainnya yang oleh Ushuliyyun mengistilahkannya dengan
mubah. Sehingga istilah ini (al-ikhtilaf min jihati al-mubah)
merupakan istilah yang umum yang mencakup banyak masalah
yang dihimpun oleh izin Syari’ bagi mukallaf untuk
melakukannya sesuai keinginannya.

Dari pernyataan di atas, dapat dilihat bahwa wacana ikhtilaf
tanawwu’ sudah ada di dalam mazhab al-Syafi’1, tetapi hanya saja
al-Syafi’t tidak menggunakan istilah ikhtilaf tanawwu’ secara
khusus. Menurut penulis walaupun al-Syafi’T menggunakan istilah
yang berbeda, tetapi subtansi dari kedua istilah itu sama, karena
kedua istilah itu sama-sama menjelaskan kebolehan mengamalkan
keberagaman cara ibadat yang telah disyariatkan.

Adapun yang dimaksud dengan ikhtilaf tanawwu’ secara
istilah di sini adalah:%

cxd @) Rt BLAL 3 daW Ll 3 g Jisl saws
NP t\ﬁj e Lere g i
Artinya: banyaknya pendapat mujtahid pada memilih yang lebih

utama dalam masalah ibadat yang disyariatkan dalam berbagai
cara.

8 Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Hagiqatuhu wa Manahiju al-Ulama
fihi..., him. 56.
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1.7 Metode Penelitian

Metode penelitian adalah suatu cara yang digunakan peneliti
dalam mengumpulkan data penelitiannya dan dibandingkan dengan
standar ukuran yang telah ditentukan.

1.7.1 Jenis Penelitian

Penelitian ini termasuk ke dalam jenis penelitian
kepustakaan (library research) yaitu penelitian yang
dilakukan dengan cara menganalisis berbagai subjek
penelitian lewat beragam informasi kepustakaan (kitab,
buku, jurnal ilmiah, dan dokumen). Penelitian ini termasuk
juga ke dalam jenis penelitian hukum normatif, dengan
menggunakan pendekatan figh khtilaf.

1.7.2 Teknik Pengumpulan Data

Mengingat penelitian ini merupakan penelitian
kepustakaan, maka teknik pengumpulan data dilakukan
dengan studi dokumentasi. Langkah yang dilakukan adalah
dengan mengumpulkan data dari berbagai literatur, berupa
kitab-kitab, buku-buku, jurnal ilmiah, dan dokumen
penunjang yang lain yang menjelaskan qawl-qawl Syafi’i
terutama gawl-qawl gadimnya dan permasalahan-
permasalahan fikih yang difatwakan dengan qawl gadim
Syafi’t dan aspek-aspek yang yang menguatkan fatwa qawl
qadim pada permasalahan fikih tersebut dari qawl jadid.
Dari sekian banyak data yang terkumpul, akan dipilih mana
yang tergolong data primer dan data sekunder, selanjutnya
data tersebut diklasifikasikan sesuai pembahasan.

1.7.3 Sumber Data
Data yang dikumpulkan di dalam penelitian ini
adalah berbagai karya yang membahas qawl-qawl Syafi’t
atau atau berbagai masalah fikih yang ada disebutkan qawl-
gawl Syafi’1. Data yang akan dikumpul selanjutnya adalah

3SQuharsimi Arikunto, Prosedur Penelitian: Suatu Pendekatan Praktek
(Jakarta: Rineka Cipta, 2002), hlm. 126-127.
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artikel-artikel yang memuat konsep dan pembahasan dari
berbagai variabel yang terdapat pada judul. Oleh karena itu,
jelas bahwa yang dikehendaki adalah suatu informasi dalam
bentuk deskripsi. Di samping itu ungkapan konsep tersebut
lebih mengkehendaki makna yang berada dibalik data
tersebut, karena itu penelitian ini lebih sesuai jika
menggunakan jenis penelitian kualitatif. Setelah penulis
mengumpulkan data, penulis memilah berbagai sumber
datau menjadi dua, yaitu sumber data primer dan sumber
data sekunder. Sumber data primer yaitu kitab Majmi’
Syarah al-Muhazzab, Risalah al-Tanbih, Minhaj al-
Thalibin, Mughni al-Muhtdj, Umdatul Muhtdj. Sedangkan
data sekunder berupa kitab-kitab yang mustalahat Imam al-
Syafi’t dan pemikirannya, tulisan ilmiah, buku-buku yang
membahas teori terkait variabel yang ada pada judul
penelitian.

Teknik Analisis Data

Keseluruhan data yang telah terkumpul melalui
proses pengumpulan data akan dideskripsikan, dan di
analisis dengan menggunakan metode kajian isi (content
analysis), melalui penalaran induktif. Secara teknis, analisis
data dilakukan melalui tahapan-tahapan sebagai berikut:

1. Tahapan editing, yaitu melakukan tinjauan kembali
kelengkapan, kejelasan tulisan, dan tingkat
pemahaman penulis terhadap data yang sudah
terkumpul.

2. Tahapan reduksi, yaitu menyederhanakan data-data
yang diperoleh, memberikan kode tertentu, dan
dibuat dalam bentuk abstraksi, dengan tujuan untuk
menajamkan pengorganisasian data, dan membuang
data yang tidak dibutuhkan, sehingga memudahkan
dalam proses verifikasi.

3. Tahapan interpretasi, yaitu tahap penafsiran dan
pemahaman terhadap data-data yang telah
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mengalami proses editing dan reduksi, selanjutnya
menetapkan hubungan di antara data-data tersebut
sehingga menjadi satu kesatuan yang utuh dan logis.

1.8 Sistematika Penulisan

Untuk memudahkan melihat keseluruhan pembahasan karya
ilmiah ini, penulis menyusun sistematika karya ini yang memuat
tentang isi keseluruhan yang dimulai dari pendahuluan sampai
penutup yang terdiris sub bab di antaranya:

Bab I

Bab II

Bab III

Bab IV

pendahuluan, yang meliputi latar belakang
masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian,
manfaat penelitian, kajian pustaka, kerangka
teori, metode penelitian, sistematika pembahasan.

: berisi landasan pengertian hukum dan rukun-

rukunnya, figh khtilaf.

hasil dari analisis yaitu pentarjthan qawl qadim
dari perspektif figh khtilaf.

: berisi penutup yaitu kesimpulan dari penelitian

penulis.



BAB I
LANDASAN TEORI

2.1. Pengertian Hukum

Secara harfiah kata hukum berarti al-man’u (larangan) atau
al-sharfu (pemindahan), dan kata hukum juga berarti al-ihkam
(ketepatan) dan itgan (kesempurnaan).*® Adapun secara istilah yang
dimaksud dengan hukum menurut Ushuliyytin adalah sebagai
berikut:*!

po2sl) ol sl o cladVL Sl il glad) 1 llas

Artinya: khitab Allah yang berkaitan dengan mukallaf baik
berbentuk igtidha” atau takhyir atau wadha .

Dari definisi Ushuliyyiin tersebut, ada beberapa gaid pada
definisi yang kiranya perlu diperjelas dalam urain sebagai berikut:

Pertama gaid khitab, secara harfiah khitab adalah bentuk
mashdar dari @bl — Chls, - 4blis yang bermakna mengarahkan
ucapan (kalam) kepada orang lain untuk memberikan pemahaman.
Tetapi Imam al-Amudi berpandangan bahwa khitab adalah lafazh
yang yang mengandung maksud untuk memberikan pemahaman
kepada orang yang siap untuk memahaminya. Pandangan al-Amudi
terhadap khitab ini bertujuan untuk mengeluarkan lafazh yang tidak
penggunaannya (muhmal), dan juga bertujuan mengeluarkan lafazh
yang tidak dimaksudkan untuk memberikan pemahaman, juga
untuk mengeluarkan orang yang tidak siap memahaminya, seperti
orang tidur (naim) dan orang pingsan (mughma ‘alaihi).

4 Ya’qub, al-Hukmu al-Syar’i; Hagqiqatuhu, Arkanuhu, Syuriituhu,
Agsamuhu (Riyadh: Maktabah al-Rusyd, 2010), hlm. 15.
“Al-Zuhaili, Ushiil Figh al-Islami (Damaskus: Dar al-Fikr, 1986) Jid 1,
hlm. 38.
25
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Sedangkan yang dimaksud dengan khitab dalam konteks
definisi di atas adalah mukhdatab bihi yakni kalam Allah Swt yaitu
Al-Qur an.*?

Kedua, maksud dari kata “berkaitan dengan perbuatan
mukallaf” adalah berhubungan (irtibath) dengan perbuatan
mukallaf. Karena makna dari kata ta 'lig adalah irtibath. Sedangkan
yang dimaksud dengan fa’allug dengan perbuatan mukallaf dalam
konteks ini adalah menjadikan mukallaf sibuk dengan tanggung
jawab (zimmah) dengan tugas yang ada pada khitab, jika pada diri
mukallaf memenuhi syarat taklif. Maksud dari perbuatan mukallaf
adalah setiap sesuatu yang timbul dari pribadi mukallaf, baik itu
perkataan, perbuatan atau keyakinan (itigad), karena hukum
sebagaimana berkaitan dengan perbuatan, seperti salat, puasa,
zakat, hukum juga berkaitan dengan perkataan, seperti haram
berdusta, ghibah, dan juga berkaitan dengan keyakinan (i tigad)
seperti perihal keimanan terhadap Allah. Kemudian kata “berkaitan
dengan perbuatan mukallaf” merupakan gaid untuk mengeluarkan
hukum yang berkaitan dengan Dzat Allah, dan hukum yang
berkaitan dengan benda mati (jamadat), dan hukum yang berkaitan
dengan dzat mukallaf, dan mengeluarkan hukum yang berkaitan
dengan perbuatan Allah Swt. Yang dimaksud dengan mukallaf
adalah orang yang sudah baligh dan berakal.*3

Ketiga, maksud dari igtidhad’ adalah tuntutan (talab).
Kemudian igtidha" secara umum terbagi kepada dua pembagian;
talab al-fi’li (tuntutan melakukan perbuatan) dan talab al-tarki
(tuntutan meninggalkan perbuatan), kemudian tuntutan perbuatan
ini jika tuntutannya berupa kemestian (jazim) maka dinamakan
ijab, dan jika bukan berupa kemestian dinamakan dengan nadb.
Dan begitu juga tuntutan meninggalkan perbuatan jika berupa
kemestian (jazim) maka dinamakan fahrim, dan jika bukan berupa

2 Ya’qiib, al-Hukmu al-Syar’i; Hagqigatuhu, Arkanuhu, Syurituhu,
Agsamuhu..., hlm. 25.

® Ya’qiib, al-Hukmu al-Syar’i; Hagqigatuhu, Arkanuhu, Syurituhu,
Agsamuhu..., hlm. 26.
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kemestian dinamakan kirdhah. Kemudian gqaid yang ketiga ini
berfungsi untuk membatasi (ihtiraz) agar tidak masuknya hukum
yang berkaitan dengan perbuatan mukallaf tetapi bukan berupa
iqtidha", tetapi hanya sebatas khabar (berita).**

Keempat, yang dimaksud dengan takhyir adalah ibahah yaitu
sama (istiwa’) di antara melakukan perbuatan dan meninggalkan
perbuatan. Perlu juga diketahui bahwa menjadikan mubah bagian
dari hukum taklifi adalah hanya berdasarkan taghlib saja, karena
pada mubah tidak ada taklif, karena yang dimaksud dengan taklif
adalah menuntut (talab) sesuatu yang memiliki pembebanan,
sedangkan hal ini tidak ada mubah. Adapun sebab mengapa mubah
digolongkan ke dalam hukum taklifi secara raghlib adalah karena
banyaknya perbuatan mubah yang datang dengan shighat ralab,
ataupun alasannya karena meninjau kepada wajibnya meyakini
perbuatan mubah sebagai hukum mubah.*®

Kelima, yang dimaksud dengan wadha’ adalah hukum
wadh’i yakni khitab Allah Swt yang berkaitan dengan menjadikan
sesuatu sebagai sebab, syarat, mani’, shahih, fasid, azimah dan
rukshah sebagaiamana yang akan penulis paparkan pada
pembahasan hukum wadh’i. Namun sebagian Ushiliyytin ketika
mendefinisikan pengertian hukum syar’i hanya membatasi sampai
kata igtidha" dan takhyir, alasannya menurut mereka pembagian-
pembagian wadh’i sebenarnya bukanlah hukum, tetapi hanya
merupakan tanda dan pengenal bagi hukum, atau karena hukum
wadh’i telah tercakupi dalam maksud igtidha’ dan takhyir, karena
makna terbit matahari menjadi sebab bagi salat misalnya, adalah
ketika adanya terbit matahari maka diwajibkan salat, dan wajib
merupakan bagian dari iqtidhad’. Walaupun demikian definisi yang
benar adalah definisi yang pertama, karena maksud dari hukum
wadh’i adalah adanya kaitan sesuatu dengan sesuatu yang lain,
sedangkan maksud dari hukum taklifi bukanlah demikian, sehingga

4 Al-Zuhaill, Ushiil Figh al-Islami ..., J1d T, him. 39.
Al-Zuhaili, Ushil Figh al-Islami..., J1d 1, hlm. 40-41.
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ke-luzim-an di antara keduanya pada satu kasus bukan berarti
bersatu pembagiannya, karena hukum terkadang mencakup kepada
perbuatan mukallaf dan terkadang kepada yang lain.*®

Dari definisi hukum yang dipaparkan oleh Ushiliyyiin, kita
bisa melihat bahwa mereka menjadikan hukum sebagai nama
(‘alam) bagi diri khitab Syari’. Sedangkan menurut Fugaha' yang
dimaksud dengan hukum syar’i adalah:*’

LgcriJ\ ol s Y ade o5l oJST a Lgcr:J\ okl s L
Artinya: sesuatu yang ditetapkan melalui khitab syar’i,

maksudnya dampak (atsr) yang diakibatkan oleh khitab bukan
diri nash syar’i itu sendiri.

Contohnya seperti wujith, hirmah dan contoh-contoh yang
lain yang merupakan bahi dari sifat perbuatan mukallaf. Maka bisa
disimpulkan yang dimaksud dengan hukum syar’i menurut Fuqaha’
adalah dampak (atsr) dari khitab Allah yang berkaitan dengan
perbuatan mukallaf baik dalam bentuk igtidha " (tuntutan), takhyir
(pilihan) atau wadha’ (hukum wadh’i). Sehingga kewajiban
(wujib) salat merupakan dampak (atsr) dari khitab Syari’ berikut:

sl LRly wlshall e fskasl>
Artinya: Peliharalah semua salat(mu), dan (peliharalah) salat
wusthaa. (Q.S. Al-Baqarah [2]: 238).

Begitu juga keharaman (hirmah) zina merupakan dampak
(atsr) dari ayat berikut:

% Al-Zuhaili, Ushiil Figh al-Islami..., J1d I, hlm. 40.
4 Sa’td, al-Hukmu al-Wadh't inda al-Ushiiliyyin (Mekkah: Jami’ah
Ummul Qura, 1984), him. 13.
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Artinya: Dan janganlah kamu mendekati zina; (zina) itu
sungguh suatu perbuatan keji, dan suatu jalan yang buruk.
(Q.S. Al-Isra’[17]:32).

Maka kewajiban (wujith) dan keharaman (hirmah) dan
seterusnya merupakan hukum menurut Fugaha' yaitu sesuatu yang
ditetapkan melalui khitab melalui nash syar’i. Adapun diri ayat
yang telah disebutkan di atas bila kita merujuk kepada definisi
Ushiiliyytin adalah hukum. Dari penjelasan ini kita bisa menarik
kesimpulan yang bahwa hukum menurut Ushiliyyiin adalah diri
nash-nash syar’iyyah itu sendiri, sedangkan hukum menurut
Fuqaha' adalah dampak (atsr) dari nash-nash syar’iyyah tersebut.
Namun demikian, di antara khitab dan dampaknya (atsr)
merupakan dua hal yang tidak bisa dipisahkan (talazum), sehingga
perbedaan  pandangan  Ushiliyyin dan Fugqaha' dalam
mendefinisikan hukum bukanlah hal yang perlu dibesarkan, karena
hal itu hanya menyangkut persoalan penamaannya saja, tetapi
subtansinya masih sama.*®

Namun menurut Wahbah al-Zuhailt definisi hukum versi
Fugaha' dipandang lebih utama, karena definisi tersebut
membedakan dan memisahkan di antara hukum syar’i dengan dalil
yang syar’i yang berupa Al-Qur'an atau Sunnah dan lain
sebagainya. Sedangkan definisi versi Ushiliyytin, menyatukan
shighat sebagai hukum dan dalil hukum, maka shighat tersebut
adalah hukum dari sisi dzatinya, karena shighat tersebut merupakan
kalam Allah Swt yang dimaksudkan untuk menunjuki kepada talab,
takhyir, atau wadha’, dan pun dari sisi yang lain shighat tersebut
adalah dalil hukum, karena mengandung hukum yang berupa ijab,
ibahah dan lain sebagainya. Dengan demikian menurut Ushiliyytn
status hukum syar’i adalah gadim, karena merupakan bagian dari
kalam Allah Swt yang nafsi. Sedangkan menurut Fuqaha' hukum

®Sa’1d, al-Hukmu al-Wadh 1 inda al-Ushiiliyyin ..., hlm. 14.
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syar’i adalah hadits, karena merupakan dampak (atsar) dari
khitab.*® Untuk lebih jelasnya, perhatikanlah tabel berikut ini:

Tabel 2.1
Hukum Syar’i Menurut Fugaha' dan Ushiliyytn
& i) ‘.SJ-\
slgidll s gl s
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Dari tabel di atas dapat dilihat bahwa adanya perbedaan
Ushiliyytin dengan Fugaha' dalam melihat hukum syar’i.
Ushiiliyyin menganggap hukum syar’i bersifat gadim, karena
mereka melihat dari perspektif hukum sebagai khitab yang
merupakan kalam nafsi Allah yang bersifat gadim. Sedangkan
Fugaha' menganggap hukum syar’i bersifat hddis, karena mereka
melihat dari perspektif hukum sebagai dampak (atsr) dari khitab.
Nah perbedaan kedua kelompok tersebut disebabkan adanya
perbedaan paradigma dalam memandang hukum syar’i, tetapi
kedua hal tersebut yakni hukum yang bersifat qadim dan dampak
(atsr) hukum yang bersifat hadis tidak bisa dipisahkan.

Al-Zuhaili, Ushil Figh al-Islami..., JId I, him. 41.
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2.1.1. Rukun-Rukun Hukum Syar’i
Dari pengertian hukum syar’i di atas dapat kita pahami dan
kita ketahui rukun hukum syar’i sebagai berikut:

2.1.1.1. Hukum

Yaitu khitab yang telah didefinisikan sebelumnya, dan akan
penulis jelaskan pembagiannya pada pembahasan yang akan
datang.

2.1.1.2. Hakim

Dalam menentukan siapakah hakim atau sumber semua
hukum baik hukum taklifi dan wadh’i para ulama tidak berbeda
pendapat, yakni mereka sepakat bahwa sumber hukum adalah
setelah bi tsah dan sebelum sampainya dakwah adalah Allah Swt,
baik melalui metode nash yakni berupa Al-Qur'an dan hadis, atau
melalui perantara Fugqaha' atau mujtahid. Karena status mujtahid
terhadap hukum adalah sebagai penjelas (mudhhir) hukum, bukan
sebagai pencipta (munsyi’) hukum. Oleh karena itu, makanya
ketika mendefinisikan hukum, Ushiliyyin mengatakan bahwa
hukum adalah khitab Allah Swt yang berkaitan dengan perbuatan
mukallaf. Ushilliyyin juga menegaskan bahwa tidak ada suatu
hukum kecuali Allah yang menciptakannya. Hal ini telah diakui
oleh aliran Muktazilah dan maupun Ahlu Sunnah.*

2.1.1.3. Mahkiam bihi/Mahkiim frhi

Sebenarnya mahkiim bihi dan mahkim fihi adalah dua istilah
yang maksudnya sama, yakni perbuatan mukallaf yang berkaitan
dengan hukum Syari’ baik berupa igtidha’ atau takhyir atau
wadha’. Kemudian sebagian Ushiiliyylin menggunakan istilah
mahkim fihi, karena melihat sisi perbuatan sebagai sesuatu yang
dihukumi padanya (mahkiam fihi) artinya perbuatan merupakan
tempat yang dihukumi dengan wujiib atau mana’ dan seterusnya.
Sedangkan sebagian Ushiliyytin yang lain menggunakan istilah

YAl-Zuhaili, Ushil al-Figh al-Islami..., JId 1, him. 115.
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mahkiim bihi karena meninjau kepada sisi perbuatan mukallaf
sebagai sesuatu yang diperintahkan (ma 'mir bihi) atau sesuatu

yang dilarang (manhi ‘anhu) misalnya.>!

Menurut al-Ghazali, untuk adanya taklif pada perbuatan

hukum (mahkiam fihi) maka harus memenuhi beberapa syarat

berikut ini, di antaranya:>?

1.

Sah terjadinya (hudiits) suatu perbuatan, karena mustahil
adanya perintah dengan sesuatu yang gadim, dan juga
mustahil adanya perintah pada hal-hal yang mustahil yang
lain, seperti mengumpulkan dua hal yang berlawanan
(jam’u  baina  al-dhiddaini) menurut ulama yang
menganggap mustahilnya taklif kepada sesuatu yang tidak
mampu dilakukan (taklif ma la yuthaq). Oleh sebab itu,
maka tidak ada perintah kecuali pada sesuatu yang ma 'diim
yang mungkin untuk terjadinya sesuatu yang ma diim
tersebut.

Keadaan suatu perbuatan hukum bisa diusahakan oleh
seorang hamba dengan pilihannya (ikhtiyari).

Keadaan suatu perbuatan hukum harus diketahui oleh
mukallaf (ma 'miir), juga harus diketahuikan bahwa suatu
perbuatan hukum tersebut dengan perbuatan yang lain,
sehingga dapat dimengerti maksud seorang mukallaf
melakukan perbuatan hukum. Suatu perbuatan hukum juga
harus diketahui bahwa perbuatan hukum tersebut
diperintahkan oleh Allah Swt, sehingga dengan demikian
maksud imtitsal (mematuhi perintah) dapat terpenuhi.

4. Suatu perbuatan hukum dengan merencanakan (iradah)

melakukannya bisa menjadi ketaatan. Syarat ini berlaku
pada kebanyakan ibadat.

S1AlI-Zuhaili, Ushil al-Figh al-Islami..., J1d T, hlm. 132.
2A1-Ghazali, al-Mustashfa min ‘Ilmi Ushil ..., hlm. 125.
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2.1.1.4. Mahkiim ‘alaihi

Mahkiam  ‘alaihi adalah seseorang yang perbuataannya
berkaitan dengan khitab Allah Swt, atau dinamakan juga mukallaf.
Untuk berlakunya taklif pada mahkim alahi, maka mahkiim alaihi
harus memenuhi dua syarat berikut ini:

1. Seorang mukallaf harus mampu memahami dalil taklif, hal
ini karena taklif merupakan khitab, dan terjadinya khitab
pada orang yang tidak memiliki akal dan pemahaman
merupakan hal yang mustahil. Kemudian kemampuan untuk
memahami dalil taklif tersebut membutuhkan akal, karena
memang akal merupakan alat yang berfungsi untuk
memahami dan mengerti sesuatu. Dengan akal seorang
mukallaf bisa mematuhi perintah (imtitsal). Namun
permasalahannya adalah akal merupakan hal yang abstrak
dan sulit untuk dideteksi. Oleh karena itu, Syari’ tidak
merekatkan taklif pada akal, tetapi Syari’ merekatkan taklif
pada sesuatu yang sudah jelas dan terukur dan bisa
didapatkan oleh pancaindera yang dalam hal ini keadaan
baligh dan berakal.

2. Seorang mukallaf merupakan yang punya potensi (ahlivyah)
menerima taklif. Secara harfiah bermakna kepantasan
(shalahiyyah). Ahliyyah taklif pada mukallaf dipastikan
ketika pada mukallaf memiliki akal dan pemahaman.

2.1.2. Pembagian Hukum Syar’i

Sebagaimana telah kita ketahui bahwa yang dimaksud dengan
hukum syar’i adalah khitGb Allah yang berkaitan dengan perbuatan
mukallaf baik berupa igtidha’, takhyir atau wadha’. Kemudian dari
pengertian hukum tersebut kita bisa melihat bahwa bukan hanya
ada satu pembagian, karena hukum adakalanya berkaitan dengan
perbuatan mukallaf yang berupa tuntutan (talab) dan ada juga
berupa pilihan (takhyir) dan ada juga berupa ketentuan (wadha’).

Kemudian Ushiilliyyin membuat istilah untuk hukum yang
berkaitan dengan mukallaf yang berupa tuntutan (¢alab) dan pilihan
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(takhyir) dengan istilah hukum taklifi, dan untuk hukum yang
berupa ketentuan (wadha’) dengan istilah hukum wadh’i. Dari
sinilah awal mulanya terbagi hukum syar’i kepada dua pembagian,
yakni hukum taklifi dan hukum wadh i.>® Untuk memperjelas apa
yang dimaksud dengan hukum taklifi dan hukum wadh’i serta
pembahasan yang terkait dengannya, maka perhatikanlah uraian
berikut ini.

2.1.2.1. Hukum Taklifi
Yang dimaksud dengan hukum taklifi adalah:>*

Jndll ou ond ol ab e i o QIS e b Ll 23l L

Artinya: hukum yang mengkehendaki tuntutan perbuatan dari
mukallaf atau melarang melakukan perbuatan atau pilihannya
mukallaf di  antara = melakukan  perbuatan  atau
meninggalkannya.

