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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 

Huruf 

Arab 
Nama Arab Huruf Latin Nama Latin 

 Alif – Tidak dilambangkan ا

 Bā‘ b Be ب

 Tā‘ t Te ت

 Ṡā‘ th Te dan Ha ث

 Jīm j Je ج

 Ḥā‘ ḥ Ha (bertitik di bawah) ح

 Khā‘ kh Ka dan Ha خ

 Dāl d De د

 Żāl dh De dan Ha ذ

 Rā‘ r Er ر

 Zāy z Zet ز

 Sīn s Es س

 Syīn sy Es dan Ye ش
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 Ṣād ṣ Es (bertitik di bawah) ص

 Ḍād ḍ De (bertitik di bawah) ض

 Ṭā‘ ṭ Te (bertitik di bawah) ط

 Ẓā‘ ẓ Zet (bertitik di bawah) ظ

 Ain ‗ Koma terbalik‗ ع

 Ghain gh Ge dan Ha غ

 Fā‘ f Ef ؼ

 Qāf q Qi ؽ

 Kāf k Ka ؾ

 Lām l El ؿ

 Mīm m Em ـ

 Nūn n En ف

 Wāw w We ك

 Hā‘ h Ha ق / ة

 Hamzah ‘ Apostrof ء

 Yā‘ y Ye م

 
2. Konsonan yang Dilambangkan dengan W dan Y 

Waḍ‗ كضع 
‗Iwaḍ عوض 
Dalw دلو 
Yad يد 

Ḥiyal حيل 
Ṭahī طهي 

 

3. Mād (Vokal Panjang) 

Mād dilambangkan dengan ā, ī, dan ū. 

Ūlā أكلى 
Ṣūrah صورة 
Dhū ذك 
Īmān إيماف 
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Fī في 
Kitāb كتاب 
Siḥāb سحاب 
Jumān جماف 

 

4. Diftong 

Diftong dilambangkan dengan aw dan ay. 

Awj أكج 
Nawm نوـ 
Law لو 

Aysar أيسر 
Syaykh شيخ 
‗Aynay عيني 

 

5. Alif (ا) dan Wāw (و) Tanpa Nilai Fonetik 

Alif dan wāw yang berfungsi sebagai tanda baca dan tidak 

bermakna fonetik tidak dilambangkan. 

Fa‗alū فعلوا 
Ulā‘ika أكلئك 
Ūqiyah أكقية 

 

6. Alif Maqṣūrah (ي) dengan Fataḥah 

Alif maqṣūrah diawali fataḥah ditulis dengan lambang à. 

Ḥattà حتى 
Maḍà مضى 
Kubrà كبرل 

Muṣṭafà مصطفى 
 

7. Alif Maqṣūrah (ي) dengan Kasrah 

Alif maqṣūrah diawali kasrah ditulis dengan ī, bukan iy. 

Raḍī al-Dīn رضي الدين 
al-Miṣrī  ٌالمصرم 
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8. Tā‘ Marbūṭah (ة) 

Penulisan tā‘ marbūṭah dibedakan menjadi tiga bentuk: 

a. Berdiri sendiri (satu kata), ditulis h 

Ṣalāh صلاة 
b. Dalam sifat–mawṣūf, ditulis h 

al-Risālah al-Bahīyah الرسالة البهية 
c. Dalam konstruksi muḍāf–muḍāf ilayh, ditulis t 

Wizārat al-Tarbiyah كزارة التًبية 
 

9. Hamzah (ء) 

a. Di awal kata, dilambangkan dengan a 

Asad أسد 
b. Di tengah kata, dilambangkan dengan (ʼ) 

Mas‘alah مسألة 
 

10. Hamzah Waṣal 

Hamzah waṣal dilambangkan dengan a. 

Riḥlat Ibn Jubayr رحلة ابن جبير 
al-Istidrāk ستدراؾلإا 

Kutub Iqtanat‘hā  اقتنتهاكتب 
 

11. Syaddah (Tasydīd) 

Syaddah dilambangkan dengan penggandaan huruf. 

Quwwah قوٌة 
‗Aduww  ٌعدك 
Syawwal شوٌاؿ 

Jaww  ٌجو 
al-Miṣriyyah المصرية 

Ayyām أياٌـ 
Quṣayy  ٌقصي 

al-Kasysyāf الكشٌاؼ 
 

12. Alif Lām (ال) 

Alif lām ditulis al-, baik syamsiyyah maupun qamariyyah. 

al-Kitāb al-Thānī الكتاب الثاني 
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al-Ittiḥād الاتحاد 
al-Aṣl الأصل 

al-Āthār الآثار 
Abū al-Wafā‘ أبو الوفاء 

Maktabah al-Nahḍah al-Miṣriyyah مكتبة النهضة المصرية 
bi al-Tamām wa al-Kamāl بالتماـ كالكماؿ 

Abū al-Layṡ al-Samarqandī  السمرقندمأبو الليث  
 

Pengecualian: 

Jika huruf lām bertemu lām tanpa alif, ditulis lil-. 

Lil-Syarbaynī للشربيني 
 

13. Tanda Pemisah (‘) 

Tanda (‘) digunakan untuk membedakan rangkaian huruf 

tertentu. 

Ad‘ham أدىم 
Akramat‘hā أكرمتها 

 

14. Penulisan Lafẓ al-Jalālah dan Kombinasinya 

Allāh الله 
Billāh باالله 
Lillāh الله 

Bismillāh  اللهبسم  
 

15. Pedoman Abbreviasi (Singkatan) 

SWT         : Subḥānahū wa Ta‗ālā 

SAW      : Ṣallallāhu ‗Alaihi wa Sallam 

RA  : Raḍiyallāhu ‗Anhu/‗Anhā 

Q.S      : Qur‘an Surat 

H.R      : Hadis Riwayat 

H       : Tahun Hijriah  

hlm.    : 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 I : Prof. Dr. Ali Abubakar, M.Ag 

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

Kata Kunci : Salat Isya, Penundaan Salat, Dayah, ‗Urf, 

Maṣlaḥah 

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 
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penelitian berupa pedoman wawancara dan lembar observasi, 

sedangkan analisis data dilakukan secara deskriptif-analitis dengan 

menggunakan perspektif fikih mazhab Syafi‗i serta pendekatan 

konsep maṣlaḥah, ‗urf, dan sadd al-dharī‗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 maṣlaḥah mu‗tabarah, 

terutama dalam menjaga keteraturan pendidikan dan kualitas 

jamaah santri. Dari perspektif ‗urf, praktik ini termasuk ‗urf khāṣṣ 

ṣaḥīḥ 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-

dharī‗ah dalam perumusan kebijakan keagamaan. 

 

  



 

 xiv  

 

ABSTRACT 

 

Thesis Title : The Harmonization of Fiqh 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 I : Prof. Dr. Ali Abubakar, M.Ag 

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

Keywords : ‗Isha Prayer, Prayer Delay, Dayah, ‗Urf, 

Maṣlaḥah 

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 fiqh-based foundations and considerations 

of public interest (maṣlaḥah), 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 fiqh 

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 maṣlaḥah, ‗urf 

(custom), and sadd al-dharī‗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 fiqh perspective, these practices 

remain within the valid time frame of the ‗Isha prayer and embody 

recognized maṣlaḥah 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 khāṣṣ ṣaḥīḥ) 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-dharī‗ah in the formulation 

of public religious policies. 
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 الملخص

مواءمة الفقو الإسلامي مع مدارسة تأخير صلاة العشاء 
في المعاىد الإسلامية بمدينة باندا آتشيو كمحافظة آتشيو 

 الكبرل

 عنواف الرسالة :

 الاسم : يفةالزٌكخر موليديا 
 رقم القيد : ٠ََََُِِِ

 المشرؼ الأكؿ : الأستاذ الدكتور علي أبو بكر، الماجستير
 المشرؼ الثاني : الدكتور جيلاني، الماجستير

صلاة العشاء، تأخير الصلاة، المعاىد الدينية، العرؼ، 
 المصلحة

   الكلمات المفتاحية    :

صلاةً العشاء من الظواىر التي ترسَّخت في التقليد التًبوم الديني تػيعىدُّ مدارسةي تأخيًر أداءً 
داخل المعاىد الإسلامية في إقليم آتشيو، حيث يينظر إليها بوصفها جزءنا من تنظيم إيقاع 
التعلُّم لدل الطلاب )السانتًم( خلاؿ الأنشطة الليلية. غير أف طرح ىذه الممارسة لتطبيقها 

تبايننا في الآراء كتعدُّدنا في المواقف بين أفراد آّتمع كالسلطات الدينية. في آّاؿ العاـ قد أثار 
كيػيعىدُّ الاختلاؼي في طبيعة المعاىد الإسلامية، باعتبارىا مجتمعات دينية متجانسة نسبيِّا، 
مقارنةن بآّاؿ العاـ الذم يتسم بالتعدد كالاختلاؼ، إشكاليةن محوريةن تستدعي دراسةن معمَّقة. 

نطلاقنا من ذلك، تهدؼ ىذه الدراسة إلى تحليل مدارسة تأخير صلاة العشاء في المعاىد كا
الإسلامية، كبياف أسسها الفقهية كاعتبارات المصلحة التي تقوـ عليها، فضلان عن تقويم مدل 

 .ملاءمتها كحدكد قابليتها للتطبيق في آّاؿ العاـ، سواء في شهر رمضاف أك في غيره
تعتمد ىذه الدراسة على المنهج النوعي من خلاؿ تصميم البحث الميداني، مدعومنا بالبحث 
المكتبي. كقد انحصر ميداف البحث في عدد من المعاىد الإسلامية الواقعة في مدينة باندا آتشيو 
كمحافظة آتشيو الكبرل. كتم جمع البيانات الأكلية عن طريق المقابلات مع قادة المعاىد 

xvi 
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مية كإدارييها، في حين استيقيت البيانات الثانوية من كتب الفقو، كالمراجع الأكاديمية، الإسلا
كآّلات العلمية، كالوثائق الرسمية ذات الصلة. كشملت أدكات جمع البيانات المقابلات، 
كالملاحظة، كالتوثيق، باستخداـ أدلة مقابلات كاستمارات ملاحظة. أما تحليل البيانات فقد 

المنهج الوصفي التحليلي، مستندنا إلى الفقو الشافعي، مع توظيف مفاىيم المصلحة، أيجرم ب
 .كالعيرؼ، كسدٌ الذرائع

كتيظهر نتائج الدراسة أف تأخير صلاة العشاء في المعاىد الإسلامية يتم كفق نمطين رئيسين: 
انتهاء الأنشطة أكلهما رفع الأذاف في أكؿ الوقت الشرعي مع تأخير إقامة الصلاة إلى ما بعد 

التعليمية الليلية، كثانيهما تأخير الأذاف كإقامة الصلاة معنا. كمن المنظور الفقهي، فإف ىذين 
النمطين يظلاف داخل الإطار الزمني الصحيح لأداء صلاة العشاء، كينطوياف على مصلحة 

ماعية للطلاب. معتبرة، لا سيما في حفظ انتظاـ العملية التعليمية كتحسين مستول المشاركة الج
كمن حيث العيرؼ، تيصنَّف ىذه الممارسة ضمن العيرؼ الخاص الصحيح، الذم يقتصر سريانيو 
على مجتمع المعاىد الإسلامية. أما في سياؽ آّاؿ العاـ خلاؿ شهر رمضاف، فإف تأخير 

بيقو صلاة العشاء قد يحقق بعض المصالح إذا طيبّْق بصورة محدكدة كمتوازنة، في حين يقتضي تط
خارج شهر رمضاف قدران أكبر من التحفُّظ، مع تقديم مبدأ سدٌ الذرائع في صياغة السياسات 

 الدينية العامة.
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BAB I 

PENDAHULUAN 

 

A. Latar Belakang Masalah 

Salat merupakan salah satu pilar utama dalam ajaran Islam 

yang menempati posisi sangat fundamental dalam kehidupan 

seorang Muslim. Ia tidak hanya dipahami sebagai kewajiban ritual 

semata, tetapi juga berfungsi sebagai sarana pembinaan spiritual, 

pembentuk kedisiplinan waktu, serta pengatur ritme kehidupan 

sehari-hari. Dalam perspektif hukum Islam, salat termasuk kategori 

ibadah maḥḍah 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: 

ؤٍمًنًينى كًتىٰبنا مَّوٍقيوتنا انىتٍ عىلىى ٱلٍمي  إًفَّ ٱلصَّلىوٰةى كى
―Sesungguhnya salat itu adalah kewajiban yang telah ditentukan 

waktunya atas orang-orang yang beriman.‖ (Q.S. al-Nisā‘: 103) 

Ayat ini menegaskan bahwa dimensi waktu bukan sekadar 

pelengkap, melainkan bagian yang esensial bagi keabsahan salat. 

Penjelasan Al-Qur‘an yang bersifat global (ijmālī) 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 Jābir bin 

‗Abdillāh RA, yang menggambarkan secara konkret batasan awal 

dan akhir waktu salat melalui bimbingan Malaikat Jibril kepada 

Nabi SAW; 
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، ثم  جاءىه جبريلي  صلى الله عليه وسلمأفَّ النبيَّ  فقاؿ: قم فصلّْوً، فصلَّى الظهرى حين زالتً الشمسي
ء مثليو، ثم  جاءىه العصرى فقاؿ: قم فصلّْوً ، فصلَّى العصرى حين صار ظلُّ كلّْ شيو
، ثم جاءىه  جاء المغربى فقاؿ: قم فصلّْوً، فصلَّى المغربى حين كجبتً الشمسي

لشفقي، ثم جاء الفجرى فقاؿ: العشاءى فقاؿ: قم فصلّْوً، فصلَّى العشاءى حين غاب ا
، أك قاؿ: سطع، ثم جاءىه منى الغدً  قم فصلّْوً، فصلَّى الفجرى حين برؽ الفجري
ء مثليو، ثم جاءىه  للظهرً فقاؿ: قم فصلّْوً، فصلَّى الظهرى حين صار ظلُّ كلّْ شيو

ء مثليٍوً، ثم جاءىه المغ ربى العصرى فقاؿ: قم فصلّْوً، فصلَّى حين صار ظلُّ كلّْ شيو
ا لم يزؿَّ عنو، ثم جاءىه العشاءى حين ذىب نصفي الليلً أك قاؿ: ثلثي  كقتنا كاحدن
، ثم  ا فقاؿ: قم فصلّْوً، فصلَّى الفجرى الليلً فصلَّى العشاءى، ثم جاءىه حين أسفر جدِّ

 . )ركاه التًمذم كالنسائي كأبو داكد(قاؿ: ما بين ىذيٍنً كقته 
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. 
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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.‖
1
 

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 aḥmar) hingga terbitnya 

fajar ṣādiq.
2
 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 (afḍaliyyah), 

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 

                                                           
1
 HR. Nasā‘ī no. 513, Tirmiżī no. 149, Abū Dāwūd no. 393, Aḥmad no. 

14538 dan Ḥākim no. 704 
2
 Ḥasan bin Aḥmad bin Muḥammad bin Sālim al-Kāf, Al-Taqrīrāt al-

Sadīdah fī al-Masā‘il al-Mufīdah, Qism al-‗Ibādāt (Yaman: Dār al-Mirāṯh al-

Nubuwwah, 2003), hlm. 185 
3
 Abd al-Raḥmān bin Muḥammad bin Ḥusayn bin ‗Umar, Bughyat al-

Mustarsyidīn fī Talkhīṣ Ba‗ḍ Fatāwā al-Muta‘akhkhirīn (Jeddah: Dār al-Minhāj, 

2018), hlm. 315 
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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 kitab 

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 
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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 (qiyām 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. 
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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.
4
 

                                                           
4
 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 

https://www.bithe.co/news/mpu-banda-aceh-tolak-wacana-waktu-adzan-isya-selama-ramadhan-diundur/index.html
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). 

https://analisaaceh.com/mpu-banda-aceh-tolak-wacana-azan-isya-pukul-sembilan/
https://analisaaceh.com/mpu-banda-aceh-tolak-wacana-azan-isya-pukul-sembilan/
https://theacehpost.com/usulan-shalat-isya-pukul-21-00-wib-tgk-masrul-aidi-memberi-kenyamanan-jamaah-di-bulan-ramadhan/
https://theacehpost.com/usulan-shalat-isya-pukul-21-00-wib-tgk-masrul-aidi-memberi-kenyamanan-jamaah-di-bulan-ramadhan/
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2. Bagaimana argumentasi fikih, maṣlaḥah, 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, maṣlaḥah, dan sadd al-dharī‗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, maṣlaḥah, 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, maṣlaḥah, dan sadd al-dharī‗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 maṣlaḥah, 

‗urf, dan sadd al-dharī‗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. 
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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 Baihaqi, Rafidah 

Farah, dan Urfi Dwi Anggarini yang berjudul Qowaidul 

Fighiyah in Determining the Schedule of the Zuhur and Asar 

Call to Prayer in Kediri.
5
 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. 

                                                           
5
 Muhammad Baihaqi, Rafidah Farah, dan Urfi Dwi Anggarini, 

Qowaidul Fighiyah in Determining the Schedule of the Dzuhur and Asar Call to 

Prayer in Kediri (Jurnal: Muwafaqat Vol. 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.
6
 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 Fiqh terhadap 

Praktik Pengunduran Azan Asar di Desa Banjarejo, Kecamatan 

Pagelaran, Kabupaten Malang.
7
 Penelitian ini mengkaji praktik 

pengunduran azan dan pelaksanaan salat Asar berjamaah di 

Desa Banjarejo dengan menggunakan pendekatan Ushul Fiqh. 

