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PEDOMAN TRANSLITERASI

Untuk memudahkan penulisan tesis ini, penulis
menetapkan beberapa aturan sebagai pedoman. Penulis
menggunakan sistem transliterasi yang mengikuti format yang
berlaku di Pascasarjana Universitas Islam Negeri Ar-Raniry Banda
Aceh sebagaimana tercantum dalam Panduan Penulisan Tesis dan
Disertasi tahun 2019. Transliterasi ini dimaksudkan untuk
mengalihkan huruf, bukan bunyi, sehingga bentuk tulisan dalam
huruf Latin tetap mencerminkan bentuk aslinya dalam aksara
Arab. Dengan demikian, diharapkan tidak terjadi kerancuan
makna.

Fonem konsonan bahasa Arab yang dalam sistem tulisan
Arab dilambangkan dengan huruf, dalam transliterasi ini sebagian
dilambangkan dengan huruf, sebagian dengan tanda, dan sebagian
lagi dengan gabungan huruf dan tanda, sebagaimana dijelaskan
berikut ini:

1. Konsonan

I:Lur;léf Nama Arab | Huruf Latin Nama Latin
' Alif - Tidak dilambangkan
< Ba’ b Be
o Ta’ t Te
& Sa’ th Te dan Ha
z Jim | Je
c Ha’ h Ha (bertitik di bawah)
& Kha’ kh Ka dan Ha
> Dal d De
5 Zal dh De dan Ha
J Ra’ r Er
5 Zay z Zet
o Sin S Es
o Syin sy Es dan Ye




o Sad S Es (bertitik di bawah)
-~ Dad d De (bertitik di bawah)
L T2’ t Te (bertitik di bawah)
L 7a’ z Zet (bertitik di bawah)
¢ ‘Ain ‘ Koma terbalik
¢ Ghain gh Ge dan Ha
o Fa’ f Ef
3 Qaf q Qi
4 Kaf Kk Ka
J Lam I El
¢ Mim m Em
o Nin n En
B Waw W We
Y Ha’ h Ha
. Hamzah f Apostrof
¢ Ya’ y Ye

Konsonan yang Dilambangkan dengan W dan Y

Wad* &9
‘Twad P
Dalw ¥
Yad &
Hiyal Je
Taht b
. Mad (Vokal Panjang)
Mad dilambangkan dengan a, 1, dan .
Ula ol
Stirah 350
Dhu 9
Iman ol
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Fi 3
Kitab oS
Sihab o

Juman Ol

4. Diftong
Diftong dilambangkan dengan aw dan ay.

Awj o
Nawm ¢
Law b
Aysar et
Syaykh e
‘Aynay &

5. Alif () dan Waw () Tanpa Nilai Fonetik

Alif dan waw yang berfungsi sebagai tanda baca dan tidak

bermakna fonetik tidak dilambangkan.

Fa‘alt Ioka
Ula'ika d
Uqiyah a3yl

6. Alif Magsirah () dengan Fatahah

Alif magstrah diawali fatahah ditulis dengan lambang a.

Hatta &

Mada oy

Kubra S
Mustafa iz

7. Alif Magstrah () dengan Kasrah

Alif magstirah diawali kasrah ditulis dengan 1, bukan iy.

Radi al-Din

u._:.L“ k;»b)

al-Misr1

&rab
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8. Ta’ Marbatah (3)
Penulisan ta’ marbiitah dibedakan menjadi tiga bentuk:
a. Berdiri sendiri (satu kata), ditulis h

Salah Do
b. Dalam sifat-mawsif, ditulis h
al-Risalah al-Bahiyah i) L)
c. Dalam konstruksi mudaf—mudaf ilayh, ditulis t
Wizarat al-Tarbiyah i) 5l

9. Hamzah (s)
a. Di awal kata, dilambangkan dengan a

Asad Lt
b. Di tengah kata, dilambangkan dengan ()
Mas’alah dls

10. Hamzah Wasal
Hamzah wasal dilambangkan dengan a.

Rihlat Ibn Jubayr s o) Al
al-Istidrak Al
Kutub Igtanat’ha Lgassi) ™

11. Syaddah (Tasydid)
Syaddah dilambangkan dengan penggandaan huruf.

Quwwah 55
‘Aduww e
Syawwal Jizs
Jaww 3
al-Misriyyah iyl
Ayyam o
Qusayy &=
al-Kasysyaf S

12. Alif Lam (J')
Alif 1am ditulis al-, baik syamsiyyah maupun gamariyyah.

al-Kitab al-Thant ot oS
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al-lttlhéd NPAN
al-Asl o
al-Athar Y
Abi al-Wafa’ Byl of
Maktabah al-Nahdah al-Misriyyah &l il 255
bi al-Tamam wa al-Kamal JLsUly Loy
Abt al-Lays al-Samarqandi XN CHL Y
Pengecualian:
Jika huruf /am bertemu lam tanpa alif, ditulis lil-.
Lil-Syarbayni Gl
13. Tanda Pemisah ()
Tanda () digunakan untuk membedakan rangkaian huruf
tertentu.
Ad’ham ("Mi
Akramat’ha Lze ST
14. Penulisan Lafz al-Jalalah dan Kombinasinya
Allah &
Billah A
Lillah &
Bismillah &
15. Pedoman Abbreviasi (Singkatan)
SWT : Subhanahii wa Ta ‘ala
SAW s Sallallahu ‘Alaihi wa Sallam
RA : Radiyallahu ‘Anhul ‘Anha
Q.S : Qur’an Surat
H.R : Hadis Riwayat
H : Tahun Hijriah
him. : Halaman
t.t : Tanpa tahun penerbit
Vol. : Volume
No. : Nomor
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ABSTRAK

Judul Tesis : Harmonisasi Fikih dan Praktik Penundaan
Salat Isya pada Dayah di Kota Banda Aceh
dan Aceh Besar

Nama : Maulidia Azzukhraifa

NIM ;221009002

Pembimbing | . Prof. Dr. Ali Abubakar, M.Ag

Pembimbing Il : Dr. Jailani, S. Ag., M.Ag

Kata Kunci . Salat Isya, Penundaan Salat, Dayah, ‘Urf,
Maslakah

Penundaan pelaksanaan Salat Isya merupakan praktik yang telah
mengakar dalam tradisi pendidikan keagamaan di lingkungan
dayah di Aceh dan dipahami sebagai bagian dari pengaturan ritme
pembelajaran santri pada malam hari. Namun, ketika praktik
tersebut diwacanakan untuk diterapkan di ruang publik, muncul
perbedaan pandangan dan respons dari masyarakat serta otoritas
keagamaan. Perbedaan karakter antara dayah sebagai komunitas
keagamaan yang relatif homogen dan ruang publik yang bersifat
heterogen menjadi persoalan penting yang memerlukan kajian
mendalam. Oleh karena itu, penelitian ini bertujuan untuk
menganalisis praktik penundaan Salat Isya di lingkungan dayah,
mengkaji dasar fikih dan pertimbangan kemaslahatan yang
melandasinya, serta menilai relevansi dan batas keberlakuannya
apabila diterapkan di ruang publik, baik pada bulan Ramadan
maupun di luar bulan Ramadan.

Penelitian ini menggunakan pendekatan kualitatif dengan desain
penelitian lapangan (field research) yang didukung oleh penelitian
kepustakaan (library research). Lokasi penelitian difokuskan pada
sejumlah dayah di wilayah Kota Banda Aceh dan Kabupaten Aceh
Besar. Data primer diperoleh melalui wawancara dengan pimpinan
dan pengelola dayah, sedangkan data sekunder bersumber dari
literatur fikih, buku dan jurnal ilmiah yang relevan. Teknik
pengumpulan data meliputi wawancara dan observasi. Instrumen

Xii



penelitian berupa pedoman wawancara dan lembar observasi,
sedangkan analisis data dilakukan secara deskriptif-analitis dengan
menggunakan perspektif fikih mazhab Syafi‘i serta pendekatan
konsep maslahah, ‘urf, dan sadd al-dhari ‘ah.

Hasil penelitian menunjukkan bahwa penundaan Salat Isya di
dayah dilakukan melalui dua pola utama, yaitu pengumandangan
azan pada awal waktu dengan pelaksanaan salat setelah kegiatan
belajar malam, serta penundaan azan dan pelaksanaan salat secara
bersamaan. Secara fikih, praktik tersebut masih berada dalam batas
waktu sah Salat Isya dan mengandung maslahah mu ‘tabarah,
terutama dalam menjaga keteraturan pendidikan dan kualitas
jamaah santri. Dari perspektif ‘wurf, praktik ini termasuk ‘urf khass
sahih yang keberlakuannya terbatas pada komunitas dayah. Dalam
konteks ruang publik pada bulan Ramadan, penundaan Salat Isya
berpotensi menghadirkan kemaslahatan apabila dilakukan secara
terbatas dan proporsional, sedangkan di luar bulan Ramadan
diperlukan kehati-hatian dengan mengedepankan prinsip sadd al-
dhart‘ah dalam perumusan kebijakan keagamaan.
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ABSTRACT

Thesis Title : The Harmonization of Figh and the
Practice of Delaying the ‘Isha Prayer in
Islamic Boarding Schools in Banda Aceh
City and Aceh Besar Regency

Name :  Maulidia Azzukhraifa

Student Number : 221009002

Supervisor | . Prof. Dr. Ali Abubakar, M.Ag

Supervisor Il : Dr. Jailani, S. Ag., M.Ag

Keywords . ‘Isha Prayer, Prayer Delay, Dayah, ‘Urf,
Maslakah

The postponement of the performance of the ‘Isha prayer is a
practice that has long been embedded in the tradition of religious
education within Islamic boarding schools (dayah) in Banda
Aceh City and Aceh Besar Regency, Aceh. This practice is
understood as part of regulating the learning rhythm of santri
during nighttime activities. However, when the practice is proposed
for implementation in the public sphere, it gives rise to differing
perspectives and responses from both the community and religious
authorities. The contrast between Islamic boarding schools as
relatively homogeneous religious communities and the
heterogeneous nature of the public sphere constitutes a significant
issue that requires in-depth examination. Accordingly, this study
aims to analyze the practice of delaying the ‘Isha prayer in Islamic
boarding schools located in Banda Aceh City and Aceh Besar
Regency, to examine its figh-based foundations and considerations
of public interest (maslakah), and to assess its relevance and
limitations when applied in the public sphere, both during the
month of Ramadan and outside of Ramadan.

This study adopts a qualitative approach employing a field research
design supported by library research. The research was conducted
in several Islamic boarding schools in Banda Aceh City and Aceh
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Besar Regency. Primary data were collected through interviews
with leaders and administrators of the Islamic boarding schools in
these two areas, while secondary data were obtained from figh
literature, academic books, scholarly journals, and relevant official
documents. Data collection techniques included interviews and,
observation. The research instruments consisted of interview
guidelines and observation sheets. Data analysis was carried out
using a descriptive-analytical method based on the Shafi‘i school of
Islamic jurisprudence, incorporating the concepts of maslakah, ‘urf
(custom), and sadd al-dhari ‘ah.

The findings indicate that the postponement of the ‘Isha prayer in
Islamic boarding schools in Banda Aceh City and Aceh Besar
Regency is implemented through two main patterns: announcing
the call to prayer (adhan) at the beginning of the prescribed time
while performing the congregational prayer after nighttime learning
activities, and delaying both the adhan and the congregational
prayer simultaneously. From a figh perspective, these practices
remain within the valid time frame of the ‘Isha prayer and embody
recognized maslakah mu ‘tabarah, particularly in maintaining
educational order and enhancing congregational participation
among santri. From the perspective of ‘urf, this practice constitutes
a valid particular custom (‘urf khdss sahih) whose applicability is
limited to the Islamic boarding school community. In the context of
the public sphere during Ramadan, delaying the ‘Isha prayer may
generate benefits if implemented in a limited and proportional
manner, whereas outside of Ramadan, greater caution is required
by prioritizing the principle of sadd al-dhari‘ah in the formulation
of public religious policies.
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A. Latar Belakang Masalah

Salat merupakan salah satu pilar utama dalam ajaran Islam
yang menempati posisi sangat fundamental dalam kehidupan
seorang Muslim. la tidak hanya dipahami sebagai kewajiban ritual
semata, tetapi juga berfungsi sebagai sarana pembinaan spiritual,
pembentuk Kkedisiplinan waktu, serta pengatur ritme kehidupan
sehari-hari. Dalam perspektif hukum Islam, salat termasuk kategori
ibadah mahdah yang bersifat ta ‘abbudiyyah, yakni ibadah yang tata
cara, waktu, dan syarat-syarat pelaksanaannya telah ditetapkan
secara pasti oleh syariat. Oleh karena itu, aspek-aspek tersebut
tidak dapat diubah atau dimodifikasi berdasarkan pertimbangan
rasional manusia semata.

Salah satu unsur yang sangat menentukan dalam
pelaksanaan salat adalah ketepatan waktu. Seorang Muslim tidak
dibenarkan melaksanakan salat sebelum masuk waktunya, dan
tidak pula diperbolehkan menundanya hingga keluar waktu, kecuali
terdapat uzur syar‘i yang dapat dibenarkan. Al-Qur’an secara tegas
menegaskan bahwa salat merupakan kewajiban yang telah
ditentukan waktunya, sebagaimana firman Allah SWT:

G332 L5 Gasadall Je 25650501 )
“Sesungguhnya salat itu adalah kewajiban yang telah ditentukan
waktunya atas orang-orang yang beriman.” (Q.S. al-Nisa’: 103)

Ayat ini menegaskan bahwa dimensi waktu bukan sekadar
pelengkap, melainkan bagian yang esensial bagi keabsahan salat.
Penjelasan Al-Qur’an yang bersifat global (ijmali) tersebut
kemudian dirinci secara praktis melalui Sunnah Nabi Muhammad
SAW. Di antara hadis yang menjadi rujukan utama dalam
penetapan waktu-waktu salat adalah hadis riwayat Jabir bin
‘Abdillah RA, yang menggambarkan secara konkret batasan awal

dan akhir waktu salat melalui bimbingan Malaikat Jibril kepada
Nabi SAW;
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Nabi SAW didatangi oleh Jibril, lalu ia berkata: “Banguniah,
kemudian kerjakanlah salat.”” Maka beliau pun salat Zuhur ketika
matahari tergelincir. Kemudian Jibril datang lagi untuk salat Asar
dan berkata:  “Bangunlah, kemudian kerjakanlah salat.” Maka
beliau pun salat Asar ketika bayangan sesuatu sama dengan
bendanya. Lalu Jibril datang untuk salat Magrib dan berkata:
“Bangunlah, kemudian kerjakanlah salat.” Maka beliau pun salat
Magrib ketika matahari terbenam. Setelah itu Jibril datang untuk
salat Isya dan berkata: “Bangunlah, kemudian kerjakanlah salat.”
Maka beliau pun salat Isya ketika cahaya merah (syafaq) telah
hilang. Lalu Jibril datang untuk salat Subuh dan berkata:
“Bangunlah, kemudian kerjakanlah salat.” Maka beliau pun salat
Subuh ketika fajar mulai menyingsing, atau ketika cahaya fajar
mulai terang. Keesokan harinya, Jibril kembali datang untuk salat
Zuhur dan beliau salat ketika bayangan sesuatu sama dengan
bendanya. Kemudian Jibril datang untuk salat Asar, dan beliau
salat ketika bayangan sesuatu menjadi dua kali lipat dari bendanya.



Jibril datang untuk salat Magrib pada waktu yang sama seperti
sebelumnya tanpa perubahan. Lalu ia datang untuk salat Isya ketika
sudah berlalu separuh malam, atau sepertiga malam, dan beliau pun
salat Isya. Terakhir, Jibril datang untuk salat Subuh ketika fajar
sudah sangat terang, maka beliau pun salat Subuh, kemudian Jibril
berkata: “Waktu salat itu adalah di antara kedua waktu ini.”*

Berdasarkan landasan normatif tersebut, para ulama
kemudian merumuskan konstruksi fikih yang lebih sistematis
terkait penetapan waktu salat. Salah satu waktu salat yang
mendapat perhatian khusus dalam diskursus fikih adalah waktu
salat Isya, mengingat posisinya berada pada rentang malam yang
relatif panjang dan memiliki fleksibilitas waktu yang cukup luas.

Dalam Mazhab Syafi‘i, yang secara sosiokultural menjadi
rujukan mayoritas masyarakat Aceh, waktu salat Isya dimulai sejak
hilangnya cahaya merah senja (Syafaq akmar) hingga terbitnya
fajar sadig.® Rentang waktu ini melahirkan konsekuensi hukum
berupa adanya ruang kebolehan dalam pelaksanaan salat Isya tanpa
keharusan dilakukan tepat pada awal waktu. Kendati demikian,
para ulama tetap menegaskan bahwa menyegerakan pelaksanaan
salat pada awal waktunya memiliki keutamaan (afdaliyyah),
kecuali terdapat pertimbangan tertentu yang dibenarkan secara
syar‘i.3

Dalam praktik sosial-keagamaan, pelaksanaan ibadah tidak
selalu berlangsung secara homogen. Berbagai faktor, seperti latar
belakang pendidikan, budaya, ritme aktivitas harian, serta struktur
sosial suatu komunitas, kerap memengaruhi pola pelaksanaan
ibadah, termasuk dalam aspek penentuan waktu salat. Variasi
praktik tersebut tidak serta-merta dipahami sebagai bentuk

' HR. Nasa’T no. 513, Tirmizi no. 149, Ab Dawiid no. 393, Ahmad no.
14538 dan Hakim no. 704

Z Hasan bin Ahmad bin Muhammad bin Salim al-Kaf, Al-Tagrirat al-
Sadidah fi al-Masa’il al-Mufidah, Qism al-‘Ibadat (Yaman: Dar al-Mirath al-
Nubuwwah, 2003), him. 185

® Abd al-Rahman bin Muhammad bin Husayn bin ‘Umar, Bughyat al-
Mustarsyidin fi Talkhts Ba'd Fatawa al-Muta akhkhirin (Jeddah: Dar al-Minhaj,
2018), him. 315



penyimpangan dari ketentuan syariat selama masih berada dalam
koridor kebolehan yang ditetapkan oleh fikih. Oleh karena itu,
relasi antara norma fikih dan realitas sosial menjadi ruang kajian
yang penting dalam memahami dinamika praktik keagamaan
masyarakat Muslim secara lebih komprehensif.

Aceh, sebagai wilayah yang dikenal memiliki tradisi
keislaman yang kuat dan identitas religius yang mengakar,
menampilkan dinamika tersebut secara nyata. Salah satu fenomena
yang menarik untuk dicermati adalah praktik penundaan
pelaksanaan salat Isya di lingkungan dayah, baik salafiyah, terpadu,
maupun modern, yang tersebar di wilayah Banda Aceh dan Aceh
Besar. Pada sejumlah dayah, salat Isya tidak dilaksanakan pada
awal waktu, melainkan ditunda hingga satu sampai dua jam setelah
masuknya waktu Isya. Penundaan ini umumnya dilakukan setelah
selesainya kegiatan pembelajaran malam, seperti pengajian Kkitab
dan aktivitas pendidikan lainnya.

Menariknya, Praktik penundaan pelaksanaan salat Isya di
lingkungan dayah tersebut telah berlangsung dalam jangka waktu
yang relatif lama dan memperoleh penerimaan sosial, baik dari
komunitas internal dayah maupun masyarakat sekitarnya.
Penundaan ini tidak dipersepsikan sebagai pelanggaran terhadap
ketentuan syariat, melainkan dipahami sebagai bagian dari
pengaturan ritme pendidikan santri agar proses pembelajaran dapat
berlangsung secara efektif tanpa mengabaikan kewajiban ibadah.
Dalam konteks ini, penundaan salat Isya diposisikan sebagai
penyesuaian teknis dalam pelaksanaan ibadah, bukan sebagai
perubahan terhadap ketentuan normatif waktu salat.

Dinamika tersebut kemudian mengalami pergeseran ketika
praktik penundaan salat Isya tidak lagi terbatas pada lingkungan
dayah yang relatif homogen, melainkan mengemuka di ruang
publik yang bersifat heterogen. Pada bulan Ramadan 1446 H/2025
M, muncul wacana penundaan pelaksanaan salat Isya hingga pukul
21.00 WIB di sejumlah masjid besar di Kota Banda Aceh, termasuk
Masjid Raya Baiturrahman sebagai masjid provinsi sekaligus



simbol religius masyarakat Aceh. Wacana ini digagas oleh Masrul
Aidi, Pimpinan Dayah Babul Maghfirah Cot Keu’eung, Aceh
Besar, yang dikenal aktif dalam diskursus keagamaan dan sosial
kemasyarakatan. Gagasan ini bukanlah respons situasional,
melainkan pandangan yang secara sadar dan konsisten disampaikan
sejak beberapa tahun terakhir sebagai hasil refleksi atas praktik
ibadah masyarakat dan dinamika sosial-keagamaan, khususnya
selama bulan Ramadan.

Penggagas berpandangan bahwa penundaan Salat Isya
memiliki dasar normatif dan historis. Secara fikih, waktu Salat Isya
berada dalam rentang yang longgar sehingga pelaksanaannya tidak
harus dilakukan di awal waktu. Selain itu, dalam tradisi keagamaan
Aceh, pelaksanaan ibadah malam pada waktu yang lebih larut—
termasuk Salat Tarawih—bukanlah hal asing dan pernah menjadi
bagian dari kebiasaan (‘urf) yang diterima. Dalam perspektif
sejarah praktik ibadah Islam, Salat Tarawih pada dasarnya
merupakan bagian dari ibadah malam (giyam al-layl) yang
pelaksanaannya tidak harus dilekatkan secara kaku dengan waktu
Salat Isya, sehingga pemisahan waktu antara keduanya memiliki
preseden normatif.

Pertimbangan utama yang melatarbelakangi wacana
penundaan Salat Isya tersebut adalah sempitnya interval waktu
antara Salat Magrib dan Salat Isya selama bulan Ramadan, yang
rata-rata hanya berlangsung sekitar satu jam. Rentang waktu yang
relatif singkat ini dinilai belum sepenuhnya mengakomodasi
kebutuhan masyarakat dalam menjalankan rangkaian aktivitas
ibadah dan sosial pascaberbuka puasa secara proporsional. Kondisi
tersebut berdampak pada menurunnya partisipasi Salat Magrib
berjamaah serta kurang optimalnya pelaksanaan agenda sosial
seperti buka puasa bersama. Penundaan Salat Isya dipandang dapat
memberikan ruang waktu yang lebih longgar bagi masyarakat
untuk berbuka puasa dengan tenang, meningkatkan kualitas
pelaksanaan ibadah, serta menata kembali ritme aktivitas malam
selama Ramadan.




Selain dimensi ibadah, wacana ini juga mempertimbangkan
aspek sosial dan ekonomi masyarakat Aceh. Penundaan waktu
Salat Isya dinilai dapat menciptakan pola aktivitas sosial dan
ekonomi yang lebih efisien, khususnya bagi pelaku usaha kecil dan
menengah, tanpa mendorong aktivitas malam yang berlebihan.
Dalam kerangka ini, azan Isya dipahami sebagai penanda sosial
yang memiliki pengaruh signifikan terhadap perilaku keagamaan
masyarakat. Oleh karena itu, pengaturan waktu azan dipandang
strategis dalam membentuk pola ibadah dan aktivitas sosial yang
lebih terarah.

Berbeda dengan praktik penundaan Salat Isya di lingkungan
dayah yang relatif homogen dan terbatas, wacana penundaan di
ruang publik memunculkan respons yang beragam. Sebagian pihak
memandangnya sebagai bentuk fleksibilitas fikih yang masih
berada dalam koridor waktu salat yang dibenarkan, sementara
pihak lain menolaknya dengan alasan menjaga disiplin waktu
ibadah serta mencegah kebingungan di tengah masyarakat. Majelis
Permusyawaratan Ulama (MPU) Kota Banda Aceh, sebagai
otoritas keagamaan setempat, secara tegas menolak wacana
tersebut dengan pertimbangan bahwa penerapan fleksibilitas di
ruang publik yang heterogen berpotensi melemahkan disiplin umat
dan mengaburkan batas-batas pelaksanaan ibadah wajib.*

* Majelis Permusyawaratan Ulama (MPU) Kota Banda Aceh menolak
wacana pengunduran azan salat Isya hingga pukul 21.00 WIB selama bulan
Ramadan dengan sejumlah pertimbangan. Secara normatif, MPU menegaskan
bahwa waktu salat fardu telah ditetapkan secara jelas dalam Al-Qur’an, hadis,
serta literatur fikih klasik dan kontemporer, sehingga penggeseran waktu azan
demi alasan pragmatis dinilai tidak sejalan dengan prinsip kehati-hatian dalam
ibadah. Secara praktis, pengunduran waktu Isya dikhawatirkan mengganggu
ritme ibadah masyarakat yang telah mapan dan berpotensi berdampak pada
aktivitas keesokan harinya. Dari sisi sosioreligius, jeda waktu yang terlalu
panjang antara berbuka dan salat Isya dinilai berpotensi menurunkan
kekhusyukan ibadah malam Ramadan. Sebagai alternatif, MPU
merekomendasikan penambahan jeda azan—ikamah tanpa mengubah jadwal azan
serta membuka ruang dialog melalui uji coba terbatas di beberapa masjid. Lihat:
"MPU Banda Aceh Tolak Wacana Waktu Adzan Isya Selama Ramadan
Diundur”, Bithe.co, 19 Februari 2025, https://www.bithe.co/news/mpu-banda-
aceh-tolak-wacana-waktu-adzan-isya-selama-ramadhan-diundur/index.html
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Perbedaan pandangan ini memperlihatkan adanya ketegangan
antara dimensi normatif fikih dan realitas sosial dalam praktik
keberagamaan masyarakat Aceh, di mana praktik yang dinilai
wajar dan membawa kemaslahatan dalam komunitas terbatas
seperti dayah belum tentu dapat diterapkan secara proporsional di
ruang publik yang lebih plural.

Berdasarkan  konteks tersebut, praktik penundaan
pelaksanaan Salat Isya pada dayah di Kota Banda Aceh dan Aceh
Besar menjadi objek kajian yang relevan dan strategis. Penelitian
ini difokuskan pada kajian harmonisasi antara norma fikih dan
praktik penundaan Salat Isya di lingkungan dayah, dengan
menelaah dasar argumentasi hukum, dimensi kemaslahatan, serta
kedudukan ‘urf yang melandasinya, sekaligus menempatkan
praktik dayah sebagai pembanding dalam membaca wacana
penundaan Salat Isya di ruang publik guna menegaskan batas
keberlakuan dan relevansi praktik tersebut dalam konteks sosial
yang berbeda. Atas dasar fokus tersebut, penelitian ini disusun
dalam bentuk tesis berjudul “Harmonisasi Fikih dan Praktik
Penundaan Salat Isya pada Dayah di Kota Banda Aceh dan Aceh
Besar.”

B. Rumusan Masalah
Berdasarkan uraian pada latar belakang di atas, maka
permasalahan dalam penelitian ini dapat dirumuskan sebagai
berikut:
1. Bagaimana bentuk dan pola praktik penundaan salat Isya
yang diterapkan di dayah-dayah seputaran Banda Aceh dan
Aceh Besar?

(diakses 25 April 2025). "MPU Banda Aceh Tolak Wacana Azan Isya Pukul
Sembilan”, Analisa Aceh, 16 Februari 2025, https://analisaaceh.com/mpu-banda-
aceh-tolak-wacana-azan-isya-pukul-sembilan/ (diakses 25 April 2025). "Usulan
Salat Isya Pukul 21.00 WIB", The Aceh Post, 14 Februari 2025,
https://theacehpost.com/usulan-shalat-isya-pukul-21-00-wib-tgk-masrul-aidi-
memberi-kenyamanan-jamaah-di-bulan-ramadhan/ (diakses 25 April 2025).
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2. Bagaimana argumentasi fikih, maslakah, dan ‘urf yang
menjadi dasar bagi praktik penundaan salat Isya di dayah-
dayah tersebut?

3. Bagaimana kesesuaian wacana penundaan salat Isya di Kota
Banda Aceh selama bulan Ramadan jika ditinjau dari
perspektif fikih, maslakah, dan sadd al-dhari‘ah?

C. Tujuan Penelitian
Berdasarkan rumusan masalah tersebut, penelitian ini
bertujuan untuk:

1. Menggambarkan bentuk dan pola praktik penundaan salat
Isya yang diterapkan di dayah-dayah seputaran Banda Aceh
dan Aceh Besar.

2. Menganalisis argumentasi fikih, maslakah, dan ‘urf yang
menjadi dasar bagi praktik penundaan salat Isya di dayah-
dayah tersebut.

3. Menilai kesesuaian wacana penundaan salat Isya di Kota
Banda Aceh selama bulan Ramadan berdasarkan perspektif
fikih, maslakah, dan sadd al-dhari ‘ah.

D. Manfaat Penelitian

Penelitian ini diharapkan memberikan manfaat sebagai berikut:

1. Secara teoretis, penelitian ini diharapkan dapat
berkontribusi  dalam = pengembangan  kajian  fikih
kontemporer, khususnya yang berkaitan dengan dinamika
penentuan waktu salat serta penerapan konsep maslakah,
‘urf, dan sadd al-dhari‘ah dalam konteks sosial masyarakat
modern. Analisis yang dihasilkan memperkaya khazanah
keilmuan mengenai praktik keberagamaan di Aceh,
terutama terkait pola penundaan pelaksanaan salat Isya di
lingkungan dayah dan relevansinya terhadap wacana
penundaan salat Isya dan Tarawih di ruang publik
perkotaan. Dengan demikian, penelitian ini dapat menjadi
rujukan akademik bagi penelitian selanjutnya yang
mengkaji relasi antara tradisi keagamaan, perubahan sosial,
dan metodologi penetapan hukum Islam.



2. Secara praktis, penelitian ini diharapkan dapat memberikan
manfaat bagi otoritas keagamaan, pengelola masjid, serta
para pengambil kebijakan dalam merumuskan kebijakan
penjadwalan salat Isya dan Tarawih di Kota Banda Aceh
dengan mempertimbangkan aspek fikih dan kemaslahatan
publik. Selain itu, temuan penelitian ini dapat menjadi
bahan refleksi dan evaluasi bagi pihak dayah dalam
memahami kedudukan praktik penundaan salat Isya yang
selama ini dijalankan. Bagi masyarakat luas, penelitian ini
diharapkan dapat membantu membangun pemahaman yang
lebih proporsional, objektif, dan ilmiah mengenai praktik
penundaan salat, sehingga mampu meminimalkan potensi
polemik serta mendukung terciptanya keharmonisan dalam
pelaksanaan ibadah di ruang publik.

E. Definisi Operasional

Untuk menghindari perbedaan penafsiran serta memperjelas
batasan istilah yang digunakan dalam penelitian ini, maka beberapa
konsep kunci didefinisikan secara operasional sebagai berikut:
1. Penundaan Salat Isya

Penundaan salat Isya dalam penelitian ini merujuk pada
praktik pelaksanaan salat Isya yang dilakukan tidak pada awal
waktu masuknya Isya, melainkan setelah berlalu sebagian waktu
Isya, baik dengan tetap mengumandangkan azan pada awal waktu
maupun dengan menunda azan dan salat sekaligus, selama masih
berada dalam rentang waktu yang dibenarkan menurut syarak.
2. Dayah

Dayah dalam penelitian ini didefinisikan sebagai lembaga
pendidikan Islam berasrama di Aceh yang menyelenggarakan
pembinaan keilmuan dan kehidupan keagamaan santri secara
sistematis, meliputi model tradisional/salafiyah, terpadu, maupun
modern, termasuk lembaga yang secara administratif dikategorikan
sebagai pesantren, yang berlokasi di wilayah Banda Aceh dan Aceh
Besar.
3. Banda Aceh dan Aceh Besar
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Yang dimaksud dengan Banda Aceh dan Aceh Besar dalam
penelitian ini adalah wilayah administratif tempat berdirinya
dayah-dayah yang menjadi objek penelitian, yang memiliki
karakter sosial-keagamaan khas Aceh serta beririsan langsung
dengan lokasi berlangsungnya wacana penundaan azan Isya, dan
tidak mencakup keseluruhan wilayah secara umum.

F. Kajian Pustaka

Kajian pustaka dalam penelitian ini bertujuan untuk
menelusuri penelitian-penelitian terdahulu yang relevan dengan
tema penundaan waktu salat, khususnya dalam kaitannya dengan
fikih, kearifan lokal (‘urf), dan pertimbangan kemaslahatan.

Penelusuran ini penting untuk memetakan posisi penelitian, melihat

pola temuan yang telah ada, serta mengidentifikasi celah kajian

yang belum terbahas secara memadai. Berikut beberapa penelitian
terdahulu di antaranya:

1. Artikel jurnal yang ditulis oleh Muhammad Baihaqgi, Rafidah
Farah, dan Urfi Dwi Anggarini yang berjudul Qowaidul
Fighiyah in Determining the Schedule of the Zuhur and Asar
Call to Prayer in Kediri.> Penelitian ini membahas praktik
pengunduran azan salat Zuhur dan Asar di Pare, Kediri, sebagai
respons terhadap aktivitas pendidikan dan ritme sosial
masyarakat setempat. Penelitian ini menunjukkan bahwa
penyesuaian waktu azan dapat dibenarkan secara fikih selama
masih berada dalam rentang waktu salat dan didasarkan pada
kaidah fikih serta pertimbangan kemaslahatan. Meskipun
relevan dalam aspek adaptasi hukum Islam terhadap realitas
sosial, penelitian ini berfokus pada salat siang dan konteks
masyarakat agraris-edukatif, sehingga belum menyentuh
persoalan penundaan salat Isya dalam lingkungan pendidikan
pesantren.

® Muhammad Baihaqgi, Rafidah Farah, dan Urfi Dwi Anggarini,
Qowaidul Fighiyah in Determining the Schedule of the Dzuhur and Asar Call to
Prayer in Kediri (Jurnal: Muwafagat VVol. 1 No.1 2025)
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2. Artikel Jurnal yang ditulis oleh Moh. Faizur Rohman dan Agus
Solikin berjudul Analisis Hukum Islam terhadap Kearifan
Lokal Penetapan Jadwal Azan: Studi Kasus Datar Putukrejo
Loceret Nganjuk Jawa Timur.® Penelitian ini mengkaji
penetapan jadwal azan berbasis kearifan lokal di Datar
Putukrejo, Nganjuk. Temuan penelitian ini menunjukkan bahwa
pengaturan waktu azan oleh tokoh agama setempat bertujuan
menjaga keteraturan ibadah dan meningkatkan partisipasi
jamaah. Praktik tersebut dinilai sah selama tidak melampaui
batas waktu syar‘i. Penelitian ini memberikan gambaran
tentang legitimasi ‘urf dalam pengaturan waktu ibadah, namun
konteks kajiannya terbatas pada masyarakat desa dan tidak
membahas implikasi praktik tersebut ketika diterapkan di ruang
publik yang lebih heterogen.

3. Artikel jurnal yang ditulis oleh Akhmad Fikril Musaffa dan
Elly Uzlifatul Jannah berjudul Kajian Ushul Figh terhadap
Praktik Pengunduran Azan Asar di Desa Banjarejo, Kecamatan
Pagelaran, Kabupaten Malang.” Penelitian ini mengkaji praktik
pengunduran azan dan pelaksanaan salat Asar berjamaah di
Desa Banjarejo dengan menggunakan pendekatan Ushul Figh.
Hasil penelitian menunjukkan bahwa pengunduran azan
dilakukan sebagai bentuk penyesuaian terhadap aktivitas sosial
masyarakat yang mayoritas bekerja pada sore hari, dengan
tujuan menjaga antusiasme jamaah dalam melaksanakan salat
berjamaah. Dari perspektif Ushul Figh, praktik tersebut
dikategorikan sebagai bentuk ‘urf sahih dan maslakah al-
mutaghayyirah yang tidak bertentangan dengan syariat selama
pelaksanaan salat masih berada dalam rentang waktu Asar yang
sah. Penelitian ini relevan karena menegaskan legitimasi

® Moh. Faizur Rohman dan Agus Solikin, Analisis Hukum Islam
Terhadap Kearifan Lokal Penetapan Jadwal Adzan: Studi Kasus Datar Putukrejo
Loceret Nganjuk Jawa Timur (Jurnal: Tafagquh Vol. 9 No.1 Juni 2021)

" Akhmad Fikril Musaffa dan Elly Uzlifatul Jannah, Kajian Ushul Figh
Terhadap Praktik Pengunduran Azan Asar di Desa Banjarejo, Kecamatan
Pagelaran, Kabupaten Malang (Jurnal: Azimuth Vol. 5 No.1 2024)
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penundaan  waktu ibadah  berdasarkan  pertimbangan
kemaslahatan dan kearifan lokal. Namun demikian, fokus
kajian penelitian ini terbatas pada pengunduran azan dan salat
Asar dalam konteks masyarakat desa agraris, sehingga belum
mengkaji praktik penundaan salat Isya serta dinamika
penerapannya dalam lingkungan pendidikan pesantren yang
memiliki pola aktivitas dan ritme kehidupan yang berbeda.

4. Artikel jurnal yang ditulis oleh Habib Aifan Kamil, Suci
Analisa, Atina Asnassyifa, Ika Alief Affifah, dan M. Rikza
Chamami berjudul Penjadwalan Kuliah dan Sinkronisasi
Waktu Shalat Fardhu dalam Mewujudkan Kedisiplinan Ibadah
Mahasiswa di Universitas Islam Negeri Walisongo.® Penelitian
ini  mengkaji - pengaruh penjadwalan  kegiatan akademik
terhadap pelaksanaan salat fardhu mahasiswa di lingkungan
perguruan tinggi Islam. Dengan pendekatan kualitatif melalui
wawancara mendalam dan observasi, penelitian ini menemukan
bahwa benturan antara jadwal kuliah dan waktu salat,
khususnya pada waktu Zuhur dan Asar, berimplikasi pada
penurunan kedisiplinan dan kekhusyukan ibadah mahasiswa.
Penelitian ini menekankan pentingnya sinkronisasi jadwal
akademik dengan waktu salat sebagai upaya menjaga
keseimbangan antara kewajiban akademik dan kewajiban
ibadah. Meskipun relevan dalam menunjukkan dampak
aktivitas pendidikan terhadap praktik pelaksanaan salat,
penelitian ini lebih menitikberatkan pada aspek manajerial dan
kedisiplinan institusional, serta belum mengkaji persoalan
penundaan waktu salat secara normatif-fikin dengan
pendekatan ‘urf dan kemaslahatan, khususnya dalam konteks
budaya religius dayah.

8 Habib Aifan Kamil, Suci Analisa, Atina Asnassyifa, Ika Alief Affifah,
dan M. Rikza Chamami, Penjadwalan Kuliah dan Sinkronisasi Waktu Shalat
Fardhu dalam Mewujudkan Kedisiplinan Ibadah Mahasiswa di Universitas
Islam Negeri Walisongo Semarang (Journal of Islamic Studies (1J1S) VVolume 2
Nomor 1 Tahun 2026)
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5. Artikel jurnal yang ditulis oleh Ansorul Alim, Amri Saputra,
David Ricardo, dan Marhumah berjudul Internalisasi Living
Hadis tentang Pelaksanaan Shalat pada Waktunya dalam
Kehidupan Religius Mahasiswa Pascasarjana Pendidikan
Agama Islam.® Penelitian ini mengkaji bagaimana hadis tentang
keutamaan melaksanakan salat pada waktunya (afdhalul a ‘mal
as-salah fi waqtiha) dipahami, diinternalisasi, dan dipraktikkan
oleh mahasiswa Pascasarjana Pendidikan Agama Islam UIN
Sunan Kalijaga Yogyakarta melalui pendekatan Living Hadis.
Hasil penelitian menunjukkan bahwa hadis tersebut tidak hanya
dipahami secara normatif sebagai kewajiban ibadah, tetapi juga
diinternalisasi sebagai nilai Kkedisiplinan, etika pengelolaan
waktu, dan - penyeimbang emosional dalam kehidupan
akademik. Namun demikian, penelitian ini juga menemukan
adanya kesenjangan antara pemahaman ideal dan praktik aktual
akibat faktor struktural, seperti jadwal perkuliahan yang
beririsan dengan waktu salat, serta faktor kultural berupa
kecenderungan menunda ibadah. Penelitian ini relevan karena
menegaskan  pentingnya dukungan institusional dalam
menghidupkan nilai-nilai hadis di lingkungan pendidikan
tinggi. Meski demikian, fokus kajiannya lebih menekankan
pada internalisasi nilai hadis dan pembentukan habitus religius
mahasiswa, sehingga belum mengkaji secara spesifik legitimasi
fikih terhadap praktik penundaan waktu salat dalam perspektif
‘urf dan kemaslahatan, khususnya dalam konteks pendidikan
dayah.

6. Artikel jurnal yang ditulis oleh Frizky Geztabela dan Marhatun
Soleha berjudul QS. An-Nisa: 103 dalam Perspektif Ushul

® Ansorul Alim, Amri Saputra, David Ricardo, dan Marhumah,
Internalisasi Living Hadis tentang Pelaksanaan Shalat pada Waktunya dalam
Kehidupan Religius Mahasiswa Pascasarjana Pendidikan Agama Islam
(Takuana: Jurnal Pendidikan dan Keislaman, Volume 4 Nomor 3 Tahun 2025)
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Figh: Kewajiban Shalat Tepat Waktu.* Penelitian ini mengkaji
QS. An-Nisa ayat 103 dengan pendekatan ushul figh normatif
untuk menegaskan kedudukan kewajiban salat tepat waktu
dalam hukum Islam. Melalui penelitian kepustakaan terhadap
Al-Qur’an, hadis, serta literatur ushul figh klasik dan
kontemporer, penelitian ini menyimpulkan bahwa QS. An-Nisa:
103 merupakan dalil yang bersifat gath i al-wurid dan gath ‘i
al-dalalah, sehingga kewajiban salat tepat waktu memiliki
kekuatan hukum yang pasti dan mengikat. Ayat tersebut
memperkuat kaidah al-amru lil wujib serta prinsip al-waqtu
syarthun lis-salah yang menempatkan waktu sebagai syarat sah
ibadah salat. Penelitian ini relevan karena memberikan landasan
normatif-usuliyah yang kuat terkait kewajiban menjaga waktu
salat serta implikasi hukumnya terhadap kedisiplinan dan
keteraturan hidup seorang Muslim. Namun demikian, kajian ini
bersifat tekstual-normatif dan belum menyinggung secara
mendalam dinamika sosial serta praktik penundaan waktu salat
dalam konteks institusi —pendidikan, khususnya dengan
mempertimbangkan faktor ‘urf dan kemaslahatan dalam
lingkungan dayah.

7. Artikel jurnal yang ditulis oleh Salju Puspitasari berjudul
Pengunduran Awal Waktu Salat Asar Berjamaah dalam
Perspektif Figh Mawagit as-Salat dan Hmu Falak.** Penelitian
ini mengkaji praktik pengunduran awal waktu salat Asar
berjamaah yang terjadi di Desa Sumberejo, Kecamatan
Ngablak, Kabupaten Magelang, dengan menggunakan
pendekatan penelitian lapangan dan analisis fikih mawaqit as-
salat serta ilmu falak. Hasil penelitian menunjukkan bahwa
pengunduran waktu azan dan pelaksanaan salat Asar berjamaah

% Frizky Geztabela dan Marhatun Soleha, QS. An-Nisa: 103 dalam
Perspektif Ushul Figh: Kewajiban Shalat Tepat Waktu (JPIDS: Jurnal Pemikiran
Islam dan Dinamika Sosial, Volume 1 Nomor 1 Tahun 2025)

1 salju Puspitasari, Pengunduran Awal Waktu Salat Asar Berjamaah
dalam Perspektif Figh Mawagqit as-Salat dan Ilmu Falak (Al-Hakim: Jurnal
IImiah Mahasiswa Studi Syariah, Hukum, dan Filantropi, Volume 3 Nomor 1
Tahun 2021)
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pada pukul 16.30 WIB didasarkan pada kesepakatan
masyarakat setempat yang mayoritas berprofesi sebagai petani,
dengan tujuan memperoleh kemaslahatan berupa terjaganya
pelaksanaan salat berjamaah. Dari perspektif fikih, praktik
tersebut dikategorikan masih berada dalam waktu ikhtiyar dan
Jjawaz, sehingga secara hukum tetap sah. Sementara itu, analisis
ilmu falak menunjukkan bahwa pelaksanaan salat Asar
berjamaah tersebut masih berada dalam rentang waktu Asar
yang dibenarkan secara astronomis. Penelitian ini relevan
karena memperlihatkan legitimasi praktik pengunduran waktu
salat berdasarkan pertimbangan kemaslahatan sosial dan
analisis fikih-teknis. Namun demikian, fokus penelitian ini
terbatas pada salat Asar dan konteks masyarakat pedesaan,
sehingga belum mengkaji praktik penundaan waktu salat Isya
serta implikasi normatif-fikinnya dalam lingkungan pendidikan
pesantren yang memiliki ritme aktivitas dan struktur sosial yang
berbeda.

Berdasarkan telaah terhadap penelitian-penelitian terdahulu
tersebut, dapat disimpulkan bahwa praktik penundaan waktu salat
telah banyak dikaji dari berbagai perspektif, baik melalui
pendekatan fikih, ushul figh, ilmu falak, living hadis, maupun
kajian sosial-keagamaan berbasis kearifan lokal (‘urf). Secara
umum, penelitian-penelitian  tersebut menunjukkan bahwa
penyesuaian waktu pelaksanaan salat dapat dibenarkan secara
syar‘i selama masih berada dalam rentang waktu yang sah dan
didasarkan pada pertimbangan kemaslahatan umat.

Namun demikian, mayoritas kajian masih berfokus pada
penundaan salat Zuhur dan Asar dalam konteks masyarakat desa
atau institusi pendidikan formal, serta lebih menitikberatkan pada
aspek normatif, manajerial, atau pembiasaan religius, tanpa
mengelaborasi secara komprehensif dialektika antara fikih, ‘urf,
dan kemaslahatan dalam praktik penundaan waktu salat Isya.
Selain itu, belum ditemukan kajian yang secara khusus mengkaji
praktik penundaan waktu salat Isya dalam lingkungan dayah yang
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memiliki karakteristik budaya religius, sistem pendidikan, serta
ritme kehidupan santri yang khas. Oleh karena itu, penelitian ini
memiliki posisi strategis untuk mengisi celah kajian tersebut
dengan menganalisis praktik penundaan waktu salat Isya di dayah
melalui  pendekatan  fikih dan  ushul  figh, dengan
mempertimbangkan legitimasi ‘urf serta orientasi kemaslahatan
sebagai landasan utama dalam penetapan hukum Islam yang
kontekstual.

G. Kerangka Teori

Kerangka teori dalam. penelitian ini disusun sebagai
perangkat analitis untuk membaca, menilai, dan menguji praktik
penundaan pelaksanaan salat Isya yang berlangsung di lingkungan
dayah. Kerangka ini tidak diposisikan sekadar sebagai kumpulan
konsep normatif, melainkan sebagai ruang dialektika antara
ketentuan fikih yang bersifat normatif dengan realitas sosial-
keagamaan yang hidup dan dipraktikkan secara kolektif. Dengan
demikian, analisis yang dibangun tidak berhenti pada penilaian
legal-formal semata, tetapi juga mempertimbangkan konteks,
tujuan, serta implikasi dari praktik keagamaan tersebut dalam
kehidupan dayah.

Pendekatan fikih digunakan sebagai pijakan utama untuk
menentukan posisi hukum praktik penundaan salat Isya. Melalui
pendekatan ini, praktik penundaan dianalisis berdasarkan ketentuan
waktu salat dalam fikih Islam serta prinsip dasar ibadah mahdah
yang bersifat ta‘abbudr dan taugifiyyah. Pendekatan fikih
menegaskan bahwa waktu salat merupakan bagian dari syarat sah
ibadah yang tidak dapat diubah secara arbitrer, namun pada saat
yang sama membuka ruang analisis terhadap rentang waktu
pelaksanaan salat yang secara syar‘i dibenarkan. Oleh karena itu,
praktik penundaan pelaksanaan salat Isya dalam penelitian ini tidak
serta-merta diposisikan sebagai penyimpangan, melainkan diuji
secara kritis untuk menentukan apakah ia masih berada dalam
batas-batas waktu syar‘i yang sah.
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Pendekatan maslahah digunakan untuk menganalisis
rasionalitas dan tujuan di balik praktik penundaan salat Isya di
dayah, dengan memfokuskan pada kemanfaatan sebagai
pertimbangan utama dalam penetapan hukum. Praktik ini bertujuan
untuk menjaga keteraturan ibadah, mendukung efektivitas
pendidikan, dan memastikan stabilitas kehidupan kolektif santri.
Dalam konteks ini, maslahah tidak dipahami secara bebas, tetapi
harus selaras dengan tujuan umum syariat (magasid al-shari‘ah)
serta prinsip dasar ibadah mahdhah. Oleh karena itu, kemaslahatan
yang dianalisis harus bersifat nyata, kolektif, dan tidak
bertentangan dengan prinsip-prinsip syariat. Pendekatan ini juga
mempertimbangkan pembagian maslahah berdasarkan tingkat
urgensinya, yang mencakup maslahah darariyyah untuk kebutuhan
dasar yang esensial bagi kelangsungan hidup dan keselamatan
dunia-akhirat, maslahah hajiyyah yang bertujuan menghilangkan
kesempitan tanpa merusak tatanan sosial, serta maslahah
tahsiniyyah yang berfokus pada penyempurnaan moral, etika, dan
tatanan sosial. Dalam konteks penundaan salat Isya, analisis
maslahah diarahkan untuk menilai apakah praktik ini mendukung
kemudahan pendidikan atau penguatan ketertiban sosial, dengan
tetap memastikan kesesuaiannya dengan prinsip Syariat yang
bersifat taugifiyyah dan ta ‘abbudr.