Kemudian alasan kenapa dinamakan hukum taklifi adalah
karena hukum taklifi ini mengandung pembebanan (faklif) untuk
melakukan perbuatan atau meninggalkan perbuatan atau memilih di
antara keduanya, adapun menggolongkan mubah ke dalam hukum
taklifi adalah hanya sebatas pendominasian saja sebagaimana yang
telah dijelaskan.

Jumhur Ushiliyyin membagi hukum taklifi menjadi lima
pembagian, lima pembagian ini didasari pada pertimbangan khitab
syar’i yang lima yakni ijab, nadb, tahrim, kirahah, ibahah.
Pembatasan kepada lima pembagian ini adalah karena khitab syar’i
yang berkaitan dengan perbuatan mukallaf adakalanya maksud dari
khitab tersebut adalah tuntutan perbuatan kepada mukallaf atau
tuntutan meninggalkan perbuatan kepada mukallaf atau pilihan

S8Khallaf, Iimu Ushil al-Figh..., hlm. 101.
S4Al-Zuhaili, Ushil al-Figh al-Islami..., J1d 1, hlm. 42.
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(takhyir) di antara keduanya. Tuntutan melakukan perbuatan ini
adakalanya berupa kemestian (jazim) dan adakalanya berupa bukan
kemestian (ghairu jazim), jika tuntutan perbuatan tersebut berupa
kemestian dinamakan #j@b, dan jika tuntutan itu bukan berupa
kemestian dinamakan nadb. Begitu juga tuntutan meninggalkan
perbuatan ada yang berupa kemestian (jazim) yang dinamakan
dengan tahrim, dan ada juga yang berupa bukan kemestian yang
dinamakan dengan kirdhah, dan yang terakhir adalah takhyir di
antara keduanya yang dinamakan dengan ibahah.

Kemudian ada juga sebagian Ushiliyytin dalam membagi
hukum taklifi meninjau kepada hukum dari sisi perbuatan hukum
tersebut berkaitan dengan khitab, sehingga membagi hukum taklifi
ini dengan menggunakan lafazh wajib, mandiib, haram, makriih,
mubah, bukan lafazh ijab, nadb, tahrim, kirahah, atau ibahah.

Nah di sini penulis merasa perlu diperjelas penggunaan kata-
kata tersebut agar tidak menimbulkan kekaburan dalam
membedakan penggunaan lafazh wajib dengan ijab, mandiib
dengan nadb, haram dengan tahrim hingga seterusnya. Penggunaan
kata 7jab itu maksudnya adalah khitGh yang menuntut untuk
melakukan perbuatan yang berupa kemestian (jazim), dan dampak
(atsr) dari khitab ijab tersebut yakni berupa hukum fikih
dinamakan dengan wujib, sedangkan perbuatan yang berkaitan
dengan ijab (khitab) dan bersifat dengan wujib (hukum fikih)
dinamakan dengan wajib, dan begitu juga seterusnya pada hukum
yang lain.>®

Karena ketika dikatakan khitab itu terbenar kepada ijab,
tahrim dan lain sebagainya, sedangkan wujiih dan tahrim keduanya
merupakan dampak (atsr) dari khitab. Tetapi telah masyhur di
kalangan Ushilliyytn bahwa ijab dan wujib, atau tahrim dan
hirmah, merupakan dua hal yang bersatu pada esensinya (hakikat),
hanya berbeda sisi paradigma (i tibar), kesimpulannya esensinya

S Al-Zuhaili, Ushiil Figh al-Islami (Damaskus: Dar al-Fikr, 1986) JId I,
hlm. 45.
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(hakikat) itu satu yakni khitab Ilahi, tetapi jika khitab tersebut kita
sorot dari sisi dia berasal dari Allah maka dinamakan jjab dan
tahrim, dan jika kita sorot dari sisi berkaitan dengan mukallaf maka
dinamakan dengan wujib atau hirmah.

Hal ini sebagaimana yang disampaikan oleh al-‘ Adhdu:*®
52 Y (Ul Olbs i cale LS (S 0T ag 355 Liayg

ad Lo d) s 130y Ll oo ST ) s 13) sag (b)) 48 o
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Artinya: Di sini ada hal penting, yakni bahwa hukum
sebagaimana yang telah kamu ketahui adalah diri khitab Allah
Swt itu sendiri, maka jjab adalah diri perkataan Jad
(lakukanlah), kemudian khitab ini apabila dinisbatkan kepada
hakim (Allah Swt) dinamakan dengan ijab, dan apabila
dinisbatkan kepada sesuatu yang mengandung hukum
dinamakan wujib, keduanya itu bersatu pada esensinya dan
berbeda sudut pandangnya. Oleh karena itu, kamu melihat
mereka menjadikan pembagian hukum kepada wujitb, hirmah
pada satu sisi, dan sisi yang lain kepada ijab dan tahrim.

2.1.2.2. Hukum Wadh’i
Yang dimaksud dengan hukum wadh 'i adalah:°’

o dbys ol 2T 538 L o 8 a0, 5l Ll i Ollas
Z\,C«J.G jT 2\.,4_5-) jT fdw B )TWJTM lele

Artinya: khitab Allah yang datang dengan keadaan sesuatu
tersebut merupakan sebab pada sesuatu yang lain, atau syarat

% Al-‘Adhdu, Syarah al-‘Adhdu ‘ala Mukhtasar al-Muntaha al-Ushiili
(Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 2000), him. 73.

SSa’1d, al-Hukmu al-Wadh'7 inda al-Ushiiliyyin, (Mekkah: Maktabah al-
Mukarramah, t.t), him. 41.
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baginya, atau mani’ terhadapnya, atau shahih, atau fasid, atau
rukhsah, atau ‘azimah.

Alasan dinamakan hukum wadh’i adalah karena melalui
hukum wadh’i ini menngkehendaki adanya perumusan (wadha’)
beberapa perkara untuk dihubungkan kepada sesuatu yang lain,
seperti hubungan sebab dengan musabbab atau syarat dengan
masyriit-nya.”® Kemudian definisi ini adalah definisi yang dipilih
oleh Jumhur Ushiiliyyiin, seperti al-Amudi, al-Ghazali, al-Syathibi
dan lain sebagainya, dan definisi inilah yang bisa mengakomodir
semua pembagian hukum wadh ’i. Namun ada sebagian Ushiiliyytin
yang membatasi definisi hukum wadh’i pada sebab, syarat dan
mani’, namun definisi ini ada benarnya, karena sebagian
Ushiliyytin ini berpijak pada pembagian hukum wadh’i yang
disepakati.*®

Adapun dari kata warid (datang) dalam definisi di atas adalah
bahwa Syari’ merumuskan (wadha’a) beberapa perkara yang
dinamakan sebagai sebab, syarat, mani’ dan lain sebagainya untuk
diketahui dengan keberadaannya tersebut akan hukum-hukum
syara’ baik berupa penetapan hukum atau penafiannya. Karena
hukum-hukum tersebut menjadi ada ketika adanya sebab, syarat
misalnya, dan menjadi tiada ketika ada mani’ atau ternafi syarat
atau sebab.®

Hukum-hukum wadh’i ini ibaratnya seperti kaidah-kaidah
yang umum (kulliyah) yang dirumuskan (wadha’) sebagai pengenal
terhadap hukum-hukum syara’. Misalnya jika Syari’ mengatakan:
“barangsiapa yang berzina, maka rajamlah dia”, dan “barangsiapa
yang mencuri maka potonglah tangannya” dan “barangsiapa yang
minum khamar maka jilidlah dia” dan lain sebagainya. Maka hal-
hal seperti ini menjadi satu metode bagi manusia untuk mengetahui

8 Al-Zuhaili, Ushil Figh al-Islami..., J1d 1, hlm. 43.
9Sa’1d, al-Hukmu al-Wadh T inda al-Ushiliyyin ..., hlm. 41.
0Sa’1d, al-Hukmu al-Wadh 7 inda al-Ushiliyyin ..., hlm. 43.
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suatu hukum dan tersistematisnya syar’iat selamanya. Maka
hukum-hukum seperti berzina, mencuri dan lain sebagainya itu
dapat dipahami melalui perumusan Syari’, karena Syari’
memberitahukannya melalui sebab hukum tersebut. Maka hukum-
hukum seperti inilah yang merupakan Fkhitab syara’ yang
dinamakan dengan hukum wadh ’i.%*

Dari penjelasan tersebut kita bisa menyimpulkan yang bahwa
hukum wadh i adalah satu sifat yang melekat dan berkaitan dengan
hukum taklifi. Sifat yang melekat dan berkaitan pada hukum taklifi
ini adakalanya berupa sebab, seperti masuk waktu terhadap
kewajiban shalat, atau bisa berupa syarat, seperti sampai /raul/ pada
zakat, dan bersuci pada salat, atau bisa berupa mani’ (penghalang),
seperti hutang yang menghalangi kewajiban zakat, atau bisa berupa
sahih (sah) untuk bisa memperoleh manfaat dari sesuatu, atau bisa
berupa fasid yang menjadi penghalang untuk bisa memiliki sesuatu
dan lain sebagainya, yang mana penulis akan menjelaskannya lebih
rinci dalam penjelasan pembagian hukum wadh’i berikut ini.

Kemudian dalam membagi hukum wadh’i para Ushiliyytn
berbeda pendapat, sebagian Ushiiliyylin mengatakan jumlah hukum
wadh’i sedikit, sedangkan sebagian yang lain mengatakan bahwa
jumlah hukum wadh’i banyak. Ibnu H3jib (w. 646 H) mengatakan
bahwa pembagian hukum wadh’i hanya ada tiga, yakni sebab,
mani’, dan syarat, adapun shihah dan buthlan merupakan bagian
dari perkara akal, sedangkan rukhsah dan ‘azimah menurutnya
bukanlah bagian dari hukum wadh’i. Tetapi menurut al-Amudi (w.
631 H) berpendapat bahwa hukum wadh’i ada enam pembagian,
yakni sebab, mani’, syarat, shihah, buthlan, ‘azimah dan rukhsah.
Dan al-Syathibi (w. 790 H) sesuai dengan al-Amudi dalam
membagi hukum wadh’i di dalam al-Muwafaqgat, tetapi ia
menjadikan rukhsah dan ‘azimah dalam satu pembagian, sehingga
ia mengatakan bahwa hukum wadh’i ada lima pembagian.®?Di sini

®1Sa’1d, al-Hukmu al-Wadh i inda al-Ushiliyyin ..., hlm. 43.
®2Sa’1d, al-Hukmu al-Wadh'i inda al-Ushiliyyn ..., hlm. 391.
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penulis akan merincikan pembagian hukum wadh’i berdasarkan
pandangan al-Amudi, karena sesuai dengan jumhur Ushiliyytin.

2.2. Konsep Figh Ikthilaf

Secara harfiah kata ikhtilaf merupakan bentuk kalimat
mashdar dari fi’il ikhtalafa-yakhtalifu-ikhtilafan yang berarti
berbeda, lawan dari kata iftifag (sepakat). Secara istilah,
sebenarnya banyak definisi tentang figh ikhtilaf, baik itu yang
berasal dari ulama salaf maupun yang berasal dari ulama
komtemporer, walaupun setiap definisi yang disampaikan tersebut
tidak lepas dari kritikan dan bantahannya. Namun di sini penulis
mengambil definisi yang dikemukakan oleh Khalid al-Khasyalan,
hasil dari elaborasi yang dilakukannya setelah meneliti definisi
ikhtilaf dari ulama salaf maupun komtemporer, karena menurut
hemat penulis, definisi ini lebih mengakomodir semua bagian-
bagian yang masuk dalam definisi figh khtilaf, definisinya adalah
sebagai berikut:%

Se wbb s Jo b g Al Adaall LA (3 il JIEY) s
LS

Artinya: banyaknya pendapat para mujtahid pada masalah
amaliah yang far’iyyah yang tidak terdapat dalil yang pasti
(qath’i) tentang hukumnya.

Dari definisi ikhtilaf” di atas, ada beberapa hal yang perlu
dicatat di antaranya adalah sebagai berikut:

1. [Ikhtilaf tidak akan terjadi dan tidak ditemukan subtansinya
kecuali pada pendapat yang beragam dan mazhab yang
beragam terhadap satu masalah, minimalnya dalam satu
masalah harus terdapat dua pendapat.

8K halid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Haqiqatuhu, wa Mandhiju al-Ulama fihi
(Riyadh: Dar Kunuz Eshbelia, 2008) hlm.19.
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2. Kata ta’addud di dalam definisi di atas merupakan lafazh
yang umum yang mencakup kepada banyaknya pendapat
dalam bentuk fadhaddu (saling berlawanan), dan mencakup
banyaknya  pendapat dalam bentuk tanawwu’
(keberagaman), sehingga definisi tersebut mencakup kepada
dua pembagian ikhtilaf yakni ikhtilaf tadhaddu dan ikhtilaf
tanawwu’.

3. Banyaknya pendapat yang dimaksud di dalam definisi
adalah pendapat-pendapat yang berasal dari ulama yang
punya kapasitas dalam melakukan ijtihad pada ilmu syariat
atau ilmu hukum. Adapun orang yang punya kapasitas
keilmuan tetapi mereka tidak punya kapasitas keilmuan
dibidang ilmu syariat, maka perbedaan mereka tidak di
anggap dan tidak termasuk di dalam definisi ikhtilaf di atas.
Apalagi orang yang suka membahas agama di zaman
sekarang yang berbicara masalah halal dan haram yang
keilmuan mereka tentang agama masih minim. Hal ini
sebagaimana yang disampaikan oleh Imam al-Syathibt:%

slg Y i W Ol ol cpes oLl gag juelll e 3l
3 sy 21V i sa ol &l wias OV ca)
8 e S gl e o o ol JSS sl gl iles

A5l s ddl g 4o &Y o)lasl pus
Artinya: dan yang ikhtilaf yang kedua tidak dianggap,
yaitu ikhtilaf yang berasal dari orang yang tidak
mengetahui tentang persyaratan ijtihad, karena pada
hakikatnya orang tesebut berpendapat dengan semata-
mata keinginan dan maksudnya, dan menimbulkan
kekacauan, serta mengikuti hawa nafsu. Oleh karena itu,

setiap pendapat yang terjadi dengan cara seperti ini,
maka tidak ada keraguan bahwa pendapat tersebut tidak

64 Al-Syathibi, al-Muwafagat fi Ushil al-Syari’ah, (Riyadh: Dar Ibnu
Affan, 1997), J1d V, him. 131.
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dianggap, karena pendapat tersebut merupakan lawan
dari kebenaran yang diturunkan oleh Allah.

4. Tempat terjadi figh ikhtilaf hanya pada lingkup masalah
amaliah yang furu’iyyah yang sulit ditemukan dalilnya.
Adapun masalah dasar di dalam agama seperti kewajiban
shalat, zakat, puasa dan haji, dan wajib bersuci ketika
hendak menunaikan shalat, keharaman riba dan masalah
yang lain yang bersifat terang dan jelas hukumnya yang
dapat diketahui secara apriori (dhariuri) di dalam agama
Islam, maka figh ikhtilaf tidak berlaku pada masalah
tersebut.

5. Ikhtilaf yang terjadi pada masalah amaliah yang fari ‘iyyah
berlaku jika tidak ada dalil gath’i pada dilalahnya
(petunjukannya) terhadap suatu hukum, atau tidak adanya
dalil ijma’ yang menjelaskannya ketika tidak ada nash yang
shahih.

2.2.1. Pembagian Figh Ikhtilaf

Sebenarnya ketika membicarakan figh ikhtilaf, kita harus
menentukan dulu sisi apa yang ingin kita sorot dalam ikhtilaf
tersebut. Karena figh ikhtilaf ini terbagi kepada banyak pembagian
dengan sisi tinjauan yang berbeda. Bila kita menyorot figh khtilaf
dari sisi pendorong adanya ikhtilaf dan tidak adanya ikhtilaf, maka
ikhtilaf tersebut terbagi kepada ikhtilaf yang tercela pelakunya
(mazmiim sahibuhu) dan terpuji pelakunya (mamdith ahluhu), dan
bila menyorot ikhtilaf fikith dari sisi diperbolehkan atau tidak
diperbolehkannya ikhtilaf, maka ikhtilaf terbagi kepada dua
pembagian, ada ikhtilaf yang diperbolehkan (saigh magbil) dan
ada ikhtilaf yang tidak diperbolehkan (mazmiim muharram).®® Bila
melihat dari sisi hakikat ikhtilaf dan tabi’atnya maka ikhtilaf terbagi
kepada dua pembagian yaitu ikhtilaf tanawwu’ dan tadhaddu.
Tetapi di sini penulis hanya memfokuskan pembahasannya pada

®Majidi, Figh al-Tkhtilaf, (Aleksandria: Dar al-Iman, 2000), him. 13.
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pembagian ikhtilaf tanawwu’ dan tadhaddu saja, karena penulis
hanya ingin menyelaraskan dengan rumusan masalah yang sedang
diteliti yakni menyorot pentarjthan qawl qadim dari qawl jadid dari
sisi figh khtilaf apakah itu ikhtilaf tanawwu’ atau ikhtilaf tadhaddu.
Untuk memperjelas konsep pembagian figh ikhtilaf, perhatikanlah
tabel berikut ini:

flabel? .2
Pembagian figh lkhtilaf

Sl add
et fome ¥ o OO elsdly
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Tabel tersebut menjelaskan bahwa pembagian figh ikhtilaf
tidak hanya terbatas kepada fadhaddu dan tanawwu’, tetapi juga
terbagi kepada pembagian yang lain dari perspektif yang berbeda.
Tetapi dalam kajian ini, penulis hanya membatasi kajiannya pada
pembagian figh ikhtilaf dari sisi hakikat dan tabiatnya.
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2.2.2. Pembagian Ikhtilaf dari Sisi Hakikat dan Tabi’atnya
Kemudian bila melihat kepada hakikat ikhtilaf dan tabi’atnya

sebagaimana yang disampaikan oleh Khalid al-Khasyalan, maka
ikhtilaf terbagi kepada ikhtilaf tanawwu’ dan ikhtilaf tadhaddu.%®

2.2.2.1. Ikhtilaf Tadhaddu

Secara harfiah arti dari kata tadhaddu berasal dari kata
mudhdddatu yang artinya saling berbeda (mubdayinah) dan saling
menyalahi (mukhalafah). Sedangkan yang dimaksud dengan
ikhtilaf tadhaddu di sini adalah:®’

o2l U9 IS cidlane cislias Lo Calesll dlld) 3 JIgY) oS L
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Artinya: ikhtilaf yang pendapat-pendapat yang ada pada masalah
yang diperselisihkan adalah saling berbeda, bertentangan; setiap
pendapat menentang dengan pendapat yang lain, dan saling
berbeda dan saling menyisihkan.

Dan ikhtilaf tadhaddu ini merupakan pembagian ikhtilaf fikih
yang sering terjadi di antara dikalangan para Fugaha' pada masalah
yang bersifat ijtihadiyyah. Namun di antara perbedaan yang paling
penting yang sering terjadi dikalangan Fuqaha® terbatas pada lima
pembagian, di antaranya:®

1. Perbedaan di antara para Fuqaha' berkisar di antara
pendapat yang menyatakan haram dan pendapat yang
menyatakan makruh. Contohnya seperti adanya perbedaan
tentang hukum melakukan safar sebelum tergelincirnya
matahari pada hari jum’at kepada satu tempat yang dengan
safar tersebut bisa mengakibatkan meninggalkan jum’at.

% Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Hagigatuhu wa Manahiju al-Ulama

fihi..., him. 26.
7 Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Hagigatuhu wa Mandahiju al-Ulama
fihi..., him. 29.

% Abdu al-Jalll, Ma La Yajizu fihi al-Khilaf baina al-Muslimin,
(Alexanderia: Bibliotheca, t.t) him. 14-23.
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2. Perbedaan di antara para Fuqaha' yang berkisar di antara
pendapat yang menyatakan sunnah dan pendapat yang
menyatakan makruh. Contohnya seperti adanya perbedaan
tentang hukum membaca doa iftitah yang oleh jumhur
ulama menyatakan sunnah dan menurut ulama Malikiyyah
hukumnya makruh.

3. Perbedaan di antara para Fugaha' yang berkisar di antara
pendapat dalam menentukan pebuatan yang bisa
membatalkan ibadat. Contohnya mendahului makmum
terhadap imamnya, yang menurut ulama Malikiyyah tidak
membatalkan salat, tetapi menurut jumhur ulama hal
tersebut bisa membatalkan salat.

4. Perbedaan di antara kalangan Fuqaha' di antara pendapat
yang menyatakan bahwa suatu perbuatan tersebut fardhu,
dan pendapat yang menyatakan kesunnahannya, dan
pendapat yang menyatakan bahwa suatu perbuatan tersbut
haram, dan pendapat yang menyatakan bahwa perbuatan
tersebut bisa membatalkan salat. Contohnya seperti
mengangkat kedua tangan ketika hendak melakukan ruku’
dan ketika bangun dari rukii’, yang oleh Imam al-Auza’i
mewajibkannya, dan menurut ulama Syafi’lyyah dan
Hanabilah menyatakan sunnat, dan ulama Hanafiyyah
menganggapnya haram dan sebagian Hanafiyyah yang lain
mengganggapnya bisa membatalkan salat.

Dan ikhtilaf ini sering terjadi dikalangan para Fugaha'dalam
menentukan hukum masalah fikih dari dulu sampai sekarang, dan
sulit untuk berkomentar mengenai hal tersebut karena memang
pendapat-pendapat tersebut saling menentang satu dengan yang
lain. Solusinya adalah tinggal bagaimana cara menyikapi ikhtilaf
tersebut dan siapa yang menyikapinya. Jika ikhtilaf tersebut
disikapi oleh orang yang awam dengan keawamannya itu maka
bisa menyebabkan adanya perpecahan dikalangan umat dan bisa
menyebabkan perselisihan yang bisa menggores hati. Namun jika
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ikhtilaf ini disikapi oleh orang yang berilmu dengan keilmuannya
maka ikhtilaf ini bisa menjadi rahmat dan petunjuk. Karena
memang ikhtilaf mujtahid dalam melakukan upaya ijtihad
merupakan perkara yang biasa, dan jika salah satu dari mujtahid
benar dalam ijtihadnya maka diberikan dua pahala, atau sekalipun
salah satu mujtahid salah dalam ijtihadnya maka tetap diberikan
pahala atas upaya ijtihadnya, hal ini sebagaimana dijelaskan oleh
Nabi:

Uosf ¢ agarls WS 13l cOll als Lol @ cagen s (S S 13
el albs

Artinya: bila seorang hakim hendak memutuskan perkara lalu
dia berijtihad kemudian benar, maka baginya dua pahala. Dan
bila dia hendak memutuskan perkara lalu berijtihad kemudian
salah, maka baginya satu pahala.®®

2.2.2.2. Ikhtilaf Tanawwu’

Sebagaimana yang telah penulis jelaskan sebelumnya di
kerangka teori bahwa ikhtilaf tanawwu’ sama dengan ikhtilaf min
Jjihati al-mubah yang digunakan oleh al-Syafi’i, hanya saja al-
Syafi’l tidak menggunakan istilah ikhtilaf tanawwu’ '° tetapi
substansi dari kedua istilah tersebut sama. Secara kebahasan kata

8 Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Hagqigatuhu wa Manahiju al-Ulama
fihi..., hlm. 31.

"Sebenarnya ikhtilaf tanawwu’ memiliki banyak nama yang lain, para
Fugaha' menamakannya dengan nama yang berbeda, Ibnu Qayyim
(menamakannya dengan ikhtilaf fi al-ikhtiyar wa auld. Al-Syafi’1l sebagaimana
yang telah kita ketahui, menamakannya dengan ikhtilaf min jihat al-mubah,
penamaan al-Syafi’1 juga diikuti oleh Ibnu Khuzaimah (w. 311 H), Ibnu Munzir
(w. 318 H) dan Ibnu Hibban (w. 354 H). Di antara Fuqaha" yang mempopulerkan
istilah ikhtilaf tanawwu’ adalah Ibnu Taimiyyah (w. 728 H), yang menggunakan
istilah tersebut dalam banyak kitabnya, seperti di dalam kitab Igtidha’ al-Shirath
al-Mustaqim, Ibnu Taimiyyah mengatakan: “adapun pembagian ikhtilaf ada dua:
ikhtilaf tanawwu’ dan ikhtilaf’ tadhaddu™. Lihat Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’:
Hagqiqatuhu wa Manahiju al-Ulamd fihi..., hlm. 58-62. Menurut penulis semua
istilah tersebut tidak berbeda secara substansinya, karena semua istilah tersebut
digunakan untuk menjelaskan keberagaman cara ibadat yang diperbolehkan
Syari’.
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tanawwu’ adalah bentuk mashdar dari tanawwa’a yang artinya
menjadikan sesuatu menjadi beberapa bagian. Sedangkan secara
istilah yang dimaksud dengan ikthilaf tanawwu’ di sini adalah: ™

cad @ oadad) Pl 3 LY el 3 el Uil saw
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Artinya: banyaknya pendapat mujtahid pada memilih yang lebih
utama dalam masalah ibadat yang disyariatkan dalam berbagai

cara.