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 Fiqh, praktik tersebut 

dikategorikan sebagai bentuk ‗urf ṣaḥīḥ dan maṣlaḥah al-

mutaghayyirah yang tidak bertentangan dengan syariat selama 

pelaksanaan salat masih berada dalam rentang waktu Asar yang 

sah. Penelitian ini relevan karena menegaskan legitimasi 

                                                           
6
 Moh. Faizur Rohman dan Agus Solikin, Analisis Hukum Islam 

Terhadap Kearifan Lokal Penetapan Jadwal Adzan: Studi Kasus Datar Putukrejo 

Loceret Nganjuk Jawa Timur (Jurnal: Tafaqquh Vol. 9 No.1 Juni 2021) 
7
 Akhmad Fikril Musaffa dan Elly Uzlifatul Jannah, Kajian Ushul Fiqh 

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.
8
 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-fikih 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 (IJIS) Volume 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.
9
 Penelitian ini mengkaji bagaimana hadis tentang 

keutamaan melaksanakan salat pada waktunya (afdhalul a‗māl 

aṣ-ṣalāh fī waqtihā) 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 kedisiplinan, 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 

                                                           
9
 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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Fiqh: Kewajiban Shalat Tepat Waktu.
10

 Penelitian ini mengkaji 

QS. An-Nisa ayat 103 dengan pendekatan ushul fiqh normatif 

untuk menegaskan kedudukan kewajiban salat tepat waktu 

dalam hukum Islam. Melalui penelitian kepustakaan terhadap 

Al-Qur‘an, hadis, serta literatur ushul fiqh klasik dan 

kontemporer, penelitian ini menyimpulkan bahwa QS. An-Nisa: 

103 merupakan dalil yang bersifat qath‗i al-wurūd dan qath‗i 

al-dalālah, sehingga kewajiban salat tepat waktu memiliki 

kekuatan hukum yang pasti dan mengikat. Ayat tersebut 

memperkuat kaidah al-amru lil wujūb serta prinsip al-waqtu 

syarthun liṣ-ṣalāh 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 Fiqh Mawāqīt aṣ-Ṣalāt dan Ilmu Falak.
11

 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 mawāqīt aṣ-

ṣalāt serta ilmu falak. Hasil penelitian menunjukkan bahwa 

pengunduran waktu azan dan pelaksanaan salat Asar berjamaah 

                                                           
10

 Frizky Geztabela dan Marhatun Soleha, QS. An-Nisa: 103 dalam 

Perspektif Ushul Fiqh: Kewajiban Shalat Tepat Waktu (JPIDS: Jurnal Pemikiran 

Islam dan Dinamika Sosial, Volume 1 Nomor 1 Tahun 2025) 
11

 Salju Puspitasari, Pengunduran Awal Waktu Salat Asar Berjamaah 

dalam Perspektif Fiqh Mawāqīt aṣ-Ṣalāt dan Ilmu Falak (Al-Hakim: Jurnal 

Ilmiah 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 ikhtiyār dan 

jawāz, 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-fikihnya 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 fiqh, 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 fiqh, 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 maḥḍah 

yang bersifat ta‗abbudī dan tauqīfiyyah. 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 maṣlaḥah 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, maṣlaḥah tidak dipahami secara bebas, tetapi 

harus selaras dengan tujuan umum syariat (maqāṣid al-sharī‗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 maṣlaḥah berdasarkan tingkat 

urgensinya, yang mencakup maṣlaḥah ḍarūriyyah untuk kebutuhan 

dasar yang esensial bagi kelangsungan hidup dan keselamatan 

dunia-akhirat, maṣlaḥah ḥājiyyah yang bertujuan menghilangkan 

kesempitan tanpa merusak tatanan sosial, serta maṣlaḥah 

taḥsīniyyah yang berfokus pada penyempurnaan moral, etika, dan 

tatanan sosial. Dalam konteks penundaan salat Isya, analisis 

maṣlaḥah diarahkan untuk menilai apakah praktik ini mendukung 

kemudahan pendidikan atau penguatan ketertiban sosial, dengan 

tetap memastikan kesesuaiannya dengan prinsip syariat yang 

bersifat tauqīfiyyah dan ta‗abbudī. 

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 khāṣṣ) 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 ṣaḥīḥ yang mendukung 

pelaksanaan ibadah atau justru berpotensi mengaburkan batas-batas 

normatifnya. 
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Sebagai pengimbang terhadap pendekatan maṣlaḥah dan 

‗urf, prinsip sadd al-dharī‗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 maḥḍah 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 tauqīfiyyah dalam ibadah maḥḍah; 

masih berada dalam batas waktu pelaksanaan salat yang dibenarkan 

secara syar‗i; didasarkan pada ‗urf ṣaḥīḥ dan pertimbangan 

maṣlaḥah yang nyata; serta dibatasi oleh prinsip sadd al-dharī‗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 uṣūl fiqh digunakan sebagai kerangka 

integratif yang menghubungkan temuan normatif dan empiris. 

Pendekatan ini memanfaatkan kaidah-kaidah seperti maṣlaḥah 

mursalah, ‗urf, serta sadd al-dharī‗ah untuk menilai praktik 

penundaan Salat Isya secara lebih menyeluruh. Dengan pendekatan 

uṣūl fiqh, penelitian ini tidak hanya berhenti pada penilaian tekstual 

terhadap dalil-dalil fikih, tetapi juga mempertimbangkan tujuan 

hukum (maqāṣid al-sharī‗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-Muhtāj, Nihāyah al-

Muhtāj, dan al-Majmū‗; kitab-kitab uṣūl al-fiqh, seperti al-

Muwāfaqāt, al-Furūq, dan I‗lām al-Muwaqqi‗īn; 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. 



23 

 

 

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 memperoleh 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: Luqmanul Hidayat, Pimpinan Dayah Modern 

Darul Ulum YPUI. 

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: Muttaqin 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: Dzulqadri 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 memperoleh 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, maṣlaḥah, ‗urf, dan 

sadd al-dharī‗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 maṣlaḥah, 

kedudukan ‗urf, serta prinsip sadd al-dharī‗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, maṣlaḥah, dan sadd al-dharā‘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 III. Pembahasan diawali dengan sintesis hasil 
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penelitian, kemudian dilanjutkan dengan analisis normatif dalam 

perspektif fikih dan uṣūl al-fiqh, yang mencakup pendekatan fikih, 

konsep maṣlaḥah, ‗urf, dan sadd al-dharī‗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. 
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BAB II 

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 ḥukm waḍ‗ī yang mengikat dan 

menentukan keabsahan ibadah.
12

 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 (awqāt al-ṣalāt) merupakan frasa 

majemuk (idhāfī) 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 (tawqīt), dengan bentuk jamak 

                                                           
12

 Ḥukm waḍ‗ī adalah ketetapan Allah yang menjadikan sesuatu sebagai 

sebab, syarat, penghalang, ukuran sah atau batalnya suatu perbuatan, serta 

sebagai bentuk ketentuan ‗azīmah atau rukhṣah. Lihat: Wahbah al-Zuḥaylī, Uṣūl 

al-Fiqh al-Islāmī (Damaskus: Dār al-Fikr, 1986), Jilid. I, hlm. 40 
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awqāt. Istilah al-mīqāt menunjuk pada waktu yang ditentukan 

secara khusus, dengan jamak mawāqīt. Dalam penggunaannya, 

istilah ini dapat mencakup dimensi temporal maupun spasial, 

seperti pada mawāqīt al-ḥajj yang merujuk pada batas tempat 

miqat. Ungkapan waqqata Allāhu al-ṣalāh menunjukkan bahwa 

Allah menetapkan salat dengan batas waktu tertentu, sehingga lahir 

istilah muwāqqat atau mauqūt bagi sesuatu yang dibatasi waktu.
13

 

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.
14

 

Sedangkan waktu secara terminologi, Mayoritas uṣūliyyūn 

mendefinisikan waktu sebagai: 

 بأنو الزمن المقدر لأداء العبادة شرعا
―Masa yang telah ditentukan oleh syariat untuk melaksanakan 

suatu ibadah.‖
 15

 

Senada dengan itu, Al-Syinqīṭī
16

 dan diikuti oleh Wahbah 

al-Zuḥaylī menambahkan; 

كزمن الصلوات الخمس   -بأنو الزماف الذم قدره الشارع للعبادة موسعنا كاف 
 رمضاف كأياـ البيضكزمن صوـ   -أك مضيفنا  -كالوتر كالفجر كالعيدين كالضحى 

                                                           
13

 Aḥmad ibn ʿAlī al-Fayūmī, al-Miṣbāḥ al-Munīr fī Gharīb al-Syarḥ 

al-Kabīr (Beirut: al-Maktabah al-ʿIlmiyyah, t.t). Jilid. II, hlm. 667 
14

 Syihāb al-Dīn Aḥmad ibn Idrīs al-Qarāfī, al-Dhakhīrah (Beirut: Dār 

al-Gharb al-Islāmī, 1994) Jilid. II, hlm. 10. Lihat juga: Wizārat Auqāf wa al-

Syuūn al-Islāmiyah, al-Mawsū‗ah al-Fiqhiyyah al-Kuwaitiyyah (Kuwait: 

Wizārat Auqāf wa al-Syuūn al-Islāmiyah, 1993), Jilid, XXIV, hlm. 6 
15

 Maḥmūd ‗Abd al-Raḥmān ‗Abd al-Mun‗im, Mu‗jam al-Muṣṭalaḥāt 

wa al-Alfāẓ al-Fiqhiyyah (Kairo: Dār al-Faḍīlah, 1999), Jilid. II, hlm. 504 
16

 ʿAbdullāh ibn Ibrāhīm al-ʿAlawī al-Syinqīṭī (w. 1235 H/1820 M) 

merupakan seorang fakih bermazhab Mālikī dari kalangan ulama Syinqīṭ 

(Mauritania). Ia 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 Fās (Maroko). Ia 

dikenal sebagai salah satu ulama produktif yang menghasilkan sejumlah karya 

penting, terutama Nashr al-Bunūd, sebuah syarah atas naẓam Marāqī al-Suʿūd 

dalam disiplin uṣūl al-fiqh. 
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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 

(muḍayyaq), seperti waktu pelaksanaan puasa Ramadan dan puasa 

pada ayyām al-bīḍ (setiap tanggal 13, 14, dan 15 dalam bulan-

bulan Hijriah).‖
17

  

Berdasarkan dua definisi tersebut, dapat dipahami bahwa 

waktu dalam terminologi uṣūl al-fiqh adalah masa yang secara 

khusus ditetapkan oleh syariat sebagai prasyarat pelaksanaan 

ibadah. Mayoritas uṣūliyyūn menekankan aspek penetapan syar‗i 

sebagai unsur utama, sementara al-Syinqīṭī dan Wahbah al-Zuḥaylī 

memperluasnya dengan klasifikasi waktu berdasarkan keluasan 

rentangnya, yaitu waktu yang bersifat longgar (muwassa‗) dan 

sempit (muḍayyaq). 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.
18

 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:.  

 أقواؿ كأفعاؿ مفتتحة بالتكبير مختتمة بالتسليم مع النية بشرائط مخصوصة

                                                           
17

 Abdullāh ibn Ibrāhīm al-‗Alawī al-Syinqīṭī, Nasyr al-Bunūd ‗alā 

Marāqī al-Su‗ūd (Maroko: Maṭba‗at Faḍālah, t. th), Jilid I, hlm. 52, Lihat juga: 

Wahbah al-Zuḥaylī, Uṣūl al-Fiqh al-Islāmī (Damaskus: Dār al-Fikr, 1986), Jilid. 

I, hlm. 56 
18

 Maḥmūd ‗Abd al-Raḥmān ‗Abd al-Mun‗im, Mu‗jam al-Muṣṭalaḥāt 

…, Jilid. II, hlm. 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.‖
 19

 

2) Al-Jurjānī merumuskan definisi salat dengan penekanan pada 

struktur dan keterikatan waktunya, yaitu: 

 أكقات مقدرةعبارة عن أركاف مخصوصة، كأذكار معلومة، بشرائط محصورة في 
―Ibadah yang memiliki rukun dan bacaan tertentu, dengan syarat-

syarat khusus serta waktu pelaksanaan yang telah ditetapkan.‖
20

 

3) Ḥasan bin Aḥmad bin Muḥammad bin Sālim al-Kāf 

mendefinisikan salat secara lebih ringkas dan fleksibel sebagai 

berikut: 

 أقواؿ كأفعاؿ مفتتحة بالتكبير، كمختتمة بالتسليم غالبان 
―Ibadah yang terdiri atas ucapan dan perbuatan tertentu, dimulai 

dengan takbir dan diakhiri dengan salam pada umumnya‖
21

 

Perbedaan redaksi definisi tersebut mencerminkan variasi 

penekanan perspektif para ulama. Jumhur ulama menampilkan 

rumusan normatif yang bersifat aplikatif, al-Jurjānī menegaskan 

sifat tauqīfī salat serta keterikatannya dengan waktu pelaksanaan, 

sedangkan al-Kāf melalui penggunaan kata ghāliban (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 

                                                           
19

 Wizārat Auqāf wa al-Syuūn al-Islāmiyah, al-Mawsū‗ah al-Fiqhiyyah 

al-Kuwaitiyyah …, Jilid, XXVII, hlm. 51, Yūsuf al-Qaraḍāwī, Fiqh al-Ṣalāh 

(Damaskus: Dār al-Qalam, 2021), hlm. 14. Lihat juga: Wahbah al-Zuḥaylī, 

Mausū‗ah al-Fiqh al-Islāmī wa al-Qaḍāyā al-Mu‗āṣarah (Damaskus: Dār al-

Fikr al-Islāmī, 2010), Jilid. I, hlm. 559 
20

 ʿAlī ibn Muḥammad al-Syarīf al-Jurjānī, al-Taʿrīfāt …, hlm. 134 
21

 Ḥasan bin Aḥmad bin Muḥammad bin Sālim al-Kāf, Al-Taqrīrāt al-

Sadīdah fī al-Masā‘il al-Mufīdah, Qism al-‗Ibādāt (Yaman: Dār al-Mirāṯh al-

Nubuwwah, 2003), hlm. 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-

‗Isyā‘ 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.
22

 

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-tawqīt, yakni penentuan dan 

pembatasan hukum terhadap suatu ibadah. Sebagaimana dijelaskan 

al-Qarāfī, suatu masa disebut waktu karena ditetapkan untuk 

pelaksanaan perbuatan tertentu.
23

 Penegasan tersebut juga 

ditemukan dalam al-Mawsū‗ah al-Fiqhiyyah al-Kuwaitiyyah yang 

menyatakan bahwa waktu-waktu salat adalah rentang masa yang 

ditetapkan oleh syariat untuk melaksanakan salat secara adā‘.
 24

 

                                                           
22

 Wizārat Auqāf wa al-Syuūn al-Islāmiyah, al-Mawsū‗ah al-Fiqhiyyah 

al-Kuwaitiyyah …, Jilid, XXVII, hlm. 314 
23

 Syihāb al-Dīn Aḥmad ibn Idrīs al-Qarāfī, al-Dhakhīrah (Beirut: Dār 

al-Gharb al-Islāmī, 1994) Jilid. II, hlm. 10 
24

 Al-Syinqīṭī menjelaskan bahwa konsep adāʾ dan qaḍāʾ 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 adāʾ maupun qaḍāʾ, 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 maʿruf, dan nahi 

mungkar, tidak termasuk dalam pembahasan waktu dalam pengertian teknis uṣūl 

al-fiqh. Hal ini menunjukkan bahwa konsep waktu dalam uṣūl al-fiqh bersifat 

khusus dan fungsional, bukan bersifat umum bagi seluruh bentuk taklīf. Dalam 

kerangka tersebut, al-Syinqīṭī membagi waktu syarak menjadi dua kategori, yaitu 

waktu asli (al-waqt al-aṣlī), yakni waktu pokok yang sejak awal ditetapkan 

sebagai kerangka normal pelaksanaan ibadah, dan waktu turunan (al-waqt al-

tabiʿī), yaitu waktu yang muncul sebagai konsekuensi adanya keringanan syarak 

(rukhsah). Contohnya adalah praktik penggabungan salat (jamʿ), 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 tauqīfī, 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.:  

وً حًيٍنى تُيٍسيوٍفى كىحًيٍنى تيصٍبًحيوٍفى  كىلىوي الْىٍمٍدي فًِ السَّمٰوٰتً كىالٍاىرٍضً  ۞ فىسيبٍحٰنى اللٌٰ
 كىعىشًيِّا كَّحًيٍنى تيظٍهًريكٍفى 

―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-Rūm: 

17–18). 

Sebagian mufasir, sebagaimana dinukil dari Ibn ‗Abbās r.a., 

menjelaskan bahwa ayat tersebut mencakup seluruh salat lima 

waktu, yaitu tumsūn menunjuk salat Magrib dan Isya, tuṣbiḥūn 

menunjuk salat Subuh, ‗asyiyyan menunjuk salat Asar, dan 

tuẓhirūn menunjuk salat Zuhur. Istilah tasbīḥ digunakan karena 

salat mengandung unsur doa, yang secara bahasa juga 

bermakna salat, sehingga penamaan tersebut didasarkan pada 

unsur yang terkandung di dalamnya.
25

 

2) Firman Allah SWT.:  

ليوٍؾً الشَّمٍسً اًلٰى غىسىقً الَّيٍلً كىقػيرٍاٰفى الٍفىجٍرً  اًفَّ قػيرٍاٰفى الٍفىجٍرً كىافى  ۗ  اىقًمً الصَّلٰوةى لًدي
 مىشٍهيوٍدنا 

                                                                                                                                   
jamʿ taqdīm waktu salat pertama berfungsi sebagai waktu turunan bagi salat 

kedua, sedangkan pada jamʿ taʾkhīr 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: Abdullāh ibn Ibrāhīm al-‗Alawī al-Syinqīṭī, Nasyr al-

Bunūd ‗…, Jilid I, hlm. 52, dan Wizārat Auqāf wa al-Syuūn al-Islāmiyah, al-

Mawsū‗ah al-Fiqhiyyah …, Jilid, Vll, hlm. 170 
25

 Muḥammad ibn Aḥmad al-Anṣārī al-Qurṭubī, al-Jāmiʿ li-Aḥkām al-

Qurʾān (Kairo: Dār al-Kutub al-Miṣriyyah, 1964), Jilid. XlV hlm. 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-Isrā‘: 78).  

Yūsuf al-Qaraḍāwī dalam Fiqh al-Ṣalāh menjelaskan bahwa 

ayat tersebut mencakup seluruh waktu salat lima waktu. 