Pendekatan ‘urf" digunakan untuk membaca praktik
penundaan salat Isya sebagai kebiasaan yang hidup, mengakar, dan
dilegitimasi secara sosial dalam komunitas dayah. Dalam konteks
ini, ‘urf dipahami sebagai kebiasaan khusus (‘urf khass) yang
terbentuk dari dinamika kehidupan religius dan sistem pendidikan
dayah. Melalui pendekatan ini, praktik penundaan tidak hanya
dinilai dari aspek keberlangsungannya, tetapi juga diuji
kesesuaiannya dengan ketentuan syariat untuk menentukan apakah
ia dapat dikategorikan sebagai ‘urf sahih yang mendukung
pelaksanaan ibadah atau justru berpotensi mengaburkan batas-batas
normatifnya.
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Sebagai pengimbang terhadap pendekatan maslahah dan
‘urf, prinsip sadd al-dhari‘ah digunakan untuk mengantisipasi
kemungkinan dampak jangka panjang dari praktik penundaan salat
Isya. Pendekatan ini berfungsi sebagai instrumen preventif untuk
menilai potensi mafsadah yang dapat muncul apabila praktik yang
lahir dalam konteks komunitas dayah direplikasi secara tidak
proporsional di ruang publik yang lebih heterogen. Melalui
pendekatan ini, penelitian tidak hanya menilai keabsahan praktik
dalam konteks internal dayah, tetapi juga mempertimbangkan
risiko generalisasi, seperti melemahnya disiplin waktu salat atau
terjadinya kesalahpahaman normatif di kalangan masyarakat luas.

Keseluruhan pendekatan tersebut disatukan dalam konsep
harmonisasi fikih dan praktik keagamaan. Harmonisasi dalam
penelitian ini tidak dimaksudkan untuk mengubah, melonggarkan,
atau menegosiasikan norma fikih—khususnya yang berkaitan
dengan ibadah mahdah seperti waktu salat—melainkan untuk
menilai kesesuaian antara praktik sosial-keagamaan dan ketentuan
fikih yang bersifat normatif. Suatu praktik dinilai harmonis apabila
secara syar‘i tidak bermasalah dan secara empiris dapat diterima
serta dijalankan dalam kehidupan sosial-keagamaan masyarakat.
Penilaian tersebut dilakukan melalui mekanisme metodologis yang
sah dalam khazanah hukum Islam dengan indikator: tidak
bertentangan dengan prinsip taugifiyyah dalam ibadah mahdah;
masih berada dalam batas waktu pelaksanaan salat yang dibenarkan
secara syar‘i; didasarkan pada ‘urf sahih dan pertimbangan
maslahah yang nyata; serta dibatasi oleh prinsip sadd al-dhari‘ah
guna mencegah munculnya dampak negatif yang lebih luas.
Dengan kerangka ini, penelitian diarahkan untuk menilai praktik
penundaan salat Isya secara proporsional dan argumentatif tanpa
mengaburkan batas antara norma ibadah dan ruang adaptasi
sosialnya.

H. Metode Penelitian
1. Jenis Penelitian
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Penelitian ini merupakan penelitian kualitatif dengan
karakter kajian lapangan (field research) yang dipadukan dengan
kajian pustaka (library research). Kajian lapangan digunakan
karena penelitian ini menelaah fenomena nyata berupa praktik
penundaan Salat Isya yang berlangsung di dayah-dayah di Banda
Aceh dan Aceh Besar. Pada saat yang sama, penelitian ini juga
merupakan kajian pustaka karena analisis terhadap praktik tersebut
membutuhkan rujukan mendalam dari literatur-literatur  fikih
klasik maupun kontemporer. Dengan menggabungkan dua bentuk
penelitian ini, penelitian mampu memotret realitas empiris
sekaligus menimbangnya dalam kerangka teoretis yang kuat.

2. Sifat Penelitian

Penelitian ini  bersifat deskriptif-analitis. Pada sisi
deskriptif, penelitian ini menggambarkan secara faktual praktik
pelaksanaan salat Isya di lingkungan dayah, meliputi waktu
pelaksanaan, alur kegiatan malam santri, latar belakang kebijakan
penundaan, serta pola penerapannya pada masing-masing dayah.
Deskripsi ini disusun untuk menghadirkan gambaran empiris yang
objektif dan kontekstual mengenai realitas keagamaan yang
berlangsung, sehingga fenomena yang diteliti dapat dipahami
secara utuh sebagaimana adanya.

Sementara itu, sisi analitis digunakan untuk mengkaji
temuan lapangan melalui perspektif fikih dan ‘urf guna
menentukan kedudukan hukum praktik penundaan salat Isya. Data
empiris dianalisis secara sistematis dan berbasis dalil untuk menilai
kesesuaiannya dengan ketentuan syar‘i serta menjelaskan relasi
antara norma fikih dan dinamika sosial-keagamaan di lingkungan
dayah. Dengan demikian, penelitian ini tidak hanya memotret
fenomena, tetapi juga menghasilkan penilaian hukum yang
argumentatif dan kontekstual.

3. Pendekatan

Penelitian ini menggunakan beberapa pendekatan ilmiah
yang saling melengkapi, baik dari sisi normatif-teoretis maupun
empiris-sosiologis, agar analisis terhadap praktik penundaan Salat
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Isya di dayah-dayah serta perbandingannya dengan kondisi
masyarakat Kota Banda Aceh dan Aceh Besar dapat dilakukan
secara komprehensif, sistematis, dan dapat dipertanggungjawabkan
secara akademik.

Pendekatan normatif dalam penelitian ini secara khusus
dimaknai sebagai pendekatan terhadap norma atau aturan fikih.
Pendekatan ini digunakan untuk mengkaji ketentuan-ketentuan
fikih yang berkaitan dengan waktu Salat Isya, batas awal dan akhir
pelaksanaannya, keutamaan menyegerakan atau kebolehan
menunda salat, serta ruang penyesuaian waktu yang dibenarkan
oleh syariat. Analisis normatif dilakukan dengan merujuk pada
sumber-sumber hukum Islam, meliputi Al-Qur’an, hadis, ijmak,
dan pendapat para ulama, terutama dalam Mazhab Syafi‘i yang
menjadi rujukan mayoritas masyarakat Aceh. Dengan pendekatan
ini, penelitian menempatkan praktik penundaan Salat Isya dalam
kerangka hukum fikih yang jelas dan terukur, bukan semata-mata
dalam bingkai kebiasaan sosial.

Pendekatan empiris digunakan untuk menggali dan
memahami realitas faktual praktik penundaan Salat Isya
sebagaimana berlangsung di lapangan. Data empiris diperoleh
melalui observasi langsung dan wawancara mendalam, guna
mengetahui pola pelaksanaan Salat Isya di dayah, latar belakang
kebijakan penundaan, pertimbangan pedagogis dan sosial yang
melandasinya, serta persepsi para pelaku dan pengelola lembaga
keagamaan terhadap  praktik  tersebut.  Pendekatan ini
memungkinkan penelitian menangkap praktik keagamaan
sebagaimana adanya, bukan semata-mata sebagaimana yang
seharusnya menurut teks normatif.

Selanjutnya, pendekatan sosio-keagamaan digunakan untuk
membaca praktik penundaan Salat Isya dalam konteks karakter
sosial dan budaya masyarakat Aceh. Pendekatan ini membantu
menjelaskan perbedaan penerimaan antara lingkungan dayah yang
relatif homogen, tertutup, dan disiplin dengan masyarakat kota
yang lebih heterogen dan dinamis, sehingga suatu praktik yang
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dinilai tepat dan maslahat dalam konteks dayah belum tentu dapat
diterapkan secara proporsional di ruang publik.

Terakhir, pendekatan usi/ figh digunakan sebagai kerangka
integratif yang menghubungkan temuan normatif dan emupiris.
Pendekatan ini memanfaatkan kaidah-kaidah seperti maslakah
mursalah, ‘urf, serta sadd al-dhari‘ah untuk menilai praktik
penundaan Salat Isya secara lebih menyeluruh. Dengan pendekatan
usul figh, penelitian ini tidak hanya berhenti pada penilaian tekstual
terhadap dalil-dalil fikih, tetapi juga mempertimbangkan tujuan
hukum (magasid al-shari‘ah) dan dampak sosial dari praktik
keagamaan dalam berbagai konteks.

4. Lokasi Penelitian

Lokasi penelitian ini difokuskan pada dayah-dayah yang
berada di Kota Banda Aceh dan Aceh Besar. Pemilihan dayah
sebagai satu-satunya lokasi penelitian didasarkan pada fakta bahwa
praktik penundaan pelaksanaan Salat Isya telah berlangsung secara
mapan dan relatif konsisten di lingkungan dayah sebagai bagian
dari sistem pendidikan dan pengaturan ritme kehidupan santri.
Dayah dipandang sebagai ruang sosial-keagamaan yang memiliki
struktur internal, disiplin waktu, serta otoritas keilmuan yang
memungkinkan praktik keagamaan tertentu diterapkan dan diterima
secara berkelanjutan.

Dengan memusatkan lokasi penelitian pada dayah-dayah,
penelitian ini diarahkan untuk memperoleh pemahaman yang
mendalam (in-depth understanding) mengenai pola pelaksanaan
penundaan Salat Isya, latar belakang pedagogis dan normatif yang
melandasinya, serta cara praktik tersebut dipahami dan dijustifikasi
oleh para pengelola dan pimpinan dayah. Pembatasan lokasi ini
juga dimaksudkan untuk menjaga fokus penelitian agar analisis
dapat dilakukan secara lebih tajam, kontekstual, dan sesuai dengan
tujuan penelitian, yaitu mengkaji harmonisasi antara norma fikih
dan praktik penundaan Salat Isya dalam lingkungan pendidikan
keagamaan.
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5. Sumber data dan Informan Penelitian

Sumber data dalam penelitian ini terdiri atas data primer,
data sekunder, dan data tersier. Data primer diperoleh dari para
informan yang dipilih secara purposive sampling, yaitu pihak-pihak
yang dinilai memiliki pengetahuan, pengalaman, serta keterlibatan
langsung dengan praktik penundaan pelaksanaan Salat Isya, baik di
lingkungan dayah maupun dalam kehidupan sosial masyarakat.
Pengumpulan data primer dilakukan melalui wawancara
mendalam dan penyebaran  kuesioner secara  daring
menggunakan Google Form. Wawancara mendalam dilakukan
terhadap pimpinan dan pengelola dayah yang memiliki peran
struktural dalam pengaturan pelaksanaan ibadah. Sementara itu,
kuesioner daring digunakan untuk menghimpun data dari guru-guru
dayah serta jamaah atau masyarakat umum yang tidak
diwawancarai secara langsung.

Data sekunder bersumber dari berbagai literatur ilmiah dan
dokumen yang relevan dengan fokus penelitian. Literatur tersebut
meliputi kitab-kitab fikih, seperti Tuhfah al-Muhtaj, Nihayah al-
Muhtaj, dan al-Majmii*; Kitab-kitab usal al-figh, seperti al-
Muwafaqat, al-Furiig, dan I ‘lam al-Muwagqqi ‘in; Serta artikel jurnal
ilmiah dan karya akademik lainnya yang membahas persoalan
waktu salat, fleksibilitas pelaksanaan ibadah, dan peran ‘urf dalam
praktik keagamaan. Adapun data tersier berupa ensiklopedia,
kamus istilah fikih, dan buku-buku metodologi penelitian
digunakan untuk memperkuat kerangka konseptual serta
memberikan kejelasan terhadap istilah-istilah  kunci yang
digunakan dalam penelitian ini.

Adapun informan dalam penelitian ini terdiri atas dua
kelompok, yaitu informan dari kalangan dayah dan informan
masyarakat, yang bertujuan memperoleh gambaran komprehensif
mengenai praktik penundaan pelaksanaan salat Isya dari perspektif
institusional keagamaan dan sosial masyarakat. Seluruh informan
berasal dari wilayah Kota Banda Aceh dan Kabupaten Aceh Besar.
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Untuk memudahkan penyajian dan penelusuran data
wawancara, informan dayah diberi kode Informan 1 sampai dengan
Informan 14, sedangkan informan masyarakat diberi kode IM.

a) Informan Dayah

Informan  dayah dipilih  secara selektif dengan
mempertimbangkan posisi struktural, keterlibatan langsung dalam
pengaturan pelaksanaan ibadah, serta pengalaman keagamaan di
lingkungan dayah. Informan dayah dalam penelitian ini terbagi ke
dalam dua kategori, yaitu pimpinan dan pengelola dayah yang
diwawancarai secara langsung, serta guru dayah yang
berpartisipasi melalui kuesioner daring (Google Form).

Informan dayah yang diwawancarai secara langsung
merupakan pimpinan dan pengelola dayah yang memiliki
kewenangan dalam pengambilan kebijakan serta pengaturan
pelaksanaan ibadah di lingkungan dayah. Wawancara dilakukan
untuk memperolen data yang mendalam mengenai pola
pelaksanaan Salat Isya, alasan penundaan, serta pertimbangan
normatif dan pedagogis yang melandasinya. Informan tersebut
adalah:

1. Informan 1: Fazlur Ridha, Wakil Bidang Kesantrian Dayah
Ruhul Islam Anak Bangsa.

2. Informan 2: Jihad Ash-Shiddieqy, Pengasuh Asrama
Santriwan Dayah Samudera Pasai Madani.

3. Informan 3: Mahfudz, Wakil Pimpinan Dayah Baitussabri
Lam Ateuk.

4. Informan 4: Al-Muhajirun Mi raji, Kepala Sekolah Diniyah
Formal Tingkat Aliyah Dayah Markaz Al-Ishlah Al-
Aziziyah.

5. Informan 5: Hasbi Albayuni, Pimpinan Dayah Thalibul
Huda.

6. Informan 6: Lugmanul Hidayat, Pimpinan Dayah Modern
Darul Ulum YPUL.

7. Informan 7: Muhammad Hatta, Pimpinan Dayah Madani
Al-Aziziyah.
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8. Informan 8: Muakhir Zakaria, Sekretaris Dayah Darul

Ihsan.

9. Informan 9: Muttagin Anas, Wakil Pimpinan Bidang

Ubudiyah dan Tahfidz Dayah Insan Qurani.

10. Informan 10: Arifin Ramli, Wakil Pimpinan Pesantren

Modern Babun Najah.

11. Informan 11: Masrul Aidi, Pimpinan Dayah Babul

Maghfirah.

Selain itu, guru dayah dilibatkan sebagai informan untuk
memperoleh perspektif praktis dari pelaksana kegiatan keagamaan
sehari-hari di lingkungan dayah. Informan pada kategori ini tidak
diwawancarai secara langsung, melainkan berpartisipasi melalui
pengisian kuesioner daring (Google Form). Guru dayah yang
terlibat sebagai informan adalah:

12. Informan 12: Baihaki, Guru Dayah Mahyal Ulum Al-

Aziziah.

13. Informan 13: Dzulgadri Ahmad, Guru Dayah Ulee Titi.
14. Informan 14: Abdul Wahab, Guru Dayah Al-Muhajirin

Tgk Chik Di Ujeun.

b) Informan Masyarakat

Informan masyarakat dilibatkan sebagai data pendukung
untuk memperoleh gambaran mengenai persepsi sosial dan respons
masyarakat terhadap praktik penundaan pelaksanaan Salat Isya.
Informan dari kategori jamaah atau masyarakat umum
berpartisipasi melalui pengisian kuesioner daring (Google Form)
untuk menyampaikan pandangan serta pengalaman langsung terkait
pelaksanaan Salat Isya. Informan tersebut adalah:

1. IM-1. Laila, masyarakat umum berprofesi sebagai
wiraswasta di Kota Banda Aceh.

2. IM-2: Annaya Nur Bismi, masyarakat umum berprofesi
sebagai guru di Kota Banda Aceh.

3. IM-3: Nur Hanifah, masyarakat umum berprofesi sebagai
ibu rumah tangga di Kabupaten Aceh Besar.
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4. IM-4: Anestasia, masyarakat umum berprofesi sebagai ibu
rumah tangga di Kabupaten Aceh Besar.

5. IM-5: Nina, masyarakat umum berprofesi sebagai ibu
rumah tangga di Kabupaten Aceh Besar.

Dengan demikian, data yang diperoleh dalam penelitian ini
diharapkan dapat memberikan gambaran yang menyeluruh
mengenai praktik kelembagaan di lingkungan dayah, pertimbangan
fikih yang melandasinya, serta persepsi dan respons masyarakat
terhadap praktik penundaan pelaksanaan Salat Isya di Kota Banda
Aceh dan Kabupaten Aceh Besar.

6. Teknik pengumpulan data

Pengumpulan data dalam penelitian ini dilakukan melalui
dua teknik utama yang saling melengkapi, yaitu wawancara
mendalam dan observasi langsung. Wawancara dilakukan secara
semi-terstruktur agar peneliti dapat menggali alasan, pengalaman,
dan pandangan para narasumber secara fleksibel, sehingga makna-
makna yang melatarbelakangi kebijakan atau kebiasaan penundaan
Salat Isya di dayah dapat terungkap secara lebih komprehensif.

Observasi langsung dilakukan untuk mengamati suasana,
ritme kegiatan, serta pelaksanaan Salat Isya di lingkungan dayah,
baik yang dilaksanakan pada awal waktu maupun yang ditunda.
Melalui observasi, peneliti memperolen data faktual mengenai
waktu pelaksanaan, pola kegiatan sebelum salat, serta keteraturan
jamaah yang mungkin tidak sepenuhnya tergambar melalui
wawancara.

Kedua teknik tersebut dipadukan melalui proses triangulasi
metode, sehingga data yang diperoleh tidak hanya bersifat naratif,
tetapi juga terverifikasi secara empiris. Dengan demikian, hasil
penelitian memiliki tingkat kredibilitas dan akurasi yang dapat
dipertanggungjawabkan secara ilmiah.

7. Teknik analisis data

Analisis data dalam penelitian ini menggunakan model
analisis kualitatif interaktif yang meliputi tiga tahap utama, yaitu
reduksi data, penyajian data, dan penarikan kesimpulan. Pada tahap
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reduksi data, peneliti menyaring dan mengelompokkan data hasil
wawancara, observasi, dan kuesioner ke dalam tema-tema analitis
yang relevan dengan fokus penelitian. Proses ini dilakukan dengan
mengode data berdasarkan aspek-aspek utama kajian, yaitu
penundaan Salat Isya dalam perspektif fikih, maslakah, ‘urf, dan
sadd al-dhart‘ah, sehingga data yang terkumpul terfokus pada isu-
isu substantif yang berkaitan langsung dengan tujuan penelitian.

Tahap penyajian data dilakukan dengan menyusun temuan
penelitian secara sistematis dalam bentuk narasi analitis, kutipan
wawancara terpilih, serta deskripsi lapangan yang disajikan sesuai
dengan masing-masing perspektif kajian. Penyajian data ini
diarahkan untuk menampilkan pola praktik penundaan Salat Isya,
argumentasi normatif yang digunakan oleh pengelola dayah, serta
pertimbangan sosial dan kemaslahatan yang melatarbelakanginya,
sehingga keterkaitan antara data empiris dan kerangka teoretis
dapat dibaca secara jelas.

Selanjutnya, pada tahap penarikan kesimpulan, peneliti
melakukan penafsiran dan sintesis data dengan mengaitkan temuan
lapangan pada norma dan kaidah fikih, konsep maslakah,
kedudukan ‘urf, serta prinsip sadd al-dhari‘ah. Kesimpulan ditarik
secara bertahap dan reflektif untuk menilai kedudukan hukum
praktik penundaan Salat Isya di lingkungan dayah, sekaligus
menjelaskan batas keberlakuan dan relevansinya dalam konteks
sosial yang berbeda. Dengan tahapan analisis ini, penelitian
diharapkan mampu menghasilkan kesimpulan yang utuh,
argumentatif, dan dapat dipertanggungjawabkan secara akademik.
8. Jadwal Penelitian

Jadwal penelitian disusun selama enam bulan, meliputi
tahap persiapan, pengumpulan data, analisis, dan penulisan laporan.
Bulan pertama difokuskan pada penyusunan proposal dan perizinan
penelitian. Bulan kedua dan ketiga digunakan untuk pengumpulan
data lapangan. Bulan keempat dialokasikan untuk transkripsi
wawancara dan klasifikasi data. Bulan kelima difokuskan pada
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analisis data dan penyusunan kerangka pembahasan. Bulan keenam
digunakan untuk penulisan akhir tesis dan revisi.

I. Sistematika Pembahasan

Untuk memberikan gambaran yang komprehensif dan
sistematis mengenai keseluruhan penelitian, tesis ini disusun ke
dalam lima bab, dengan uraian sebagai berikut;

Bab pertama berisi pengantar umum penelitian yang
menguraikan latar belakang masalah, rumusan masalah, tujuan
penelitian, dan manfaat penelitian. Bab ini juga memaparkan
definisi operasional untuk memperjelas batasan konsep, dilanjutkan
dengan kajian pustaka (penelitian terdahulu) serta kerangka teori
sebagai pijakan analisis. Pada bagian akhir, menjelaskan metode
penelitian yang digunakan dan ditutup dengan sistematika
pembahasan untuk memudahkan pembacaan keseluruhan tesis.

Bab kedua menyajikan kajian teoretis sebagai landasan
konseptual penelitian. Bab ini menguraikan prinsip-prinsip waktu
salat serta pendekatan hukum Islam yang relevan, termasuk
perspektif fikih, ‘urf, maslakah, dan sadd al-dhara’i‘, yang
digunakan untuk mendukung analisis terhadap praktik penundaan
salat Isya.

Bab ketiga memaparkan temuan penelitian yang diperoleh
melalui penelitian lapangan. Pembahasan diawali dengan gambaran
umum lokasi dan konteks penelitian di wilayah Kota Banda Aceh
dan Kabupaten Aceh Besar. Selanjutnya, bab ini menguraikan pola
pelaksanaan Salat Isya di lingkungan dayah, baik dengan
penundaan waktu maupun tanpa penundaan waktu, beserta latar
belakang kebijakan yang melatarbelakanginya. Bab ini juga
menyajikan respons pimpinan dan sivitas dayah serta masyarakat
terhadap wacana penundaan Salat Isya di ruang publik selama
bulan Ramadan.

Bab keempat memuat analisis terhadap praktik penundaan
pelaksanaan Salat Isya di dayah-dayah yang berada di wilayah
Kota Banda Aceh dan Kabupaten Aceh Besar berdasarkan temuan
penelitian pada Bab Ill. Pembahasan diawali dengan sintesis hasil
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penelitian, kemudian dilanjutkan dengan analisis normatif dalam
perspektif fikih dan usi/ al-figh, yang mencakup pendekatan fikih,
konsep maslakah, ‘urf, dan sadd al-dhari‘ah. Pada bagian akhir,
bab ini mengkaji relevansi praktik penundaan Salat Isya di
lingkungan dayah terhadap wacana penundaan pelaksanaan Salat
Isya selama bulan Ramadan di ruang publik.

Bab kelima merupakan Penutup yang memuat kesimpulan
sebagai rangkuman utama dari seluruh hasil penelitian dan analisis
yang telah dilakukan, serta saran-saran yang ditujukan kepada
pihak-pihak terkait dan untuk penelitian selanjutnya.



BAB 11
WAKTU SALAT ISYA DAN PENDEKATAN HUKUM
ISLAM

A. Waktu Salat Isya dalam Perspektif Fikih

Waktu salat merupakan unsur fundamental dalam fikih
ibadah karena menjadi penentu sah tidaknya pelaksanaan salat.
Dalam perspektif hukum Islam, waktu bukan sekadar penanda
kronologis, tetapi termasuk Aukm wad7 yang mengikat dan
menentukan keabsahan ibadah.’> Oleh sebab itu, pembahasan
mengenai waktu salat menjadi bagian yang tidak terpisahkan dalam
kajian fikih, sebagaimana tampak dalam literatur fikih klasik yang
secara konsisten membahas waktu-waktu salat secara khusus.
Dengan demikian, pembahasan mengenai waktu Salat Isya harus
dipahami dalam kerangka konseptual umum waktu salat dalam
fikih Islam dan didasarkan pada definisi normatif yang berkembang
dalam tradisi keilmuan fikih.
1. Konseptualisasi dan Dasar Normatif Waktu Salat Isya
a. Pengertian Waktu Salat Isya

Istilah waktu salat (awgat al-salat) merupakan frasa
majemuk (idhafi) yang menunjuk pada rentang waktu tertentu yang
telah ditetapkan secara khusus untuk pelaksanaan salat. Oleh
karena itu, pemahaman yang komprehensif terhadap konsep waktu
salat mensyaratkan penjelasan terlebih dahulu mengenai makna
“waktu” itu sendiri, sekaligus bagaimana waktu tersebut dipahami
dan ditetapkan dalam konteks masing-masing salat fardu, termasuk
Salat Isya yang memiliki karakteristik waktu pelaksanaan pada
awal kegelapan malam hingga batas akhir tertentu yang ditetapkan
oleh syariat.

Secara etimologis, waktu berarti ukuran atau batas masa
yang ditentukan bagi suatu aktivitas (tawgqit), dengan bentuk jamak

12 Hukm wad ‘7 adalah ketetapan Allah yang menjadikan sesuatu sebagai
sebab, syarat, penghalang, ukuran sah atau batalnya suatu perbuatan, serta
sebagai bentuk ketentuan ‘azimah atau rukhsah. Lihat: Wahbah al-Zuhayli, Usil
al-Figh al-Islamr (Damaskus: Dar al-Fikr, 1986), Jilid. I, him. 40

29
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awgat. lstilah al-migat menunjuk pada waktu yang ditentukan
secara khusus, dengan jamak mawagit. Dalam penggunaannya,
istilah ini dapat mencakup dimensi temporal maupun spasial,
seperti pada mawagit al-hajj yang merujuk pada batas tempat
migat. Ungkapan wagqqata Allahu al-salah menunjukkan bahwa
Allah menetapkan salat dengan batas waktu tertentu, sehingga lahir
istilah muwagqat atau maugit bagi sesuatu yang dibatasi waktu.'®
Adapun istilah zaman memiliki cakupan makna yang lebih luas,
meliputi seluruh satuan waktu, baik singkat maupun panjang; setiap
waktu merupakan bagian dari zaman, tetapi tidak setiap zaman
dapat disebut sebagai waktu dalam pengertian hukum syariat.*

Sedangkan waktu secara terminologi, Mayoritas usiliyyiin
mendefinisikan waktu sebagai:

Les alall oY uall all &t
“Masa yang telah ditentukan oleh syariat untuk melaksanakan
suatu ibadah.” *°

Senada dengan itu, Al-Syingiti'® dan diikuti oleh Wahbah
al-Zuhayli menambahkan;

b Skl e = O s Salall gLl 8 ) oLyl sl

o) ftjj Ol pgo oS = Sy jt = =2y ekelly il sl

1% Ahmad ibn ‘Alf al-Fayami, al-Misbah al-Munir fi Gharib al-Syarh
al-Kabir (Beirut: al-Maktabah al-‘Tlmiyyah, t.t). Jilid. II, him. 667

¥ Syihab al-Din Ahmad ibn Idris al-Qarafi, al-Dhakhirah (Beirut: Dar
al-Gharb al-Islam1, 1994) Jilid. II, hlm. 10. Lihat juga: Wizarat Auqaf wa al-
Syulin al-Islamiyah, al-Mawsii‘ah al-Fighiyyah al-Kuwaitiyyah (Kuwait:
Wizarat Auqaf wa al-Syuiin al-Islamiyah, 1993), Jilid, XXIV, hlm. 6

> Mahmid ‘Abd al-Rahman ‘Abd al-Mun‘im, Mu jam al-Musralahat
wa al-Alfaz al-Fighiyyah (Kairo: Dar al-Fadilah, 1999), Jilid. II, hlm. 504

16 Abdullah ibn Ibrahim al-‘Alawi al-Syinqiti (w. 1235 H/1820 M)
merupakan seorang fakih bermazhab Maliki dari kalangan ulama Syingit
(Mauritania). la menempuh perjalanan intelektual selama kurang lebih empat
puluh tahun dalam rangka menuntut ilmu, meliputi wilayah pedalaman Sahara
dan sejumlah pusat keilmuan Islam, serta pernah bermukim di Fas (Maroko). Ta
dikenal sebagai salah satu ulama produktif yang menghasilkan sejumlah karya
penting, terutama Nashr al-Buniid, sebuah syarah atas nazam Maraqi al-Su 7id
dalam disiplin usi/ al-figh.
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“Waktu yang ditetapkan oleh syariat sebagai ketentuan
pelaksanaan ibadah, baik yang bersifat longgar (muwassa®),
seperti waktu salat lima waktu, salat witir, salat fajar (Subuh),
salat dua hari raya, dan salat Duha, maupun yang bersifat sempit
(mudayyaq), seperti waktu pelaksanaan puasa Ramadan dan puasa
pada ayyam al-bid (setiap tanggal 13, 14, dan 15 dalam bulan-
bulan Hijriah). "’

Berdasarkan dua definisi tersebut, dapat dipahami bahwa
waktu dalam terminologi usi/ al-figh adalah masa yang secara
khusus ditetapkan oleh syariat sebagai prasyarat pelaksanaan
ibadah. Mayoritas usiliyyin menekankan aspek penetapan syar‘i
sebagai unsur utama, sementara al-Syinqiti dan Wahbah al-Zuhayli
memperluasnya dengan Kklasifikasi waktu berdasarkan keluasan
rentangnya, yaitu waktu yang bersifat longgar (muwassa®) dan
sempit (mudayyaq). Hal ini menunjukkan bahwa waktu tidak hanya
berfungsi sebagai batas kronologis, tetapi juga sebagai instrumen
normatif yang berpengaruh langsung terhadap tata cara
pelaksanaan dan keabsahan ibadah.

Sementara itu, kata salat secara etimologis bermakna doa,
dan oleh sebagian ulama juga dipahami sebagai doa untuk
kebaikan.'® * Adapun secara  terminologis, para ulama
mengemukakan definisi salat dengan redaksi yang beragam,
meskipun secara substansial merujuk pada pengertian yang sama;

1) Jumhur ulama mendefinisikan salat sebagai:.

hogaz bfl s 3 e ol e SIL dsuie Jladly JIsl

7 Abdullah ibn Ibrahim al-‘Alawi al-Syinqiti, Nasyr al-Buniid ‘ala
Maraqgt al-Su ‘ud (Maroko: Matba‘at Fadalah, t. th), Jilid I, him. 52, Lihat juga:
Wahbah al-Zuhayli, Usil al-Figh al-Islami (Damaskus: Dar al-Fikr, 1986), Jilid.
I, him. 56

8 Mahmid ‘Abd al-Rahman ‘Abd al-Mun‘im, Mu jam al-Musralahat
.., Jilid. 11, him. 376
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“ibadah yang terdiri atas ucapan dan perbuatan tertentu, dimulai

dengan takbir dan diakhiri dengan salam, dengan disertai niat

serta memenuhi syarat-syarat khusus. " *°

2) Al-Jurjani merumuskan definisi salat dengan penekanan pada
struktur dan keterikatan waktunya, yaitu:

Bydie gl (3 5)5ua2 Las) iy ciaghae HISBTy chsgai O e 5)le
“Ibadah yang memiliki rukun dan bacaan tertentu, dengan syarat-

syarat khusus serta waktu pelaksanaan yang telah ditetapkan. »20

3) Hasan bin Ahmad bin Muhammad bin Salim al-Kaf
mendefinisikan salat secara lebih ringkas dan fleksibel sebagai
berikut:

(W[ bl By ¢Sl amrmie Jladly JIgil

“Ibadah yang terdiri atas ucapan dan perbuatan tertentu, dimulai
dengan takbir dan diakhiri dengan salam pada umumnya’*
Perbedaan redaksi definisi tersebut mencerminkan variasi
penekanan perspektif para ulama. Jumhur ulama menampilkan
rumusan normatif yang bersifat aplikatif, al-Jurjani menegaskan
sifat rauqifr salat serta keterikatannya dengan waktu pelaksanaan,
sedangkan al-Kaf melalui penggunaan kata ghaliban (Umumnya)
menekankan fleksibilitas pelaksanaan salat. Redaksi terakhir ini
menunjukkan bahwa unsur ucapan dan perbuatan tidak selalu hadir
secara lengkap dalam setiap kondisi, sehingga mampu
mengakomodasi pelaksanaan salat dalam berbagai keadaan
keterbatasan fisik mukalaf. Oleh karena itu, dapat disimpulkan
bahwa salat merupakan ibadah ritual yang ditetapkan oleh syariat

9 Wizarat Auqaf wa al-Syuin al-Islamiyah, al-Mawsii ‘ah al-Fighiyyah
al-Kuwaitiyyah ..., Jilid, XXVII, hlm. 51, Yasuf al-Qaradawi, Figh al-Salah
(Damaskus: Dar al-Qalam, 2021), him. 14. Lihat juga: Wahbah al-Zuhayli,
Mausii‘ah al-Figh al-Islami wa al-Qadaya al-Mu ‘asarah (Damaskus: Dar al-
Fikr al-Islami, 2010), Jilid. I, hlm. 559

20 Alf ibn Muhammad al-Syarif al-Jurjani, al-Ta ‘7ifat ..., him. 134

2! Hasan bin Ahmad bin Muhammad bin Salim al-Kaf, Al-Tagrirat al-
Sadidah fi al-Masa’il al-Mufidah, Qism al-‘Ibadat (Yaman: Dar al-Mirath al-
Nubuwwah, 2003), him. 179
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dan dilaksanakan dengan unsur-unsur tertentu, meliputi ucapan,
perbuatan, niat, syarat, serta keterikatan waktu.

Adapun dalam konteks penamaan Salat Isya, istilah al-
‘Isya’ secara kebahasaan menunjukkan awal waktu kegelapan
malam. Rentang waktu ini dimulai sejak terbenamnya matahari
(Magrib) hingga masuknya kegelapan malam yang sempurna (al-
‘atamah). Oleh karena itu, salat yang dilaksanakan pada rentang
waktu tersebut dinamakan Salat Isya, karena keterikatannya yang
langsung dengan kondisi temporal malam hari yang telah
memasuki fase kegelapan.?

Berdasarkan uraian tersebut, dapat ditegaskan bahwa waktu
Salat Isya merupakan rentang masa yang secara tegas ditetapkan
oleh syariat untuk pelaksanaannya. Waktu dalam perspektif hukum
Islam adalah hasil dari proses al-tawgit, yakni penentuan dan
pembatasan hukum terhadap suatu ibadah. Sebagaimana dijelaskan
al-Qarafi, suatu masa disebut waktu karena ditetapkan untuk
pelaksanaan perbuatan tertentu.”® Penegasan tersebut juga
ditemukan dalam al-Mawst‘ah al-Fighiyyah al-Kuwaitiyyah yang
menyatakan bahwa waktu-waktu salat adalah rentang masa yang

ditetapkan oleh syariat untuk melaksanakan salat secara ada’. **

22 Wizarat Auqaf wa al-Syuiin al-Islamiyah, al-Mawsii ‘ah al-Fighiyyah
al-Kuwaitiyyah ..., Jilid, XXVII, hlm. Y\ £

2 Syihab al-Din Ahmad ibn Idris al-Qarafi, al-Dhakhirah (Beirut: Dar
al-Gharb al-Islami, 1994) Jilid. II, hlm. 10

# Al-Syingiti menjelaskan bahwa konsep ada’ dan qada’ hanya berlaku
pada ibadah yang waktu pelaksanaannya ditetapkan secara tegas oleh syariat.
Kewajiban yang tidak memiliki batasan waktu tertentu, seperti nazar yang tidak
ditentukan waktunya dan ibadah sunah mutlak, tidak dapat diklasifikasikan
sebagai ada’ maupun gada’, meskipun pelaksanaannya dituntut secara segera
(al-fawr). Demikian pula kewajiban yang bersifat berkelanjutan dan tidak terikat
pada waktu tertentu, seperti iman kepada Allah SWT, amar ma‘ruf, dan nahi
mungkar, tidak termasuk dalam pembahasan waktu dalam pengertian teknis usiil
al-figh. Hal ini menunjukkan bahwa konsep waktu dalam usal al-figh bersifat
khusus dan fungsional, bukan bersifat umum bagi seluruh bentuk taklif. Dalam
kerangka tersebut, al-Syinqgiti membagi waktu syarak menjadi dua kategori, yaitu
waktu asli (al-waqt al-as/i), yakni waktu pokok yang sejak awal ditetapkan
sebagai kerangka normal pelaksanaan ibadah, dan waktu turunan (al-waqt al-
tabi 7), yaitu waktu yang muncul sebagai konsekuensi adanya keringanan syarak
(rukhsah). Contohnya adalah praktik penggabungan salat (jam ‘), di mana pada
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b. Landasan Normatif Waktu Salat Isya

Penetapan waktu-waktu salat fardu, termasuk Salat Isya,
memiliki landasan normatif yang kuat dan bersifat taugifi, yaitu
ditentukan secara langsung oleh wahyu melalui Al-Qur’an dan
Sunnah Rasulullah SAW. Di antara dalil Al-Qur’an adalah;
1) Firman Allah SWT.:
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“Maka bertasbihlah kepada Allah pada waktu kamu berada di
waktu petang dan waktu kamu berada di waktu pagi. Dan bagi-
Nya segala puji di langit dan di bumi, pada waktu sore dan
pada waktu kamu berada di waktu tengah hari.” (QS. ar-Rum:
17-18).

Sebagian mufasir, sebagaimana dinukil dari Ibn ‘Abbas r.a.,
menjelaskan bahwa ayat tersebut mencakup seluruh salat lima
waktu, yaitu rumsin menunjuk salat Magrib dan Isya, tusbihin
menunjuk salat Subuh, ‘asylyyan menunjuk salat Asar, dan
tuzhirun menunjuk salat Zuhur. Istilah zasbih digunakan karena
salat mengandung unsur doa, yang secara bahasa juga
bermakna salat, sehingga penamaan tersebut didasarkan pada
unsur yang terkandung di dalamnya.®

2) Firman Allah SWT :
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jam ' taqdim waktu salat pertama berfungsi sebagai waktu turunan bagi salat
kedua, sedangkan pada jam  ta khir waktu salat kedua menjadi waktu turunan
bagi salat pertama. Dengan demikian, waktu turunan bersifat sekunder dan
kondisional, serta tidak berdiri sendiri, melainkan bergantung pada adanya alasan
syarak yang sah. Lihat: Abdullah ibn Ibrahim al-‘Alawi al-Syingiti, Nasyr al-
Bunud ‘..., Jilid I, hlm. 52, dan Wizarat Auqaf wa al-Syutin al-Islamiyah, al-
Mawsii ‘ah al-Fighiyyah ..., Jilid, VII, him. 170

% Muhammad ibn Ahmad al-AnsarT al-Qurtubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-
Qur’an (Kairo: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1964), Jilid. XIV him. 14
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“Dirikanlah salat dari tergelincirnya matahari sampai
gelapnya malam dan (dirikanlah pula) salat Subuh.
Sesungguhnya salat Subuh itu disaksikan.” (QS. al-Isra’: 78).

Yusuf al-Qaradawi dalam Figh al-Salah menjelaskan bahwa
ayat tersebut mencakup seluruh waktu salat lima waktu.
Menurutnya, frasa “dari tergelincirnya matahari” (/i dulitk al-
syams) bermakna bergesernya matahari dari titik tengah langit
ke arah barat, yang menandai awal masuk waktu salat Zuhur.
Dalam cakupan makna ini juga termasuk waktu salat Asar.
Selanjutnya, frasa “hingga gelapnya malam” (il@ ghasaq al-
layl) dipahami sebagai awal datangnya kegelapan malam, dan
menurut pendapat lain dimaknai sebagai terbenamnya matahari,
yang menunjukkan waktu salat Magrib dan Isya. Adapun frasa
“salat Subuh” (Qur’an al-fajr) menjadi dasar penetapan waktu
salat Subuh. Dengan demikian, ayat tersebut secara umum
memberikan isyarat mengenai penetapan waktu-waktu salat
lima waktu secara menyeluruh.?®

Selain Al-Qur’an, Hadis Rasulullah SAW menjelaskan

secara rinci waktu-waktu salat dan menetapkan batas-batasnya

secara jelas. Di antaranya adalah;

1) Hadis yang diriwayatkan dari Abu Hurairah RA, Rasulullah
SAW bersabda:
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% yiisuf al-Qaradawi, Figh al-Salah (Damaskus: Dar al-Qalam, 2021),
him. 35
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“Sesungguhnya salat itu memiliki awal dan akhir. Awal waktu
salat Zuhur adalah ketika matahari tergelincir, dan akhir
waktunya adalah ketika masuk waktu Asar. Awal waktu Asar
adalah ketika masuk waktunya, dan akhir waktunya adalah
ketika matahari mulai menguning. Awal waktu Magrib adalah
ketika matahari terbenam, dan akhir waktunya adalah ketika
hilang cahaya ufuk. Awal waktu Isya akhir adalah ketika hilang
mega merah, dan akhir waktunya adalah ketika matahari
terbit.?’

Hadis ini memberikan kerangka normatif mengenai struktur
waktu salat, yaitu bahwa setiap salat memiliki batas awal dan
akhir yang jelas. Dalam konteks Salat Isya, hadis ini
menegaskan bahwa awal waktunya dimulai setelah hilangnya
cahaya merah di ufuk (syafaq), sedangkan akhir waktunya
berlangsung hingga terbitnya matahari. Penegasan ini
menunjukkan bahwa waktu Salat Isya memiliki rentang yang
luas
Sahabat Jabir bin ‘Abdillah RA meriwayatkan bahwa:
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2" HR. Tirmidhi No. 151, Ahmad No. 7172 dan Bayhaqi No. 1782
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Nabi SAW didatangi oleh Jibril, lalu ia berkata: “Bangunlah,
kemudian kerjakanlah salat.” Maka beliau pun salat Zuhur
ketika matahari tergelincir. Kemudian Jibril datang lagi untuk
salat Asar dan berkata: ‘“Bangunlah, kemudian kerjakanlah
salat.” Maka beliau pun salat Asar ketika bayangan sesuatu
sama dengan bendanya. Lalu Jibril datang untuk salat Magrib
dan berkata: “Bangunlah, kemudian kerjakanlah salat.” Maka
beliau pun salat Magrib ketika matahari terbenam. Setelah itu
Jibril datang untuk salat Isya dan berkata: “Bangunlah,
kemudian kerjakanlah salat.” Maka beliau pun salat Isya
ketika cahaya merah (syafaq) telah hilang. Lalu Jibril datang
untuk salat Subuh dan berkata: “Bangunlah, kemudian
kerjakanlah salat.” Maka beliau pun salat Subuh ketika fajar
mulai menyingsing, atau ketika cahaya fajar mulai terang.
Keesokan harinya, Jibril kembali datang untuk salat Zuhur dan
beliau salat ketika bayangan sesuatu sama dengan bendanya.
Kemudian Jibril datang untuk salat Asar, dan beliau salat
ketika bayangan sesuatu menjadi dua kali lipat dari bendanya.
Jibril datang untuk salat Magrib pada waktu yang sama seperti
sebelumnya tanpa perubahan. Lalu ia datang untuk salat Isya
ketika sudah berlalu separuh malam, atau sepertiga malam,
dan beliau pun salat Isya. Terakhir, Jibril datang untuk salat
Subuh ketika fajar sudah sangat terang, maka beliau pun salat
Subuh, kemudian Jibril berkata: “Waktu salat itu adalah di

.. ,,28
antara kedua waktu ini.

Hadis Jabir bin ‘Abdillah RA yang mengisahkan
kedatangan Jibril untuk mengimami Nabi SAW selama dua hari
berturut-turut memberikan penjelasan aplikatif mengenai batas-
batas waktu salat. Pada hari pertama, Jibril AS memerintahkan

% HR. Abu Dawud no. 393, Tirmidzi no. 149, Nasa’i no. 513, Ahmad
no. 14538, dan Hakim no. 704
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Nabi SAW untuk melaksanakan salat pada awal waktu masing-
masing, sedangkan pada hari kedua beliau melaksanakannya
pada akhir waktu. Dalam konteks Salat Isya, pelaksanaan pada
hari pertama dilakukan setelah hilangnya syafaq, sedangkan
pada hari kedua dilakukan setelah berlalu separuh malam atau
sepertiga malam. Hadis ini menunjukkan bahwa Salat Isya
memiliki rentang waktu yang fleksibel selama masih berada
dalam batas yang ditetapkan oleh syariat.

Hadis yang diriwayatkan oleh Abdullah bin Amr RA. bahwa
ketika Rasulullah SAW ditanya mengenai waktu-waktu salat,
Beliau bersabda:
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“Waktu salat Subuh adalah selama matahari belum terbit
ujung pertamanya. Waktu salat Zuhur adalah ketika matahari
telah tergelincir dari tengah langit selama belum masuk waktu
Asar. Waktu salat Asar adalah selama matahari belum
menguning dan ujung pertamanya belum terbenam. Waktu
salat Magrib adalah ketika matahari telah terbenam selama
cahaya merah senja belum hilang. Adapun waktu salat Isya
adalah hingga pertengahan malam.””

Hadis ini menetapkan batas akhir waktu Salat Isya hingga
pertengahan malam, yang oleh sebagian ulama dijadikan dasar
untuk menyatakan bahwa waktu pilihan (ikhtiyari) Salat Isya
berakhir pada pertengahan malam (nisf al-layl), sementara

2 HR. Muslim no. 612 dan Ahmad no. 7077
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pelaksanaannya setelah itu masih dimungkinkan dalam kondisi
tertentu.*

4) Diriwayatkan dari Abu Abu Qatadah RA bahwa Nabi
Muhammad SAW bersabda:
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“Sesungguhnya tidak ada kelalaian karena tidur; yang disebut
kelalaian adalah pada orang yang tidak menunaikan salat
hingga masuk waktu salat berikutnya.”**

Hadis tersebut menjelaskan prinsip umum bahwa waktu
suatu salat pada dasarnya berlangsung hingga masuknya waktu
salat berikutnya, kecuali salat Subuh. Dalam konteks Salat Isya,
hadis ini dipahami sebagai penegasan bahwa waktu Isya
berlangsung hingga masuk waktu Subuh, sehingga seseorang
tidak dianggap lalai selama ia menunaikan Salat Isya sebelum
masuk waktu Subuh.*?

2. Batas Awal dan Akhir Waktu Salat Isya

Dalam khazanah fikih, pembahasan mengenai awal dan
akhir waktu salat tidak hanya berkaitan dengan penentuan batas
temporal pelaksanaan ibadah, tetapi juga menyentuh aspek kualitas
pelaksanaan  kewajiban serta  konsekuensi hukum yang
menyertainya. Waktu diposisikan sebagai sabab al-wujiib bagi salat
fardu, sehingga keberadaan dan berakhirnya waktu berimplikasi
langsung terhadap sah atau tidaknya pelaksanaan salat, serta
penilaiannya sebagai ada’ atau gada’.