Dari definisi ikhtilaf tanawwu’, kita bisa memahami beberapa

karakteristik dari ikhtilaf tanawwu’ sebagai berikut: 2

15

Ikhtilaf tanawwu’ tidak terjadi pada masalah asal syariat,
tetapi hanya terjadi pada masalah bagaimana cara memilih
yang lebih utama dan mengunggulkannya dari yang lain.
Walaupun begitu, ikhtilaf tanawwu’ tidak mengandung
pertentangan di antara pendapat-pendapat sebagaimana yang
terjadi pada ikhtilaf tadhaddu.

Ikhtilaf tanawwu ’hanya berlaku pada masalah ibadat, baik itu
berupa masalah wudhu’, salat, haji dan bab-bab fikih yang
masuk kategori bab ibadat. Adapun masalah selain ibadat
baik itu berupa masalah mu’amalat, munakahat, jinayat dan
masalah yang berkaitan dengannya maka tidak berlaku
ikhtilaf tanawwu’, sekalipun ada, tetapi hal tersebut jarang
terjadi.

Ketiga, asal pada ikhtilaf tanawwu’adalah tentang bagaimana
cara memilih di antara dalil-dalil syar’i yang menjelaskan
cara melakukannya semua. Tetapi jika ikhtilaf terjadi
menyangkut soal memilih melakukan perbuatan atau

"L Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Hagigatuhu wa Mandahiju al-Ulama

..., hlm. 56.

"2Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Hagigatuhu wa Mandahiju al-Ulama

/..., hlm. 56.
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meninggalkannya atau yang dinamakan dengan mubah, maka
ikhtilaf tersebut bukan termasuk ikhtilaf tanawwu’.

4. Keempat, ikhtilaf tanawwu’ terjadi pada masalah ibadat yang
disyariatkan banyak cara melakukannya, dan banyak sifatnya.
Adapun masalah ibadat yang cuma memiliki satu sifat dalam
melakukannya, maka ikhAtilaf yang ada pada masalah tersebut
bukan bagian dari ikhtilaf tanawwu’, melainkan termasuk
ikhtilaf tadhaddu, yang hukumnya diperbolehkan jika
dimotivasi oleh hal-hal yang diperbolehkan.

Kemudian ikhtilaf tanawwu’ juga dinamakan oleh Fuqaha’
dengan nama ikhtilaf mubah, alasannya karena melihat kepada sisi
bahwa setiap pendapat pada ikhtilaf tanawwu’ sama-sama boleh
(mubah) untuk diamalkan semuanya, karena pendapat-pendapat
pada ikhtilaf tanawwu’ hanya berkisar di antara pendapat yang
menyatakan kebolehan, hanya saja letak perbedaannya pada sisi
keutamaannya (afdhaliyyah). Di antara Fugaha' yang sering
memakai penyebutan ikhtilaf mubah adalah al-Syafi’t di dalam
kitab Ikhtilaf al-Hadis tepatnya pada bab ikhtilaf min jihati al-
mubah."™

2.2.2.3. Dalil Pensyariatan Ikhtilaf Tanawwu’

Dari pengertian ikhtilaf tanawwu’ sebelumnya, kita telah
mengetahui bahwa ikhtilaf tanawwu’ ini merupakan ikhtilaf yang
diperbolehkan, bahkan bisa dikatakan bahwa ikhtilaf tanawwu’
merupakan ikhtilaf yang disyariatkan di dalam agama, kalau tidak,
maka ikhtilaf tanawwu’ tidak di dalam syariat agama. Namun
demikian, ikhtilaf yang ada pada masalah ikhtilaf tanawwu’ hanya
menyangkut persoalan mana yang lebih unggul (rujhan) untuk
diamalkan, alasannya karena “sesuatu yang telah disepakati bahwa
sesuatu tersebut boleh dilakukan semuanya maka dipastikan
sesuatu tersebut merupakan hal yang telah disyariatkan”, sehingga

8Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Hagigatuhu wa Manahiju al-Ulama
fihi..., him. 58.
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perselisihan pada yang mana unggul (rujhan) untuk diamalkan
tidak dipermasalahkan. Kemudian di antara dalil-dalil yang

menunjuki bahwa ikhtilaf tanawwu’ disyariatkan sebagaimana yang

disampaikan oleh Khalid Khasyalan adalah sebagai beriku
1.

t274

Dalil yang dijadikan oleh Fugaha® terhadap disyariatkannya
ilhtilaf tanawwu’ adalah adanya ikhtilaf pada beragam
gira at, dan adanya pengakuan dari Nabi terhadap setiap
orang yang membaca setiap huruf dari beragam gira at
tersebut, dan adanya berita dari Nabi bahwa semua
keberagaman gira at tersebut adalah bagus. ° Hal ini
sebagaimana yang telah diriwayatkan oleh al-Bukhari:

ot AT 13 M) caner 1 JU aie W o) dpaen ) e e
Jsy & <ol oy ds b s Loy ade H Lo A e
O™ oo OB lgdli Y (et LSHST 1 JUib Wy ade ) Lo

S s (SL3

Artinya: dari Abdullah ibn Mas’ud ra berkata: aku
mendengar seorang membaca ayat yang aku pernah dengar
dari Nabi Saw sebaliknya, maka aku pegang tangannya, dan
aku datang bersamanya menemui Nabi Saw, maka
Rasulullah Saw bersabda: “cara kalian membaca keduanya
benar, janganlah kalian berselisih karena orang-orang
sebelum kalian berselisih hingga akhirnya mereka binasa”.

Semua yang terkandung di dalam perkataan para ulama
tentang masalah yang terjadi ikhtilaf tanawwu’ yang berupa
berbagai cara melakukan ibadat, sifat-sifat ibadat dan
bentuk (hai'ah) ibadat semuanya tersebut telah ditetapkan
dari Nabi Saw baik dengan perkataan dan perbuatannya,

fihi..,

1938),

"4 Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Hagiqatuhu wa Manahiju al-Ulama
hlm. 99.

SA1-Syafi’1, al-Risdalah li al-Imam al-Muthallibi, (Kairo: Mustafa Halabi,
hlm. 272-274.
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atau dengan perkataannya, atau dengan perbuatannya. Dan
asal pada semua yang ditetapkan dari Nabi Saw statusnya
adalah sah untuk diamalkan dan boleh ber-ubiidiyyah
dengan sesuatu tersebut. Kecuali memang adanya keuzuran
dalam mengamalkan semua hadis tersebut karena adanya
pertentangan (tandaqudh). Adapun hadis-hadis yang masuk
ke dalam bab ikhtilaf cara melakukan ibadat, sifat-sifatnya,
maupun bentuk (4ai'ah), maka tidak ada peluang untuk
terjadinya pertentangan (tanaqudh).

3. Di antara dalil yang menunjuki kepada disyariatkannya
ikhtilaf' tanawwu’ adalah adanya penyebutan ijma’ oleh
sebagian Fuqaha' pada sebagian masalah ikhtilaf tanawwu’
tentang disyariatkan beberapa cara melakukan dan lafazh
(shigat) pada bacaan suatu ibadat, seperti adanya ijma’ para
ulama tentang doa iftitah, tasyahhud yang dibolehkan
dibaca dengan beragam lafazh bacaan yang telah ditetapkan
oleh Nabi Saw, begitu juga pada masalah tarji’ dan tidak
melakukan tarji’ pada azan, dan melakukan igamah dengan
cara  ganjil atau  melakukan  igamah  dengan
menggenapkannya yang semua hal tersebut diperbolehkan.

2.2.2.4. Syarat-Syarat Ikhtilaf Tanawwu’

Sebagaimana yang telah kita ketahui dari pengertian ikhtilaf
tanawwu’ bahwa pada ikhtilaf tanawwu’ terdapat makna takhyir
(memilih) salah satu cara pada ibadat yang telah disyariatkan.
Namun perlu diketahui tidak semua takhyir di dalam syariat adalah
ikhtilaf tanawwu’, tetapi suatu masalah yang mengandung makna
takhyir baru dianggap sebagai ikhtilaf tanawwu’ apabila memenuhi

syarat berikut ini:"®

6 Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Hagigatuhu wa Mandahiju al-Ulama
fihi..., hlm. 115.
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Sisi keberagaman yang ada pada ikhtilaf tanawwu’
semuanya bersumber dari sunnah. Maksudnya semua sisi
keberagaman disunnahkan oleh Nabi Saw. Oleh sebab itu,
maka tidak termasuk ke dalam kategori ikhtilaf tanawwu’
sisi keberagamaan yang berasal dari banyak pendapat
Fugaha" semata tentang suatu masalah. Salah satu
contohnya seperti sahnya shalat apakah si musalli
mengangkat kedua tangannya pada takbir rukii’ dan ketika
bangun dari rukii’ ataupun tidak mengangkatnya. Alasan
keberagaman pada masalah ini tidak termasuk ke dalam
ikhtilaf tanawwu’ adalah karena sunnah mengangkat tangan
atau tidak, pada masalah takbir rukii’ tersebut bukanlah
maksud yang dikandung oleh satu hadis dalam satu waktu.
Artinya hadis tidak memuat dua maksud sekaligus, tetapi
memuat salah satunya, sehingga kandungan hadis tetap satu.
Adapun keberagaman pada masalah di atas disebabkan
karena perbedaan para Fuqaha' dalam memahami suatu teks
hadis.

Semua sisi keberagaman pendapat yang ada pada ikhtilaf
tanawwu’ dinukilkan dengan penukilan yang benar (shahih)
dan sesuai prosedur. Sehingga semua pendapat harus
diriwayatkan melalui jalur yang benar (shahih). Contohnya
seperti perkataan imam Ahmad bin Hanbal ketika
menjelaskan tatacara pelaksanaan shalat khauf

s pe ZLSJ:'—T '@\J) Q39 A jT M:,—j ™ S LS';M E Lo
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Artinya: telah ada hadis yang shahih dari Nabi tentang
lima cara atau enam cara, dan di dalam riwayat yang lain
disebutkan: dari enam cara atau tujuh cara, dan semuanya
itu boleh dilakukan.

Dari pernyataan Imam Ahmad tentang masalah
tatacara shalat khauf menunjukkan semua cara tersebut
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boleh dilakukan karena riwayat yang menyatakan cara-cara
tersebut semuanya shahih, sehingga keberagamaan tersebut
termasuk ke dalam kategori ikhtilaf tanawwu’.

3. Tanawwu’ (keberagaman) yang ada suatu ibadat ditetapkan
secara yakin, maksudnya Nabi pernah melakukan satu sisi
keberagaman, sebagaimana Nabi juga pernah melakukan
sisi keberagaman yang lain. Dan bukan adanya
keberagamaan disebabkan oleh adanya keraguan pada
periwayatannya. Sehingga keberagaman yang disebabkan
oleh adanya keraguan pada periwayatan tidak termasuk ke
dalam kategori ikhtilaf tanawwu’. Oleh sebab itu, hadis-
hadis yang warid yang mensyariatkan menghafal 10 ayat
pertama surat al-Kahfi atau 10 ayat yang terakhir dengan
tujuan agar terhindar dari fitnah Dajjal tidak termasuk ke
dalam kategori ikhtilaf tanawwu’. Karena pendapat yang
kuat dari dua hadis tersebut adalah riwayat orang yang
mengatakan disyariatkan 10 ayat pertama surat al-Kahfi,
sehingga dalam hal ini yang diamalkan yang hadis yang
kuat.

4. Tanawwu’(keberagaman) yang ada ikhtilaf tanawwu’ bukan
karena talfig,”” di antara tata cara pada suatu ibadat atau di

""Secara harfiah falfig berarti menggabungkan satu bagian ke bagian lain,
sedangkan secara istilah, yang dimaksud dengan falfig adalah:
,WWJ?J{;WA}Q}M}T%wﬁ4—‘4.bjtﬁY‘:JBSTJTQDJ);&‘MLMJJ%‘&}{T;J&S‘A%‘
Blw & 8T o (s alie ol s e OF o ALl Gl (3 il o gt U0 Lades JI3Y1 51 el o 2T e
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Artinya: ijtihad yang dilakukan oleh dua orang mujtahid tentang suatu masalah
kepada dua pendapat atau beberapa pendapat, kemudian setelah itu, datang
mujtahid yang lain atau muqallid dan mengambil dari beberapa pendapat
tersebut sebagian pendapat saja, sehingga pendapat yang diambil dari dua
pendapat atau beberapa pendapat tersebut menjadi mazhab bagi mujtahid atau
mugqallid tersebut pada demikian masalah, atau seorang mujtahid atau muqallid
mengumpulkan dua atau beberapa pendapat tersebut dalam satu masalah. Lihat
Muhammad, Mura’ah al-Khilaf ‘inda al-Malikiyyah wa Atsruhu fi al-Furia’ al-
Fighiyyah (Dubai: Dar al-Buhits, 2002), hlm. 257.
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antara keberagaman lafazh pada suatu ibadat, baik itu talfig
di antara di antara dua sisi pada satu tempat, contohnya
seperti talfiq di antara fasyahhud ITbnu Mas’ud, tahyat-nya,
dan shalawat-nya dikombinasikan dengan zakiyyat dari
tasyahhud Umar dan ditambah mubarakatu Ibnu Abbas,
yakni dengan mengatakan:

LSy @Sy wlblly clghally & el

Maka lafazh tasyahhud yang seperti ini termasuk
talfig, sehingga keberagamannya tidak termasuk ke dalam
kategori ikhtilaf tanawwu’, atau terjadinya falfig pada dua
tempat yang berbeda, contohnya seperti menggabungkan
lafazh tasyahhud pada wasiat dengan lafazh tasyahhud pada
shalat.

Tanawwu’ (keberagaman) yang ada suatu ibadat bukan
dimaksudkan untuk menjelaskan sisi mujmal (bayan
mujmal), karena jika maksudnya untuk bayan mujmal maka
yang diamalkan adalah sisi yang jelas dari ke-mujmal-an
tersebut, sehingga tidak ada lagi keberagaman. Sehingga
tidak benar orang-orang yang berpandangan bahwa
mengucapkan hai’alah dan haugalah ketika menjawab
muazzin itu bisa dikompromikan yakni pada satu kali
mengucapkan hai’'alah, pada waktu yang lain mengucapkan
haugalah. Karena mengamalkan hadis yang mutlak yakni:

O35 Jots Lo Jan lglods clud) came 13
Artinya: apabila kalian mendengarkan azan, maka
ucapkanlah sesuatu yang sama yang diucapkan
muazzin.

Dan karena mengamalkan hadis yang lebih spesifik
(tafshil):

43)\.: ‘}!15}3‘}!) Jj}y :JB :SM\LELQL;"JGV‘&'“
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Artinya: ... kemudain muazzin berkata: “hayya ‘ala al-
shalah” kemudian seseorang menjawab: “la haula wa
la quwwata illa billah”.

Alasan tidak benar orang yang berpendapat demikian
adalah karena dua hadis yang warid tentang masalah
tersebut konteksnya bukan menjelaskan beragamnya lafazh
dalam mengikuti muazzin, tetapi hadis tersebut termasuk ke
dalam bab mujmal dan mubayyin, atau bab itlak dan tafshil,
sehingga yang diamalkan dari hadis tersebut bukanlah
kedua kandungan dari hadis tersebut, tetapi kandungan dari
hadis yang mubayyin.

2.2.2.5. Perbedaan Ikhtilaf Tanawwu’ dengan Ikhtilaf Tadhaddu

Sebagaimana yang telah dijelaskan sebelumnya bahwa
ikhtilaf yang diterima dan diperbolehkan ada yang berbentuk
ikhtilaf tanawwu’ dan ada yang berbentuk ikhtilaf tadhaddu. Dua
model ikhtilaf ini tidak boleh disikapi dengan permusuhan dan
penuh kebencian, karena motivasi yang mendorong adanya dua
model ikhtilaf ini adalah sama-sama ingin mencari kebenaran. Lalu
bagaimanakah caranya kita membedakan kedua bentuk ikhtilaf ini
agar ~ memudahkan  kita  menyikapinya? @ Nah  untuk
membedakannya, perhatikanlah sisi perbedaan yang paling penting
di antara ikhtilaf tanawwu’ dan ikhtilaf tadhaddu sebagaimana yang
disampaikan oleh Khalid al-Khasyalan berikut ini:’

1. Kebenaran yang ada pada ikhtilaf tadhaddu hanya ada dari
satu sisi, dan orang yang benar di antara banyaknya
pendapat tersebut hanya satu. Sedangkan pada ikhtilaf
tanawwu’ kebenaran tidak dimonopoli oleh satu pendapat
saja, sedangkan pendapat yang lain salah, tetapi semua
pendapat yang berbeda tersebut benar. Semua orang yang
berbeda pendapat benar dalam memilih sisi yang dijelaskan
oleh sunnah.

®Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Haqiqatuhu wa Mandhiju al- ‘Ulama fihi
..., hlm. 79.
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Ikhtilaf  tadhaddu  sebenarnya  tidak  ditemukan
keberadaannya di dalam syariat yang suci, adapun
perbedaan yang terjadi pada masalah-masalah fikih
hakikatnya itu hanyalah perbedaan cara nalar mujtahid
dalam menemukannya. Sedangkan ikhtilaf tanawwu’
keberadaannya memang ada di dalam syariat pada
kebanyakan masalah ibadat khususnya bab salat.

Ikhtilaf tadhaddu adalah perbedaan yang terjadi di antara
genus (jins). Contohnya seperti adanya pendapat yang
menyatakan keharaman dan pendapat yang menyatakan
kebolehan terhadap suatu masalah misalnya, maka haram
dan mubah merupakan jenis hukum, dan kedua jenis
tersebut tidak mungkin dikumpulkan, karena keduanya
saling berlwananan (dhiddani), tetapi harus ditarjth untuk
menentukan yang manakah harus diamalkan. Sedangkan
ikhtilaf tanawwu’ adalah perbedaan yang terjadi di antara
spesies (nau’) atau kategori, dan spesies (nau’) tersebut bisa
masuk dalam satu genus (jins), dan kedua spesies (nau’)
tersebut mungkin dikumpulkan di bawah satu genus (jins)
dan tidak diperlukan kepada tarjth. Seperti perbedaan dalam
menentukan lafazh tasyahhud. Dan semua lafazh tasyahhud
tersebut disyariatkan. Oleh karena itu, benarlah pendapat
yang menyatakan disyariatkannya semua lafazh tasyahhud,
karena memang pendapat-pendapat tersebut tidak
berlawanan. Maka ulama yang memilih lafazh tasyahhud
Ibnu Abbas benar, dan ulama yang memilih lafazh
tasyahhud Tbnu Mas’iid juga benar hingga seterusnya.

Ikhtilaf" tadhaddu merupakan ikhtilaf haqiqi (hakikat
perbedaan) yang sebenarnya, karena setiap pendapat yang
sedang diperselisihkan hakikatnya memang berbeda dengan
pendapat yang lain. Karena ketika sebagian Fuqaha
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memandang hukum suatu masalah itu wajib misalnya,
Fuqaha' lain memandang hukumnya sunat, dan ketika
sebagian Fuqaha' memandang suatu perbuatan dapat
membatalkan ibadat misalnya, Fuqaha' yang lain datang
dengan memandang sebaliknya. Sedangkan ikhtilaf
tanawwu’ merupakan ikhtilaf suwari (perbedaan pada
bentuk), karena ketika seorang mukallaf memilih satu
model cara ibadat misalnya, maka pemilihannya tersebut
tidak membatalkan pilihan orang yang lain terhadap model
yang berbeda. Lebih spesifiknya lagi, ketika ada orang yang
memilih melakukan tarji’ pada azan maka pilihannya
tersebut tidak membatalkan azan orang yang tidak
melakukan farji’, kedua model tersebut sah dan dianggap
sebagai azan misalnya. Nah dari sini, kita bisa melihat
bahwa sebenarnya ikhtilaf tanawwu’ hanya perbedaan pada
bentuk atau tata caranya saja (ikhtilaf suwari), bukan
perbedaan esensinya itu sendiri (ikhtilaf haqiqi), karena
walaupun modelnya berbeda tetapi hakikatnya sama.

. Pada [lkhtilaf tadhaddu terjadinya perbedaan pada diri
hukum dari segi ada pendapat yang menyatakan haram ada
yang menyatakan mubah misalnya, sedangkan pada ikhtilaf
tanawwu’ keberagamannya tidak terjadi pada diri hukum,
melainkan terjadi pada unit-unit (ahdd) hukum yang
disyariatkan. Agar lebih mudah memahaminya, penulis
mencoba mengilustrasikannya dengan contoh berikut:
hukum membaca doa iftitah itu tergolong ke dalam kategori
ikhtilaf tadhaddu, karena menurut jumhur hukumnya sunat
dan menurut ulama Malikiyyah hukumnya makruh, dan
coba perhatikanlah perbedaan jumhur dan ulama
Malikiyyah di sini berpusat pada diri hukum yakni di antara
sunat dan makruh. Namun bila kita sorot contoh tersebut
dengan kacamata ikhtilaf tanawwu’, maka yang
dipersoalkan adalah lafazh doa’ iftitah yang lebih utama
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untuk diamalkan, adapun mengenai hukum membacanya
menurut jumhur adalah sunat. Sehingga yang dipersoalkan
pada ikhtilaf tanawwu’ adalah unit hukum sunat membaca
iftitah yang dalam hal ini adalah lafazh doanya.

6. Pada ikhtilaf tanawwu’, seorang mukallaf diperbolehkan
memilih pendapat mana yang diinginkannya, sedangkan
pada ikhtilaf' tadhaddu, pertimbangan diperbolehkannya
memilih salah satu pendapat bukan pada mukallaf secara
umum, tetapi pada mujtahid yang punya kapasitas keilmuan
dalam menentukan pendapat yang kuat, yang mana oleh
mujtahid dalam tahapan penentuan suatu pendapat telah
menginventaris semua dalil dan menentukan dalil yang
rajih pada masalah tertentu, sehingga bisa diamalkan untuk
dirinya secara khusus, dan difatwakan ketika ada orang
yang meminta fatwa. Adapun terhadap para penuntut ilmu,
jika ia mampu membedakan di antara pendapat yang rajih
dengan yang marjih maka diwajibkan kepadanya
mengamalkan pendapat yang rajih. Dan jika para penuntut
ilmu dan orang awam tidak mampu membedakannya, maka
yang diwajibkan kepadanya adalah mengikuti orang yang
bisa dipercaya kapasitas keilmuan dan keagamawannya.

7. Pada ikhtilaf tadhaddu disyaratkan dan disunnahkan untuk
murd’ah khilaf (keluar dari perbedaan) dengan segala
ketentuannya’® dan jika memang mungkin dilakukan. Oleh

Yang dimaksud dengan mura’ah khilaf adalah mengumpulkan di antara
dua dalil dengan satu cara dari berbagai cara mengumpulkannya, dan
mengamalkan kandungan dari setiap dua dalil tersebut baik berbentuk perbuatan
atau meninggalkan berbuatan, karena sikap kehati-hatian (ihtiyath) dan wara’. Di
antara syarat pada murd’ah khilf adalah sebagai berikut: mura’ah khilaf
dilakukan oleh mujtahid, murd’ah khilaf terjadi pada hukum yang mukhtalaf
fiha, kuatnya dalil pada satu masalah yang mukhtalaf fiha, dan orang yang
melakukan murd’ah khilaf tidak meninggalkan semua pendapat di dalam
mazhabnya. Lihat Muhammad, Mura’ah al-Khilaf ‘inda al-Malikiyyah wa
Atsruhu fi al-Furii’ al-Fighiyyah..., hlm. 208-240.
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karena itu, jika ada perbedaan Fuqaha' dalam satu masalah
di antara hukum haram dan mubah, maka cara keluar dari
perbedaan adalah dengan cara menjauhinya. Jika perbedaan
tersebut berkisar di antara hukum wajib dan sunnah, maka
cara keluar dari perbedaan adalah dengan melakukannya.
Sebagai contoh, misalnya ada perbedaan tentang sahnya
salat jum’at yang dilakukan sebelum tergelincir matahari,
yang mana jum’at dianggap sah oleh ulama Hanabilah,
tetapi menurut jumhur tidak sah jum’at yang dilakukan
sebelum tergelincir matahari, sehingga terjadi perbedaan di
antara ulama Hanabilah dengan jumhur. Solusi untuk keluar
dari perbedaan adalah dengan cara melakukan shalat jum’at
setelah tergelincir matahari, karena para ulama sepakat
bahwa shalat jum’at yang dilakukan setelah tergelincirnya
matahari adalah sah, karena yang mereka perselisihkan
hanyalah tentang apakah sahnya shalat jum’at sebelum
tergelincir matahari. Sedangkan pada ikhtilaf tanawwu’
tidak ada istilah yang namanya mura’ah khilaf, karena
semua keberagamaan yang ada pada ikhtilaf tanawwu’
adalah benar, walaupun berbeda dalam memilih
keberagamannya.

Ranah terjadinya ikhtilaf tanawwu’ adalah pada masalah
yang telah disyariatkan, sehingga ikhtilaf tanawwu’ tidak
menyentuh ranah muwuharramat atau ranah makrihat.
Sedangkan ranah ikhtilaf tadhaddu lebih umum, yakni baik
itu sesuatu yang disyariatkan atau tidak disyariatkan, dan
juga berlaku pada masalah yang dituntut untuk dilakukan
dan pada masalah yang dituntut untuk ditinggalkan.

. Kebiasan terjadinya ikhtilaf tadhaddu adalah disebabkan
karena tersembunyi suatu dalil atau wajhun istidlal-nya,
sedangkan pada ikhtilaf tanawwu’ dalil yang menunjukinya
itu jelas.
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10. Pada Ikhtilaf tanawwu’ tidak diperbolehkan untuk
mengingkari pendapat yang bersebrangan, sedangkan pada
ikhtilaf tadhaddu dibolehkan untuk mengingkari pendapat
yang bersebrangan sekalipun masalah yang diperselisihkan
adalah masalah yang bersifat ijtihadiyyah, namun hal ini
diperbolehkan bila memang terbukti dalilnya lemabh.