Menurutnya, frasa ―dari tergelincirnya matahari‖ (li dulūk 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‖ (ilā 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‘ān 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.
26

  

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:  

 ، إفَّ للصَّلاةً أكَّلان كآخًرنا، كإفَّ أكَّؿى كىقتً صلاةً الظُّهرً حينى تىزكؿي الشَّمسي
كآخًرى كىقتًها حينى يىدخيلي كىقتي العىصرً، كإفَّ أكَّؿى كىقتً العىصرً حينى يىدخيلي 

، كإفَّ أكَّؿى كىقتً المغرًبً حينى  كىقتيها، كإفَّ  آخًرى كىقتًها حينى تىصٍفىرُّ الشَّمسي
، كإفَّ آخًرى كىقتًها حينى يىغيبي الأيفيقي، كإفَّ أكَّؿى كىقتً العًشاءً  تىغريبي الشَّمسي

)ركاه  .الآخًرةً حينى يىغيبي الشَّفىقي، كإفَّ آخًرى كىقتًها حينى تىطليعي الشَّمسي 
 كأحمد( كالبيهقي التًمذم

                                                           
26

 Yūsuf al-Qaraḍāwī, Fiqh al-Ṣalāh (Damaskus: Dār al-Qalam, 2021), 

hlm. 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‖.
27

 

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 

2) Sahabat Jabir bin ‗Abdillah RA meriwayatkan bahwa:  

، ثم  صلى الله عليه وسلمأفَّ  جاءىه جبريلي فقاؿ: قم فصلّْوً، فصلَّى الظهرى حين زالتً الشمسي
ء مثليو،  جاءىه العصرى فقاؿ: قم فصلّْوً ، فصلَّى العصرى حين صار ظلُّ كلّْ شيو
، ثم  ثم جاء المغربى فقاؿ: قم فصلّْوً، فصلَّى المغربى حين كجبتً الشمسي

ءى حين غاب الشفقي، ثم جاء جاءىه العشاءى فقاؿ: قم فصلّْوً، فصلَّى العشا
، أك قاؿ: سطع، ثم  الفجرى فقاؿ: قم فصلّْوً، فصلَّى الفجرى حين برؽ الفجري
جاءىه منى الغدً للظهرً فقاؿ: قم فصلّْوً، فصلَّى الظهرى حين صار ظلُّ كلّْ 
ء  ء مثليو، ثم جاءىه العصرى فقاؿ: قم فصلّْوً، فصلَّى حين صار ظلُّ كلّْ شيو شيو

ا لم يزؿَّ عنو، ثم جاءىه العشاءى حين ذىب مثليٍوً، ثم  جاءىه المغربى كقتنا كاحدن
ا  نصفي الليلً أك قاؿ: ثلثي الليلً فصلَّى العشاءى، ثم جاءىه حين أسفر جدِّ
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، ثم قاؿ: ما بين ىذيٍنً كقته   التًمذم . )ركاهفقاؿ: قم فصلّْوً، فصلَّى الفجرى
 أبو داكد كالنسائي كأحمد(ك 

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 

antara kedua waktu ini.‖
28

 

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 
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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. 

3) Hadis yang diriwayatkan oleh Abdullah bin Amr RA. bahwa 

ketika Rasulullah SAW ditanya mengenai waktu-waktu salat, 

Beliau bersabda:  

ةً الٍفىجٍرً مىا لمىٍ يىطٍليعٍ  ةً الظُّهٍرً إًذىا كىقٍتي صىلاى ، كىكىقٍتي صىلاى قػىرٍفي الشَّمٍسً الٍأىكَّؿي
ةً الٍعىصٍرً مىا  ، كىكىقٍتي صىلاى اءً مىا لمىٍ يحىٍضيرً الٍعىصٍري زىالىتً الشَّمٍسي عىنٍ بىطٍنً السَّمى

غٍرًبً إًذىا  ةً الٍمى ، كىكىقٍتي صىلاى غىابىتً لمىٍ تىصٍفىرَّ الشَّمٍسي كىيىسٍقيطٍ قػىرٍنػيهىا الٍأىكَّؿي
ةً الٍعًشىاءً إًلىى نًصٍفً اللَّيٍلً  )ركاه  .الشَّمٍسي مىا لمىٍ يىسٍقيطً الشَّفىقي، كىكىقٍتي صىلاى

 مسلم(
―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.‖
29

 

Hadis ini menetapkan batas akhir waktu Salat Isya hingga 

pertengahan malam, yang oleh sebagian ulama dijadikan dasar 

untuk menyatakan bahwa waktu pilihan (ikhtiyārī) Salat Isya 

berakhir pada pertengahan malam (niṣf al-layl), sementara 
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pelaksanaannya setelah itu masih dimungkinkan dalam kondisi 

tertentu.
30

 

4) Diriwayatkan dari Abu Abū Qatādah RA bahwa Nabi 

Muhammad SAW bersabda: 

ةى حتىَّ  ا التػَّفٍريًطي علىى مىن لمىٍ ييصىلّْ الصَّلاى يءى أىما إنَّو ليسى فيَّ النػَّوًٍـ تػىفٍريًطه، إنمَّ يَىً
ةى الأيخٍرىل  )ركاه مسلم( .كىقٍتي الصَّلاى

―Sesungguhnya tidak ada kelalaian karena tidur; yang disebut 

kelalaian adalah pada orang yang tidak menunaikan salat 

hingga masuk waktu salat berikutnya.‖
31

 

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.
32

 

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-wujūb bagi salat 

fardu, sehingga keberadaan dan berakhirnya waktu berimplikasi 

langsung terhadap sah atau tidaknya pelaksanaan salat, serta 

penilaiannya sebagai adā‘ atau qaḍā‘. 

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 
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dalam masalah ini.
33

 Namun, perbedaan pendapat muncul dalam 

menentukan makna syafaq tersebut. Jumhur ulama, termasuk dua 

murid Abū Ḥanīfah, Abū Yūsuf dan Muḥammad, memahami 

syafaq sebagai cahaya merah yang tersisa di ufuk setelah 

terbenamnya matahari.
34

 Sebaliknya, Abū Ḥanīfah berpendapat 

bahwa syafaq adalah cahaya putih yang muncul setelah cahaya 

merah, sehingga awal waktu Isya menurutnya baru masuk setelah 

hilangnya kedua cahaya tersebut.
35

 Perbedaan antara hilangnya 

cahaya merah dan cahaya putih ini diperkirakan sekitar tiga derajat 

peredaran matahari, atau setara dengan kurang lebih dua belas 

menit.
36

 

Para fuqahā sepakat bahwa awal waktu Isya dimulai sejak 

hilangnya syafaq.
37

 Dalam mazhab Ḥanafiyyah, kesepakatan ini 

ditegaskan oleh Abū Ḥanīfah dan dua murid utamanya, meskipun 

mereka berbeda pendapat mengenai definisi syafaq. Abū Ḥanīfah 

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 fuqahā.
38

 

Dalam kajian astronomi falak, perbedaan antara hilangnya cahaya 

merah dan cahaya putih berkisar tiga derajat perjalanan matahari, 

atau sekitar dua belas menit.
39

 

Adapun mengenai batas akhir waktu Isya, terjadi perbedaan 

pendapat antarmazhab. Ḥanafiyyah dan Syāfi‗iyyah berpendapat 
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bahwa waktu Isya berakhir dengan terbitnya fajar ṣādiq.
40

 

Pendapat ini juga dinukil dalam mazhab Mālikiyyah, meskipun 

yang masyhur dalam mazhab tersebut menyatakan bahwa akhir 

waktu pilihan adalah sepertiga malam. Sebagian ulama Mālikiyyah 

membedakan antara waktu ikhtiyārī hingga pertengahan malam dan 

waktu ḍarūrī setelahnya hingga terbit fajar; pelaksanaan tanpa uzur 

pada fase terakhir ini dinilai sah namun berdosa.
41

  Mazhab 

Ḥanābilah juga memandang sepertiga malam sebagai batas waktu 

pilihan, sementara setelahnya hingga fajar termasuk waktu darurat 

bagi kondisi tertentu.
42

 

Mazhab Syāfi‗iyyah mengembangkan kategorisasi yang 

lebih rinci dengan membagi waktu Salat Isya ke dalam beberapa; 

Pertama, Waktu Faḍīlah, yakni awal masuk Isya hingga berlalu 

masa yang diperlukan untuk persiapan dasar salat, seperti 

menjawab azan, berwudu, menutup aurat, dan menunggu jamaah. 

Kedua, Waktu Ikhtiyār, yaitu setelah berakhirnya fase faḍīlah 

hingga sepertiga malam pertama, atau menurut sebagian pendapat 

hingga pertengahan malam.
43

 Ketiga, Waktu Jawāz, yaitu dari 

akhir sepertiga malam pertama sampai terbitnya fajar kādhib, atau 

menurut pendapat lain hingga tengah malam. Keempat, Waktu 

Jawāz bi al-Karāhah, yaitu setelah terbit fajar kādhib hingga tersisa 

waktu yang sekadar cukup untuk menunaikan salat; 
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pelaksanaannya sah tetapi makruh karena menunjukkan penundaan 

tanpa uzur. Kelima, Waktu Ḥurmah, yaitu 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‗ taqdīm bagi 

yang memiliki uzur syar‗i, seperti musafir atau orang sakit. 

Ketujuh, Waktu Ḍarūrah, yaitu ketika hilangnya penghalang syar‗i 

menyisakan waktu sekadar untuk takbīrat al-iḥrām.
44

 

Dengan demikian, meskipun terdapat perbedaan pendapat 

dalam penentuan makna syafaq dan batas akhir waktu Salat Isya, 

seluruh mazhab sepakat bahwa penetapan waktu Isya bersifat 

tauqīfī 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 fuqahā‘. 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 (taysīr) dan kemaslahatan 

(maṣlaḥah) dalam syariat, tanpa mengabaikan keutamaan ibadah. 

Di antara hadis yang menjadi dasar utama adalah riwayat 

Abdullah bin Umar RA.: 
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لىةو نػىنٍتىظًري رىسيوؿى اللَّوً  ةً الٍعًشىاءً الآخًرىةً،  صلى الله عليه وسلممىكثػٍنىا ذىاتى لىيػٍ نىا حًينى لًصىلاى فىخىرىجى إًلىيػٍ
ا أىىٍلي دًينو  ةن مىا يػىنٍتىظًريىى : إًنَّكيمٍ لىتػىنٍتىظًريكفى صىلاى هي، فػىقىاؿى ذىىىبى ثػيليثي اللَّيٍلً، أىكٍ بػىعٍدى

ىـ الصَّلاى  ا، ثميَّ أىمىرى الٍميؤىذّْفى فىأىقىا ةى غىيػٍريكيمٍ، كىلىوٍلاى أىفٍ يىشيقَّ عىلىى أيمَّتًي لىصىلَّيٍتػيهىا ىىكىذى
 )ركاه مسلم(  .فىصىلَّى ًًّٔمٍ 

―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 iqamah dan 

beliau pun salat berjamaah.‖
45

 

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: 

ىخَّ  ةى الٍعًشىاءً إًلىى ثػيليثً اللَّيٍلً، أىكٍ نًصٍفً اللَّيٍلً لىوٍلاى أىفٍ أىشيقَّ عىلىى أيمَّتًي، لأى . رٍتي صىلاى
 )ركاه التًمذم كابن ماجو كأحمد(

―Seandainya tidak memberatkan umatku, niscaya aku akan 

menunda Salat Isya hingga sepertiga malam atau pertengahan 

malam.‖ 
46

 

Namun, praktik Nabi SAW menunjukkan fleksibilitas 

kontekstual dalam penerapannya, sebagaimana diriwayatkan oleh 

Jabir bin Abdullah RA.: 
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ا أىحٍيىاننا، كىافى إًذىا رىآىيمٍ قىدً  صلى الله عليه وسلمكىافى رىسيوؿي اللَّوً  يػيؤىخّْري الٍعًشىاءى أىحٍيىاننا، كىيػيعىجّْليهى
 )ركاه البخارم كمسلم( .أىبٍطىئيوا أىخَّرى  اجٍتىمىعيوا عىجَّلى، كىإًذىا رىآىيمٍ قىدٍ 

―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.‖
47

 

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 fuqahā‘ merumuskan konsep waktu utama Salat Isya 

secara argumentatif dan kontekstual, dengan memperhatikan 

keseimbangan antara teks hadis dan tujuan syariat (maqāṣid al-

syarī‗ah). 

Dalam literatur fikih, Mazhab Ḥanafiyyah berpandangan 

bahwa waktu utama Salat Isya adalah mendekati sepertiga malam, 

dengan kebolehan pelaksanaan hingga pertengahan malam, 

sedangkan setelahnya dipandang makruh taḥrīmī.
48

 Pandangan ini 

sejalan dengan Mazhab Ḥanābilah yang menempatkan sepertiga 

malam sebagai batas utama waktu ikhtiyār, selama tidak 

menimbulkan kesulitan bagi umat. Adapun Mazhab Mālikiyyah 

lebih menekankan aspek fleksibilitas, dengan mempertimbangkan 

kondisi jamaah serta situasi sosial yang melingkupinya.
49

 

Dalam mazhab Syafi‗iyyah terdapat dua kecenderungan 

pendapat mengenai waktu utama Salat Isya. Sebagian ulama 

memandang bahwa mengakhirkan Isya hingga mendekati akhir 

waktu ikhtiyār lebih utama, berdasarkan riwayat yang 

menunjukkan bahwa Nabi SAW menyukai pengakhiran dalam 
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kondisi tertentu. Namun, pendapat yang mashyur dan mu‗tamād 

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‗iyyah 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 ikhtiyār dinilai lebih afḍal.
50

 

Berdasarkan pemaparan hadis dan pandangan para fuqahā‘, 

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 
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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 (taysīr) 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‘khīr) 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 (muqayyid) yang menentukan sah atau 

tidaknya pelaksanaan ibadah, sekaligus memengaruhi status 

kewajiban yang dibebankan kepada mukalaf. Dalam kajian uṣūl al-

fiqh, kewajiban (wājib) 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 wājib muqayyad atau muaqqat, 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.
51

 Namun demikian, dalam struktur wājib muqayyad tersebut, 

salat fardu memiliki karakter khusus sebagai wājib 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.
52

 Dengan karakter ini, kewajiban tidak 

berimpit pada satu titik waktu tertentu, sehingga secara konseptual 

penundaan salat dari awal waktu menjadi dimungkinkan. 

Konsekuensi dari karakter wājib muwassa‗ tersebut adalah 

lahirnya prinsip pilihan (takhyīr) 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: 

يعنا  ۗ  أىيٍنى مىا تىكيونيوا ۗ  ٱلخىٍيػٍرىٰتً  ۗ  فىٱسٍتىبًقيوا إًفَّ ٱللَّوى عىلىىٰ كيلّْ  ۗ  يىأٍتً بًكيمي ٱللَّوي جمىً
 شىىٍءو قىدًيره 

―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-

Baqarah: 148) 

Al-Bayḍāwī 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 
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hanya terletak pada terwujudnya amal, tetapi juga pada sikap 

proaktif berupa percepatan pelaksanaan.
53

 

Penegasan tersebut diperkuat oleh firman Allah SWT: 

ا السَّمٰوٰتي كىالٍاىرٍضۗ  كىسىارعًيوٍ  نَّةو عىرٍضيهى يُ ايعًدَّتٍ ۗ  ا اًلٰى مىغٍفًرىةو مّْنٍ رَّبّْكيمٍ كىجى
 للًٍميتَّقًيٍن 

―Bersegeralah kamu menuju ampunan dari Tuhanmu dan menuju 

surga yang luasnya seluas langit dan bumi, yang disediakan bagi 

orang-orang yang bertakwa.‖ (QS. Āli ‗Imrān: 133) 

Fakhr al-Dīn al-Rāzī memaknai perintah bersegera sebagai 

dorongan umum untuk mendahulukan seluruh amal yang 

berpotensi mengantarkan seorang hamba kepada ampunan Allah, 

termasuk pelaksanaan salat.
54

 Pandangan ini sejalan dengan 

penegasan Ibn Rusyd bahwa menyegerakan ketaatan 

mencerminkan tingkat kepatuhan yang lebih tinggi dibandingkan 

dengan penundaan.
55

 

Dorongan normatif tersebut mendapatkan penegasan yang 

lebih spesifik dalam hadis Nabi SAW yang diriwayatkan dari 

‗Abdullāh ibn Mas‗ūd RA, ketika Rasulullah SAW ditanya: 

يٍنً  : برُّ الوىالًدى : ثميَّ أمّّ؟ قاؿى ةي علىى كقٍتًهىا قاؿى : الصَّلاى أمُّ العىمىلً أحىبُّ إلى اللَّوً؟ قاؿى
: حدَّثىني ًّٔنَّ، ك  : الًجهىادي في سىبيلً اللَّوً قاؿى : ثميَّ أمّّ؟ قاؿى  .لىوً اسٍتػىزىدٍتيوي لىزىادىني قاؿى

  )ركاه البخارم كمسلم(

―Amalan apakah yang paling dicintai oleh 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 
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jalan Allah.‘ Perawi berkata, ‗Beliau menyampaikan semuanya 

kepadaku; seandainya aku meminta tambahan, niscaya beliau akan 

menambahkannya.‘‖
56

 

Hadis tersebut diriwayatkan dengan beberapa variasi 

redaksi, antara lain al-ṣalātu ‗alā waqtihā, li-waqtihā, dan fī 

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-Nawawī menegaskan bahwa 

hadis tersebut mengandung anjuran yang kuat (ḥathth) untuk 

menjaga salat pada waktunya serta menganjurkan pelaksanaan salat 

di awal waktu sebagai bentuk sikap kehati-hatian (iḥtiyāṭ) 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.
57

 

Namun demikian, Ibn Ḥajar al-‗Asqalānī memberikan penekanan 

analitis yang berbeda. Menurutnya, lafaz al-ṣalātu ‗alā waqtihā 

tidak secara eksplisit menunjukkan adanya keutamaan awal waktu 

dibandingkan akhir waktu salat. Lafaz tersebut, menurut Ibn Ḥajar, 

lebih menegaskan keutamaan pelaksanaan salat dalam waktunya 

secara umum dibandingkan dengan amalan-amalan kebajikan 

lainnya. Dengan demikian, penggunaan lafaz aḥabb (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 
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dibandingkan seluruh amal kebaikan lainnya dalam struktur 

hierarki ibadah.
58

 

Dalam praktik fikih, mazhab Syafi‗i menjelaskan bahwa 

keutamaan awal waktu tetap diperoleh meskipun seseorang 

disibukkan oleh persiapan yang berkaitan langsung dengan 

pelaksanaan salat, seperti bersuci, azan, menutup aurat, atau 

melaksanakan salat sunah rawātib. Dengan demikian, 

menyegerakan salat tidak dimaknai sebagai tindakan tergesa-gesa, 

melainkan sebagai pemrioritasan pelaksanaan salat sejak awal 

waktunya dengan tetap menjaga kesiapan dan kekhusyukan.
59

 

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 ‗Abbās RA, ketika 

Jibril berkata kepada Nabi SAW: 

فقاؿ: يا محمدي, ىذا كقتي الأنبياءً من قبلك, كالوقتي فيما بين ىذينً ...  
 كالنسائي كأحمد(. )ركاه التًمذم الوقتينً 

―Jibril AS berkata, ‗Wahai Muhammad, inilah waktu-waktu salat 

para nabi sebelum engkau, dan waktu salat itu berada di antara 

dua batas waktu ini.’” 
60 

Makna ini dipertegas oleh hadis Buraydah RA: 

تًكيمٍ بيٍنى ما رىأىيػٍتيمٍ ...   )ركاه مسلم(. كىقٍتي صىلاى

―Waktu salat kalian adalah di antara waktu-waktu yang telah 

kalian lihat ini.‖
61

 