Berdasarkan dasar normatif yang telah diuraikan
sebelumnya dari Al-Qur’an dan Sunnah, para ulama sepakat bahwa
awal waktu Salat Isya dimulai dengan tenggelamnya syafaq
(cahaya senja), hingga Ibn ‘Abd al-Barr menukil adanya ijmak

* yiisuf al-Qaradawi, Figh al-Salah ..., him. 40

¥l HR. Muslim No. 681, Aba Dawid No. 441, Tirmizi No. 177, dan
Nasa’1 No. 615

%2 Khalid bin ‘Abd Allah al-Syaqfah, Mazhhab al-Imam al-Syafi 7 fi al-
‘Ibadat wa Adillatiha (Kairo: Dar al-Salam, 2004), him. 213
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dalam masalah ini.** Namun, perbedaan pendapat muncul dalam
menentukan makna syafaq tersebut. Jumhur ulama, termasuk dua
murid Abti Hanifah, Abt Yasuf dan Muhammad, memahami
syafaq sebagai cahaya merah yang tersisa di ufuk setelah
terbenamnya matahari.** Sebaliknya, Abi Hanifah berpendapat
bahwa syafaq adalah cahaya putih yang muncul setelah cahaya
merah, sehingga awal waktu Isya menurutnya baru masuk setelah
hilangnya kedua cahaya tersebut.®> Perbedaan antara hilangnya
cahaya merah dan cahaya putih ini diperkirakan sekitar tiga derajat
peredaran matahari, atau setara dengan kurang lebih dua belas
menit.*

Para fugaha sepakat bahwa awal waktu Isya dimulai sejak
hilangnya syafaq.’’ Dalam mazhab Hanafiyyah, kesepakatan ini
ditegaskan oleh Abii Hanifah dan dua murid utamanya, meskipun
mereka berbeda pendapat mengenai definisi syafag. Abt Hanifah
berpendapat bahwa syafaq adalah cahaya putih yang tampak di
langit setelah cahaya merah memudar seusai matahari terbenam.
Adapun kedua muridnya memahami syafaq sebagai cahaya merah,
dan pendapat ini sejalan dengan pandangan mayoritas figaha.*®
Dalam kajian astronomi falak, perbedaan antara hilangnya cahaya
merah dan cahaya putih berkisar tiga derajat perjalanan matahari,
atau sekitar dua belas menit.*

Adapun mengenai batas akhir waktu Isya, terjadi perbedaan
pendapat antarmazhab. Hanafiyyah dan Syafi‘iyyah berpendapat

¥ Muhammad ibn ‘Abd al-Barr, al-Istidhkar (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘IImiyyah, 2000), Jilid. I, him. 30

% “Ala’ al-Din al-Kasani, Bada'’i‘ al-Sand’i‘ fi Tartib al-Syard’i
(Mesir: Matba‘at Sharikat al-Matbti ‘at al- ‘Ilmiyyabh, t.t.), Jilid. I, hlm. 127

% <Ala’ al-Din al-Kasani, Bada i al-Sana’i ..., Jilid. 1, him. 124

% Wizarat Auqaf wa al-Syuiin al-Islamiyah, al-Mawsii‘ah al-
Fighiyyah..., Jilid, VII, him. 175

¥ Muhyi al-Din ibn Syaraf al-Nawawi, al-Majmi‘ Syarh al-
Muhadhdhab ..., Jilid. Ill, him. 38

% <Ala’ al-Din al-Kasani, Bada’i* al-Sana’i* ..., Jilid. I, him. 124

¥ Wizarat Auqaf wa al-Syuin al-Islamiyah, al-Mawsii‘ah al-
Fighiyyah..., Jilid, VII, him. 175
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bahwa waktu Isya berakhir dengan terbitnya fajar sadig.*°
Pendapat ini juga dinukil dalam mazhab Malikiyyah, meskipun
yang masyhur dalam mazhab tersebut menyatakan bahwa akhir
waktu pilihan adalah sepertiga malam. Sebagian ulama Malikiyyah
membedakan antara waktu ikhtiyari hingga pertengahan malam dan
waktu dariri setelahnya hingga terbit fajar; pelaksanaan tanpa uzur
pada fase terakhir ini dinilai sah namun berdosa.** Mazhab
Hanabilah juga memandang sepertiga malam sebagai batas waktu
pilihan, sementara setelahnya hingga fajar termasuk waktu darurat
bagi kondisi tertentu.*?

Mazhab Syafi‘iyyah mengembangkan kategorisasi yang
lebih rinci dengan membagi waktu Salat Isya ke dalam beberapa;
Pertama, Waktu Fadilah, yakni awal masuk Isya hingga berlalu
masa yang diperlukan untuk persiapan dasar salat, seperti
menjawab azan, berwudu, menutup aurat, dan menunggu jamaah.
Kedua, Waktu [Ikhtiyar, yaitu setelah berakhirnya fase fadilah
hingga sepertiga malam pertama, atau menurut sebagian pendapat
hingga pertengahan malam.*® Ketiga, Waktu Jawaz, yaitu dari
akhir sepertiga malam pertama sampai terbitnya fajar kadhib, atau
menurut pendapat lain hingga tengah malam. Keempat, Waktu
Jawaz bi al-Karahah, yaitu setelah terbit fajar kadhib hingga tersisa
waktu yang sekadar cukup untuk menunaikan salat;

0 Lihat: ‘Ala’ al-Din al-Kasani, Bada’i “ al-Sana’i‘..., Jilid. I, him. 125,
Ahmad Salamah al-Qalytibi dan Ahmad al-Barlast ‘Umayrah, Hashiyata Qalyiibt
.., Jdilid. I, him. 114

* Salih ‘Abd al-Sami* al-Abi al-Azhari, Jawahir al-Iklil ..., Jilid. 1,
him. 33,

“2 < Abd Allah ibn Ahmad ibn Qudamah, al-Mughni (Riyadh: Dar ‘Alam
al-Kutub, 1997), Jilid. I1, him. 27

* Perhitungan waktu malam dalam fikih dimulai sejak terbenamnya
matahari hingga terbitnya fajar. Rentang waktu antara kedua batas tersebut
disebut sebagai malam. Untuk menentukan pertengahan malam, durasi antara
waktu Magrib dan terbit fajar dihitung secara keseluruhan, kemudian dibagi dua,
lalu hasilnya ditambahkan pada waktu Magrib. Adapun untuk menentukan
sepertiga malam, durasi yang sama dibagi tiga, kemudian nilai sepertiganya
ditambahkan pada waktu Magrib. Lihat Dar al-Ifta’ al-Misriyyah, “Hukm
Ta’khir Salat al-‘Isya’ Hatta Nisf al-Layl,” https://dar-alifta.org/ar/ar/ fatwa/
details/17670 (diakses 2 Agustus 2025).
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pelaksanaannya sah tetapi makruh karena menunjukkan penundaan
tanpa uzur. Kelima, Waktu Hurmah, vyaitu ketika seseorang
menunda salat hingga waktu hampir habis dan tidak lagi cukup
untuk melaksanakannya secara sempurna. Keenam, Waktu ‘Udhr,
yakni seluruh rentang Magrib yang membolehkan jam ‘ tagdim bagi
yang memiliki uzur syar‘i, seperti musafir atau orang sakit.
Ketujuh, Waktu Dariirah, yaitu ketika hilangnya penghalang syar‘i
menyisakan waktu sekadar untuk takbirat al-ihram.**

Dengan demikian, meskipun terdapat perbedaan pendapat
dalam penentuan makna syafaq dan batas akhir waktu Salat Isya,
seluruh mazhab sepakat bahwa penetapan waktu Isya bersifat
taugifi dan berpijak pada dalil-dalil yang kuat dari Sunnah.
Perbedaan yang muncul tidak bersifat kontradiktif, melainkan
menunjukkan kekayaan metodologis dalam memahami teks-teks
syariat serta upaya para ulama untuk mengakomodasi realitas
waktu, kondisi mukalaf, dan prinsip maslahat, tanpa keluar dari
kerangka normatif yang telah ditetapkan oleh wahyu.

3. Waktu Utama Pelaksanaan Salat Isya

Penentuan waktu utama Salat Isya memiliki dasar normatif
yang kuat dalam Sunnah Nabi SAW dan dirumuskan secara
sistematis oleh para fugaha’. Hadis-hadis sahih menunjukkan
bahwa Nabi SAW cenderung mengakhirkan Salat Isya hingga
sepertiga atau pertengahan malam, selama penundaan tersebut tidak
menimbulkan kesulitan bagi umat. Kecenderungan ini bukan
sekadar kebiasaan praktis, melainkan mencerminkan prinsip syariat
dalam mengutamakan kemudahan (taysir) dan kemaslahatan
(maslahah) dalam syariat, tanpa mengabaikan keutamaan ibadah.

Di antara hadis yang menjadi dasar utama adalah riwayat
Abdullah bin Umar RA.:

“ Lihat: Muhyi al-Din ibn Syaraf al-Nawawi, al-Majmii‘ Syarh al-
Muhadhdhab ..., Jilid. lll, hIm. 40-41, Ibrahim ibn Ahmad al-Bajtri, Hasyiyah
al-Bajuri ‘ala Syarh Ibn Qasim al-Ghazzi ‘ala Matn Abi Syuja‘ (Jeddah:
Maktabah Dar al-Minhaj, 2016), Jilid. I, hlm. 517, Lihat juga: Hasan bin Ahmad
bin Muhammad al-Kaf, Al-Tagrirat al-Sadidah fi al-Masa’il al-Mufidah, Qism
al- ‘Ibadat (Yaman: Dar al-Mirath al-Nubuwwah, 2003), him. 185-186
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“Pada suatu malam kami menunggu Rasulullah SAW untuk Salat
Isya hingga berlalu sepertiga malam atau lebih. Ketika beliau
keluar, beliau bersabda: ‘Sesungguhnya kalian sedang menunggu
suatu salat yang tidak ditunggu oleh penganut agama mana pun
selain kalian. Seandainya tidak memberatkan umatku, niscaya aku
akan melaksanakannya pada waktu seperti ini.’ Kemudian beliau
memerintahkan muazin untuk mengumandangkan igamah dan
beliau pun salat berjamaah. i

Hadis ini secara eksplisit menunjukkan bahwa penundaan
Salat Isya hingga sepertiga malam merupakan waktu yang memiliki
keutamaan, namun Nabi SAW tidak menjadikannya sebagai
kebiasaan tetap demi menghindari kesulitan bagi umat. Prinsip
yang sama ditegaskan dalam hadis Abu Hurairah RA, bahwa
Rasulullah SAW bersabda:

S el S e 2sY ‘Ls’“ PERINIEN

(s axle caly sl oly))
“Seandainya tidak memberatkan umatku, niscaya aku akan

menunda Salat Isya hingga sepertiga malam atau pertengahan
» 46

Namun, praktik Nabi SAW menunjukkan fleksibilitas
kontekstual dalam penerapannya, sebagaimana diriwayatkan oleh
Jabir bin Abdullah RA.:

malam.

* HR. Muslim No. 639
“* HR. at-Tirmidzi No. 167, Ibn Majah No. 691 dan Ahmad No. 7412
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“Rasulullah SAW terkadang menunda Salat Isya dan terkadang
menyegerakannya. Jika beliau melihat para sahabat telah
berkumpul, beliau menyegerakannya, dan jika beliau melihat
mereka terlambat berkumpul, beliau menundanya.”™’

Hadis tersebut menggambarkan bahwa Rasulullah SAW
terkadang menyegerakan dan terkadang menunda Salat Isya,
bergantung pada kesiapan dan kondisi jamaah. Hal ini menegaskan
bahwa keutamaan waktu Salat Isya tidak dilepaskan dari
pertimbangan kemaslahatan umat dan realitas sosial jamaah. Atas
dasar itu, para fugaha’ merumuskan konsep waktu utama Salat Isya
secara argumentatif dan kontekstual, dengan memperhatikan
keseimbangan antara teks hadis dan tujuan syariat (magasid al-
syart‘ah).

Dalam literatur fikih, Mazhab Hanafiyyah berpandangan
bahwa waktu utama Salat Isya adalah mendekati sepertiga malam,
dengan kebolehan pelaksanaan hingga pertengahan malam,
sedangkan setelahnya dipandang makruh tasimi.*® Pandangan ini
sejalan dengan Mazhab Hanabilah yang menempatkan sepertiga
malam sebagai batas utama waktu ikhtiyar, selama tidak
menimbulkan kesulitan bagi umat. Adapun Mazhab Malikiyyah
lebih menekankan aspek fleksibilitas, dengan mempertimbangkan
kondisi jamaah serta situasi sosial yang melingkupinya.*®

Dalam mazhab Syafi‘iyyah terdapat dua kecenderungan
pendapat mengenai waktu utama Salat Isya. Sebagian ulama
memandang bahwa mengakhirkan Isya hingga mendekati akhir
waktu ikhtiyar lebih utama, Dberdasarkan riwayat yang
menunjukkan bahwa Nabi SAW menyukai pengakhiran dalam

*" HR. Bukhari No. 560, Muslim No. 646 dan Ahmad 14969

*® <Ala’ al-Din al-Kasani, Bada’i al-Sand’i¢..., Jilid. I, him. 123, ‘Abd
Allah ibn Ahmad ibn Qudamah, al-Mughnr ..., Jilid. I, him. 319

* Ahmad ibn Muhammad al-Sawi, Bulghat al-Salik Ii Agrab al-Masalik
(Kairo: Dar al-Ma‘arif, t.t.), Jilid. I, hlm. 222
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kondisi tertentu. Namun, pendapat yang mashyur dan mu ‘tamad
menyatakan bahwa menyegerakan Isya pada awal waktu lebih
utama, dengan bertumpu pada keumuman hadis tentang keutamaan
salat pada waktunya serta praktik Nabi SAW yang umumnya tidak
menunda secara signifikan. Untuk mengompromikan kedua
pandangan tersebut, sebagian ulama Syafi‘ilyyah mengajukan
pendekatan kontekstual, yaitu apabila dikhawatirkan tertidur atau
lalai, maka menyegerakan lebih utama; sebaliknya, jika tidak
terdapat kekhawatiran tersebut, maka mengakhirkan hingga
mendekati akhir waktu ikhziyar dinilai lebih afdal.>®

Berdasarkan pemaparan hadis dan pandangan para fugaha’,
dapat disimpulkan bahwa penentuan waktu utama Salat Isya dalam
syariat Islam bersifat normatif sekaligus kontekstual. Sunnah Nabi
SAW menunjukkan adanya keutamaan dalam menunda Salat Isya
hingga sepertiga atau pertengahan malam, namun keutamaan
tersebut tidak dimaksudkan sebagai ketentuan yang kaku dan
mengikat. Sebaliknya, praktik Nabi SAW menegaskan bahwa
pertimbangan kemaslahatan umat, kondisi jamaah, dan potensi
kesulitan 'menjadi faktor utama dalam penerapan waktu
pelaksanaan Salat Isya. Hal ini menunjukkan bahwa dimensi waktu
dalam ibadah tidak hanya berfungsi sebagai batasan ritual, tetapi
juga sebagai instrumen syariat untuk mewujudkan kemudahan dan
menjaga keseimbangan antara idealitas ibadah dan realitas
kehidupan.

Perbedaan pandangan antarmazhab dalam menentukan
waktu utama Salat Isya pada dasarnya merupakan refleksi dari
keragaman pendekatan ijtihad dalam memahami dalil dan konteks
penerapannya. Setiap mazhab menempatkan keutamaan waktu
Salat Isya dalam kerangka metodologis yang selaras dengan prinsip
kemaslahatan dan pencegahan kesulitan. Oleh karena itu, menurut
hemat penulis, waktu utama Salat Isya tidak dapat dipahami secara

% Muhyi al-Din ibn Syaraf al-Nawawi, al-Majmii‘ Syarh al-
Muhadhdhab ..., Jilid. 111, him 55-58, Syamsuddin Muhammad bin Muhammad
al-Khatib asy-Syarbini, Mughnt al-Muhtaj ..., Jilid. 1, him. 306
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absolut, melainkan sebagai konsep yang fleksibel dan adaptif, yang
memungkinkan umat Islam melaksanakan ibadah secara optimal
tanpa mengabaikan aspek kemudahan, kekhusyukan, dan
keberlangsungan kehidupan sosial.

4. Diskursus Penundaan Salat Fardu dari Awal Waktu

Penundaan pelaksanaan salat fardu dari awal waktu
merupakan salah satu isu penting dalam kajian fikih ibadah yang
memperlihatkan relasi dinamis antara ketentuan normatif waktu
salat dan prinsip kemudahan (zaysir) yang menjadi karakter hukum
Islam. Syariat secara tegas menetapkan bahwa setiap salat fardu
memiliki waktu tertentu yang tidak boleh dilampaui, dan
pelaksanaannya di luar waktu tersebut tanpa uzur syar‘i dipandang
sebagai perbuatan dosa. Namun demikian, syariat tidak
mewajibkan pelaksanaan salat tepat pada awal masuk waktu,
melainkan memberikan rentang waktu yang sah sebagai ruang
pelaksanaan kewajiban. Dari sinilah muncul konsep penundaan
(ta 'khir) salat dari awal waktu, yang meniscayakan kajian normatif
dan fikih secara mendalam.

Untuk memahami legitimasi penundaan tersebut, terlebih
dahulu perlu ditegaskan kedudukan waktu dalam sistem hukum
Islam. Dalam fikih, waktu (al-waqt) menempati posisi fundamental
sebagai unsur pengikat (mugayyid) yang menentukan sah atau
tidaknya pelaksanaan ibadah, sekaligus memengaruhi status
kewajiban yang dibebankan kepada mukalaf. Dalam kajian ustl al-
figh, kewajiban (wajib) tidak hanya dipahami sebagai tuntutan
perbuatan semata, tetapi juga sebagai perintah yang terikat oleh
dimensi temporal tertentu. Oleh karena itu, pembahasan mengenai
waktu tidak dapat dipisahkan dari analisis kewajiban itu sendiri,
khususnya dalam konteks ibadah mahdhah seperti salat fardu.

Dalam kerangka tersebut, salat fardu tergolong ke dalam
kategori wajib mugayyad atau muaqgat, yaitu kewajiban yang
ditetapkan oleh syariat dengan batas waktu tertentu. Kewajiban
jenis ini tidak sah dikerjakan sebelum masuk waktunya dan berdosa
apabila ditinggalkan hingga waktu tersebut berlalu tanpa uzur
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syar‘i.>* Namun demikian, dalam struktur wajib mugayyad tersebut,

salat fardu memiliki karakter khusus sebagai wajib muwassa’,
yakni kewajiban yang waktu pelaksanaannya bersifat longgar.
Rentang waktu yang disediakan oleh syariat lebih luas daripada
waktu minimal yang dibutuhkan untuk melaksanakan ibadah itu
sendiri, sehingga memungkinkan pelaksanaan ibadah lain yang
sejenis di dalamnya.®® Dengan karakter ini, kewajiban tidak
berimpit pada satu titik waktu tertentu, sehingga secara konseptual
penundaan salat dari awal waktu menjadi dimungkinkan.

Konsekuensi dari karakter wajib muwassa‘ tersebut adalah
lahirnya prinsip pilihan (takhyir) bagi mukalaf. Seorang mukalaf
diberikan keleluasaan untuk melaksanakan salat di awal,
pertengahan, atau akhir waktu selama masih berada dalam batas
waktu yang ditentukan oleh syariat. Meskipun demikian,
kelonggaran ini tidak menghapus anjuran normatif untuk
menyegerakan pelaksanaan salat. Dorongan untuk mendahulukan
amal kebaikan ditegaskan dalam firman Allah SWT:

e
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“Maka berlomba-lombalah dalam kebaikan. Di mana saja kamu
berada, pasti Allah akan mengumpulkan kamu sekalian.
Sesungguhnya Allah Maha Kuasa atas segala sesuatu.” (QS. al-
Bagarah: 148)

Al-Baydawi menafsirkan perintah berlomba dalam
kebaikan sebagai dorongan agar seorang mukalaf memanfaatkan
kesempatan yang ada untuk segera merealisasikan amal saleh dan
menghindari penundaan. Menurutnya, aspek keutamaan tidak

3! 7akariya al-Bardisi, Usil al-Figh (Kairo, Dar Thagafah, t.t.), him. 62
52 Wahbah al-Zuhayli, Usiil al-Figh al-Islam ..., Jilid. 1, him. 50
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hanya terletak pada terwujudnya amal, tetapi juga pada sikap
proaktif berupa percepatan pelaksanaan.*
Penegasan tersebut dlperkuat oleh firman Allah SWT:

i L uﬁﬂb LRzl g dag 2S5 20 s SRS
el

“Bersegeralah kamu menuju ampunan dari Tuhanmu dan menuju
surga yang luasnya seluas langit dan bumi, yang disediakan bagi
orang-orang yang bertakwa.” (QS. Ali ‘Imran: 133)

Fakhr al-Din al-Razi memaknai perintah bersegera sebagai
dorongan umum untuk mendahulukan selurun amal yang
berpotensi mengantarkan seorang hamba kepada ampunan Allah,
termasuk pelaksanaan salat.>* Pandangan ini sejalan dengan
penegasan Ibn  Rusyd bahwa menyegerakan ketaatan
mencerminkan tingkat kepatuhan yang lebih tinggi dibandingkan
dengan penundaan.>

Dorongan normatif tersebut mendapatkan penegasan yang
lebih spesifik dalam hadis Nabi SAW yang diriwayatkan dari
‘Abdullah ibn Mas‘td RA, ketika Rasulullah SAW ditanya'

A 3 0 u?Z;T‘" : J6 Ly ledoiial 106 sdll ) EsT e &
.ds\”‘* \)chuﬁgb Juw\wdg@\ w@;é: G
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“Amalan apakah yang paling dicintai olenh Allah? Beliau
menjawab, ‘Salat pada waktunya.’ Ditanyakan lagi, ‘Kemudian
apa?’ Beliau menjawab, ‘Berbakti kepada kedua orang tua.’
Ditanyakan lagi, ‘Kemudian apa?’ Beliau menjawab, ‘Berjihad di

>3 Nasir al-Din ‘Abd Allah ibn ‘Umar al-Baydawi, Anwar al-Tanzil wa
Asrar al-Ta’wil (Beirut: Dar Thya’ al-Turath al-‘Arabi, 1418 H), Jilid. II, him.
129

> Fakhr al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghayb (Beirut: Dar Thya’ al-Turéth
al-*Arabi, 1420 H), Jilid. IV, him. 115

% Ahmad ibn Rusyd al-Qurtubi, al-Mugaddimat al-Mumahhidat
(Beirut: Dar al-Gharb al-Islami, 1988), Jilid. I, him. 150
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jalan Allah.” Perawi berkata, ‘Beliau menyampaikan semuanya
kepadaku; seandainya aku meminta tambahan, niscaya beliau akan
menambahkannya.’>*°

Hadis tersebut diriwayatkan dengan beberapa variasi
redaksi, antara lain al-salatu ‘ala wagtiha, li-wagqtiha, dan fi
awwali al-waqt. Perbedaan redaksi ini tidak bersifat kontradiktif,
melainkan saling melengkapi dalam menegaskan prinsip dasar
ketepatan waktu dalam pelaksanaan salat. Secara umum,
keseluruhan redaksi tersebut menunjukkan keutamaan pelaksanaan
salat dalam rentang waktu yang telah ditetapkan secara syar‘i,
sekaligus mengisyaratkan nilai keutamaan pelaksanaan salat sejak
awal waktu. Dalam konteks ini, al-Nawawi menegaskan bahwa
hadis tersebut mengandung anjuran yang kuat (hathth) untuk
menjaga salat pada waktunya serta menganjurkan pelaksanaan salat
di awal waktu sebagai bentuk sikap kehati-hatian (iktiyar) dalam
menjalankan kewajiban ibadah. Pandangan ini mencerminkan
pendekatan normatif yang menempatkan awal waktu sebagai
pilihan yang lebih utama demi menjamin terpenuhinya kewajiban
secara sempurna dan terhindar dari kemungkinan kelalaian.”’
Namun demikian, Ibn Hajar al-‘Asqalani memberikan penekanan
analitis yang berbeda. Menuruinya, lafaz al-salaru ‘ala waqtiha
tidak secara eksplisit menunjukkan adanya keutamaan awal waktu
dibandingkan akhir waktu salat. Lafaz tersebut, menurut Ibn Hajar,
lebih menegaskan keutamaan pelaksanaan salat dalam waktunya
secara umum dibandingkan dengan amalan-amalan kebajikan
lainnya. Dengan demikian, penggunaan lafaz ahabb (paling
dicintai) dalam hadis ini tidak dimaksudkan untuk membandingkan
antara awal dan akhir waktu pelaksanaan salat, melainkan untuk
menunjukkan posisi salat sebagai amalan yang paling utama

% HR. Bukhari (No. 527) dan Muslim (No. 85)
%" Muhyi al-Din ibn Syaraf al-Nawawi, al-Minhaj Syarh Sahih Muslim
ibn al-Hajjaj (Beirut: Dar Thya’ al-Turat al-‘Arabi, 1972), Jilid. II, hlm. 79
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dibandingkan seluruh amal kebaikan lainnya dalam struktur
hierarki ibadah.®®

Dalam praktik fikih, mazhab Syafi‘i menjelaskan bahwa
keutamaan awal waktu tetap diperolen meskipun seseorang
disibukkan oleh persiapan yang berkaitan langsung dengan
pelaksanaan salat, seperti bersuci, azan, menutup aurat, atau
melaksanakan  salat sunah rawatib. Dengan  demikian,
menyegerakan salat tidak dimaknai sebagai tindakan tergesa-gesa,
melainkan sebagai pemrioritasan pelaksanaan salat sejak awal
waktunya dengan tetap menjaga kesiapan dan kekhusyukan.*

Di sisi lain, legitimasi penundaan dalam waktu muwassa*
juga memiliki landasan normatif yang jelas. Hal ini ditunjukkan
oleh hadis Jibril AS yang diriwayatkan oleh Ibn ‘Abbas RA, ketika
Jibril berkata kepada Nabi SAW:

s o Led E3ly ells e LYY E3g s e L W L

(s Sladly (sai oly) o3
“Jibril AS berkata, ‘Wahai Muhammad, inilah waktu-waktu salat
para nabi sebelum engkau, dan waktu salat itu berada di antara

dua batas waktu ini.” *
Makna ini dipertegas oleh hadis Buraydah RA:

(Hs 0l9)) \,.L\) b (i_)<;‘>‘1:o I
“Waktu salat kalian adalah di antara waktu-waktu yang telah
kalian lihat ini.”"
Kedua hadis ini menegaskan bahwa kewajiban salat tidak

dilekatkan pada satu titik waktu tertentu, melainkan pada rentang
waktu yang memberikan ruang pilihan bagi mukalaf.

%8 Ahmad ibn ‘Alf ibn Hajar al-*Asqalani, Fath al-Bari Sharh Sahih al-
Bukhart (Beirut: Dar al-Ma ‘rifah, 1379 H), Jilid. II, hlm. 9-10

% Syams al-Din Shihab al-Din al-Ramli, Nihdyat al-Muhsdj ..., Jilid. 1,
him. 374-375, Ahmad ibn Muhammad ibn ‘Ali ibn Hajar al-Haytami, Tu/fah al-
Muhzaj ..., Jilid. 1, him. 430-43°, Abta Bakr ‘Uthman ibn Muhammad Shatta al-
Dimyati, [ ‘anat al-Talibin ..., Jilid. 1, him. 140-142

80 HR. Tirmizi (No. 149), Nasa’1 (No. 523) dan Ahmad (No. 8709)

1 HR. Muslim (No. 614)
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Dalam konteks kewajiban yang berada dalam waktu
muwassa‘, sebagian ulama menegaskan pentingnya ‘azm (tekad
yang kuat) sebagai unsur normatif yang menjaga keberlakuan
kewajiban selama belum mencapai batas akhir waktu. Al-Qadi Aba
Bakr al-Baqillani dan mayoritas ulama Syafi‘iyyah berpandangan
bahwa kewajiban pada setiap bagian waktu muwassa‘ bersifat
alternatif, yakni antara pelaksanaan kewajiban itu sendiri atau
adanya ‘azm Yyang sungguh-sungguh untuk melaksanakannya;
namun, sifat alternatif tersebut gugur pada akhir waktu sehingga
‘azm saja tidak lagi mencukupi dan pelaksanaan perbuatan menjadi
satu-satunya bentuk pemenuhan kewajiban.®? Pandangan ini juga
dianut oleh Mazhab Hanabilah yang menekankan bahwa
kelonggaran waktu (muwassa‘) bukan alasan untuk menunda
kewajiban tanpa komitmen yang jelas. Penundaan hanya
dibenarkan apabila disertai dengan ‘azm yang sungguh-sungguh
untuk melaksanakan kewajiban tersebut sebelum waktu berakhir,
baik pada kewajiban yang apabila terlewat harus di-gada’ maupun
pada ibadah yang secara syar‘i memang tidak dituntut untuk segera
dilakukan di awal waktu (mutarakhiyah). Dalam kerangka ini, salat
fardu sejak masuknya waktu termasuk kewajiban yang boleh
ditunda, selama tetap berada dalam batas waktu yang ditetapkan
dan disertai kesungguhan untuk menunaikannya.®® Implikasi
hukum dari konsep ini cukup signifikan. Penundaan yang disertai
‘azm tidak dipandang sebagai kelalaian, bahkan apabila seseorang
wafat sebelum sempat melaksanakan salat. Sebaliknya, penundaan
tanpa ‘azm atau penundaan yang dilakukan dalam kondisi adanya
dugaan kuat akan terluputnya kewajiban dipandang sebagai
perbuatan tercela dan bertentangan dengan tujuan syariat.®*

Para fugaha’ berbeda pendapat mengenai batas minimal
pelaksanaan salat fardu agar tetap dihukumi sebagai salat ada’

%2 Abi Hamid al-Ghazali, al-Mustasf ..., him. 56

% Mansiir ibn Yinus al-Buhiti al-Hanbali, Kasysydf al-Qina‘ ‘an al-
Igna‘ (Saudi Arabia: Wizarat al-*Adl, 2008), Jilid. V, hlm. 298

# Muhyi al-Din ibn Syaraf al-Nawawi, al-Majmii‘ Syarh al-
Muhadhdhab ..., Jilid. 111, him. 50
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ketika waktu telah sempit. Mayoritas ulama berpendapat bahwa
seseorang dianggap mendapatkan salat apabila  sempat
melaksanakan satu rakaat secara sempurna dalam waktu, sehingga
seluruh salatnya tetap dihukumi ada’ meskipun sisanya dilakukan
setelah waktu berakhir. Sementara itu, Asyhab dari kalangan
Malikiyyah berpandangan bahwa salat telah tercapai dengan
mendapatkan rukuk dalam waktu, sedangkan Mazhab Hanafiyyah
dan sebagian Hanabilah berpendapat bahwa takbiratul ihram
sebelum berakhirnya waktu sudah cukup. Di sisi lain, sebagian
ulama Hanafiyyah dan Syafi‘iyyah menilai bahwa status ada’ dan
qada’ ditentukan berdasarkan waktu pelaksanaan setiap bagian
salat, sehingga bagian yang dilakukan dalam waktu dihukumi ada’,
sedangkan sisanya dihukumi gada’.®

Selain .itu, praktik Nabi Muhammad SAW menunjukkan
bahwa keutamaan awal waktu tidak bersifat absolut. Dalam kondisi
tertentu, keutamaan tersebut dapat ditinggalkan demi kemaslahatan
yang lebih besar, sebagaimana tampak dalam peristiwa pendamaian
Bani ‘Amr bin ‘Auf dan peristiwa Perang Khandag. Diriwayatkan
oleh Sahal bin Sa‘d al-Sa‘idi RA:
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“Rasulullah SAW mendapat kabar bahwa Bani ‘Amr bin ‘Auf
mengalami perselisihan. Maka beliau keluar bersama beberapa
orang untuk mendamaikan mereka, hingga beliau tertahan dan
waktu salat pun tiba. Lalu Bilal datang kepada Abu Bakar r.a. dan
berkata: ‘Wahai Abu Bakar, sesungguhnya Rasulullah SAW

% Wizarat Auqaf wa al-Syuiin al-Islamiyah, al-Mawsii ‘ah al-Fighiyyah
..., Jilid, II, him. 330-331
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tertahan, sementara waktu salat telah masuk. Maukah engkau
mengimami orang-orang?’ Abu Bakar menjawab: ‘Ya, jika engkau
menghendaki.” Maka Bilal pun mengumandangkan ikamah, lalu
Abu Bakar maju mengimami orang-orang dan bertakbir.

Dalam peristiwa Perang Khandaqg, diriwayatkan oleh Jabir bin
Abdullah RA:
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“Umar bin Khattab datang pada hari Perang Khandaq setelah
matahari terbenam. la pun melaknat orang-orang kafir Quraisy
seraya berkata: “Wahai Rasulullah, hampir saja aku tidak sempat
melaksanakan salat Asar hingga matahari hampir tenggelam.”
Maka Nabi SAW bersabda: “Demi Allah, aku pun belum
melaksanakannya.” Lalu kami pergi menuju lembah Bathhan, Nabi
SAW berwudu untuk salat, dan kami pun ikut berwudu. Setelah itu
beliau menunaikan salat Asar setelah matahari terbenam, kemudian
beliau melaksanakan salat Magrib setelahnya.”®’

Lebih lanjut, syariat juga memberikan legitimasi terhadap
penundaan salat dalam kondisi tertentu, seperti anjuran ibrad pada
salat Zuhur dan pengakhiran salat Isya hingga sepertiga malam.
Dalam kerangka ini, para fuqgaha mengembangkan konsep fakhfif
ta’khir sebagai bentuk keringanan syariat.®® Bahkan, Husayn bin

RN

% HR. Bukhari (no. 1634) dan Muslim (no. 421)

" HR. Bukhari (no. 596) dan Muslim (no. 631)

% Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman al-Suyiiti, al-Asybah wa al-Naza'ir fi
Qawa'‘id wa Furi‘ Figh al-Syafi‘iyyah (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,
1983), him. 82, Zayn al-Din ibn Ibrahim ibn Muhammad lbn Nujaym , al-
Asybah wa al-Naza'ir ‘ala Madhhab Abr Hanifah al-Nu‘man (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, 1999), hlm. 71
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‘Umar dalam Bughyat al-Mustarsyidin menyebutkan puluhan
kondisi yang dianjurkan menunda pelaksanaan salat, selama
penundaan tersebut tidak menyebabkan waktu menjadi sempit dan
tidak melampaui batas kewajaran syar‘i. Kondisi-kondisi tersebut
pada dasarnya berporos pada pertimbangan realisasi kemaslahatan
ibadah dan pencegahan mafsadat, seperti terpenuhinya syarat dan
kesempurnaan salat, hilangnya uzur yang mengganggu
kekhusyukan, serta terjaganya hak-hak syar‘i lainnya.®

Selain landasan normatif klasik yang bersumber dari Al-
Qur’an, Sunnah, dan pandangan para fuqaha’, legitimasi
penundaan salat fardu dari awal waktu juga memperoleh penguatan
melalui fatwa kontemporer yang merespons dinamika sosial
modern. Dalam konteks ini, Fatwa Ali Jum‘ah Muhammad Nomor
6830 (21 Mei 2012) memberikan ilustrasi aplikatif mengenai
operasionalisasi prinsip maslakah dalam praktik keagamaan,
khususnya pada lingkungan institusional seperti perguruan tinggi.”
Fatwa tersebut menegaskan bahwa meninggalkan aktivitas
perkuliahan untuk melaksanakan salat segera setelah azan tidak
dapat dipandang sebagai kewajiban mutlak selama waktu salat
masih berlangsung dan ibadah tetap dapat dilaksanakan dalam
rentang waktu syar‘i. Penegasan ini menempatkan salat sebagai
kewajiban muaqgat yang bersifat muwassa‘, sehingga penundaan
dari awal waktu tidak secara otomatis menunjukkan pelanggaran
terhadap ketentuan syariat.

Lebih lanjut, fatwa tersebut mengaitkan kebolehan
penundaan salat dengan pertimbangan maslakah ‘ammah. Aktivitas
akademik dosen dan mahasiswa dipahami sebagai tanggung jawab
yang memiliki ikatan kontraktual sekaligus nilai sosial yang luas,
bahkan dapat diposisikan dalam kerangka fard kifayah karena
berkaitan dengan pemeliharaan ilmu  pengetahuan dan

% Baca selengkapnya dalam Abd al-Rahman bin Muhammad bin
Husayn bin ‘Umar, Bughyat al-Mustarsyidin fi Talkhis Ba‘d Fatawa al-
Muta’akhkhirin (Jeddah: Dar al-Minhaj, 2018), hlm. 315-317

" https://dar-alifta.org/ar/fatwa/details/17580/-12Y-l yalaall-él jaSa
gl any-s ) 5 gl sl s3lall (Diakses 8 Februari 2026)
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kemaslahatan umat. Dalam perspektif magasid al-syari‘ah,
keberlangsungan proses pendidikan merupakan bagian dari
realisasi tujuan syariat, khususnya hifz al-‘agl. Oleh karena itu,
penundaan salat dari awal waktu demi menyelesaikan proses
pembelajaran dipahami sebagai bentuk penyeimbangan yang sah
antara pemenuhan hak Allah dan hak manusia, bukan sebagai
pengabaian kewajiban ibadah.

Fatwa Ali Jum‘ah juga mengkritisi kecenderungan sebagian
pihak yang memaksakan pelaksanaan salat di awal waktu atas dasar
keutamaan ibadah namun mengabaikan kewajiban lain yang
bersifat mengikat. Sikap tersebut dinilai mencerminkan kekeliruan
dalam penentuan prioritas hukum (ikhtilal al-awlawiyyat), karena
mendahulukan keutamaan yang bersifat anjuran di atas kewajiban
yang nyata. Dalam kerangka kaidah fikih, kewajiban harus
didahulukan ketika terjadi pertentangan dengan anjuran, dan
kemaslahatan yang lebih besar tidak boleh dikorbankan demi
kemaslahatan yang lebih kecil. Dengan demikian, fatwa ini
menunjukkan bahwa penundaan salat dari awal waktu dapat
berfungsi sebagai instrumen syar‘i untuk merealisasikan
kemaslahatan yang lebih luas selama tetap berada dalam batas
waktu yang sah serta disertai komitmen untuk menunaikan salat,
sehingga mencerminkan penerapan hukum Islam yang kontekstual,
proporsional, dan berorientasi pada tujuan syariat.

B. ‘Urfdalam Konstruksi Hukum Islam

Pembahasan ‘urf'dalam konstruksi hukum Islam merupakan
bagian penting dalam memahami relasi antara norma syariat dan
realitas sosial sebagai ruang penerapan hukum. Syariat Islam tidak
hanya beroperasi pada tataran teks normatif (nass), tetapi juga
memperhatikan praktik kebiasaan yang hidup dan berkembang
dalam masyarakat sepanjang tidak bertentangan dengan prinsip-
prinsip dasar syariat. Dalam kerangka usii/ al-figh, ‘urf berfungsi
sebagai pertimbangan metodologis yang memungkinkan hukum
Islam bersifat adaptif dan kontekstual tanpa kehilangan legitimasi
normatifnya. Oleh karena itu, pembahasan ini diarahkan untuk
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mengkaji secara sistematis konsep dan distingsi ‘urf, tipologi serta
dinamika perkembangannya, dan batas kehujahan serta syarat
penerapannya dalam proses istinbat hukum, sehingga dapat
dipahami kedudukannya sebagai instrumen interpretatif yang
menjembatani antara teks syariat dan praktik sosial dalam
pembentukan hukum Islam.

1. Konsep dan Distingsi ‘Urf

Secara etimologis, kata al- ‘urf merujuk pada sesuatu yang
dikenal, diterima, dan dipandang baik oleh masyarakat. Ibn Faris
menjelaskan bahwa akar kata ‘ain—ra’—fa’ mengandung makna
kesinambungan dan ketenangan; dari makna ini lahir istilah al-
ma ‘riif, yaitu sesuatu yang dikenal dan diterima sebagai kebaikan.”
Ibn Manziir menegaskan bahwa al- ‘urf merupakan lawan dari al-
munkar, yakni sesuatu Yyang diakui sebagai baik dan
menenteramkan jiwa.’® Pengertian kebahasaan ini tercermin dalam
firman Allah SWT:

“Pergaulilah keduanya di dunia dengan cara yang baik”. (QS.
Lugman: 15).

Dalam terminologi wsi/ al-figh, para ulama memberikan
definisi yang beragam namun substansinya serupa. Mayoritas tidak
membedakan secara tegas antara ‘urf dan ‘adah, karena keduanya
sama-sama menunjuk pada kebiasaan yang berlaku di masyarakat.
Al-Nasafi dari kalangan Hanafiyyah mendefinisikan ‘urf sebagai
sesuatu yang telah menetap dalam jiwa manusia berdasarkan
pertimbangan akal sehat dan diterima oleh tabiat yang lurus.
Definisi ini kemudian diikuti oleh Ibn Qutlibugha al-Hanafi."

Makna vyang terkandung dalam definisi tersebut
menunjukkan bahwa ‘urf merupakan bentuk ucapan atau perbuatan

™ Ahmad ibn Faris, Mu jam Magdyis al-Lughah (Beirut: Dar al-Fikr,
t.t.), Jilid, IV, him. 281

"2 Ibn Manzir, Lisan al- ‘Arab (Kairo: Dar al-Ma ‘arif, t.t.), Jilid. XXXII,
hlm. 2799

™ Zayn al-Din Qasim ibn Qutlubugha al-Hanafi, Khulasat al-Afkar
Syarh Mukhtasar al-Manar (Beirut: Dar Ibn Hazm, 2003), him. 189
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yang telah menjadi kebiasaan masyarakat, dilakukan secara
berulang, diterima secara rasional, dan tidak bertentangan dengan
fitrah yang sehat. Dengan kata lain, keberterimaan ‘urf bersumber
dari pertimbangan akal dan kelaziman sosial, bukan dari dorongan
hawa nafsu atau kecenderungan subjektif semata.”

Dalam literatur usil al-figh yang ditulis oleh para ulama
dari kalangan mutakallimin,”® pembahasan tentang ‘urf umumnya
tidak dibahas secara khusus sebagai tema tersendiri. Al-Ghazali
dan al-Amidi, misalnya, hanya menyinggungnya dalam
pembahasan tentang hakikat lafaz dan isziksan.”® Pembahasan yang
lebih jelas terlihat pada al-Qarafi, yang menyatakan bahwa adat
adalah makna yang dominan dan dikenal di tengah masyarakat.”’
Pernyataan ini lebih menggambarkan ‘urf dalam bentuk kebiasaan
kebahasaan daripada kebiasaan perbuatan. Setelahnya, al-Zarkasyt
dalam al-Bahr al-Muhit mendefinisikan ‘urf sebagai kesepakatan
masyarakat yang terbentuk tanpa unsur paksaan atau rekayasa.”®

™ Ahmad Fahmi Aba Sunnah, al- ‘Urf wa al- ‘Adah fi Ra’y al-Fugahd’
(Kairo: Matba‘at al-Azhar, 1947), him. 8

" Dalam kajian usi! al-figh, terdapat dua metode utama yang digunakan
para ulama. Metode pertama adalah metode mutakallimin, yang juga disebut
metode jumhir atau Syafi‘iyyah. Metode ini menyusun kaidah-kaidah usz! al-
figh secara teoritis berdasarkan dalil Al-Qur’an, Sunnah, dan akal, tanpa terikat
langsung pada praktik fikih mazhab tertentu. Metode kedua adalah metode
fugaha’, yang dikenal pula sebagai metode Hanafiyyah. Metode ini merumuskan
kaidah usi/ al-figh dengan melihat langsung penerapan hukum dalam cabang-
cabang fikih, sehingga kaidah usa/ disusun berdasarkan praktik hukum yang
telah berlaku. Baca Selengkapnya dalam ‘Abd Allah ibn Ahmad ibn Qudamah,
Rawdat al-Nazir wa Jannat al-Manazir fi Usil al-Figh ‘ala Madhhab al-Imam
Aimad ibn Hanbal (Beirut: Mu’assasat al-Rayyan, 2002), Jilid. I, him. 19 dan
Ahmad al-Raysuni, Nazariyyat al-Magqasid ‘inda al-Imam al-Syatibr (Kuwait: al-
Dar al-‘Alamiyyah li al-Kitab al-Islami, 1992), hlm. 49.

® Lihat: Abti Hamid Muhammad ibn Muhammad al-Ghazali, al-
Mustasfa min ‘Ilm al-Usial (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, 1993), Jilid. I,
hlm. 172 dan Abii al-Hasan Sayyid al-Din ‘Alf ibn Abt ‘Alf al-Amidi, al-Zhkam
fi Usil al-Ahkam (Riyadh: Dar al-Sumay T, 2003), Jilid. IV, hlm. 192

" Abu al-‘Abbas Ahmad ibn Idris al-Qarafi, Syarh Tangih al-Fusiil
(Kairo: Syarikat al-Tiba‘ah al-Fanniyyah, 1973), him. 449

8 Badr al-Din Muhammad al-Zarkasy1, al-Baar al-Muhit (Mesir: Dar
al-Safwah, 1992), Jilid. XIII, him. 53
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Pada masa kontemporer, pembahasan ‘urf menjadi lebih
sistematis. ‘Abd al-Wahhab Khallaf mendefinisikannya sebagai
kebiasaan yang dikenal dan dijalankan oleh masyarakat, baik dalam
bentuk ucapan maupun perbuatan.”’ Wahbah al-Zuhayli
memberikan definisi yang lebih lengkap dengan menegaskan
bahwa ‘urf mencakup praktik yang telah tersebar luas di tengah
masyarakat atau penggunaan suatu lafaz dengan makna tertentu
yang stabil dan tidak menimbulkan makna lain.®® Mustafa Ahmad
al-Zarqa menyederhanakannya sebagai kebiasaan mayoritas
masyarakat, baik dalam ucapan maupun perbuatan.

Perbedaan antara ulama klasik dan kontemporer tampak
pada cara mereka merumuskan batasan ‘urf. Ulama terdahulu
umumnya mensyaratkan bahwa ‘urf harus sesuai dengan tiba*
salimah (tabiat yang sehat), sehingga yang dapat dijadikan dasar
hukum hanyalah ‘urf sahih, yaitu kebiasaan yang selaras dengan
nilai-nilai  syariat.*> Dalam perspektif Ahl al-Sunnah, standar
penilaian baik dan buruk tetap dikembalikan kepada syariat, bukan
semata-mata pada pertimbangan akal, berbeda dengan pandangan
Mu ‘tazilah yang memberi otoritas lebih besar kepada akal dalam
menentukan nilai moral®®  Sementara itu, sebagian ulama
kontemporer merumuskan definisi ‘urf secara lebih luas, dengan
mencakup baik ‘urf sahth maupun ‘urf fasid, tanpa secara eksplisit
menyebut syarat kesesuaian dengan tabiat yang sehat. Namun
demikian, perbedaan ini pada dasarnya bersifat metodologis, bukan
substantif, karena seluruh ulama sepakat bahwa ‘urf hanya dapat

" < Abd al-Wahhab Khallaf, Masadir al-Tashri* al-Islami fima La Nassa
Fih (Kuwait: Dar al-Qalam, 1972), him. 145

8 Wahbah al-Zuhayli, Usil al-Figh al-Islami (Damaskus: Dar al-Fikr,
1986), him. 828

8 Mustafa Ahmad al-Zarqa’, al-Madkhal al-Fight al- ‘Amm (Damaskus:
Dar al-Qalam, 2004), Jilid.l, him. 872

> Hasnayn Mahmad Husayni, Mafhim al- Urf fi al-Shari‘ah al-
Islamiyyah (Jurnal: Sharia and Law, Vol. 3 No 3, Juli 1989), him. 103

8 Zakariyya al-Ansari, Ghayat al-Wusill fi Syarh Lubb al-Usiil (Kairo:
Dar al-Kutub al-‘Arabiyyah al-Kubra, t.t.), him. 7
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dijadikan pertimbangan hukum selama tidak bertentangan dengan
prinsip-prinsip syariat.

Penulis memandang bahwa perbedaan redaksi dalam
berbagai definisi tersebut tidak menunjukkan perbedaan makna
yang substantif. Al-Nasafi menekankan urf sebagai sesuatu yang
“menetap dalam jiwa”, sedangkan ‘Abd al-Wahhab Khallaf
menyebutnya sebagai kebiasaan yang dikenal dan dipraktikkan
masyarakat. Adapun Wahbah al-Zuhayli memberikan rumusan
yang lebih komprehensif dengan menegaskan unsur pengulangan,
penerimaan sosial, dan kestabilan makna, serta membedakan antara
‘urf fi‘li dan ‘wrf lafzi. Karena cakupannya lebih jelas dan
sistematis, definisi Wahbah al-Zuhayli dipilih sebagai definisi
operasional dalam penelitian ini.

Selain definisi, penting pula menegaskan distingsi ‘urf
dengan istilah lain yang sering dipersamakan dengannya, terutama
‘adah dan ijma‘. Secara etimologis, ‘a@dah berasal dari kata ‘dda—
ya ‘udu yang berarti kembali atau berulang, sehingga menunjuk
pada sesuatu yang dilakukan terus-menerus.?* Banyak ulama,
termasuk ‘Abd al-Wahhab Khallaf, menggunakan kedua istilah
tersebut secara bergantian.®® Namun, Ibn Amir Hajj dan
Muhammad = Abti Zahrah membedakan keduanya dengan
menyatakan bahwa ‘ada/ lebih luas karena mencakup kebiasaan
individu maupun kolektif, sedangkan ‘urf terbatas pada kebiasaan
sosial yang berlaku umum.® Ibn ‘Abidin kemudian menegaskan
bahwa perbedaan tersebut lebih bersifat konseptual, karena dalam
praktik hukum keduanya merujuk pada realitas kebiasaan yang
sama.?’