2.2.2.6. Metode Fuqaha' dalam Menyikapi Keberagaman pada
Ibadat dari Sisi Penalaran
Setelah ada beragam riwayat yang menyatakan berbagai cara
pada satu ibadat, kemudian para Fugaha' memiliki metode dalam
mengamalkan dan memilih riwayat yang berbeda tersebut, di
antaranya adalah sebagai berikut:®
1. Metode tarjth, yakni dengan melakukan tarjth di antara
beragam cara yang ada pada ibadat yang disebutkan dalam
beberapa riwayat, yakni dengan mentarjth salah satunya
untuk diamalkan dan meninggalkan cara yang lain, baik
dengan cara menyatakan cara yang lain itu makruh atau
haram atau cuma sebatas khilaf aula. Metode ini adalah
metode yang sering digunakan oleh Fugaha' Hanafiyyah,
Malikiyyah, Syafi’iyyah dan sebagian Fugaha' Hanabilah.

Contohnya tarji’ 8! pada azan, yang oleh Fuqahad'
Syafiyyah mentarjthkan tarji’ pada azan, oleh karena itu,
jika tarji’ ditinggalkan ketika shalat karena lupa atau
sengaja, maka azan tetap sah, tetapi bisa menghilangkan
fadhilah azan. Hal ini membuktikan hukum farji’ adalah
sunnat menurut Fuqaha® Syafi’lyyah, dan meninggalkan

8Khalid, Ikhtilaf Tanawwu’: Haqiqatuhu wa Mandhiju al-Ulama fihi...,
hlm. 127.

8Yang dimaksud dengan tarji’ adalah seorang muazzin mengucapkan
lafazh dua syahadat dua kali secara sir sebelum mengucapkannya secara jihar.
Lihat Al-Mabhallt, Kanzu al-Raghibin ‘ala Minhaj al-Thalibin, (Semarang: Thoha
Putra, t.t), JId I, hilm. 128.
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tarji’ berarti melakukan sebalik dari sunnat.®? Contoh lain
seperti pentarjthan Fuqaha' Syafi’lyyah tentang bacaan do’a
iftitah terhadap hadis:
Sl oo Ul Ly s 2,81y lsadl b Al ey gy
Karena adanya hadis yang menyatakan demikian,
sehingga wajib berpegang dan mengamalkannya. 3 Dan
seperti contoh pentarjthan Fuqaha® Malikiyyah, dan
sebagian Fuqaha' Syafi’lyyah dan Fugaha' Hanabilah
tentang sunnah melakukan shalat witir tiga raka’at secara
terpisah, dan menurut mereka makruh hukumnya apabila
melakukan witir tiga raka’at sekaligus sama seperti salat
maghrib.

Pada contoh-contoh tersebut, Fuqaha® mengambil
sesuatu yang kuat menurut hasil istidlal mereka, dan
menganggap pendapat sebaliknya merupakan perbuatan
makruh dan lain sebagainya. Dari contoh tersebut kita
melihat bahwa pegangan (umdah) Fuqaha' yang
menerapkan metode ini adalah sebagai berikut: menyatakan
mansukh sisi-sisi dalil yang mereka anggap lemah, atau
menakwilkan sisi-sisi dalil dengan salah satu cara takwil,
atau menyatakan bahwa tidak ada hadis-hadis yang shahih
yang menyatakan keberadaan sisi tersebut. Pegangan semua
ini dipilih jika mereka menemukan semua nash-nash yang
menunjuki kepada keberagaman tersebut. Namun jika
mereka tidak menemukan nash-nash yang menyatakan
keberagaman tersebut, maka pegangan mereka adalah

8 Al-Syarbaini, Mughni al-Muhtdj ila Ma rifati Ma’ani Alfazi al-Minhdj,
(Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 2006), JId I, him. 201.

8 Al-Syarbaini, Mughni al-Muhtdj ila Ma'rifati Ma’ani Alfazi al-
Minhdj..., 31d 1, him. 226.
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menyatakan tidak ada hadis yang menunjuki kepada sisi
keberagaman tersebut.3

2. Metode takhyir, yakni memilih di antara keberagaman yang
ada pada suatu ibadat, maksudnya seorang mukallaf bebas
memilih sisi dan cara yang mana yang ingin lakukan,
karena semua sisi dan cara tersebut merupakan sunnat, dan
beribadah dengan berbagai cara tersebut merupakan hal
yang disyariatkan. Walaupun demikian, ketika seorang
mukallaf memilih sisi A atau cara A, dari cara pelaksanaan
ibadah, hal itu bukan berarti bahwa sisi yang lain itu
hukumnya khilaf aula atau makruh apalagi haram, tetapi
pilihan tersebut hanya sebatas mana yang lebih utama
(afdhal) dan sebaliknya. Metode inilah yang digunakan oleh
Fuqaha" Ahlu Hadis dan sebagian Fuqaha' Syafi’iyyah.
Metode ini lebih kuat dari metode sebelumnya, karena
setiap sesuatu yang ditetapkan pada ibadat tersebut dari
Nabi maka sesuatu tersebut benar dan merupakan sunnat.
Di samping itu, juga ada beberapa alasan yang lain,
mengapa metode ini lebih kuat dari metode sebelumnya, di
antaranya adalah sebagai berikut:®

a. Bahwa semua lafazh atau cara-cara melakukan ibadat
baik yang berbentuk gauli atau fi’li merupakan sesuatu
yang telah ditetapkan oleh sunnah, dan telah shahih
semua hal tersebut berasal dari Nabi Saw, dan
keberagaman lafazh atau cara-cara tersebut tidak saling
bertentangan, maka semua lafazh atau cara-cara pada
suatu ibadat meurapakan hal yang disyariatkan.

b. Sesungguhnya pendapat yang menyatakan bahwa
disyariatkan semua cara pada suatu ibadat berarti
pendapat tersebut mengamalkan semua nash-nash yang

84Khalid, Ikhtilaf Tanawwu’: Haqiqatuh wa Manéhiju al-Ulama fihi...,
hlm. 130.

8 Khalid, Ikhtilaf al-Tanawwu’: Hagiqatuhu wa Manahiju al-Ulama
fihi..., him. 134,
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menyatakan cara tersebut, hal ini lebih utama dari
pendapat yang menyatakan kemestian mengamalkan
salah satu, alasannya karena mengamalkan semua hadis
lebih utama daripada meninggalkan salah satunya,
sehingga metode yang ditempuh Ahlu Hadis ini lebih
utama dari metode sebelumnya.

c. Metode ini memberikan kemudahan bagi mukallaf
untuk menjalankan ibadat yang telah dimudahkan oleh
syariat dengan banyaknya cara melakukannya. Hal ini
sangat kontras perbedaannya dengan metode tarjth yang
membatasi mukallaf pada satu cara.

Mengenai dua metode Fuqaha' dalam memandang
keberagamaan dalil pada suatu ibadat tergambar jelas dari

pernyataan al-Zarkasy1 berikut ini:%

oooebelall pab Bodane gl Jo Balall pla) 3 Ul l el 13
A amy Wl oL AL g LT sl mer Al 2R b G
oA sy OT 3% cQﬁjT & L@,Lauu C‘Jg-\ 3.0?“).19 SIS BaRuas, cL.JL';

g o b oy W b

Artinya: apabila terjadi perbedaan di antara beberapa riwayat
pada menunaikan ibadat dalam berbagai cara, maka ada
sebagian ulama yang menggunakan metode tarjih, yakni dengan
memilih salah satunya, dan metode ini adalah metode yang
sering digunakan oleh Imam al-Syafi’i. Ada sebagian ulama
yang menggunakan metode jam 'u, yakni dengan melakukannya
dalam berbagai waktu, dan ulama yang memilih metode kedua
ini memandang bahwa perbedaan tersebut merupakan jenis dari
hukum mubah, dan ini adalah pendapat Ibnu Suraij.

86 Al1-Zarkasyl, al-Mantsiir fi al-Qawaid, Tahqiq: Taisri Faiq (t.tp: Wizarah
al-Augqaf al-Islamiyyah, 1986) Jid II, hIm. 142.
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2.2.2.7. Metode Fuqaha' dalam Mengamalkan Keberagaman
Pendapat pada Ibadat

Sebagaimana yang telah terpahami dari pembahasan
sebelumnya, bahwa beragam cara melakukan ibadat yang
terpahami dari berbagai riwayat dari Nabi Saw jika riwayat tersebut
telah ditetapkan bahwa benar dari Nabi Saw, maka semua cara
tersebut boleh diamalkan. Mukallaf punya kebebasan memilih di
antara cara ibadat yang ia amalkan, karena semua cara tersebut
berasal dari Nabi, dan ikhtilaf yang ada pada riwayat tersebut
adalah ikhtilaf' tanawwu’. Namun dalam hal ini para Fuqaha’
mempunyai metode khusus dalam mengamalkan keberagaman cara
ibadat yang ada pada ikhtilaf tanawwu’ sebagaimana yang
disampaikan oleh Khalid al-Khasyalan adalah sebagai berikut:®’

1. Metode mudawamah (kontinuitas), yakni konsisten
mengamalkan satu cara dari beragam cara ibadah, seperti
seorang mukallaf membatasi dalam mengamalkan satu
model cara azan atau iqamah, dan konsisten
mengamalkannya, begitu  juga  konsisten  dalam
mengamalkan satu model lafazh do’a iffitah misalnya, dan
lain sebagainya. Metode ini sering diamalkan oleh
mayoritas Fuqaha" Ahlu Hadis. Adapun pegangan Fuqaha
dalam menggunakan metode ini adalah meyakini
keutamaan suatu cara yang diamalkan, sehingga konsisten
mengamalkan yang lebih utama. Sedangkan bagi orang
awam, konsisten mereka dalam mengamalkan satu cara
ibadat bukan dilandasi oleh pengetahuan, melainkan karena
cara tersebut sudah menjadi adat di daerah atau mazhab
mereka.

2. Metode jam'u, yakni mengumpulkan beragam cara
melakuan ibadat, dan melakukan semua keberagaman
tersebut dalam satu waktu jika memang cara tersebut

8"Khalid, Tkhtilaf Tanawwu’: Haqiqatuhu wa Mandhiju al-Ulama fihi...,
hlm. 136.
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mungkin untuk dikumpulkan. Metode ini sering digunakan
oleh sebagain Fuqaha' Syafi’tlyyah dan Hanabilah.
Contohnya seperti mengumpulkan hai’alah dan haugalah
ketika menjawab orang azan, dan lain sebagainya. Namun
sebagian Fugaha' menganggap metode ini sebagaimana
metode yang lemah, karena mengumpulkan beberapa cara
ibadat merupakan cara yang baru (muhdats), yang tidak
pernah dilakukan oleh Fugaha® sebelumnya, bahkan
termasuk perbuatan yang menyalahi sunnah, sehingga
tergolong ke dalam perbuatan bid’ah di dalam agama,
karena Nabi tidak mengatakan semuanya untuk dilakukan
di dalam satu waktu.

3. Metode tanwi’ (membagi), yakni melakukan semua cara
yang dianjurkan pada suatu ibadat pada waktu yang berbeda
tanpa mengumpulkannya, maksudnya dalam suatu waktu
melakukan cara A misalnya, dan di waktu yang lain
melakukan cara B hingga seterusnya. Metode ini adalah
metode yang dipilih oleh Fugaha' Syafi’tyyah yang salaf
seperti Ibnu Suraij.

Dari tiga metode tersebut yang paling utama diterapkan
adalah metode fanwi’, karena asal pada ibadat maupun zikir atau
do’a yang warid dengan beragam cara dan lafazhnya adalah
disyariatkan fanwi’, yakni dengan melakukan semuanya dalam
waktu yang berbeda, dan tidak harus konsisten (mudawamah)
dalam membatasi satu cara saja. Karena melakukan beragam cara
pada ibadat dengan metode tanwi’ berarti telah melakukan cara
yang telah dicontohkan oleh Nabi Saw, tidak hanya itu, dengan
melakukan tanwi’ dalam ibadat berarti telah melakukan upaya
untuk menghidupkan sunnah. Alasan selanjutnya, bila disorot dari
sisi sosiologis, dengan melakukan tanwi’ pada ibadat berarti telah
mengokohkan persatuan sesama umat muslim, karena jika cara
yang ada pada ibadat dilakukan dengan membatasi pada satu cara
dan fanatik terhadap satu kelompok dalam memilihnya, maka hal
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demikian bisa menyebabkan perpecahan di antara sesama umat
muslim.%

Dari tiga metode tersebut, penulis sendiri lebih cenderung
kepada metode tanwi’, di samping alasan yang telah dikemukakan
di atas, juga menurut penulis metode ini tidak memberatkan
seorang mukallaf dalam mengamalkan keberagaman cara pada
ikhtilaf tanawwu’, karena yang diamalkan tetap satu cara, hanya
saja cara yang diamalkan tidak terbatas pada satu cara, tetapi
mencakup kepada semua cara yang telah disyariatkan yang
dilakukan dalam waktu dan kondisi yang berbeda.

8Khalid, Ikhtilaf Tanawwu’: Hagigatuhu wa Mandahiju al-Ulama fihi...,
hlm. 147.



BAB III
ANALISIS PENTARJIHAN QAWL QADIM DARI
PERSPEKTIF FIQH IKHTILAF

3.1. Pengertian Qawl Qadim dan Qawl Jadid

Qawl atau agwal adalah istilah yang diungkapkan oleh
Fugaha" Syafi’tyyah untuk mengungkapkan pendapat-pendapat
yang dikeluarkan oleh Imam Syafi’i, baik itu berupa qawl qadim
atau qawl jadid.®®

Adapun yang dimaksud dengan qawl gadim sebagaimana

yang dijelaskan oleh Jalaluddin al-Mahalli adalah:*°
Sl e o) abla)) G L
Artinya: pendapat yang disampaikan oleh al-Syafi’1 Ra di Irak.
Sedangkan yang dimaksud dengan qaw] jadid adalah:®!

2t i L
Artinya: pendapat yang disampaikan al-Syafi’1 di Mesir.

Sedangkan menurut al-Syarbain dengan sedikit redaksi yang
berbeda yang dimaksud dengan qawl qadim adalah:®2

o @B ol Gl g Linas Bl AU L

Artinya: pendapat yang disampaikan al-Syafi’1 di Irak baik itu
berupa karangan yakni kitab al-Hujjah atau berupa sesuatu yang
difatwakan.

8 Sami’1, al-Qadim wa al-Jadid min Aqwali al-Imam al-Syafi’t min
Khilali Kitab Minhdj al-Thalibin, (Beirut: Dar Tbnu Hazm, 2005), him. 109.

OAl-Mahalli, Kanzu al-Raghibin ‘ala Minhaj al-Thalibin..., JId 1, hlm.
13.

%1Al-Mahalli, Kanzu al-Raghibin ‘ala Minhdj al-Thalibin..., J1d 1, hlm.
13.

92Al-Syarbaini, Mughni al-Muhtaj ila Ma ' rifati Ma’ani Alfazi al-Minhdj
..., JId I, hlm. 41.
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Sedangkan yang dimaksud dengan qawl jadid adalah:%

sl of il aag  mbliadl 6 L

Artinya: pendapat yang disampaikan oleh al-Syafi’t di Mesir
baik berupa karangan atau fatwa.

Sedangkan menurut al-Ramli dimaksud dengan qawl gadim
adalah:%

s A sl L6 ol BLall  aslad) i L
Artinya: pendapat yang disampaikan oleh al-Syafi’1 di Irak atau
sebelum al-Syafi’1 ke Mesir.

Sedangkan yang dimaksud dengan qawl jadid adalah:

2t B L
Artinya: pendapat yang disampaikan oleh al-Syafi’1 di Mesir.

Menurut Ibnu Hajar al-Haitam1 yang dimaksud dengan qawl
qadim adalah:%

Wsss |3 4B L
Artinya: pendapat yang disampaikan oleh al-Syafi’t sebelum
masuk ke Mesir.

Sedangkan yang dimaksud dengan qawl jadid adalah:%

ok ae dl o) ailadl G L
Artinya: pendapat yang disampaikan oleh al-Syafi’1 di Mesir.

9B Al-Syarbaini, Mughni al-Muhtaj ila Ma rifati Ma’ani Alfazi al-Minhdj
.., JId I, him. 41

% Al-Ramli, Nihdyah al-Muhtdj ila Syarhi al-Minhdj ..., JId T, hlm. 50.

S Al-Haitami, Tuhfah al-Muhtdj bi Syarhi al-Minhdj ..., J1d 1, him. 54.

S Al-Haitami, Tuhfah al-Muhtdj bi Syarhi al-Minhaj ..., JId 1, him. 54.



67

Dari empat definisi qawl qadim dan qawl jadid di atas, kita
bisa memastikan yang bahwa qawl qadim dan qawl jadid
adakalanya berbentuk fatwa dan adakalanya berbentuk karya.
Kemudian di antara ulama perawi qawl qadim yang masyhur
adalah al-Karabisi®’, al-Za’farani®®, Aba Tsar®®, dan Ahmad ibn
Hanbal.

Di antara ulama perawi gawl gadim yang masyhur adalah: al-

Muzani'®, al-Buwaithi‘®, Rabi’ al-Muradi'%, Rab’ al-Jizi'%®,

h104 15

Harmalah'% dan lain sebagainya.*®

9Sosok yang bernama lengkap Abii Ali Husain ibn Ali ibn Zaid al-
Karabisi al-Baghdadi. Pernah mempelajari dan mengikuti aliran fikih Ahlu Ra yi,
sebelum akhirnya belajar kepada al-Syafi’1 dan menjadi salah satu perawi qawl
qadim al-Syafi’1. Al-Karabist wafat pada tahun 248 H. Lihat Hasan Hitou, a/-
ljitihad wa Tabagat Mujtahidi al-Syafi tyyah, (Beirut: Muassah al-Risalah, 1988),
hlm. 94.

%Sosok yang bernama lengkap Abii Ali, Hasan ibn Muhammad ibn al-
Sabah al-Bazzar al-Za’farani. Beliau sosok yang paling kredibel (atsbat) di
antara para perawi qawl qadim. Al-Za’farani wafat pada tahun 260 H. Lihat
Lamin Naji, al-Qadim wa al-Jadid fi Fighi al-Syafi'i..., hlm. 139.

®Sosok yang Bernama lengkap Abu Abdillah, Ibrahim ibn Khalid ibn Abi
al-Yaman al-Kalbt al-Baghdadt. Beliau lahir sekitar tahun 170 H dan wafat pada
tahun 240 H. Lihat Lamin Naji, al-Qadim wa al-Jadid fi Fighi al-Syafi’t..., him.
121.

10Beliau bernama lengkap Abu Ibrahim, Ismail ibn Yahya ibn Umar ibn
Ishaq al-Muzani, sosok yang bergelar Nashir al-Mahzab. Al-Muzani lahir pada
tahun 175 H, dan wafat pada tahun 264 H. Beliau banyak meninggalkan karya
yang sangat penting bagi perkembangan mazhab al-Syafi’i, di antara karyanya
yang paling masyhur adalah al-Jami’ al-Kabir, al-Jami’ al-Shaghir, al-Mantsiir
dan lain sebagainya. Lihat Hasan Hitou, al-Ijtihad wa Tabagat Mujtahidi al-
Syafi’iyyah..., him. 100.

101Beliau bernama lengkap Abu Ya’qiib, Yusuf ibn Yahya al-Buwaithi al-
Mishri, salah seorang sahabat al-Syafi’l yang menggantikan posisi al-Syafi’1.
Salah satu karyanya yang terkenal adalah kitab Mukhtasar al-Buwaithi. Lihat
Hasan Hitou, al-Ijtihdd wa Tabaqat Mujtahidi al-Syafi’iyyah..., hlm. 87.

192Beliau bernama lengkap Abu Muhammad, Rabi’ ibn Sulaiman ibn
Abdu al-Jabbar ibn Kamil al-Muradi al-Mishr1. Al-Muradi lahir pada tahun 174
H, dan wafat pada tahun 270 H. Kemudian al-Nawawl mengatakan ketika
diitlakkan nama Rab1’ maka yang dimaksudkan adalah Rabi’ al-Muradi. Lihat
Hasan Hitou, al-ljtihdad wa Tabaqat Mujtahidi al-Syafi iyyah..., hlm. 107.

103Beliau Bernama lengkap Abu Muhammad, Rab?’ ibn Sulaiman ibn
Dawud al-Azdi al-Jizi. Al-Jizi wafat pada tahun 256 H. Lihat Hasan Hitou, a/-
Ijtihad wa Tabaqgat Mujtahidi al-Syafi’tyyah..., hlm. 97.
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Tetapi yang membedakan di antara definisi yang disampaikan
oleh al-Mahalli dan al-Syarbaini dengan definisi yang disampaikan
oleh al-Ramli dan Ibnu Hajar, adalah standar mengukur gadim dan
jadidnya gawl al-Syafi’i. Berdasarkan definisi al-Mahalli dan al-
Syarbaini yang menjadi standar gadim dan jadidnya qawl al-Syafi’1
adalah tempat, yakni qawl yang disampaikan oleh al-Syafi’t di Irak
dinamakan gawl qadim, dan qawl yang disampaikan di Mesir
dinamakan dengan qawl jadid.

Sedangkan standar gadim-nya dan jadid-nya suatu qawl al-
Syafi’1 bila merujuk kepada definisi yang disampaikan oleh al-
Ramli dan Ibnu Hajar adalah waktu, yakni ketika masuknya al-
Syafi’t ke Mesir, sehingga pendapat yang disampaikan oleh al-
Syafi’t di Baghdad atau pendapat yang disampaikan al-Syafi’1
sementara al-Syafi’T masih di perjalanan menuju ke Mesir masih
dianggap sebagai gawl gadim. Menurut Fuqaha' Syafi’tyyah
definisi yang kedua inilah lebih kuat sebagai standar qadim dan
jadidnya gawl al-Syafi’t. Karena definisi gawl qadim bisa
mengakomodir pendapat yang disampaikan al-Syafi’1 selama masa
rihlah keilmuannya di tempat selain Baghdad, seperti di Mekkah.

Apabila kita ingin mengukur batas waktu qadim dan jadidnya
suatu gawl al-Syafi’t kita bisa merujuk kepada kesimpulan
penelitian yang dilakukan oleh Lamin Naji ketika meneliti tahapan-
tahapan rihlah keilmuan al-Syafi’i. Menurut kesimpulan Lamin
Naji, periode gawl qadim atau figh qadim, baik yang sudah direvisi
(marjii’ anhu) dan yang tidak direvisi (ghairu marjii’ anhu) adalah
mulai dari tahun kembalinya al-Syafi’T dari Mekkah ke Baghdad

104 Beliau bernama lengkap Abii Abdillah, Harmalah ibn Yahya ibn
Abdillah ibn Harmalah ibn Imran ibn Qurad al-Tujibt al-Mishri. Lahir pada
tahun 166 H, dan wafat pada tahun 243 H. Dan di antara karya Harmalah yang
terkenal adalah kitab Mukhtasar Harmalah dan kitab al-Mabsiith. Lihat Hasan
Hitou, al-Ijtihdad wa Tabaqat Mujtahidi al-Syafi’iyyah..., hlm. 91.

15A1-Qalytibi, Hasyiyah al-Qalyiibi ‘ala Minhdj al-Thalibin (Semarang:
Thoha Putara, t.t.), Jid I, him. 14.
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yakni tahun 186 H sampai tahun al-Syafi’1 hijrah dari Baghdad
menuju ke Mesir yakni tahun 200 H.1%®

Dari kesimpulan Lamin Naji kita bisa melihat bahwa qawl
gadim ini tidak hanya terbatas kepada pendapat yang disampaikan
al-Syafi’1 di Irak saja, tetapi sejak al-Syafi’l berada di Mekkah
gawl yang ia sampaikan juga dinamakan gawl gadim. Hal ini
karena ketika al-Syafi’t berada di Mekkah, al-Syafi’t telah
memiliki beberapa karya, di antaranya kitab al-Risalah.'%’

Hal ini sejalan dengan apa yang disampaikan oleh al-Qalyiibi
ketika men-syarah definisi gawl gqadim dan gawl jadid yang
dikemukan oleh al-Mabhalli, al-Qalyiib1 mengatakan:

“qawl gadim adalah qawl yang disampaikan oleh al-Syafi’t di
Irak dan begitu juga qawl yang dikeluarkan oleh al-Syafi’1
setelah beliau keluar dari Irak tetapi belum sampai di Mesir dan
pendapatnya tersebut belum dikukuhkan. Sedangkan qawl jadid
adalah qawl yang disampaikan oleh al-Syafi’1 setelah masuk

1% amin Naji, al-Qadim wa al-Jadid fi Fiqhi al-Syafi’'T (Riyadh: Dar Ibnu
al-Qayyim, 2006) JId II, hlm. 250.