Kedua hadis ini menegaskan bahwa kewajiban salat tidak 

dilekatkan pada satu titik waktu tertentu, melainkan pada rentang 

waktu yang memberikan ruang pilihan bagi mukalaf. 
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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-Qāḍī Abū 

Bakr al-Bāqillānī dan mayoritas ulama Syāfi‗iyyah berpandangan 

bahwa kewajiban pada setiap bagian waktu muwassa‗ bersifat 

alternatif, yakni antara pelaksanaan kewajiban itu sendiri atau 

adanya ‗azm yang 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.
62

 Pandangan ini juga 

dianut oleh Mazhab Ḥanābilah 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-qaḍā‘ maupun 

pada ibadah yang secara syar‗i memang tidak dituntut untuk segera 

dilakukan di awal waktu (muṭarākhiyah). 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.
63

 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.
64

 

Para fuqahā‘ berbeda pendapat mengenai batas minimal 

pelaksanaan salat fardu agar tetap dihukumi sebagai salat adā‘ 
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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 adā‘ meskipun sisanya dilakukan 

setelah waktu berakhir. Sementara itu, Asyhab dari kalangan 

Malikiyyah berpandangan bahwa salat telah tercapai dengan 

mendapatkan rukuk dalam waktu, sedangkan Mazhab Ḥanafiyyah 

dan sebagian Ḥanābilah berpendapat bahwa takbīratul iḥrām 

sebelum berakhirnya waktu sudah cukup. Di sisi lain, sebagian 

ulama Ḥanafiyyah dan Syāfi‗iyyah menilai bahwa status adā‘ dan 

qaḍā‘ ditentukan berdasarkan waktu pelaksanaan setiap bagian 

salat, sehingga bagian yang dilakukan dalam waktu dihukumi adā‘, 

sedangkan sisanya dihukumi qaḍā‘.
65

 

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 Khandaq. Diriwayatkan 

oleh Sahal bin Sa‗d al-Sā‗idī RA: 

نػىهيمٍ شيءه، فىخىرىجى رىسوؿي  صلى الله عليه وسلمأفَّ رىسوؿى اللَّوً  ، كافى بيػٍ بػىلىغىوي أفَّ بىنًي عىمٍركً بنً عىوٍؼو
نػىهيمٍ في أينىاسو معوي، فىحيبًسى رىسوؿي اللَّوً  صلى الله عليه وسلماللَّوً  ةي ، صلى الله عليه وسلمييصٍلًحي بيػٍ ، كحىانىتً الصَّلاى

: يا أىبىا بىكٍرو، إفَّ رىسوؿى اللَّوً  ؿه إلى أىبِ بىكٍرو رىضًيى اللَّوي عنٍو، فىقاؿى قدٍ  صلى الله عليه وسلمفىجىاءى بلاى
ىـ  ، فأقىا : نػىعىمٍ إفٍ شًئٍتى ؟ قاؿى ّـَ النَّاسى ةي، فىهلٍ لكى أىفٍ تػىؤي انىتً الصَّلاى ، كقدٍ حى حيبًسى

ىـ أىبيو بىكٍ  ، كتػىقىدَّ ؿه  رو رىضًيى اللَّوي عنٍوبلاى
―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 
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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.‖
66

 

Dalam peristiwa Perang Khandaq, diriwayatkan oleh Jabir bin 

Abdullah RA: 

، فىجىعىلى يىسيبُّ كيفَّارى  مىا غىرىبىتً الشَّمٍسي ؽً بػىعٍدى أىفَّ عيمىرى بٍنى الخىٍطَّابً جىاءى يػىوٍىـ الخىٍنٍدى
 ، ادىتً الشَّمٍسي تػىغٍريبي : يىا رىسيوؿى االلهً، مىا كًدٍتي أيصىلّْي الٍعىصٍرى حىتىَّ كى ، قىاؿى قػيرىيٍشو

اصلى الله عليه وسلمقىاؿى النَّبيُّ  ةً، كىتػىوىضَّأٍنىا لهىىا، : كىااللهً مىا صىلَّيٍتػيهى ، فػىتػىوىضَّأى للًصَّلاى . فػىقيمٍنىا إًلىى بيطٍحىافى
ا الٍمىغٍرًبى  ، ثميَّ صىلَّى بػىعٍدىىى مىا غىرىبىتً الشَّمٍسي  . فىصىلَّى الٍعىصٍرى بػىعٍدى

 )ركاه البخارم كمسلم(
―Umar bin Khattab datang pada hari Perang Khandaq setelah 

matahari terbenam. Ia 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.‖
67

  

Lebih lanjut, syariat juga memberikan legitimasi terhadap 

penundaan salat dalam kondisi tertentu, seperti anjuran ibrād pada 

salat Zuhur dan pengakhiran salat Isya hingga sepertiga malam. 

Dalam kerangka ini, para fuqahā mengembangkan konsep takhfīf 

ta‘khīr sebagai bentuk keringanan syariat.
68

 Bahkan, Ḥusayn bin 
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‗Umar dalam Bughyat al-Mustarsyidīn 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.
69

 

Selain landasan normatif klasik yang bersumber dari Al-

Qur‘an, Sunnah, dan pandangan para fuqahā‘, 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 Muḥammad Nomor 

6830 (21 Mei 2012) memberikan ilustrasi aplikatif mengenai 

operasionalisasi prinsip maṣlaḥah dalam praktik keagamaan, 

khususnya pada lingkungan institusional seperti perguruan tinggi.
70

 

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 muaqqat 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 maṣlaḥah ‗āmmah. Aktivitas 

akademik dosen dan mahasiswa dipahami sebagai tanggung jawab 

yang memiliki ikatan kontraktual sekaligus nilai sosial yang luas, 

bahkan dapat diposisikan dalam kerangka farḍ kifāyah karena 

berkaitan dengan pemeliharaan ilmu pengetahuan dan 
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kemaslahatan umat. Dalam perspektif maqāṣid al-syarī‗ah, 

keberlangsungan proses pendidikan merupakan bagian dari 

realisasi tujuan syariat, khususnya ḥifẓ al-‗aql. 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 (ikhtilāl al-awlawiyyāt), 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. „Urf dalam 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 (naṣṣ), tetapi juga 

memperhatikan praktik kebiasaan yang hidup dan berkembang 

dalam masyarakat sepanjang tidak bertentangan dengan prinsip-

prinsip dasar syariat. Dalam kerangka uṣūl al-fiqh, ‗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 istinbāṭ 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 Fāris 

menjelaskan bahwa akar kata ‗ain–rā‘–fā‘ mengandung makna 

kesinambungan dan ketenangan; dari makna ini lahir istilah al-

ma‗rūf, yaitu sesuatu yang dikenal dan diterima sebagai kebaikan.
71

 

Ibn Manẓūr menegaskan bahwa al-‗urf merupakan lawan dari al-

munkar, yakni sesuatu yang diakui sebagai baik dan 

menenteramkan jiwa.
72

 Pengertian kebahasaan ini tercermin dalam 

firman Allah SWT: 

نػٍيىا مىعٍريكفنا   ۗ  كىصىاحًبػٍهيمىا في الدُّ
―Pergaulilah keduanya di dunia dengan cara yang baik‖. (QS. 

Luqmān: 15). 

Dalam terminologi uṣūl al-fiqh, para ulama memberikan 

definisi yang beragam namun substansinya serupa. Mayoritas tidak 

membedakan secara tegas antara ‗urf dan ‗ādah, karena keduanya 

sama-sama menunjuk pada kebiasaan yang berlaku di masyarakat. 

Al-Nasafī dari kalangan Ḥanafiyyah 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 Quṭlūbughā al-Ḥanafī.
73

  

Makna yang terkandung dalam definisi tersebut 

menunjukkan bahwa ‗urf merupakan bentuk ucapan atau perbuatan 
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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.
74

 

Dalam literatur uṣūl al-fiqh yang ditulis oleh para ulama 

dari kalangan mutakallimīn,
75

  pembahasan tentang ‗urf umumnya 

tidak dibahas secara khusus sebagai tema tersendiri. Al-Ghazālī 

dan al-Āmidī, misalnya, hanya menyinggungnya dalam 

pembahasan tentang hakikat lafaz dan istiḥsān.
76

 Pembahasan yang 

lebih jelas terlihat pada al-Qarāfī, yang menyatakan bahwa adat 

adalah makna yang dominan dan dikenal di tengah masyarakat.
77

 

Pernyataan ini lebih menggambarkan ‗urf dalam bentuk kebiasaan 

kebahasaan daripada kebiasaan perbuatan. Setelahnya, al-Zarkasyī 

dalam al-Baḥr al-Muḥīṭ mendefinisikan ‗urf sebagai kesepakatan 

masyarakat yang terbentuk tanpa unsur paksaan atau rekayasa.
78
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Pada masa kontemporer, pembahasan ‗urf menjadi lebih 

sistematis. ‗Abd al-Wahhāb Khallāf mendefinisikannya sebagai 

kebiasaan yang dikenal dan dijalankan oleh masyarakat, baik dalam 

bentuk ucapan maupun perbuatan.
79

 Wahbah al-Zuḥaylī 

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.
80

 Muṣṭafā Aḥmad 

al-Zarqā menyederhanakannya sebagai kebiasaan mayoritas 

masyarakat, baik dalam ucapan maupun perbuatan.
81

 

Perbedaan antara ulama klasik dan kontemporer tampak 

pada cara mereka merumuskan batasan ‗urf. Ulama terdahulu 

umumnya mensyaratkan bahwa ‗urf harus sesuai dengan ṭibā‗ 

salīmah (tabiat yang sehat), sehingga yang dapat dijadikan dasar 

hukum hanyalah ‗urf ṣaḥīḥ, yaitu kebiasaan yang selaras dengan 

nilai-nilai syariat.
82

 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.
83

 Sementara itu, sebagian ulama 

kontemporer merumuskan definisi ‗urf secara lebih luas, dengan 

mencakup baik ‗urf ṣaḥīḥ maupun ‗urf fāsid, 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 
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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-Nasafī menekankan ‗urf sebagai sesuatu yang 

―menetap dalam jiwa‖, sedangkan ‗Abd al-Wahhāb Khallāf 

menyebutnya sebagai kebiasaan yang dikenal dan dipraktikkan 

masyarakat. Adapun Wahbah al-Zuḥaylī memberikan rumusan 

yang lebih komprehensif dengan menegaskan unsur pengulangan, 

penerimaan sosial, dan kestabilan makna, serta membedakan antara 

‗urf fi‗lī dan ‗urf lafẓī. Karena cakupannya lebih jelas dan 

sistematis, definisi Wahbah al-Zuḥaylī dipilih sebagai definisi 

operasional dalam penelitian ini. 

Selain definisi, penting pula menegaskan distingsi ‗urf 

dengan istilah lain yang sering dipersamakan dengannya, terutama 

‗ādah dan ijmā‗. Secara etimologis, ‗ādah berasal dari kata ‗āda–

ya‗ūdu yang berarti kembali atau berulang, sehingga menunjuk 

pada sesuatu yang dilakukan terus-menerus.
84

 Banyak ulama, 

termasuk ‗Abd al-Wahhāb Khallāf, menggunakan kedua istilah 

tersebut secara bergantian.
85

 Namun, Ibn Amīr Ḥājj dan 

Muḥammad Abū Zahrah membedakan keduanya dengan 

menyatakan bahwa ‗ādah lebih luas karena mencakup kebiasaan 

individu maupun kolektif, sedangkan ‗urf terbatas pada kebiasaan 

sosial yang berlaku umum.
86

 Ibn ‗Ābidīn kemudian menegaskan 

bahwa perbedaan tersebut lebih bersifat konseptual, karena dalam 

praktik hukum keduanya merujuk pada realitas kebiasaan yang 

sama.
87
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Adapun perbedaan antara ‗urf dan ijmā‗ bersifat lebih 

prinsipil. Ijmā‗ didefinisikan sebagai kesepakatan seluruh mujtahid 

pada suatu masa terhadap suatu hukum syar‗i, sehingga 

mensyaratkan otoritas keilmuan dan kesepakatan menyeluruh.
88

 

Sebaliknya, ‗urf terbentuk dari praktik mayoritas masyarakat tanpa 

mensyaratkan kapasitas ijtihad. Dari sisi kekuatan hukum, ijmā‗ 

ṣarīḥ memiliki kedudukan setara dengan naṣṣ dan tidak membuka 

ruang ijtihad lanjutan, sedangkan hukum yang bertumpu pada ‗urf 

bersifat dinamis dan dapat berubah mengikuti perubahan 

kebiasaan.
89

 Daya ikat ijmā‗ bersifat universal bagi umat, 

sementara ‗urf bersifat lokal dan kontekstual.
90

  

Meskipun demikian, dalam praktiknya suatu ketetapan yang 

disepakati melalui ijmā‗ dapat saja bertumpu pada ‗urf yang 

berlaku pada masa tertentu. Hal ini menunjukkan bahwa syariat 

menjaga keseimbangan antara prinsip normatif dan realitas sosial. 

Dengan demikian, dalam konstruksi hukum Islam, ‗urf menempati 

posisi penting sebagai pertimbangan metodologis yang 

menjembatani teks dan konteks, tanpa menyaingi otoritas naṣṣ 

maupun ijmā‗, 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 istinbāṭ 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 syar‗ī dan ‗urf nās. ‗Urf syar‗ī adalah istilah atau 

praktik yang diberi makna khusus oleh syariat sehingga berbeda 
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dari makna kebahasaannya,
91

 seperti lafaz ṣalāh, zakāt, ḥajj, dan 

waqf yang memiliki pengertian teknis dalam hukum Islam.
92

 

Adapun ‗urf nās 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 ijāb 

dan qabūl.
93

 Klasifikasi ini menunjukkan bahwa tidak semua 

kebiasaan bersumber dari masyarakat; sebagian telah diadopsi dan 

dimaknai ulang oleh syariat. 

Dari aspek dinamika dan perubahan, al-Syāṭibī membagi 

‗urf nās menjadi ‗urf thābit (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.
94

 Sebaliknya, ‗urf yang berubah—yang oleh al-Qarāfī disebut 

‗urf zamānī—adalah kebiasaan yang dapat mengalami perubahan 

sesuai perkembangan ruang dan waktu.
95

 

‗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.
96

 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.
97

 

Ketiga, perubahan dalam praktik mu‗āmalah dan interaksi sosial, 

seperti kebiasaan mengenai waktu penyerahan mahar dalam 

pernikahan.
98
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Ditinjau dari bentuknya, ‗urf terbagi menjadi ‗urf fi‗lī dan 

‗urf lafẓī.
99

 ‗Urf fi‗lī adalah kebiasaan berbentuk perbuatan yang 

dilakukan berulang dan diterima sebagai praktik lazim, seperti 

transaksi jual beli tanpa lafaz akad secara eksplisit.
100

 Adapun ‗urf 

lafẓī adalah kebiasaan penggunaan lafaz tertentu dengan makna 

khusus yang stabil dan tidak lagi menimbulkan pemahaman lain, 

seperti penggunaan kata al-laḥm untuk daging selain ikan.
101

 

Perbedaan ini penting karena sebagian ulama menerima kehujahan 

‗urf lafẓī dalam penafsiran lafaz, tetapi membatasi penerimaan ‗urf 

fi‗lī dalam pembentukan hukum. 

Dari sisi cakupannya, ‗urf dibagi menjadi ‗urf ‗āmm dan 

‗urf khāṣṣ.
102

 ‗Urf ‗āmm berlaku luas di kalangan umat Islam atau 

dominan pada suatu masa, sedangkan ‗urf khāṣṣ terbatas pada 

komunitas tertentu, baik berdasarkan wilayah, profesi, maupun 

disiplin keilmuan.
103

  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: ‗urf muqarrar, ‗urf mulghā, ‗urf mūmā‘ ilayh, dan ‗urf 

maskūt ‗anhu.
104

 ‗Urf muqarrar adalah kebiasaan yang ditegaskan 

syariat, seperti sistem ‗aṣabah dalam kewarisan dan akad salam.
105

 

‗Urf mulghā adalah kebiasaan yang ditolak syariat, seperti riba dan 

nikah shighār.
106

  ‗Urf mūmā‘ ilayh adalah kebiasaan yang 

dijadikan tolok ukur oleh naṣṣ,
107

 seperti ukuran nafkah bi al-
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ma‗rūf dalam QS. al-Baqarah: 233.
108

 Sedangkan ‗urf maskūt ‗anhu 

adalah kebiasaan yang tidak ditegaskan maupun ditolak oleh 

naṣṣ,
109

 yang kemudian dibagi menjadi ‗urf ṣaḥīḥ dan ‗urf fāsid. 

Mayoritas ulama menerima kehujahan ‗urf ṣaḥīḥ dan menolak ‗urf 

fāsid karena bertentangan dengan maqāṣid syariat.
110

 

Dalam konteks kehujahan, para ulama berbeda pendapat 

secara teoritis mengenai posisi ‗urf sebagai dalil. Ia ditempatkan 

dalam kategori al-adillah al-mukhtalaf fīhā.
111

 Namun secara 

praktis, ‗urf memiliki kedudukan yang sangat kuat dalam praktik 

hukum Islam. Hal ini tercermin dari kaidah fikih yang sangat 

masyhur, al-‗ādah muḥakkamah, yang diakui dan digunakan oleh 

para ulama lintas mazhab.
112

 Musthafa Dīb al-Bughā dan Abū 

Zahrah menegaskan bahwa ‗urf yang diakui syariat atau 

diisyaratkan oleh naṣṣ disepakati kehujahannya.
113

 Adapun ‗urf 

ṣaḥīḥ yang tidak ditegaskan oleh naṣṣ diakui oleh mayoritas ulama, 

meskipun sebagian kecil menolaknya dengan alasan tidak 

tercantum secara eksplisit dalam dalil-dalil pokok.
114

 

Perbedaan ini tampak dalam kasus jual beli mu‗āṭāh.
115

 

Mayoritas ulama Ḥanafiyyah, Mālikiyyah, dan Ḥanābilah, serta 

sebagian Syāfi‗iyyah, membolehkannya berdasarkan ‗urf, karena 
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syariat tidak mensyaratkan bentuk lafaz tertentu.
116

 Sebagian ulama 

Syāfi‗iyyah menolaknya dengan alasan keridaan harus dinyatakan 

secara eksplisit.
117

  Muhammad Yāsīn al-‗Fadānī berpendapat 

bahwa jual beli mu‗āṭāh 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 fāsid.
118

 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 ḥujjah dan 

wajib diperhatikan dalam penetapan hukum syariat mendasarkan 

pandangannya pada dalil naqlī dan aqlī (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 Muḥammad Yāsīn al-Fādānī, kehujahan ‗urf 

dapat ditunjukkan melalui firman Allah SWT.: 

بًيلً الٍميؤٍمًنًينى نػيوىلّْوً مىا  لٰ كىيػىتَّبًعٍ غىيػٍرى سى ى لىوي الٍهيدى كىمىنٍ ييشىاقًقً الرَّسيوؿى مًنٍ بػىعٍدً مىا تػىبػىينَّ
 كىنيصٍلًوً جىهىنَّمى كىسىاءىتٍ مىصًيرناتػىوىلىَّٰ 

―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-Nisā‘: 115) 

Ayat tersebut mengandung ancaman bagi siapa saja yang 

mengikuti jalan selain sabīl al-mu‘minīn. Secara bahasa, sabīl 
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berarti jalan atau metode, sedangkan sabīl al-mu‘minīn 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 ‗āqilah, persyaratan 

kafā‘ah dalam pernikahan, serta konsep perwalian yang didasarkan 

pada ikatan kekerabatan dan solidaritas kesukuan (‗aṣabiyyah). 