8 Zayn al-Din Muhammad al-Razi, Mukhtar al-Sihah (Beirut:
Mu’assasat al-Risalah, 2009), him. 404

% Abd al-Wahhab Khallaf, Masadir al-Tashri‘ al-Islamf ..., him. 145

% Ahmad Fahmi Abi Sunnah, al- Urf wa al- ‘Adah fi Ra’y al-Fugaha’
(Kairo: Matba‘at al-Azhar, 1947), him. 10-11, Muhammad Abu Zahrah, Malik
Hayatuh wa ‘Asruh wa Ara 'uh al-Fighiyyah (Kairo: Dar al-Fikr al-‘Arabi, 1952),
him. 447

8 Muhammad Amin Ibn ‘Abidin, Nasyr al- ‘Urf fi Bina’ Ba ‘d al-Ahkam
‘ald al- ‘Urf (Yordania: Markaz Anwar al-‘Ulama’ 1i al-Dirasat, 2020), hlm. 25
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Adapun perbedaan antara ‘urf dan ijma‘ bersifat lebih
prinsipil. lima‘ didefinisikan sebagai kesepakatan seluruh mujtahid
pada suatu masa terhadap suatu hukum syar‘i, sehingga
mensyaratkan otoritas keilmuan dan kesepakatan menyeluruh.®
Sebaliknya, ‘urfterbentuk dari praktik mayoritas masyarakat tanpa
mensyaratkan kapasitas ijtihad. Dari sisi kekuatan hukum, ijma"
sarth memiliki kedudukan setara dengan rass dan tidak membuka
ruang ijtihad lanjutan, sedangkan hukum yang bertumpu pada ‘urf
bersifat dinamis dan dapat berubah mengikuti perubahan
kebiasaan.?* Daya ikat ijma‘ bersifat universal bagi umat,
sementara ‘urf bersifat lokal dan kontekstual.”

Meskipun demikian, dalam praktiknya suatu ketetapan yang
disepakati melalui jjma‘ dapat saja bertumpu pada ‘wurf yang
berlaku pada masa tertentu. Hal ini menunjukkan bahwa syariat
menjaga keseimbangan antara prinsip normatif dan realitas sosial.
Dengan demikian, dalam konstruksi hukum Islam, ‘“wrf menempati
posisi  penting sebagai pertimbangan = metodologis yang
menjembatani teks dan konteks, tanpa menyaingi otoritas nass
maupun ijma‘, serta tetap berada dalam koridor prinsip-prinsip
Syariat.

2. Tipologi, Dinamika, dan Kehujahan ‘Urf

Pembahasan ‘urf'dalam hukum Islam tidak dapat dilepaskan
dari klasifikasinya, karena tipologi tersebut menentukan batas
kehujahan dan ruang penerapannya dalam istinbat hukum. Secara
metodologis, para ulama mengklasifikasikan ‘urf dari berbagai
sudut pandang guna menjelaskan variasi penerimaan dan
penolakannya dalam mazhab-mazhab fikih.

Ditinjau dari subjek yang melahirkannya, ‘urf terbagi
menjadi ‘urf syarT dan ‘urf nas. ‘Urf syarT adalah istilah atau
praktik yang diberi makna khusus oleh syariat sehingga berbeda

8 « Alf al-Jurjani, al-Ta ‘rifar (Kairo: Syarikat al-Quds, 2007), him. 24

8« Abd al-Wahhab Khallaf, Masadir al-Tasyri‘ al-Islami fima La Nassa
Fih (Kuwait: Dar al-Qalam, 1972), him. 146

% Hasnayn Mahmid Husayni, Mafhim al- ‘Urffi ..., him. 109-110
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dari makna kebahasaannya,® seperti lafaz salah, zakat, hajj, dan
wagf yang memiliki pengertian teknis dalam hukum Islam.*?
Adapun ‘urf nas adalah kebiasaan yang tumbuh dalam kehidupan
masyarakat dan diterima secara luas, baik dalam bentuk ucapan
maupun perbuatan, seperti penggunaan kata al-walad untuk anak
laki-laki atau praktik jual beli melalui serah terima tanpa lafaz ijab
dan gabiil.*® Klasifikasi ini menunjukkan bahwa tidak semua
kebiasaan bersumber dari masyarakat; sebagian telah diadopsi dan
dimaknai ulang oleh syariat.

Dari aspek dinamika dan perubahan, al-Syatibi membagi
‘urf nas menjadi ‘urf thabit (tetap) dan ‘urf mutaghayyir (berubah).
‘Urf'yang tetap lahir dari kebutuhan dasar manusia dan relatif tidak
terpengaruh oleh ruang dan waktu, seperti kebiasaan makan dan
tidur.** Sebaliknya, ‘wrf'yang berubah—yang oleh al-Qarafi disebut
‘urf zamani—adalah kebiasaan yang dapat mengalami perubahan
sesuai perkembangan ruang dan waktu.*

‘Urf yang berubah ini setidaknya mencakup tiga bentuk.
Pertama, perubahan penilaian sosial terhadap suatu perbuatan, yang
pada masa atau tempat tertentu dianggap baik, tetapi pada konteks
lain dinilai kurang pantas, atau sebaliknya.”® Kedua, perubahan
dalam penggunaan istilah atau lafaz, baik karena perbedaan
budaya, profesi, maupun karena dominasi makna tertentu sehingga
makna lain tidak lagi dipahami ketika lafaz tersebut digunakan.®’
Ketiga, perubahan dalam praktik mu ‘amalah dan interaksi sosial,
seperti kebiasaan mengenai waktu penyerahan mahar dalam
pernikahan.*®

%! Hasnayn Mahmiid Husayni, Mafhim al- ‘Urffi ..., him. 110

% Muhammad al-Zuhri al-Ghumrawi, al-Sirdj al-Wahhaj (Beirut: Dar
al-Kutub al- Tlmiyyah, 2011), him. 33

% Hasnayn Mahmiud Husayni, Mafhiim al- Urffi ..., him. 119

% Ibrahim ibn Misa al-Syatibi, al-Muwdfagat (Dar Ibn ‘Affan, 1997),
Jilid. 11, him. 489

% Abii al-‘Abbas Ahmad ibn Idris al-Qarafi, al-Furiig (Anwar al-Buriig
fi Anwa’ al-Furiig (‘Alam al-Kutub, t.t.), Jilid. 111, him. 35

% Ibrahim ibn Miisa al-Syatibi, al-Muwafagat ..., Jilid. 11, him. 489

% Ibrahim ibn Miisa al-Syatibi, al-Muwafagat ..., Jilid. 11, him. 499

% Ibrahim ibn Miisa al-Syatibi, al-Muwafagat ..., Jilid. 11, him. 498
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Ditinjau dari bentuknya, ‘urf terbagi menjadi ‘urf fi‘li dan
wrf lafzt®® “Urf fi I adalah kebiasaan berbentuk perbuatan yang
dilakukan berulang dan diterima sebagai praktik lazim, seperti
transaksi jual beli tanpa lafaz akad secara eksplisit.'®® Adapun ‘urf
lafzi adalah kebiasaan penggunaan lafaz tertentu dengan makna
khusus yang stabil dan tidak lagi menimbulkan pemahaman lain,
seperti penggunaan kata al-luhm untuk daging selain ikan.'™
Perbedaan ini penting karena sebagian ulama menerima kehujahan
‘urf lafzi dalam penafsiran lafaz, tetapi membatasi penerimaan ‘urf
fi‘Ir dalam pembentukan hukum.

Dari sisi cakupannya, ‘urf dibagi menjadi ‘urf ‘amm dan
‘wrf khass.** ‘Urf ‘amm berlaku luas di kalangan umat Islam atau
dominan pada suatu masa, sedangkan ‘urf khass terbatas pada
komunitas tertentu, baik berdasarkan wilayah, profesi, maupun
disiplin keilmuan.'®® Distingsi ini menegaskan bahwa kehujahan
‘urf bersifat kontekstual; kebiasaan yang sah dalam satu komunitas
belum tentu berlaku di komunitas lain.

Adapun dari segi pengakuan syariat, ‘urf terbagi menjadi
empat: ‘wrf mugarrar, ‘urf mulgha, ‘urf mama’ ilayh, dan ‘urf

0% “Urf mugarrar adalah kebiasaan yang ditegaskan
105

maskit ‘anhu.
syariat, seperti sistem ‘asabah dalam kewarisan dan akad salam.
‘Urf mulgha adalah kebiasaan yang ditolak syariat, seperti riba dan
nikah shighar*®  ‘Urf mima’ ilayh adalah kebiasaan yang
dijadikan tolok ukur oleh nass,*®" seperti ukuran nafkah bi al-

® yasuf al-Qaradawi, ‘Awamil al-Sa ‘ah wa al-Murinah fi al-Shart ‘ah
al-Isiamiyyah (Kuwait: al-Majlis al-WatanT 1i al-Thagafah wa al-Funtin wa al-
Adab, 2002), hlm. 35

190 \Wahbah al-Zuhayli, Usil al-Figh al-Islam ..., Jilid. 11, him. 828

101 < Abd al-Wahhab Khallaf, Masadir al-Tasyri al-Islami ..., him. 145

192 ysuf al-Qaradawi, ‘Awamil al-Sa ‘ah wa al-Murinah ..., him. 36

193 Hasnayn Mahmid Husayni, Mafhiim al- ‘Urffi ..., him. 122-123

104 yisuf al-Qaradawi, ‘Awamil al-Sa ‘ah wa al-Murinah ..., him. 36

1% Hasnayn Mahmiid Husayni, Mafhiim al- Urffi ..., him. 22-123

1% Hasnayn Mahmiid Husayni, Mafhiim al- Urffi ..., him. 122-123

07 ygsuf al-Qaradawi, ‘Awamil al-Sa ‘ah wa al-Murinah ..., him, 37-38
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ma ‘riif dalam QS. al-Bagarah: 233.1% Sedangkan ‘urf maskit ‘anhu
adalah kebiasaan yang tidak ditegaskan maupun ditolak oleh
nass,'® yang kemudian dibagi menjadi ‘wrf sahih dan ‘wrf fasid.
Mayoritas ulama menerima kehujahan ‘urf sahih dan menolak ‘urf
fasid karena bertentangan dengan magasid syariat.**°

Dalam konteks kehujahan, para ulama berbeda pendapat
secara teoritis mengenai posisi ‘urf sebagai dalil. la ditempatkan
dalam kategori al-adillah al-mukhtalaf fiha** Namun secara
praktis, ‘urf memiliki kedudukan yang sangat kuat dalam praktik
hukum Islam. Hal ini tercermin dari kaidah fikih yang sangat
masyhur, al-‘adah muhakkamah, yang diakui dan digunakan oleh
para ulama lintas mazhab.'** Musthafa Dib al-Bugha dan Aba
Zahrah menegaskan bahwa ‘wrf yang diakui syariat atau
diisyaratkan oleh nass disepakati kehujahannya.'* Adapun ‘urf
sahth yang tidak ditegaskan oleh nass diakui oleh mayoritas ulama,
meskipun sebagian kecil menolaknya dengan alasan tidak
tercantum secara eksplisit dalam dalil-dalil pokok.***

Perbedaan ini tampak dalam kasus jual beli mu ‘atah.**
Mayoritas ulama Hanafiyyah, Malikiyyah, dan Hanabilah, serta
sebagian Sydafi ‘iyyah, membolehkannya berdasarkan ‘urf, karena

108 Ahmad ibn ‘Ali Abii Bakr al-Razi al-Jassas, Ahkam al-Qur’an
(Beirut: Dar Thya’ al-Turath al-‘Arabi, 1405 H), Jilid. II, hlm. 106

199 Lihat: Wahbah al-Zuhayli, Usil al-Figh al-Isiami ..., Jilid. 11, him.
830 dan ‘Abd al-Wahhab Khallaf, 7/m Usal al-Figh (Kairo: Dar al-Hadith,
2003), him. 100

10 “Abd al-Wahhab Khallaf, Masadir al-Tasyri‘ al-Islam ..., him. 146

M Lihat: Mustafa Dib al-Bugha, Athar al-Adillah al-Mukhtalaf Fiha ft
al-Figh al-Islami (Damaskus: Dar al-Imam al-Bukhard, t.t.), him. 18 dan Wahbah
al-Zuhayli, Usil al-Figh al-Islam ..., Jilid. 11, him. 833

12 Muhammad Mustafa al-Zuhayli, al-Qawa‘id al-Fighiyyah wa
Tatbiquha fi al-Madhahib al-Arbaah (Damaskus: Dar Fikr, 2006), Jilid. I, him.
61

13 Mustafa Dib al-Bugha, Athar al-Adillah al-Mukhtalaf ..., him. 245,
Muhammad Abt Zahrah, Malik Hayatuh wa ‘Asruh ..., him. 448

14 “Abd al-Karim ibn ‘Al ibn Muhammad al-Namlah, al-Muhadhdhab
fi ‘Ilm Usil al-Figh al-Mugaran (Riyadh: Maktabat al-Rusyd, 1999). HIm. Jilid.
111, him. 1021

115 < Abd al-Karim ibn ‘Alf ibn Muhammad al-Namlah, al-Muhadhdhab
fi ‘Iilm Usal .... Him. Jilid. 111, him. 1023
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syariat tidak mensyaratkan bentuk lafaz tertentu.**® Sebagian ulama
Syafi ‘iyyah menolaknya dengan alasan keridaan harus dinyatakan
secara eksplisit.™” Muhammad Yasin al-‘Fadani berpendapat
bahwa jual beli mu ‘atah tidak sah karena perbuatan semata tidak
cukup menunjukkan keridaan secara jelas. Oleh karena itu, barang
yang diterima melalui transaksi tersebut diperlakukan seperti
barang yang diterima melalui akad yang fasid.'*® Namun,
perbedaan ini lebih tepat dipahami sebagai perbedaan dalam
menilai terpenuhi atau tidaknya syarat kehujahan ‘urf, bukan
penolakan terhadap prinsipnya.

Ulama yang berpendapat bahwa ‘urf'merupakan Aujjah dan
wajib diperhatikan dalam penetapan hukum syariat mendasarkan
pandangannya pada dalil nagl/t dan agqlr (rasional). Kedua bentuk
argumentasi ini menunjukkan bahwa kebiasaan yang hidup di
tengah masyarakat memiliki relevansi normatif dalam proses
pembentukan dan penerapan hukum Islam selama tidak
bertentangan dengan prinsip-prinsip  syariat. Sebagaimana
dikemukakan oleh Muhammad Yasin al-Fadani, kehujahan ‘urf
dapat ditunjukkan melalui firman Allah SWT.:

U 5 Gendd)l Jote 528 255 GO 0TS G ak e U L 33

s Sl <o alaly g8
“Dan barang siapa menentang Rasul setelah jelas baginya
petunjuk dan mengikuti jalan selain jalan orang-orang beriman,
Kami biarkan ia terombang-ambing dalam kesesatan yang
dipilihnya dan Kami masukkan ia ke dalam neraka Jahanam, dan
itulah seburuk-buruk tempat kembali.” (QS. al-Nisa’: 115)

Ayat tersebut mengandung ancaman bagi siapa saja yang
mengikuti jalan selain sabil al-mu’minin. Secara bahasa, sabil

16 Wizarat Auqaf wa al-Syuin al-Islamiyah, al-Mawsii‘ah al-
Fighiyyah..., Jilid, X1I, him. 198-200

Y7 Muhyt al-Din ibn Syaraf al-Nawawi, Rawdat al-Talibin (Beirut: al-
Maktab al-Islami, 1991), Jilid. IIL, hlm. 339

"8 Muhammad Yasin ibn ‘Tsa al-Fadani, al-Fawa'id al-Janiyyah
Hasyiyat al-Mawahib al-Saniyyah (Beirut: Dar al-Rushd, t.t.), Jilid. I, him. 292
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berarti jalan atau metode, sedangkan sabil al-mu’minin menunjuk
pada jalan hidup dan pola perilaku yang diterima dan dianggap baik
oleh kaum mukminin. Dengan demikian, ayat ini menunjukkan
kewajiban mengikuti jalan yang telah menjadi kesepakatan dan
kebiasaan kaum mukminin. Dari sini dipahami bahwa kebiasaan
yang diterima dan dipraktikkan oleh mereka memiliki nilai
normatif dan dapat dijadikan dasar pengamalan hukum secara
syar‘i.119

Selain itu, secara faktual syariat Islam dalam proses
penetapan hukum juga memperhatikan dan mengakomodasi
sebagian adat kebiasaan masyarakat Arab. Hal ini terlihat dalam
beberapa ketentuan  hukum, seperti penetapan kewajiban
pembayaran diyat yang dibebankan kepada ‘agilah, persyaratan
kafa’ah dalam pernikahan, serta konsep perwalian yang didasarkan
pada ikatan kekerabatan dan solidaritas kesukuan (‘asabiyyah).
Contoh-contoh tersebut menunjukkan bahwa syariat tidak
mengabaikan realitas sosial masyarakat, melainkan menjadikannya
sebagai salah satu pertimbangan dalam pembentukan hukum demi
tercapainya kemaslahatan.

Dari sudut pandang rasional, kebiasaan yang telah dikenal
dan dipraktikkan secara luas oleh masyarakat menjadi bagian dari
sistem kehidupan mereka. Dalam kondisi demikian, setiap
ungkapan maupun tindakan dipahami berdasarkan makna yang
berlaku secara ‘urfi, bukan berdasarkan kemungkinan makna lain
yang bersifat teoritis. Oleh karena itu, apabila para pihak tidak
menyebutkan ketentuan tertentu secara eksplisit dalam suatu
transaksi atau perbuatan hukum, maka ketentuan yang dijadikan
acuan adalah kebiasaan yang berlaku di tengah masyarakat.
Dengan kata lain, diamnya para pihak dipahami sebagai bentuk
penerimaan terhadap aturan yang telah ditetapkan oleh ‘urf:*%

9 Muhammad Yasin ibn ‘Tsa al-Fadani, al-Fawa’id al-Janiyyah ...,
Jilid. 1, him. 292
120 < Abd al-Wahhab Khallaf, Masadir al-Tashri‘ al-Islam ..., him. 146
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Keempat mazhab pada dasarnya mengakui peran ‘urf,
meskipun dengan intensitas berbeda. Mazhab Hanafiyyah paling
luas menggunakannya, bahkan memasukkannya dalam kerangka
istihsan.*** Mazhab Malikiyyah mengaitkannya dengan realisasi
maslahah.*** Mazhab Syafi‘iyyah menerimanya terutama dalam
wilayah yang tidak diatur secara tegas oleh nass.’® Mazhab
Hanabilah menjadikannya rujukan dalam perkara yang tidak
memiliki  ketentuan  khusus.***  Ibn  al-Qayyim  bahkan
memperingatkan bahwa mengabaikan perubahan adat dan konteks
sosial dalam berfatwa dapat menimbulkan kesesatan.'”®> Hal ini
menegaskan bahwa dalam praktik mazhab, ‘urf" memiliki peran
metodologis yang signifikan.

3. Syarat dan Batas Penerapan ‘Urf

‘Urf'hanya dapat dijadikan kujjah apabila memenuhi syarat-
syarat yang telah ditetapkan oleh para ulama usal al-figh; tanpa
terpenuhinya ketentuan tersebut, suatu kebiasaan tidak memiliki
kekuatan dalam penetapan hukum syari. Oleh Kkarena itu,
meskipun kehujahan ‘urf diakui dalam proses istinbat hukum,
kedudukannya tidak bersifat mutlak, melainkan tetap dibatasi oleh
kriteria tertentu yang dirumuskan para ulama agar suatu kebiasaan
dapat diterima dan dijadikan sebagai dasar pertimbangan hukum.*?

Pertama, ‘urf harus berlaku secara konsisten dan dominan.
Al-Suytti menegaskan bahwa kebiasaan yang tidak stabil dan
berubah-ubah tidak dapat dijadikan dasar hukum.'?” Jika bersifat

121 < Abd al-Wahhab Khallaf, Masadir al-Tashri‘ al-Islam ..., him. 145

122 NMuhammad Abti Zahrah, Malik Hayatuh wa ‘Asruh ..., him. 448

123 Wahbah al-Zuhayli, Usil al-Figh al-Islam ..., Jilid. 11, him. 831

124 Manstr ibn Yunus al-Buhati al-Hanbali, al-Rawd al-Murabba
(KashSyaf al-Qina ‘) (Beirut: Mu’assasat al-Risalah, t.t.), hlm. 344

2 |bn al-Qayyim al-Jawziyyah, I‘lam al-Muwagqqi‘in ‘an Rabb al-
‘Alamin (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1411 H), Jilid. III, hlm. 66

126 “Abd al-Karim ibn ‘Al ibn Muhammad al-Namlah, al-Muhadhdhab
fi ‘Iim Usal .... Him. Jilid. 111, him. 1022

127 Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman al-Suyuti, al-Asybah wa al-Naza'’ir
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, 1990), hlm. 92
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umum, ia harus dominan di berbagai wilayah; jika bersifat khusus,
cukup dominan dalam komunitasnya.'?

Kedua, ‘urf harus telah ada pada saat terjadinya suatu
perbuatan atau akad. Ibn Nujaym menegaskan bahwa yang
diperhitungkan adalah kebiasaan yang telah ada sebelumnya atau
yang menyertai perbuatan, bukan yang muncul kemudian.'?®
Dengan demikian, ‘urftidak berlaku surut.

Ketiga, ‘wurf tidak boleh bertentangan dengan pernyataan
tegas para pihak. Kaidah al-ma ‘rif ‘urfan ka al-masyrit syartan
menunjukkan bahwa ketentuan yang lazim menurut kebiasaan
diperlakukan seperti syarat yang disebutkan secara eksplisit.**
Namun, jika para pihak menyepakati ketentuan berbeda, maka
kesepakatan tersebut yang didahulukan.***

Keempat, ‘urf tidak boleh bertentangan dengan nass yang
gat 7. Apabila suatu kebiasaan mengabaikan hukum syariat yang
jelas, maka ia tertolak. Namun, apabila dalil bersifat umum,
sebagian ulama seperti Ibn ‘Abidin membolehkan ‘urf berfungsi
sebagai pembatas (takhsis) atau penjelas (taqyid) terhadap dalil
tersebut.**?

Dengan terpenuhinya syarat-syarat ini, ‘urf dapat berfungsi
sebagai instrumen interpretatif dalam memahami lafaz umum dan
mutlak dalam Al-Qur’an dan Sunnah. Ia bukan sumber hukum
independen, melainkan dalil pendukung yang menjembatani norma
syariat dan realitas sosial. Kehujahannya bersifat kondisional dan

1% Mustafa Ahmad al-Zarqa’, al-Madkhal al-Fight al- ‘Amm ..., Jilid.1,
him. 898

129 Zayn al-Din ibn Ibrahim Ibn Nujaym, al-Asybah wa al-Nazd'ir ft
Madhhab Abi Hanifah (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyyah, 1999), him. 86

130 Muhammad Mustafa al-Zuhayli, al-Qawa ‘id al-Fighiyyah ..., Jilid. |,
him. 349

B! Mustafa Ahmad al-Zarqa’, al-Madkhal al-Fighi al- Amm ..., Jilid.I,
him. 901

32 Mustafa Ahmad al-Zarqa’, al-Madkhal al-Fighi al- Amm ..., Jilid.I,
him. 902

133 Lihat: Muhammad Amin Ibn ‘Abidin, Nasyr al- ‘Urffi Bina’ ..., him.
65-66 dan Muhammad Mustafa al-Maraghi, al-/jtihad fi al-Islam (Kairo: al-
Maktab al-Fanni, 1379 H), him. 43
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fungsional, selalu berada dalam koridor kesesuaian dengan prinsip-
prinsip dasar hukum Islam.
C. Maslakah dalam Kerangka Magasid al-Syari‘ah

Pembahasan mengenai maslakah dalam kerangka magasid
al-syari‘ah merupakan fondasi penting dalam memahami orientasi
teleologis hukum Islam, vyaitu realisasi kemanfaatan dan
pencegahan kemudaratan sebagai tujuan utama pensyariatan.
Syariat Islam tidak semata-mata menghadirkan ketentuan normatif
yang bersifat tekstual, tetapi juga membangun sistem hukum yang
berorientasi pada perlindungan dan keberlangsungan kehidupan
manusia secara menyeluruh. Dalam perspektif usial al-figh,
maslakah  berfungsi  sebagai  prinsip metodologis  yang
menjembatani antara dalil-dalil partikular dan tujuan universal
syariat, sehingga memungkinkan hukum Islam tetap responsif
terhadap dinamika sosial tanpa melepaskan legitimasi normatifnya.
Oleh karena itu, pembahasan ini diarahkan untuk menguraikan
konsep maslakah, dasar normatifnya dalam Al-Qur’an, Sunnah,
dan praktik ijtihad klasik, klasifikasi serta mekanisme
penggunaannya dalam  proses tarjih, hingga syarat-Syarat
penerapannya dalam kerangka magasid al-syari‘ah, guna
menegaskan = kedudukannya sebagai instrumen utama dalam
penalaran hukum Islam yang berorientasi pada tujuan.

1. Konsep, Dasar Normatif, dan Praktik Historis

Secara etimologis, maslahah berasal dari akar kata salaha
yang bermakna baik atau memperbaiki, serta berdekatan dengan
makna manfa‘ah (manfaat). Dalam penggunaan bahasa Arab,
ungkapan fi al-amr maslahah menunjukkan adanya unsur kebaikan
dalam suatu perkara. Dengan demikian, secara kebahasaan
maslahah merujuk pada segala sesuatu yang menghadirkan,
menjaga, atau menguatkan kebaikan dalam kehidupan manusia.**

3% Lihat: Majd al-Din al-Fairnizabadi, al-Qamiis al-Muhit (Beirut:
Mu’assasat al-Risalah, 2005), him. 293 dan Ibn Manziir, Lisan al- ‘Arab..., Jilid.
VII, him. 384
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Secara terminologis, para ulama wusil al-figh mendefinisikan
maslahah dengan redaksi yang beragam namun substansi yang
sama. Imam al-Ghazali menegaskan bahwa maslahah bukan
sekadar manfaat rasional, melainkan segala hal yang menjaga
tujuan pokok syariat, yaitu pemeliharaan agama, jiwa, akal,
keturunan, dan harta (al-kulliyyat al-khams).'* Oleh karena itu,
suatu manfaat tidak dapat disebut maslahah syar‘iyyah apabila
bertentangan dengan orientasi syariat. Muhammad Sa‘ld Ramadan
al-Buti menegaskan bahwa maslahah adalah kemanfaatan yang
secara sadar dituju oleh al-Syari® sesuai hierarki dan
prioritasnya.'*®

Imam ‘Izz al-Din ibn ‘Abd al-Salam membedakan antara
maslahah haqgigiyyah (manfaat itu sendiri) dan maslahah
majaziyyah (sarana menuju manfaat). la menjelaskan bahwa suatu
tindakan yang secara lahir tampak berat atau merugikan dapat
dibenarkan apabila menjadi sarana bagi terwujudnya maslahah
yang lebih besar, seperti penerapan sanksi pidana atau jihad."*’
Pendekatan ini menunjukkan bahwa penilaian hukum dalam Islam
bersifat teleologis, berorientasi pada tujuan akhir. Imam al-Syatib1
memperluas konsepsi ini dengan menempatkan maslahah sebagai
segala hal yang menopang keberlangsungan hidup manusia dalam
seluruh tingkatan maqasid al-syari‘ah: darariyyat, hajiyyat, dan
tahsiniyyat. la menegaskan bahwa maslahah dan mafsadah hampir
selalu bercampur, sehingga hukum ditetapkan berdasarkan unsur
yang paling dominan.™*® Muhammad al-Tahir ibn ‘Asyiir kemudian
mendefinisikan maslahah sebagai sifat perbuatan yang secara
umum dan berkelanjutan menghasilkan kebaikan bagi individu dan
masyarakat.**

135 Abai Hamid al-Ghazali, al-Mustasfa ..., Jilid. 1, him. 276

3¢ Muhammad Sa‘id Ramadan al-Biiti, Dawabit al-Maslahah fi al-
Syari‘ah al-Islamiyah (Beirut: Muassasat al-Risalah, 2001), him. 27

37 Izz al-Din ibn ‘Abd al-Salam, Qawa ‘id al-Ahkam ..., him. 35

138 Abii Ishaq al-Syatibi, al-Muwafagat ..., Jilid. 11, him. 25-26

139 Muhammad Tahir ibn ‘Asyir, Magashid al-Syari‘ah Islamiyah,
(Qatar: Wizarat al-Auqaf wa al-Syuiin al-Islamiyah, 2004), him. 63
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Dengan demikian, maslahah dalam perspektif usil al-figh
adalah kemanfaatan yang selaras dengan tujuan syariat dan diukur
menurut standar syar‘i, bukan semata pertimbangan rasional. Ia
berfungsi sebagai konsep normatif dalam penetapan hukum,
dengan mempertimbangkan orientasi magasid al-syari‘ah serta
keseimbangan antara manfaat dan mudarat secara proporsional.

Secara normatif, orientasi maslahah ditegaskan dalam Al-
Qur’an, Sunnah, praktik sahabat, serta kaidah fikih universal.
Firman Allah SWT:

S g 1S

Maka ambillah pelajaran, wahai orang-orang yang mempunyai
pandangan. (QS. Al-Hasyr: 2)

Perintah i ‘tibar dipahami oleh para ulama sebagai
legitimasi penggunaan penalaran dalam memahami tujuan
syariat.'** Al-Syatibi menegaskan bahwa prinsip hukum dapat
ditetapkan melalui akumulasi dalil yang saling menguatkan
meskipun tidak didukung satu nass parsial secara eksplisit."** Al-
Ghazali menyebut bentuk ini sebagai maslahah mursalah, yaitu
kemaslahatan yang tidak ditopang oleh dalil khusus, namun sejalan
dengan tujuan umum syariat.'*?

Sunnah Nabi SAW juga menunjukkan legitimasi ijtihad
berbasis kemaslahatan. Hal ini tampak jelas dalam hadis
pengutusan Mu‘adz bin Jabal RA ke Yaman. Rasulullah SAW
bersabda:

406 J6 A oL sl 1B Sad G Jpge 1) el GaS

LR SR N TFEN R M APV P I e N (I o TR EE gy B P

- 3

Y0 Fakhr al-Din al-Razi. al-Mahsil min ‘Ilm al-Ugil (Beirut:
Mu’assasat al-Risalah, 1997), Jilid. VI, him. 166

1 Aba Ishaq al-Syatibi, al-Muwafagat (Riyadh: Dar Ibn ‘Affan, 1997),
Jilid. 1, hlm. 3Y-v¥

2 Abu Hamid al-Ghazali, al-Mustasfa min Ilm al-Usiil. (Beirut: Dar
al-Kutub al-‘Timiyyah, 1993), him. 179
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“Bagaimana engkau memutuskan perkara jika suatu perkara
diajukan  kepadamu?” Ila menjawab: “Aku  memutuskan
berdasarkan Kitab Allah.” Beliau bertanya: “Jika engkau tidak
mendapatinya dalam Kitab Allah?” la menjawab: “Dengan
Sunnah Rasulullah SAW.” Beliau bertanya: “Jika engkau tidak
mendapatinya dalam Sunnah Rasulullah SAW dan juga tidak
dalam Kitab Allah?” Ila menjawab: “Aku berijtihad dengan
pendapatku dan tidak akan menyia-nyiakannya.” Maka Rasulullah
SAW menepuk dadanya seraya bersabda: “Segala puji bagi Allah
yang telah memberi taufik kepada utusan Rasulullah untuk sesuatu
yang diridhai oleh Rasulullah.”**

Hadis ini menunjukkan bahwa Nabi SAW secara eksplisit
mengakui legitimasi ijtihad ketika nass khusus tidak ditemukan.
ljtihad tersebut tentu tidak dilakukan secara bebas, melainkan
dalam kerangka kaidah-kaidah umum syariat dan keseluruhan rass
yang bertujuan mewujudkan kemaslahatan serta mencegah
kemudaratan. Dengan demikian, istishlah merupakan bagian dari
bentuk ijtihad yang dibenarkan oleh Sunnah. Pengakuan serupa
juga tampak dalam peristiwa tawanan perang, sebagaimana
diriwayatkan oleh Imam Muslim dari Ibnu Abbas RA:
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“Ketika para tawanan ditawan, Rasulullah SAW berkata kepada
Abu Bakar dan Umar: ‘Bagaimana pendapat kalian tentang para
tawanan ini?’ Abu Bakar berkata: ‘Wahai Nabi Allah, mereka
adalah kerabat dan kaum kita; aku berpendapat engkau mengambil
tebusan dari mereka agar menjadi kekuatan bagi kita menghadapi
orang-orang kafir, dan semoga Allah memberi mereka hidayah
kepada Islam,” lalu Rasulullah SAW bersabda: ‘Bagaimana
pendapatmu, wahai Ibnul Khattab?’ Aku berkata: ‘Tidak, demi
Allah wahai Rasulullah, aku tidak sependapat dengan Abu Bakar,
tetapi aku berpendapat engkau memberi kami wewenang untuk
memenggal leher mereka; engkau memberi Ali wewenang atas Aqil
lalu ia memenggal lehernya, dan engkau memberiku wewenang
atas si fulan—kerabat Umar—lalu aku memenggal lehernya,
karena mereka adalah para pemimpin kekafiran dan tokoh-
tokohnya,” maka Rasulullah SAW cenderung kepada pendapat Abu
Bakar dan tidak cenderung kepada pendapatku.”***

Letak argumentasi dari peristiwa ini terletak pada fakta
bahwa ketika tidak terdapat rass khusus mengenai perlakuan
terhadap tawanan, Rasulullah SAW membuka ruang ijtihad bagi
para sahabat. Abu Bakar dan Umar RA sama-sama berijtihad
berdasarkan pertimbangan kemaslahatan umat, meskipun bentuk
kemaslahatan yang mereka pandang berbeda. Abu Bakar menilai
kemaslahatan dalam penguatan kaum Muslimin melalui tebusan,
sedangkan Umar memandang kemaslahatan dalam melemahkan
kekuatan musuh. Hakikat istishlah tidak lain adalah penetapan
hukum berdasarkan pertimbangan kemaslahatan semacam ini,

14 HR. Muslim no. 1763, Ahmad no. 208 dan Abu Dawud no. 2690
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terlebih ketika Rasulullah SAW sendiri membenarkan metode
tersebut.

Praktik historis para sahabat semakin menguatkan prinsip
ini. Pengumpulan Al-Qur’an pada masa Abt Bakar RA demi
menjaga agama, penetapan hukuman bagi peminum khamar
berdasarkan dampak sosialnya, serta kebijakan para khalifah dalam
melindungi harta masyarakat menunjukkan penerapan maslahah
mursalah secara nyata.*® Fakhr al-Din al-Razi menegaskan bahwa
para sahabat dalam banyak kasus menjadikan kemaslahatan sebagai
orientasi utama, meskipun tidak selalu bertumpu pada giyas
formal.’** Pola ini menunjukkan adanya penerimaan praktis
terhadap maslahah mursalah, yang dalam banyak kasus mendekati
ifma‘“ sarz'h.147

Secara rasional, kehujahan maslakah mursalah didasarkan
pada kenyataan bahwa nass-nass sSyariat bersifat terbatas,
sementara persoalan kehidupan terus berkembang. Karena syariat
diturunkan untuk seluruh zaman, diperlukan metode yang mampu
menjangkau realitas yang berubah dengan tetap berlandaskan
magasid al-syari‘ah.**® Tmam al-Syafi‘, sebagaimana dinukil oleh
al-Zanjani, menjelaskan bahwa sesuatu yang terbatas tidak
mungkin mencukupi yang tidak terbatas, sehingga penetapan
hukum harus bertumpu pada kemaslahatan yang bersandar pada
tujuan umum syariat (magdsid al-syari‘ah).**® Pandangan ini
diperkuat oleh ‘Abd Wahhab Khallaf yang menegaskan bahwa
perubahan zaman dan kondisi sosial meniscayakan dibukanya pintu
al-istishlah agar syariat tetap relevan dan fungsional.™ Namun

145 \Wahbah al-Zuhayli, Usil al-Figh al-Islams ..., Jilid. 11, him. 763-764

14 Fakhr al-Din al-Razi. al-Mahksiil min ‘Ilm al-Usil ..., Jilid. VI, hlm.
167

47 Muhammad Ahmad Bi Rukab, al-Masalih al-Mursalah wa
Atharuha fi Murinat al-Figh al-Islami (Dubai: Dar al-Buhuth 1i al-Dirasat al-
Islamiyyah, 2002), hlm. 217

148 Wahbah al-Zuhayli, Usil al-Figh al-Islam ..., Jilid. 11, him. 763

149 Qyihab al-Din Mahmiid ibn Ahmad al-Zanjani, Takhrij al-Furi‘ ‘ala
al-Usa/ (Beirut: Mu’assasat al-Risalah, 1978), him. 322

150 < Abd al-Wahhab Khallaf, Masadir al-Tasyri*..., him. 90-91
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demikian, para ulama menegaskan bahwa penerapan al-maslakah

al-mursalah dibatasi pada wilayah mu ‘amalat dan perkara yang

makna hukumnya dapat dipahami secara rasional, bukan pada

‘ibadat ta ‘abbudiyyah.

Orientasi kemaslahatan ini kemudian dirumuskan dalam
kaidah fikih universal seperti al-mashaqgah tajlib al-taysir, al-
darirat tubth al-mahzirat, dan dar’u al-mafasid muqaddam ‘ala
jalb al-masalih. Kaidah-kaidah tersebut menegaskan bahwa
bangunan hukum Islam berporos pada prinsip jalb al-masalih wa
dar’ al-mafasid.**

Dengan demikian, maslahah memiliki dasar normatif yang
kuat dalam Al-Qur’an, Sunnah, praktik sahabat, dan ijmak praktis.
la bukan sekadar pertimbangan pragmatis, melainkan orientasi
inheren dalam pensyariatan hukum Islam yang terintegrasi dalam
kerangka magasid al-syart‘ah.

2. Klasifikasi dan Mekanisme Tarjih

Para ulama mengemukakan beragam klasifikasi maslahah
berdasarkan sudut pandang tertentu. Dalam pembahasan ini
dipaparkan klasifikasi yang paling penting dan paling berpengaruh
dalam metodologi hukum Islam, karena berfungsi menertibkan
penggunaan maslahah dalam ijtihad serta memberi pedoman ketika
terjadi konflik antar-kepentingan.

a) Magslakah Ditinjau dari Pengakuan Syariat

Ditinjau dari sikap syariat terhadapnya, maslahah terbagi
menjadi tiga. Pertama,

1) Maslahah mu tabarah, yaitu kemaslahatan yang diakui syariat
melalui nass, ijma‘, atau penetapan hukum yang jelas berbasis
‘illat yang sah. Karena memiliki landasan dalil, jenis ini
diterima sebagai /hujjah tanpa diperselisinkan. Al-Ghazali
menegaskan bahwa pada hakikatnya maslahah mu ‘tabarah
kembali kepada giyas, yakni perluasan hukum dari nass atau

151 Muhammad Sa‘id Ramadan al-Bati, Dawabit al-Maslahah..., him.
70
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ijmak kepada kasus baru melalui </lah yang relevan.

Contohnya pengharaman khamar demi hifz al-‘agl yang
diperluas kepada seluruh zat memabukkan, atau pensyariatan
gisas sebagai perlindungan jiwa (hifz al-nafs) tanpa
membedakan alat pembunuhan selama terpenuhi unsur
kesengajaan. >

Maslahah mulghah, yaitu kemaslahatan yang secara tegas
ditolak syariat oleh nass yang jelas, sehingga tidak sah
dijadikan dasar hukum meskipun tampak “baik” secara
rasional. Para ulama sepakat bahwa menjadikan jenis ini
sebagai hujjah akan merusak bangunan hukum Islam karena
membuka subjektivitas dan menundukkan wahyu pada
kepentingan.’** Contohnya fatwa Yahya bin Yahya al-Laytht
yang mewajibkan penguasa Andalusia berpuasa dua bulan
berturut-turut sebagai kafarat jima® di siang Ramadan demi
“efek jera”, dengan meniadakan opsi memerdekakan budak
yang telah ditetapkan syariat; al-Ghazali menilai pendekatan
semacam Ini  sebagai kekeliruan ~metodologis karena
mendahulukan pertimbangan “maslahat” di atas nass.™
Demikian pula, anggapan bahwa bunuh diri dapat menjadi jalan
keluar dari penderitaan, penyamaan bagian waris laki-laki dan
perempuan atas dasar keadilan rasional, serta legalisasi
produksi dan penjualan khamar demi alasan ekonomi,
seluruhnya termasuk bentuk kemaslahatan semu yang secara
tegas ditolak oleh syariat. Hal ini menegaskan bahwa setiap
maslahat yang bertentangan dengan nass tergolong maslahah

152 <Abd Allah ibn Ahmad ibn Qudamah, Rawdat al-Nazir ..., him. 286,

Abt Hamid al-Ghazali, al-Mustasfa ..., Jilid. I, him. 284 dan Sayf al-Din Abt al-

Hasan al-Amidi, al-Ihkam fi Usal ..., Jilid. 111, him. 405

153 Abi Hamid al-Ghazali, al-Mustasfa ..., Jilid. I, him. 284 dan Sayf al-

Din Abii al-Hasan al-Amidi, al-Zhkam fi Usil ..., Jilid. 111, him. 406

154 <Abd Allah ibn Ahmad ibn Qudamah, Rawdat al-Nazir ..., him. 149,

Abt Hamid al-Ghazali, al-Mustasfa ..., Jilid. I, him. 285 dan Sayf al-Din Abi al-

Hasan al-Amidi, al-Ihkam fi Usal ..., Jilid. 111, him. 410

155 Abii Hamid al-Ghazali, al-Mustas/a ..., Jilid. 1, him. 285
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mulghah dan wajib dikesampingkan dalam proses penetapan
hukum Islam.*®
Maslahah maskiat ‘anha, Yyaitu kemaslahatan yang tidak
ditemukan dalil khusus yang secara eksplisit mengakuinya
maupun menolaknya. Karena syariat “diam”, ia memerlukan
pengujian melalui prinsip umum dan kerangka magasid al-
syari‘ah.*>" Secara aplikatif, ia dapat selaras dengan tujuan
syariat (dikenal sebagai maslahah mursalah dan diterima oleh
Malikiyyah serta sebagian ulama lain), seperti pengumpulan
mushaf pada masa Abu Bakar dan ‘Usman RA demi hifz al-
din;™® atau justru bertentangan dengan tujuan syariat, seperti
pelarangan menikah bagi seseorang yang sedang sakit keras
menjelang wafat dengan alasan melindungi hak ahli waris.*
Kemaslahatan semacam ini ditolak karena bertentangan dengan
prinsip dasar syariat, Kkhususnya larangan menimbulkan
mudarat bagi diri sendiri maupun orang lain.
Maslahah Berdasarkan Tingkat Kekuatan dan Urgensinya
Ditinjau dari urgensinya, maslahah terbagi menjadi tiga:

dariiriyyah, hajiyyah, dan tahsiniyyah,
1) Maslahah daruriyyah adalah kebutuhan paling mendasar yang

menjadi syarat tegaknya kehidupan dunia dan keselamatan
akhirat; ia berpusat pada al-kulliyyat al-khams: pemeliharaan
agama, jiwa, akal, keturunan, dan harta, yang masing-masing
dijaga melalui perangkat hukum ibadah, mu‘amalat, serta
sanksi (misalnya gisas untuk menjaga jiwa, pengharaman hal
yang memabukkan untuk menjaga akal, dan larangan
pencurian/riba untuk menjaga harta).*®

35

1% Muhammad Ahmad Ba Rukab, al-Masalik al-Mursalah .., him. 34-

17 Muhammad Ahmad Ba Rukab, al-Masalih al-Mursalah ..., him. 35
%8 Aba Ishaq Ibrahim ibn Misa al-Shatibi, al-7 tisam (Saudi Arabia:

Dar Ibn ‘Affan, 1992), Jilid. II, hlm. 115-117

426

159 Ahmad ibn Muhammad al-Sawi, Bulghat al-Salik ..., Jilid. 1V, him.

180 Abii Ishaq al-Shatibi, al-Muwafagat ..., Jilid. 11, him. 8
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2) Maslahah hajiyyah adalah kemaslahatan yang dibutuhkan
untuk menghilangkan kesempitan (raf* al-haraj) tanpa
mengancam kehidupan secara total, tampak pada rukhsah
ibadah bagi musafir/orang sakit serta kebolehan akad-akad
yang memudahkan mu ‘Gmalar.*®*

3) Maslahah tahsiniyyah berfungsi menyempurnakan moral, etika,
dan kepantasan sosial; ia tampak pada adab, kebersihan,
penutupan aurat, etika mu ‘amalat, serta etika perang.’®* 1bn
‘Asylir menegaskan bahwa fahsiniyyat menyempurnakan
tatanan sosial dan menampilkan citra peradaban yang
bermartabat; bahkan, pencegahan jalan menuju kerusakan (sadd
al-dhara’i*) dapat dipahami sebagai unsur strategis dalam
penjagaan tatanan tersebut.'®®

Ketiga tingkatan maslahah tersebut tersusun secara
hierarkis dan saling melengkapi, di mana hajiyyah berfungsi
menopang daruriyyah, sementara tahsiniyyah menyempurnakan
hajiyyah, sehingga pada akhirnya seluruhnya bermuara pada
penguatan kemaslahatan primer. Urgensi klasifikasi ini tampak
jelas dalam dua ranah metodologis utama, yaitu dalam penentuan
jenis maslahah yang dapat dijadikan hujjah ketika tidak ditemukan
nass khusus—di mana sebagian ulama mensyaratkan kemaslahatan
tersebut berada pada tingkat dariiriyyah atau setara, sedangkan
mazhab Malikiyyah mengambil pendekatan yang lebih longgar
selama tetap selaras dengan pola umum dan tujuan syariat'®* serta
dalam fungsi tarjih ketika terjadi pertentangan antar-kemaslahatan,
dengan prinsip bahwa dariariyyah harus didahulukan atas Adjiyyah,
dan hajiyyah atas tahsiniyyah, termasuk penyempurna dari masing-
masing tingkatan tersebut.'®®

c) Maslakah Ditinjau dari Cakupan Subjeknya

161 Abii Ishaq al-Shatibi, al-Muwafagat ..., Jilid. 11, him. 8-9

162 Abii Ishaq al-Shatibi, al-Muwafagat ..., Jilid. 11, him. 9

163 Muhammad Tahir ibn ‘Asyir, Magashid al-Syari‘ah ..., him. 83

164 Muhammad Ahmad Bii Rukab, al-Masalih al-Mursalah ..., hlm. 43-
44

185 Muhammad Ahmad B Rukab, al-Masalih al-Mursalah ..., hlm. 44
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Ditinjau dari cakupan penerima manfaat, maslahah dibagi
menjadi  ‘@ammah (umum), al-aghlab (mayoritas), dan khassah
(khusus).*®® Maslahah ‘ammah mencakup kepentingan publik luas,
misalnya kebijakan yang bertujuan menjaga stabilitas agama dan
ketertiban umum. Maslahah al-aghlab mengarah pada kepentingan
mayoritas, seperti kebijakan tadmin al-sunna‘ untuk melindungi
pemilik barang dari kerugian. Adapun maslahah khassah
menyangkut individu/kasus tertentu, seperti fasakh bagi istri dari
suami mafqud atau pengaturan ‘iddah pada kondisi haid yang tidak
menentu.'®” Klasifikasi ini penting sebagai instrumen prioritas:
kepentingan umum didahulukan atas mayoritas, dan mayoritas
didahulukan atas khusus.'®®
d) Maslakah Ditinjau dari Kepastian Terwujudnya

Dari sisi kepastian, maslahah terbagi menjadi gat ‘iyyah
(pasti), zanniyyah (dugaan kuat), dan wahmiyyah (dugaan lemah).
Qat ‘iyyah dan zanniyyah dapat dipertimbangkan dalam penetapan
hukum, sedangkan wahmiyyah tidak layak dijadikan dasar karena
lemahnya nilai pembuktiannya.’®® Dalam tarjih, qat ‘iyyah
didahulukan atas zanniyyah, dan zanniyyah atas wahmiyyah.

e) Maslahah  Ditinjau dari ~ Aspek Ketetapan dan
Perubahannya

Sebagian pemikir kontemporer membedakan maslahah
menjadi dinamis dan tetap. Mustafa Syalabi mengaitkan maslahah
dinamis dengan ranah mu ‘amalat dan adat yang bersifat fleksibel,
sedangkan maslahah tetap berkaitan dengan wilayah ‘ibadat.
Berdasarkan pembagian ini, ia berpendapat bahwa dalam bidang
mu ‘amalat dan adat, maslahah dinamis dapat didahulukan atas
nass dan ijmak, karena sifatnya yang terbuka terhadap perubahan.
Sebaliknya, dalam ranah ‘ibadat, yang termasuk maslahah tetap,

106 Abi Hamid al-Ghazali, Syifa’ al-Ghalil fi Bayan al-Shubah wa al-
Mukhayyal wa Masalik al-Ta ‘lil (Baghdad: Matba‘at al-Irshad, 1971), hlm. 210

187 Husain Hamid Hasan, Nazariyat al-Maslakah fi al-figh al-Islami
(Kairo: al-Matba‘ah al-‘Alamiyah, 1970), him. 33

18 Abt Hamid al-Ghazali, Syifa’ al-Ghalil fi Bayan al-Shubah wa al-
Mukhayyal wa Masalik al-Ta ‘lil (Baghdad: Matba‘at al-Irsyad, 1971), him. 210

189 Muhammad Ahmad B Rukab, al-Masalih al-Mursalah ..., hlm. 46
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nass dan ijmak harus diutamakan atas pertimbangan maslahah.
Pandangan tersebut berangkat dari asumsi bahwa maslahah
merupakan dalil syar‘i yang memiliki kedudukan setara dengan
dalil-dalil syariat lainnya. ° Namun, pendekatan tersebut
mendapat kritik. Husain Hamid Hassan menegaskan bahwa kaidah
klasik tetap lebih kokoh, karena maslahah yang bertentangan
dengan nass qatT tergolong mulghah. Apa yang kerap disebut
sebagai “pertentangan antara maslahah dan nass” umumnya terjadi
pada dalil yang bersifat zanni, seperti zawahir atau keumuman
yang masih terbuka untuk penafsiran. Dengan demikian, ruang
pertimbangan maslahah sejatinya berada dalam wilayah yang
memungkinkan ijtihad, bukan pada wilayah rass yang telah
bersifat pasti dan menutup kemungkinan reinterpretasi.’*

Urgensi klasifikasi masiahah menjadi nyata ketika terjadi
pertentangan antara dua kemaslahatan dalam satu persoalan hukum.
Penilaiannya tidak dapat dilakukan secara intuitif, tetapi harus
melalui mekanisme tarjih yang terstruktur. Para ulama
merumuskan empat parameter utama, Yyaitu tingkat pengakuan
syariat, kekuatan hierarkis, cakupan keberlakuan, dan tingkat
kepastian realisasinya.'’?