107 Ada beberapa indikator yang menunjukkan bahwa al-Syafi’i telah
mempunya karya sebelum kedatangan pertamanya ke Baghdad, di antaranya
sebagai berikut: pertama, karena ketika al-Syafi’1 tinggal di Mekkah, al-Syafi’1
telah memiliki banyak murid, di antaranya Aba al-Walid Musa ibn Abi Jarawad
yang belajar kepada al-Syafi’l - sebelum kedatangan al-Syafi’l untuk kedua
kalinya ke Baghdad — dan selalu menuliskan kitab-kitab al-Syafi’1. Kedua, al-
AbarrT meriwayatkan dari al-Za’farani, bahwa ia berkata: “kami menghadiri
majlis Bisyar al-Marisi, sehingga pada satu kesempatan kami tidak mampu
melakukan munadharah bersamanya, kemudian datang al-Syafi’t dan
memberikan kami kitab al-Syahid wa al-Yamin, kami pun mempelajarinya
selama dua malam, untuk kemudian kami menghadiri lagi majlis Bisyar dan
melakukan munadharah dengannya, dan kami bisa mengalahkannya, maka
Bisyar berkata: kemampuan ini bukan dari tasmu, melainkan dari perkataan
seorang yang aku lihat di Mekkah yang menguasai setengah akal dunia (al-
Syafi’1). Nah dari dari perkataan Abarrt jelas bahwa ketika al-Syafi’t datang ke
Irak telah memiliki beberapa kitab. Lihat Lamin Naji, al-Qadim wa al-Jadid fi
Fighi al-Syafi’t..., J1d 11, hlm. 246.
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Mesir atau qawl yang sudah dikukuhkan walaupun disampaikan
di Irak” 108

Dari definisi yang telah penulis sertakan di atas, setidaknya
penulis menyimpulkan tiga hal: pertama, batasan suatu qawl
dinamakan gawl gadim tidak hanya terbatas kepada pendapat al-
Syafi’1 yang disampaikan di Irak, tetapi juga mencakup pendapat
yang disampaikan dalam rentang waktu al-Syafi’1 belum sampai ke
Mesir apakah al-Syafi’1 masih di Mekah, Irak atau telah keluar dari
Irak tapi belum sampai ke Mesir atau qawl yang belum dikukuhkan
(istagqarra ra’yuhu). Kedua, yang dimaksud dengan gqawl jadid
adalah qawl yang disampaikan oleh al-Syafi’1 ketika masuk ke
Mesir atau qawl yang sudah di kukuhkan (istagarra ra yuhu) walau
disampaikan di Irak. Ketiga, ketika disebutkan qawl qadim dan
gawl jadid maka tidak hanya terbatas kepada fatwa tetapi juga
mencakup karya al-Syafi’1.

3.1.1. Faktor Kemunculan Qawl Jadid

Di antara faktor utama yang melatarbelakangi al-Syafi’1
mengubah qawl qadimnya dan mengeluarkan qawl jadidnya adalah
sebagai berikut:1%®

1. Kematangan ilmu dan intelektualitas al-Syafi’t yang
merupakan hasil dari perjalanan keilmuan beliau ketika
mengunjungi pusat-pusat keilmuan dan para ulama, seperti
Mekkah, Madinah, Irak dan terakhir Mesir.

2. Perbedaan lingkungan Mesir dengan lingkungan daerah yang
lain dan adanya kejadian-kejadian yang baru yang dialami al-
Syafi’1, sehingga menuntut al-Syafi’t melakukan ijtithad yang
lebih mendalam dan memperbarui ijtihadnya.

3. Penemuan dalil-dalil yang mengharuskan al-Syafi’T merevisi
gawl-gawl gadimnya setelah melakukan penelitian.

18A1-Qalytibi, Hasyiyah al-Qalyibi ‘ala Minhdj al-Thalibin..., J1d 1, hlm.
14.

19 Al-Mas’ud1, al-Mu tamad min Qadimi Qawli al-Syafi’i ‘ala al-Jadid
(Riyadh: Dar ‘Alam al-Kutub, 1996), hlm. 89.
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Bertambahnya wusia al-Syafi’i, yang mana seiring
bertambahnya usia al-Syafi’T membuat pemikiran al-Syafi’t
semakin mengakar, pendapatnya semakin dalam, dan
kedewasaannya dalam menyikapi banyak persoalan. Hal ini
sebagaimana firman Allah (QS. Al-Ahqaf [46]: 15):

CL@T} sz L‘LL@ J»&T ;.)) Ju:\.«.«wm)iduj oJu.&TcL’blé:-
s ol s 3 d plelyasi Ul Jusl 0y e 5 @5 3
Crodad) el 2L

Artinya: Sehingga, apabila telah dewasa dan umurnya
mencapai empat puluh tahun, dia (anak itu) berkata, “Wahai
Tuhanku, berilah petunjuk agar aku dapat mensyukuri
nikmat-Mu yang telah Engkau anugerahkan kepadaku dan
kepada kedua orang tuaku, dapat beramal saleh yang Engkau
ridai, dan berikanlah kesalehan kepadaku hingga kepada
anak cucuku. Sesungguhnya aku bertobat kepada-Mu dan
sesungguhnya aku termasuk orang-orang muslim.”

Kedudukan Qawl Qadim dan Jadid
Dengan lahirnya qawl jadid al-Syafi’1, apakah gawl gadim al-

Syafi’i telah diralat (marju’ anhu) tidak diamalkan atau masih
dianggap sebagai qawl Syafi’t dan tetap diamalkan? Untuk
menjawab hal ini, terlebih dulu penulis mengkategorisasikan dulu
keadaan atau status gawl gadim sebagai berikut:

3.1.2.1. Qawl Qadim yang Ada Nash (Pemastian) dari al-Syafi’1

Maksudnya gqawl qadim yang telah ada nash dari al-Syafi’t

bahwa qawl qadim tersebut berbeda dengan qawl jadid, maka
mengenai status qawl qadim yang seperti ini Fugaha' Syafi’iyyah
berbeda pendapat dalam bentuk sebagai berikut:1°

H0Sami’1 al-Rastaqi, al-Qadim Wa al-Jadid min Agqwali al-Imam al-

Syafi’t (Beirut: Dar Ibn Hazm, 2005), hlm. 110.
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1. Menurut mayoritas Fuqaha' Syafi’lyyah qawl gadim ini
adalah qawl yang sudah diralat (marjii’ anhu) dan tidak bisa
difatwakan lagi dan tidak diamalkan lagi isinya, dan tidak
termasuk ke dalam mazhab al-Syafi’1. Hal ini sebagaimana
dijelaskan oleh al-Nawawl mengutip pernyataan Imam al-
Haramain:!!!

“keyakinanku bahwa qawl-qawl gadim bukanlah mazhab

Imam Syafi’1 bagaimanapun bentuknya, karena al-Syafi’1

sendiri telah menegaskan di dalam gawl jadid bahwa gawl

qadim tersebut berbeda dengan qawl jadid, sehingga
pendapat yang sudah diralat (marjii’ anhu) tidak termasuk
ke dalam mazhab bagi pendapat yang baru (raji’)”.

2. Menurut sebagian Fuqaha' Syafi’ilyyah, bahwa gqawl qadim
tidak dianggap sebagai qawl yang sudah diralat (marjii’
anhu). Al-NawawT juga mengatakan:

“sebagian Ashab Syafi’t berkata: apabila seorang
mujtahid telah memastikan bahwa gawl gqadim berbeda
dengan gawl jadid, maka gawl jadid bukanlah gawl untuk
meralat gawl gadim, tetapi ketika itu mujtahid memiliki
dua qawl”.

Namun al-Nawaw1 sendiri menolak pernyataan Ashab

Syafi’1 tersebut, ia mengatakan:

“pendapat ini jelas tidak benar, karena dua pendapat bagi
Mujtahid berarti sama seperti dua nash (dalil) hukum bagi
Syari’, dan ketika dua dalil tersebut kontradiksi (ta ‘arudh)
dan tidak mungkin untuk dikompromikan, maka caranya
adalah dengan mengamalkan qawl yang kedua (jadid) dan
meninggalkan qawl yang pertama (qawl qadim)”.

3.1.2.2. Qawl Qadim yang Tidak Ada Nash dari Imam Syafi’1

Maksudnya qawl qadim yang tidak ada nash dari al-Syafi’1 di
dalam gawl jadid bahwa qawl gadim tersebut berbeda dengan qawl

MAl-Nawawi, al-Majmii’ Syarah al-Muhazzab..., J1d 1, hlm. 103.
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jadid, dan al-Syafi’t hanya diam, tidak berkomentar apapun
mengenai qawl qadim tersebut, maka qawl qadim yang model ini
tetap difatwakan dan diamalkan isinya dan masih tergolong ke
dalam mazhab al-Syafi’i.}'? Hal ini sebagaimana ditegaskan oleh
Imam Nawawi, ia berkata:!*®
“dan ketahuilah bahwa perkataan mereka bahwa qawl gadim
bukan mazhab Imam Syafi’1 atau telah diralat (marjii’ anhu) atau
tidak difatwakan lagi, maka yang dimaksudkan dari perkataan
tersebut adalah qawl qadim yang telah di-nash (pastikan) oleh
Syafi’1 di dalam gawl jadid bahwa gawl gadim tersebut berbeda
dengan qawl jadid, sedangkan gawl qadim yang tidak menyalahi
qawl jadid, dan al-Syafi’1 tidak berkomentar apapun tentang
qawl gadim tersebut, maka qawl qadim yang seperti ini masih
dianggap mazhab Syafi’1 dan masih diyakini dan diamalkan dan
difatwakan isinya, karena qawl qadim ini dianggap perkataan al-
Syafi’1 dan al-Syafi’1 tidak meralatnya.

Dari pernyataan ini kita bisa memahami bahwa al-Nawaw1
mengkategorikan gqawl gadim ke dalam dua kategori, ada gawl
gadim yang ada nash Syafi’t bahwa gawl gadim tersebut berbeda
dengan qawl jadid, dan ada qawl qadim yang tidak nash dari Syafi’t
bahwa qawl gqadim tersebut berbeda dengan qawl jadid, bahkan al-
Syafi’1 tidak berkomentar apapun tentang gqawl gadim tersebut.
Maka dari pengkategorian al-Nawaw1 tersebut sangat jelas bahwa
gawl gadim yang ter-nasakh karena kemunculan gawl jadid adalah
gawl gadim yang ada nash dari al-Syafi’t bahwa qawl gadim
tersebut berbeda dengan qawl jadid.

Selanjutnya al-Nawaw1 juga menjelaskan kenapa qawl gadim
sering dikatakan qawl yang sudah diralat (marjii’ anhu) dan tidak
boleh di amalkan, ia berkata:

N28ami’1 al-Rastaqi, al-Qadim Wa al-Jadid min Agqwali al-Imam al-
Syafi'r ..., him. 110.
18A1-Nawawi, Majmii’ Syarah al-Muhazzab ..., J1d I, hlm. 83.
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“alasan dibalik penyebutan gqawl qadim sebagai qawl yang
sudah diralat (marji’ ‘anhu) dan tidak boleh diamalkan lagi,
karena yang kebiasaannya qawl qadim seperti itu (tidak bisa

diamalkan lagi)”.

3.1.2.3. Qawl Qadim yang Didukung Hadis-Hadis yang Shahih
Maksudnya qawl qadim yang didukung oleh hadis-hadis
shahth dan sejalan dengan hadis yang shahih, maka qawl qadim
yang seperti inilah yang dianggap sebagai mazhab al-Syafi’l dan
gawl gadim ini yang masih diamalkan dan difatwakan isinya. Dari
penjelasan ini dapat kita pahami bahwa masih ada gawl gadim yang
dapat diamalkan dan difatwakan selama masih sejalan dengan hadis
yang shahih, hal ini sebagaimana ditegaskan langsung oleh Imam
Syafi’i, sebagaimana diriwayatkan oleh Imam al-Razi dari
Harmalah, bahwa al-Syafi’t mengatakan:
“setiap pendapat yang aku katakan, dan ada perkataan Nabi
Saw, berbeda dengan apa yang aku katakan yang berupa hadis-
hadis shahih, maka hadis Nabi Saw tersebut lebih utama untuk

diamalkan, dan janganlah kalian mengikuti perkataaanku”.*!*

Riwayat dari Imam al-Razi tersebut juga senada dengan apa
yang disampaikan oleh Ibnu Katsir yang ia riwayatkan dari al-
Baihaqt dari Rab1’: bahwa al-Syafi’1 berkata:

“apabila kalian temukan di dalam kitabku pernyataan yang
menyalahi sunnah Rasulullah, maka berkatalah kalian sesuai
dengan sunnah, dan tinggalkanlah apa yang telah aku
katakan” 11°

Sampai di sini penulis bisa menyimpulkan bahwa tak semua
qawl qadim ter-nasakh dengan sebab kemunculan qawl jadid, tetapi
masih ada qawl qadim yang masih berlaku dan diamalkan dan

W4 Sami’1 al-Rastaqi, al-Qadim Wa al-Jadid min Aqwali al-Imam al-
Syafi'r ... him. 111,

U5Sami’1 al-Rastaqi, al-Qadim Wa al-Jadid min Agqwali al-Imam al-
Syafi’r ... hlm. 111.
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difatwakan selama qawl qadim tersebut sejalan dengan hadis-hadis
shahth. Berikut ini merupakan tabel penjelasan mengenai status
gawl gadim.
Tabel 3.1
Keadaan-Keadaan Qawl Qadim
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Dari tabel di atas, dapat dipahami bahwa qawl qadim
memiliki beberapa keadaan, dan qawl qadim yang ter-nasakh
dengan adanya qawl jadid menurut mayoritas Fuqaha Syafi’iyyah
adalah gqawl gqadim dengan kondisi pertama, dan gawl qadim
tersebutlah yang menjadi fokus dalam kajian ini.
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3.2. Pentarjihan Sebagian Qawl Qadim pada Fikih Salat

Penjelasan mengenai status gawl qadim di atas memberikan
pemahaman kepada kita yang bahwa tidak semua gawl gqadim itu
mansukh dengan sebab keberadaan qawl jadid. Sebagaimana yang
telah kita ketahui bahwa gawl gadim ini memiliki tiga keadaan,
pertama qawl gadim yang telah ada kepastian (nash) dari al-Syafi’t
menyalahi qawl] jadid. Kedua qawl qadim yang tidak ada kepastian
(nash) dari al-Syafi’1 bahwa qawl gadim ini menyalahi qawl jadid.
Ketiga gawl qadim yang didukung oleh hadis yang shahih. Dari
tiga keadaan tersebut, keadaan gawl gadim yang pertamalah yang
mansukh dengan adanya qawl jadid. Sedangkan dua keadaan yang
terakhir merupakan qawl qadim yang masih diamalkan dan
difatwakan.

Namun, mengikuti nasihat al-Syafi'T kepada murid-murid dan
pengikutnya untuk selalu melakukan ijtihad, mereka terus berupaya
melakukan ijtihad, bahkan jika itu hanya dalam bentuk fakhrij,
tafrt’, dan tarjth. Selain usaha memperbarui fatwa-fatwa baru,
ijjtihad para ulama juga mencakup kajian kembali dan penelitian
ulang terhadap fatwa serta bukti-bukti yang digunakan, serta
metode-metode untuk menetapkan hukum dari bukti tersebut.
Dalam rangka ini, mereka melakukan penelusuran ulang terhadap
hadis-hadis yang semakin mudah diakses pada abad berikutnya,
dan melakukan evaluasi terhadap qiyas yang digunakan. Melalui
proses ijtihad yang berkelanjutan ini, mereka menemukan bahwa
sebagian qawl qadim ternyata lebih kuat daripada yang
diperkirakan sebelumnya. Berdasarkan temuan ini, mereka kembali
mempertimbangkan beberapa qawl gadim dalam proses penerbitan
fatwa, kemudian men-tarjih-kannya.!®

Pembahasan ini akan membahas tentang dasar-dasar yang
mereka gunakan untuk menguatkan beberapa qawl gadim contoh-

16 Helmi, Dinamika Fikih Mazhab Sydfi't: Analisis Terhadap Sebab
Pentarjihan sebagian Qawl Qadim, hlm. 78.
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contoh kasus yang relevan, dan faktor-faktor yang mendukung pen-
tarjih-an tersebut.

3.2.1. Landasan Pentarjthan

Pada masa perkembangan ilmu hadis, penulisan dan
pembukuan hadis secara resmi dimulai pada abad ke-2 hijriah. Pada
abad berikutnya, yang disebut sebagai masa kejayaan sunnah,
berbagai jenis kitab hadis bermunculan dengan sistematika
penyusunan yang beragam. Puncaknya terjadi pada pertengahan
abad ke-3 hijriah ketika lahir enam kitab induk hadis yang dikenal
sebagai al-kutub al-Sittah. Kitab-kitab tersebut meliputi Shahih al-
Bukhart (194-256 H), Shahih Muslim (204-261 H), Sunan Abu
Dawud (202-276 H), Sunan al-Turmudzi (209-269 H), Sunan al-
Nasai (215-303 H), dan Sunan Ibnu Majah (209-276 H).**

Mulai saat itu, al-kutub al-sittah menjadi rujukan utama bagi
para ulama dalam menangani segala permasalahan yang muncul.
Sebelumnya, kitab yang menjadi acuan bagi ulama adalah al-
Muwattha’, karya Imam Malik ibn Anas.!'® Dalam riwayat hidup
al-Syafi'1, disebutkan bahwa beliau meninggal pada awal abad ke-3
hijriyah, yakni pada tahun 204 H. Oleh karena itu, pada masa al-
SyafiT dan oleh al-SyafiT sendiri, kitab hadis yang dijadikan
pedoman adalah kitab al-Muwattha'. Hal ini tercermin dalam
pernyataan al-Syafi'T yang menunjukkan penghargaannya terhadap
al-Muwattha " sebagai berikut:

U Woga oo Ugo ST Lol 0 Ol 2,9 3 Lo
Artinya: Tidak ada satu pun kitab keilmuan di muka bumi ini
yang lebih banyak benarnya selain kitab Muwattha Malik.

Para ulama dari mazhab Syafi7, seperti Ibn al-Shalah,
menginterpretasikan ucapan al-Syafim dengan menyatakan bahwa

"Nawir Yuslem, 9 Kitab Induk Hadis (Jakarta: Hijri Pustaka, 2006), hlm.
12.
18Abdul Majid, Ulumul Hadis (Jakarta: Amzah, 2009) him. 55.
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pernyataannya berlaku sebelum kompilasi kitab Shahih al-Bukhari
dan Shahih Muslim.**® Ini berarti bahwa setelah kedua kitab Shahih
tersebut disusun, keduanya menjadi sumber utama sebagai referensi
hadis. Oleh karena itu, pernyataan al-Syafi'T tersebut hanya relevan
untuk konteks waktu ketika dia menyatakannya. Walaupun
menggunakan al-Muwattha™ sebagai acuan, al-SyafiT tidak
meyakini bahwa semua hadis-hadis shahih telah tercatat di
dalamnya. Namun, ia tetap berupaya untuk terus mencari hadis-
hadis shahih. la juga sangat menekankan kepada para pengikutnya
untuk selalu mengikuti hadis-hadis shahih, meskipun mungkin
mereka belum pernah mendengarnya langsung dari beliau, atau
bahkan berlawanan dengan pandangannya. Salah satu pernyataan
al-Syafi'T terkait hal ini, sebagaimana dikutip oleh al-Subki, adalah
sebagai berikut:1?

B Vo oy ade ) Lo & o) 2w OV ST 3 g 13

Artinya: apabila kamu mendapati di dalam kitabku sesuatu

yang menyalahi Sunnah Rasulullah Saw, maka pilihlah Sunnah
Rasulullah Saw dan tinggalkan ucapakanku.

Al-Nawaw1l juga mengutip pernyataan al-Syafi’i yang
mengatakan:?!

Artinya: apabila shahih-nya suatu hadis, maka itu adalah
mazhabku.

Ungkapan al-Syafi’1 di atas menunjukkan bahwa ia memiliki
kesadaran yang kuat akan keterbatasan hadis-hadis shahih yang

9bn al-Shalah, Mugaddimah Ibn al-Shalah fi ‘Ulim al-Hadis (Beirut:
Dar al-Kutub al-‘TIlmiyyah, 2006), him. 28.

120A]-Subki, Ma’na Qawl al-Imam al-Muthallibi Idza Shahha al-Hadrs
Fahuwa Mazhabr (t,tp: Mu'asisah Qurthubabh, t.t), hm. 87.

121Al-Nawawi, al-Majmii’ Syarah al-Muhazzab ... J1d. 1, hlm. 134.
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tersedia pada zamannya. Karena itu, ia memberikan ruang kepada
murid-murid dan pengikutnya untuk memiliki pendapat yang
berbeda dengan dirinya di masa mendatang, asalkan pendapat
tersebut didasarkan pada hadis-hadis shahih. Pada dasarnya, ia
menyatakan bahwa segala sesuatu yang terdapat dalam hadis
shahih merupakan pandangannya sendiri. Pemahaman ini diperkuat
oleh fakta sejarah penulisan hadis, di mana kitab-kitab shahih yang
menjadi acuan utama para ulama (al-kutub al-sittah) baru disusun
setelah wafatnya al-Syafi’1.

Dalam evolusi mazhab Syafi'l, para ulama yang meneruskan
mazhab sejak generasi awal setelah al-Syafi'i, apabila mereka
memeriksa suatu isu dan menemukan hadis shahih yang relevan
dengan isu tersebut, mereka selalu menerapkan atau mengeluarkan
fatwa yang sesuai dengan konten hadis shahih tersebut, meskipun
pandangan mereka mengenai isu tersebut berbeda dengan al-
Syafi'l. Beberapa di antara mereka yang kerap melakukan hal ini
termasuk al-Buwaithi (w. 231 H), al-Daraki (w. 375 H), al-Baihaqt
(w. 458 H), Ilkiya al-Thabart (w. 504 H), dan pengikut al-Syafi'
yang termasuk dalam kelompok Mutaqaddimin.!?2

Adapun orang yang berwenang untuk secara langsung
menerapkan atau mengeluarkan fatwa saat menemukan hadis
shahih yang bertentangan dengan pendapat al-SyafiT adalah
individu yang memiliki keterampilan ijtihad, bahkan jika hanya
pada tingkat takhrij dan farjih. Namun, hal ini harus dilakukan
setelah melakukan penelitian menyeluruh terhadap karya-karya al-
Syafi'm dan karya-karya dari generasi pertama yang secara langsung
merujuk pada al-Syafi'l. Dengan demikian, dugaan kuatnya adalah
bahwa al-Syafi'T tidak menemukan hadis shahih tersebut atau tidak
meyakini kebenarannya.'?3

Penting untuk memahami syarat ini karena kadang-kadang al-
Syafi'T mengetahui suatu hadis yang shahih namun sengaja tidak

12 A1-Subki, Ma 'na Qawl al-Imam ... him. 135.
12 A1-Subki, Ma 'na Qawl al-Imam ... him. 93.
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mengikutsertakannya karena alasan-alasan tertentu. Misalnya, jika
hadis yang shahih tersebut telah dibatalkan (mansiikh), memiliki
cacat tertentu, telah dikecualikan, atau diinterpretasikan (ta ‘wil)
ulang maknanya.

Al-Subki mengilustrasikan hal ini dengan merujuk pada
sebuah hadis yang mengenai pembatalan puasa bagi orang yang
melakukan bekam dan yang dibekam. Dalam contoh ini, salah satu
murid al-Syafi’1, yaitu Musa ibn Abi al-Jarud (w. 256 H),
mengeluarkan pendapat bahwa puasa akan batal bagi orang yang
melakukan bekam dan yang dibekam karena menurut
pemahamannya, hadis tersebut dipandang shahih. Pendapat ini
berbeda dengan pendapat al-Syafi’l yang menyatakan sebaliknya.
Namun, setelah penelusuran lebih lanjut, para ulama generasi
berikutnya menemukan bahwa hadis tersebut telah dianggap
mansiikh menurut al-Syafi’1.*?*

Berdasarkan penemuan ini, mereka menyatakan bahwa dalam
hal ini, bukanlah al-Syafi'T yang tidak mengetahui kebenaran hadis
tersebut, melainkan Ibn Abi al-Jarud dinilai kurang teliti dalam
memberikan fatwa. Berdasarkan kasus Ibn al-Jarud ini, mercka
menetapkan persyaratan di atas bagi siapa pun yang menemukan
hadis shahih yang berbeda dengan pendapat al-Syafi'l. Tujuannya
adalah untuk mencegah kesalahan dalam memberikan fatwa.!?

Jika dilihat dari pandangan al-Syafi’1 yang menginstruksikan
pengikutnya untuk selalu mengikuti hadis shahih, dan
dibandingkan dengan apa yang dilakukan oleh para pengikutnya
dalam mentarjthkan beberapa qawl gadim yang sebelumnya
dilarang oleh al-Syafi’1, terlihat jelas bahwa dasar dan pijakan
mereka dalam hal ini adalah perintah al-Syafi’t sendiri yang
memberikan ruang bagi mereka untuk berbeda pendapat
dengannya. Menurut Abu Syamah al-Maqdist (w. 665 H) seperti
yang dikutip oleh al-Subki, salah satu pendapat yang dinyatakan

124A1-Subki, Ma 'na Qawl al-Imam ... him. 91-93.
15A1-Subki, Ma 'na Qawl al-Imam ... hlm. 91-93.
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dan ditarjthkan kembali oleh pengikut al-Syafi’i berdasarkan
temuan hadis shahih adalah kebolehan bagi seorang wali untuk
menggantikan puasa keluarganya yang telah meninggal dunia.!?
Jika ditelusuri lebih lanjut, pandangan ini merupakan salah satu

gawl qadim yang ditarjthkan.

Oleh karena itu, dasar bagi mujtahid dalam mazhab Syafi’1
untuk memprioritaskan sebagian qawl qadim adalah instruksi dari
al-Syafi’1 sendiri kepada mereka untuk terus melakukan ijtihad dan
mengikuti hadis shahih, meskipun terkadang penekanan tidak
dilakukan karena keberadaan hadis shahih. Meskipun terlihat
sebagai perbedaan dengan pendekatan al-Syafi’l dari satu sudut
pandang, namun dari sisi lain, perbedaan tersebut sebenarnya
sejalan dengan prinsip-prinsip al-Syafi’t dalam menjaga
keberlanjutan mazhab yang telah dibangun olehnya.