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 ‗urfī, 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.
120
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Keempat mazhab pada dasarnya mengakui peran ‗urf, 

meskipun dengan intensitas berbeda. Mazhab Ḥanafiyyah paling 

luas menggunakannya, bahkan memasukkannya dalam kerangka 

istiḥsān.
121

 Mazhab Mālikiyyah mengaitkannya dengan realisasi 

maṣlaḥah.
122

 Mazhab Syāfi‗iyyah menerimanya terutama dalam 

wilayah yang tidak diatur secara tegas oleh naṣṣ.
123

  Mazhab 

Ḥanābilah menjadikannya rujukan dalam perkara yang tidak 

memiliki ketentuan khusus.
124

 Ibn al-Qayyim bahkan 

memperingatkan bahwa mengabaikan perubahan adat dan konteks 

sosial dalam berfatwa dapat menimbulkan kesesatan.
125

 Hal ini 

menegaskan bahwa dalam praktik mazhab, ‗urf memiliki peran 

metodologis yang signifikan. 

3. Syarat dan Batas Penerapan „Urf 

‗Urf hanya dapat dijadikan ḥujjah apabila memenuhi syarat-

syarat yang telah ditetapkan oleh para ulama uṣūl al-fiqh; tanpa 

terpenuhinya ketentuan tersebut, suatu kebiasaan tidak memiliki 

kekuatan dalam penetapan hukum syar‗i. Oleh karena itu, 

meskipun kehujahan ‗urf diakui dalam proses istinbāṭ 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.
126

  

Pertama, ‗urf harus berlaku secara konsisten dan dominan. 

Al-Suyūṭī menegaskan bahwa kebiasaan yang tidak stabil dan 

berubah-ubah tidak dapat dijadikan dasar hukum.
127

 Jika bersifat 
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umum, ia harus dominan di berbagai wilayah; jika bersifat khusus, 

cukup dominan dalam komunitasnya.
128

 

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.
129

 

Dengan demikian, ‗urf tidak berlaku surut. 

Ketiga, ‗urf tidak boleh bertentangan dengan pernyataan 

tegas para pihak. Kaidah al-ma‗rūf ‗urfan ka al-masyrūṭ syarṭan 

menunjukkan bahwa ketentuan yang lazim menurut kebiasaan 

diperlakukan seperti syarat yang disebutkan secara eksplisit.
130

 

Namun, jika para pihak menyepakati ketentuan berbeda, maka 

kesepakatan tersebut yang didahulukan.
131

 

Keempat, ‗urf tidak boleh bertentangan dengan naṣṣ yang 

qaṭ‗ī.
132

 Apabila suatu kebiasaan mengabaikan hukum syariat yang 

jelas, maka ia tertolak. Namun, apabila dalil bersifat umum, 

sebagian ulama seperti Ibn ‗Ābidīn membolehkan ‗urf berfungsi 

sebagai pembatas (takhṣīṣ) atau penjelas (taqyīd) terhadap dalil 

tersebut.
133

 

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 
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fungsional, selalu berada dalam koridor kesesuaian dengan prinsip-

prinsip dasar hukum Islam. 

C. Maṣlaḥah dalam Kerangka Maqāṣid al-Syarī„ah 

Pembahasan mengenai maṣlaḥah dalam kerangka maqāṣid 

al-syarī‗ah merupakan fondasi penting dalam memahami orientasi 

teleologis hukum Islam, yaitu 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 uṣūl al-fiqh, 

maṣlaḥah 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 maṣlaḥah, dasar normatifnya dalam Al-Qur‘an, Sunnah, 

dan praktik ijtihad klasik, klasifikasi serta mekanisme 

penggunaannya dalam proses tarjīḥ, hingga syarat-syarat 

penerapannya dalam kerangka maqāṣid al-syarī‗ah, guna 

menegaskan kedudukannya sebagai instrumen utama dalam 

penalaran hukum Islam yang berorientasi pada tujuan. 

1. Konsep, Dasar Normatif, dan Praktik Historis 

Secara etimologis, maṣlaḥah berasal dari akar kata ṣalaḥa 

yang bermakna baik atau memperbaiki, serta berdekatan dengan 

makna manfa‗ah (manfaat). Dalam penggunaan bahasa Arab, 

ungkapan fī al-amr maṣlaḥah menunjukkan adanya unsur kebaikan 

dalam suatu perkara. Dengan demikian, secara kebahasaan 

maṣlaḥah merujuk pada segala sesuatu yang menghadirkan, 

menjaga, atau menguatkan kebaikan dalam kehidupan manusia.
134
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Secara terminologis, para ulama uṣūl al-fiqh mendefinisikan 

maṣlaḥah dengan redaksi yang beragam namun substansi yang 

sama. Imām al-Ghazālī menegaskan bahwa maṣlaḥah bukan 

sekadar manfaat rasional, melainkan segala hal yang menjaga 

tujuan pokok syariat, yaitu pemeliharaan agama, jiwa, akal, 

keturunan, dan harta (al-kulliyyāt al-khams).
135

 Oleh karena itu, 

suatu manfaat tidak dapat disebut maṣlaḥah syar‗iyyah apabila 

bertentangan dengan orientasi syariat. Muḥammad Sa‗īd Ramaḍān 

al-Būṭī menegaskan bahwa maṣlaḥah adalah kemanfaatan yang 

secara sadar dituju oleh al-Syāri‗ sesuai hierarki dan 

prioritasnya.
136

 

Imām ‗Izz al-Dīn ibn ‗Abd al-Salām membedakan antara 

maṣlaḥah ḥaqīqiyyah (manfaat itu sendiri) dan maṣlaḥah 

majāziyyah (sarana menuju manfaat). Ia menjelaskan bahwa suatu 

tindakan yang secara lahir tampak berat atau merugikan dapat 

dibenarkan apabila menjadi sarana bagi terwujudnya maṣlaḥah 

yang lebih besar, seperti penerapan sanksi pidana atau jihad.
137

 

Pendekatan ini menunjukkan bahwa penilaian hukum dalam Islam 

bersifat teleologis, berorientasi pada tujuan akhir. Imām al-Syāṭibī 

memperluas konsepsi ini dengan menempatkan maṣlaḥah sebagai 

segala hal yang menopang keberlangsungan hidup manusia dalam 

seluruh tingkatan maqāṣid al-syarī‗ah: ḍarūriyyāt, ḥājiyyāt, dan 

taḥsīniyyāt. Ia menegaskan bahwa maṣlaḥah dan mafsadah hampir 

selalu bercampur, sehingga hukum ditetapkan berdasarkan unsur 

yang paling dominan.
138

 Muḥammad al-Ṭāhir ibn ‗Āsyūr kemudian 

mendefinisikan maṣlaḥah sebagai sifat perbuatan yang secara 

umum dan berkelanjutan menghasilkan kebaikan bagi individu dan 

masyarakat.
139
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Dengan demikian, maṣlaḥah dalam perspektif uṣūl al-fiqh 

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 maqāṣid al-syarī‗ah serta 

keseimbangan antara manfaat dan mudarat secara proporsional. 

Secara normatif, orientasi maṣlaḥah ditegaskan dalam Al-

Qur‘an, Sunnah, praktik sahabat, serta kaidah fikih universal. 

Firman Allah SWT: 

 فىاعٍتىبريكا يىا أيكلِ الٍأىبٍصىارً 
Maka ambillah pelajaran, wahai orang-orang yang mempunyai 

pandangan. (QS. Al-Hasyr: 2) 

Perintah i‗tibār dipahami oleh para ulama sebagai 

legitimasi penggunaan penalaran dalam memahami tujuan 

syariat.
140

 Al-Syāṭibī menegaskan bahwa prinsip hukum dapat 

ditetapkan melalui akumulasi dalil yang saling menguatkan 

meskipun tidak didukung satu naṣṣ parsial secara eksplisit.
141

 Al-

Ghazālī menyebut bentuk ini sebagai maṣlaḥah mursalah, yaitu 

kemaslahatan yang tidak ditopang oleh dalil khusus, namun sejalan 

dengan tujuan umum syariat.
142

 

Sunnah Nabi SAW juga menunjukkan legitimasi ijtihād 

berbasis kemaslahatan. Hal ini tampak jelas dalam hadis 

pengutusan Mu‗adz bin Jabal RA ke Yaman. Rasulullah SAW 

bersabda: 

إذا عىرىضى لكى قىضاءه؟ قاؿ: أقضي بكًتابً االلهً. قاؿ: فإفٍ لم  كىيفى تىقضي
دٍ في سينَّةً صلى الله عليه وسلمتَىًدٍ في كًتابً االلهً؟ قاؿ: فبسينَّةً رىسوؿً اللَّوً  . قاؿ: فإفٍ لم تَىً
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كلا في كًتابً االلهً؟ قاؿ: أجتىهًدي رىأيي كلا آلو. فضىرىبى رىسوؿي  صلى الله عليه وسلمرىسوؿً اللَّوً 
لْىمدي اللهً الذم كىفَّقى رىسوؿى رىسوؿً اللَّوً لًما ييرضى رىسوؿى صىدرىه كقاؿ: ا صلى الله عليه وسلماللَّوً 
 )ركاه أبو داكد كالتًمذم كأحمد( .اللَّوً 

―Bagaimana engkau memutuskan perkara jika suatu perkara 

diajukan kepadamu?‖ Ia menjawab: ―Aku memutuskan 

berdasarkan Kitab Allah.‖ Beliau bertanya: ―Jika engkau tidak 

mendapatinya dalam Kitab Allah?‖ Ia menjawab: ―Dengan 

Sunnah Rasulullah SAW.‖ Beliau bertanya: ―Jika engkau tidak 

mendapatinya dalam Sunnah Rasulullah SAW dan juga tidak 

dalam Kitab Allah?‖ Ia 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.‖
143

 

Hadis ini menunjukkan bahwa Nabi SAW secara eksplisit 

mengakui legitimasi ijtihad ketika naṣṣ khusus tidak ditemukan. 

Ijtihad tersebut tentu tidak dilakukan secara bebas, melainkan 

dalam kerangka kaidah-kaidah umum syariat dan keseluruhan naṣṣ 

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: 

ءً  صلى الله عليه وسلمل، قاؿى رىسوؿي االلهً ... فػىلىمَّا أىسىريكا الأيسىارى  : ما تػىرىكٍفى في ىىؤيلاى لأىبِ بىكٍرو كىعيمىرى
الأيسىارىل؟ فىقاؿى أىبيو بىكٍرو: يا نىبيَّ االلهً، ىيمٍ بػىنيو العىمّْ كىالٍعىشًيرىةً، أىرىل أىفٍ تىأٍخيذى منهمٍ 

، فىقاؿى رىسوؿي فًدٍيىةن فػىتىكيوفي لىنىا قػيوَّةن علىى الكيفَّارً؛ فػىعىسىى اللَّوي أىفٍ يػى  ًـ هٍدًيػىهيمٍ لًلًإسٍلاى
: لا، كىاللَّوً يا رىسوؿى االلهً ما أىرىل الَّذم رىأىل صلى الله عليه وسلمااللهً  : ما تػىرىل يا ابٍنى الخىطَّابً؟ قيلتي
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نَّا فػىنىضٍرًبى أىعٍنىاقػىهيمٍ، فػىتيمىكّْنى عىلًيِّا مًن عىقًيلو فػىيىضٍرًبى  أىبيو بىكٍرو، كىلىكًنيّْ أىرىل أىفٍ تُيىكّْ
فو  ءً أىئًمَّةي الكيفٍرً  -نىسًيبنا لعًيمىرى -عينػيقىوي، كىتُيىكّْنيّْ مًن فيلاى فأضٍرًبى عينػيقىوي؛ فإفَّ ىىؤيلاى

،... )ركاه  صلى الله عليه وسلمكىصىنىادًيديىىا، فػىهىوًمى رىسوؿي االلهً  ما قاؿى أىبيو بىكٍرو، كىلمىٍ يػىهٍوى ما قيلتي
 مسلم(

―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.‖
144

 

Letak argumentasi dari peristiwa ini terletak pada fakta 

bahwa ketika tidak terdapat naṣṣ 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, 
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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 Abū Bakar RA demi 

menjaga agama, penetapan hukuman bagi peminum khamar 

berdasarkan dampak sosialnya, serta kebijakan para khalifah dalam 

melindungi harta masyarakat menunjukkan penerapan maṣlaḥah 

mursalah secara nyata.
145

 Fakhr al-Dīn al-Rāzī menegaskan bahwa 

para sahabat dalam banyak kasus menjadikan kemaslahatan sebagai 

orientasi utama, meskipun tidak selalu bertumpu pada qiyās 

formal.
146

 Pola ini menunjukkan adanya penerimaan praktis 

terhadap maṣlaḥah mursalah, yang dalam banyak kasus mendekati 

ijmā‗ ṣarīḥ.
147

 

Secara rasional, kehujahan maṣlaḥah mursalah didasarkan 

pada kenyataan bahwa naṣṣ-naṣṣ syariat bersifat terbatas, 

sementara persoalan kehidupan terus berkembang. Karena syariat 

diturunkan untuk seluruh zaman, diperlukan metode yang mampu 

menjangkau realitas yang berubah dengan tetap berlandaskan 

maqāṣid al-syarī‗ah.
148

 Imām al-Syāfi‗ī, sebagaimana dinukil oleh 

al-Zanjānī, menjelaskan bahwa sesuatu yang terbatas tidak 

mungkin mencukupi yang tidak terbatas, sehingga penetapan 

hukum harus bertumpu pada kemaslahatan yang bersandar pada 

tujuan umum syariat (maqāṣid al-syarī‗ah).
149

 Pandangan ini 

diperkuat oleh ‗Abd Wahhāb Khallāf yang menegaskan bahwa 

perubahan zaman dan kondisi sosial meniscayakan dibukanya pintu 

al-istishlāḥ agar syariat tetap relevan dan fungsional.
150

 Namun 
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demikian, para ulama menegaskan bahwa penerapan al-maṣlaḥah 

al-mursalah dibatasi pada wilayah mu‗āmalāt dan perkara yang 

makna hukumnya dapat dipahami secara rasional, bukan pada 

‗ibādāt ta‗abbudiyyah. 

Orientasi kemaslahatan ini kemudian dirumuskan dalam 

kaidah fikih universal seperti al-mashaqqah tajlib al-taysīr, al-

ḍarūrāt tubīḥ al-maḥẓūrāt, dan dar‘u al-mafāsid muqaddam ‗alā 

jalb al-maṣāliḥ. Kaidah-kaidah tersebut menegaskan bahwa 

bangunan hukum Islam berporos pada prinsip jalb al-maṣāliḥ wa 

dar‘ al-mafāsid.
151

 

Dengan demikian, maṣlaḥah memiliki dasar normatif yang 

kuat dalam Al-Qur‘an, Sunnah, praktik sahabat, dan ijmak praktis. 

Ia bukan sekadar pertimbangan pragmatis, melainkan orientasi 

inheren dalam pensyariatan hukum Islam yang terintegrasi dalam 

kerangka maqāṣid al-syarī‗ah. 