Pertama, maslahah yang diakui syariat didahulukan atas
yang ditolak, sebagaimana ditegaskan Wahbah al-Zuhayli dan
Sa‘ld Ramadan al-Bati. Contohnya, pelarangan khamar
diprioritaskan karena menjaga akal meskipun terdapat manfaat
parsial. Jika keduanya sama-sama diakui, maka maslahah yang
diakui secara substansial ( ‘air) didahulukan atas yang hanya diakui
jenisnya (jins), seperti tidak ditegakkannya hudiid zina pada kasus
khalwat karena tidak terpenuhi syarat pembuktian.

10 Muhammad Mustafa Syalabi, Ta lil al-Ahkam, Ard wa Tahlil li
Tarigat al-Ta ‘lil wa Tatawwuratiha fi ‘Usir al-ljtihdd wa al-Taqlid (Beirut: Dar
al-Nahdah al-‘Arabiyyah, 1981), him. 282

! Husain Hamid Hasan, Nazariyat al-Maslaka# ..., him. 21

2 Baca selengkapnya dalam: Muhammad Sa‘id Ramadan al-Buti,
Dawabit al-Maslahah ..., him. 258-262



80

Kedua, jika tingkat pengakuan setara, maka diprioritaskan
maslahah yang lebih tinggi secara hierarkis: dariiriyyah di atas
hajiyyah, dan hdajiyyah di atas tahsiniyyah, seperti kebolehan
memakan bangkai demi menjaga jiwa atau tetap berjihad demi
menjaga agama. Ketiga, jika kekuatannya sama, maka dilihat
cakupannya: maslahah umum didahulukan atas mayoritas, dan
mayoritas atas khusus, sebagaimana dalam larangan talaqqi al-
rukban. Keempat, ditimbang tingkat kepastian realisasinya;
maslahah yang pasti atau didukung dugaan kuat diprioritaskan,
sedangkan yang lemah tidak diperhitungkan.

Dengan demikian, klasifikasi ini membentuk kerangka
metodologis yang menjaga objektivitas ijtihad dan memastikan
bahwa penetapan hukum tetap selaras dengan magqgasid al-syart ‘ah.
3. Batas Metodologis Penerapan Maslakah

Pada dasarnya, pertimbangan maslakah merupakan bagian
inheren dari sistem hukum Islam, karena syariat diturunkan untuk
merealisasikan kemaslahatan dan menolak mafsadah. Namun,
mayoritas fugaha’, termasuk mazhab Malikiyyah yang paling luas
menggunakan maslakah mursalah, tidak menerimanya secara
mutlak. Penerapannya dibatasi oleh syarat dan rambu metodologis
agar tetap berada dalam kerangka wahyu dan magasid al-syari‘ah.
Secara umum, syarat-syarat pokok penerapan maslakah
meliputi:*"

1) Maslakah harus selaras dengan magasid al-syari‘ah, tidak
bertentangan dengan prinsip dasar syariat maupun dalil syar‘i
yang sah, serta sejalan dengan ruh syariat.

2) Maslakah harus rasional, objektif, dan dapat diterima oleh akal
sehat, serta mengandung manfaat nyata yang logis.

3) Penerapannya ditujukan untuk menjaga kepentingan darirt atau
menghilangkan kesulitan (raf* al-haraj).

4) Maslakah harus bersifat riil dan umum, bukan dugaan lemah,
serta menyangkut kepentingan publik, bukan kepentingan
individual atau kelompok terbatas.

1% Muhammad Ahmad Bi Rukab, al-Masalik al-Mursalah ..., him. 121
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5) Maslakah harus bermuara pada penjagaan al-kulliyyat al-
khams—agama, jiwa, akal, keturunan, dan harta—atau nilai-
nilai yang menopangnya.'’

6) Tidak boleh bertentangan dengan Al-Qur’an, Sunnah, dan giyas
yang sah.

7) Tidak boleh mengorbankan maslakah yang lebih besar, karena
prioritas hukum mengikuti hierarki kemaslahatan.

Dengan demikian, maslakah menempati posisi sentral
dalam penetapan hukum Islam sebagai instrumen realisasi tujuan
syariat, namun keberlakuannya tidak bersifat bebas. Penerapannya
menuntut  disiplin  metodologis, ketajaman  jjtihad, serta
kemampuan menimbang maslakah dan mafsadah secara
proporsional dalam kerangka magasid al-syari‘ah. Dalam batas
tersebut, maslakah berfungsi sebagai penjaga nilai dan tujuan
syariat, bukan legitimasi kepentingan subjektif yang terlepas dari
otoritas wahyu
D. Sadd al-Dhara’i‘ sebagai Instrumen Preventif

Dalam wacana hukum Islam kontemporer, sadd al-dhara’i
menempati posisi strategis sekaligus problematis. Prinsip ini sering
digunakan untuk merespons fenomena sosial dan keagamaan yang
berpotensi menimbulkan mafsadah, namun kerap diterapkan tanpa
landasan metodologis yang memadai. Akibatnya, ia tidak jarang
dijadikan justifikasi pembatasan terhadap ketentuan syariat yang
bersifat pasti, sehingga bergeser dari fungsi asalnya sebagali
instrumen penjaga magqdsid al-syari‘ah.*™

Sejak masa Kklasik, para ulama berbeda sikap terhadap
prinsip ini, dari penerimaan hingga kritik, yang pada dasarnya
berpangkal pada perbedaan dalam menilai relasi antara sarana,
tujuan, dan dampak perbuatan. Karena itu, kajian yang sistematis
dan kritis mengenai konsep, dasar normatif, serta batas penerapan

% Muhammad Sa‘id Ramadan al-Biti, Dawabit al-Maslahah ..., him.
119

175 Abi Ishaq al-Syatibi, al-Muwafagat f Usiil al-Shari‘ah (Beirut: Dar
al-Ma‘rifah, t.t.), Jilid. I, hlm. 71-72
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sadd al-dhara’i* menjadi niscaya agar penggunaannya tetap
proporsional dan selaras dengan kerangka magasid al-syart‘ah.
1. Konsep, Dasar Normatif, dan Perbedaan Mazhab

Secara etimologis, kata al-sadd bermakna al-radm, yaitu
menutup atau menimbun, sebagaimana ungkapan saddadtu al-
thulmah yang berarti menutup suatu celah.'”® Kata ini, baik dengan
dammah maupun fathah, digunakan untuk menunjukkan makna
penghalang yang memisahkan dua hal. Sebagian ahli bahasa
membedakan bahwa al-sudd (dammah) merujuk pada penghalang
hasil perbuatan manusia, sedangkan al-sadd (fathah) digunakan
untuk bangunan penahan air, dengan bentuk jamak asdad.'’”’
Penggunaan kata al-sadd dalam makna penghalang juga ditemukan
dalam Al-Qur’an, sebagaimana dialog suatu kaum dengan Dzi al-
Qarnayn dalam QS. al-Kahf: 94.'® Selain itu, bentuk sidad
digunakan untuk makna penutup, seperti dalam ungkapan sadda al-
bab. Dalam konteks sadd al-dhara i, makna al-sadd yang relevan
adalah pencegahan dan penutupan jalan agar tidak mengantarkan
kepada akibat tertentu.

Adapun al-dhara’i* merupakan bentuk jamak dari dhari‘ah,
yang secara kebahasaan menunjuk pada sarana, jalan, atau
perantara yang mengantarkan kepada suatu tujuan. Istilah ini
digunakan untuk berbagai makna yang berpangkal pada fungsi
wasilah, baik berupa alat, sebab, maupun perantara. Ibn Faris
menegaskan bahwa akar kata dhal-ra’—‘ayn kembali kepada satu
makna dasar, yaitu gerak menuju dan mendekat, yang secara
substansial menunjukkan bahwa dhari‘'ah adalah  sarana
penghubung menuju  sesuatu.!”® Dengan demikian, seluruh
pemaknaan kebahasaan al-dhara’i* bertemu pada fungsi
perantaraan menuju tujuan tertentu.

176 Qyihab al-Din Ahmad ibn Idris al-Qarafi, Sharh Tangih al-Fusiil
(Mesir: Dar al-Tiba‘ah al-Fanniyyah, 1978), him. 447

Y7 Syihab al-Din Ahmad ibn Idris al-Qarafi, Sharh Tangih ..., him. 447

%% Muhammad ibn Ahmad al-Ansar al-Qurtubi, al-Jami* li Ahkam al-
Qur’an (Beirut: Dar al-Fikr, 1978), Jilid. I, him. 75

79 Ahmad ibn Faris, Mu jam Maqayis al-Lughah (Beirut: Dar al-Fikr,
t.t.), Jilid I, him. 345
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Dalam literatur usizl al-figh, definisi al-dhari‘ah dibedakan
ke dalam dua pengertian, yaitu makna umum dan makna khusus.
Dalam makna umum, al-dhari‘ah mencakup seluruh sarana yang
mengantarkan kepada tujuan, baik berupa kemaslahatan maupun
kemafsadatan, sehingga meliputi ranah sadd al-dhara’i* maupun
fath al-dhara’i ‘. Al-Qarafi mendefinisikannya dengan pernyataan:

. . 180
“Dhart‘ah adalah sarana menuju sesuatu.”

Penjelasan al-Qarafi selanjutnya mengenai pemutusan sarana
kerusakan merupakan elaborasi konsep sadd al-dhara’i‘, bukan
definisi dhari‘ah itu sendiri. Definisi serupa juga dikemukakan
oleh Ibn Qayyim al-Jawziyyah:

U G by alws 05T L a4l

“Dhari‘ah adalah sesuatu yang menjadi sarana dan jalan menuju
suatu tujuan.”*®

Berdasarkan pandangan tersebut, al-dhari‘ah tidak hanya
dimaknai sebagai sarana yang harus ditutup, tetapi juga sarana yang
perlu dibuka, karena hukum sarana mengikuti hukum tujuan yang
hendak dicapai. Al-Qarafi menjelaskan bahwa sebagai wasilah,
dhari‘ah dapat bernilai wajib, haram, makruh, mandiib, atau mubah
sesuai dengan tujuan akhirnya,*®® sementara Ibn Qayyim al-
Jawziyyah menegaskan bahwa penilaian hukum terhadap sarana
ditentukan oleh sejauh mana sarana tersebut mengantarkan kepada
tujuan, baik menuju maksiat maupun ketaatan.’®® Dengan
demikian, hubungan antara sarana dan tujuan bersifat erat dan tidak
terpisahkan, di mana tujuan menjadi orientasi utama, sedangkan

180 Syihab al-Din Ahmad ibn Idris al-Qarafi, Syarh Tangih..., him. 447

181 |bn al-Qayyim al-Jawziyyah, I‘lam al-Muwaqqi‘in..., Jilid 111, him.
127

182 Syihab al-Din Ahmad ibn Idris al-Qarafi, al-Furiig (Mesir: Dar Thya’
al-Kutub al-°Arabiyyah, 1344 H), Jilid. VII, hlm. 244

183 1bn al-Qayyim al-Jawziyyah, I‘lam al-Muwagqgi‘in..., Jilid 111, hlm.
128
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sarana berfungsi sebagai perantara yang hukumnya bergantung
pada tujuan tersebut.

Adapun al-dhari ‘ah dalam pengertian khusus merujuk pada
sarana yang pada asalnya bersifat mubah atau tampak boleh, namun
memiliki potensi kuat untuk mengantarkan kepada perbuatan yang
dilarang. Pengertian inilah yang secara langsung berkaitan dengan
konsep sadd al-dhara’i® sebagai objek pembahasan. Sejumlah
ulama ustl, seperti al-Qadi ‘Abd al-Wahhab, Abi al-Walid al-Baj,
Ibn al-‘Arabi, Ibn Rusyd, dan al-Qurtubi, pada dasarnya sepakat
bahwa al-dhari‘ah yang menjadi objek sadd adalah perkara yang
secara lahir tampak boleh, namun dikhawatirkan atau diduga kuat
dapat mengantarkan kepada perbuatan yang terlarang.’®* Perbedaan
redaksi yang digunakan olen para ulama tersebut tidak
menunjukkan perbedaan substantif, melainkan variasi dalam
mengekspresikan tingkat dugaan dan potensi keterantaran kepada
larangan.

Di antara definisi yang secara eksplisit dan ringkas
merumuskan konsep sadd al-dhara’i® adalah definisi yang
dikemukakan oleh Ibn Juzayy al-Gharnati. Ia mendefinisikan sadd
al-dhara’i  sebagai berikut:

sl Ol pas L) L

“Sadd al-dhara’i* adalah memutus sumber-sumber kerusakan
dengan memotong sarana-sarananya.”*®®

Definisi ini, meskipun singkat, telah mencakup unsur-unsur
esensial sadd al-dhara’i‘, yaitu adanya mafsadah yang hendak
dicegah serta tindakan pencegahan melalui penutupan sarana yang
mengantarkan kepadanya. Dengan bertolak dari definisi tersebut,
dapat dipahami bahwa sadd al-dhara’i* tidak diarahkan pada
perkara yang sejak awal telah dilarang secara syar‘i, karena
larangan tersebut telah menutupnya secara langsung, sehingga

184 Abii al-Walid Sulayman ibn Khalaf al-Baji, lhkam al-Fusil (Beirut;
Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, t.t.), hlm. 312

185 Muhammad ibn Ahmad ibn Juzayy al-Gharnati, Tagrib al-Wusiil
(Kairo: Maktabah Ibn Taymiyyah, t.t.), him. 614
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menutup sesuatu yang telah tertutup pada hakikatnya merupakan
tahsil al-hasil.*®® Oleh karena itu, sadd al-dhara’i secara khusus
dapat dirumuskan sebagai prinsip pencegahan terhadap perkara-
perkara yang secara lahir bersifat mubah apabila terdapat dugaan
kuat bahwa perkara tersebut berpotensi mengantarkan kepada
mafsadah atau perbuatan yang dilarang, sehingga menempatkannya
sebagai mekanisme preventif dalam hukum Islam yang berfungsi
menjaga tujuan-tujuan syariat (magasid al-syari‘ah) tanpa
melampaui batas ketentuan normatif yang telah ditetapkan secara
tegas oleh nass.

Dalam kaitannya dengan konsep usiliyyah lain, sadd al-
dhara’i* memiliki irisan dengan al-mugaddimah, al-Ailah, dan al-
wasilah, namun tidak identik. Al-mugaddimah adalah syarat
terealisasinya suatu kewajiban, sebagaimana kaidah ma la yatimm
al-wajib illa bih fa-huwa wajib. Berbeda dengan dhari‘ah, yang
hanya  mengandung  potensi  pengantaran, mugaddimah
menunjukkan ketergantungan pasti. Relasinya bersifat ‘umuam wa
khusiis wajht, artinya tidak setiap dhari‘ah adalah mugaddimah,
dan tidak setiap mugaddimah merupakan dhari‘ah, meskipun
dalam kasus tertentu keduanya dapat bertemu dalam satu
perbuatan.*®’

Adapun al-hilah adalah rekayasa hukum melalui sarana
yang secara lahir tampak sah untuk membalik atau menggugurkan
hukum. Menurut al-Syatibi, silah mengandung unsur manipulatif,
sedangkan dhari‘ah tidak selalu disertai niat demikian.'®®
Sementara itu, Taqt al-Din al-Subki membedakan antara al-wasilah
dan al-dhari‘ah; wasilah adalah sarana yang secara pasti
mengantarkan  kepada tujuan, sedangkan dhari‘ah hanya
mengandung dugaan kuat. Oleh karena itu, pengharaman sarana

186 Syihab al-Din Ahmad ibn Idris al-Qarafi, al-Furig..., Jilid VII, him.
245

187 Badr al-Din Muhammad al-Zarkasyi, al-Bahr al-Muhit (Mesir: Dar
al-Safwah, 1992), Jilid 1V, him. 52

188 Abi Ishaq Ibrahim ibn Misa al-Syatibi, al-Muwafagat..., Jilid. 11,
him. 201
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yang pasti mengarah kepada yang haram termasuk dalam kategori
pengharaman al-wasa’il, bukan semata penerapan sadd al-
dhara’i**

Secara umum, pandangan ulama mengenai kedudukan sadd
al-dhara’i* dapat dikelompokkan ke dalam tiga arus utama.
Pertama, pandangan yang menerima sadd al-dhara’i* secara luas
dan menjadikannya sebagai prinsip yang mengikat dalam
penetapan hukum, sebagaimana dianut oleh mazhab Malikiyyah
dan dinisbatkan kepada Imam Ahmad bin Hanbal dalam salah satu
riwayat, dengan menekankan pencegahan sarana yang berpotensi
kuat mengantarkan kepada kerusakan. Kedua, pandangan yang
menolak sadd al-dhara’i* sebagai dasar penetapan hukum secara
mandiri, sebagaimana dianut mazhab Zahiriyyah, yang menegaskan
keterikatan ketat pada nass dan menolak pelarangan terhadap
perbuatan yang secara eksplisit dibolehkan tanpa dalil yang tegas.
Ketiga, pandangan moderat yang dianut mayoritas ulama, yang
mengakui sadd al-dhara’i“ sebagai prinsip yang sah dalam syariat
namun menolak penerapannya secara mutlak, dengan menegaskan
bahwa pencegahan sarana harus didasarkan pada potensi mafsadah
yang dominan, nyata, dan berdampak signifikan terhadap tujuan-
tujuan syariat.

Perbedaan pandangan tersebut menunjukkan bahwa
perdebatan mengenai sadd al-dhara’i* tidak berkisar pada tujuan
syariat, melainkan pada metode dan batasan penerapannya. Meski
demikian, pengakuan terhadap sadd al-dhara’i * tidak berdiri di atas
pertimbangan rasional semata, melainkan memiliki landasan yang
kuat dalam sumber-sumber utama syariat. Al-Qur’an dan Sunnah
secara konsisten menunjukkan bahwa syariat Islam tidak hanya
menilai perbuatan dari sisi lahiriahnya, tetapi juga memperhatikan
akibat serta implikasi yang ditimbulkannya. Di antara dalil Al-
Qur’an yang paling jelas dalam hal ini adalah firman Allah SWT:

C.l%;';i\jgw\ww‘gjbzfeQ}pJé:ﬁ:ﬁHfﬂnyj

189 TagT al-Din al-Subki dan T3j al-Din al-Subki, al-Ibhaj fi Syarh al-
Minhaj (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1984), Jilid. III, him. 87
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“Dan janganlah kamu memaki sesembahan yang mereka sembah
selain Allah, karena mereka nanti akan memaki Allah dengan
melampaui batas tanpa pengetahuan.” (Al-An‘am: 108)

Ayat ini menunjukkan bahwa syariat melarang suatu
perbuatan yang pada dasarnya mengandung unsur kebenaran,
bukan karena hakikat perbuatannya, melainkan karena mafsadah
yang ditimbulkannya lebih besar. Dengan demikian, larangan
tersebut merupakan bentuk nyata pencegahan terhadap sarana yang
mengantarkan kepada kerusakan yang lebih luas.**

Demikian pula firman Allah SWT:

Ook 1 1,085 e (I&C 2T S5 1 Y T i g

“Wahai orang-orang yang beriman, janganlah kamu mendekati
salat ketika kamu dalam keadaan mabuk sampai kamu mengerti
apa yang kamu ucapkan.” (Q.S. An-Nisa’: 43)
Larangan ini menunjukkan bahwa syariat menutup jalan yang dapat
merusak pelaksanaan ibadah, meskipun salat itu sendiri merupakan
kewajiban. Fokus larangan bukan pada salat, melainkan pada
kondisi yang menghalangi tercapainya tujuan ibadah tersebut.

Prinsip yang sama juga ditegaskan dalam Sunnah Nabi
SAW, di antaranya melalui larangan menjadikan kuburan sebagai
tempat ibadah:

%

W VT ol dedliog 2ol 52 6,005 18872805 587 20 b3 Y
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“Ketahuilah, sesungguhnya orang-orang sebelum kalian
menjadikan kuburan nabi-nabi dan orang-orang saleh mereka
sebagai tempat ibadah. Maka janganlah kalian menjadikan
kuburan sebagai tempat ibadah, karena sesungguhnya aku
melarang kalian dari perbuatan tersebut.”***

1% Muhammad ibn Ahmad al-Ansari al-Qurtubi, al-Jami“..., Jilid. II,
him. 75
B HR. Muslim (No. 532)
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Larangan ini dimaksudkan untuk menutup jalan menuju kesyirikan
dan pengagungan berlebihan, meskipun beribadah itu sendiri
merupakan perbuatan yang disyariatkan.

Berdasarkan keseluruhan dalil dan pandangan ulama, sadd
al-dhara’i - merupakan pendekatan preventif syariat untuk menjaga
magqasid al-syart‘ah, namun penerapannya tidak bersifat absolut. la
menuntut penilaian cermat terhadap tingkat keterkaitan antara
sarana dan mafsadah yang mungkin ditimbulkannya. Pendekatan
moderat—yang mengakui prinsip sadd al-dhara’i* sekaligus
membatasinya dengan syarat serta pertimbangan maslahah dan
mafsadah—Ilebih selaras dengan karakter magasidri syariat, karena
menghindarkan hukum Islam dari sikap terlalu kaku maupun terlalu
longgar.

Dengan demikian, perbedaan pandangan ulama bukan
terletak pada tujuan dasar syariat, melainkan pada ruang aplikasi
dan penilaian realitas. Karena itu, seorang fagih dituntut memiliki
ketajaman analisis, kepekaan konteks, serta kemampuan
menimbang maslahah dan mafsadah secara proporsional agar
penerapan sadd al-dhara’i - benar-benar berfungsi sebagai penjaga
maqasid, bukan sebaliknya.

2. Klasifikasi al-Dhara’i¢

Pembahasan al-dhari‘ah dalam kerangka sadd al-dhara’i*
tidak cukup berhenti pada definisi dan batasan konseptual, tetapi
juga memerlukan Klasifikasi yang jelas. Para ulama wusil al-figh,
baik klasik maupun kontemporer, menyusun berbagai pembagian
untuk memperjelas ruang lingkup penerapan kaidah ini serta
memudahkan penentuan hukumnya dalam kasus konkret.*? Secara
umum, klasifikasi al-dhara’i‘ dapat ditinjau dari beberapa aspek
berikut.

Pertama, berdasarkan tingkat pengantarannya kepada
mafsadah, al-dhara i ‘ terbagi menjadi tiga kategori.**® Sarana yang

192

146-148
1% Muhammad Hisham al-Burhani, Sadd al-Dhara’i* ..., him. 184-185,
Lihat juga: Wahbah al-Zuhayli, Usal al-Figh al-Isiami ..., Jilid. 11, him. 885

Ibn al-Qayyim al-Jawziyyah, I‘lam al-Muwaqqi ‘n..., Jilid. I11, him.
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secara pasti (gat ‘an) mengantarkan kepada mafsadah wajib ditutup
berdasarkan kesepakatan ulama karena dampaknya tidak
terhindarkan, seperti menggali lubang di jalan umum. Sarana yang
pada umumnya (ghaliban) mengantarkan kepada mafsadah juga
ditutup menurut jumhur ulama, karena realitas praktik
menunjukkan dominasi kerusakan, seperti menjual senjata pada
masa fitnah. Adapun sarana yang hanya jarang (radiran)
mengantarkan  kepada mafsadah tidak ditutup, karena
penutupannya justru menimbulkan kesulitan yang bertentangan
dengan tujuan syariat.

Kedua, berdasarkan penetapan syariat terhadap tujuan
perbuatan, al-dhara’i terbagi menjadi empat bentuk.’®* Sarana
yang sejak awal ditetapkan untuk mafsadah haram pada asalnya
dan tidak termasuk wilayah sadd al-dhara’i‘, seperti jual beli
khamar. Sarana yang ditetapkan untuk maslahat namun dalam
kondisi tertentu dapat mengantarkan kepada mafsadah tetap
dibolehkan selama maslahatnya dominan, seperti melihat calon
pasangan. Sarana yang tidak ditetapkan untuk maslahat maupun
mafsadah tetapi sering mengantarkan kepada kerusakan menjadi
fokus utama penerapan sadd al-dhara’i‘. Adapun sarana yang
hanya jarang mengantarkan kepada mafsadah tidak ditutup karena
akan menimbulkan penyempitan hukum yang tidak diperlukan.

Ketiga, berdasarkan tingkat kesepakatan ulama, al-dhara’i*
terbagi menjadi dua.’®> Pertama, sarana yang disepakati untuk
ditutup karena pengantarannya kepada mafsadah bersifat pasti atau
dominan, seperti menjual senjata kepada pelaku kezaliman. Kedua,
sarana yang diperselisihkan  penutupannya, yaitu yang
pengantarannya bersifat potensial sehingga melahirkan perbedaan
pandangan antarmazhab.

Secara metodologis, klasifikasi ini menunjukkan upaya
ulama menertibkan penerapan sadd al-dhara’i ‘. Dalam praktiknya,

1% Muhammad Hisham al-Burhani, Sadd al-Dhara’i* ..., him. 184-182,
Lihat juga: Wahbah al-Zuhayli, Usil al-Figh al-Islams ..., Jilid. 11, him. 884
1% Muhammad Hisham al-Burhani, Sadd al-Dhara’i ..., him. 181-182
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suatu perbuatan dapat berada pada lebih dari satu kategori sehingga
menuntut ketajaman figh, kehati-hatian dalam menimbang maslahat
dan mafsadah, serta kemampuan menempatkan persoalan dalam
kerangka magasid al-syart‘ah.
3. Rukun, Syarat, dan Parameter Penerapan

Pembahasan mengenai sadd al-dhara’i tidak dapat
dilepaskan dari penjelasan tentang rukun, syarat, serta parameter
penerapannya. Ketiga aspek ini menjadi dasar analisis untuk
menentukan apakah suatu perbuatan dapat dikualifikasikan sebagai
dhari‘ah yang harus ditutup (masdiidah) atau justru tetap
dibolehkan. Tanpa kejelasan mengenai unsur-unsur tersebut,
penerapan konsep sadd al-dhara’i‘ berpotensi menjadi subjektif
dan menyimpang dari tujuan syariat yang menekankan
keseimbangan antara realisasi maslahat dan pencegahan mafsadah.
a. Rukun Sadd al-Dhara’i¢

Sebagian ulama kontemporer memberikan perhatian khusus
terhadap perumusan rukun al-dhari‘ah sebagai upaya membangun
kerangka analisis yang lebih sistematis. Di antara tokoh yang
mengemukakan gagasan ini adalah Muhammad Hisyam al-Burhani
dalam karyanya Sadd al-Dhara’i* fi al-Syari‘ah al-Islamiyyah. la
menyatakan bahwa al-dhari‘ah tersusun atas tiga unsur, yaitu al-
wasilah (sarana), al-ifda’ (keterhubungan antara sarana dan akibat),
serta al-mutawassal ilayh (tujuan akhir yang hendak dicapai).*®

Namun demikian, penempatan al-ifda’ sebagai rukun masih
dapat diperdebatkan. Unsur tersebut lebih tepat dipahami sebagai
syarat evaluatif yang berfungsi menilai tingkat keterantaran suatu
sarana kepada akibatnya, bukan sebagai unsur esensial pembentuk
hakikat al-dhari‘ah. Dengan kata lain, al-ifda’ berperan dalam
proses penilaian hukum, bukan dalam struktur ontologis
keberadaan dhari‘ah itu sendiri.

Berdasarkan pertimbangan tersebut, rukun al-dhari‘ah dapat
dirumuskan secara lebih tepat dalam tiga unsur pokok, yaitu al-

19 Muhammad Hisham al-Burhani, Sadd al-Dhara’i* fi al-Syari‘ah al-
Islamiyyah (Beirut: Matba‘ah al-Rahyani, 1975), hlm. 85-86
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mutawassal bih atau al-mutadharri‘ bih (sarana yang digunakan), al-
mutawassil atau al-mutadharri‘ (pelaku yang menggunakan sarana
tersebut), dan al-mutawassal ilayh (tujuan yang hendak dicapai). Tanpa
keberadaan ketiga unsur ini, pembahasan mengenai apakah suatu sarana
harus ditutup (sadd) atau dibuka (fat#) tidak memiliki dasar analitis yang
jelas. Setelah unsur-unsur tersebut terpenuhi, seorang fagih kemudian
menilai syarat-syarat serta konteks yang menyertainya guna menentukan
hukum yang tepat.

b. Syarat dan Parameter Penerapan Sadd al-Dhara’i¢

Meskipun sadd al-dhara’i‘ berfungsi sebagai mekanisme
preventif dalam hukum Islam, penerapannya tidak bersifat mutlak
dan tidak berlaku pada setiap dhari‘ah. Para ulama usil/ al-figh
menegaskan bahwa penutupan suatu sarana hanya dibenarkan
apabila memenuhi kriteria tertentu, agar tidak berubah menjadi
pembatasan yang berlebihan dan bertentangan dengan tujuan
syariat. Oleh karena itu, dirumuskan sejumlah syarat sekaligus
parameter penerapan agar suatu dhari‘ah dapat dihukumi sebagai
masdiidah.

Pertama, dhari‘ah tersebut pada asalnya merupakan
perbuatan yang bersifat mubah. Apabila suatu perbuatan telah
diharamkan secara langsung oleh nass, maka larangannya berdiri
sendiri dan tidak memerlukan pendekatan sadd al-dhara’i ‘. Prinsip
ini hanya berlaku pada perbuatan yang pada dasarnya dibolehkan,
tetapi dilarang karena berpotensi mengantarkan kepada mafsadah.

Kedua, hubungan antara sarana dan mafsadah harus bersifat
dominan atau sering terjadi (ghalib atau kathir). Apabila
keterkaitan tersebut hanya bersifat jarang atau didasarkan pada
dugaan lemah, maka penutupan sarana tidak dibenarkan karena
dapat menimbulkan kesempitan hukum tanpa landasan yang
kuat.'’

Ketiga, mafsadah yang ditimbulkan harus sebanding atau
lebih besar dibandingkan maslahat yang terkandung di dalamnya.
Apabila maslahat lebih dominan, maka sarana tersebut tidak

9" Muhammad al-Zarqa, Syarh Qawa ‘id al-Fighiyyah (Damaskus: Dar
al-Qalam, 1979), him. 293
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ditutup, bahkan dapat dibuka demi merealisasikan kemaslahatan.
Selain itu, penutupan suatu dhari‘ah tidak boleh menimbulkan
mafsadah yang lebih besar daripada kerusakan yang hendak
dicegah, karena prinsip syariat menolak penghilangan kerusakan
dengan menghadirkan kerusakan yang lebih berat. '*

Dengan demikian, penerapan sadd al-dhara’i‘ pada hakikatnya
merupakan proses penimbangan yang cermat antara maslahat dan
mafsadah. Proses ini menuntut ketajaman ijtihad seorang faqih dalam
membaca realitas sosial, menilai dampak suatu perbuatan, serta
menempatkannya secara proporsional dalam kerangka magasid al-
syart ‘ah dan kaidah-kaidah umum hukum Islam.

1% Ahmad ibn Taymiyyah, Majmii‘ al-Fatawd (Beirut: Dar al-
‘Arabiyyabh, t.t.), Jilid XXVII, hlm. 216-217
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TEMUAN PENELITIAN SALAT ISYA DI DAYAH

A. Gambaran Umum Lokasi dan Konteks Penelitian

Penelitian ini dilaksanakan di wilayah Kota Banda Aceh
dan Kabupaten Aceh Besar, dua wilayah yang memiliki posisi
strategis dalam kehidupan sosial-keagamaan masyarakat Aceh.
Banda Aceh sebagai ibu kota provinsi berfungsi sebagai pusat
pemerintahan, pendidikan, dan aktivitas keagamaan, sementara
Aceh Besar menjadi wilayah penyangga yang memiliki keterkaitan
erat dengan Banda Aceh, baik dari aspek geografis, kultural,
maupun tradisi keislaman. Kedua wilayah ini dikenal memiliki
konsentrasi lembaga pendidikan Islam, khususnya dayah, yang
relatif tinggi dan beragam dari segi model pendidikan serta pola
pengelolaan kehidupan keagamaannya.

Secara historis dan sosiologis, masyarakat Acenh memiliki
tradisi keislaman yang kuat dan mengakar, dengan praktik
keberagamaan yang secara dominan merujuk pada fikih Mazhab
Syafi‘i. Dalam struktur sosial Aceh, ulama menempati posisi
penting sebagai rujukan keagamaan, baik dalam ranah ibadah,
pendidikan, maupun kehidupan sosial masyarakat. Dayah sebagali
lembaga pendidikan Islam tidak hanya berfungsi sebagai pusat
transmisi  keilmuan keislaman, tetapi juga sebagai institusi
pembinaan ibadah dan pembentukan pola keberagamaan kolektif.
Oleh karena itu, praktik ibadah yang berkembang di lingkungan
dayah sering kali dipahami sebagai representasi dari tradisi
keagamaan yang mapan dan berotoritas.

Dayah di Aceh memiliki karakteristik khas berupa sistem
pendidikan berasrama dengan pengaturan waktu kegiatan santri
yang terstruktur dan disiplin. Aktivitas santri berlangsung hampir
sepanjang hari, mulai dari kegiatan ibadah, pembelajaran formal
dan nonformal, hingga pengajian kitab pada malam hari. Dalam
struktur tersebut, waktu malam menjadi fase penting dalam proses
pendidikan, terutama untuk kegiatan penguatan keilmuan dan
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pembinaan karakter santri. Konsekuensinya, pengaturan waktu
Salat Isya di lingkungan dayah tidak dapat dipisahkan dari
keseluruhan sistem pendidikan dan ritme kehidupan santri yang
bersifat kolektif.

Penelitian ini melibatkan sejumlah dayah yang berada di
wilayah Banda Aceh dan Aceh Besar dengan karakteristik yang
beragam, baik dari segi model pendidikan, jumlah santri, maupun
kebijakan pengelolaan ibadah. Dayah-dayah yang menjadi lokasi
penelitian meliputi Dayah Ruhul Islam Anak Bangsa, Dayah
Samudera Pasai Madani, Dayah Baitussabri, Dayah Markaz Al-
Ishlah Al-Aziziyah, Dayah Thalibul Huda, Dayah Darul Ulum
YPUI, Dayah Madani Al-Aziziyah, Dayah Darul Ihsan Krueng
Kalee, Dayah Babul Maghfirah, Dayah Insan Qurani, Dayah Babun
Najah, Dayah Mahyal Ulum Al-Aziziyah, Dayah Ulee Titi, serta
Dayah Al-Muhajirin Tgk Chik Di Ujeun.

Keberagaman dayah yang diteliti memungkinkan penelitian
ini menangkap variasi praktik pelaksanaan Salat Isya, baik dari segi
waktu pelaksanaan, bentuk penundaan, maupun kebijakan internal
yang melatarbelakanginya. Meskipun memiliki perbedaan karakter
kelembagaan, seluruh dayah tersebut berada dalam satu konteks
sosial-keagamaan yang sama, Yyaitu masyarakat Aceh yang
menjunjung tinggi nilai-nilai keislaman dan memiliki keterikatan
kuat dengan tradisi fikih mazhab Syafi‘i.

Selain lingkungan dayah, konteks penelitian ini juga
berkaitan erat dengan kehidupan keagamaan masyarakat Banda
Aceh dan Aceh Besar secara umum, khususnya dalam kaitannya
dengan pelaksanaan Salat Isya di masjid-masjid ruang publik.
Ruang publik memiliki karakter yang berbeda dengan lingkungan
dayah, baik dari segi homogenitas jamaah, disiplin waktu, maupun
tingkat penerimaan terhadap variasi praktik ibadah. Perbedaan
karakter inilah yang menjadi latar penting dalam memahami
dinamika respons masyarakat terhadap wacana penundaan Salat
Isya yang sempat mengemuka, terutama pada bulan Ramadan.



95

Dengan demikian, gambaran lokasi dan konteks penelitian
ini menegaskan bahwa praktik penundaan Salat Isya di dayah harus
dipahami dalam kerangka sosial-keagamaan Aceh yang khas,
sistem pendidikan dayah yang terorganisir, serta relasinya dengan
praktik ibadah masyarakat luas. Pemahaman konteks ini menjadi
fondasi penting bagi pembacaan temuan-temuan penelitian
berikutnya, sebelum dilakukan analisis normatif dalam bab
selanjutnya.

B. Pola Pelaksanaan Salat Isya di Lingkungan Dayah

Pola pelaksanaan Salat Isya di dayah-dayah wilayah Banda
Aceh dan Aceh Besar tidak bersifat seragam, melainkan bervariasi
sesuai dengan sistem pendidikan berasrama, jadwal kegiatan
malam santri, dan kebijakan internal masing-masing lembaga.
Berdasarkan hasil penelitian lapangan, seluruh dayah tetap merujuk
pada ketentuan waktu Salat Isya secara syar‘i, namun berbeda
dalam menentukan waktu pelaksanaannya dalam rangkaian
aktivitas malam. Secara jelas, praktik tersebut terbagi ke dalam dua
pola utama, yaitu dayah yang melaksanakan Salat Isya dengan
penundaan waktu dan dayah yang melaksanakan Salat Isya pada
awal waktu tanpa penundaan.

1. Pelaksanaan Salat Isya dengan Penundaan Waktu

Berdasarkan keterangan Informan 1,"*° Dayah Ruhul Islam
Anak Bangsa menerapkan pola pelaksanaan Salat Isya dengan
penundaan dari awal masuk waktu, yang meliputi azan, ikamah,
dan salat berjamaah. Azan Isya umumnya dikumandangkan sekitar
pukul 20.45 WIB sebagai penanda penghentian aktivitas malam
santri dan persiapan menuju masjid, dengan jeda sekitar 12-15
menit sebelum ikamah. Pola ini dilandasi pertimbangan efektivitas
pendidikan malam, mengingat setelah Salat Magrib santri
mengikuti pembelajaran terstruktur hingga mendekati waktu Isya,
sehingga pelaksanaan salat di awal waktu dinilai kurang efisien

%9 Fazlur Ridha, Wakil Bidang Kesantrian Dayah Ruhul Islam Anak
Bangsa, wawancara langsung oleh penulis, Dayah Ruhul Islam Anak Bangsa, 16
Oktober 2025.
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karena menuntut mobilitas santri yang berulang dan berpotensi
mengganggu  konsentrasi  belajar. Selain itu, pengalaman
sebelumnya menunjukkan bahwa pembelajaran malam yang terlalu
larut menurunkan efektivitas belajar dan menimbulkan kelelahan
fisik, baik bagi santri maupun pengajar, khususnya guru dari luar
dayah. Oleh karena itu, penundaan Salat Isya dipandang sebagai
kebijakan yang lebih proporsional dan maslahat dalam
menyeimbangkan pelaksanaan ibadah dan keberlangsungan
pendidikan, serta tidak menimbulkan keberatan sosial karena telah
dipahami dan dimaklumi oleh masyarakat sekitar sebagai bagian
dari pengaturan internal dayah.

Berdasarkan keterangan Informan 2,°° Dayah Samudera
Pasai Madani melaksanakan Salat Isya dengan penundaan hingga
sekitar pukul 21.10 WIB, yakni setelah seluruh rangkaian kegiatan
belajar malam dan pengajian kitab selesai. Penundaan ini
mencakup azan, ikamah, dan salat berjamaah, dengan jeda sekitar
15-20 menit antara azan dan ikamah untuk memberi waktu
persiapan agar santri dapat mengikuti salat secara tertib dan
serentak. Kebijakan ini didasarkan pada pertimbangan pedagogis,
yaitu menjaga kesinambungan dan efektivitas pembelajaran malam
agar tidak terputus oleh jeda salat, sekaligus mempertahankan
kedisiplinan santri dalam mengikuti seluruh rangkaian kegiatan
belajar dan ibadah secara terstruktur. Selain itu, penundaan
dipandang mendukung kekhusyukan salat berjamaah karena santri
melaksanakannya setelah menyelesaikan aktivitas belajar tanpa
terburu-buru. Pola pengaturan waktu serupa juga diterapkan pada
Salat Zuhur, di mana azan dikumandangkan di awal waktu, namun
salat berjamaah dilaksanakan setelah kegiatan belajar siang
berakhir sekitar pukul 13.30 WIB. Kebijakan ini ditetapkan melalui
musyawarah internal yang melibatkan bidang pendidikan dan
bidang ibadah, serta dapat diterima oleh santri, guru, dan

20 jihad Ash-Shiddieqy, Pengasuh Asrama Santriwan Dayah Samudera
Pasai Madani, wawancara langsung oleh penulis, Dayah Samudera Pasai
Madani, 16 Oktober 2025.
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masyarakat sekitar sebagai bagian dari tradisi pengelolaan
pendidikan dayah, meskipun diakui bahwa padatnya aktivitas
hingga malam hari menyebabkan sebagian santri mengalami
kelelahan.

Berdasarkan keterangan Informan 3 di Dayah Baitussabri
Lam Ateuk,”®" diketahui bahwa pelaksanaan Salat Isya dilakukan
dengan pola penundaan yang telah diterapkan sejak dayah tersebut
berdiri. Dayah ini memiliki jumlah santri sekitar 120 orang dan
secara konsisten melaksanakan Salat Isya hingga pukul 21.00 WIB,
sementara azan dikumandangkan sekitar pukul 20.45 WIB. Jarak
antara azan dan ikamah bersifat fleksibel dan disesuaikan dengan
kesiapan jamaah serta imam, tanpa adanya ketentuan waktu yang
baku. Praktik penundaan pelaksanaan Salat Isya di dayah ini
dilatarbelakangi oleh pengaturan kegiatan pengajian malam yang
dimulai sejak pukul 19.30 WIB, di mana sebelum Salat Isya
dilaksanakan pengajian kitab fikih, sedangkan setelah Salat Isya—
sekitar pukul 21.45 hingga 23.00 WIB—dilanjutkan dengan
pengajian kitab ilmu alat. Pola ini dimaksudkan untuk memberikan
jeda waktu istirahat bagi santri dan guru di antara dua sesi
pengajian yang menggunakan kitab berbeda, sehingga santri tidak
merasa jenuh dan tetap dapat mengikuti pembelajaran dengan
fokus. Informan menjelaskan bahwa apabila Salat Isya tidak
ditunda, pergantian kitab tanpa jeda cenderung menimbulkan
kelelahan, kebosanan, dan menurunnya konsentrasi belajar santri.
Kebijakan penundaan waktu Salat Isya ditetapkan langsung oleh
pimpinan dayah yang merupakan generasi dari dayah yang
memiliki tradisi serupa, sehingga tidak melalui mekanisme
musyawarah khusus. Dari sisi internal, penundaan ini dinilai
berdampak positif terhadap semangat belajar dan ibadah santri,
sekaligus memberi ruang istirahat singkat, seperti makan atau
minum, baik bagi santri maupun guru. Sementara itu, masyarakat

21 Mahfudz, Wakil Pimpinan Dayah Baitussabri Lam Ateuk,
wawancara langsung oleh penulis, Dayah Baitussabri Lam Ateuk, 24 Oktober
2025.
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sekitar tidak menunjukkan keberatan terhadap kebijakan tersebut
karena telah terbiasa dan memakluminya sebagai bagian dari tradisi
dayah. Pada bulan Ramadan, penundaan Salat Isya tetap
diberlakukan, bahkan azan Isya dikumandangkan sekitar pukul
19.45 WIB, karena di dayah ini dilaksanakan kegiatan suluk, di
mana jamaah setelah Salat Magrib mengikuti berbagai ibadah
tambahan seperti zikir dan wirid tarekat Nagsyabandiyah, salat
gadha, serta salat-salat sunah lainnya, yang juga memerlukan waktu
istirahat, termasuk untuk makan. Informan menegaskan bahwa
penundaan Salat Isya tersebut masih berada dalam rentang waktu
fadhilah, yakni pada seperempat awal dari keseluruhan waktu Salat
Isya, sehingga dipandang tidak keluar dari batasan waktu utama
pelaksanaan salat.