3.2.2. Contoh Kasus yang Ditarjthkan Qawl Qadim pada Figh
Salat

Adanya sebagian qawl gadim yang di-farjih-kan dari qawl
jadid diakui oleh semua ulama Syafilyyah. Namun, terdapat
perbedaan pendapat di antara mereka terkait dengan jumlahnya,
penunjukan masalah-masalah yang tercakup, dan penilaian
terhadap setiap masalah tersebut. Al-Nawawl menyatakan bahwa
tidak mungkin memberikan batasan pasti terkait jumlah masalah
tersebut. Ini disebabkan karena selain dari masalah-masalah yang
umumnya dibahas, masih ada beberapa gqawl qadim lain yang
diakui oleh sebagian besar pengikut mazhab Syafi'1.!?’

Menurut sebagian kalangan Syafi'Tyyah, terdapat 3 kasus
yang dibahas, sementara yang lainnya menyebutkan 18 kasus, dan
ada juga yang berpendapat bahwa jumlahnya lebih dari itu tanpa
spesifikasi yang pasti. Meskipun angka pastinya tidak bisa
dipastikan, mayoritas kalangan Syafi'T menyepakati bahwa terdapat

126 A1-Subkt, Ma 'na Qawl al-Imam ... him. 101.
127 Al-Nawaw1, al-Majmii’ Syarah al-Muhazzab ... J1d. 1, hlm. 141.
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22 masalah yang relevan.'?® Berikut adalah rincian dari 22 masalah
tersebut:

1.

10.
11.

12

13.

14.

15.
16.

Tidak ada kewajiban untuk menjauhi diri dari kotoran dalam
jumlah air yang melimpah (dua qullah atau lebih).

Air yang mengalir tidak akan menjadi najis kecuali karena
mengalami perubahan.

Boleh melakukan istinja™ setelah buang air besar atau kecil
(istinja") dengan menggunakan batu, bahkan jika kotoran
telah melewati kemaluan atau anus.

Menyentuh mahram tidak menyebabkan batalnya wudhu'.
Mandi jum'at adalah mandi sunnah yang sangat dianjurkan
dibandingkan dengan mandi-mandi sunnah lainnya.
Diharamkan untuk mengonsumsi kulit bangkai yang telah
disamak.

Disunnahkan mengumandangkan azan untuk shalat diluar
waktu.

Waktu maghrib berakhir saat cahaya merah (syafag al-
ahmar) di ufuk barat telah hilang.

Disunnahkan membaca fatswib pada azan subuh.
Disunahkannya menyegerakan (za jil) shalat isya’.

Tidak disunnahkan membaca surat pada dua raka'at terakhir
dalam shalat yang empat raka'at (ruba ‘iyyah).

Sunnah bagi makmum untuk men-jihar-kan bacaan “amin”
pada shalat yang disunnahkan untuk di-jiZar-kan.

Sunnah membuat garis (khat) pada tempat berdiri untuk
shalat jika tidak ada benda yang bisa ditempatkan di
depannya.

Boleh untuk mengikuti imam pada pertengahan shalat bagi
orang yang sedang melakukan shalat sendiri.

Dimakruhkan memotong kuku mayyit.

Tidak memperhintungkan haul saat menghitung zakat harta
rikaz.

128Helmi, Dinamika Fikih Mazhab Syafi’i ... hlm. 83.
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17. Wali dapat melaksanakan puasa pengganti atas nama orang
yang telah meninggal yang masih memiliki kewajiban
berpuasa.

18. Boleh mensyaratkan pembebasan (tahallul) dari ihram karena
sakit.

19. Diwajibkan membayar denda karena menghilangkan hewan
buruan atau pohon di wilayah suci Madinah.

20. Salah seorang yang melakukan akad syirkah boleh memaksa
partnernya untuk membangun bangunan.

21. Arti dari status mahar dalam kekuasaan suami adalah
kekuasaan dhammah.

22. Orang yang menyetubuhi selir perempuan yang merupakan
mahramnya dikenakan /ad (sanksi).

Kemudian dari 22 masalah tersebut bila kita kategorikan ke
dalam pembagian figih, maka kita akan menemukan bahwa 22
masalah tersebut terdiri dari 19 kasus figh ibadat, 1 kasus figh
mu’amalat, 1 kKasus fikih munakahat, dan 1 kasus fikih jinayat. Dari
pengkategorian tersebut kita menemukan bahwa kasus figh ibadat
lah yang paling banyak terjadinya pentarjthan qawl gadim. Namun
sebagaimana yang disampaikan oleh al-Nahrawi bahwa semua
masalah-masalah yang telah disebutkan di atas sebenarnya tidak
semuanya ditarjthkan qawl gadim, tetapi para Ashab al-Syafi’i
saling berbeda pendapat mengenai hal itu, ada sebagian Ashab pada
sebagian masalah dari 22 masalah tersebut masih mentarjthkan
gawl jadid, dan ada juga sebagian Ashab pada 22 masalah tersebut
menukilkan gawl jadid yang isinya sesuai dengan qawl qadim,

sehingga yang diamalkan tetap qawl jadid.'?°

Karena keterbatasan waktu penelitian, dari 22 kasus
pentarjthan qawl qadim tersebut penulis hanya memfokuskan
penelitiannya pada kasus-kasus figh ibadat, dan karena cakupan
figh ibadat juga masih terlalu luas, penulis hanya mengambil

12A1-Nahrawi, al-Imam al-Sydfi’t fi Mazhabihi al-Qadim wa al-Jadid...,
hlm. 590.
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sebagian kasus figh ibadat yang berkaitan dengan bab shalat untuk
diteliti, agar dapat ditemukan faktor yang melatarbelakangi
mujtahid tarjth dalam men-tarjih-kannya. Adapun masalah-masalah
bab salat yang ditarjthkan qawl qadim adalah sebagai berikut:

3.2.2.1 Lamanya Waktu Maghrib

Sebenarnya tidak ada perbedaan qawl qadim dan jadid
tentang awal waktu maghrib yaitu dengan sebab terbenamnya
matahari menandakan masuknya awal waktu maghrib. Adapun
mengenai batas akhir dari waktu salat maghrib, maka terjadi
perbedaan di antara qawl gadim dan qawl jadid.

Menurut qawl gadim waktu maghrib berakhir ketika
terbenam syafaq yang merah. Sebagaimana di dalam Kanzu al-
Raghibin, al-Mahalli mengatakan: “adapun salat maghrib mulai
masuk waktunya dengan sebab terbenam matahari dan berakhir
hingga terbenam syafag yang merah menurut qgawl qadim”.*3° Qawl
gadim mendalilkannya dengan dalil-dalil sebagai berikut:

1. Hadis riwayat muslim dari Abdullah bin Umar bin Ash:*3!

el i d Ll gy 1B s ale Lo A Jgu) O

Artinya: Rasulullah Saw bersabda: dan waktu maghrib
adalah selama tidak terbenam syafaq.

2. Hadis riwayat Muslim dari Sulaiman ibn Buraidah:**?
%oiyq}_uyo\fviﬂw&\y&w}@j
WA

Artinya: Rasulullah Saw salat maghrib sebelum terbenam

syafaq.

3. Hadis riwayat al-Nasai dari Abu Musa al-Asy’ar: 3

10A1-Mahalli, Kanzu al-Raghibin Syarhi Minhaj al-Thalibin (Semarang:
Thoha Putra, t.t), JId I, hlm. 11.

18LA1-Muslim, Shahth Muslim (Beirut: Dar al-Fikr, 2003) hlm. 283.

12 A1-Muslim, Shahih Muslim ... hlm. 283.

133A1-Nasai, Sunan al-Nasai (Riyadh: Dar Thariq, 2008), him. 78.
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it byin ks ol 5T 08 s ade ) o A Jg;y O
Artinya: bahwa Rasululullah Saw menunda salat maghrib
sampai ketika terbenam syafagq.

Maka semua hadis ini jelas (sharith) menunjuki kepada
bahwa waktu maghrib berakhir sampai terbenam mega
(syafaq). Semua hadis tersebut adalah hadis yang shahih, dan
berada pada tingkatan yang pertama, karena perawinya
adalah salah satu dari ulama shahihain yang didahulukan dari
perawi hadis yang lain.!3*

4. Hadis riwayat al-Nasai dari Aisyah:**®

eV 85 Akl 8o (3 13 Wlovg ade A o A Jyu, O
xSy (3 g
Artinya: bahwa Rasulullah Saw membaca surat al-A’raf
pada salat maghrib dan membaginya pada dua raka’at
maghrib.
Dari hadis ini secara implisit menjelaskan yang bahwa
waktu maghrib itu lama, karena tidak mungkin membaca

surat al-‘Araf yang ayatnya panjang kecuali dengan waktu
yang lama.

5. Karena salat maghrib adalah salat fardhu, maka tentunya
pada salat maghrib memiliki dua waktu sebagaimana salat
fardhu yang lain.*%

6. Karena salat maghrib adalah salat yang bisa dijamak kepada
salat yang lain (isya'), hal ini menunjuki bahwa waktu

134 Al-Nahrawi, al-Imam al-Syafi’t fi Mazhabihi al-Qadim wa al-Jadid
(Kairo: t.t.p, 1994), him. 506.

135A1-Nasai, Sunan al-Nasdi ... hlm. 141.

136 Al-Mawaridi, al-Hawl al-Kabir fi Fighi Mazhab al-Imam al-Syafi’t
(Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 1994), J1d II, hlm. 20.
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maghrib bersambung dengan waktu salat yang dijamak
dengannya seperti salat dhuhur dan ashar.!®’

Karena salat maghrib adalah salat yang diwajibkan kepada
shabiy (anak belum baligh) apabila telah baligh, dan kepada
wanita haid apabila telah suci, dan kepada orang kafir apabila
telah masuk Islam sebelum terbenam syafag, kalau bukan
waktu maghrib adalah ketika terbenamnya syafag, maka tidak
diwajibkan salat maghrib kepada mereka karena melihat
kepada sisi awal waktunya.'®

Sedangkan menurut qawl jadid bahwa salat maghrib hanya

satu waktu, yaitu waktu ukuran digunakan untuk bersuci, menutup

aurat, melakukan azan, melakukan igamah dan menunaikan salat

lima raka’at.!®® Sebagaimana yang disamapaikan oleh al-Mahall1 di

dalam Kanzu al-Raghibin: “dan waktu maghrib berakhir menurut
gawl jadid adalah ukuran berlalunya waktu berwudhu’, menutup
aurat, azan, igamah, dan salat lima raka’at”.}*° Karena berdasarkan
dalil-dalil berikut ini:

1

Hadis riwayat al-Syafi’t dan al-Turmudzi dari Ibnu Abbas
i

&q}l\qéﬂ&ﬁyfdﬁ&qwﬁd\w&d\df
0 1 1l 3 o 3 b bl il g 1

L 4 oYl

87 Al-Mawaridi, al-Hawi al-Kabir fi Fighi Mazhab al-Imam al-Syafi’t ...

J1d 1, him. 20.

18A1-Mawaridi, al-Hawi al-Kabir fi Fighi Mazhab al-Imam al-Syafi’t ...

J1d 11, him. 20.

139Maksud dari salat lima rakaat adalah salat maghrib ditambah dengan

salat sunat setelahnya. Lihat al-Ramli, Nihayah al-Muhtaj ila Syarhi al-Minhaj
... JId I, hlm. 366.

140 Al-Mahalli, Kanzu al-Réaghibin Syarhi Minhaj al-Thalibin ... JId 1,

hlm. 113.

YWAL-Turmudzi, Sunan al-Turmudzi, (Beirut: Dar al-Ta'shil, 2016), Jid I,

hlm. 371.
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Artinya: Nabi Saw bersabda: Jibril mengimamiku dan
salat maghrib denganku pada hari pertama ketika orang
puasa berbuka, kemudian Jibril melakukan demikan pada
hari yang kedua dan tidak mengundurkannya.

2. Hadis riwayat al-Bukhari dari Rafi’ ibn Khudaij:'#?
sy Lol Craid oy ade il Lo oI me 0all Juas LS
s @lys ]
Artinya: kami melakukan salat maghrib bersama Nabi

Saw, kemudian salah satu dari kami pergi, dan dia masih
dapat melihat sasaran memanah.

3. Hadis riwayat Ibnu Majah dari Abbas ibn Abd al-
Muthallib:'*?

gusju\&@ubsyrujwmymd)wgu
pordl i @ ol g2

Artinya: Rasulullah Saw bersabda: umat saya senantiasa

dalam keadaan baik selama tidak mengundurkan salat
maghrib hingga bertaburlah bintang-bintang.

4. Hadis riwayat Abei Dawud dari Martsad ibn Abdullah:1#
oda Lo 14 JLE.‘; ;.)j;j j.gT A.Al (‘LEJ g.)jil‘ Jp-i.a R L;& H'L%.Aﬁ
ae & Lo A Jguy e WHJG Uas 1)t ads | 3L
el Slnss > oAl g sn b sl i Y sk (e

192 A1-Bukhari, Shahih al-Bukhart ..., him. 144.

143Ibnu Majah, Sunan Ibnu Majah, (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah,
1998), J1d I, hlm. 374.

4 Abi Dawud, Sunan Abii Dawud (Beirut: Dar al-Risalah al-Alamiyyah,
2009), Jid I, hlm. 212.
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Artinya: diriwayatkan dari Martsad ibn Abdullah berkata:
“ketika Abu Ayyiib kembali dari peperangan ia
menemukan ‘Ugbah ibn ‘Amir sedang berada di Mesir,
kemudian ‘Ugbah mengundurkan salat maghrib. Abu
Ayyiib langsung berdiri dan menanyakan, salat apa ini
‘Ugbah, ‘Ugbah menjawab, kami sedang sibuk. Kemudian
Abl Ayyub mengatakan, apakah tidak pernah engkau
dengar sabda Rasullullah Saw bahwa umat saya senantiasa
berada dalam kebaikan selama mereka @ tidak
mengundurkan salat maghrib hingga bertabur bintang-
bintang”.
Jika maghrib memiliki dua waktu sebagaimana salat fardhu
yang lain, maka pasti Rasulullah Saw menjelaskannya
sebagaimana yang telah beliau jelaskan pada salat fardhu
yang lain. Tetapi faktanya Rasululullah tidak komentar
apapun mengenai shalat maghrib. Hal ini menjadi tanda
bahwa pada salat maghrib tidak ada waktu yang lain selain
waktu yang memuat hal tersebut, maksudnya maghrib hanya
memiliki satu waktu.*°

Kemudian mujtahid tarjth pada permasalahan ini

mengganggap qawl gadimlah sebagai qawl yang lebih kuat. Al-

Nawawi di dalam a/-Majmii’ mengatakan:

146

A0 C_,\gbb-tﬂ @Ma.j\ By J}E.S\ RERIENT

Artinya: aku katakan: pendapat ini (qawl qadim) adalah
pendapat yang kuat karena ada hadis-hadis yang shahih.

Setelah kita melihat hadis-hadis yang menjadi dasar qawl

qadim dan qawl jadid di atas, memang adanya informasi dari Syari’
bahwa ada dua bentuk perbuatan hukum. Sehingga hal ini

195 A1-Syairazi, al-Muhazzab fi figh al-Imam al-Syafi’t (Beirut: Dar al-

Kutub al-Ilmiyyah, 2007) Jld. I, hlm. 38.

146 A1-Nawaw1, al-Majmi’ Syarah al-Muhazzab ... JId TV, him. 40.
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menimbulkan perbedaan pendapat di antara qawl gadim dan gawl
jadid dalam menentukan lamanya waktu maghrib. Bila kita melihat
kepada masalah lamanya waktu maghrib, menurut penulis aspek
perbedaan pendapatnya terletak pada perbuatan hukum atau
mahkim fihi. Yang menjadi mahkiam fihi pada masalah ini adalah
unsur perbuatan salat yang dalam hal ini adalah waktu salat yang
menjadi syarat bagi perbuatan hukum yakni salat. Sehingga hadis-
hadis di atas menjelaskan aspek perbuatan hukum tersebut dengan
dua informasi yang berbeda sehingga menimbulkan perbedaan di
antara qawl qadim dan qawl jadid.

Adapun bila kita melihat pendapat qawl qadim dan gqawl
jadid tentang masalah tersebut, maka perbedaan qawl qadim dan
qawl jadid masuk ke dalam kategori figh khtilaf. Hal ini sesuai
dengan pengertian figh ikhtilaf yakni banyaknya pendapat mujtahid
yang dalam hal ini adalah mujtahid tarjth pada masalah ilmiah yang
furu’ dan tidak ditunjuki oleh dalil pasti tentang hukumnya.

Kemudian bila kita melihat kepada bentuk figh ikhtilaf di
antara qawl gadim yang menyatakan waktu maghrib berakhir
sampai terbenam syafaq, dengan qawl jadid yang menyatakan
waktu maghrib hanya memiliki satu waktu, maka menurut hemat
penulis ikhtilaf tersebut adalah ikhtilaf tanawwu’. Ada beberapa
faktor yang menurut penulis kenapa ikhtilaf gawl qadim dan gawl
jadid pada masalah tersebut masuk ke dalam kategori ikhtilaf
tanawwu

Pertama, ikhtilaf di antara qawl gadim dan qawl jadid pada
masalah di atas terkait persoalan masalah menentukan lamanya
waktu maghrib, dan lamanya waktu maghrib tersebut merupakan
masalah yang masuk ke dalam bab ibadat, hal ini sesuai dengan
karakteristik ikhtilaf tanawwu’ yakni terjadinya ikhtilaf pada
masalah ibadat, bukan masalah muamalat, munakahat ataupun
jinayat. Begitupun keberagaman pendapat tentang masalah tersebut
terkait dengan sifat ibadat yang dalam hal ini adalah syarat ibadat
yang dalam hal ini shalat yakni waktu shalat. Hal ini sesuai dengan



90

karakteristik ikhtilaf tanawwu’ yang lain yakni ikhtilaf tanawwu’
terjadi pada sifat, hai'ah ibadat yang disyariatkan semuanya.

Kedua, alasan mengapa ikhtilaf di antara qawl qadim dan
gawl jadid di atas masuk kategori ikhtilaf tanawwu’ adalah
terjadinya ikhtilaf pada nau’(spesies) atau kategori, bukan pada jins
(genus) atau klasifikasi. Yang dalam hal ini yang menjadi nau’
(spesies) adalah persoalan dalam menentukan waktu maghrib, yang
menurut gawl gadim bahwa akhir waktu maghrib ketika terbenam
syafaq yang merah, dan menurut qawl jadid waktu maghrib hanya
seukuran azan, igamah, berwudhu’, menutup aurat dan salat lima
raka’at.

Ketiga, karena ikhtilaf pada gawl qadim dan gawl jadid di
atas terjadi bukan pada diri hukum, seperti haram dan mubah
misalnya, tetapi perbedaan pendapat di antara gawl qadim dan qawl
jadid terjadi pada unit-unit (ahdd) hukum yang dalam hal ini adalah
masalah batasan akhir waktu maghrib, karena para Fuqaha" sepakat
pada diri hukum yang dalam ini adalah wajib melakukan salat di
dalam waktu, sehingga hal ini sesuai dengan karakteristik ikhtilaf
tanawwu’ yang membedakannya dengan qawl qadim yakni ikhtilaf
tanawwu’ terjadi pada unit-unit (ahdd) dari suatu hukum,
sedangkan ikhtilaf tadhaddu terjadi pada diri hukum.

Keempat, ikhtilaf pendapat qawl gadim dan gqawl jadid
tentang akhir waktu maghrib sama-sama disebutkan di dalam hadis,
artinya pendapat tentang akhir waktu menurut versi qgawl qadim
termuat di dalam hadis, dan akhir waktu maghrib menurut versi
gawl jadid juga termuat di dalam hadis. lkhtilaf tersebut bukan
sebatas banyak perkataan para Fuqaha' tentang masalah tersebut
disebabkan karena perbedaan mereka dalam memahami sutu hadis.
Hal ini sesuai dengan syarat ikhtilaf tanawwu’ yakni keberagaman
pada ikhtilaf tanawwu’ merupakan sesuatu yang disebutkan oleh
hadis, bukan karena adanya perbedaan Fugaha' dalam memahami
satu hadis.
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Kelima, dalil yang mendukung qawl qadim dan dalil yang
mendukung qawl jadid merupakan hadis yang shahih, seperti hadis
riwayat Muslim dari Amru bin Ash yang menjadi dalil gawl gadim,
dan seperti hadis yang diriwayatkan oleh al-Bukhar1 dari Rafi’ yang
menjadi dalil gawl jadid. Hal ini sesuai dengan syarat ikhtilaf
tanawwu’ yakni sisi keberagaman pada ikhtilaf tanawwu’ pada
ibadat yang datang pada sunnah diriwayatkan dengan periwayatan
yang shahih, bukan hanya semata-mata periwayatan.

Nah, dari beberapa faktor yang penulis kemukakan di atas,
penulis sampai pada kesimpulan bahwa ikhtilaf” di antara qawl
gadim dan qawl jadid pada masalah menentukan akhir waktu
maghrib termasuk ke dalam kategori ikhtilaf tanawwu’.

3.2.2.2. Menyegerakan Salat Isya’

Sebenarnya tidak ada perbedaan pandangan Fuqaha' bahwa
melaksanakan salat di awal waktu lebih utama, kecuali di dalam
Mazhab Hanafi. Karena berdasarkan hadis:!#4

(Jadl JosYl (6l vy acde ) o 1 Jgoy Jow 1B 393 o e

Lesy Jof (3 MLl 16
Artinya: dari Umi Farwah bahwa ia berkata: Rasulullah Saw,
ditanyakan orang: amalan apakah yang lebih utama? Rasulullah
menjawab: salat di awal waktunya.

Berdasarkan hadis tersebut, maka salat dhuhur harus segera
ditunaikan di awal waktunya kecuali apabila cuaca sangat panas,
maka menunda salat dhuhur lebih utama. Salat subuh disunahkan
untuk segera ditunaikan secara mutlak, begitu juga salat ashar dan

maghrib. Kemudian terjadi perbedaan pendapat ulama mengenai
menyegerakan salat isya':

Menurut qawl qadim menyegarakan salat isya’ lebih
utama.'*® Karena berdasarkan dalil-dalil berikut ini:

47 Abii Dawud, Sunan Abii Dawud (Beirut: Dar al-Risalah al-Alamiyyah,
2009) JId I, him. 318.
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1. Berdasarkan (Q.S. Al-Baqarah [2]: 238)
olshall e fskil>
Artinya: peliharalah semua shalatmu.

Dan yang dimaksud dengan muhafazah (menjaga) pada
ayat tersebut adalah menyegerakan salat.!4°

2. Karena menyegerakan salat isya’ merupakan kebiasaan yang
dilakukan oleh Nabi Saw.**°
3. Berdasarkan hadis riwayat Abii Dawud:*!

JsY ol g ade & Lo &l Jgmy Jow 1B 393 o1 e
Leziy Jof 3 35ll 1 JB ¢ Juail

Artinya: dari Ummu Farwabh, ia berkata, “Rasulullah Saw
pernah ditanya, amalan apakah yang paling afdhal? Beliau
pun menjawab, “salat di awal waktunya.”

4. Berdasarkan hadis riwayat Abéi Dawud:'*2

o 3ol ods iy W el BT JB iy oy Oleadl e
Lyid Lobay ohug ade o &l Jgu) O 35T slza
2l o)

Artinya: dari Nu’man bin Basyir berkata: aku adalah
manusia yang paling mengetahui dengan waktu salat ini
yakni salat isya’, Rasulullah melaksanakan salat isya’
ketika terbenam bulan pada hari yang ketiga (dalam bulan
ini).

148 A1-NawawT, al-Majmii’ Syarah al-Muhazzab ..., J1d TV, him. 68.

9 Al-Ramli, Nikayah al-Muhtdj ila Syarhi al-Minhdj ..., J1d 1, hlm. 374.

10A]1-Nawaw1, al-Majmii’ Syarah al-Muhazzab ..., JId IV, him. 68.

BIAbG Dawud, Sunan Abii Dawud..., J1d 1, hlm. 318.

%2Abii Dawud, Sunan Abii Dawud (Beirut: Dar al-Risalah al-Alamiyyah,
2009) Jid I, him. 313.



93

Hadis ini menjelaskan bahwa Nabi salat isya™ di awal waktu.

5. Berdasarkan dalil agli, yaitu karena salat isya" sama seperti

salat-salat fardhu yang lain, maka menyegarakannya lebih

utama.l®®

Sedangkan menurut qawl jadid: menunda salat isya" lebih
utama.’® Karena berdasarkan dalil-dalil berikut ini:

1. Berdasarkan hadis riwayat al-Bukhari dan Muslim:*>®
V'l“j 4.3194&\ &.3"” & J}u) O )G as & 3 3 djo,c
sliadl 58 O Covtay

Artinya: dari Abi Barzah Ra berkata: Rasulullah Saw
menyukai menunda salat ‘isya’.

2. Berdasarkan hadis riwayat Muslim:!°®
&\&&\Jy)otf:wwmg@sfuﬁuf
AV el e 28 g 4ds
Artinya: dari Jabir ibn Samurah Ra berkata: Rasululullah

Saw menunda salat isya' yang akhir.