2. Klasifikasi dan Mekanisme Tarjīḥ 

Para ulama mengemukakan beragam klasifikasi maṣlaḥah 

berdasarkan sudut pandang tertentu. Dalam pembahasan ini 

dipaparkan klasifikasi yang paling penting dan paling berpengaruh 

dalam metodologi hukum Islam, karena berfungsi menertibkan 

penggunaan maṣlaḥah dalam ijtihad serta memberi pedoman ketika 

terjadi konflik antar-kepentingan. 

a) Maṣlaḥah Ditinjau dari Pengakuan Syariat 

Ditinjau dari sikap syariat terhadapnya, maṣlaḥah terbagi 

menjadi tiga. Pertama,  

1) Maṣlaḥah muʿtabarah, yaitu kemaslahatan yang diakui syariat 

melalui naṣṣ, ijmā‗, atau penetapan hukum yang jelas berbasis 

‗illat yang sah. Karena memiliki landasan dalil, jenis ini 

diterima sebagai ḥujjah tanpa diperselisihkan. Al-Ghazālī 

menegaskan bahwa pada hakikatnya maṣlaḥah muʿtabarah 

kembali kepada qiyās, yakni perluasan hukum dari naṣṣ atau 
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ijmak kepada kasus baru melalui ‗illah yang relevan.
 152

 

Contohnya pengharaman khamar demi ḥifẓ al-‗aql yang 

diperluas kepada seluruh zat memabukkan, atau pensyariatan 

qiṣāṣ sebagai perlindungan jiwa (ḥifẓ al-nafs) tanpa 

membedakan alat pembunuhan selama terpenuhi unsur 

kesengajaan.
 153

 

2) Maṣlaḥah mulghāh, yaitu kemaslahatan yang secara tegas 

ditolak syariat oleh naṣṣ 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.
154

 Contohnya fatwa Yahyā bin Yahyā al-Laythī 

yang mewajibkan penguasa Andalusia berpuasa dua bulan 

berturut-turut sebagai kafārat jima‗ di siang Ramadan demi 

―efek jera‖, dengan meniadakan opsi memerdekakan budak 

yang telah ditetapkan syariat; al-Ghazālī menilai pendekatan 

semacam ini sebagai kekeliruan metodologis karena 

mendahulukan pertimbangan ―maslahat‖ di atas naṣṣ.
155

 

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 naṣṣ tergolong maṣlaḥah 
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mulghāh dan wajib dikesampingkan dalam proses penetapan 

hukum Islam.
156

 

3) Maṣlaḥah maskūt ‗anhā, yaitu kemaslahatan yang tidak 

ditemukan dalil khusus yang secara eksplisit mengakuinya 

maupun menolaknya. Karena syariat ―diam‖, ia memerlukan 

pengujian melalui prinsip umum dan kerangka maqāṣid al-

syarī‗ah.
157

 Secara aplikatif, ia dapat selaras dengan tujuan 

syariat (dikenal sebagai maṣlaḥah mursalah dan diterima oleh 

Mālikiyyah serta sebagian ulama lain), seperti pengumpulan 

mushaf pada masa Abu Bakar dan ‗Usman RA demi ḥifẓ al-

dīn;
158

 atau justru bertentangan dengan tujuan syariat, seperti 

pelarangan menikah bagi seseorang yang sedang sakit keras 

menjelang wafat dengan alasan melindungi hak ahli waris.
159

 

Kemaslahatan semacam ini ditolak karena bertentangan dengan 

prinsip dasar syariat, khususnya larangan menimbulkan 

mudarat bagi diri sendiri maupun orang lain. 

b) Maṣlaḥah Berdasarkan Tingkat Kekuatan dan Urgensinya 

Ditinjau dari urgensinya, maṣlaḥah terbagi menjadi tiga: 

ḍarūriyyah, ḥājiyyah, dan taḥsīniyyah;  

1) Maṣlaḥah ḍarūriyyah adalah kebutuhan paling mendasar yang 

menjadi syarat tegaknya kehidupan dunia dan keselamatan 

akhirat; ia berpusat pada al-kulliyyāt al-khams: pemeliharaan 

agama, jiwa, akal, keturunan, dan harta, yang masing-masing 

dijaga melalui perangkat hukum ibadah, mu‗āmalāt, serta 

sanksi (misalnya qiṣāṣ untuk menjaga jiwa, pengharaman hal 

yang memabukkan untuk menjaga akal, dan larangan 

pencurian/riba untuk menjaga harta).
160
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2) Maṣlaḥah ḥājiyyah adalah kemaslahatan yang dibutuhkan 

untuk menghilangkan kesempitan (raf‗ al-ḥaraj) tanpa 

mengancam kehidupan secara total, tampak pada rukhṣah 

ibadah bagi musafir/orang sakit serta kebolehan akad-akad 

yang memudahkan mu‗āmalāt.
161

 

3) Maṣlaḥah taḥsīniyyah berfungsi menyempurnakan moral, etika, 

dan kepantasan sosial; ia tampak pada adab, kebersihan, 

penutupan aurat, etika mu‗āmalāt, serta etika perang.
162

  Ibn 

‗Āsyūr menegaskan bahwa taḥsīniyyāt menyempurnakan 

tatanan sosial dan menampilkan citra peradaban yang 

bermartabat; bahkan, pencegahan jalan menuju kerusakan (sadd 

al-dharā‘i‗) dapat dipahami sebagai unsur strategis dalam 

penjagaan tatanan tersebut.
163

  

Ketiga tingkatan maṣlaḥah tersebut tersusun secara 

hierarkis dan saling melengkapi, di mana ḥājiyyah berfungsi 

menopang ḍarūriyyah, sementara taḥsīniyyah menyempurnakan 

ḥājiyyah, sehingga pada akhirnya seluruhnya bermuara pada 

penguatan kemaslahatan primer. Urgensi klasifikasi ini tampak 

jelas dalam dua ranah metodologis utama, yaitu dalam penentuan 

jenis maṣlaḥah yang dapat dijadikan ḥujjah ketika tidak ditemukan 

naṣṣ khusus—di mana sebagian ulama mensyaratkan kemaslahatan 

tersebut berada pada tingkat ḍarūriyyah atau setara, sedangkan 

mazhab Mālikiyyah mengambil pendekatan yang lebih longgar 

selama tetap selaras dengan pola umum dan tujuan syariat
164

 serta 

dalam fungsi tarjīḥ ketika terjadi pertentangan antar-kemaslahatan, 

dengan prinsip bahwa ḍarūriyyah harus didahulukan atas ḥājiyyah, 

dan ḥājiyyah atas taḥsīniyyah, termasuk penyempurna dari masing-

masing tingkatan tersebut.
165

 

c) Maṣlaḥah Ditinjau dari Cakupan Subjeknya 
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Ditinjau dari cakupan penerima manfaat, maṣlaḥah dibagi 

menjadi ‗āmmah (umum), al-aghlab (mayoritas), dan khāṣṣah 

(khusus).
166

 Maṣlaḥah ‗āmmah mencakup kepentingan publik luas, 

misalnya kebijakan yang bertujuan menjaga stabilitas agama dan 

ketertiban umum. Maṣlaḥah al-aghlab mengarah pada kepentingan 

mayoritas, seperti kebijakan taḍmīn al-ṣunnā‗ untuk melindungi 

pemilik barang dari kerugian. Adapun maṣlaḥah khāṣṣah 

menyangkut individu/kasus tertentu, seperti fasakh bagi istri dari 

suami mafqud atau pengaturan ‗iddah pada kondisi haid yang tidak 

menentu.
167

 Klasifikasi ini penting sebagai instrumen prioritas: 

kepentingan umum didahulukan atas mayoritas, dan mayoritas 

didahulukan atas khusus.
168

 

d) Maṣlaḥah Ditinjau dari Kepastian Terwujudnya 

Dari sisi kepastian, maṣlaḥah terbagi menjadi qaṭ‗iyyah 

(pasti), ẓanniyyah (dugaan kuat), dan wahmiyyah (dugaan lemah). 

Qaṭ‗iyyah dan ẓanniyyah dapat dipertimbangkan dalam penetapan 

hukum, sedangkan wahmiyyah tidak layak dijadikan dasar karena 

lemahnya nilai pembuktiannya.
169

 Dalam tarjīḥ, qaṭ‗iyyah 

didahulukan atas ẓanniyyah, dan ẓanniyyah atas wahmiyyah. 

e) Maṣlaḥah Ditinjau dari Aspek Ketetapan dan 

Perubahannya 

Sebagian pemikir kontemporer membedakan maṣlaḥah 

menjadi dinamis dan tetap. Muṣṭafā Syalabī mengaitkan maṣlaḥah 

dinamis dengan ranah mu‗āmalāt dan adat yang bersifat fleksibel, 

sedangkan maṣlaḥah tetap berkaitan dengan wilayah ‗ibādāt. 

Berdasarkan pembagian ini, ia berpendapat bahwa dalam bidang 

mu‗āmalāt dan adat, maṣlaḥah dinamis dapat didahulukan atas 

naṣṣ dan ijmak, karena sifatnya yang terbuka terhadap perubahan. 

Sebaliknya, dalam ranah ‗ibādāt, yang termasuk maṣlaḥah tetap, 
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naṣṣ dan ijmak harus diutamakan atas pertimbangan maṣlaḥah. 

Pandangan tersebut berangkat dari asumsi bahwa maṣlaḥah 

merupakan dalil syar‗i yang memiliki kedudukan setara dengan 

dalil-dalil syariat lainnya. 
170

 Namun, pendekatan tersebut 

mendapat kritik. Ḥusain Ḥāmid Ḥassān menegaskan bahwa kaidah 

klasik tetap lebih kokoh, karena maṣlaḥah yang bertentangan 

dengan naṣṣ qaṭ‗ī tergolong mulghāh. Apa yang kerap disebut 

sebagai ―pertentangan antara maṣlaḥah dan naṣṣ‖ umumnya terjadi 

pada dalil yang bersifat ẓannī, seperti ẓawāhir atau keumuman 

yang masih terbuka untuk penafsiran. Dengan demikian, ruang 

pertimbangan maṣlaḥah sejatinya berada dalam wilayah yang 

memungkinkan ijtihād, bukan pada wilayah naṣṣ yang telah 

bersifat pasti dan menutup kemungkinan reinterpretasi.
171

 

Urgensi klasifikasi maṣlaḥah menjadi nyata ketika terjadi 

pertentangan antara dua kemaslahatan dalam satu persoalan hukum. 

Penilaiannya tidak dapat dilakukan secara intuitif, tetapi harus 

melalui mekanisme tarjīḥ yang terstruktur. Para ulama 

merumuskan empat parameter utama, yaitu tingkat pengakuan 

syariat, kekuatan hierarkis, cakupan keberlakuan, dan tingkat 

kepastian realisasinya.
172

  

Pertama, maṣlaḥah yang diakui syariat didahulukan atas 

yang ditolak, sebagaimana ditegaskan Wahbah al-Zuḥaylī dan 

Sa‗īd Ramaḍān al-Būṭī. Contohnya, pelarangan khamar 

diprioritaskan karena menjaga akal meskipun terdapat manfaat 

parsial. Jika keduanya sama-sama diakui, maka maṣlaḥah yang 

diakui secara substansial (‗ain) didahulukan atas yang hanya diakui 

jenisnya (jins), seperti tidak ditegakkannya ḥudūd zina pada kasus 

khalwat karena tidak terpenuhi syarat pembuktian. 
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Kedua, jika tingkat pengakuan setara, maka diprioritaskan 

maṣlaḥah yang lebih tinggi secara hierarkis: ḍarūriyyah di atas 

ḥājiyyah, dan ḥājiyyah di atas taḥsīniyyah, seperti kebolehan 

memakan bangkai demi menjaga jiwa atau tetap berjihad demi 

menjaga agama. Ketiga, jika kekuatannya sama, maka dilihat 

cakupannya: maṣlaḥah umum didahulukan atas mayoritas, dan 

mayoritas atas khusus, sebagaimana dalam larangan talaqqī al-

rukbān. Keempat, ditimbang tingkat kepastian realisasinya; 

maṣlaḥah 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 maqāṣid al-syarī‗ah. 

3. Batas Metodologis Penerapan Maṣlaḥah 

Pada dasarnya, pertimbangan maṣlaḥah merupakan bagian 

inheren dari sistem hukum Islam, karena syariat diturunkan untuk 

merealisasikan kemaslahatan dan menolak mafsadah. Namun, 

mayoritas fuqahā‘, termasuk mazhab Mālikiyyah yang paling luas 

menggunakan maṣlaḥah mursalah, tidak menerimanya secara 

mutlak. Penerapannya dibatasi oleh syarat dan rambu metodologis 

agar tetap berada dalam kerangka wahyu dan maqāṣid al-syarī‗ah. 

Secara umum, syarat-syarat pokok penerapan maṣlaḥah 

meliputi:
173

 

1) Maṣlaḥah harus selaras dengan maqāṣid al-syarī‗ah, tidak 

bertentangan dengan prinsip dasar syariat maupun dalil syar‗i 

yang sah, serta sejalan dengan ruh syariat. 

2) Maṣlaḥah harus rasional, objektif, dan dapat diterima oleh akal 

sehat, serta mengandung manfaat nyata yang logis. 

3) Penerapannya ditujukan untuk menjaga kepentingan ḍarūrī atau 

menghilangkan kesulitan (raf‗ al-ḥaraj).  

4) Maṣlaḥah harus bersifat riil dan umum, bukan dugaan lemah, 

serta menyangkut kepentingan publik, bukan kepentingan 

individual atau kelompok terbatas. 
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5) Maṣlaḥah harus bermuara pada penjagaan al-kulliyyāt al-

khams—agama, jiwa, akal, keturunan, dan harta—atau nilai-

nilai yang menopangnya.
174

 

6) Tidak boleh bertentangan dengan Al-Qur‘an, Sunnah, dan qiyās 

yang sah. 

7) Tidak boleh mengorbankan maṣlaḥah yang lebih besar, karena 

prioritas hukum mengikuti hierarki kemaslahatan. 

Dengan demikian, maṣlaḥah menempati posisi sentral 

dalam penetapan hukum Islam sebagai instrumen realisasi tujuan 

syariat, namun keberlakuannya tidak bersifat bebas. Penerapannya 

menuntut disiplin metodologis, ketajaman ijtihād, serta 

kemampuan menimbang maṣlaḥah dan mafsadah secara 

proporsional dalam kerangka maqāṣid al-syarī‗ah. Dalam batas 

tersebut, maṣlaḥah berfungsi sebagai penjaga nilai dan tujuan 

syariat, bukan legitimasi kepentingan subjektif yang terlepas dari 

otoritas wahyu 

D. Sadd al-Dharā‟i„ sebagai Instrumen Preventif 

Dalam wacana hukum Islam kontemporer, sadd al-dharā‘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 sebagai 

instrumen penjaga maqāṣid al-syarī‗ah.
175

  

Sejak masa klasik, 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 
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sadd al-dharā‘i‗ menjadi niscaya agar penggunaannya tetap 

proporsional dan selaras dengan kerangka maqāṣid al-syarī‗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.
176

 Kata ini, baik dengan 

ḍammah maupun fatḥah, digunakan untuk menunjukkan makna 

penghalang yang memisahkan dua hal. Sebagian ahli bahasa 

membedakan bahwa al-sudd (ḍammah) merujuk pada penghalang 

hasil perbuatan manusia, sedangkan al-sadd (fatḥah) digunakan 

untuk bangunan penahan air, dengan bentuk jamak asdād.
177

 

Penggunaan kata al-sadd dalam makna penghalang juga ditemukan 

dalam Al-Qur‘an, sebagaimana dialog suatu kaum dengan Dzū al-

Qarnayn dalam QS. al-Kahf: 94.
178

 Selain itu, bentuk sidād 

digunakan untuk makna penutup, seperti dalam ungkapan sadda al-

bāb. Dalam konteks sadd al-dharā‘i‗, makna al-sadd yang relevan 

adalah pencegahan dan penutupan jalan agar tidak mengantarkan 

kepada akibat tertentu. 

Adapun al-dharā‘i‗ merupakan bentuk jamak dari dharī‗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 Fāris 

menegaskan bahwa akar kata dhāl–rā‘–‗ayn kembali kepada satu 

makna dasar, yaitu gerak menuju dan mendekat, yang secara 

substansial menunjukkan bahwa dharī‗ah adalah sarana 

penghubung menuju sesuatu.
179

 Dengan demikian, seluruh 

pemaknaan kebahasaan al-dharā‘i‗ bertemu pada fungsi 

perantaraan menuju tujuan tertentu. 
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Dalam literatur uṣūl al-fiqh, definisi al-dharī‗ah dibedakan 

ke dalam dua pengertian, yaitu makna umum dan makna khusus. 

Dalam makna umum, al-dharī‗ah mencakup seluruh sarana yang 

mengantarkan kepada tujuan, baik berupa kemaslahatan maupun 

kemafsadatan, sehingga meliputi ranah sadd al-dharā‘i‗ maupun 

fatḥ al-dharā‘i‗. Al-Qarāfī mendefinisikannya dengan pernyataan: 

 الذريعة الوسيلة للشيء
―Dharī‗ah adalah sarana menuju sesuatu.‖

180
 

Penjelasan al-Qarāfī selanjutnya mengenai pemutusan sarana 

kerusakan merupakan elaborasi konsep sadd al-dharā‘i‗, bukan 

definisi dharī‗ah itu sendiri. Definisi serupa juga dikemukakan 

oleh Ibn Qayyim al-Jawziyyah: 

 الذريعة ما كاف كسيلة كطريقان إلى الشيء
―Dharī‗ah adalah sesuatu yang menjadi sarana dan jalan menuju 

suatu tujuan.‖
181

 

Berdasarkan pandangan tersebut, al-dharī‗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-Qarāfī menjelaskan bahwa sebagai wasilah, 

dharī‗ah dapat bernilai wajib, haram, makruh, mandūb, atau mubah 

sesuai dengan tujuan akhirnya,
182

 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.
183

 Dengan 

demikian, hubungan antara sarana dan tujuan bersifat erat dan tidak 

terpisahkan, di mana tujuan menjadi orientasi utama, sedangkan 
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sarana berfungsi sebagai perantara yang hukumnya bergantung 

pada tujuan tersebut. 

Adapun al-dharī‗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-dharā‘i‗ sebagai objek pembahasan. Sejumlah 

ulama uṣūl, seperti al-Qāḍī ‗Abd al-Wahhāb, Abū al-Walīd al-Bājī, 

Ibn al-‗Arabī, Ibn Rusyd, dan al-Qurṭubī, pada dasarnya sepakat 

bahwa al-dharī‗ah yang menjadi objek sadd adalah perkara yang 

secara lahir tampak boleh, namun dikhawatirkan atau diduga kuat 

dapat mengantarkan kepada perbuatan yang terlarang.
184

 Perbedaan 

redaksi yang digunakan oleh 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-dharā‘i‗ adalah definisi yang 

dikemukakan oleh Ibn Juzayy al-Gharnāṭī. Ia mendefinisikan sadd 

al-dharā‘i‗ sebagai berikut: 

 سد الذرائع قطع أسباب الفساد
―Sadd al-dharā‘i‗ adalah memutus sumber-sumber kerusakan 

dengan memotong sarana-sarananya.‖
185

 

Definisi ini, meskipun singkat, telah mencakup unsur-unsur 

esensial sadd al-dharā‘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-dharā‘i‗ tidak diarahkan pada 

perkara yang sejak awal telah dilarang secara syar‗i, karena 

larangan tersebut telah menutupnya secara langsung, sehingga 
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menutup sesuatu yang telah tertutup pada hakikatnya merupakan 

taḥṣīl al-ḥāṣil.
186

 Oleh karena itu, sadd al-dharā‘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 (maqāṣid al-syarī‗ah) tanpa 

melampaui batas ketentuan normatif yang telah ditetapkan secara 

tegas oleh naṣṣ. 

Dalam kaitannya dengan konsep uṣūliyyah lain, sadd al-

dharā‘i‗ memiliki irisan dengan al-muqaddimah, al-ḥīlah, dan al-

wasīlah, namun tidak identik. Al-muqaddimah adalah syarat 

terealisasinya suatu kewajiban, sebagaimana kaidah mā lā yatimm 

al-wājib illā bih fa-huwa wājib. Berbeda dengan dharī‗ah, yang 

hanya mengandung potensi pengantaran, muqaddimah 

menunjukkan ketergantungan pasti. Relasinya bersifat ‗umūm wa 

khuṣūṣ wajhī, artinya tidak setiap dharī‗ah adalah muqaddimah, 

dan tidak setiap muqaddimah merupakan dharī‗ah, meskipun 

dalam kasus tertentu keduanya dapat bertemu dalam satu 

perbuatan.
187

 

Adapun al-ḥīlah adalah rekayasa hukum melalui sarana 

yang secara lahir tampak sah untuk membalik atau menggugurkan 

hukum. Menurut al-Syāṭibī, ḥīlah mengandung unsur manipulatif, 

sedangkan dharī‗ah tidak selalu disertai niat demikian.
188

 

Sementara itu, Taqī al-Dīn al-Subkī membedakan antara al-wasīlah 

dan al-dharī‗ah; wasīlah adalah sarana yang secara pasti 

mengantarkan kepada tujuan, sedangkan dharī‗ah hanya 

mengandung dugaan kuat. Oleh karena itu, pengharaman sarana 
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yang pasti mengarah kepada yang haram termasuk dalam kategori 

pengharaman al-wasā‘il, bukan semata penerapan sadd al-

dharā‘i‗.
189

 

Secara umum, pandangan ulama mengenai kedudukan sadd 

al-dharā‘i‗ dapat dikelompokkan ke dalam tiga arus utama. 