Berdasarkan keterangan Informan 4, pelaksanaan Salat
Isya di Dayah Markaz Al-Ishlah Al-Aziziyah, sebuah dayah yang
menyelenggarakan dua program pendidikan, yaitu program terpadu
dan salafiyah, dengan jumlah santri sekitar 450 orang, dilaksanakan
dengan pola penundaan hingga sekitar pukul 22.00 WIB.
Penundaan tersebut mencakup pengumandangan azan dan
pelaksanaan salat berjamaah, dengan jarak waktu antara azan dan
ikamah yang bersifat fleksibel serta disesuaikan dengan kondisi
kesiapan jamaah tanpa jadwal baku. Kebijakan penundaan Salat
Isya ini ditetapkan melalui musyawarah internal pengelola dayah
sejak beberapa tahun terakhir setelah mempertimbangkan kondisi
santri dan kebutuhan institusional. Informan menjelaskan bahwa
kebijakan tersebut didasarkan pada dua pertimbangan utama, yaitu
landasan normatif dalam syariat Islam sebagaimana hadis Nabi
Muhammad SAW yang menunjukkan keutamaan menyegerakan
Salat Magrib dan menganjurkan pengakhiran Salat Isya, sehingga
penundaan dipahami masih berada dalam koridor waktu yang
dibenarkan secara syarak, serta pertimbangan pedagogis yang

202 Al-Muhajirun Mi'raji, Kepala Sekolah Diniyah Formal Tingkat
Aliyah Dayah Markaz Al-Ishlah Al-Aziziyah, wawancara langsung oleh penulis,
Dayah Markaz Al-Ishlah Al-Aziziyah, 10 Oktober 2025.
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berkaitan dengan kebutuhan riil pendidikan santri, khususnya santri
program terpadu yang dinilai masih memerlukan penguatan
pembelajaran kitab. Oleh karena itu, kegiatan pengajian intensif
dilaksanakan sejak selepas Salat Magrib hingga pukul 22.00 WIB
dan dilanjutkan dengan pengulangan materi secara mandiri hingga
sekitar pukul 00.00 WIB dengan pendampingan guru. Meskipun
secara ideal azan seharusnya dikumandangkan tepat setelah masuk
waktu salat, namun praktik penundaan azan di dayah ini bersifat
adaptif dengan mempertimbangkan pola aktivitas santri. Sejauh ini,
kebijakan tersebut tidak menimbulkan respons negatif dari santri,
tenaga pengajar, maupun masyarakat sekitar, bahkan dipahami dan
dimaklumi sebagai bagian dari kekhasan sistem pendidikan dayah.
Berdasarkan  keterangan Informan 5, Dayah Thalibul
Huda menerapkan pola penundaan Salat Isya yang telah
direncanakan sejak awal waktu, meliputi azan, igamah, dan
pelaksanaan salat berjamaah, dengan azan Isya dikumandangkan
sekitar pukul 20.30 WIB. Penyesuaian waktu serupa juga
diterapkan pada Salat Zuhur yang ditunda sekitar satu jam lebih
sebagai bentuk adaptasi terhadap jadwal pembelajaran santri
sekolah pagi pada jenjang SMP, MTs, dan MA. Pola penundaan ini
berlaku tidak hanya pada hari-hari biasa, tetapi juga selama bulan
Ramadhan. Jamaah salat berjamaah terdiri atas santri, masyarakat
sekitar, serta jamaah majelis pengajian, sehingga pelaksanaan salat
berlangsung dalam lingkungan yang terbuka dan melibatkan
berbagai unsur masyarakat, dengan jarak antara azan dan igamah
umumnya sekitar 20 menit. Kebijakan penundaan waktu salat
ditetapkan oleh pimpinan dayah melalui musyawarah yang
melibatkan perwakilan seluruh lembaga pendidikan di lingkungan
dayah, sehingga memiliki legitimasi kelembagaan dan bersifat
mengikat bagi seluruh civitas dayah. Informan menjelaskan bahwa
kebijakan ini didasarkan pada dua pertimbangan utama. Pertama,
pertimbangan pedagogis, yaitu kebutuhan akan alokasi waktu yang

23 Hashi Albayuni, Pimpinan Dayah Thalibul Huda, wawancara
langsung oleh penulis, Dayah Thalibul Huda, 31 Oktober 2025.
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memadai bagi proses pembelajaran kitab serta pengaturan waktu
yang efektif antara kegiatan akademik dan aktivitas santri lainnya
agar proses pendidikan berjalan optimal tanpa mengabaikan
kewajiban ibadah. Kedua, pertimbangan normatif dalam perspektif
hukum Islam, di mana aktivitas menuntut ilmu dipandang sebagai
‘illah syar‘iyyah yang membolehkan penundaan Salat Isya
berjamaah, mengingat menuntut ilmu memiliki kedudukan ibadah
yang tinggi dan dalam kondisi tertentu dapat berstatus fardu
kifayah bahkan fardu ‘ain, sebagaimana dijelaskan oleh ulama
seperti Imam al-Ghazali. Lebih lanjut, informan menegaskan
bahwa dalam Mazhab Syafi‘i, penundaan Salat Isya diperbolehkan
selama masih berada dalam rentang waktu salat yang sah, yakni
sejak hilangnya cahaya merah di ufuk hingga terbit fajar,
sebagaimana dijelaskan dalam Tuhfah al-Muhtaj karya Ibn Hajar
al-Haitami, dengan syarat tidak menimbulkan kelalaian terhadap
kewajiban salat dan didasarkan pada uzur atau maslahat yang jelas.
Terkait hadis yang menganjurkan pelaksanaan salat di awal waktu,
informan berpandangan bahwa keutamaan tersebut tetap berlaku
secara normatif, namun penundaan dengan alasan syar‘i tidak
dipandang tercela, bahkan dapat dikategorikan sebagai rukhsah
yang dibenarkan. Selain itu, kebiasaan menunda Salat Isya di
Dayah Thalibul Huda telah berkembang menjadi “urf shahih yang
diterima oleh komunitas dayah dan tidak bertentangan dengan nass
syarak, sehingga memiliki legitimasi hukum selama tidak
melampaui batas waktu salat, serta sejauh ini tidak menimbulkan
respons negatif dari santri, guru, maupun masyarakat sekitar.
Berdasarkan keterangan Informan 6,%°* Dayah Darul Ulum
YPUI menerapkan pola penundaan Salat Isya secara terukur dari
awal waktu, yakni sekitar 30 menit hingga 1 jam setelah masuk
waktu Isya. Penundaan ini mencakup azan, igamah, dan
pelaksanaan salat Isya berjamaah, dengan jeda antara azan dan

204 | ugmanul Hidayat, Pimpinan Dayah Modern Darul Ulum YPUI,
wawancara langsung oleh penulis, Dayah Modern Darul Ulum YPUI, 04
November 2025.
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igamah sekitar 7-10 menit untuk memberi kesempatan santri
bersiap dan berkumpul. Penundaan hanya diberlakukan pada Salat
Isya, sedangkan salat fardu lainnya tetap dilaksanakan pada awal
waktu karena dinilai masih dapat diatur tanpa penyesuaian khusus.
Kebijakan ini ditetapkan oleh pimpinan dayah bersama para guru
melalui pertimbangan kolektif terhadap dinamika aktivitas santri.
Informan menjelaskan bahwa kebijakan tersebut didasarkan pada
dua pertimbangan utama. Pertama, pertimbangan pedagogis, yaitu
mengakomodasi kepadatan kegiatan belajar mengajar dan rutinitas
santri selepas Salat Magrib agar proses pembelajaran dapat
diselesaikan secara optimal tanpa mengabaikan kewajiban ibadah.
Kedua, pertimbangan normatif dalam perspektif hukum Islam, di
mana kegiatan belajar santri dipandang sebagai ‘illah syar‘iyyah
yang membolehkan penundaan pelaksanaan Salat Isya berjamaah
selama masih berada dalam rentang waktu yang diperkenankan
syariat, yakni waktu jawaz dan ikhtiyar. Dalam penetapan waktu
salat, Dayah Darul Ulum YPUI merujuk pada Mazhab Syafi‘i
dengan tetap menjadikan hadis tentang keutamaan salat di awal
waktu sebagai pedoman normatif, namun memahami penundaan
sebagai kebolehan yang sah karena tidak memasuki waktu makruh
maupun tahrim. Praktik penundaan ini tidak dipandang sebagai
rukhsah, melainkan sebagai pengaturan waktu dalam koridor
syariat, serta telah berkembang menjadi ‘urf di lingkungan dayah
yang diterima oleh santri dan guru, tidak menimbulkan respons
negatif, dan bahkan dinilai berkontribusi terhadap peningkatan
kedisiplinan santri dalam mengatur waktu ibadah dan belajar.
Berdasarkan keterangan Informan 7,°®° pelaksanaan Salat
Isya di Dayah Madani Al-Aziziyah mengalami beberapa kali
penyesuaian pola sebagai hasil dari evaluasi internal terhadap
efektivitas pembelajaran dan kondisi santri. Pada tahap awal,
kegiatan belajar mengajar dilaksanakan setelah Salat Magrib

25 Muhammad Hatta, Pimpinan Dayah Madani Al-Aziziyah,
wawancara langsung oleh penulis, Dayah Madani Al-Aziziyah, 04 November
2025.
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hingga sekitar pukul 21.00 WIB, kemudian Salat Isya dilaksanakan
setelah seluruh rangkaian pembelajaran tersebut selesai. Pola ini
pada praktiknya menempatkan Salat Isya pada waktu yang relatif
akhir dalam rutinitas malam santri. Seiring berjalannya waktu, pola
tersebut kemudian diubah. Setelah Salat Magrib, santri diarahkan
untuk melakukan murgja‘ah secara mandiri hingga masuk waktu
Isya. Selanjutnya, azan dikumandangkan dan Salat Isya
dilaksanakan pada awal waktunya. Setelah Salat Isya, kegiatan
belajar mengajar kembali dilanjutkan pada pukul 20.30 hingga
22.00 WIB. Namun, berdasarkan hasil evaluasi, pola ini dinilai
kurang efektif karena sebagian besar santri—yang mayoritas
merupakan lulusan SD dan SMP—mengalami kelelahan fisik dan
penurunan konsentrasi pada sesi pembelajaran malam setelah Salat
Isya, bahkan tidak sedikit yang mengantuk sehingga proses belajar
tidak berjalan optimal. Berdasarkan pertimbangan tersebut, pihak
dayah kembali melakukan penyesuaian kebijakan dengan
memaksimalkan waktu belajar pada rentang antara Magrib dan
Isya. Pertimbangan utama dari kebijakan ini adalah kondisi fisik
dan mental santri yang relatif lebih segar pada waktu tersebut. Hal
ini menjadi sangat relevan mengingat sebagian kelas mempelajari
kitab-kitab dengan tingkat kesulitan tinggi, seperti kitab I‘anah al-
Talibin dan al-Mabhalli, yang menuntut intensitas kajian yang tinggi
dan keberlangsungan pembelajaran minimal tiga kitab dalam satu
malam. Oleh karena itu, kebijakan akhir yang ditetapkan adalah
menunda pengumandangan azan Salat Isya hingga sekitar pukul
21.30 WIB untuk seluruh jenjang kelas. Dari sisi dampak,
penundaan Salat Isya tersebut justru dinilai memberikan pengaruh
positif terhadap semangat dan efektivitas belajar santri. Kegiatan
pembelajaran yang dimulai sejak selepas Magrib dapat berlangsung
secara lebih fokus, kondusif, dan produktif, tanpa terganggu oleh
kelelahan yang biasanya muncul pada waktu malam yang lebih
larut. Dengan demikian, tujuan utama Kkebijakan ini adalah
memaksimalkan efektivitas pembelajaran sebagai inti dari sistem
pendidikan dayah. Para guru yang seluruhnya bermukim di
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lingkungan dayah juga tidak merasa keberatan terhadap kebijakan
tersebut. Bahkan, mereka mendukungnya sebagai bagian dari
sistem pendidikan dayah yang tidak hanya berorientasi pada
transfer ilmu pengetahuan, tetapi juga pada pembinaan karakter,
tarbiyah, dan irsyad melalui kebersamaan (suzbah) antara guru dan
santri dalam keseharian. Adapun dari sisi normatif-fikih,
penundaan pengumandangan azan Salat Isya dipandang sah dan
tidak bertentangan dengan ketentuan syariat. Informan menegaskan
bahwa pada dasarnya hukum azan adalah sunah, sedangkan
pelaksanaan Salat Isya tetap dilakukan dalam rentang waktu
ikhtiyar menurut Mazhab Syafi‘i. Secara prinsip, waktu salat dalam
syariat bersifat muwassa‘ (longgar), sehingga tidak diwajibkan
untuk selalu dilaksanakan pada awal waktu, meskipun keutamaan
salat di awal waktu tetap diakui. Hal ini berbeda dengan ibadah
yang bersifat mudayyaq, seperti puasa Ramadan, yang waktu
pelaksanaannya sangat terbatas. Selain Salat Isya, penyesuaian
waktu juga diterapkan pada Salat Asar, meskipun azannya tetap
dikumandangkan pada awal waktu dengan mempertimbangkan
kebutuhan = pembelajaran. Dari sisi respons sosial, praktik
penundaan Salat Isya tersebut telah dimaklumi oleh masyarakat dan
tidak menimbulkan respons negatif dari lingkungan sekitar. Hal ini
disebabkan oleh dua faktor utama. Pertama, kebijakan penundaan
Salat Isya merupakan tradisi yang telah lama dikenal dalam sistem
pendidikan dayah tradisional, bahkan telah dipraktikkan sejak
sebelum tahun 1990-an. Kedua, lokasi Dayah yang relatif terpisah
dari permukiman masyarakat juga dapat meminimalkan potensi
kesalahpahaman di tengah masyarakat.

Berdasarkan keterangan informan 8,2% pelaksanaan Salat
Isya di Dayah Darul Ihsan Krueng Kalee sejak awal hingga saat ini
secara konsisten dilaksanakan dengan pola penundaan, sehingga
praktik tersebut telah menjadi bagian dari tradisi kelembagaan
dayah. Penundaan Salat Isya dilakukan secara terstruktur dengan

26 Muakhir Zakaria, Sekretaris Dayah Darul Ihsan, wawancara
langsung oleh penulis, Dayah Darul lhsan, 18 November 2025.



104

menyesuaikan waktu Salat Magrib dan rangkaian aktivitas santri
pada malam hari. Setelah Salat Magrib, santri terlebih dahulu
mengikuti kegiatan makan malam, kemudian melaksanakan
kegiatan belajar malam selama kurang lebih 90 menit, sehingga
pengumandangan azan lIsya tidak dilakukan pada awal waktu,
melainkan dijadwalkan secara adaptif. Apabila waktu Magrib
masuk lebih awal, sekitar pukul 18.30 WIB, kegiatan belajar
malam dimulai sekitar pukul 19.20 WIB dan azan Isya
dikumandangkan pada pukul 20.45 WIB. Sementara itu, apabila
waktu Magrib berada pada rentang pukul 18.45-18.50 WIB,
kegiatan belajar malam dimulai sekitar pukul 19.45 WIB dan azan
Isya dilaksanakan pada pukul 21.15 WIB. Pola penundaan ini tidak
diterapkan setiap hari, melainkan hanya pada empat malam dalam
sepekan, vyaitu malam Kamis, Sabtu, Minggu, dan Senin,
sedangkan pada malam-malam lainnya Salat Isya dilaksanakan
tepat pada awal waktu. Penundaan tersebut mencakup
pengumandangan azan sekaligus pelaksanaan salat berjamaah,
dengan jarak antara azan dan igamah yang disesuaikan dengan
kesiapan jamaah. Informan menegaskan bahwa kebijakan ini
dilandasi oleh pertimbangan kemaslahatan santri dan guru,
khususnya untuk menjaga efektivitas pembelajaran malam agar
tidak berakhir terlalu larut serta menghindari kelelahan berlebih
pada santri, sekaligus mempertimbangkan kondisi para guru yang
sebagian besar berasal dari luar dayah dengan jarak tempuh yang
relatif jauh. Dengan demikian, penundaan Salat Isya di Dayah
Darul Ihsan Krueng Kalee tidak hanya dipahami sebagai kebijakan
teknis, melainkan sebagai pilihan pedagogis dan kelembagaan yang
secara sadar dipertahankan demi menjaga keseimbangan antara
disiplin ibadah, efektivitas pembelajaran, dan kemaslahatan seluruh
civitas dayah.

Berdasarkan keterangan informan 1 pelaksanaan Salat
Isya di Dayah Babul Maghfirah saat ini dilaksanakan dengan pola

1’207

27 Masrul Aidi, Pimpinan Dayah Babul Maghfirah, wawancara
langsung oleh penulis, Dayah Babul Maghfirah, 27 Oktober 2025.
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penundaan hingga sekitar pukul 21.00 WIB sebagai bagian dari
penyesuaian terhadap sistem pembelajaran santri. Penundaan
tersebut mencakup satu rangkaian utuh, yakni pengumandangan
azan, igamah, dan pelaksanaan salat berjamaah. Informan
menjelaskan bahwa kebijakan ini merupakan hasil evaluasi
berkelanjutan terhadap pola yang pernah diterapkan sebelumnya.
Pada satu periode, azan Isya sempat dikembalikan ke awal waktu
dengan skema kegiatan belajar dilaksanakan setelah Salat Isya,
sementara waktu antara Magrib dan Isya diisi dengan aktivitas
bebas santri. Namun, pola tersebut dinilai kurang efektif karena
kegiatan belajar berakhir terlalu larut, sekitar pukul 22.00 WIB,
sehingga memberatkan santri. Selain itu, masa setelah Magrib pada
pola sebelumnya dinilai tidak diisi dengan aktivitas yang cukup
produktif. Oleh karena itu, kebijakan kembali diarahkan pada
pembelajaran setelah Magrib hingga menjelang Salat Isya, dengan
azan Isya ditetapkan pada pukul 21.00 WIB. Dalam praktiknya,
azan Isya juga berfungsi sebagai penanda berakhirnya kegiatan
pengajian malam, dengan durasi persiapan menuju salat berkisar
antara 10-15 menit. Selain Salat Isya, Salat Zuhur juga mengalami
penundaan, termasuk azannya, yang disesuaikan dengan jadwal
pembelajaran sekolah dan ditetapkan pada pukul 13.30 WIB.
Penetapan kebijakan waktu salat berjamaah dilakukan melalui
mekanisme musyawarah bersama, di mana pimpinan dayah
berperan memberikan arahan dan pertimbangan kemaslahatan serta
menerima masukan dari para guru. Dari sisi respons, kebijakan
penundaan Salat Isya tidak menimbulkan tanggapan negatif, baik
dari santri, guru, maupun masyarakat sekitar, bahkan dinilai
berdampak positif terhadap kedisiplinan santri. Secara normatif,
informan menegaskan bahwa kebijakan tersebut memiliki dasar
hadis sahih tentang anjuran mengakhirkan Salat Isya hingga
sepertiga atau pertengahan malam, meskipun dalam literatur fikih
tertentu, seperti [‘anah al-Talibin, pelaksanaan salat di awal waktu
tetap dipandang lebih utama dengan cacatan tertentu. Dengan
demikian, penundaan Salat Isya di Dayah Babul Maghfirah
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dipahami sebagai hasil kompromi antara dalil normatif, kebutuhan
pedagogis, dan pertimbangan kemaslahatan santri dalam kerangka
pendidikan dayah terpadu.

Berdasarkan keterangan Informan 12,%% pelaksanaan Salat
Isya di Dayah Mahyal Ulum Al-Aziziah dilakukan secara fleksibel
dan disesuaikan dengan kondisi kegiatan malam santri. Azan Salat
Isya dikumandangkan sekitar pukul 22.00 WIB, yakni setelah
seluruh rangkaian kegiatan belajar dan pengajian selesai, dengan
jeda kurang lebih sepuluh menit antara azan dan ikamah.
Penundaan ini ditetapkan melalui musyawarah bersama dan telah
diterapkan sejak awal berdirinya dayah. Informan menegaskan
bahwa tujuan utama penundaan tersebut adalah untuk menjaga
ketertiban dan kesinambungan kegiatan belajar malam agar tidak
terputus oleh jeda salat. Dari sisi normatif, penundaan Salat Isya
dinilai wajar dan dapat diterima, bahkan dipandang sesuai dengan
ketentuan fikih selama masih berada dalam rentang waktu salat
yang sah. Terkait waktu yang lebih utama, Informan 12
berpandangan bahwa pelaksanaan Salat Isya sebaiknya disesuaikan
dengan kondisi jamaah.

Berdasarkan keterangan Informan 13,%% di Dayah Ulee Titi
azan dan pelaksanaan Salat Isya sama-sama ditunda hingga sekitar
pukul 21.00 WIB, dengan jeda kurang lebih tujuh menit antara azan
dan ikamah. Salat Isya dilaksanakan setelah seluruh kegiatan
belajar dan pengajian malam selesai, dan kebijakan tersebut
ditetapkan melalui musyawarah bersama serta telah berlangsung
sejak awal berdirinya dayah. Alasan utama penundaan adalah untuk
menyesuaikan jadwal kegiatan malam agar proses pembelajaran
dapat berjalan optimal. Dari sisi penilaian, Informan 13
memandang praktik penundaan Salat Isya sebagai hal yang wajar
dan sesuai dengan ketentuan fikih, meskipun secara normatif ia

2% Baihaki, Guru Dayah Mahyal Ulum Al-Aziziah, kuesioner daring
oleh penulis (Google Form), 24 Januari 2026.

%9 Dzulgadri Ahmad, Guru Dayah Ulee Titi, kuesioner daring oleh
penulis (Google Form), 24 Januari 2026.
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tetap menilai bahwa pelaksanaan Salat Isya pada awal waktu
memiliki keutamaan tersendiri.

Berdasarkan keterangan Informan 1 praktik penundaan
Salat Isya di Dayah Al-Muhajirin Tgk Chik Di Ujeun bersifat
adaptif dan telah berkembang menjadi kebiasaan kelembagaan
yang berlangsung lebih dari sepuluh tahun. Dalam praktiknya, azan
Salat Isya umumnya dikumandangkan sekitar pukul 21.00 WIB,
dengan jeda kurang lebih lima menit sebelum pelaksanaan ikamah.
Pelaksanaan Salat Isya dilakukan di sela-sela kegiatan belajar
sebagai jeda antar pengajian, sehingga tidak sepenuhnya menunggu
seluruh kegiatan malam selesai. Penetapan pola penundaan ini
tidak selalu melalui mekanisme musyawarah formal, melainkan
berkembang sebagai praktik kelembagaan yang diterima secara
internal. Informan menilai bahwa tujuan utama penundaan tersebut
adalah menjaga ketertiban dan efektivitas kegiatan belajar malam.
Dari sisi normatif, praktik penundaan Salat Isya dipandang wajar
dan dapat diterima, meskipun menurut Informan 14 masih
diperlukan kajian fikih yang lebih mendalam untuk memastikan
batas-batas kebolehannya. Terkait waktu Salat Isya yang lebih
utama, Informan 14 menekankan adanya perbedaan pendapat di
kalangan ulama, di mana sebagian menganjurkan pelaksanaan di
awal waktu dan sebagian lainnya di akhir malam, dengan penilaian
akhir sangat bergantung pada kondisi individu jamaah agar tidak
terjatuh pada kelalaian.

Berdasarkan keseluruhan keterangan informan, baik dari
kalangan pimpinan dan pengelola dayah yang diwawancarai secara
langsung maupun guru dayah yang berpartisipasi melalui kuesioner
daring, dapat disimpulkan bahwa praktik penundaan pelaksanaan
Salat Isya di lingkungan dayah bukanlah tindakan yang bersifat
insidental atau tanpa dasar, melainkan merupakan kebijakan
kelembagaan yang disusun secara sadar dengan
mempertimbangkan aspek pedagogis, kemaslahatan santri, serta
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20 Apdul Wahab, Guru Dayah Al-Muhajirin Tgk Chik Di Ujeun,
kuesioner daring oleh penulis (Google Form), 24 Januari 2026.
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landasan normatif dalam hukum Islam. Pola penundaan yang
mencakup pengumandangan azan, pelaksanaan ikamah, dan salat
berjamaah umumnya disesuaikan dengan ritme kegiatan belajar
malam agar proses pendidikan dapat berjalan efektif tanpa
mengabaikan kewajiban ibadah. Secara normatif, penundaan
tersebut dipahami masih berada dalam rentang waktu salat yang
sah menurut Mazhab Syafi‘i dan didukung oleh pemahaman fikih
yang memberikan kelonggaran waktu berdasarkan uzur dan
maslahat yang jelas. Dari sisi sosial, praktik penundaan Salat Isya
telah diterima dan dimaklumi oleh santri, tenaga pengajar, serta
masyarakat sekitar sebagai bagian dari tradisi dan kekhasan sistem
pendidikan dayah, sehingga tidak menimbulkan keberatan maupun
konflik dalam kehidupan keagamaan setempat.
2. Pelaksanaan Salat Isya tanpa Penundaan Waktu
Berdasarkan keterangan Informan 9,*' diketahui bahwa
pelaksanaan Salat Isya di Dayah Insan Qurani dilaksanakan tepat
pada awal waktu tanpa adanya penundaan. Jarak antara azan dan
ikamah bersifat fleksibel, bergantung pada kesiapan jamaah di
masjid, tanpa ditetapkan jadwal yang bersifat baku. Kebijakan
untuk melaksanakan Salat Isya tepat waktu didasarkan pada
pertimbangan kemaslahatan masyarakat, mengingat masjid yang
digunakan oleh dayah merupakan masjid yang juga difungsikan
sebagai masjid kampung bagi masyarakat sekitar. Oleh karena itu,
pengaturan waktu salat berjamaah disesuaikan dengan kebiasaan
dan kenyamanan jamaah umum agar tidak menimbulkan
ketidaknyamanan sosial. Informan menjelaskan bahwa pada masa
sebelumnya pernah diterapkan penundaan pelaksanaan Salat Zuhur,
namun Kkebijakan tersebut menimbulkan dampak sosial yang
kurang positif, khususnya ketika salat berjamaah telah dilaksanakan
sementara para santri masih melanjutkan kegiatan belajar, sehingga
memunculkan ketidaknyamanan di tengah masyarakat. Kondisi

21 Muttagin Anas, Wakil Pimpinan Bidang Ubudiyah dan Tahfidz
Dayah Insan Qurani, wawancara langsung oleh penulis, Dayah Insan Qurani, 21
Oktober 2025.
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tersebut dinilai tidak sejalan dengan sensitivitas sosial masyarakat
sekitar, sehingga kebijakan penundaan Salat Zuhur tidak
dilanjutkan. Konsekuensi dari kebijakan tersebut adalah perlunya
penyesuaian terhadap proses pembelajaran pada siang hari,
meskipun pada jam-jam terakhir efektivitas belajar santri terkadang
menjadi kurang optimal. Berdasarkan pengalaman tersebut, seluruh
salat fardu di Dayah Insan Qurani saat ini dilaksanakan tepat pada
waktunya, dengan otoritas penetapan kebijakan berada pada
pimpinan dayah. Dari sisi internal, kebijakan ini dapat dipahami
dan dimaklumi oleh civitas dayah, sementara dari sisi eksternal,
praktik penundaan pelaksanaan salat dipandang berpotensi
menimbulkan respons negatif dari masyarakat sekitar. Dalam
praktik keseharian, santri diwajibkan berada di masjid setelah Salat
Magrib hingga menjelang Salat Isya untuk kegiatan hafalan
mandiri, sedangkan kegiatan pengembangan potensi santri, seperti
qira’atul kutub, tahfiz, dan tilawah, dilaksanakan setelah Salat Isya
pada pukul 21.00-22.00 WIB. Informan juga menyampaikan
bahwa apabila di masa mendatang dayah memiliki masjid
tersendiri, maka kebijakan pengaturan waktu Salat Isya dapat
disesuaikan dengan kondisi dan kebutuhan pendidikan, dengan
tetap menjadikan prinsip kemaslahatan sebagai landasan utama
dalam pengambilan kebijakan.

Berdasarkan keterangan Informan 1 pelaksanaan Salat
Isya di Dayah Babun Najah saat ini dilaksanakan tepat pada awal
waktu tanpa penundaan. Jarak antara masuknya waktu Isya dan
pelaksanaan salat berjamaah berkisar sekitar tujuh menit, yang
dimanfaatkan untuk persiapan wudu dan pelaksanaan salat sunah
rawatib. Informan menjelaskan bahwa pada sekitar tahun 2000
pernah diterapkan kebijakan penundaan Salat Isya, dengan azan
tetap dikumandangkan di awal waktu dan pelaksanaan salat
dilakukan setelah kegiatan belajar malam. Namun, kebijakan
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22 Arifin Ramli, Wakil Pimpinan Pesantren Modern Babun Najah,
wawancara langsung oleh penulis, Pesantren Modern Babun Najah, 29 Oktober
2025.
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tersebut kemudian ditinjau ulang dan dikembalikan pada
pelaksanaan salat tepat waktu dengan pertimbangan keutamaan
Salat Isya di awal waktu, meskipun secara fikih terdapat dalil yang
membolehkan penundaan. Perubahan kebijakan ini dimungkinkan
karena sistem pendidikan di pesantren tersebut tidak menuntut
adanya kegiatan pembelajaran yang harus dikejar pada malam hari.
Sebagian besar proses pembelajaran telah dimaksimalkan pada
waktu pagi dan siang hingga pukul 15.10 WIB, sementara kegiatan
malam dibatasi untuk istirahat dan pembelajaran ringan selama
kurang lebih satu jam. Dalam praktiknya, pembelajaran malam
umumnya dimulai sekitar pukul 20.30 WIB dan disesuaikan
dengan masuknya waktu Salat Isya; apabila waktu Isya masuk
lebih lambat, maka jadwal belajar diundur, misalnya berlangsung
pada pukul 20.50 hingga 21.50 WIB. Selain Salat Isya, pada
prinsipnya tidak terdapat penundaan terhadap salat fardu lainnya,
kecuali Salat Zuhur dalam kondisi tertentu, yaitu ketika waktu
Zuhur masuk lebih awal sementara proses pembelajaran belum
selesai, sehingga azan Zuhur ditunda sekitar sepuluh menit hingga
kegiatan belajar berakhir. Kebijakan pengaturan waktu salat
berjamaah di pesantren ini ditetapkan melalui mekanisme
musyawarah antara pimpinan dan seluruh guru. Dari sisi respons
internal, baik santri maupun guru tidak menunjukkan keberatan
terhadap kebijakan pelaksanaan Salat Isya tepat waktu, yang
dipandang selaras dengan prinsip kedisiplinan ibadah dan
efektivitas pengelolaan waktu pembelajaran.

Berdasarkan keterangan Informan 9 dan Informan 10, dapat
disimpulkan bahwa pelaksanaan Salat Isya tepat pada awal waktu
di Dayah Insan Qurani dan Pesantren Modern Babun Najah
merupakan kebijakan yang secara sadar ditetapkan dengan
mempertimbangkan aspek kemaslahatan sosial dan efektivitas
pengelolaan pendidikan. Dalam konteks Dayah Insan Qurani,
pelaksanaan salat tepat waktu dipilih untuk menjaga sensitivitas
sosial masyarakat mengingat masjid yang digunakan juga berfungsi
sebagai masjid umum, sehingga pengaturan waktu ibadah harus
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selaras dengan kebiasaan jamaah sekitar. Sementara itu, di
Pesantren Modern Babun Najah, pelaksanaan Salat Isya pada awal
waktu dimungkinkan oleh sistem pendidikan yang tidak menuntut
pembelajaran intensif pada malam hari serta didasarkan pada
pertimbangan keutamaan ibadah, meskipun secara fikih penundaan
tetap dipandang memiliki dasar kebolehan. Kedua temuan tersebut
menunjukkan bahwa kebijakan waktu Salat Isya tidak bersifat
tunggal atau seragam, melainkan sangat dipengaruhi oleh konteks
kelembagaan, pola pendidikan, serta relasi sosial dayah atau
pesantren dengan masyarakat sekitarnya, dengan prinsip
kemaslahatan tetap menjadi landasan utama dalam pengambilan
kebijakan keagamaan.

Tabel I.
Pola Pelaksanaan Salat Isya di Dayah-Dayah Banda Aceh dan
Aceh Besar
NalE Tunda/ Waktu Waktu
No . Azan Salat Alasan Utama
Dayah Tidak
Isya Isya
+12-15 Efektivitas kegiatan
Ruhul Islam . .
1 Anak Ditunda +20.45 menit belajar malam dan
' WIB setelah menjaga kondisi fisik
Bangsa .
azan santri
1520 Keperlangsquan
Samudera . kegiatan belajar
. . +21.10 menit
2. Pasai Ditunda WIB setelah malam dan
Madani kekhusyukan salat
azan .
berjamaah
_ _ _ 49045 _ Jeda anta_1r pengajian
3. Baitussabri Ditunda WIB fleksibel | dan menjaga
konsentrasi santri
Kebutuhan santri
Markaz Al- +92.00 dalam sistem
4, Ishlah Al- Ditunda | . fleksibel | pembelajaran terpadu
. WIB :
Aziziyah dan pertimbangan
normatif fikih
5 Thalibul Ditunda +20.30 +20 Kemaslahatan
' Huda WIB menit kegiatan belajar dan
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setelah kebolehan
azan penundaan dalam
batas waktu syarak
+ 30-60 L
. 7-10 Penyesuaian jadwal
menit i ;
Darul Ulum . menit kegiatan dan
6. Ditunda | setelah
YPUI setelah pelaksanaan salat
masuk e
azan dalam waktu ikhtiyar
waktu
. Optimalisasi
Madani Al- . +21.30 . . .
7. .. ! Ditunda fleksibel | kegiatan belajar dan
Aziziyah WIB . .
kesiapan santri
Kemaslahatan santri
Darul Ihsan | Ditunda | +20.45/ dan guru serta
8. Krueng (kondisi | +£21.15 fleksibel | keseimbangan antara
Kalee onal) WIB ibadah dan aktivitas
belajar
i Penyesuaian sistem
9 Babu] Ditunda ‘N [t em{)ela'aran dan
' Maghfirah WIB setelah P 10etay .
kedisiplinan santri
azan
+10 Ketertiban dan
Mahyal +22.00 menit kesinambungan
10. | Ulum Al- Ditunda | _ . . g_
.. WIB setelah kegiatan belajar
Aziziah
azan malam
o | LT mene [
11. | Ulee Titi Ditunda |~ setelah g . g
wWIB pembelajaran
azan .
optimal
Al- + 5 menit | Efektivitas kegiatan
12 Muhajirin Ditunda +21.00 ;etelah belajar dan ke%iasaan
* | Tgk Chik Di WIB !
. azan kelembagaan
Ujeun
. Pertimbangan sosial
13. | Insan Qurani T_|dak Awal fleksibel | kemasyarakatan dan
ditunda | waktu .
keteraturan jamaah
" -
Babun Tidak Awal + 7 menit | Keutamaan
14. . . setelah pelaksanaan salat
Najah ditunda | waktu
azan pada awal waktu
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B. Respons terhadap Wacana Penundaan Salat Isya

Respons terhadap wacana penundaan Salat Isya di ruang
publik selama bulan Ramadan menunjukkan adanya dinamika
pandangan yang beragam di kalangan pimpinan dan sivitas dayah
serta masyarakat luas. Keragaman tersebut dipengaruhi oleh
perbedaan sudut pandang normatif, pengalaman praktik
keagamaan, karakter jamaah, serta konteks sosial yang melingkupi
pelaksanaan ibadah di ruang publik.
1. Respons Pimpinan dan Sivitas Dayah

Berdasarkan hasil wawancara dengan Informan 1,23
wacana penundaan pelaksanaan Salat Isya dinilai relatif sulit
diterapkan dalam konteks sosial masyarakat Aceh. Menurut
informan, pada sekitar pukul 21.00 WIB sebagian besar masyarakat
telah merasa lelah setelah beraktivitas sejak pagi, sehingga
penundaan Salat Isya berpotensi mengurangi partisipasi jamaah.
Kondisi ini berbeda dengan masyarakat di kawasan Timur Tengah,
seperti Mesir, yang pada bulan Ramadan memiliki pola aktivitas
malam yang lebih panjang dan ritme kehidupan yang berbeda.
Perbedaan iklim, pola kerja, dan kebiasaan sosial tersebut
dipandang memengaruhi praktik ibadah malam, sehingga pola
penundaan Salat Isya yang lazim diterapkan di sebagian wilayah
Timur Tengah dinilai kurang relevan untuk diterapkan di Aceh.

Berdasarkan hasil wawancara dengan Informan
wacana penundaan pelaksanaan Salat Isya dipandang memiliki
landasan normatif dalam hadis Nabi Muhammad SAW vyang
menunjukkan kebolehan mengakhirkan Salat Isya selama tidak
memberatkan umat. Hadis tersebut dipahami sebagai legitimasi
penundaan dalam kondisi tertentu, terutama apabila dikaitkan
dengan keberlangsungan ibadah malam dan pertimbangan
kemaslahatan. Dalam konteks bulan Ramadan, penundaan Salat
Isya dinilai dapat dibenarkan mengingat aktivitas berbuka puasa
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3 Fazlur Ridha, wawancara langsung oleh penulis, 16 Oktober 2025
24 Jihad Ash-Shiddieqy, wawancara langsung oleh penulis, 16 Oktober
2025
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yang relatif singkat. Namun demikian, penundaan tidak boleh
dilakukan secara berlebihan karena berpotensi menumbuhkan
kemalasan dan melemahkan semangat ibadah. Oleh karena itu,
Informan menegaskan bahwa pola penundaan yang ideal adalah
tetap mengumandangkan azan pada awal waktu, sementara
pelaksanaan salat berjamaah dapat diundur secara terbatas sesuali
kebutuhan jamaah.

Berdasarkan hasil wawancara dengan Informan 3%
penundaan pelaksanaan Salat Isya dinilai layak diterapkan secara
terbatas pada bulan Ramadan karena dipandang membawa
kemaslahatan. Menurut informan, kondisi fisik jamaah setelah
berbuka puasa umumnya masih berat, sehingga diperlukan jeda
waktu agar ibadah dapat dilaksanakan dengan lebih nyaman dan
khusyuk. Namun demikian, penundaan tersebut dinilai tidak
relevan untuk diterapkan di luar bulan Ramadan. Apabila kebijakan
penundaan hendak diberlakukan secara serentak di suatu wilayah,
informan menekankan pentingnya musyawarah dengan para pihak
terkait agar sesuai dengan kondisi sosial dan kebutuhan masyarakat
setempat.

Berdasarkan hasil wawancara dengan Informan
kebolehan penundaan Salat Isya dipahami hanya berlaku pada
pelaksanaan salatnya, bukan pada pengumandangan azan. Informan
menegaskan bahwa azan disyariatkan untuk dikumandangkan tepat
setelah masuk waktu salat, sehingga penundaannya tidak memiliki
dasar dalam ketentuan syariat. Menurutnya, muazin yang sengaja
mengumandangkan azan di luar waktu yang telah ditentukan
berpotensi menanggung konsekuensi hukum keagamaan. Oleh
karena itu, apabila penundaan Salat Isya hendak diterapkan, praktik
tersebut harus dibatasi pada pelaksanaan salat berjamaah,
sementara azan tetap dikumandangkan pada awal waktu sebagai
bentuk kepatuhan terhadap syariat.

4'216

215 Mahfudz, wawancara langsung oleh penulis, 24 Oktober 2025
218 Al-Muhajirun Miraji, wawancara langsung oleh penulis, 10 Oktober
2025
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Berdasarkan hasil wawancara dengan Informan 5,2 praktik
penundaan azan atau pelaksanaan Salat Isya selama bulan Ramadan
di Banda Aceh dipahami bukan sebagai fenomena baru, melainkan
telah lama dikenal dalam praktik keagamaan masyarakat. Dari
perspektif fikih, selama Salat Isya dilaksanakan dalam rentang
waktu yang sah—yakni setelah hilangnya syafaq ahmar hingga
sebelum terbit fajar—salat tersebut tetap dinilai sah. Meskipun
demikian, informan menegaskan bahwa pelaksanaan salat pada
awal waktu tetap menjadi prinsip utama, sehingga penundaan
hanya dapat dibenarkan apabila didasarkan pada alasan syarak atau
pertimbangan kemaslahatan yang jelas. Penundaan Salat Isya
umumnya dilakukan untuk menyesuaikan aktivitas masyarakat
selama Ramadan, seperti memberikan waktu istirahat setelah
berbuka puasa dan Salat Magrib, mengakomodasi rangkaian ibadah
malam seperti tarawih dan tadarus, serta mengantisipasi kepadatan
jamaah, khususnya di masjid-masjid besar. Dalam kerangka
Mazhab Syafi‘i, Informan memandang bahwa batas ideal
penundaan Salat Isya adalah sebelum pertengahan malam, kecuali
terdapat uzur atau maslahat yang kuat. Namun demikian,
penundaan harus dilakukan secara proporsional agar tidak
menimbulkan dampak negatif, seperti kelelahan jamaah—terutama
lansia dan anak-anak—serta berkurangnya kekhusyukan dan
semangat berjamaah.

Berdasarkan hasil wawancara dengan Informan 6,**® praktik
penundaan azan atau pelaksanaan Salat Isya selama bulan Ramadan
di Banda Aceh dipahami sebagai bentuk penyesuaian terhadap
kondisi  dan  preferensi  masyarakat, khususnya  untuk
mengakomodasi kesiapan jamaah pascaberbuka puasa agar dapat
mengikuti rangkaian ibadah malam secara optimal. Dari perspektif
fikih, informan menegaskan bahwa penundaan Salat Isya masih
dapat dibenarkan selama tidak melampaui batas waktu syarak,

217 Hashi Albayuni, wawancara langsung oleh penulis, 31 Oktober 2025
8 | ugmanul Hidayat, wawancara langsung oleh penulis, 4 November
2025
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yakni sebelum pertengahan malam. Dalam konteks masyarakat
perkotaan seperti Banda Aceh, penundaan tersebut dinilai relevan
untuk diterapkan secara terbatas, terutama di masjid-masjid besar,
dengan tetap mempertimbangkan kebutuhan, kenyamanan, dan
kondisi fisik jamaah. Secara umum, informan berpandangan bahwa
kebiasaan penundaan Salat Isya selama Ramadan cenderung
membawa dampak positif karena dapat meningkatkan partisipasi
jamaah dan menghidupkan aktivitas ibadah malam.

Berdasarkan hasil wawancara dengan Informan
penundaan azan dan pelaksanaan Salat Isya pada bulan Ramadan
dipandang perlu dibedakan secara tegas antara konteks dayah dan
masyarakat umum. Dalam lingkungan dayah, praktik penundaan
dapat dikategorikan sebagai “urf khas (kebiasaan khusus), karena
kehidupan santri berada dalam sistem pembinaan dan pengawasan
kolektif yang kuat, sehingga potensi kelalaian ibadah relatif dapat
diminimalisasi. Sebaliknya, dalam konteks masyarakat umum,
penundaan Salat Isya perlu dipertimbangkan secara lebih hati-hati
mengingat perbedaan gaya hidup, tingkat kesadaran beribadah,
serta ketiadaan mekanisme pengawasan sebagaimana di dayah.
Informan menegaskan bahwa penyamaan praktik di Aceh dengan
konteks Makkah atau Tarim kurang tepat karena perbedaan kultur
dan orientasi ibadah yang signifikan. Di Makkah, azan tetap
dikumandangkan pada awal waktu sementara jamaah datang
dengan tujuan utama beribadah, sedangkan di Tarim penundaan
Salat Isya telah menjadi tradisi turun-temurun yang didukung oleh
kultur spiritual masyarakatnya. Oleh Kkarena itu, penerapan
penundaan azan atau Salat Isya di Aceh tanpa kesiapan sosial yang
memadai dikhawatirkan justru menimbulkan kelalaian ibadah.
Meski demikian, Informan tidak menafikan adanya kemaslahatan
penundaan dalam kondisi tertentu, dengan catatan penerapannya
harus melalui kajian kontekstual yang matang serta disertai
sosialisasi yang memadai.

7,219

1% Muhammad Hatta, wawancara langsung oleh penulis, 4 November
2025
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Berdasarkan hasil wawancara dengan Informan 8%
penundaan pelaksanaan Salat Isya dipandang dapat dibenarkan
sepanjang didasarkan pada adanya zurif (kondisi tertentu) dan
pertimbangan maslahah yang jelas. Secara normatif, pelaksanaan
salat tidak diwajibkan pada awal waktu, sehingga terdapat ruang
kebolehan untuk melakukan penundaan dalam batas yang
dibenarkan syariat. Namun demikian, informan menegaskan bahwa
azan tetap seharusnya dikumandangkan pada awal waktu sebagai
penanda masuknya waktu salat, sementara pelaksanaan salat
berjamaah  dapat ditunda secara  proporsional.  Dalam
pandangannya, pelaksanaan Salat Isya sekitar pukul 20.30 WIB
dinilai ideal karena memungkinkan rangkaian Salat Isya dan
tarawih selesai dalam waktu yang wajar. Pertimbangan utama
penundaan ini berkaitan dengan kondisi jamaah pascaberbuka
puasa yang memerlukan jeda persiapan fisik. Penundaan singkat
dinilai justru membuka ruang kemaslahatan, karena jamaah dapat
memanfaatkan waktu jeda untuk berzikir atau membaca Al-Qur’an.
Oleh karena itu, penundaan Salat Isya dalam batas wajar dipandang
dapat membawa kebaikan, selama tidak dilakukan secara
berlebihan dan didahului dengan sosialisasi yang memadai agar
tidak menimbulkan kebingungan maupun kelalaian ibadah.

Berdasarkan hasil wawancara dengan Informan
penundaan pelaksanaan Salat Isya dipandang layak diterapkan
secara terbatas dan tidak bersifat seragam di seluruh masjid.
Menurut informan, kebijakan tersebut sebaiknya bersifat opsional
agar masyarakat memiliki keleluasaan memilih waktu pelaksanaan
Salat Isya yang dianggap paling fadilah sesuai dengan kondisi
masing-masing. Pendekatan ini dinilai lebih realistis dalam konteks
masyarakat perkotaan yang memiliki keragaman aktivitas dan
tingkat kesiapan beribadah. Dengan demikian, penundaan Salat
Isya dipahami sebagai bentuk fleksibilitas pengaturan waktu ibadah

221
9,

220 Muakhir Zakaria, wawancara langsung oleh penulis, 18 November
2025
22 Muttagin Anas, wawancara langsung oleh penulis, 21 Oktober 2025
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yang bertujuan mengakomodasi keberagaman jamaah tanpa
mengabaikan prinsip keabsahan dan keutamaan pelaksanaan salat.

Berdasarkan hasil wawancara dengan Informan 10,%%
wacana penundaan pelaksanaan Salat Isya selama bulan Ramadan
pada prinsipnya dipandang positif sepanjang bertujuan
meningkatkan kualitas ibadah. Informan menilai bahwa penundaan
dapat memberikan ruang jeda bagi jamaah untuk mempersiapkan
diri secara lebih tenang, sehingga salat tidak dilaksanakan dalam
kondisi tergesa-gesa dan justru berpotensi meningkatkan
kekhusyukan. Selain itu, meskipun Salat Isya memiliki rentang
waktu pelaksanaan yang paling panjang, dalam praktik sosial salat
ini sering kali ditinggalkan akibat kecenderungan menunda
pelaksanaannya. Oleh karena itu, penundaan Salat Isya selama
Ramadan dapat dipertimbangkan sebagai upaya penguatan kualitas
ibadah, sepanjang diatur secara proporsional dan tidak melemahkan
kedisiplinan ibadah masyarakat.

Berdasarkan keterangan Informan 1 penerapan pola
penundaan pelaksanaan Salat Isya di masjid-masjid perkotaan
dinilai tidak sesuai dengan kondisi sosial masyarakat Aceh.
Menurut informan, kebijakan tersebut berpotensi menimbulkan
lebih banyak mafsadah daripada kemaslahatan, mengingat karakter
jamaah perkotaan yang heterogen serta perbedaan tingkat kesiapan
fisik. Terkait wacana penundaan azan Isya hingga pukul 21.00
WIB, informan berpandangan bahwa kebijakan tersebut hanya
layak diterapkan secara terbatas pada masjid tertentu dengan
karakter jamaah yang spesifik. Pertimbangan utamanya adalah
kebutuhan jamaah untuk memperoleh waktu istirahat setelah
rangkaian ibadah Magrib dan wirid, sehingga pengaturan waktu
ibadah malam perlu disesuaikan dengan kondisi jamaah setempat
agar tidak berdampak negatif terhadap partisipasi salat berjamaah.

2,223

222 Arifin Ramli, wawancara langsung oleh penulis, 29 Oktober 2025
223 Baihaki, kuesioner daring oleh penulis (Google Form), 24 Januari
2026
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Berdasarkan keterangan Informan 13,%** pola penundaan
Salat Isya yang diterapkan di lingkungan dayah dinilai tidak sesuai
untuk diberlakukan di masjid perkotaan atau ruang publik.
Informan menilai bahwa perbedaan karakter antara komunitas
dayah dan masyarakat umum menjadikan praktik tersebut
berpotensi menimbulkan mafsadah, terutama karena ketiadaan
sistem pengawasan yang ketat sebagaimana di dayah. Dalam
pandangannya, penundaan di lingkungan dayah masih dapat
dipertimbangkan karena adanya aturan disiplin dan tujuan
kemaslahatan pendidikan. Adapun wacana penundaan azan lsya
hingga pukul 21.00 WIB pada bulan Ramadan dipandang hanya
layak diterapkan secara terbatas di masjid tertentu, bahkan
sebaiknya tidak diberlakukan secara umum karena berpotensi
melemahkan kedisiplinan ibadah masyarakat.

Berdasarkan keterangan yang diperoleh dari Informan 1
penerapan pola penundaan Salat Isya di masjid perkotaan atau
ruang publik dinilai kurang tepat karena kondisi masyarakat yang
beragam, baik dari segi aktivitas, kesiapan beribadah, maupun
kebiasaan keagamaan. Informan berpandangan bahwa apabila
penundaan tersebut diterapkan di ruang publik, dampak yang
paling mungkin muncul cenderung mengarah pada mafsadah
dibandingkan kemaslahatan. Sejalan dengan itu, wacana penundaan
azan Isya hingga pukul 21.00 WIB pada bulan Ramadan dipandang
kurang layak diterapkan dalam kondisi masyarakat saat ini, karena
tidak sejalan dengan ritme kehidupan dan kebiasaan masyarakat.
Atas dasar pertimbangan tersebut, Informan menilai bahwa
penundaan azan Isya hingga pukul 21.00 WIB pada dasarnya tidak
perlu diterapkan, karena berpotensi menimbulkan dampak negatif
terhadap kedisiplinan dan partisipasi jamaah dalam pelaksanaan
Salat Isya berjamaah.