3. Berdasarkan hadis riwayat Bukhari dan Muslim:**’
Fredlll Caai ) clawl Al 5006 we o) T e
Ly o35t Le 83o (3 oSS Lol clsalig o Lo 1 J6 ¢ Lo

Artinya: dari Anas Ra berkata: Nabi menunda salat isya’
sampai pertengahan malam, kemudian Nabi salat,

18 Al-Bughawi, al-Tahzib fi Fighi al-Imam al-Syafi’i (Beirut: Dar al-
Kutub al-Ilmiyyah, 19997), Jid II, him. 16.

%4 Al-Nawaw1, al-Majmii’ Syarah al-Muhazzab ..., JId IV, him.68.

155 Al-Bukhari, Shahih al-Bukhari..., hlm. 141. Lihat juga al-Muslim,
Shahih al-Muslim..., hIm. 296.

156 A1-Muslim, Shahih al-Muslim..., hlm. 294.

157 Al-Bukhari, Shahth al-Bukhari..., hlm. 147.
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kemudian Nabi berkata: manusia salat dan mereka
tertidur, adakah tidak bahwasanya kalian pada salat yang
tidak ditunggu oleh mereka.

4. Berdasarkan hadis riwayat al-Bukhari dan Muslim
Redaksi riwayat al-Bukhari:*>

e Bl do A gy azel 1B Lge A o) 2aSle e
9 sladl 2l 3Sall taie A o) es ol 3> claall Mo
15155 (oS oDl Jal o lalezy Lo 1JBy (5 Ol

Jo¥) Jll s ) gasdl e OF o e Obeay
Artinya: dari Aisyah Ra berakata: Rasulullah Saw
menangguhkan salat isya’ sehingga Umar Ra
memanggil Rasulullah: mari tegakkan salat, ketika
Perempuan dan anak-anak tertidur, maka Rasulullah
keluar dari kamarnya, dan bersabda: tidak ada yang
menunggu salat dari orang Islam selain kalian, dan
kalian melaksanakan salat pada waktu di antara
terbenam syafag sampai sepertiga malam yang pertama.

Redaksi riwayat Muslim:**°

oA el ol Wb > Wl ale W Lo A Jgu e
& Jo el 0TV iy &) e e

Artinya: Rasulullah Saw menangguhkan salat isya’
sehingga orang yang ada di masjid tertidur, maka
Rasululullah keluar dan melaksanakan salat, maka
Rasulullah berkata: sesungguhnya ini adalah waktunya
isya’ jika tidak aku memberatkan terhadap umatku.

158 Al-Bukhari, Shahih al-Bukhart ... hlm. 146.
9AI-Muslim, Shahih al-Muslim ... hlm. 293.
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5. Berdasarkan hadis al-Turmudzi:®°
rtﬂj@&&\waﬁs\Jy)w:JG&@.%\ﬂud.\ijop
oY e IS e gl 128 il e 3al O V) sk

Jheds L slaadl )l

Artinya: diriwayatkan dari Zaid bin Khalid al-Juhanni, ia
berkata: aku mendengar Rasulullah Saw bersabda: jikalau
tidak aku menganggap berat terhadap umatku, sungguh aku
perintahkan merka bersiwak di setiap salat dan aku
perintahkan untuk mentakhirkan salat isya' sampai
sepertiga malam.

Dari hadis-hadis tersebut dapat dipahami bahwa Nabi
menunda salat isya’ kepada batas waktu sepertiga malam.

Kemudian mujtahid tarjth dalam masalah ini mentarjthkan
gawl gqadim. Seperti kata al-Nawaw1 di dalam kitab al-Majmii’:
“dan pendapat yang kuat menurut Ashab kami dari dua pendapat

tersebut bahwa mendahulukan salat isya' lebih utama”.6!

Namun demikian, menurut Ibnu Abi Hurairah bahwa dua
perbedaan tersebut tersebut mungkin dikompromikan dan
diarahkan ke dalam dua kondisi yang berbeda sehingga tidak
terjadi kontradiksi:'®2

i (3 by Vel OF W e dle e g Gl ) JB
sl e el Jpg bl 4 faeadls GUIST 00 Y ey i
BAEY

0A]-Turmudzi, Sunan al-Turmudzi (Beirut: Dar al-Ta'shil, 2016) Jid I,
hlm. 290.

161 A1-Nawawi, al-Majmii’ Syarah al-Muhazzab ... J1d TV, him. 70.

182 Al-Damiri, al-Najmu al-Wahhdj fi Syarhi al-Minhaj (Beirut: Dar al-
Minhaj, 2004), Jid I, him. 23.
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Artinya: Ibnu Abi Hurairah berkata: barangsiapa yang
mengetahui kondisinya bahwa ia tidak akan tertidur maka
menunda salat isya® baginya lebih utama, dan barangsiapa yang
tidak demikian maka menyegerakan salat isya" baginya lebih
utama, dan pendapat (nash) al-Syafi’1 ditempatkan pada dua
kondisi yang berbeda.

Dari pernyataan Ibnu Abi Hurairah tersebut setidaknya kita
simpulkan bahwa dalil gawl qadim dan gawl jadid yang saling
kontradiksi bisa dikompromikan dengan mengarahkan maksud
kesunnahan menyegerakan salat pada orang yang jika
menundanya  dikhawatirkan @ akan  tertidur,  sehingga
meninggalkan salat, dan mengarahkan maksud kesunnahan
menunda salat pada orang yang tidak akan tertidur jika
menundanya.

Dari penjelasan di atas kita bisa melihat bahwa masalah
yang sedang diperdebatkan di antara qawl qadim dan qawl jadid
adalah masalah menyegerakan salat isya'. Bila kita telusuri
masalah tersebut lebih jauh, maka kita mendapati bahwa masalah
yang sedang diperselisihkan adalah masalah menyangkut
persoalan perbuatan hukum atau perbuatan mukallaf (mahkiim
fihi) yang dalam hal ini adalah menyegerakan salat isya'. Alasan
mengapa menyegerakan salat isya’ adalah perbuatan hukum,
adalah karena menyegerakan salat isya’ adalah perbuatan
mukallaf yang dikaitkan dengan hukum yang dalam hal ini
adalah sunnah.

Sama seperti masalah sebelumnya, titik mula adanya
perbedaan pandangan qawl qadim dan qawl jadid dalam
menentukan perbuatan hukum disebabkan karena adanya dua
informasi yang menjelaskan perbuatan hukum yang dijelaskan
oleh dalil yang menjadi dasar qawl qadim dan dalil yang menjadi
dasar qawl jadid.
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Perbedaan pendapat qawl qadim dan gqawl jadid tentang
masalah di atas menurut hemat penulis masuk ke dalam kategori
figh ikhtilaf. Ada beberapa alasan mengapa perbedaan tersebut
masuk ke dalam kategori figh ikhtilaf: pertama, masalah yang
diperdebatkan adalah masalah furu’. Kedua, satu masalah
tersebut memiliki beragama pendapat mujtahid yang dalam hal
ini mujtahid tarjth. Ketiga, belum ada nash yang bersifat gath’i
yang menjelaskan hukum masalah tersebut. Hal ini sesuai
dengan pengertian figh ikhtilaf yang telah penulis sebutkan
sebelumnya.

Kemudian bentuk figh ikhtilaf pada masalah tersebut
menurut anggapan penulis masuk ke dalam kategori ikhtilaf
tanawwu’. Ada beberapa faktor mengapa ikhtilaf qawl gqadim
dengan gawl jadid pada masalah tersebut termasuk ke dalam
kategori ikhtilaf tanawwu

Pertama dari sisi objek terjadinya ikhtilaf di antara qawl
qadim dan gawl jadid pada masalah tersebut adalah hanya
persoalan mana yang lebih aula dan utama untuk diamalkan
sehingga mentarjthkannya dari pendapat lain untuk diamalkan,
bukan menyangkut persoalan apakah masalah tersebut memang
asal pensyariatan, yakni apakah masalah tersebut disyariatkan
atau tidak. Hal ini sesuai dengan karakteristik ikhtilaf tanawwu’
yang terpahami dari pengertiannya yakni ikhtilaf tanawwu’
terjadi pada masalah bagaimana memilih cara yang lebih utama
untuk diamalkan.

Kedua, dari sisi masalah yang sedang diperdebatkan oleh
gawl gadim dan gawl jadid kita bisa melihat bahwa masalah
menyegerakan salat isya’ masuk ke dalam bab ibadat, lebih
spesifiknya masalah tersebut menyoal permasalahan waktu
shalat, yang sebagaimana kita ketahui bahwa salat merupakan
bagian dari bab fikih ibadat. Hal ini sesuai dengan karakteristik
ikhtilaf tanawwu’ yakni ikhtilaf tanawwu’ terjadi pada masalah
ibadat. Begitupun yang sedang dipersoalkan di antara qawl
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gadim dan qawl jadid pada masalah tersebut adalah persoalan
sifat atau unsur perbuatan shalat yang dalam hal ini adalah
persoalan waktu salat, bukan hukum salat itu sendiri. Hal ini juga
sesuai dengan karakteristik ikhtilaf tanawwu’ yakni ikhtilaf
tanawwu’ hanya mempersoalkan sifat suatu ibadat atau hai'ah
(unsur perbuatan) ibadat.

Ketiga, dari sisi dalilnya, pendapat qawl qadim dalam hal
ini sunat menyegerakan salat isya' ada hadis shahih yang
menjelaskannya yakni hadis yang diriwayatkan oleh Abii Dawud
dari Ummu Farwah, di samping juga didukung oleh perbuatan
Nabi langsung yakni kebiasaan Nabi yang selalu menyegerakan
salat isya’. Begitu juga pendapat qawl jadid yang dalam hal ini
sunat menunda salat isya® juga di dukung oleh hadis yang shahih
yang dalam hal ini hadis yang diriwayatkan oleh al-Bukhart dan
Muslim dari Abi Barzah. Hal ini sesuai dengan dua karakteristik
ikhtilaf tanawwu’, pertama keberagaman yang ada pada ikhtilaf
tanawwu’ termuat di dalam hadis Nabi, bukan karena perbedaan
para Fuqaha® dalam memahami satu hadis. Kedua, penukilan
hadis yang meriwayatkan keberagaman pada ikhtilaf tanawwu’
harus dinukil dengan penukilan yang shahih.

Keempat, dari sisi bentuk ikhtilaf, ikhtilaf qawl qadim dan
gawl jadid pada masalah tersebut terjadi pada unit-unit (ahdad)
dari suatu hukum, bukan pada diri hukum itu sendiri. Karena
masalah menyegerakan salat isya® menurut qawl qadim adalah
sunat, dan menunda salat isya’ menurut qawl jadid juga sunat,
dari dua pendapat tersebut kita bisa memahami bahwa
menyegerakan salat isya’ atau menunda salat isya’ sama-sama
disyariatkan, karena hukum keduanya sunat, tetapi ikhtilaf hanya
pada menganggap mana yang lebih utama untuk dilakukan. Hal
ini  sesuai dengan karakteristik ikhtilaf tanawwu’ yang
membedakannya dengan ikhtilaf tadhaddu yakni ikhtilaf
tanawwu’ terjadi pada unit-unit dari suatu hukum yang
disyariatkan, sedangkan ikhtilaf tadhaddu terjadi pada diri
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hukum; apakah suatu masalah tersebut hukumnya sunat atau
makruh.

Dari empat faktor tersebut yang dianalisis dengan
karakteristik dan syarat ikhtilaf tanawwu’, maka menurut hemat
penulis ikhtilaf qawl qadim dan gawl jadid tentang sunat
menyegerakan salat isya’ atau menundanya termasuk ke dalam
kategori ikhtilaf tanawwu'’.

3.2.2.3. Tatswib (Seruan untuk Salat) pada Azan Subuh.

Sebelum membahas bagaimana hukumnya membaca ratswib
pada azan subuh menurut gawl qadim dan qawl jadid, ada baiknya
penulis menjelaskan apa itu tatswib. Secara harfiah fatswib berasal
dari rangkaian kata &>, 13 U yang artinya kembali, karena
muazzin menyeru dengan haialataini kemudian ia kembali
menyeru manusia dengan tatswib. Sedangkan secara terminologi
fikih yang dimaksud dengan fatswib adalah:'®3

i sl e p 8Ol e da 5 O
Artinya: mengucapkan asshalatu khairun minannaumi dua kali
setelah haialataini.

Imam al-Nawawl mengatakan bahwa tatswib pada salat
subuh memiliki dua jalur (tharigah) dalam meriwayatkan pendapat:

Tharig (jalur) yang pertama: pendapat yang kuat yang
telah disepakati oleh mayoritas ulama fikih bahwa hukum tatswib
adalah sunat. Karena berdasarkan dalil-dalil berikut ini:

1. Hadis Abi Mahzurah Ra, dan hadis tersebut telah
diriwayatkan oleh Abii Dawud dan orang lain dengan sanad
yang baik.

2. Hadis dari Anas Ra, ia berkata:

183 A1-Ramli, Nihayah al-Muhtaj ila Syarhi al-Minhdj ..., J1d 1, him. 409.
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3Shall 16 S e 1l 0BT 3 0350 JB 13wl e
&‘Ylﬂdly cf_(ﬁ&\ ‘(jﬂj\uﬂf BM\ crj,.,s\w}p-

Artinya: termasuk sunnah apabila muazzin pada waktu
subuh setelah membaca hayya ‘ala al-falah (mari menuju
kemenangan), ia mengucapkan “ashhalatu khairun min an-
naumi (salat lebih baik dari tidur), ashshalatu khairun min
an-naumi (salat lebih baik dari tidur), allahu akbar (Allah
Maha Besar), la ilaha illa allah (tiada Tuhan selain Allah).

Hadis ini diriwayatkan oleh Ibnu Khuzaimah di dalam
kitab Shahih-nya, dan diriwayatkan oleh Dar Quthni dan al-
Baihaqi, kemudian al-Baihaqi mengatakan: bahwa sanad
hadis tersebut adalah shahih.

Pada tharig (jalur periwayatan pendapat) pertama ini,
hukum ftatswib adalah sunat, dan pada tharig ini tidak ada
perbedaan pendapat di antara qawl qadim dengan qawl jadid,
karena memang tharig ini hanya ada satu pendapat atau yang
sering disebut di dalam istilah Fuqaha® dengan tharig qatha .

Sedangkan pada tharig (jalur) yang kedua, masalah tersebut
memiliki dua pendapat: pendapat pertama adalah pendapat ini
(pendapat yang menyatakan fatswib sunat), pendapat ini adalah
qawl qadim dan telah dinukilkan oleh Abii Thayyib dan oleh
pengarang kitab Syamil mengutip dari nash (teks) Syafi’i pada al-
Buwaithi, sehingga pendapat tersebut dinashkan pada gawl qadim
dan gawl jadid, dan pendapat tersebut telah dinukilkan oleh Sahib
kitab Tatimmah dari nash (teks) Syafi’1 rahimahullah pada
kebanyakan kitabnya.'®* Karena berdasarkan dalil-dalil berikut ini:

1. Hadis riwayat Turmudzi:'%°

184 A1-Nawawi, al-Majmii’ Syarah al-Muhazzab..., JId TV, him. 116.
S Al-Turmudzi, Sunan al-Turmudzi, (Beirut: Dar al-Ta'shil, 2016) Jid 1,
hlm. 400.
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Al o 3 Y] wlshall e e b
Artinya: dari Bilal berkata: Rasulullah Saw. berkata

kepadaku: jangan kamu membaca tastwib pada semua
salat kecuali pada salat shubuh.

2. Hadis riwayat Abii Dawud:1%
OB ... JB oY daw gode dil Jouy Uieds JU 550 Gl 0

sl o Bl 1 eds meall Lo OIS
Artinya: dari Abi Mahzurah berkata: aku bertanya wahai
Rasulullah ajarkanlah kepadaku perihal sunat azan,
Rasulullah berkata ... maka jika azan di waktu salat subuh
maka kamu katakan: asshalatu khairun minannaumi
(tatswib).

3. Hadis riwayat Imam Malik:®’

D) 63g Olbdl - e ) b 0354 OF arl & Sl 0
ket OF joe 0als ol a s 83N 1B Lot omgh e

.C';«AS‘ ANVG

Artinya: dari Malik bahwasanya sampai berita kepadanya
bahwa seorang muazzin datang kepada Umar bin Khatab
dan melantunkan azan salat sedang ia mendapati Umar
sedang tidur, maka muazzin tersebut mengucapkan
“asshalatu  khairun minannaumi” maka Umar pun
memerintahkannya untuk menjadikan bacaan tersebut
permulaan subuh.

186 Abt Dawud, Sunan Abii Dawud..., J1d 1, hlm. 373.
167Malik, al-Muwattha® (Beirut: Dar al-Gharb al-Islami, 1997) Jid I, him.

72.
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4. Dan kesunahan tatswib pada azan subuh telah difatwakan
oleh Umar ibn Khatab, dan Ibnu Umar, Hasan Bashri dan
Abi Hanifah, Imam Malik, begitu juga Imam Ahmad bin
Hanbal memfatwakan hal yang sama.'®®

5. Karena tatswib pada azan subuh bertujuan untuk membantu
orang yang tidur menjauhkan rasa malas dengan sebab

tidur.16°

Sedangkan pendapat yang kedua yaitu qawl jadid
menyatakan bahwa hukum fatswib adalah makruh. '’ Karena
berdasarkan dalil-dalil berikut ini:

1. Karena Abli Mahzurah tidak pernah meriwayatkan masalah
tatswib tersebut dari Rasulullah Saw. Hal ini sebagaimana
yang disampaikan oleh al-Syafi’t: “dan aku tidak menyukai
tatswib pada azan subuh dan azan diwaktu yang lain, karena
Abii Mahziirah tidak pernah tidak pernah meriwayatkan dari
Nabi 1* bahwa Nabi memerintahkannya untuk membaca

18 A1-Nawawi, al-Majmi’ Syarah al-Muhazzab..., JId IV, hlm. 117.

19 A1-Ramli, Nihdayah al-Muhtaj ila Syarhi al-Minhdj ..., J1d 1, hlm. 409.

10A|-Nawawi, al-Majmii’ Syarah al-Muhazzab..., JId IV, hlm. 114.

1"t Adapun maksud al-Syafi’i bahwa — Abii Mahzirah tidak
menceritakan dari Nabi bahwa Nabi memerintahkannya untuk melakukan
tatswib — adalah isyarat kepada keraguan al-Syafi’t dalam menisbatkan
tatswib kepada Rasulullah Saw, walaupun Abi Mahzirah sendiri
melakukannya. Sehingga maksud dari perkataan al-Syafi’t tersebut
adalah tatswib tidak disyari’atkan untuk dilakukan karena perbuatan
tersebut tidak dinisbatkan kepada Rasulullah. Alasannya tatswib yang
dilakukan Abli Mahziirah tidak mewajibkan untuk dilakukan oleh orang
lain. Maka tatswib menurut al-Syafi’1 perbuatan yang disyariatkan oleh
orang setelah Nabi, yang mana perbuatan ini tidak disyariatkan oleh
Rasulullah dan keluarganya. Sehingga al-Syafi’1 tidak melihat adanya
kebutuhan untuk mengikuti sesuatu yang tidak diperintahkan oleh Nabi
Saw, sehingga riwayat Abli Mahzirah tersebut bukanlah berasal dari Nabi
Saw. Lihat https://research.rafed.net. Di akses pada tanggal 27 Maret
2024.
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tatswib, maka dimakruhkan menambah-nambah pada azan

dan dimakruhkan fatswib setelah azan”.'’?

2. Karena mengambil i#bar pada semua salat. Karena pada
semua salat juga disunatkan tatswib.!"®

Berdasarkan dalil-dalil di atas, mujtahid tarjth mentarjthkan
gawl qadim dari gawl jadid, salah satu alasannya sebagaimana yang
disebutkan oleh al-Mawaridi adalah karena al-Syafi’i pernah
mengatakan: “sesuatu yang riwayatnya ditetapkan dari Nabi Saw,
maka itulah awal rujukanku dan aku mengambilnya”, dan dalam
hal ini telah banyak terdapat riwayat hadis yang menyatakan bahwa

tatswib adalah sunat sebagaimana yang telah disebutkan.'’*

Kemudian bila melihat masalah yang diperdebatkan oleh
gawl gadim dan qawl jadid di atas, kita mendapati bahwa masalah
tersebut adalah perbuatan hukum atau perbuatan mukallaf (mahkim
fihi) yang dalam hal ini adalah membaca fatswib. Karena fatswib
merupakan unsur (sifaf) perbuatan hukum yang dalam hal ini
adalah azan.

Dari dalil-dalil yang menjadi landasan pendapat qawl qadim
dan qawl jadid kita menemukan bahwa adanya beragam informasi
yang menjelaskan masalah perbuatan hukum yang dalam hal ini
masalah fatswib, sehingga di situlah awal mula adanya perbedaan
qawl qadim dan qawl jadid mengenai hukum tatswib.

Kemudian menurut pandangan penulis, perbedaan pendapat
di antara qawl qadim dan qawl jadid pada masalah tersebut masuk
ke dalam kategori figh ikhtilaf. Karena masalah yang diperdebatkan

12 A1-Syafi’1, al-Umm (Beirut: Dar al-Fikri, 2009), Jid I, hlm. 99.
13 Al-Mawaridi, al-Hawi al-Kabir..., J1d 11, hlm. 55.
174 Al-Mawaridi, al-Hawr al-Kabir..., J1d 11, hlm. 55.
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adalah masalah furu’ yang difatwakan oleh mujtahid tarjth dan
belum ada nash yang gath’i yang menjelaskan hukumnya.

Adapun bentuk ikhtilaf di antara gawl gadim dan qawl jadid
pada masalah kesunahan tatswib termasuk ke dalam kategori
ikhtilaf tanawwu’, ada beberapa faktor yang menurut penulis
melatarbelakangi bahwa ikhtilaf pada masalah tersebut adalah
ikhtilaf tanawwu

Pertama, dari sesi objeknya, masalah yang diperdebatkan
oleh gawl qadim dan qawl jadid adalah menyangkut soal fikih
ibadat yakni bab terkait dengan azan, karena azan termasuk ke
dalam bab fikih ibadat. Sehingga ikhtilaf pada masalah tersebut
adalah ikhtilaf tanawwu’, karena sesuai dengan karakteristik
ikhtilaf tanawwu’ sebelumnya.

Kedua, dari segi tempat terjadinya ikhtildf, masalah yang
sedang diperselisihkan oleh gqawl qadim dan qawl jadid yakni
masalah tatswib pada azan subuh adalah masalah yang berkaitan
dengan sifat atau unsur perbuatan suatu ibadat yang dalam hal ini
adalah azan, karena tastwib ini hanya bagian dari unsur perbuatan
azan yang dalam hal ini adalah lafazh azan, dan apabila terjadi
ikhtilaf pada sifat ibadat maka termasuk ke dalam ikhtilaf
tanawwu’.

Ketiga, dari sisi masalah yang sedang dipersoalkan oleh qawl
gadim dan gawl jadid hanyalah sisi bagaimanakah memilih
melakukan azan yang lebih utama, bukan menyoal hukum azan itu
sendiri, karena qawl gadim dan gawl jadid sepakat bahwa azan itu
disyariatkan karena hukumnya sunat. Sehingga ikhtilaf pada
masalah tersebut termasuk ke dalam kategori ikhtilaf tanawwu’.
Hal ini karena sesuai dengan karasteristik ikhtilaf tanawwu’ yakni
ikhtilaf pada ikhtilaf’ tanawwu’ bukan pada hukum asal masalah
yang disyariatkan, tetapi ihktilaf tersebut hanya terjadi pada pada
unit-unit (aha@d) hukum yang dalam hal ini adalah bagaimana
memilih yang lebih utama dan mentarjthkannya dari cara yang lain.
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Keempat, dari sisi dalilnya, pendapat yang dikemukan oleh
gawl gadim termuat di dalam hadis yang shahih, seperti hadis yang
diriwayatkan oleh al-Turmudzi dari Bilal, begitu juga pendapat
yang dikemukakan oleh qawl jadid juga termuat di dalam hadis
yang shahih, seperti hadis yang diriwayatkan oleh al-Syafi’1 dari
Abtu Mahziirah. Hal ini sesuai dengan dua syarat pada ikhtilaf
tanawwu’, pertama, keberagaman pada ikhtilaf tanawwu’ semuanya
termuat di dalam hadis. Kedua keberagaman pada sisi ibadat pada
ikhtilaf tanawwu’ dinukil dengan penukilan yang benar (shahih).

Berdasarkan faktor-faktor dan analisis di atas, maka menurut
penulis ikhtilaf di antara qawl qadim dan qawl jadid tentang
masalah tatswib masuk ke dalam kategori ikhtilaf tanawwu .

3.2.24. Tidak Membaca Surat pada Dua Raka’at yang
Terakhir

Imam al-Syairazi mengatakan bahwa: apabila salat yang
jumlah rakaatnya melebihi dua raka’at, maka apakah dibacakan
surat pada raka’at yang lebih dari dua?

Maka pada masalah tersebut ada dua gqawl Syafi’l yang
masyhur: al-Syafi’1 di dalam qawl qadimnya mengatakan: tidak
sunatkan. Pendapat al-Syafi’i dinukil oleh al-Buwaithi dan al-
Muzani dari Imam al-Syafi’1. 1® Karena berdasarkan dalil-dalil
berikut ini di antaranya adalah:

1. Hadis yang diriwayatkan oleh Bukhari dan Muslim dari Abi
Qatadah.
Redaksi riwayat al-Bukhari:}"®

B o e sV s 3 Ta ey e A o O
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5 Al-Nawawi, al-Majmi’ Syarah al-Muhazzab..., JId TV, him. 364.
16 Al-Bukhari, Jami’ Shahih al-Bukhdart (Beirut: Dar Ibnu Katsir, 2002)
hlm. 187.
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Artinya: Rasulullah Saw pada salat dhuhur membaca dua
al-Fatihah pada dua raka’at yang pertama dan membacakan
dua surat yang beliau memanjangkannya pada raka’at yang
pertama dan meringkasnya pada raka’at yang kedua dan
memperdengarkan terkadang, dan beliau membaca al-
Fatihah pada salat ashar dan membaca dua surat dan beliau
memanjangkannya pada raka’at yang pertama pada shalat
subuh dan meringkasnya pada raka’at yang kedua.