Pertama, pandangan yang menerima sadd al-dharā‘i‗ secara luas 

dan menjadikannya sebagai prinsip yang mengikat dalam 

penetapan hukum, sebagaimana dianut oleh mazhab Mālikiyyah 

dan dinisbatkan kepada Imām Aḥmad bin Ḥanbal dalam salah satu 

riwayat, dengan menekankan pencegahan sarana yang berpotensi 

kuat mengantarkan kepada kerusakan. Kedua, pandangan yang 

menolak sadd al-dharā‘i‗ sebagai dasar penetapan hukum secara 

mandiri, sebagaimana dianut mazhab Ẓāhiriyyah, yang menegaskan 

keterikatan ketat pada naṣṣ dan menolak pelarangan terhadap 

perbuatan yang secara eksplisit dibolehkan tanpa dalil yang tegas. 

Ketiga, pandangan moderat yang dianut mayoritas ulama, yang 

mengakui sadd al-dharā‘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-dharā‘i‗ tidak berkisar pada tujuan 

syariat, melainkan pada metode dan batasan penerapannya. Meski 

demikian, pengakuan terhadap sadd al-dharā‘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: 

 كىلاى تىسيبُّوا الَّذًينى يىدٍعيوفى مًنٍ ديكفً اللَّوً فػىيىسيبُّوا اللَّوى عىدٍكنا بًغىيٍرً عًلٍمو 
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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‗ām: 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.
190

 

Demikian pula firman Allah SWT: 

ةى كىأىنػٍتيمٍ سيكىارىل حىتىَّٰ تػىعٍلىميوا مىا تػىقي  ا الَّذًينى آمىنيوا لاى تػىقٍرىبيوا الصَّلاى  وليوفى يىا أىيػُّهى
―Wahai orang-orang yang beriman, janganlah kamu mendekati 

salat ketika kamu dalam keadaan mabuk sampai kamu mengerti 

apa yang kamu ucapkan.‖ (Q.S. An-Nisā‘: 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: 

لىكيمٍ كىانيوا يػىتَّخًذيكفى قػيبيورى أىنبًٍيىائهًًمٍ كىصىالًْيًهًمٍ مىسىاجًدى، أىلاى فىلاى  أىلاى كىإًفَّ مىنٍ كىافى قػىبػٍ
. )ركاه مسلم(  تػىتَّخًذيكا الٍقيبيورى مىسىاجًدى، فىإًنيّْ أىنػٍهىاكيمٍ عىنٍ ذىلًكى

―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.‖
191
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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-dharā‘i‗ merupakan pendekatan preventif syariat untuk menjaga 

maqāṣid al-syarī‗ah, namun penerapannya tidak bersifat absolut. Ia 

menuntut penilaian cermat terhadap tingkat keterkaitan antara 

sarana dan mafsadah yang mungkin ditimbulkannya. Pendekatan 

moderat—yang mengakui prinsip sadd al-dharā‘i‗ sekaligus 

membatasinya dengan syarat serta pertimbangan maṣlaḥah dan 

mafsadah—lebih selaras dengan karakter maqāṣidī 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 faqīh dituntut memiliki 

ketajaman analisis, kepekaan konteks, serta kemampuan 

menimbang maṣlaḥah dan mafsadah secara proporsional agar 

penerapan sadd al-dharā‘i‗ benar-benar berfungsi sebagai penjaga 

maqāṣid, bukan sebaliknya.  

2. Klasifikasi al-Dharā‟i„ 

Pembahasan al-dharī‗ah dalam kerangka sadd al-dharā‘i‗ 

tidak cukup berhenti pada definisi dan batasan konseptual, tetapi 

juga memerlukan klasifikasi yang jelas. Para ulama uṣūl al-fiqh, 

baik klasik maupun kontemporer, menyusun berbagai pembagian 

untuk memperjelas ruang lingkup penerapan kaidah ini serta 

memudahkan penentuan hukumnya dalam kasus konkret.
192

 Secara 

umum, klasifikasi al-dharā‘i‗ dapat ditinjau dari beberapa aspek 

berikut. 

Pertama, berdasarkan tingkat pengantarannya kepada 

mafsadah, al-dharā‘i‗ terbagi menjadi tiga kategori.
193

 Sarana yang 
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secara pasti (qaṭ‗an) mengantarkan kepada mafsadah wajib ditutup 

berdasarkan kesepakatan ulama karena dampaknya tidak 

terhindarkan, seperti menggali lubang di jalan umum. Sarana yang 

pada umumnya (ghāliban) 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 (nādiran) 

mengantarkan kepada mafsadah tidak ditutup, karena 

penutupannya justru menimbulkan kesulitan yang bertentangan 

dengan tujuan syariat. 

Kedua, berdasarkan penetapan syariat terhadap tujuan 

perbuatan, al-dharā‘i‗ terbagi menjadi empat bentuk.
194

 Sarana 

yang sejak awal ditetapkan untuk mafsadah haram pada asalnya 

dan tidak termasuk wilayah sadd al-dharā‘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-dharā‘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-dharā‘i‗ 

terbagi menjadi dua.
195

 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-dharā‘i‗. Dalam praktiknya, 
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suatu perbuatan dapat berada pada lebih dari satu kategori sehingga 

menuntut ketajaman fiqh, kehati-hatian dalam menimbang maslahat 

dan mafsadah, serta kemampuan menempatkan persoalan dalam 

kerangka maqāṣid al-syarī‗ah. 

3. Rukun, Syarat, dan Parameter Penerapan 

Pembahasan mengenai sadd al-dharā‘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 

dharī‗ah yang harus ditutup (masdūdah) atau justru tetap 

dibolehkan. Tanpa kejelasan mengenai unsur-unsur tersebut, 

penerapan konsep sadd al-dharā‘i‗ berpotensi menjadi subjektif 

dan menyimpang dari tujuan syariat yang menekankan 

keseimbangan antara realisasi maslahat dan pencegahan mafsadah. 

a. Rukun Sadd al-Dharā‟i„ 

Sebagian ulama kontemporer memberikan perhatian khusus 

terhadap perumusan rukun al-dharī‗ah sebagai upaya membangun 

kerangka analisis yang lebih sistematis. Di antara tokoh yang 

mengemukakan gagasan ini adalah Muḥammad Hisyām al-Burhānī 

dalam karyanya Sadd al-Dharā‘i‗ fī al-Syarī‗ah al-Islāmiyyah. Ia 

menyatakan bahwa al-dharī‗ah tersusun atas tiga unsur, yaitu al-

wasīlah (sarana), al-ifḍā‘ (keterhubungan antara sarana dan akibat), 

serta al-mutawassal ilayh (tujuan akhir yang hendak dicapai).196 

Namun demikian, penempatan al-ifḍā‘ 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-dharī‗ah. Dengan kata lain, al-ifḍā‘ berperan dalam 

proses penilaian hukum, bukan dalam struktur ontologis 

keberadaan dharī‗ah itu sendiri. 

Berdasarkan pertimbangan tersebut, rukun al-dharī‗ah dapat 

dirumuskan secara lebih tepat dalam tiga unsur pokok, yaitu al-
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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 (fatḥ) tidak memiliki dasar analitis yang 

jelas. Setelah unsur-unsur tersebut terpenuhi, seorang faqīh kemudian 

menilai syarat-syarat serta konteks yang menyertainya guna menentukan 

hukum yang tepat. 

b. Syarat dan Parameter Penerapan Sadd al-Dharā‟i„ 

Meskipun sadd al-dharā‘i‗ berfungsi sebagai mekanisme 

preventif dalam hukum Islam, penerapannya tidak bersifat mutlak 

dan tidak berlaku pada setiap dharī‗ah. Para ulama uṣūl al-fiqh 

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 dharī‗ah dapat dihukumi sebagai 

masdūdah. 

Pertama, dharī‗ah tersebut pada asalnya merupakan 

perbuatan yang bersifat mubah. Apabila suatu perbuatan telah 

diharamkan secara langsung oleh naṣṣ, maka larangannya berdiri 

sendiri dan tidak memerlukan pendekatan sadd al-dharā‘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 (ghālib atau kathīr). 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.197 

Ketiga, mafsadah yang ditimbulkan harus sebanding atau 

lebih besar dibandingkan maslahat yang terkandung di dalamnya. 

Apabila maslahat lebih dominan, maka sarana tersebut tidak 
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ditutup, bahkan dapat dibuka demi merealisasikan kemaslahatan. 

Selain itu, penutupan suatu dharī‗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. 198 

Dengan demikian, penerapan sadd al-dharā‘i‗ pada hakikatnya 

merupakan proses penimbangan yang cermat antara maslahat dan 

mafsadah. Proses ini menuntut ketajaman ijtihād seorang faqīh dalam 

membaca realitas sosial, menilai dampak suatu perbuatan, serta 

menempatkannya secara proporsional dalam kerangka maqāṣid al-

syarī‗ah dan kaidah-kaidah umum hukum Islam. 
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BAB III 

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 Aceh 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 sebagai 

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, yaitu 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. 
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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,
199

 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 
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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,
200

 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 
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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,
201

 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 
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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 Naqsyabandiyah, salat 

qadha, 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,
202

 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 
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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,
203

 Dayah Thalibul 

Huda menerapkan pola penundaan Salat Isya yang telah 

direncanakan sejak awal waktu, meliputi azan, iqamah, 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 iqamah 

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 
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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-Muhtāj 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 naṣṣ 

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,
204

 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, iqamah, dan 

pelaksanaan salat Isya berjamaah, dengan jeda antara azan dan 
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iqamah 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 jawāz dan ikhtiyār. 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 taḥrīm. 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,
205

 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 
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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 murāja‗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‗ānah al-

Ṭālibīn dan al-Maḥallī, 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 kebijakan 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 irsyād melalui kebersamaan (ṣuḥbah) 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 

ikhtiyār 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 muḍayyaq, 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,
206

 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 
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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 Isya 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, yaitu 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 iqamah 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 11,
207

 pelaksanaan Salat 

Isya di Dayah Babul Maghfirah saat ini dilaksanakan dengan pola 
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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, iqamah, 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 I‗ānah al-Ṭālibīn, 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,
208

 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,
209

 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 
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tetap menilai bahwa pelaksanaan Salat Isya pada awal waktu 

memiliki keutamaan tersendiri. 

Berdasarkan keterangan Informan 14,
210

 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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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,
211

 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 kebijakan 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 

                                                           
211

 Muttaqin Anas, Wakil Pimpinan Bidang Ubudiyah dan Tahfidz 

Dayah Insan Qurani, wawancara langsung oleh penulis, Dayah Insan Qurani, 21 

Oktober 2025. 



109 

 

 

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 

qirā‘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 10,
212

 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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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 

No 
Nama 

Dayah 

Tunda/

Tidak 

Waktu 

Azan 

Isya 

Waktu 

Salat 

Isya 

Alasan Utama 

1.  

Ruhul Islam 

Anak 

Bangsa 

Ditunda 
± 20.45 

WIB 

± 12–15 

menit 

setelah 

azan 

Efektivitas kegiatan 

belajar malam dan 

menjaga kondisi fisik 

santri 

2.  

Samudera 

Pasai 

Madani 

Ditunda 
± 21.10 

WIB 

15–20 

menit 

setelah 

azan 

Keberlangsungan 

kegiatan belajar 

malam dan 

kekhusyukan salat 

berjamaah 

3.  Baitussabri Ditunda 
± 20.45 

WIB 
fleksibel 

Jeda antar pengajian 

dan menjaga 

konsentrasi santri 

4.  

Markaz Al-

Ishlah Al-

Aziziyah 

Ditunda 
± 22.00 

WIB 
fleksibel 

Kebutuhan santri 

dalam sistem 

pembelajaran terpadu 

dan pertimbangan 

normatif fikih 

5.  
Thalibul 

Huda 
Ditunda 

± 20.30 

WIB 

± 20 

menit 

Kemaslahatan 

kegiatan belajar dan 
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setelah 

azan 

kebolehan 

penundaan dalam 

batas waktu syarak 

6.  
Darul Ulum 

YPUI 
Ditunda 

± 30–60 

menit 

setelah 

masuk 

waktu 

7–10 

menit 

setelah 

azan 

Penyesuaian jadwal 

kegiatan dan 

pelaksanaan salat 

dalam waktu ikhtiyār 

7.  
Madani Al-

Aziziyah 
Ditunda 

± 21.30 

WIB 
fleksibel 

Optimalisasi 

kegiatan belajar dan 

kesiapan santri 

8.  

Darul Ihsan 

Krueng 

Kalee 

Ditunda 

(kondisi

onal) 

± 20.45 / 

± 21.15 

WIB 

fleksibel 

Kemaslahatan santri 

dan guru serta 

keseimbangan antara 

ibadah dan aktivitas 

belajar 

9.  
Babul 

Maghfirah 
Ditunda 

± 21.00 

WIB 

10–15 

menit 

setelah 

azan 

Penyesuaian sistem 

pembelajaran dan 

kedisiplinan santri 

10.  

Mahyal 

Ulum Al-

Aziziah 

Ditunda 
± 22.00 

WIB 

± 10 

menit 

setelah 

azan 

Ketertiban dan 

kesinambungan 

kegiatan belajar 

malam 

11.  Ulee Titi Ditunda 
± 21.00 

WIB 

± 7 menit 

setelah 

azan 

Penyesuaian jadwal 

kegiatan malam agar 

pembelajaran 

optimal 

12.  

Al-

Muhajirin 

Tgk Chik Di 

Ujeun 

Ditunda 
± 21.00 

WIB 

± 5 menit 

setelah 

azan 

Efektivitas kegiatan 

belajar dan kebiasaan 

kelembagaan 

13.  Insan Qurani 
Tidak 

ditunda 

Awal 

waktu 
fleksibel 

Pertimbangan sosial 

kemasyarakatan dan 

keteraturan jamaah 

14.  
Babun 

Najah 

Tidak 

ditunda 

Awal 

waktu 

± 7 menit 

setelah 

azan 

Keutamaan 

pelaksanaan salat 

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,
213

 

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 2,
214

 

wacana penundaan pelaksanaan Salat Isya dipandang memiliki 

landasan normatif dalam hadis Nabi Muhammad SAW yang 

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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 Fazlur Ridha, wawancara langsung oleh penulis, 16 Oktober 2025 
214

 Jihad Ash-Shiddieqy, wawancara langsung oleh penulis, 16 Oktober 
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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 sesuai 

kebutuhan jamaah. 

Berdasarkan hasil wawancara dengan Informan 3,
215

 

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 4,
216

 

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. 
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 Mahfudz, wawancara langsung oleh penulis, 24 Oktober 2025 
216
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Berdasarkan hasil wawancara dengan Informan 5,
217

 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,
218

 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, 
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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 7,
219

 

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 khāṣ (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 karena 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. 
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Berdasarkan hasil wawancara dengan Informan 8,
220

 

penundaan pelaksanaan Salat Isya dipandang dapat dibenarkan 

sepanjang didasarkan pada adanya ẓurūf (kondisi tertentu) dan 

pertimbangan maṣlaḥah 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 9,
221

 

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 fāḍilah 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 
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yang bertujuan mengakomodasi keberagaman jamaah tanpa 

mengabaikan prinsip keabsahan dan keutamaan pelaksanaan salat. 

Berdasarkan hasil wawancara dengan Informan 10,
222

 

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 12,
223

 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. 
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Berdasarkan keterangan Informan 13,
224

 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 Isya 

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 14,
225

 

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. 
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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 II. 

Ringkasan Respons Pimpinan dan Sivitas Dayah terhadap Wacana 

Penundaan Salat Isya di Ruang Publik Selama Bulan Ramadan 

Informan Sikap Umum 

Dasar 

Pertimbangan 

Utama 

Catatan/Batasan 

Penting 

Informan 

1 

Cenderung 

tidak setuju 

Kondisi sosial Aceh; 

kelelahan 

masyarakat malam 

hari 

Pola Timur Tengah 

tidak relevan di Aceh 

Informan 

2 
Setuju bersyarat 

Hadis kebolehan 

mengakhirkan Isya; 

kemaslahatan 

Ramadan 

Azan tetap awal waktu; 

penundaan terbatas 

Informan 

3 
Setuju terbatas 

Kondisi fisik jamaah 

pascaberbuka 

Hanya selama Ramadan; 

perlu musyawarah 

Informan 

4 

Tidak setuju 

penundaan azan 

Azan wajib di awal 

waktu syar‗i 

Penundaan hanya pada 

pelaksanaan salat 

Informan Setuju bersyarat Fikih Syafi‗i; Tidak melewati 
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5 penyesuaian 

aktivitas Ramadan 

pertengahan malam 

Informan 

6 

Setuju 

kontekstual 

Kesiapan jamaah 

pascaberbuka 

Terbatas, terutama di 

masjid besar 

Informan 

7 
Hati-hati 

Perbedaan ‗urf dayah 

dan masyarakat 

umum 

Perlu kesiapan sosial & 

sosialisasi 

Informan 

8 
Setuju terbatas 

Ẓurūf dan maṣlaḥah 

jamaah 

Azan awal waktu; 

penundaan proporsional 

Informan 

9 
Setuju opsional 

Keragaman kesiapan 

jamaah 

Tidak seragam antar 

masjid 

Informan 

10 

Setuju 

proporsional 

Peningkatan kualitas 

ibadah Ramadan 

Tidak melemahkan 

disiplin ibadah 

Informan 

12 

Tidak setuju 

umum 

Potensi mafsadah di 

masyarakat 

perkotaan 

Hanya layak di masjid 

tertentu 

Informan 

13 

Tidak setuju 

umum 

Tidak ada kontrol 

sosial seperti dayah 

Tidak diberlakukan 

secara luas 

Informan 

14 
Tidak setuju 

Potensi mafsadah 

dan penurunan 

partisipasi 

Penundaan azan 21.00 

tidak perlu 

 

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 IM-1,
226

 

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. 
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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 IM-2,
227

 

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.  
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Berdasarkan keterangan yang diperoleh dari IM-3,
228

 

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 IM-4,
229

 

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 
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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 IM-5,
230

 

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 
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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 III. 