4’225

224 Dzulgadri Ahmad, kuesioner daring oleh penulis (Google Form), 24
Januari 2026

25 Abdul Wahab, kuesioner daring oleh penulis (Google Form), 24
Januari 2026
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Secara keseluruhan, respons pimpinan dan sivitas dayah
terhadap wacana penundaan pelaksanaan Salat Isya menunjukkan
adanya spektrum pandangan yang relatif berimbang antara
pertimbangan normatif dan kontekstual. Sebagian informan
menekankan kebolehan penundaan Salat Isya dengan merujuk pada
landasan hadis, prinsip kemaslahatan, serta kebutuhan praktis
pelaksanaan ibadah malam—terutama pada bulan Ramadan—
selama tetap berada dalam batas waktu syarak dan tidak
mengabaikan keutamaan awal waktu. Di sisi lain, terdapat pula
pandangan yang lebih berhati-hati dengan menegaskan pentingnya
membedakan konteks dayah dan masyarakat umum, serta
mempertimbangkan kesiapan sosial dan potensi dampak negatif
apabila penundaan diterapkan secara luas di ruang publik. Temuan
ini mengindikasikan bahwa praktik penundaan Salat Isya tidak
dapat dipahami secara tunggal, melainkan harus diletakkan dalam
kerangka keseimbangan antara ketentuan fikih, kebiasaan (‘urf),
serta pertimbangan kemaslahatan umat

Tabel I1.
Ringkasan Respons Pimpinan dan Sivitas Dayah terhadap Wacana
Penundaan Salat Isya di Ruang Publik Selama Bulan Ramadan

. Pasar Catatan/Batasan
Informan | Sikap Umum Pertimbangan .
Penting
Utama
Kondisi sosial Aceh;
Informan | Cenderung kelelahan Pola Timur Tengah
1 tidak setuju masyarakat malam tidak relevan di Aceh
hari
Hadis kebolehan
Informan . mengakhirkan Isya; | Azan tetap awal waktu;
Setuju bersyarat
2 kemaslahatan penundaan terbatas
Ramadan
Informan . Kondisi fisik jamaah | Hanya selama Ramadan;
Setuju terbatas
3 pascaberbuka perlu musyawarah
Informan | Tidak setuju Azan wajib di awal Penundaan hanya pada
4 penundaan azan | waktu syar‘i pelaksanaan salat
Informan | Setuju bersyarat | Fikih Syafi‘i; Tidak melewati
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5 penyesuaian pertengahan malam
aktivitas Ramadan
Informan | Setuju Kesiapan jamaah Terbatas, terutama di
6 kontekstual pascaberbuka masjid besar
Informan R Perbedaan “urf dayah Perlu kesiapan sosial &
Hati-hati dan masyarakat L
7 sosialisasi
umum
Informan . Zurtf dan maslahah | Azan awal waktu;
Setuju terbatas | . .
8 jamaah penundaan proporsional
Informan . . Keragaman kesiapan | Tidak seragam antar
Setuju opsional | . .
9 jamaah masjid
Informan | Setuju Peningkatan kualitas | Tidak melemahkan
10 proporsional ibadah Ramadan disiplin ibadah
. . P i mafsadah di . .
Informan | Tidak setuju ol R LT Hanya layak di masjid
masyarakat
12 umum tertentu
perkotaan
Informan | Tidak setuju Tidak ada kontrol Tidak diberlakukan
13 umum sosial seperti dayah secara luas
Informan . ) - Penundaan azan 21.00
Tidak setuju dan penurunan .
14 . tidak perlu
partisipasi

2. Respons Masyarakat

Respons terhadap wacana penundaan Salat Isya di ruang
publik melibatkan pandangan para pelaku yang secara langsung
bersentuhan dengan pelaksanaan ibadah berjamaah. Kelompok ini
merepresentasikan tingkat penerimaan, kebiasaan, dan kesiapan
sosial terhadap perubahan pola pelaksanaan salat. Oleh karena itu,
pandangan mereka menjadi penting untuk memahami bagaimana
wacana penundaan Salat Isya dipersepsikan dan direspons dalam
konteks kehidupan keagamaan masyarakat perkotaan.

Berdasarkan keterangan yang diperoleh dari 1M-1,%%
informan menyatakan mengetahui adanya praktik penundaan Salat
Isya di sebagian dayah di Banda Aceh dan Aceh Besar serta pada
prinsipnya menyetujui praktik tersebut dengan syarat tertentu.

26 |aila, masyarakat umum (wiraswasta), Banda Aceh, kuesioner
daring oleh penulis (Google Form), 25 Januari 2026.
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Namun demikian, penundaan Salat Isya di lingkungan dayah
menurutnya tidak secara langsung dapat dipahami sebagai bagian
inheren dari sistem pendidikan dayah, melainkan lebih sebagai
kebijakan teknis yang bersifat situasional. Dalam konteks ruang
publik, IM-1 berpandangan bahwa pola penundaan Salat Isya
seperti di dayah masih layak diterapkan dengan penyesuaian
tertentu, meskipun berpotensi menimbulkan perbedaan pandangan
di tengah masyarakat. Informan menegaskan bahwa pelaksanaan
Salat Isya pada dasarnya lebih utama dilakukan pada awal waktu.
Terkait wacana penundaan azan Isya hingga pukul 21.00 WIB pada
bulan Ramadan di Kota Banda Aceh, IM-1 menyatakan pernah
mendengar wacana tersebut dan menilainya layak diterapkan
dengan batasan tertentu. Pertimbangan utamanya adalah potensi
munculnya perbedaan pandangan di masyarakat, sehingga apabila
kebijakan tersebut diterapkan, hal yang paling perlu diperhatikan
adalah adanya kesepakatan bersama serta sosialisasi yang memadai
kepada jamaah.

Berdasarkan keterangan yang diperoleh dari 1M-2,%’
informan menyatakan mengetahui praktik penundaan Salat Isya di
lingkungan dayah dan pada dasarnya menyetujuinya dengan syarat
tertentu, tergantung pada kondisi dan kebutuhan masing-masing
dayah. Dalam pandangannya, pola penundaan Salat Isya di ruang
publik masih layak diterapkan dengan penyesuaian tertentu, namun
berisiko menimbulkan perbedaan pandangan di masyarakat. IM-2
menegaskan bahwa Salat Isya tetap lebih utama dilaksanakan pada
awal waktu. Meskipun tidak mengetahui secara langsung adanya
wacana penundaan azan Isya hingga pukul 21.00 WIB di Kota
Banda Aceh, informan menilai bahwa penundaan tersebut dapat
dipertimbangkan dengan batasan tertentu. Pertimbangan utamanya
tetap berkaitan dengan potensi perbedaan pandangan di
masyarakat, sehingga apabila diterapkan, diperlukan kesepakatan
bersama dan sosialisasi yang jelas kepada jamaah.

27 Annaya Nur Bismi, masyarakat umum (guru), Banda Aceh,
kuesioner daring oleh penulis (Google Form), 25 Januari 2026.
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Berdasarkan keterangan yang diperoleh dari 1M-3,%%
informan menyatakan mengetahui praktik penundaan Salat Isya di
lingkungan dayah dan menyetujuinya dengan syarat tertentu,
dengan catatan bahwa penerapannya sangat bergantung pada
kondisi dayah masing-masing. Namun demikian, IM-3
berpandangan bahwa pola penundaan Salat Isya seperti di dayah
tidak layak diterapkan di masjid perkotaan atau ruang publik.
Menurutnya, penerapan penundaan di ruang publik berpotensi
menimbulkan perbedaan pandangan di masyarakat. Dalam hal
keutamaan waktu pelaksanaan Salat Isya, informan menilai bahwa
pelaksanaan pada awal waktu lebih utama, kecuali apabila
penundaan tersebut benar-benar membuka peluang kemaslahatan
tertentu. Terkait wacana penundaan azan Isya pada bulan Ramadan,
meskipun tidak mengetahui secara langsung detail wacana tersebut,
IM-3 berpandangan bahwa penundaan memang memiliki sisi
positif, namun sisi negatifnya juga perlu dipertimbangkan secara
serius, terutama terkait aktivitas malam Ramadan yang dapat
menjadi terlalu larut bagi sebagian jamaah. Oleh karena itu,
menurutnya peran ulama dan pengelola masjid menjadi faktor
penting dalam menentukan kebijakan yang tepat.

Berdasarkan keterangan yang diperoleh dari 1M-4,%%
informan menyatakan mengetahui adanya praktik penundaan Salat
Isya di lingkungan dayah dan menyetujuinya dengan syarat
tertentu. Dalam pandangannya, penundaan tersebut dapat dipahami
sebagai bagian dari sistem yang berjalan di dayah, namun tidak
layak diterapkan secara langsung di masjid perkotaan atau ruang
publik. IM-4 menilai bahwa penerapan penundaan Salat Isya di
ruang publik berpotensi menimbulkan perbedaan pandangan di
masyarakat. Terkait waktu pelaksanaan Salat Isya, informan
berpandangan bahwa hal tersebut sebaiknya disesuaikan dengan
kondisi jamaah. Meskipun tidak mengetahui secara langsung

22 Nur Hanifah, masyarakat umum (ibu rumah tangga), Kabupaten
Aceh Besar, kuesioner daring oleh penulis (Google Form), 25 Januari 2026.

229 Anestasia, masyarakat umum (ibu rumah tangga), Kabupaten Aceh
Besar, kuesioner daring oleh penulis (Google Form), 25 Januari 2026.
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wacana penundaan azan Isya hingga pukul 21.00 WIB, IM-4
menilai bahwa penundaan tersebut dapat dipertimbangkan dengan
batasan tertentu, khususnya dengan menyesuaikan aktivitas malam
selama bulan Ramadan. Dalam pandangannya, kondisi dan
kebiasaan masyarakat setempat menjadi faktor utama yang harus
diperhatikan apabila kebijakan penundaan hendak diterapkan.
Berdasarkan keterangan yang diperoleh dari 1M-5%°
informan menyatakan mengetahui praktik penundaan Salat Isya di
sebagian dayah dan pada prinsipnya menyetujuinya dengan syarat
tertentu, tergantung pada kondisi dayah masing-masing. Namun
demikian, IM-10 berpandangan bahwa pola penundaan Salat Isya
seperti di dayah tidak layak diterapkan di masjid perkotaan atau
ruang publik karena berpotensi menimbulkan perbedaan pandangan
di masyarakat. Informan menegaskan bahwa Salat Isya lebih utama
dilaksanakan pada awal waktu. Terkait wacana penundaan azan
Isya pada bulan Ramadan, meskipun tidak mengetahui secara
langsung detail wacana tersebut, IM-5 menilai bahwa penundaan
dapat dipertimbangkan dengan batasan tertentu, terutama untuk
menyesuaikan aktivitas malam Ramadan. Namun demikian,
informan menekankan bahwa apabila kebijakan tersebut hendak
diterapkan, 'maka hal yang paling penting adalah adanya
kesepakatan bersama serta sosialisasi yang jelas kepada jamaah
agar tidak menimbulkan kebingungan maupun kelalaian ibadah.
Berdasarkan keterangan para informan, dapat disimpulkan
bahwa praktik penundaan Salat Isya di lingkungan dayah pada
umumnya dipahami dan diterima sebagai kebijakan teknis yang
bersifat situasional serta sangat bergantung pada kondisi dan
kebutuhan masing-masing dayah. Namun, mayoritas informan
berpandangan bahwa pola penundaan tersebut tidak serta-merta
layak diterapkan di masjid perkotaan atau ruang publik karena
berpotensi menimbulkan perbedaan pandangan di tengah jamaah.
Hampir seluruh informan menegaskan bahwa pelaksanaan Salat

%0 Nina, masyarakat umum (ibu rumah tangga), Kabupaten Aceh Besar,
kuesioner daring oleh penulis (Google Form), 25 Januari 2026.
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Isya pada awal waktu tetap dipandang lebih utama, kecuali apabila
penundaan dilakukan dengan tujuan kemaslahatan tertentu dan
dalam batas yang jelas. Terkait wacana penundaan azan Isya
hingga pukul 21.00 WIB pada bulan Ramadan, sebagian informan
menilai kebijakan tersebut dapat dipertimbangkan secara terbatas
dengan penyesuaian terhadap aktivitas malam Ramadan. Kendati
demikian, para informan sepakat bahwa penerapan kebijakan
penundaan di ruang publik mensyaratkan adanya kesepakatan
bersama, peran otoritas keagamaan, serta sosialisasi yang memadai
kepada jamaah agar tidak menimbulkan kebingungan maupun
dampak sosial yang tidak diinginkan.

Tabel I1I.
Ringkasan Respons Masyarakat terhadap Wacana Penundaan Salat
Isya di Ruang Publik Selama Bulan Ramadan

Informan Sika Pertimbangan Penekanan
P Utama Sikap
IM-1 Setuju Penyesuaian Kesepakatan &
bersyarat kesiapan jamaah sosialisasi
. . Perlu
IM-2 Setu jL-J der!gan Potensi perbedaan kesepahaman
kehati-hatian | pandangan .
jamaah
Aktivitas malam
Cenderung Perlu peran
IM-3 i ; Ramadan terlalu
tidak setuju ulama
larut
Tidak setuju Kebiasaan lokal Bersifat
IM-4 penerapan .
masyarakat opsional
umum
. Kualitas ibadah Tidak
IM-5 Setuju terbatas melemahkan
Ramadan -
disiplin




BAB IV
ANALISIS TERHADAP PRAKTIK PENUNDAAN SALAT
ISYA DI DAYAH

A. Sintesis Hasil Penelitian tentang Penundaan Salat Isya

Praktik penundaan pelaksanaan Salat Isya di lingkungan
dayah-dayah wilayah Kota Banda Aceh dan Kabupaten Aceh Besar
merupakan fenomena keagamaan yang terlembaga dan dijalankan
secara sadar dalam kerangka sistem pendidikan Islam berasrama.
Penundaan tersebut tidak bersifat insidental, melainkan merupakan
bagian dari kebijakan kelembagaan yang berkaitan erat dengan
pengelolaan waktu santri, ritme kegiatan pendidikan malam, serta
kebutuhan menjaga efektivitas pembelajaran dan keteraturan
ibadah berjamaah.

Pengaturan waktu Salat Isya di dayah menunjukkan
keterkaitan struktural antara ibadah dan aktivitas pendidikan.
Waktu malam, khususnya rentang antara Salat Magrib dan Salat
Isya, diposisikan sebagai fase strategis dalam proses pembelajaran
kitab dan pembinaan intelektual santri. Oleh karena itu,
pelaksanaan Salat Isya tidak dipahami sebagai aktivitas ritual yang
berdiri sendiri, tetapi sebagai bagian integral dari keseluruhan
sistem kehidupan santri yang terjadwal, kolektif, dan berdisiplin.

Secara umum, terdapat dua pola pelaksanaan Salat Isya di
lingkungan dayah. Pertama, pelaksanaan Salat Isya dengan
penundaan waktu, baik dalam bentuk penundaan azan, ikamah,
maupun pelaksanaan salat berjamaah secara keseluruhan. Pola ini
merupakan pola yang paling dominan dan diterapkan oleh sebagian
besar dayah, dengan variasi waktu penundaan yang disesuaikan
dengan jadwal kegiatan malam, kondisi fisik santri, serta kebutuhan
pedagogis masing-masing lembaga. Kedua, pelaksanaan Salat Isya
tanpa penundaan waktu, yakni dilaksanakan pada awal masuk
waktu Isya, yang diterapkan oleh sebagian kecil dayah dengan
pertimbangan sensitivitas sosial dan relasi dengan masyarakat
sekitar.
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Pada dayah-dayah yang menerapkan penundaan Salat Isya,
penundaan tersebut umumnya mencakup satu rangkaian utuh mulai
dari pengumandangan azan hingga pelaksanaan salat berjamaah.
Penundaan dipahami sebagai bentuk pengelolaan waktu agar
kegiatan pembelajaran malam dapat berlangsung secara efektif dan
berkesinambungan tanpa terputus oleh jeda yang dinilai kurang
proporsional. Selain itu, penundaan juga dimaksudkan untuk
menjaga kesiapan fisik dan mental santri serta tenaga pengajar,
sehingga pelaksanaan salat berjamaah dapat dilaksanakan secara
tertib dan kondusif.

Dari sisi dasar kebijakan, penundaan Salat Isya di
lingkungan dayah menunjukkan adanya perpaduan antara
pertimbangan  pedagogis, kelembagaan, dan pemahaman
keagamaan. Kegiatan menuntut ilmu diposisikan sebagai aktivitas
utama dalam sistem pendidikan dayah yang memerlukan
pengelolaan waktu yang optimal. Oleh karena itu, pengaturan
waktu Salat Isya diarahkan pada pencapaian kemaslahatan santri
secara menyeluruh tanpa mengabaikan kewajiban ibadah.
Penetapan kebijakan tersebut dilakukan melalui mekanisme yang
beragam, mulai dari musyawarah kelembagaan hingga praktik yang
berkembang sebagali tradisi internal dayah.

Dari sisi penerimaan sosial, praktik penundaan Salat Isya di
lingkungan dayah secara umum tidak menimbulkan keberatan, baik
dari santri, tenaga pengajar, maupun masyarakat sekitar. Hal ini
dipengaruhi oleh karakter komunitas dayah yang relatif homogen,
sistem pengawasan dan disiplin yang kuat, serta adanya
kesepahaman bahwa praktik tersebut merupakan bagian dari
kekhasan sistem pendidikan dayah. Dalam konteks ini, penundaan
Salat Isya telah berkembang menjadi kebiasaan yang diterima dan
dimaklumi secara internal.

Sebaliknya, pada dayah-dayah yang tidak menerapkan
penundaan Salat Isya, pelaksanaan salat pada awal waktu dipilih
dengan mempertimbangkan sensitivitas sosial, terutama ketika
masjid dayah juga berfungsi sebagai masjid umum. Kebijakan ini
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mencerminkan upaya menjaga keharmonisan sosial dan keteraturan
ibadah jamaah masyarakat, serta menunjukkan bahwa pengaturan
waktu Salat Isya sangat dipengaruhi oleh relasi kelembagaan dayah
dengan lingkungan sekitarnya.

Selain praktik di lingkungan dayah, temuan penelitian juga
menunjukkan adanya keragaman pandangan terhadap wacana
penundaan Salat Isya di ruang publik, khususnya pada bulan
Ramadan. Keragaman tersebut mencerminkan perbedaan konteks
sosial antara komunitas dayah yang terkelola dan masyarakat
umum yang heterogen, baik dari segi ritme kehidupan, kesiapan
beribadah, maupun mekanisme pengawasan. Perbedaan ini
menegaskan bahwa praktik penundaan Salat Isya tidak dapat
dilepaskan dari konteks sosial dan kelembagaan tempat praktik
tersebut dijalankan.

Secara keseluruhan, sintesis ini menegaskan bahwa praktik
penundaan Salat Isya merupakan hasil dari interaksi antara
kebutuhan pendidikan, pengelolaan waktu ibadah, dan karakter
sosial komunitas dayah. Penundaan Salat Isya di lingkungan dayah
berfungsi sebagail strategi pengaturan waktu yang terintegrasi
dengan sistem pendidikan dan diterima secara internal, sementara
penerapannya di luar konteks tersebut memerlukan pertimbangan
kontekstual yang lebih cermat. Sintesis ini menjadi landasan
konseptual bagi pembahasan selanjutnya mengenai harmonisasi
antara ketentuan fikih dan praktik keagamaan dalam konteks
pendidikan Islam.

B. Analisis terhadap Penundaan Salat Isya di Dayah
1. Penundaan Salat Isya Perspektif Fikih

Analisis normatif terhadap praktik penundaan Salat Isya di
dayah-dayah seputaran Banda Aceh dan Aceh Besar perlu
ditempatkan secara proporsional dalam kerangka fikih waktu salat.
Dalam fikih Islam, waktu merupakan unsur fundamental yang
menentukan sah atau tidaknya pelaksanaan salat. Namun,
penetapan waktu oleh syariat tidak dimaksudkan untuk membatasi
pelaksanaan salat pada satu titik waktu tertentu, melainkan
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menetapkan rentang waktu sah sebagai ruang pelaksanaan
kewajiban. Oleh karena itu, praktik penundaan Salat Isya di dayah
tidak dapat dinilai hanya dari idealitas awal waktu, tetapi harus
dianalisis dalam struktur waktu Salat Isya serta karakter salat
sebagai kewajiban yang bersifat muaqgqgat dan muwassa ‘.

Dalam Mazhab Syafi‘i—yang menjadi rujukan utama
masyarakat Aceh dan lingkungan dayah—waktu Salat Isya dimulai
sejak hilangnya cahaya merah senja (syafag ahmar) dan berakhir
dengan terbitnya fajar sadiq. Rentang waktu ini menunjukkan
bahwa Salat Isya memiliki durasi pelaksanaan yang relatif panjang.
Para ulama Syafi‘iyyah kemudian mengklasifikasikan waktu Salat
Isya ke dalam beberapa kategori, seperti waktu fadilah, ikhtiyar,
dan jawaz. Klasifikasi ini menegaskan bahwa keabsahan salat tidak
ditentukan oleh pelaksanaan di awal waktu semata, melainkan oleh
keterlaksanaannya dalam batas waktu yang telah ditetapkan oleh
syariat.

Temuan penelitian pada Bab Il menunjukkan bahwa
praktik pelaksanaan Salat Isya di dayah terbagi ke dalam dua pola
utama. Sebagian dayah melaksanakan Salat Isya pada awal waktu,
sementara sebagian lainnya menundanya hingga selesai kegiatan
belajar malam. Penundaan tersebut dilakukan dengan variasi
mekanisme, baik dengan tetap mengumandangkan azan pada awal
waktu dan menunda pelaksanaan salat berjamaah, maupun dengan
menunda azan dan salat secara bersamaan. Meskipun berbeda
secara teknis, seluruh praktik penundaan yang ditemukan masih
berada dalam rentang waktu sah Salat Isya menurut fikih. Dengan
demikian, dari sisi sihhah, pelaksanaan Salat Isya di dayah—baik
yang ditunda maupun yang disegerakan—tetap memenuhi syarat
sah ibadah.

Secara normatif, fikih tidak menetapkan kewajiban
melaksanakan salat tepat pada awal waktu. Salat fardu, termasuk
Salat Isya, dikategorikan sebagai wajib muwassa, yaitu kewajiban
yang waktu pelaksanaannya bersifat longgar dan memberikan
pilihan (takhyir) bagi mukalaf untuk melaksanakannya pada bagian
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mana pun dari waktu yang tersedia. Karakter ini menunjukkan
bahwa penundaan Salat Isya dari awal waktu tidak bertentangan
dengan prinsip dasar kewajiban salat, selama tidak keluar dari batas
waktu yang sah dan tidak disertai sikap meremehkan kewajiban.

Namun demikian, fikih juga menempatkan pelaksanaan
salat pada awal waktu sebagai perbuatan yang memiliki keutamaan
(afdaliyyah). Dalam Mazhab Syafi‘i, pendapat yang mu ‘tamad
menyatakan bahwa menyegerakan salat pada awal waktu lebih
utama, terutama apabila terdapat kekhawatiran tertidur, lalai, atau
berkurangnya jamaah. Atas dasar ini, praktik sebagian dayah yang
memilih melaksanakan Salat Isya pada awal waktu sepenuhnya
sejalan dengan tuntunan fikih dan mencerminkan sikap kehati-
hatian (ihtiyar) dalam menjaga pelaksanaan kewajiban ibadah.

Di sisi lain, fikih juga mencatat bahwa penundaan Salat Isya
memiliki dasar normatif yang jelas dalam Sunnah Nabi SAW.
Sejumlah hadis menunjukkan bahwa Rasulullah SAW menyukai
pengakhiran Salat Isya hingga sepertiga atau pertengahan malam
apabila tidak menimbulkan kesulitan bagi umat. Fakta normatif ini
menegaskan bahwa penundaan Salat Isya bukanlah praktik yang
asing dalam tradisi fikih Islam, melainkan bagian dari fleksibilitas
hukum yang disediakan syariat untuk mengakomodasi kondisi dan
kemaslahatan jamaah.

Dalam konteks dayah, temuan penelitian menunjukkan
bahwa penundaan Salat Isya dilakukan secara terencana, konsisten,
dan berada dalam sistem pengelolaan ibadah yang ketat. Penundaan
tersebut tidak disertai sikap meremehkan waktu salat, melainkan
justru dimaksudkan untuk menjaga keteraturan kegiatan belajar,
kesiapan fisik santri, dan kualitas pelaksanaan salat berjamaah.
Dari perspektif fikih, penundaan yang disertai kesadaran dan
komitmen (‘azm) untuk tetap melaksanakan salat dalam waktunya
tidak dapat dikategorikan sebagai kelalaian (tafrit). Kelalaian baru
dinilai terjadi apabila salat ditunda hingga keluar dari waktunya
tanpa uzur syar‘i.
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Dengan demikian, praktik penundaan Salat Isya dan praktik
pelaksanaan Salat Isya pada awal waktu yang ditemukan di dayah-
dayah seputaran Banda Aceh dan Aceh Besar sama-sama memiliki
legitimasi dalam perspektif fikih. Perbedaan tersebut berada dalam
ranah ikhtilaf al-afdaliyyah (perbedaan dalam aspek keutamaan),
bukan ikhtilaf al-sihhah (perbedaan dalam aspek keabsahan).
Selama Salat Isya dilaksanakan dalam rentang waktu sah yang
ditetapkan oleh syariat, maka salat tersebut dinilai sah dan
kewajiban mukalaf telah gugur. Perbedaan praktik tersebut
sekaligus menunjukkan fleksibilitas fikih dalam merespons
kebutuhan kelembagaan dan konteks sosial tanpa keluar dari
kerangka normatif hukum Islam.

2. Penundaan Salat Isya Perspektif Maslahah

Analisis terhadap praktik penundaan Salat Isya di dayah-
dayah seputaran Banda Aceh dan Aceh Besar dalam perspektif
maslahah bertujuan untuk menilai rasionalitas serta orientasi
kemanfaatan di balik praktik tersebut dalam kerangka magqasid al-
syari‘ah. Pendekatan maslahah dalam penelitian ini tidak
diarahkan untuk mengubah ketentuan taugifiyyah mengenai waktu
salat, melainkan untuk menilai apakah pengaturan waktu
pelaksanaan Salat Isya yang dilakukan di dayah tetap berada dalam
koridor syariat sekaligus menghadirkan kemanfaatan yang selaras
dengan tujuan dasar hukum Islam.

Sebagaimana ditegaskan dalam kajian usil  al-figh,
maslahah yang dapat dijadikan dasar pertimbangan hukum harus
memenuhi Kriteria tertentu, yaitu tidak bertentangan dengan nass
yang qgat 7, bersifat nyata dan dapat dipertanggungjawabkan secara
rasional, serta sejalan dengan tujuan umum syariat. Maslahah yang
bertentangan dengan dalil dikategorikan sebagai maslahah
mulghah dan tidak memiliki legitimasi hukum. Adapun
kemaslahatan yang tidak secara eksplisit diakui maupun ditolak
olen dalil disebut maslahah maskit ‘anha, yang validitasnya
ditentukan oleh kesesuaiannya dengan magqasid al-syart‘ah.
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Dalam konteks penelitian ini, temuan pada Bab Il
menunjukkan bahwa penundaan Salat Isya di lingkungan dayah
dilakukan secara sadar dan terencana dengan mempertimbangkan
keberlangsungan kegiatan pendidikan malam, kesiapan fisik dan
psikologis santri, serta keteraturan kehidupan berasrama. Salat
tetap dilaksanakan dalam rentang waktu yang sah dan tidak
melampaui batas akhir yang ditetapkan syariat. Oleh karena itu,
praktik tersebut tidak termasuk maslahah mulghah karena tidak
bertentangan dengan ketentuan normatif tentang waktu salat.
Sebaliknya, penundaan ini dapat ditempatkan dalam kategori
maslahah maskiit ‘anha yang penilaiannya bergantung pada sejauh
mana ia mendukung tujuan umum syariat.

Ditinjau dari tingkat urgensinya, kemaslahatan yang hendak
diwujudkan melalui penundaan Salat Isya di dayah berada pada
level maslahah  hajiyyah. Penundaan tersebut bertujuan
menghilangkan kesempitan (raf* al-haraj) yang dapat timbul
apabila salat dilaksanakan pada awal waktu di tengah intensitas
kegiatan belajar malam. Pelaksanaan salat pada awal waktu dalam
kondisi  tertentu  berpotensi  mengganggu  kesinambungan
pembelajaran, menurunkan efektivitas proses pendidikan, dan
meningkatkan kelelahan fisik santri. Meskipun tidak mencapai
tingkat kebutuhan darurat (dariiriyyah), kemaslahatan ini berfungsi
menopang penjagaan tujuan-tujuan pokok syariat, khususnya hifz
al-din melalui keberlangsungan ibadah yang tertib dan #Zifz al- ‘aqgl
melalui kesinambungan proses pendidikan.

Selain itu, praktik penundaan tersebut juga mengandung
dimensi maslahah tahsiniyyah. Pelaksanaan Salat Isya setelah
selesainya kegiatan belajar memungkinkan santri mempersiapkan
diri secara lebih tenang dan teratur, sehingga berpotensi
meningkatkan kekhusyukan, kedisiplinan jamaah, serta kualitas
pelaksanaan ibadah. Dalam hal ini, penundaan tidak semata-mata
berfungsi sebagai penyesuaian administratif, tetapi juga sebagai
upaya penyempurnaan kualitas ibadah dalam konteks kehidupan
kolektif dayah.
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Dari sisi cakupan subjeknya, kemaslahatan penundaan Salat
Isya di dayah bersifat maslahah khassah. Manfaat yang dihasilkan
terutama dirasakan oleh komunitas dayah yang hidup dalam sistem
pendidikan berasrama dengan pengaturan waktu yang ketat dan
disiplin kolektif. Temuan penelitian menunjukkan bahwa praktik
tersebut diterima oleh santri, guru, dan masyarakat sekitar sebagai
bagian dari mekanisme internal dayah. Hal ini menunjukkan bahwa
kemaslahatan yang dihasilkan bersifat nyata dan tidak
menimbulkan penolakan sosial yang berarti dalam lingkup
komunitas tersebut.

Apabila ditinjau dari tingkat kepastian terwujudnya,
kemaslahatan tersebut dapat dikategorikan sebagai maslahah
zanniyyah yang kuat. Penilaian ini didasarkan pada pengalaman
empiris yang konsisten, keberulangan praktik di berbagai dayah,
serta kesaksian informan mengenai dampak positifnya terhadap
ketertiban kegiatan belajar dan pelaksanaan ibadah. Potensi
kemudaratan, seperti kelalaian terhadap salat, relatif dapat
diminimalisasi karena pelaksanaan ibadah tetap berada dalam
pengawasan kelembagaan dan tidak keluar dari batas waktu syar‘i.

Namun demikian, kemaslahatan tersebut tidak bersifat
universal. Ketika praktik penundaan Salat Isya dipertimbangkan
untuk diterapkan di ruang publik yang heterogen, potensi
kemudaratan dinilai lebih dominan. Berbeda dengan lingkungan
dayah yang memiliki sistem kontrol internal, ruang publik tidak
memiliki mekanisme pengawasan kolektif yang serupa, sehingga
risiko terjadinya kelalaian atau ketidakdisiplinan dalam menjaga
waktu ibadah menjadi lebih besar. Dalam kerangka maslahah,
kondisi ini menuntut penerapan prinsip farjih, di  mana
kemaslahatan yang bersifat khusus tidak dapat didahulukan apabila
berpotensi  menimbulkan  kemudaratan yang lebih luas,
sebagaimana ditegaskan dalam kaidah fikih dar’'u al-mafasid
muqaddam ‘ald jalb al-masalih.

Dengan demikian, dari perspektif maslahah, praktik
penundaan Salat Isya di lingkungan dayah dapat dinilai sejalan
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dengan tujuan syariat selama memenuhi syarat-Syarat penerapan
maslahah, Yyaitu tidak bertentangan dengan nass, bertujuan
menghilangkan kesempitan, bersifat nyata dan rasional, serta
terbatas pada konteks komunitas tertentu. Penilaian terhadap
praktik ini harus senantiasa ditempatkan dalam keseimbangan
antara magqasid al-syart ‘ah, Klasifikasi maslahah, dan realitas sosial
tempat praktik tersebut dijalankan.

3. Penundaan Salat Isya Perspektif ‘Urf

Analisis terhadap praktik penundaan Salat Isya di dayah-
dayah seputaran Kota Banda Aceh dan Aceh Besar dalam
perspektif ‘urf bertujuan untuk menempatkan praktik tersebut
sebagai bagian dari kebiasaan sosial-keagamaan yang hidup dan
mengakar dalam komunitas tertentu. Dalam kajian usa!/ al-figh, ‘urf
dipahami sebagai kebiasaan yang dikenal, dilakukan secara
berulang, dan diterima oleh masyarakat, baik dalam bentuk ucapan
maupun perbuatan, selama tidak bertentangan dengan nass syar-‘i.
Keberadaan ‘urf diakui sebagai salah satu pertimbangan hukum,
sebagaimana dirumuskan dalam kaidah al-‘@dah muhakkamah,
dengan syarat kebiasaan tersebut tidak menyalahi prinsip dasar
Syariat.

Secara konseptual, para ulama membagi ‘urf ke dalam
beberapa kategori. Dari segi validitasnya, dikenal istilah ‘urf sahih
dan ‘wurf fasid. ‘Urf sahih adalah kebiasaan yang tidak bertentangan
dengan dalil syar‘i serta tidak menghalalkan yang haram atau
mengharamkan yang halal. Adapun ‘urf fasid adalah kebiasaan
yang bertentangan dengan ketentuan syariat sehingga tidak
memiliki kehujahan. Dari segi cakupannya, ‘urf dibedakan menjadi
‘urf ‘am yang berlaku luas di masyarakat umum dan ‘urf khass
yang berlaku dalam komunitas tertentu.

Berdasarkan temuan penelitian pada Bab I1I, praktik
penundaan Salat Isya di lingkungan dayah bukanlah tindakan
insidental, melainkan pola yang dilakukan secara konsisten dan
terstruktur dalam sistem pendidikan berasrama. Praktik ini telah
berlangsung dalam jangka waktu yang panjang, diterima oleh
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santri, guru, dan masyarakat sekitar, serta dipertahankan sebagai
bagian dari pengelolaan kehidupan kolektif dayah. Dengan
karakteristik tersebut, penundaan Salat Isya memenuhi unsur dasar
‘urf, yaitu kebiasaan yang dikenal, dipraktikkan secara dominan,
serta diterima oleh komunitas yang melaksanakannya.

Ditinjau dari cakupannya, praktik ini termasuk dalam
kategori ‘urf khass, karena hanya berkembang dan memiliki daya
ikat dalam lingkungan dayah yang memiliki sistem pembinaan
kolektif dan disiplin internal yang kuat. Praktik serupa tidak secara
otomatis diterima di ruang publik atau masjid perkotaan yang
jamaahnya bersifat heterogen. Hal ini menegaskan sifat kontekstual
‘urf, di mana kebiasaan tertentu hanya mengikat komunitas tempat
kebiasaan tersebut hidup dan dipahami bersama.

Dari segi bentuknya, penundaan Salat Isya di dayah
merupakan - ‘urf fi‘lt, yakni kebiasaan yang terwujud dalam
tindakan konkret berupa pengaturan waktu azan, ikamah, dan
pelaksanaan salat berjamaah. Kebiasaan ini dilakukan secara
berulang dan berkesinambungan (istzimrar al-‘amal), bahkan pada
sebagian dayah telah berlangsung sejak awal pendiriannya dan
diwariskan secara turun-temurun. Kontinuitas praktik ini menjadi
indikator penting bagi kehujahan ‘urf dalam hukum Islam.

Apabila ditinjau dari sikap syariat, praktik penundaan Salat
Isya di dayah dapat dikategorikan sebagai ‘urf maskit ‘anhu, yaitu
kebiasaan yang tidak secara tegas diperintahkan maupun dilarang
oleh nass. Penilaiannya kemudian bergantung pada apakah ia
termasuk ‘urf sahih atau ‘urf fasid. Berdasarkan temuan penelitian,
penundaan Salat Isya dilakukan dalam rentang waktu yang sah
menurut Mazhab Syafi‘i, tidak menghapus kewajiban salat, serta
dilandasi pertimbangan rasional yang berkaitan dengan efektivitas
pembelajaran, kesiapan fisik santri, dan keteraturan kehidupan
kolektif. Selain itu, praktik ini tidak menimbulkan keberatan sosial
di lingkungan sekitar dayah. Dengan demikian, praktik tersebut
memenuhi Kriteria ‘urf sahih karena tidak bertentangan dengan
nass syar‘i dan tidak menimbulkan mafsadat.
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Lebih lanjut, praktik ini juga memenuhi syarat-syarat
kehujahan ‘urf sebagaimana dirumuskan para ulama usz/. Pertama,
kebiasaan tersebut berlaku secara dominan dan stabil dalam
komunitas dayah tertentu. Kedua, praktik tersebut telah ada dan
berjalan ketika kebijakan pengaturan ibadah ditetapkan, bukan
kebiasaan yang muncul secara mendadak. Ketiga, tidak terdapat
penolakan eksplisit dari komunitas internal dayah terhadap praktik
tersebut. Keempat, kebiasaan ini tidak bertentangan dengan dalil
syar‘i yang bersifat gar7, karena waktu Salat Isya bersifat
muwassa‘ dan tidak diwajibkan secara mutlak untuk dilaksanakan
pada awal waktu.

Namun demikian, kehujahan ‘urftetap bersifat kondisional.
Ketika praktik penundaan Salat Isya diproyeksikan ke ruang publik
yang lebih luas, banyak informan menilai adanya potensi mafsadat,
seperti kaburnya standar kedisiplinan waktu salat dan berkurangnya
kehati-hatian dalam menjaga kewajiban ibadah. Penilaian ini
sejalan dengan teori ‘urf yang menegaskan bahwa kebiasaan yang
sah dalam satu komunitas belum tentu memiliki legitimasi dalam
komunitas lain yang memiliki karakter sosial berbeda. Dengan kata
lain, ‘urf sahih dalam konteks dayah dapat kehilangan relevansinya
apabila diterapkan di lingkungan yang tidak memiliki sistem
pengawasan dan disiplin kolektif yang serupa.

Dengan demikian, dalam perspektif ‘urf, praktik penundaan
Salat Isya di dayah-dayah Banda Aceh dan Aceh Besar dapat
dipahami sebagai ‘urf khass sahih yang memiliki legitimasi hukum
dalam konteks komunitas dayah itu sendiri. Kebiasaan tersebut sah
selama tetap berada dalam batas waktu syar‘i dan tidak mengubah
substansi kewajiban salat. Analisis ini menegaskan bahwa hukum
Islam memberikan ruang bagi kebiasaan lokal yang tidak
menyimpang dari norma syariat, sekaligus menegaskan bahwa
penerapan ‘urf harus selalu mempertimbangkan konteks sosial,
batas kemaslahatan, dan potensi kemudaratan yang mungkin timbul
dalam ruang yang lebih luas.
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4. Penundaan Salat Isya Perspektif Sadd al-Dhari‘ah

Analisis terhadap praktik penundaan Salat Isya di dayah-
dayah seputaran Kota Banda Aceh dan Aceh Besar dalam
perspektif sadd al-dhari ‘ah bertujuan untuk menilai apakah praktik
tersebut berpotensi menjadi sarana yang mengantarkan kepada
kemudaratan, atau sebaliknya justru berada dalam batas yang aman
dari potensi penyimpangan. Dalam kajian wusil/ al-figh, sadd al-
dhari‘ah dipahami sebagai prinsip menutup jalan yang dapat
mengantarkan kepada sesuatu yang dilarang. Suatu perbuatan yang
pada dasarnya mubah dapat dicegah apabila secara kuat diduga
menjadi sarana menuju mafsadat.

Secara konseptual, dhari‘ah dibagi ke dalam beberapa
tingkatan. Ada dhkari‘ah yang secara pasti mengantarkan pada
kemudaratan sehingga wajib ditutup, ada yang secara dominan
berpotensi mengarah pada mafsadat sehingga patut dicegah, dan
ada pula yang hanya memiliki kemungkinan lemah sehingga tidak
memerlukan pelarangan. Penilaian terhadap suatu praktik dalam
kerangka sadd al-dhari‘ah sangat bergantung pada konteks sosial,
intensitas  potensi mafsadat, serta keberadaan mekanisme
pengendalian yang menyertainya.

Berdasarkan temuan penelitian pada Bab Ill, praktik
penundaan Salat Isya di dayah dilakukan dalam rentang waktu
yang sah menurut ketentuan fikih, dilaksanakan secara terencana,
serta berada dalam sistem pengawasan kelembagaan yang ketat.
Santri hidup dalam struktur disiplin kolektif dengan jadwal yang
teratur, sehingga kemungkinan terjadinya kelalaian hingga keluar
waktu relatif kecil. Dalam kondisi demikian, penundaan Salat Isya
tidak secara dominan mengarah pada mafsadat, karena terdapat
kontrol internal yang memastikan kewajiban tetap terlaksana
sebelum berakhirnya waktu salat.

Dari sudut pandang sadd al-dhari‘ah, praktik penundaan
tersebut tidak termasuk kategori dhari‘ah yang secara pasti atau
dominan mengantarkan kepada pelanggaran syariat. Penundaan
dilakukan bukan karena sikap meremehkan kewajiban, melainkan
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sebagai bagian dari pengaturan ritme pendidikan yang terstruktur.
Selama salat tetap dilaksanakan dalam waktunya dan tidak
menimbulkan kelalaian, maka tidak terdapat alasan kuat untuk
menutup jalan tersebut. Dengan demikian, dalam konteks dayah,
penerapan prinsip sadd al-dhari ‘ah tidak mengharuskan pelarangan
praktik penundaan.

Namun demikian, analisis juga menunjukkan adanya
potensi risiko apabila praktik tersebut dilepaskan dari konteks
kelembagaan yang disiplin. Apabila penundaan Salat Isya
diterapkan di ruang publik yang heterogen dan tidak memiliki
sistem pengawasan kolektif, maka kemungkinan terjadinya
kelalaian, pengabaian waktu, atau melemahnya standar kedisiplinan
ibadah menjadi lebih besar. Dalam situasi seperti ini, penundaan
dapat berubah menjadi dhari‘ah yang berpotensi mengantarkan
pada mafsadat, yaitu terabaikannya kewajiban salat hingga keluar
waktu.

Dalam kerangka ini, prinsip sadd al-dhari ‘ah bekerja secara
preventif dan kontekstual. Di lingkungan dayah yang memiliki
kontrol internal yang kuat, potensi mafsadat dapat diminimalisasi
sehingga tidak diperlukan tindakan pencegahan dalam bentuk
pelarangan. Sebaliknya, di ruang publik yang tidak memiliki
mekanisme pengawasan serupa, pendekatan kehati-hatian lebih
diperlukan guna mencegah terbukanya jalan menuju kelalaian.

Dengan demikian, dalam perspektif sadd al-dhari‘ah,
praktik penundaan Salat Isya di dayah-dayah Banda Aceh dan
Aceh Besar tidak dapat dikategorikan sebagai sarana yang secara
dominan mengantarkan kepada kemudaratan selama tetap berada
dalam batas waktu sah dan diawasi secara kelembagaan. Prinsip ini
menegaskan bahwa penilaian hukum terhadap suatu praktik tidak
hanya bertumpu pada bentuk lahiriah perbuatan, tetapi juga pada
potensi akibat yang ditimbulkannya dalam konteks sosial tertentu.
Oleh karena itu, kehati-hatian tetap diperlukan agar praktik
penundaan tidak bergeser dari ruang kebolehan menuju ruang yang
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berpotensi menimbulkan mafsadat apabila diterapkan di luar sistem

yang terkontrol.

C. Relevansi Praktik Dayah terhadap Wacana Penundaan
Salat Isya selama Ramadan

Praktik penundaan Salat Isya yang berkembang di
lingkungan dayah di Kota Banda Aceh dan Kabupaten Aceh Besar
memiliki relevansi tertentu terhadap wacana penundaan Salat Isya
di ruang publik selama bulan Ramadan. Namun, relevansi tersebut
tidak bersifat langsung dan universal, melainkan kontekstual dan
terbatas, bergantung pada kesesuaian karakter sosial, kelembagaan,
serta pola keberagamaan antara lingkungan dayah dan masyarakat
umum. Oleh karena itu, praktik dayah tidak dapat dipahami sebagai
model yang secara otomatis dapat direplikasi di ruang publik,
melainkan sebagai rujukan konseptual dalam membaca fleksibilitas
syariat dan dinamika sosial keagamaan.

Temuan penelitian pada Bab [l menunjukkan bahwa
penundaan Salat Isya di dayah berlangsung dalam sistem
pendidikan berasrama yang terorganisir, relatif homogen, dan
memiliki mekanisme pengawasan ibadah yang kuat. Penundaan
dilakukan secara terencana, konsisten, serta terintegrasi dengan
jadwal kegiatan pendidikan malam santri. Dalam konteks tersebut,
penundaan berfungsi sebagai instrumen pengelolaan waktu untuk
menjaga efektivitas pembelajaran, kesiapan fisik santri, serta
keteraturan pelaksanaan ibadah berjamaah. Praktik ini kemudian
berkembang menjadi ‘urf khas yang diterima dan dipelihara dalam
komunitas dayah karena selaras dengan kebutuhan kelembagaan
dan tidak keluar dari batas waktu sah menurut fikih.

Sebaliknya, wacana penundaan Salat Isya selama bulan
Ramadan di ruang publik muncul dalam konteks sosial yang jauh
lebih kompleks. Masjid-masjid perkotaan dihuni oleh jamaah yang
heterogen dari segi usia, profesi, kondisi fisik, serta tingkat
kedisiplinan beribadah. Berdasarkan pandangan penggagas wacana,
penundaan Salat Isya dipandang sebagai ikhtiar penataan waktu
ibadah agar lebih selaras dengan kebutuhan masyarakat selama
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Ramadan, terutama terkait sempitnya interval antara Magrib dan
Isya, kebutuhan jeda pascaberbuka puasa, optimalisasi partisipasi
jamaah, serta penguatan kualitas ibadah malam. Argumentasi
tersebut didukung oleh dalil-dalil normatif mengenai kebolehan
mengakhirkan Salat Isya selama tidak memberatkan umat, serta
pemahaman bahwa ‘“salat pada waktunya” mencakup seluruh
rentang waktu yang sah, bukan hanya awal waktu.

Namun demikian, respons masyarakat menunjukkan bahwa
penerapan wacana tersebut tidak dapat dilepaskan dari realitas
sosial Aceh. Sejumlah informan menilai bahwa pada sekitar pukul
21.00 WIB sebagian besar masyarakat telah merasa lelah setelah
aktivitas sejak pagi hari, sehingga penundaan yang terlalu jauh
berpotensi menurunkan partisipasi jamaah. Perbedaan iklim, pola
kerja, serta ritme kehidupan antara Aceh dan wilayah Timur
Tengah juga dipandang memengaruhi kebiasaan beribadah malam.
Di sisi lain, sebagian informan menerima adanya ruang kebolehan
penundaan dalam batas syarak, khususnya pada bulan Ramadan,
dengan catatan dilakukan secara proporsional dan tidak
menimbulkan kemalasan maupun kelalaian ibadah. Mayoritas
narasumber cenderung membatasi penundaan pada pelaksanaan
salat berjamaah saja, sementara azan tetap dikumandangkan pada
awal waktu sebagai bentuk kepatuhan terhadap ketentuan syariat.

Dalam kerangka maslahah, praktik dayah menunjukkan
bahwa penundaan dapat menghadirkan kemanfaatan apabila berada
dalam sistem yang terkendali dan memiliki tujuan yang jelas. Akan
tetapi, dalam konteks ruang publik, kemaslahatan tersebut harus
ditimbang sebagai maslahah ‘ammah yang mempertimbangkan
dampak kolektif. Apabila penundaan dilakukan tanpa kesiapan
sosial, tanpa sosialisasi yang memadai, atau tanpa batasan waktu
yang jelas, maka potensi mafsadah seperti menurunnya partisipasi
jamaah, kaburnya standar waktu salat, dan melemahnya
kedisiplinan ibadah dapat lebih dominan.

Dari perspektif sadd al-dhari‘ah, perbedaan antara dayah
dan masyarakat umum menjadi faktor penentu. Di dayah, kontrol
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kolektif, kultur disiplin, serta pengawasan pengurus berfungsi
meminimalisasi potensi kelalaian. Dalam masyarakat umum yang
tidak memiliki mekanisme kontrol serupa, penundaan yang sama
dapat berfungsi sebagai sarana yang membuka peluang penurunan
kedisiplinan ibadah. Oleh karena itu, generalisasi praktik dayah ke
ruang publik tanpa pertimbangan kontekstual berisiko melahirkan
dampak yang bertentangan dengan tujuan awalnya.

Dengan demikian, relevansi praktik penundaan Salat Isya di
dayah terhadap wacana penundaan Salat Isya selama Ramadan
terletak pada aspek metodologis, bukan teknis. Praktik dayah
menjadi ilustrasi bahwa syariat memberikan ruang fleksibilitas
dalam rentang waktu yang sah, serta bahwa kebijakan ibadah
kolektif harus mempertimbangkan kebutuhan nyata, kesiapan
sosial, dan potensi dampaknya. Akan tetapi, praktik tersebut tidak
dapat dijadikan justifikasi langsung untuk menerapkan kebijakan
serupa secara seragam di ruang publik.

Relevansi tersebut pada akhirnya bersifat selektif dan
kontekstual. Praktik dayah dapat menjadi rujukan dalam
memahami fleksibilitas fikih dan pentingnya pengelolaan waktu
ibadah berbasis maslahah, tetapi penerapannya di ruang publik
selama Ramadan harus melalui kajian yang matang, musyawarah
dengan otoritas keagamaan, serta sosialisasi yang memadai.
Dengan pendekatan demikian, keseimbangan antara fleksibilitas
hukum dan kebutuhan menjaga keteraturan serta kedisiplinan
ibadah masyarakat dapat tetap terpelihara dalam kerangka tujuan
syariat Islam.