Redaksi riwayat al-Muslim:*’
B e g S 3 LR O g ade b Lo O O
U.&’Jl""iy‘ M\ a3 TJB”J 74.33“ L‘*'“-W'ij Sjyﬁ\.’g‘ 2\;\.0.: jw_tj\)
o) il
Artinya: “bahwa Rasulullah Saw membaca al-Fatihah dan
surat pada dua raka’at yang pertama pada salat dhuhur dan
ashar, dan memperdengarkan ayat kepada kami, dan

Rasulullah membaca al-Fatihah pada dua raka’at yang
terakhir”.

2. Dan Umar menuliskan kepada Syarih: “bahwa aku
membacakan pada dua rakaat yang pertama akan wummul
kitab (al-Fatihah) dan surat, dan pada dua raka’at yang
terakhir aku baca ummu al-kitab (al-Fatihah)”.1’®

3. Karena landasan (mabna) pada dua raka’at terakhir adalah
keringanan (takhfif).1"®

177 Al-Muslim, Shahih al-Muslim ..., hlm. 37.

18 Al-Nahrawi, al-Imam al-Sydfi’i fi Mazhabihi al-Jadid wa al-Qadim...,
him. 602.

8 Al-Juwaini, Nihayah al-Mathlab fi Dirayah al-Mazhab (Jeddah: Dar al-
Minhaj, 2007) Jid I, him. 158.
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Dengan merujuk kepada dalil-dalil tersebut, maka menurut
gawl gqadim tidak disunatkan membaca surat pada dua raka’at
terakhir pada salat yang ruba’iyyah.

Menurut gawl jadid: membaca surat pada dua rakaat
terakhir pada salat yang empat rakaat adalah disunnahkan.
Sebagaimana Imam Syafi’t Ra, di dalam kitab al-Umm
mengatakan: 1%

“aku menyukai bahwa sekurang-kurang bacaan yang dibaca
bersama al-Fatihah pada dua rakaat yang awal adalah ukuran
surat yang paling ringkas seperti surat al-Kautsar dan
semisalnya, dan dibaca pada dua rakaat terakhir akan al-Fatihah
dan satu ayat, dan bacaan yang lebih dari satu ayat lebih aku
sukai pada dua rakaat terakhir selama dia tidak menjadi imam,
sehingga memberatkannya”.

Pendapat ini dinukilkan oleh Abii Hamid dan al-Mawaridi
dari kitab al-Imla .*® Berdasarkan dalil-dalil berikut ini:

1. Hadis yang diriwayatkan oleh Imam al-Muslim dari Abu
Sa’id al-Khudri:'#?

& Caded oxaS) Bl e (3 La O oy ade i Lo 1 O
JB o & sie id 5 o s 3 &1 W 6 S S
s a8 S 3 oYl Sl (3 el 3y (WS Caas

oo oo [ERPREREEIRRS
Artinya: bahwa Nabi Saw. membaca pada salat dhuhur pada
dua rakaat yang pertama dalam setiap satu rakaatnya ukuran
tiga puluh ayat, dan Nabi membaca pada dua rakaat yang

terakhir ukuran lima belas ayat, atau Nabi berkata:
setengahnya, dan Nabi membaca pada salat ashar pada dua

180A1-Syafi’1, al-Umm ..., JId I, hlm. 126.
181A1-NawawT, al-Majmii’ Syarah al-Muhazzab ..., JId TV, hlm. 364.
182 A1-Muslim, Shahih Muslim..., hlm. 37.
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raka’at yang pertama pada setiap satu raka’at ukuran lima
belas ayat, dan pada dua rakaat terakhir Nabi membaca
ukuran setengahnya. (H.R. Muslim).
2. Hadis yang diriwayatkan Abt Dawud dari J™bir bin Samurah
berkata:!83

LT LT JB el 3 3> s s S 3 e dd) tdand jes JU
Do o ar gl Lo JF Vg eg sV 3 Gty cndsY 3 b
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Artinya: Umar berkata kepada Sa’ad: Penduduk Kufah telah
melaporkan semua tindakanmu bahkan mengenai shalat.
Dia menjawab: Adapun saya, maka saya memanjangkan
bacaan pada dua rakaat pertama, dan saya memendekkan
bacaan pada dua rakaat yang lain, dan saya tidak
menyingkirkan sesuatu yang telah saya ikut dari cara salat
Rasulullah Saw. Maka Umar berkata: telah saya benarkan
semua dugaaan (dhan) terhadapmu, atau aku benarkan
dugaanku terhadapmu.

3. Karena ketentuan salat di antara dua raka’at yang pertama
dan dua raka’at yang terakhir adalah sama, karena pada setiap
raka’at diwajibkan membaca al-Fatihah. Dan raka’at ketiga
dan keempat juga merupakan raka’at yang diwajibkan
membacakan al-Fatihah.

Kemudian al-Nawawi di dalam al-Majmii’ mengatakan:8*

“para Ashab Syafi’1 berselisih pendapat mengenai pendapat
yang ashah (kuat) di antara qawl qadim dan jadid tersebut,
kebanyakan Ulama ‘Iraqiyyin berkata: pendapat yang kuat
adalah sunat, di antara ulama yang mentashihkannya adalah
Abii Hamid, al-Mahamili, pengarang kitab al- ‘Uddah dan
Syaikh Abtu Nashr al-Maqdisi. Sedangkan sekelompok

183Abdl Dawid, Sunan Abii Dawud (Ttp: Dar al-Risalah, 2009), No. 803.
JId I, him. 142.
183A1-Nawawi, al-Majmi’ Syarah al-Muhazzab..., JId TV, hlm. 365.
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ulama yang lain mentashihkan tidak sunat baca surat pada
dua rakaat yang terakhir, dan menurut al-Nawaw1 inilah
pendapat yang kuat, di antara ulama yang mengaggap kuat
pendapat ini adalah Abu Ishaq al-Marwazi, Imam al-
Haramain, dan al-Ghazali. Menurut al-Nawawi yang
diamalkan adalah pendapat gadim dan pendapat ini telah
difatwakan oleh mayoritas ulama (aktsarin)”.

Dari pernyataan al-Nawaw1 tersebut, kita bisa melihat bahwa
pendapat yang ditarjthkan adalah qgawl qadim.

Bila kita melihat kepada masalah yang sedang diperdebatkan
oleh qawl qadim dan gawl jadid, yakni masalah membaca surat
pada dua raka’at terakhir pada salat yang empat raka’at, maka kita
menemukan pokok permasalahan berada pada kajian perbuatan
hukum atau mahkim fihi, karena membaca surat adalah unsur
(sifat) dari perbuatan hukum yang dalam hal ini adalah salat.
Adanya perbedaan di antara qawl qadim dan qawl jadid pada
masalah tersebut berawal dari adanya dua informasi dari syara’
dalam menjelaskan perbuatan hukum, yang dalam hal ini adalah
dalil-dalil yang menjadi dasar pendapat gawl qadim dan qawl jadid.

Adapun perbedaan di antara gawl gadim dan gqawl jadid pada
masalah tersebut menurut penulis masuk ke dalam kategori figh
ikhtilaf. Karena masalah yang diperdebatkan adalah masalah furu’
yang difatwakan oleh mujtahid tarjth, dan belum ada dalil gath’i
yang menjelaskannya.

Kemudian menurut hemat penulis, bentuk figh ikhtilaf di
antara gawl qadim dan qawl jadid tentang masalah perbuatan
hukum yakni masalah membaca surat pada dua raka’at terakhir
masuk ke dalam kategori ikhtilaf tanawwu’, ada beberapa faktor-
faktor yang membuat penulis beranggapan bahwa ikhtilaf pada
masalah tersebut adalah ikhtilaf tanawwu’, di antaranya adalah
sebagai berikut:
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Pertama, dari sisi objek terjadinya ikhtilaf, kita melihat
bahwa yang sedang dipersoalkan oleh qawl gadim dan qawl jadid
adalah persoalan ibadat yang dalam hal ini adalah salat, karena
persoalan membaca surat pada dua raka’at terakhir merupakan
unsur-unsur perbuatan salat. Hal ini sesuai dengan karakteristik
yang terpahami dari pengertian ikhtilaf tanawwu’ bahwa ikhtilaf
tanawwu’ sering terjadi pada persoalan ibadat.

Kedua, dari sisi tempat terjadinya ikhtilaf pada persoalan
ibadat tersebut, bukan pada asal syariat, maksudnya perselisihan di
antara qawl qadim dan qawl jadid bukan menyoal hukum salat itu
sendiri, tetapi menyoal unsur-unsur perbuatan salat yang mana
yang lebih utama untuk diamalkan, yang dalam hal ini masalah
membaca surat. Sehingga ikhtilaf tersebut masuk ke dalam kategori
ikhtilaf tanawwu’, karena hal ini sesuai dengan karakteristik yang
terpahami dari pengertian ikhtilaf tanawwu’ yakni ikhtilaf tanawwu’
tidak terjadi pada asal syari’at, tetapi terjadi pada persoalan
memilih mana yang lebih utama untuk diamalkan.

Ketiga, dari segi bentuk ikhtilaf, ikhtilaf pada masalah
membaca surat pada dua raka’at terakhir bukanlah ikhtilaf yang
terjadi pada jenis (genus) atau klasifikasi, tetapi ikhtilaf tersebut
terjadi pada nau’ (spesies) atau kategori dari jenis (genus). Dalam
hal ini yang menjadi jenisnya (genus) adalah sunat membaca surat,
sedangkan yang menjadi nau’ (spesies) atau kategori dari genus
tersebut adalah perihal membaca surat pada dua raka’at pertama,
kedua, ketiga, dan keempat yang semua bagian-bagain ini masuk
dalam satu jenis (genus) yakni membaca surat. Sehingga ikhtilaf
pada masalah tersebut adalah ikhtilaf tanawwu’, karena hal ini
sesuai  dengan  karakteristik  ikhtilaff  tanawwu’  yang
membedakannya dengan ikhtilaf tadhaddu yakni ikhtilaf tanawwu’
terjadi di antara nau’ (spesies) atau kategori, sedangkan ikhtilaf
tadhaddu terjadi pada jenis (genus) atau klasifikasi.

Keempat, dari segi dalil, pendapat yang dipaparkan oleh qawl
qadim termuat di dalam hadis, yang dalam hal ini adalah hadis
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shahth yang diriwayatkan oleh al-Bukhart dan Muslim, begitu juga
pendapat yang dipaparkan oleh qawl jadid juga termuat di dalam
hadis yang diriwayatkan oleh Muslim. Maka dalam hal ini ikhtilaf
di antara qawl gadim dan qawl jadid pada masalah tersebut adalah
ikhtilaf tanawwu’. Karena hal ini sesuai dengan dua syarat ikhtilaf
tanawwu . pertama, keberagamaan pendapat — yang dalam hal ini
pendapat gawl qadim dan gawl jadid — sama-sama tercantum di
dalam hadis, artinya keberagaman tersebut bukan karena perbedaan
ulama dalam memahami dalil. Kedua, dalil-dalil yang mendukung
keberagaman adalah hadis shahih, yang dalam hal ini adalah dalil
yang mendukung qawl qadim dan qawl jadid merupakan hadis
yang shahih.

Sehingga berdasarkan faktor-faktor dan analisis di atas, maka
ikhtilaf di antara qawl gadim dan qawl jadid tentang masalah
membaca surat pada dua raka’at terakhir termasuk ke dalam
kategori ikhtilaf tanawwu’.

3.2.2.5. Menjiharkan Bacaan Amin bagi Makmum

Sebenarnya tidak ada perbedaan di antara qawl qadim dan
qawl jadid mengenai hukum membaca amin (fa ‘min) yang mana
kedua pendapat tersebut menyepakati bahwa membaca amin adalah
sunnah bagi setiap orang yang salat setelah selesai membaca al-
Fatihah secara umum, baik dia sebagai imam, makmum atau orang
yang atau orang yang shalat sendirian, baik dia laki-laki atau
perempuan baik dia salat dalam keadaan berdiri, duduk atau
berbaring, bahkan disunnahkan membaca amin bagi setiap orang
yang selesai membaca al-Fatihah, baik di dalam salat atau di luar
salat, tetapi membaca amin di dalam salat lebih disunnahkan.

Para ulama juga sepakat bahwa bacaan amin disunnahkan
dibaca secara sir pada salat sirriyah, dan mereka sependapat bahwa
bagi imam disunnahkan menjiharkan amin pada salat jikar. '

185 A1-Syairazi, al-Muhazzab fi Figh al-Imam al-Sydfi’t..., JId IV, hlm.
341.
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Sedangkan menjiharkan bacaan amin pada shalat jahriyyah bagi
makmum terjadi perbedaan pendapat:

Menurut qawl gadim disunnahkan bagi makmum untuk
menjiharkan bacaan aminnya. % Karena berdasarkan dalil-dalil
berikut di antaranya adalah:

1. Hadis yang diriwayatkan oleh al-Nasai dari Abu
Hurairah:®

\)*"T-’ LYl J‘T 13 Js V'L"j ade & e of I d,io"‘
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Artinya: dari Abi Hurairah bahwa Nabi Saw bersabda:
apabila imam mengucapkan amin, maka hendaklah kalian
mengucapkan amin, karena barangsiapa yang sesuai
bacaan aminnya dengan bacaan amin Malaikat niscaya
diampunkan baginya dosa yang telah lalu. Ibnu Syihad
berkata: Rasulullah mengucapkan amin.

2. Hadis yang diriwayatkan oleh al-Bukhari dari ‘Atha’ bin
Zubair: 188

V.@.LB- B Al djjjﬁg odmy peg vy p PR C:‘T ety
Artinya: aku mendengar Imam Ibnu Zubair dan orang
setelahnya mereka dan orang di belakang mereka

mengucapkan amin, sehingga di dalam masjid terdengar
suara bergemuruh.

3. Karena makmum adalah orang yang mengikuti imam pada
bacaan amin, sehingga sebagaimana makmum mengikuti

186 A1-Syairazi, al-Muhazzab fi Figh al-Imam al-Sydfi’t..., JId IV, hlm.
341.

187 A1-Nasai, Sunan al-Nasai (Riyadh: Dar-Thuwaiq, 2008), hlm. 133.

188 Al-Bukhari, Shahih al-Bukhari ... hlm. 192.
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imam pada asal kesunahan membaca amin maka makmum
juga disunahkan menjiharkan bacaan aminnya karena
mengikuti imam.'8°

Sedangkan menurut gawl jadid makmum tidak disunnahkan
untuk menjiharkan bacaan amin pada salat jihar. '*© Karena
berdasarkan dalil-dalil berikut ini:

1. Karena bacaan amin adalah zikir yang disunnahkan di
dalam salat sehingga tidak perlu dijiharkan oleh makmum
sama seperti ketentuan bacaan takbir di dalam salat bagi
makmum.%

2. Karena bacaan makmun itu tidak dijiharkan sama seperti
zikir-zikir di dalam salat, sehingga makmun tidak boleh
menjiharkan bacaan aminnya, karena yang boleh

menjiharkan hanyalah imam.!%2

Perlu diketahui bahwa masalah yang menjadi perdebatan di
antara qawl qadim dengan qawl jadid yakni masalah menjiharkan
bacaan amin bagi makmum adalah masalah perbuatan hukum.
Alasannya karena menjiharkan bacaan amin tersebut merupakan
unsur perbuatan hukum yang dalam hal ini adalah salat. Karena
bacaan amin merupakan hal yang sunat di lakukan ketika salat.
Selanjutnya permulaan adanya perbedaan gqawl gadim dan qawl
jadid dalam menentukan perbuatan hukum dalam hal ini
menjiharkan bacaan amin disebabkan adanya beragam hadis yang
menjelaskan hukum menjiharkan bacaan amin bagi makmum.

Kemudian bila kita melihat perbedaan pendapat di antara
gawl gadim dan gawl jadid masalah menjiharkan amin bagi
makmum tersebut maka kita mengatakan bahwa ikhtilaf tersebut
adalah masalah figh ikhtilaf. Karena masalah yang sedang

189 A1-Rafi’i, al-Aziz Syarhi al-Wajiz..., JId 11, hlm. 171.

10A1-Syairazi, al-Muhazzab..., JId IV, hlm. 341.

1A1-Syairazi, al-Muhazzab..., JId IV, him. 341.

92 Al-Juwaini, Nihayah al-Mathlab fi Dirdyah al-Mazhab (Jeddah: Dar al-
Minhaj, 2007), Jid I1, him. 150.
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diperdebatkan adalah masalah furu’ yang difatwakan oleh mujtahid
tarjth yang tidak ada dalil gath i yang menjelaskannya.

Adapun bentuk figh ikhtilaf yang ada pada masalah tersebut
menurut hemat penulis termasuk ke dalam Kkategori ikhtilaf
tanawwu’. Ada beberapa faktor yang mendukung alasan penulis
mengapa ikhtilaf pada masalah tersebut masuk ke dalam kategori
ikhtilaf tanawwu’, di antaranya adalah sebagai berikut:

Pertama, dari segi tempat terjadinya ikhtilaf, sudah pasti kita
mengatakan bahwa masalah menjiharkan bacaan amin masuk ke
dalam masalah ibadat. Dengan demikian, ikhtilaf pada masalah
tersebut adalah ikhtilaff tanawwu’, sebagaimana karakteristik
ikhtilaf tanawwu’ yang telah penulis jelaskan pada masalah
sebelumnya.

Kedua, dari segi tempat terjadi ikhtilaf, ikhtilaf pada masalah
tersebut bukan terjadi bukan pada masalah asal syariat, tetapi hanya
masalah mana yang lebih utama di amalkan. Karena ulama sepakat
bahwa hukum asal membaca amin setelah al-fatihah adalah sunat.
Sehingga ikhtilaf pada masalah tersebut adalah ikhtilaf tanawwu .
Hal ini diperkuat oleh pernyataan al-Syafi’i sebagaimana dikutip
oleh al-Nahrawi:!%

“apabila imam telah selesai membaca al-Fatihah, maka imam
membaca amin, dan mengeraskan suaranya agar diikuti oleh
orang di belakangnya, maka ketika imam membaca amin, maka
mereka membacanya, dan hendaknya mereka memperdengarkan
kepada diri mereka, dan aku tidak suka mereka men-jihar-
kannya, kalaupun mereka melakukannya, maka hal tersebut
tidak menjadi masalah pada mereka.

Dari pernyataan al-Syafi’1 tersebut, bagaimana kita melihat
bahwa persoalan menjiharkan amin bagi makmum bukanlah

18 Al-Nahrawi, Imam al-Syafi’i fi Mazhabihi al-Jadid wa al-Qadim...,
hlm. 600.
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persoalan asal syari’at, karena kalaupun hal amin tidak dijiharkan,
bacaan amin tetap sah dan berpahala sunat.

Ketiga, dari segi bentuk masalah, ikhtilaf pada masalah
menjiharkan bacaan amin tersebut adalah ikhAtilaf pada nau’
(spesies) atau kategori, bukan pada jenis (genus) atau klasifikasi.
Karena masalah menjiharkan bacaan amin bagi makmum adalah
nau’ (spesies) dari jenis (genus) sunat membaca amin, yang salah
satu bagiannya adalah men-jihar-kannya. Oleh sebab itu, ikhtilaf
pada masalah tersebut adalah ikhtilaf tanawwu’, karena sesuai
dengan karakteristik ikhtilaf tanawwu’ yang membedakannya
dengan ikhtilaf tadhaddu, yakni ikhtilaf tanawwu’ terjadi pada nau’
(spesies), sedangkan ikhtilaf tadhaddu terjadi pada jenis (genus).

Keempat, dari segi dalil, kita melihat pendapat qawl qadim
tercantum di dalam hadis yakni hadis yang diriwayatkan oleh al-
Nasai dari Abli Hurairah dan al-Bukhart dari ‘Atha’, begitu juga
pendapat gawl qadim walaupun tidak termuat di dalam hadis, tetapi
pendapat tersebut bersandar kepada qiyas yang dalam hal ini
digiyaskan kepada bacaan zikir salat yang lain, artinya kemunculan
qawl jadid bukan semata-mata karena perbedaan Fuqaha' dalam
memahami satu dalil. Pada masalah tersebut masing-masing qawl
qadim dan qawl jadid memiliki dalilnya tersendiri, walaupun
memang qawl jadid dalinya berbentuk qiyas. Sehingga ikhtildf pada
masalah tersebut termasuk ke dalam kategori ikhtilaf tanawwu’.

Maka berdasarkan faktor dan analisis di atas, ikhtilaf di
antara qawl qadim dan qawl jadid pada masalah menjiharkan
bacaan amin pada makmum masuk ke dalam kategori ikhtilaf
tanawwu’.

Dari lima kasus yang telah penulis kaji dan analisis, penulis
bisa menyimpulkan bahwa inti dari ikhtilaf pada masalah fikih
shalat tersebut terletak pada aspek keempat dari lima kajian hukum
yang dirumuskan oleh al-Ghazali, yakni pada aspek perbuatan
hukum atau mahkiim fihi. Karena ikhtilaf* di antara qawl gadim dan
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gawl jadid pada lima masalah tersebut terletak pada sifat atau
unsur-unsur dari suatu perbuatan hukum. Kemudian dari hasil
penelitian lima kasus fikih salat tersebut, ikhtilaf di antara qawl
gadim dan gawl jadid pada masalah tersebut termasuk ke dalam
kategori ikhtilaf tanawwu’. Karena unsur perbuatan pada lima
kasus tersebut sama-sama berlaku. Alasannya karena semua
masalah tersebut memiliki dalil yang mendukungnya artinya
keberagaman tersebut bukan karena adanya perbedaan pemahaman
mujtahid dalam memahami suatu dalil. Ikhtilaf pada masalah
tersebut terjadi pada masalah wushil bukan pada masalah furu’.
Ikhtilaf pada masalah tersebut hanya terjadi pada persoalan
aulawiyyah, bukan persoalan asal hukum atau asal syariat.

Sehingga dengan demikian, ikhtilaf di antara qawl qadim dan
gawl jadid pada masalah tersebut adalah ikhtilaf yang disyariatkan.
Ikhtilaf di antara qawl jadid dan gawl gadim pada masalah tersebut
tidak perlu dipandang dengan konsep nasikh-mansiikh artinya salah
satunya membatalkan yang lain, tetapi hendaknya ikhtilaf tersebut
dipandang dengan kacamata moderasi-dualisme yakni pola pikir
yang menerima dan memadukan dua sisi ekstrem sehingga menjadi
pola berpikir multiperspektif dan multidimensional. Sehingga
pendapat qawl qadim dan gawl jadid pada masalah tersebut dapat
diamalkan sesuai dengan metode Fugaha' dalam mengamalkan dua
pendapat yang masuk dalam kategori ikhtilaf tanawwu’.



BAB IV
KESIMPULAN

4.1. Kesimpulan

Bab ini merupakan bab penutup yang menjadi bagian akhir
dari tesis ini. Adapun kesimpulan dari hasil pembahasan dan
analisis di atas adalah:

1.

Pentarjthan yang dilakukan oleh sebagian Fuqaha’
Syafi’lyyah pada lima masalah yang telah disebutkan
karena adanya hadis yang lebih shahih ternyata
pentarjthan tersebut adalah pentarjthan terhadap dua
pendapat yang menjelaskan unsur-unsur perbuatan hukum
yang keduanya itu berpotensi untuk dilakukan, sehingga
kedua pendapat tersebut yakni qadim dan jadid pada
masalah-masalah tersebut bisa diamalkan.

Pentarjthan yang dilakukan oleh sebagian Fuqaha’
Syafi’tyyah terhadap dua pendapat yakni qadim dan jadid
pada masalah tersebut bila dilihat dari perspektif figh
ikhtilaf masuk dalam kategori ikhtilaf tanawwu’ bukan
ikhtilaf  tadhaddu, sehingga  berkonsekuensi bisa
diamalkan keduanya.

4.2. Saran

Untuk terwujudnya kesempurnaan tesis ini, penulis berharap
kepada membaca untuk dapat memberikan kritik dan saran yang
dianggap bisa menambah pembahasan menjadi lebih baik. Dan
kiranya penulis memberikan saran yang penting dipertimbangkan
oleh pembaca:

1.

Dengan adanya penelitian ini, harapan penulis perbedaan
gawl gadim dan qawl jadid harus dipandang dengan
kacamata moderasi-dualisme, agar kedua diamalkan
dengan metode pengamalan pendapat yang masuk dalam
kategori ikhtilaf tanawwu’.
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2. Perlu adanya penelitian lanjutan terutama terhadap
masalah-masalah yang tersisa dari 22 masalah yang
ditarjthkannya qawl qadim, karena penulis hanya meneliti
lima masalah pada fikih ibadat untuk dijadikan sebagai
sampel. Baik dengan menggunakan pendekatan yang sama
atau dengan pendekatan yang lain, untuk melihat apakah
penelitian selanjutnya menghasilkan novelty yang baru
atau semakin memperkokoh teori yang sudah ada.
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