Ringkasan Respons Masyarakat terhadap Wacana Penundaan Salat 

Isya di Ruang Publik Selama Bulan Ramadan 

Informan Sikap  
Pertimbangan 

Utama 

Penekanan 

Sikap 

IM-1 
Setuju 

bersyarat 

Penyesuaian 

kesiapan jamaah 

Kesepakatan & 

sosialisasi 

IM-2 
Setuju dengan 

kehati-hatian 

Potensi perbedaan 

pandangan 

Perlu 

kesepahaman 

jamaah 

IM-3 
Cenderung 

tidak setuju 

Aktivitas malam 

Ramadan terlalu 

larut 

Perlu peran 

ulama 

IM-4 

Tidak setuju 

penerapan 

umum 

Kebiasaan lokal 

masyarakat 

Bersifat 

opsional 

IM-5 Setuju terbatas 
Kualitas ibadah 

Ramadan 

Tidak 

melemahkan 

disiplin 
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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 sebagai 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 sebagai 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 muaqqat dan muwassa‗. 

Dalam Mazhab Syafi‗i—yang menjadi rujukan utama 

masyarakat Aceh dan lingkungan dayah—waktu Salat Isya dimulai 

sejak hilangnya cahaya merah senja (syafaq aḥmar) dan berakhir 

dengan terbitnya fajar ṣādiq. 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 faḍīlah, ikhtiyār, 

dan jawāz. 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 III 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 ṣiḥḥah, 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 wājib muwassa‗, yaitu kewajiban 

yang waktu pelaksanaannya bersifat longgar dan memberikan 

pilihan (takhyīr) 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 

(afḍaliyyah). Dalam Mazhab Syafi‗i, pendapat yang mu‗tamād 

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 (iḥtiyāṭ) 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 (tafrīṭ). 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 ikhtilāf al-afḍaliyyah (perbedaan dalam aspek keutamaan), 

bukan ikhtilāf al-ṣiḥḥah (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 Maṣlaḥah 

Analisis terhadap praktik penundaan Salat Isya di dayah-

dayah seputaran Banda Aceh dan Aceh Besar dalam perspektif 

maṣlaḥah bertujuan untuk menilai rasionalitas serta orientasi 

kemanfaatan di balik praktik tersebut dalam kerangka maqāṣid al-

syarī‗ah. Pendekatan maṣlaḥah dalam penelitian ini tidak 

diarahkan untuk mengubah ketentuan tauqīfiyyah 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 uṣūl al-fiqh, 

maṣlaḥah yang dapat dijadikan dasar pertimbangan hukum harus 

memenuhi kriteria tertentu, yaitu tidak bertentangan dengan naṣṣ 

yang qaṭ‗ī, bersifat nyata dan dapat dipertanggungjawabkan secara 

rasional, serta sejalan dengan tujuan umum syariat. Maṣlaḥah yang 

bertentangan dengan dalil dikategorikan sebagai maṣlaḥah 

mulghāh dan tidak memiliki legitimasi hukum. Adapun 

kemaslahatan yang tidak secara eksplisit diakui maupun ditolak 

oleh dalil disebut maṣlaḥah maskūt ‗anhā, yang validitasnya 

ditentukan oleh kesesuaiannya dengan maqāṣid al-syarī‗ah. 
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Dalam konteks penelitian ini, temuan pada Bab III 

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 maṣlaḥah mulghāh karena tidak 

bertentangan dengan ketentuan normatif tentang waktu salat. 

Sebaliknya, penundaan ini dapat ditempatkan dalam kategori 

maṣlaḥah maskūt ‗anhā 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 maṣlaḥah ḥājiyyah. Penundaan tersebut bertujuan 

menghilangkan kesempitan (raf‗ al-ḥaraj) 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 (ḍarūriyyah), kemaslahatan ini berfungsi 

menopang penjagaan tujuan-tujuan pokok syariat, khususnya ḥifẓ 

al-dīn melalui keberlangsungan ibadah yang tertib dan ḥifẓ al-‗aql 

melalui kesinambungan proses pendidikan. 

Selain itu, praktik penundaan tersebut juga mengandung 

dimensi maṣlaḥah taḥsīniyyah. 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 maṣlaḥah khāṣṣah. 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 maṣlaḥah 

ẓanniyyah 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 maṣlaḥah, 

kondisi ini menuntut penerapan prinsip tarjīḥ, di mana 

kemaslahatan yang bersifat khusus tidak dapat didahulukan apabila 

berpotensi menimbulkan kemudaratan yang lebih luas, 

sebagaimana ditegaskan dalam kaidah fikih dar‘u al-mafāsid 

muqaddam ‗alā jalb al-maṣāliḥ. 

Dengan demikian, dari perspektif maṣlaḥah, praktik 

penundaan Salat Isya di lingkungan dayah dapat dinilai sejalan 



134 

 

 

dengan tujuan syariat selama memenuhi syarat-syarat penerapan 

maṣlaḥah, yaitu tidak bertentangan dengan naṣṣ, bertujuan 

menghilangkan kesempitan, bersifat nyata dan rasional, serta 

terbatas pada konteks komunitas tertentu. Penilaian terhadap 

praktik ini harus senantiasa ditempatkan dalam keseimbangan 

antara maqāṣid al-syarī‗ah, klasifikasi maṣlaḥah, 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 uṣūl al-fiqh, ‗urf 

dipahami sebagai kebiasaan yang dikenal, dilakukan secara 

berulang, dan diterima oleh masyarakat, baik dalam bentuk ucapan 

maupun perbuatan, selama tidak bertentangan dengan naṣṣ syar‗i. 

Keberadaan ‗urf diakui sebagai salah satu pertimbangan hukum, 

sebagaimana dirumuskan dalam kaidah al-‗ādah muḥakkamah, 

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 ṣaḥīḥ 

dan ‗urf fāsid. ‗Urf ṣaḥīḥ adalah kebiasaan yang tidak bertentangan 

dengan dalil syar‗i serta tidak menghalalkan yang haram atau 

mengharamkan yang halal. Adapun ‗urf fāsid adalah kebiasaan 

yang bertentangan dengan ketentuan syariat sehingga tidak 

memiliki kehujahan. Dari segi cakupannya, ‗urf dibedakan menjadi 

‗urf ‗ām yang berlaku luas di masyarakat umum dan ‗urf khāṣṣ 

yang berlaku dalam komunitas tertentu. 

Berdasarkan temuan penelitian pada Bab III, 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 khāṣṣ, 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‗lī, yakni kebiasaan yang terwujud dalam 

tindakan konkret berupa pengaturan waktu azan, ikamah, dan 

pelaksanaan salat berjamaah. Kebiasaan ini dilakukan secara 

berulang dan berkesinambungan (istimrār 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 maskūt ‗anhu, yaitu 

kebiasaan yang tidak secara tegas diperintahkan maupun dilarang 

oleh naṣṣ. Penilaiannya kemudian bergantung pada apakah ia 

termasuk ‗urf ṣaḥīḥ atau ‗urf fāsid. 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 ṣaḥīḥ karena tidak bertentangan dengan 

naṣṣ syar‗i dan tidak menimbulkan mafsadat. 
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Lebih lanjut, praktik ini juga memenuhi syarat-syarat 

kehujahan ‗urf sebagaimana dirumuskan para ulama uṣūl. 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 qaṭ‗ī, karena waktu Salat Isya bersifat 

muwassa‗ dan tidak diwajibkan secara mutlak untuk dilaksanakan 

pada awal waktu. 

Namun demikian, kehujahan ‗urf tetap 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 ṣaḥīḥ 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 khāṣṣ ṣaḥīḥ 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-Dharī„ah 

Analisis terhadap praktik penundaan Salat Isya di dayah-

dayah seputaran Kota Banda Aceh dan Aceh Besar dalam 

perspektif sadd al-dharī‗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 uṣūl al-fiqh, sadd al-

dharī‗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, dharī‗ah dibagi ke dalam beberapa 

tingkatan. Ada dharī‗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-dharī‗ah sangat bergantung pada konteks sosial, 

intensitas potensi mafsadat, serta keberadaan mekanisme 

pengendalian yang menyertainya. 

Berdasarkan temuan penelitian pada Bab III, 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-dharī‗ah, praktik penundaan 

tersebut tidak termasuk kategori dharī‗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-dharī‗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 dharī‗ah yang berpotensi mengantarkan 

pada mafsadat, yaitu terabaikannya kewajiban salat hingga keluar 

waktu. 

Dalam kerangka ini, prinsip sadd al-dharī‗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-dharī‗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 III 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 khāṣ 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 



140 

 

 

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 maṣlaḥah, 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 maṣlaḥah ‗āmmah 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-dharī‗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 maṣlaḥah, 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. 
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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 bersifat 

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 maṣlaḥah, praktik tersebut termasuk 

maṣlaḥah ḥājiyyah yang mendukung keteraturan pendidikan dan 

kualitas ibadah, namun bersifat khusus dan kontekstual. Dari sudut 

pandang ‗urf, ia tergolong ‗urf khāṣ ṣaḥīḥ yang sah dalam 

komunitas dayah. Sementara itu, dalam kerangka sadd al-dharī‗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 13. Instrumen Wawancara Penelitian 

INSTRUMEN PENELITIAN 

 

A. Identitas Penelitian 

Judul Penelitian 

Harmonisasi Fikih dan Praktik Penundaan Salat 

Isya pada Dayah di Kota Banda Aceh dan Aceh 

Besar. 

Jenis Penelitian Kualitatif (Field Research) 

Pendekatan Pendekatan Fikih dan Ushul Fikih 

Lokasi Penelitian 
Dayah-dayah di wilayah Banda Aceh dan Aceh 

Besar 

Teknik Pengumpulan 

Data 
Wawancara mendalam, observasi, dan dokumentasi 

Subjek Penelitian Pimpinan/Pengasuh Dayah dan Masyarakat 

Instrumen Peneliti 
Peneliti sendiri sebagai instrumen utama dibantu 

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 

1.  
Praktik penundaan 

salat Isya 

Bagaimana 

pelaksanaan salat Isya 

di dayah ini? Apakah 

biasanya ditunda? 

Mengetahui praktik 

pelaksanaan salat Isya 

di lapangan. 

2.  
Kebijakan 

penundaan azan 

Siapa yang menetapkan 

kebijakan penundaan 

azan Isya di dayah ini? 

Mengetahui pihak yang 

berwenang dalam 

penentuan kebijakan 

penundaan. 

3.  
Waktu dan bentuk 

penundaan 

Kapan azan Isya 

biasanya ditunda? 

Apakah penundaan ini 

Memahami bentuk dan 

waktu pelaksanaan 

penundaan. 
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mencakup azan saja 

atau juga iqamah? 

4.  Durasi penundaan 

Berapa lama jarak 

waktu antara masuknya 

waktu Isya dengan 

azan, serta antara azan 

dengan iqamah? 

Mengidentifikasi 

lamanya penundaan 

secara faktual. 

5.  Alasan penundaan 

Apa alasan utama 

penundaan azan atau 

pelaksanaan salat Isya 

di dayah ini? 

Menggali faktor 

penyebab penundaan. 

6.  Dasar fikih 

Apa dasar fikih yang 

digunakan dalam 

menentukan waktu 

pelaksanaan salat Isya 

di dayah ini? 

Menggali landasan 

hukum fikih kebijakan 

penundaan. 

7.  
Pandangan terhadap 

hukum penundaan 

Menurut pandangan 

Anda, apakah menunda 

salat Isya 

diperbolehkan dalam 

fikih? 

Mengidentifikasi 

pendapat fikih yang 

dianut. 

8.  
Keutamaan salat di 

awal waktu 

Dalam fikih disebutkan 

bahwa salat di awal 

waktu lebih utama. 

Mengapa di dayah ini 

dilakukan penundaan? 

Menggali argumentasi 

fikih dan rasionalisasi 

sosial. 

9.  
Penundaan di bulan 

Ramadan 

Apakah praktik 

penundaan azan atau 

salat Isya juga 

dilakukan pada bulan 

Ramadan? Jika ya, apa 

alasan dan tujuannya? 

Mengidentifikasi 

perbedaan praktik 

antara bulan biasa dan 

Ramadan. 

10.  
Pandangan terhadap 

penerapan di masjid 

Apakah Anda setuju 

jika penundaan salat 

Isya juga diterapkan di 

masjid-masjid pada 

bulan Ramadan? 

Mengapa? 

Menilai pandangan 

pimpinan dayah 

terhadap kemungkinan 

penerapan di konteks 

masyarakat umum. 

11.  
Proses pengambilan 

keputusan 

Bagaimana proses 

penentuan jadwal salat 

dilakukan? Apakah 

Mengetahui mekanisme 

keputusan di dayah. 
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melalui musyawarah 

atau keputusan 

pimpinan? 

12.  Tanggapan internal 

Bagaimana tanggapan 

guru atau ustaz 

terhadap adanya 

penundaan azan dan 

salat Isya? 

Menilai penerimaan 

internal terhadap 

praktik tersebut. 

13.  
Tanggapan 

masyarakat sekitar 

Bagaimana reaksi 

masyarakat sekitar 

terhadap perbedaan 

waktu azan di dayah 

dan masjid di 

sekitarnya? 

Menilai respons sosial 

terhadap praktik 

penundaan. 

14.  
Dampak praktik 

penundaan 

Menurut Anda, apa 

dampak dari praktik 

penundaan salat Isya 

terhadap santri dan 

kegiatan dayah? 

Mengetahui dampak 

sosial dan religius. 

 

2. Pedoman Wawancara untuk Masyarakat 

No 
Aspek yang 

Diteliti 
Pertanyaan Pokok Tujuan 

1.  

Pengetahuan 

tentang praktik 

dayah 

Apakah Anda mengetahui 

bahwa di dayah sekitar sini salat 

Isya sering ditunda? 

Menilai tingkat 

pengetahuan 

masyarakat. 

2.  

Pandangan 

terhadap 

penundaan 

Bagaimana pendapat Anda 

tentang penundaan azan dan 

iqamah salat Isya di dayah? 

Mengetahui 

persepsi 

masyarakat. 

3.  
Perbandingan 

dengan masjid 

Apakah waktu azan dan iqamah 

di dayah berbeda dengan 

masjid? Bagaimana tanggapan 

Anda terhadap perbedaan 

tersebut? 

Menilai 

penerimaan 

sosial. 

4.  
Penundaan di bulan 

Ramadan 

Apakah praktik penundaan juga 

dilakukan di bulan Ramadan? 

Bagaimana tanggapan Anda 

terhadap hal tersebut? 

Menggali 

pandangan 

Ramadan. 

5.  
Keutamaan salat di 

awal waktu 

Menurut Anda, bagaimana 

pandangan agama tentang salat 

di awal waktu dibanding praktik 

Menilai 

pemahaman 

keagamaan 
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penundaan di dayah? masyarakat. 

6.  Dampak sosial 

Apakah penundaan di dayah 

berpengaruh terhadap kebiasaan 

masyarakat sekitar dalam 

beribadah? 

Mengidentifikasi 

dampak sosial. 

7.  
Harapan 

masyarakat 

Apa harapan Anda terhadap 

praktik penundaan salat Isya di 

dayah ke depan? 

Menggali 

aspirasi 

masyarakat 

lokal. 

 

3. Pedoman Wawancara untuk Penggagas Wacana Penundaan Azan Isya 

Selama Ramadan di Kota Banda Aceh 

No 
Aspek yang 

Diteliti 
Pertanyaan Pokok Tujuan 

1.  Asal-usul wacana 

Apakah wacana penundaan azan 

Isya selama Ramadan ini berasal 

dari usulan Ustaz sendiri? 

Menelusuri 

sumber awal 

munculnya 

wacana 

penundaan azan 

Isya. 

2.  
Ruang lingkup 

penundaan 

Penundaan yang dimaksud 

mencakup azan saja, atau juga 

iqamah dan salat berjamaah? 

Mengetahui 

batasan dan 

cakupan bentuk 

penundaan yang 

dimaksud. 

3.  
Pola dan 

fleksibilitas waktu 

Apakah penundaan dimaksudkan 

pada waktu tertentu (misalnya 

pukul 21.00) atau bersifat 

fleksibel? 

Mengidentifikasi 

karakter 

penundaan, 

apakah bersifat 

tetap atau 

kontekstual. 

4.  
Antisipasi respons 

publik 

Apakah Ustaz telah 

memperkirakan adanya pro dan 

kontra masyarakat terhadap 

wacana ini? 

Mengetahui 

kesiapan dan 

sikap penggagas 

terhadap 

dinamika sosial. 

5.  
Latar belakang 

gagasan 

Apa alasan utama munculnya 

gagasan penundaan salat Isya 

ini? 

Menggali faktor 

pemicu lahirnya 

wacana 

penundaan. 

6.  Dasar fikih Apa dasar fikih yang menjadi Mengungkap 
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pertimbangan dalam wacana 

penundaan ini? 

landasan 

normatif fikih 

dari gagasan 

penundaan. 

7.  Rujukan keilmuan 

Apakah ada pendapat ulama, 

fatwa, atau praktik lain yang 

dijadikan rujukan? 

Menelusuri 

legitimasi ilmiah 

dan komparatif 

wacana. 

8.  
Keutamaan awal 

waktu 

Bagaimana pandangan Ustaz 

tentang keutamaan salat di awal 

waktu dalam konteks wacana ini? 

Mengkaji posisi 

wacana terhadap 

kaidah 

keutamaan awal 

waktu. 

9.  Pertimbangan ‗urf 

Apakah wacana ini 

mempertimbangkan kebiasaan 

(‗urf) dan kondisi sosial 

masyarakat? 

Menghubungkan 

wacana dengan 

realitas sosial 

dan budaya 

lokal. 

10.  
Maslahah dan 

mafsadah 

Apakah aspek kemaslahatan dan 

potensi dampak negatif juga 

menjadi pertimbangan? 

Mengidentifikasi 

analisis 

maslahat–

mafsadat dalam 

wacana. 

11.  
Tantangan dan 

harapan 

Apa tantangan utama serta 

harapan Ustaz jika wacana ini 

diterapkan? 

Menggali 

evaluasi kritis 

serta 

rekomendasi 

normatif 

penggagas. 
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Lampiran 14. Angket Observasi Praktik Pelaksanaan Salat Isya 
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Lampiran 15. Gambar Dokumentasi wawancara 

 

 
Wawancara dengan informan 11 di Dayah Babul Maghfirah 

 

 
Wawancara dengan informan 7 Dayah Madani Al-Aziziyah 



25 

 

 

 
Wawancara dengan Informan 5 Dayah Thalibul Huda 

 
Wawancara dengan informan  4 di Dayah Markaz Al-Ishlah Al-Aziziyah 
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Wawancara dengan informan  2 Dayah Samudera Pasai Madani 

 
Wawancara dengan informan  9 di Dayah Insan Qurani 
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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 

 