BAB V
PENUTUP

A. Kesimpulan

Berdasarkan hasil penelitian, dapat disimpulkan bahwa
praktik penundaan Salat Isya di dayah-dayah Kota Banda Aceh dan
Kabupaten Aceh Besar merupakan kebijakan kelembagaan yang
terencana dan terintegrasi dengan sistem pendidikan berasrama.
Penundaan tersebut dilakukan untuk menjaga efektivitas
pembelajaran malam, kesiapan fisik santri, dan keteraturan ibadah
berjamaah, serta diterima sebagai bagian dari tradisi internal dayah.

Dari perspektif fikih Mazhab Syafi‘i, praktik ini tetap sah
karena berada dalam rentang waktu Salat Isya yang Dbersifat
muwassa‘. Perbedaan antara pelaksanaan di awal waktu dan
pelaksanaan dengan penundaan berada pada ranah keutamaan,
bukan pada aspek keabsahan. Selama tidak melampaui batas waktu
syar‘i dan tidak disertai sikap meremehkan kewajiban, penundaan
tidak bertentangan dengan prinsip dasar ibadah.

Dalam perspektif masiahah, praktik tersebut termasuk
maslahah hajiyyah yang mendukung keteraturan pendidikan dan
kualitas ibadah, namun bersifat khusus dan kontekstual. Dari sudut
pandang ‘urf, 1a tergolong ‘urf khdas sahih yang sah dalam
komunitas dayah. Sementara itu, dalam kerangka sadd al-dhari ‘ah,
praktik ini tidak mengarah pada mafsadat selama berada dalam
sistem pengawasan yang kuat, tetapi berpotensi menimbulkan
risiko apabila diterapkan di ruang publik tanpa kontrol sosial yang
memadai.

Dengan demikian, praktik penundaan Salat Isya di dayah
mencerminkan fleksibilitas hukum Islam dalam merespons
kebutuhan kelembagaan. Namun, penerapannya di ruang publik,
khususnya selama Ramadan, harus mempertimbangkan konteks
sosial, kemaslahatan umum, serta prinsip kehati-hatian agar tetap
selaras dengan tujuan syariat.
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B. Saran

Penelitian ini masih memiliki keterbatasan, terutama pada
aspek cakupan empiris. Kajian ini berfokus pada praktik penundaan
Salat Isya di lingkungan dayah dan belum menelaah secara
langsung praktik pelaksanaan Salat Isya di masjid-masjid ruang
publik, baik pada bulan Ramadan maupun di luar Ramadan.
Padahal, dinamika pelaksanaan salat di ruang publik memiliki
pengaruh yang signifikan terhadap pola keberagamaan masyarakat,
pembentukan kedisiplinan waktu ibadah, serta konstruksi persepsi
kolektif mengenai standar pelaksanaan salat.

Keterbatasan tersebut membuka ruang bagi penelitian
lanjutan yang lebih luas dan komprehensif. Peneliti berikutnya
disarankan untuk mengkaji secara khusus praktik pengaturan waktu
Salat Isya di masjid-masjid perkotaan dan ruang publik, dengan
menelusuri variasi kebijakan pengurus masjid, latar belakang
pertimbangan normatif dan sosial yang melandasinya, serta respons
dan partisipasi jamaah. Pendekatan ini penting untuk memahami
bagaimana ketentuan fikih  berinteraksi dengan kebiasaan
keagamaan dan realitas sosial masyarakat secara lebih menyeluruh.

Dengan perluasan objek dan konteks penelitian, diharapkan
akan lahir ‘pemetaan yang lebih utuh mengenai dinamika
pelaksanaan Salat Isya dalam masyarakat umum, sekaligus
memperkaya diskursus akademik tentang relasi antara norma
hukum Islam, tradisi lokal, dan praktik keberagamaan kontemporer.
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Lampiran 1. Surat Keputusan Pembimbing Tesis

KEPUTUSAN DIREKTUR PASCASARJANA UIN AR-RANIRY BANDA ACEH
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DIREKTUR PASCASARJANA UIN AR-RANIRY BANDA ACEH

bahwa untuk menjami penyelesaian studi pada P: jana UIN Ar-Raniry Banda Aceh
dang periu juk Pembimbing Tesis bagi i
. bahwa mereka yang dalem Kep ini, di cakap dan hi syarat

untuk diangkat sebagai Pembnmbmg Tesis.

Undang-Undang Nomor 20 Tahun 2003 tentang Sistem Pendidikan Nasional;

. Peraturan Pemerintah Nomor 4 Tahun 2014 tentang Penyelenggaraan Pendidikan Tinggi dan
Pengelolaan Perguruan Tinggi;
Keputusan Menteri Agama Nomor 156 Tahun 2004 tentang Ped /P P dalian dan

Pembinaan Diploma, Sarjana, Pascasarjana Pada Perguruan Tinggi Agama;

Keputusan Menteri Agama Nomor 21 Tahun 2015 tentang STATUTA UIN Ar-Raniry;

Keputusan Dirjen Binbaga Islam Departemen Agama R.I. Nomor 40/E/1988 tentang Penyelenggaraan
Program Pascasarjana IAIN Ar-Raniry di Banda Aceh;

Surat Keputusan Rektor UIN Ar-Raniry Nomor 01 Tahun 2015 tanggal 2 Januari 2015 tentang
ian Kuasa dan Pend kepada Dekan dan Direktur Pascasarjana dalam
lmgkungan UIN Ar-Raniry Banda Aceh;

. Hasil Seminar Proposal Tesis semester Genap Tahun Akademik 2024/2025, pada hari Rabu tanggal 02

Juli 2025.
Keputusan Rapat Pimpinan Pascasarjana UIN Ar-Raniry Banda Aceh pada hari Kamis Tanggal 22
Januari 2026.

Berdasarkan surat permohonan mahasiswa yang bersangkutan untuk pergantian judul tesis.
MEMUTUSKAN:
Menunjuk:
1. Prof. Dr. Ali Abubakar, MA
2. Dr. Jailani, M. Ag

Sebagai Pembimbing Tesis yang diajukan oleh:

Nama : Maulidia Azzukhraifa

NIM : 221009002

Prodi + limu Agama Islam

Konsentrasi : Figh Modern

Judul : Harmonisasi Fikih dan Praktik Penundaan Salat Isya pada Dayah di Kota
Banda Aceh dan Aceh Besar

Pembimbing Tesis bertugas untuk mengarahkan, berikan knitik k ktif dan bimbi Tesis

sehingga dianggap memenuhi standar untuk memperoleh gelar Magister.

Kepada Pembimbing Tesis yang ya tersebut di atas diberikan honorarium sesuai dengan

peraturan yang beraku.

k ini di ikan kepada yang b untuk di k

Keputusan ini mulai berlaku sejak tanggal ditetapkan dan berakhir pada tanggal 31 Agustus 2028
dengan ketentuan bahwa segala sesuatu akan diperbaiki kembali { apabila
kemudian temyata terdapat kekeliruan dalam penetapan ini.

Dengan berlakunya SK ini, Maka SK No. 547//Un.08/Ps/07/2025 dinyatakan tidak berlaku lagi

Ditetapkan di Banda Aceh
Pada tanggal 23 Januari 2026
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Tembusan :Rektor UIN Ar-Raniry di Banda Aceh;




Lampiran 2. Surat Izin Penelitian dari Pascasarjana UIN Ar-Raniry
Banda Aceh.

KEMENTERIAN AGAMA REPUBLIK INDONESIA
UNIVERSITAS ISLAM NEGERI AR-RANIRY BANDA ACEH
PASCASARJANA
J1. Syeikh Abdur Rauf Kopelma Darussalam Banda Aceh Telp/Fax. : 0651-752921

Nomor  :B-2267/Un.08/Ps.1/PP.00.09/08/2025
Lamp t-

Hal : Penelitian Ilmiah Mahasiswa
Kepada Yth,

Dayah Modern Darul 'Ulum YPUI Banda Aceh;Dayah Darul Thsan Abu Krueng Kalee;Ruhul Islam Anak
Bangsa:Dayah Samudera Pasai Madani;Dayah Thalibul Huda;Dayah Markaz Al-Ishlah Al-Aziziyah:Majelis
Permusyawaratan Ulama (MPU) Kota Banda Aceh:Dayah Terpadu Babul Maghfirah;Pesantren Modern
Babun Najah:Dayah Insan Qurani;Masjid Raya Baiturrahman, Banda Aceh:Masjid Agung Al-Makmur,
Banda Aceh:Masjid Kampus UNMUHA ;Masjid Tagwa Muhammadiyah:Masjid Babuttagwa XIT Kuta
Alam:Mushalla seputar Kota Banda Aceh;Dayah Baitusshabri:LPI Dayah Madani Al-Aziziyah:YPI Pondok
Pesantren Mini Aceh:Masjid Geuchik Leumik

Assal laikum Warak Ilahi Wabarakatuh.

Pascasarjana UIN Ar-Raniry dengan ini menerangkan bahwa:

NIM : 221009002

Nama : MAULIDIA AZZUKHRAIFA

Program Studi/Jurusan : IImu Agama Islam

Alamat : SYIAH KUALA DAYAH MODEREN DARUL ULUM GAMPONG
KEURAMAT

Saudara yang tersebut namanya diatas benar mahasiswa Pascasarjana bermaksud melakukan penelitian
ilmiah di lembaga yang Bapak/Ibu pimpin dalam rangka penulisan Tesis dengan judul ANALISIS FIKIH
DAN "URF TERHADAP PENUNDAAN SALAT ISYA DI DAYAH-DAYAH SEPUTARAN BANDA
ACEH DAN ACEH BESAR

Banda Aceh, 24 Oktober 2025
An. Direktur
Wakil Direktur
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Prof. Dr. T. Zulfikar, S.Ag., M.Ed.
Berlaku sampai : 31 Desember 2025 NIP. 197804302001121002




Lampiran 3. Surat Keterangan Penelitian dari Badan Kesatuan

PEMERINTAH KOTA BANDA ACEH

BADAN KESATUAN BANGSA DAN POLITIK

Jalan Twk. Hasylm Banta Muda No.1 Telepon Banda Aceh (0651) 22888
Faxsimile (0651) 22888, Website : angpol.ba ! Email :

SURAT KETERANGAN PENELITIAN
NOMOR: 070/930/Ba.Kesbangpol/2025

Dasar 1. Peraturan Menteri Dalam Negeri Republik Indonesia Nomor 3 Tahun 2018, tentang
Penerbitan Surat Keterangan Penelitian
2. Peraturan Walikota Banda Aceh Nomor 66 Tahun 2016, tentang Susunan Organisasi Badan
Kesatuan Bangsa dan Politik Kota Banda Aceh.
: 3. Peraturan Walikota Banda AceliNomor 31 Tahun 2020, tentang Standar Operasional Prosedur
pada Badan Kesatuan Bangsa dan Pelitik Kota Banda Aceh
Menimbang  : 1. Surat Dari _Pascasarjana  Universitas™lslam  Negeri Ar-Raniry Nomor: B-
2267/Un.08/Ps.1/PP.00.09/08/2025 Tanggal 15 Oktober 2025 tentang Penelitian Ilmiah
Mahasiswa
b PR

Berdasarkan perti d pada huruf a dan b di atas, maka Kepala Badan Kesatuan

Bangsa dan Politik Kota Bam:la Aceh memberikan Rekomendasi kepada :

Nama/NIM : Maulidia Azzukhraifa / 221009002

Pekerjaan Peneliti  : Mahasiswi

Alamat Peneliti : J1. Syiah Kuala, Gp. Lambaro Skep, Kec. Kuta Alam, Kota Banda Aceh

Lokasi Penelitian  : MPU Kota Banda Aceh

Lama Penelitian  : 28 Oktober s/d 30 Desember 2025

Status Penelitian  : Baru / lanjutan

Judul Penelitian  : Analisis Fikih Dan ‘URF Terhadap Penundaan Shalat Isya di Dayah-Dayah
Seputaran Banda Aceh dan Aceh Besar

Tujuan Penelitian  : Untuk mengkaji usulan penundaan waktu azan dan pelaksanaan shalat Isya saat
bulan Ramdhan di kota Banda Aceh

Peserta &=

Penanggung jawab : Prof. Dr. T. Zulfika, S.Ag., M.Ed (Wakil Direktur)

CATATAN

Surat K Penelitian ini diterbitkan untuk kepentingan penelitian yang bersangkutan.

. Tidak dibenarkan melakukan Penelitian/Survei yang tidak sesuai/tidak ada kaitannya dengan
judul kegiatan Penelitian/Survei tersebut di atas.

. Peneliti harus memberikan hasil laporan penelitiannya kepada Kepala Badan Kesatuan Bangsa

dan Politik Kota Banda Aceh.

Apabila masa berlaku surat Surat Keterangan Penelitian ini berakhir, sedangkan pelaksanaan

peneliti belum selesai maka perpanjangan Surat Keterangan Penelitian harus diajukan kembali

kepada Kepala Badan Kesatuan Bangsa dan Politik Kota Banda Acch dengan melampirkan

laporan kegiatan penelitian

. Surat Keterangan Penelitian ini dicabut kembali apabila pemegangnya tidak mentaati
ketentuan tersebut di atas.
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Dikeluarkan di : Banda Aceh
Pada Tanggal : 28 Oktober 2025
.n KEPALA BADAN KESATUAN BANGSA DAN

POLIPIK KOTA BANDA ACEH,
\\Plt.Sckretaris,
I\

oA / Edisah Putra, SH
Ai’ btﬂd Tk. I/NIP. 196908181998031003

Tembusan disampaikan kepada Yth:

1. Walikota Banda Aceh (sebagai laporan)
2. Para Kepala SKPK/Camat di Wilayah Kota B.Aceh;
3. Dekan Fakultas/PTN/PTS/Lembaga

4. Arsip.




Bangsa dan Politik (Kesbangpol) Kota Banda Aceh.

Lampiran 4. Surat Keterangan Selesai Penelitian dari Dayah Darul
Ulum YPUI.

YAYASAN PEMBANGUNAN UMAT ISLAM BANDA ACEH At L Yl e Ly gl
DAYAH MODERN DARUL ‘ULUM

& Al Saall i indd.
5 A3 3 §

Lo g il — Sl Y

PROVINSIACEH - INDONESIA

Address : J1. Syiah Kuala No. 5 Komplek YPUI B. Aceh Kp. Keuramat Kec. Kuta Alam Kota Banda Aceh ¢ (065123452 -3 aceh.darululum@gmail.com @ http://darululumaceh.net

SURAT KETERANGAN TELAH MELAKUKAN PENELITIAN
Nomor : 37/YPUI-DU/11/2025

Pimpinan Dayah Modern Darul ‘Ulum YPUI Banda Aceh, Gp: Keuramat, Kecamatan Kuta Alam, Kota

Banda Aceh, dengan ini menerangkan:

Nama : MAULIDIA AZZUKHRAIFA
NIM/NPM : 221009002
Fakultas/furusan . [lmu Agama Islam

Benar telah melakukan penelitian (wawancara) pada tanggal 04 November 2025 di lembaga yang
kami pimpin dengan judul “ANALISIS FIKIH DAN ‘URF TERHADAP PENUNDAAN SALAT ISYA
DI DAYAH-DAYAH SEPUTAR BANDA ACEH *.

Demikian surat keterangan ini dibuat dengan sesungguhnya dan sebenar-benarnya untuk dipergunakan

dimana perlunya.

(\B da Aceh, 20 November 2025
7 nan Dayah,

““==Ust-Eugmandl Hidayat, M.Ag




Lampiran 5. Surat Keterangan Selesai Penelitian dari Dayah Darul
Ihsan.

YAYASAN DARUL IHSAN ABU KRUENG KALEE
- %« @ .
A:A)Lw y A:’V'“OL"‘"M(/'\) .)*&‘

DAYAH DARUL IHSAN

Sekretariat: JI. Tgk. Glee Iniem, Gampong Siem, Kec. Darussalam, Kab. Aceh Besar Kode Pos: 23374

T Kl NGAN PENELITIAN
Nomor : 111/DDIHK/PP.00.7/10/2025

Yang bertandatangan dibawah ini, Pimpinan Dayah Darul Ihsan Abu Krueng Kalee
Gampong Siem Kecamatan Darussalam Kabupateri Aceh Besar. Dengan ini menerangkan
bahwa nama tersebut dibawah ini :

Nama : Maulidia Azzukhraifa
NIM : 221009002
Program Studi/Jurusan : Ilmu Agama Islam
Jenjang =52

Benar yang bernama diatas telah menyelesaikan penelitian dan mengumpulkan data tesis
tentang “ANALISIS FIKIH DAN *'URF TERHADAP PENUNDAAN SALAT ISYA DI DAYAH-
DAYAH SEPUTARAN BANDA ACEH DAN ACEH BESAR".

Demikian surat ini kami buat untuk dapat dipergunakan sebagaimana mestinya, atas
perhatian kami ucapkan terimakasih.

Aceh Besar, 20 Oktober 2025
Pi




Lampiran 6. Surat Keterangan Selesai Penelitian dari Dayah Babul
Maghfirah.

i DINAS PENDIDIKAN DAYAH ACEH
'DAYAH TERPADU BABUL MAGHFIRAH

Jalan. Pasar Cot Keueng, Desa Lam Alu Cut, Kecamatan Kuta Baro
Kabupaten Aceh Besar Provinsi Acch Hp. 0852 6090 0400 Telp. (0651) 8012850 Kode Pos. 23372

Surat Keterangan Pernyataan
No: 175/YPI-BM/X/2025

Pimpinan Dayah Terpadu Babul Maghfirah Desa Lam Alu Cut, Kecamatan Kuta Baro

Kabupaten Aceh Besar menerangkan bahwa :

Nama : Maulidia Azzukhraifa

NIM : 221009002

Program/Jurusan : [lmu Agama Islam

Universitas : Syiah kuala Dayah Moderen Darul Ulum Gampong Keuramat

Benar nama tersebut diatas telah menyelesaikan survey awal penelitian di Dayah Terpadu
Babul Maghfirah Aceh Besar dalam rangka pengumpulan data untuk penulisan skripsi
dengan judul:
“ANALISIS FIKIH DAN ‘URF TERHADAP PENUNDAAN SALAT ISYA DI DAYAH-
DAYAH SEPUTARAN BANDA ACEH DAN ACEH BESAR”
Demikian surat keterangan ini kami buat dengan sebenamnya dan untuk dipergunakan

sebagaimana mestinya.

Aceh Besar, 27 Oktober 2025
Pimpinan Dayah Terpadu
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Lampiran 7. Surat Keterangan Selesai Penelitian dari Dayah Babun
Najah.

&:&’

PONDOK PESANTREN MODERN BABUN NAJAH
Nomor NSP : 510311710001

Nomor : 274/Adm-BN/BA/ X/2025

Lamp e

Perihal . . Telah Melaksanakan Penelitian
Kepada Yth:

Wakil Direktur Pascasarjana
UIN Ar-Raniry Banda Aceh

Di

‘Tempat

Assalamu’alaikum Wr.Wb

Salam teriring doa semoga kita senantiasa berada dalam lindungan Allah swt dan
selalu sukses dalam melaksanakan kegiatan schari-hari. Amin

Sehubungan dengan surat dari Wakil Direktur Pascasarjana UIN Ar-Raniry Banda
Aceh Nomor : B-2267//Un.08/Ps.1/PP.00.09/08/2025, tanggal 15 Oktober 2025, maka
dengan ini kami beritahukan bahwa:

Nama Maulidia Azzukhraifa
NIM : 221009002
Program Studi /Jurusan Shimb Apamagdslam

Benar yang tersebut namanya di atas telah melakukan Penelitian / wawancara

pada hari Rabu Tanggal 29 Oktober 2025 untuk keperluan penulisan Tesis dengan judul

“Analisis Fikih dai Ui Terhadip Peviaidiaan Shatai iya & Dayali-Dayul Sepaiaiai

Banda Aceh dan Aceh Besar” di Pondok Pesantren Modern Babun Najah Ulee Kareng
Banda Aceh

Demikianlah surat keterangan ini di sampaikan, untuk dapat dipergunakan

seperiunya.

Banda Aceh, 30 Oktober 2025
AnPimpinan Pesantren
Wakil Pimpinan

Tlet Arifin Ramb € Hum

Sekretariat : JI. Kebon Raja Desa Doy Kec. Ulee Kareng Kota Banda Aceh Telp. (0651) 23362 Kode Pos 23117
Email : babun_najah@yahoo.com




Lampiran 8. Surat Keterangan Selesai Penelitian dari Dayah
Markaz Al-Ishlah Al-Aziziyah.

5 LEMBAGA PENDIDIKAN ISLAM
A3 St ) Y} S ja
MARKAZ AL-ISHLAH AL-AZIZIYAH

JI. Tgk. H. Mohd. Hasan No. 38. Lueng Bata Kota Banda Aceh 23247

Email: Ipimia.bandaaceh@gmail.com Website: http://alishlahalaziziyah.dayah web. id

SURAT KETERANGAN TELAH MELAKSANAKAN PENELITIAN
Nomor : 004/LPI-MIA/B.1/X/2025

Saya yang bertanda tangan dibawah ini:

Nama : Tgk. Ridwan, S.Hi
Jabatan : Mudir A’am Dayah Markaz Al-Ishlah Al-Aziziyah
Alamat : JIn. Tgk. H. Mohd Hasan No.38 Lueng Bata Kota Banda Acch

dengan ini menerangkan bahwa:

Nama : Maulidia Azzukhraifa

Jurusan : llmu Agama Islam

NIM : 221009002 )

Asal Sekolah : Universitas Islam Negeri Ar-Raniry Banda Aceh

Judul Tesis ¢ Analisis Fikih dan ‘Urf tehadap penundaan Salat isyadi dayah —

Dayah sputaran Banda Aceh dan Aceh Bésar.

Benar yang namanya tersebut diatas telah melaksanakan penelitian di Lembaga
Pendidikan Islam Markaz Al-Ishiah Al-Aziziyah, Lueng Bata Kota Banda Aceh

Demikianlah surat keterangan ini dibuat dan dapat dipergunakan sebagaimana mestinya

Banda Aceh, 13 Oktober 2025

) ek Rigawan, 5.1
£ Mudir A’am Dayah Markaz
= Al-Ishlah Al-Aziziyah




Lampiran 9. Surat Keterangan Selesai Penelitian dari Dayah
Madani Al-Aziziyah.

deolfatl dirhidl g &y ymall datl yall s I
YAYASAN DAYAH MADANI AL-AZIZIYAH

Sekretariat: Jin. T. Imum Hamzah, Dusun Kutaran, Gampong Lampeuneurut Ujong Blang,
MPEUNEURDT - ACEN BESAR Kecamatan Darul Imarah, Kabupaten Aceh Besar, Provinsi Aceh. Kode Pos: 23352

DAYAH MADANI AL AZIZIVAH

SURAT KETERANGAN
Nomor :145/DAYAH-MADANI/X1/2025

Berdasarkan surat permoh saudara Nomor : B-2267/Un.08/Ps.l/PP.00.9/08/2025 Pimpinan
LPI Dayah MADANI Al-Aziziyah, Gampong Lampeuneurut Ujong Blang, Kecamatan Darul Imarah,
Kabupaten Aceh Besar, Provinsi Aceh, dengamwini menerangkan bahwa :

Nama : Maulidia Azzukhraifa

NIM : 170303057

Fakultas/Jurusan : llmu Agama Islam

Judul Penelitian : Analisis Fikih dan ‘Urf Terhadap Penundaan Shalat Isya di

Dayah-Dayah Seputaran Banda Aceh dan Aceh Besar

Benar yang namanya tersebut di atas telah melakukan penelitian guna penyusunan tesis di LPI
Dayah MADANI Al-Aziziyah Lampeuneurut Ujong Blang Kecamatan Darul Imarah
Kabupaten Aceh Besar”

Demikian surat k gan ini disampaikan agar dapat dipergunakan sebagaimana mestinya.

Dezai ln;-:x}.zh‘ 1) November 2025

Pimpiftan Daygh MADANI Al-Aziziyah




Lampiran 10. Surat Keterangan Selesai Penelitian dari Dayah
Thalibul Huda

LEMBAGA PENDIDIKAN ISLAM
DAYAH THALIBUL HUDA

J1. Mohd.Taher No. 11 Bayu-Lamcot Kecamatan Darul Imarah Kabupaten Aceh Besar
Kode Pos: 23352, No. HP: 0811688468 email:dayahthalibulhudate gmail.c

Nomor : 09.10/SKet-LPIDTH/X/2025
Lampiran -
Perihal : Penelitian llmiah Mahasiswa

Yth. Wakil Direktur Pascasarjana
UIN Ar Raniry Banda Aceh
Di Banda Aceh

Jalan Syeikh Abdur Rauf, Kopelma Darussalam,
Kec. Syiah Kuala, Kota Banda Aceh

Assalamu ‘alaikum Warahmatullahi Wabarakatuh
Dengan Hormat,

Sehubungan dengan Surat Wakil Direktur Pascasarjana UIN Ar Raniry Darussalam Banda
Aceh Nomor : B-2267/Un.08/Ps.1/PP.00.09/08/2025, perihal penelitian ilmiah mahasiswa.
Maka dengan ini kami menerangkan bahwa:

Nama : Maulidia Azzukhraifa

NIM : 221009002

Jurusan : llmu Agama Islam

Alamat : 4l Syiah Kuala Dayah Modern Daru! Ulum Gampong Keramat

Telah selesai melaksanakan penelitian untuk melengkapi tesis dengan judul;: Analisis Fikih
dan ‘Urf terhadap Penundaan Salat Isya di dayah- dayah Seputaran Banda Aceh dan Aceh
Besar Pada tanggal 31 Oktober 2025.

Demikian surat keterangan ini kami buat dengan sebenarnya untuk dapat di pergunakan
sebagaimana semestianya.
w I ‘alaikum Warah: llahi Wabarakatuh

Aceh Besar, 31 Oktober 2025
Pengurty Payah Thalibul Huda




Lampiran 11. Surat Keterangan Selesai Penelitian dari Dayah
Ruhul Islam Anak Bangsa

YAYASAN RUHUL ISLAM ANAK BANGSA
DAYAH /PESANTREN RUHUL ISLAM ANAK BANGSA

MADRASAH ALIYAH
e /; NSM : 131211060001 NPSN : 10114244
,_b:_“? Jin_ Pintu Air Gue Gajah Kec. Danul Imarah Kab. Aceh Besar Kode Pos 23352 www. com
e e

SURAT KETERANGAN
Nomor : B-09.294.01/Ma.01.40/PP.00.6/SKet/10/2025

Sehubungan dengan surat dari Pasca’ Sarjana UIN Ar Raniry Banda Aceh No.B-
2267/Un.08/Ps.1/PP.00.09/08/2025 tanggal 8 Oktober 2025 tentang Penelitian Ilmiah
Mahasiswa. Kepala Madrasah Aliyah Ruhul Islam Anak Bangsa menerangkan bahwa yang
namanya tersebut di bawah ini:

Nama : Maulidia Azzukhraifa
Nim 1221009002
Jurusan < llmu Agama Islam

Benar telah melakukan penelitian dan mengumpulkan data awal secara Luring pada Dayah
Madrasah Aliyah Ruhul Islam Anak Bangsa untuk penclitian yang berjudul:

“Analisis Fikih dan Urf terhadap Penundaan Salat Isya di Dayah-Dayah Seputaran

Banda Aceh dan Aceh Besar™.

Demikianlah surat ini kami buat agar dapat dipergunakan seperlunya.

Imarah, 17 Oktober 2025

,S.Pd.)
97212111999051001




Lampiran 12. Surat Keterangan Selesai Penelitian dari Dayah
Samudra Pasai Madani

DAYAH SAMUDERA PASAI MADANI

TERAKREDITASI “A”
J1. Umong Guci, Jeumpet Ajun, Kec. Darul Imarah, Kab. Aceh Besar. Kode Pos 23352
) NSP|5(1|0|2|1[1[(0/6[0]|2|3]9
Email : info@samuderapasaimadani.com | website : www.samuder i com
Nomor : 02/S-KET/SEK-DSPM/X /2025
Lampiran -
Perihal : Penelitian [lmiah Mahasiswa

Yth. Wakil Direktur Pascasarjana UIN Ar Raniry

Jalan Syeikh Abdur Rauf, Kopelma Darussalam,
Kec. Syiah Kuala, Kota Banda Aceh

Assalamu ‘alaikum Warahmatullahi Wabarakatuh.
Dengan Hormat,

Sehubungan dengan surat Wakil Direktur Pascasarjana UIN Ar Raniry Darussalam Banda
Aceh Nomor: B-2267/Un.08/Ps.1/PP.00.09/08/2025, Perihal Penelitian Ilmiah
Mahasiswa. Maka dengan ini kami menerangkan bahwa:

Nama : MAULIDIA AZZUKHRAIFA

NIM 1221009002

Jurusan : [Imu Agama Islam

Alamat : JI. Syiah Kuala Dayah Modern Darul Ulum Gampong Keuramat

Telah selesai melaksanakan penelitian untuk melengkapi tesisnya yang berjudul:
Analisis Fikih dan 'Urf terhadap Penundaan Salat Isya di Dayah-Dayah Seputaran
Banda Aceh dan Aceh Besar pada tanggal 16 Oktober 2025.

Demikian surat keterangan ini kami buat dengan sebenarnya untuk dapat dipergunakan
sebagaimana semestinya

Wassalamu ‘alaikum Warahmatullahi Wabarakatuh.

Aceh Besar,  -25 Rabiul Akhir 1447 H
16 Oktober 2025

Pimpinan Dayah Sa ra Pasai Madani

Tgk. H. Muhammad Fadhillah, Lc,, M.Us.




Lampiran 13. Instrumen Wawancara Penelitian

INSTRUMEN PENELITIAN

A. ldentitas Penelitian

Harmonisasi Fikih dan Praktik Penundaan Salat
Isya pada Dayah di Kota Banda Aceh dan Aceh
Besar.

Judul Penelitian

Jenis Penelitian Kualitatif (Field Research)

Pendekatan Pendekatan Fikih dan Ushul Fikih

Dayah-dayah di wilayah Banda Aceh dan Aceh

Lokasi Penelitian
Besar

Teknik Pengumpulan

Data Wawancara mendalam, observasi, dan dokumentasi

Subjek Penelitian Pimpinan/Pengasuh Dayah dan Masyarakat

Peneliti sendiri sebagai instrumen utama dibantu

Instrumen Peneliti
dengan pedoman wawancara

B. Tujuan Instrumen

1. Menggali pemahaman Pimpinan/Pengasuh dayah terhadap dasar fikih
penundaan salat Isya.

2. Menelusuri praktik dan kebiasaan (urf) yang melatarbelakangi penundaan
salat Isya.

3. Menganalisis hubungan antara hukum fikih dan kebiasaan lokal dalam
pelaksanaan salat Isya di dayah.

4. Mengidentifikasi pandangan masyarakat terhadap praktik tersebut.

C. Jenis Instrumen dan Butir Pertanyaan
1. Pedoman Wawancara untuk Pimpinan/Pengasuh Dayah

No | Aspek yang Diteliti Pertanyaan Pokok Tujuan
Bagaimana . .
Praktik penundaan pelaksanaan salat Isya Mengetahui praktik
1. . L. pelaksanaan salat Isya
salat Isya di dayah ini? Apakah di lapangan
biasanya ditunda? pangan.
Siapa yang menetapkan | Mengetahui pihak yang
Kebijakan kebijakan penundaan berwenang dalam
2. . L -
penundaan azan azan Isya di dayah ini? penentuan kebijakan
penundaan.
Waktu dan bentuk K_apan azar_1 Isya Memahami bentuk dan
3. biasanya ditunda? waktu pelaksanaan
penundaan .
Apakah penundaan ini penundaan.




mencakup azan saja
atau juga igamah?

Berapa lama jarak
waktu antara masuknya

Mengidentifikasi

4, Durasi penundaan waktu Isya dengan lamanya penundaan
azan, serta antara azan secara faktual.
dengan igamah?

Apa alasan utama

5. Alasan penundaan penundaan azan atau Menggali faktor
pelaksanaan salat Isya penyebab penundaan.
di dayah ini?

Apa dasar fikih yang
digunakan dalam Menggali landasan
6. Dasar fikih menentukan waktu hukum fikih kebijakan
pelaksanaan salat Isya penundaan.
di dayah ini?
Menurut pandangan
Pandqigan textiadap Anda, apakah menunda Menglderjtl_flkam
7. hukum penundaan salat Isya pendapat fikih yang
P diperbolehkan dalam dianut.
fikih?
Dalam fikih disebutkan
Keutamaan salat di bahwa salfa\t di awal I\(Ie_nggall argume.ntasll
8. waktu lebih utama. fikih dan rasionalisasi
awal waktu . - .
Mengapa di dayah ini sosial.
dilakukan penundaan?
Apakah praktik
penundaan azan atau Mengidentifikasi
9 Penundaan di bulan | salat Isya juga perbedaan praktik
' Ramadan dilakukan pada bulan antara bulan biasa dan
Ramadan? Jika ya, apa Ramadan.
alasan dan tujuannya?
{D_\pakah Anda setuju Menilai pandangan
jika penundaan salat pimpinan dayah
10, Pandangan t_erhad_a_lp Isya_J_uga dlj[ferapkan di terhadap kemungkinan
penerapan di masjid | masjid-masjid pada .
penerapan di konteks
bulan Ramadan? masvarakat umum
Mengapa? y '
Proses pengambilan Bagalmana_ proses Mengetahui mekanisme
11. penentuan jadwal salat

keputusan

dilakukan? Apakah

keputusan di dayah.




melalui musyawarah
atau keputusan
pimpinan?

Bagaimana tanggapan
guru atau ustaz

Menilai penerimaan

12. | Tanggapan internal | terhadap adanya internal terhadap
penundaan azan dan praktik tersebut.
salat Isya?

Bagaimana reaksi
masyarakat sekitar - .
Menilai respons sosial
Tanggapan terhadap perbedaan .
13. . . terhadap praktik
masyarakat sekitar waktu azan di dayah
» Y penundaan.
dan masjid di
sekitarnya?
Menurut Anda, apa
Dampak praktik dampal darf praktik Mengetahui dampak
14. enundaan R R sosial dan religius
P terhadap santri dan gius.
kegiatan dayah?
2. Pedoman Wawancara untuk Masyarakat
Aspek yang .
No Diteliti Pertanyaan Pokok Tujuan
Pengetahuan Apakah Anda mengetahui Menilai tingkat
1. tentang praktik bahwa di dayah sekitar sini salat pengetahuan
dayah Isya sering ditunda? masyarakat.
Pandangan Bagaimana pendapat Anda Mengetahui
2. | terhadap tentang penundaan azan dan persepsi
penundaan igamah salat Isya di dayah? masyarakat.
Apakah waktu azan dan igamah
Perbandingan di dz_a_yah berbfada dengan Mer_ulal
3. denaan masiid masjid? Bagaimana tanggapan penerimaan
g ) Anda terhadap perbedaan sosial.
tersebut?
_ Apakah pral_<t|k penundaan juga Menggali
Penundaan di bulan | dilakukan di bulan Ramadan?
4, . pandangan
Ramadan Bagaimana tanggapan Anda
Ramadan.
terhadap hal tersebut?
.| Menurut Anda, bagaimana Menilai
Keutamaan salat di
5. awal waktu pandangan agama tentang salat pemahaman
di awal waktu dibanding praktik keagamaan




penundaan di dayah?

masyarakat.

Apakah penundaan di dayah
berpengaruh terhadap kebiasaan

Mengidentifikasi

6 Dampak sosial masyarakat sekitar dalam dampak sosial.
beribadah?
Apa harapan Anda terhadap Men.ggalll
Harapan . . aspirasi
7. praktik penundaan salat Isya di
masyarakat masyarakat
dayah ke depan?
lokal.
3. Pedoman Wawancara untuk Penggagas Wacana Penundaan Azan Isya
Selama Ramadan di Kota Banda Aceh
Aspek yang .
No Diteliti Pertanyaan Pokok Tujuan
Menelusuri
Apakah wacana penundaan azan sumber awal
. munculnya
1. | Asal-usul wacana | Isya selama Ramadan ini berasal
] . wacana
dari usulan Ustaz sendiri?
penundaan azan
Isya.
Mengetahui
| Penundaan yang dimaksud batasan dan
Ruang lingkup . .
2. mencakup azan saja, atau juga cakupan bentuk
penundaan . .
igamah dan salat berjamaah? penundaan yang
dimaksud.
Mengidentifikasi
Apakah penundaan dimaksudkan karakter
3 Pola dan pada waktu tertentu (misalnya penundaan,
| fleksibilitas waktu | pukul 21.00) atau bersifat apakah bersifat
fleksibel? tetap atau
kontekstual.
Apakah Ustaz telah Me_ngetahw
. . kesiapan dan
Antisipasi respons | memperkirakan adanya pro dan .
4. . sikap penggagas
publik kontra masyarakat terhadap
. terhadap
wacana ini? . . .
dinamika sosial.
Apa alasan utama munculnya Menggall f?ktor
Latar belakang pemicu lahirnya
5. gagasan penundaan salat Isya
gagasan i wacana
' penundaan.
6. | Dasar fikih Apa dasar fikih yang menjadi Mengungkap




pertimbangan dalam wacana
penundaan ini?

landasan
normatif fikih
dari gagasan
penundaan.

Apakah ada pendapat ulama,

Menelusuri
legitimasi ilmiah

7. | Rujukan keilmuan fe}Fwa_, atau p_)raktlk lain yang dan komparatif
dijadikan rujukan?
wacana.
Mengkaji posisi
Bagaimana pandangan Ustaz wacana terhadap
Keutamaan awal . .
8. wakiu tentang keutamaan salat di awal kaidah
waktu dalam konteks wacana ini? | keutamaan awal
waktu.
_ Menghubungkan
Apakah wacana ini enghubungka
L | wacana dengan
. ’ mempertimbangkan kebiasaan . .
9. | Pertimbangan ‘urf | S realitas sosial
(‘urf) dan kondisi sosial
masyarakat? dan budaya
' lokal.
Mengidentifikasi
Maslahah dan Apakah aspek kemaslfih.atan dan analisis
10. potensi dampak negatif juga maslahat—
mafsadah L. -
menjadi pertimbangan? mafsadat dalam
wacana.
Menggali
evaluasi kritis
Apa tantangan utama serta valuast kit
Tantangan dan 2 - serta
11. harapan Ustaz jika wacana ini .
harapan . rekomendasi
diterapkan? .
normatif

penggagas.




Lampiran 14. Angket Observasi Praktik Pelaksanaan Salat Isya

ANGKET OBSERVASI

Praktik Pelaksanaan Salat Isya di Lingkungan Dayah
A. Identitas Observasi N
e Nama Dayah : %MUAVA?Q M‘A“""]

e Lokasi:.... Aeeb ¥€<5€

e  Tanggal Observasi : »
Wakitu Observasi : .\
e Observer: ..MCMN.

B. Aspek dan Indikator Observasi
. Waktu Pelaksanaan Salat Isya

-

No Indikator Ya | Tidak Keterangan
1 Azan Isya dik dangkan pada awal waktu [m] 0%
2 Salat Isya dil; kan segera setelah azan [m] [~
3 Salat Isya ditunda setelah kegiatan belajar malam W [m]
4 Jarak waktu antara azan dan salat lebih dari 30 menit [v3 (m]
5 Salat Isya masih dilakukan dalam rentang waktu syar‘i [ a

2. Pola Penundaan Salat Isya
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
6 Azan Isya dik dangkan di awal waktu, salat ditunda [=] (n%g
7 Azan dan salat Isya sama-sama ditunda - O

. 3 7 s dilakal Fadwal dan 5 = O

9 |P daan hanya dilakukan pada hari atau kondisi tertentu [u] [nd

3. Aktivitas Santri Sebelum Salat Isya
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
10 | Santri ikuti p ji malam sebelum Isya & a
11 | Kegiatan belajar dihentikan menjelang salat Isya 2| O
12 | Santri bersiap secara teratur untuk salat berjamaah (v a

4. Pelaksanaan Saiat Isya Berjumaah
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
13 | Salat Isya dil; secara berjamaah g u]
14 | Kehadiran santri dalam jamaah tergolong tinggi | O
15 | Imam dan muazin berasal dari kal. dayah w [u]

5. R dan Dayah
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
16 | Penundaan salat dipahami sebagai kebiasaan dayah | o
17 | F d ipand. pendidikan ’d

D. Catatan Lapangan Observer




ANGKET OBSERVASI

Praktik Pelaksanaan Salat Isya di Lingkungan Dayah

A. Identitas Observasi i \_\
e Nama Dayah ; ThQ\AbM“. “A‘“
e Lokasi: .. A\'JI‘G Bosar
o Tanggal Observasi : @ b
o Waktu Obsepvasi: .17 14
B. Aspek dan Indikator Observasi
1. Waktu Pelaksanaan Salat Isya
P
No Indikator Ya | Tidak Keterangan
1 Azan Isya dikumandangkan pada awal waktu =] [n’g
2 Salat Isya dilaksanakan segera setelah azan (m] o
3 Salat Isya ditunda setelah kegiatan belajar malam [~% [=]
4 Jarak waktu antara azan dan salat lebih dari 30 menit o [u]
5 Salat Isya masih dilakukan dalam rentang waktu syar‘i o a
2. Pola Penundaan Salat Isya
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
6 Azan Isya dikumandangkan di awal waktu, salat ditunda [m] [cd
7 Azan dan salat Isya sama-sama ditunda (L% [u]
8 Penundaan dilakukan secara terjadwal dan si | O
9 Penundaan hanya dilakukan pada hari atau kondisi tertentu a m
3. Aktivitas Santri Sebelum Salat Isya
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
10 | Santri ikuti jian/k ‘malam sebelum Isya | O
11 | Kegiatan belajar dihentikan menjelang salat Isya ®| O
12 | Santri bersiap secara teratur untuk salat t a
4. Peluksanaun Saiat isya Berjamaah -
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
13 | Salat Isya dil; secara berjamaah It o
14 | Kehadiran santri dalam jamaah tergolong tinggi or| O
15 | Imam dan muazin berasal dari Kal. dayah | O
5. Respons dan Sikap Lingkungan Dayah
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
16 | P daan salat di i sebagai kebiasaan dayah (o4 (=]
17 | F i duk ivitas pendidikan 2| o

D. Catatan Lapangan Observer




ANGKET OBSERVASI
Praktik Pelaksanaan Salat Isya di Lingkungan Dayah

A. Identitas Observasi
e Nama Dayah: . f“’k"' \9\AW\ A’V\k"— 'K'M“)&k
e Lokasi: LAe
e Tanggal Observasi
e Waktu Observasi : \e
e Observer: .Mﬁ\k A
B. Aspek dan Indikator Observasi
1. Waktu Pelaksanaan Salat Isya
oS4
No Indikator Ya | Tidak Keterangan
1 Azan Isya dikumandangkan pada awal waktu [u] [
2 Salat Isya dilaksanakan segera setelah azan [a] =
3 Salat Isya ditunda setelah kegiatan belajar malam [ [m]
4 Jarak waktu antara azan dan salat lebih dari 30 menit cd [u]
5 Salat Isya masih dilakukan dalam rentang waktu syar*i [ o
T
2. Pola Penundaan Salat Isya
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
6 | Azan Isya dik dangkan di awal waktu, salat ditunda =] [
7. Azan dan salat Isya sama-sama ditunda | O
8 Penundaan dilakukan secara terjadwal dan sistematis o O
9 |P hanya dilakukan pada hari atau kondisi tertentu a w
3. Aktivitas Santri Sebelum Salat
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
10 | Santri ikuti ji malam sebelum Isya 2| O
11 | Kegiatan belajar dihentikan menjelang salat Isya | O
12 | Santri bersiap secara teratur untuk salat b | O
4. Peluksanaun Salat Isys Berjamuuh
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
13 | Salat Isya dil; kan secara berj h % =]
14 | Kehadiran santri dalam jamaah tergolong tinggi | O
15 | Imam dan muazin berasal dari k dayah o O
5. Respons dan Sikap Lingkungan Dayah
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
16 | Penundaan salat dipahami sebagai kebiasaan dayah = O
17 | P i duk ivitas pendidikan 2| O

D. Catatan Lapangan Observer




A. Identitas Observasi

ANGKET OBSERVASI

Praktik Pelaksanaan Salat Isya di Lingkungan Dayah

Nama Dayah : . [Y 'kﬂlA‘\
Lokasi : ... o....Asel
Tanggal Observasi : ..9..Felr

Waktu Observasi : lg

w

siehlale. A\- Au"u;/"l-

L
. Observcr:.}Aak(Ao‘lA““ Y{ML%

B. Aspek dan Indikator Observasi

1. Waktu Pelaksanaan Salat Isya
No Indikator Ya | Tidak Keterangan
1 Azan Isya di pada awal waktu a w
2 Salat Isya dil: segera setelah azan [m} w
3 Salat Isya ditunda setelah kegiatan belajar malam [" % [u]
4 Jarak waktu antara azan dan salat lebih dari 30 menit [C4 [a]
5 Salat Isya masih dilakukan dalam rentang waktu syar‘i | O

2. Pola Penundaan Salat Isya
No Indikator Ya | Tidak Keterangan
6 | Azan Isya dikumandangkan di awal waktu, salat ditunda [u] w
P Azan dan salat Isya sama-sama ditunda W O
8 | Penundaan dilakukan secara terj dan si i | O
9 | Penundaan hanya dilakukan pada hari atau kondisi tertentu [u] W

3. Aktivitas Santri Sebelum Salat Isya
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
10 | Santri ikuti ji ‘malam sebelum [sya /| O
11 | Kegiatan belajar dihentikan menj salat Isya w u]
12 | Santri bersiap secara teratur untuk salat bejamaah Z| o

4. Peluksanaan Salat Isya Berjumaah
No IndiRator Ya | Tidak | Keterangan
13 | Salat Isya dil secara berjamaah ®| O
14 | Kehadiran santri dalam jamaah tergolong tinggi | O
15 | Imam dan muazin berasal dari Kal. dayah [ A=)

5. Respons dan Sikap Lingkungan Dayah_
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
16 |P salat dip i sebagai kebiasaan dayah /| O
17 | Penundaan dipand: pendidikan | O

D. Catatan Lapangan Observer




ANGKET OBSERVASI
Praktik Pelaksanaan Salat Isya di Lingkungan Dayah

A. Identitas Observasi L
p Nmmy%.uhmn ..... Guram
Lokasi : ... Aceh.... Besay,

e Tanggal Observasi 4 s
e Waktu Observasi : ..\? S AV 4
e Observer: ﬁ““h ?&Y\Lhkx

B. Aspek dan Indikator Observasi

-

Waktu Pelaksanaan Salat Isya

No Indikator Ya | Tidak Keterangan
1 Azan Isya dik dangkan pada awal waktu > [m]
2 Salat Isya dil; segera setelah azan v [m}
3 Salat Isya ditunda setelah kegiatan belajar malam =] [
4 Jarak waktu antara azan dan salat lebih dari 30 menit (=] v
5 Salat Isya masih dilakukan dalam rentang waktu syar‘i o
2. Pola Penundaan Salat Isya
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
6 | Azan Isya dik dangkan di awal waktu, salat ditunda o o
7 Azan dan salat Isya sama-sama ditunda a [V
8 | Penundaan dilakukan secara terjadwal dan sistematis a (nd
9 |F hanya dilakukan pada hari atau kondisi tertentu =] [
3. Aktivitas Santri Sebelum Salat Isya
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
10 | Santri ikuti pengaji ‘malam sebelum Isya a o
11 | Kegiatan belajar dihentikan menjelang salat Isya o7 O
12 | Santri bersiap secara teratur untuk salat berj; g1 O
4. Pelaksanaan Salut Isya Berjamaah
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
13 | Salat Isya di: kan secara berjamaah o =]
14 | Kehadiran santri dalam jamaah tergolong tinggi o’ 0O
15 | Imam dan muazin berasal dari kal. dayah a
5. Respons dan Sikap Lingkungan Dayah
No Indikator Ya | Tidak | Keterangan
16 | Penundaan salat dipahami sebagai kebiasaan dayah (] o
17 | P d duk pendidikan o O




Lampiran 15. Gambar Dokumentasi wawancara

Wawancara dengan informan 11 di Dayah Babul Maghfirah

Wawancara dengan informan 7 Dayah Madani Al-Aziziyah



Wawancara dengan informan 4 di Dayah Markaz Al-Ishlah Al-Aziziyah



: ; 7
Wawancara dengan informan 2 Dayah Samudera Pasai Madani

5 P
bncd

Wawancara dengan informan 9 di Dayah Insan Qurani



Wawancara dengan.informan 1 di Dayah Ruhul Islam Anak Bangsa

Wawancara dengan informan 3 di Dayah Baitussabri

Wawancara dengan informan 1 di Dayah Babun Najah



