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PEDOMAN TRANSLITERASI

Demi memudahkan dalam penulisan disertasi ini, ada beberapa
aturan yang menjadi pegangan peneliti, dimana peneliti menggunakan
transliterasi dengan mengikuti format yang berlaku pada Pascasarjana
Univesitas Islam Negeri Ar-Raniry Banda Aceh, sebagaimana tercantum
dalam buku panduan penulisan tesis dan disertasi tahun 2019. Transliterasi
ini dimaksud untuk sedapatnya mengalihkan huruf, bukan bunyi, sehingga
apa yang ditulis dalam huruf latin dapat diketahui bentuk asalnya dalam
tulisan Arab. Dengan demikian diharapkan kerancuan makna dapat
terhindarkan.

Fonem konsonan Bahasa Arab, yang di dalam sistem tulisan Arab
dilambangkan dengan huruf, di dalam tulisan transliterasi ini sebagian
dilambangkan dengan huruf, sebagian dengan tanda, dan sebagian dengan
huruf dan tanda sekaligus, sebagaimana berikut:

1. Konsonan

Huruf NS Huruf Nama
Arab Latin
| Alif - Tidak dilambangkan
< Ba’ B Be
<o Ta’ T Te
< Sa’ TH Te dan Ha
z Jim J i
3 Ha’ H Ha (dengan titik di bawahnya)
d Kha’ KH Ka dan Ha
> Dal D De
5 Zal DH De dan Ha

xii



Ra’ R Er
0
5 Zai Z Zet
Sin S Es
v
e Syin SY Es dan Ye
o Sad S Es (dengan titik di bawahnya)
2 Dad D D (dengan titik di bawahnya)
b Ta’ T Te (dengan titik di bawahnya)
5 7a 7 Zed (dengan titik di
1 bawahnya)
¢ ‘Ain ‘- Koma terbalik di atasnya
¢ Ghain GH Ge dan Ha
< F& F Ef
S Qaf Q Qi
tl Kaf K Ka
J Lam L El
¢ Mim M Em
O Nun N En
9 Waw w We
ofs Ha’ H Ha
. Hamzah Apostrof
Ya’ Y Ya
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2. Konsonan yang dilambangkan dengan W dan Y.
&P

wad’

‘iwad

Dalw

Lc\
‘-'n"*-ma-
ASR -[RANIRY

sihab |

Xiv



Juman ol

4. Diftong dilambangkan dengan aw dan ay. Contoh:

Awj

ol R R

6. Penulisan alif magsiire
yang diawali dengan baris fathah( ") ditulis dengan lambang 4. Contoh:

hatta .
] =
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mada

Kubra Ry

Mustafa 3

Penulisan alif magsarah ()
yang diawali dengan baris kasrah (. ) ditulis dengan lambang 7, bukan

iy . Contoh:
Radt al-D1 ,
adial-Din | . =
al-Misr1 % /rﬂ—u

Penulisan ¢ ( ta marbutah)

bentuk penulisan 3 (ta marbiitah) terdapat dalam tiga bentuk, yaitu:
Apabila s (ta marbutah) terdapat dalam satu kata, dilambangkan dengan
s (ha’). Contoh:

salah SN

Apabila 3 (ta marbiitah) terdapat dua kata, yaitu sifat dan yang disifati
(sifat mawsiif), dilambangkan o (ha”). Contoh:
al-risalah al-bahiyah Aegd) Al i

Apabila 3 (ta marbuitah) ditulis sebagai mudaf dan mudaf ilayh, maka
mudaf dilambangkan dengan “t”. Contoh:
wizarat al-tarbiyah

gl 3

Penulisan ¢ (hamzah)
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Penulisan hamzah terdapat dalam bentuk, yaitu:
Apabila terdapat di awal kalimat ditulis dilambangkan dengan “a”.

Contoh:
Asad ot

Apabila terdapat di tengah kata dilambangkan dengan “ . Contoh:

mas’alah o

10. Penulisan ¢ (hamzah) wasal dilambangkan dengan “a”. Contoh:

Rihlat Ibn Jubayr -
al-istidrak BIREW]
kutub iqtanat’ha Lol S

11. Penulisan shaddah atau tashdid terhadap.
Penulisan shaddah bagi konsonan waw () dilambangkan dengan “ww”

(dua huruf w). Adapun bagi konsonan ya’ (¢) dilambangkan dengan
“yy” (dua huruf'y). Contoh:

Quwwah 54
‘aduww 3de
Shawwal J 2
Jaw 3
al-misriyyah 5 ol
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Ayya'lm ftﬁ

qusayy 2%
al-kashshaf g

12. Penulisan alif lam ( J')
Penulisan J! dilambangkan dengan “al” baik pada J! shamsiyyah
maupun J) gamariyyah. Contoh:

al-ittihad A

£

al-asl J«at}f\

al-athar J\:}{}“
Abu al-Wafa 9\_59}5‘ jj
Maktabah al-Nahdah al- iy el Rl 4 <L
Misriyyah - '
bi al-tamam wa al-kamal JL‘—QD f\"*ﬂb
Abi al-Layth al-Samarqandt G ) &1

Kecuali: Ketika huruf J berjumpa dengan huruf J di depannya, tanpa
huruf alif (), maka ditulis “lil”. Contoh:
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Li Lil- sl

Sharbayni
13. Penggunaan “ * ” untuk membedakan antara 2 (dal) dan < (t2) yang
beriringan dengan huruf s (ha) dengan huruf 3 (zh) dan (th). Contoh:
Ad’ham o o
Akramat’ha Lz ST

14. Tulisan Allah dan beberapa kombinasinya

Allah 2
Billah 4L
Lillah 4
Bismillah 4
DAFTAR SINGKATAN:
Swt  : Subhanahu wa ta’ala
Saw : Shallallahu ‘alahi wa sallam
As : ‘Alaihi wa sallam
Ra : Radhiyallahu ‘anhu
hlm. * : Halaman
jld. : Jilid
cet. : Cetakan
t.t. : Tanpa tahun
ed. - Editor
W. : Wafat
No. : Nomor
QS.  :Qur’an surah
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Puji dan syukur ke hadirat Allah Swt yang telah melimpahkan
rahmat, hidayah, serta kesehatan sehingga penulis dapat menyelesaikan
disertasi ini. Shalawat dan salam semoga senantiasa tercurah kepada
junjungan kita, Nabi Muhammad Saw, beserta keluarga, sahabat, dan
pengikutnya yang istigamah di jalan-Nya.

Disertasi ini berjudul Tafsir Ahkam dalam Kisah Al-Qur’an (Studi
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Penulis menyadari sepenuhnya bahwa penyusunan disertasi ini tidak
terlepas dari dukungan, bimbingan, dan doa dari berbagai pihak. Oleh
karena itu, dengan segala kerendahan hati, penulis menyampaikan terima
kasih yang tulus kepada semua pihak yang telah berkontribusi.
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kepada kedua orang tua tercinta, ayahanda Drs. Nurdin Ubit dan ibunda
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yang penuh keikhlasan. Terima kasih juga penulis sampaikan kepada
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yang senantiasa memberikan doa, dukungan moral, serta kesabaran dalam
setiap proses yang penulis lalui.

Penghargaan yang setinggi-tingginya penulis sampaikan kepada
para promotor yang telah membimbing dengan penuh kesabaran dan
ketulusan, yaitu Prof. Dr. Fauzi Saleh, Lc., M.A. sebagai promotor utama,
serta Dr. Tarmizi Jakfar, M.A., sebagai co-promotor. Namun pada tanggal
11 Juli 2025 Qaddarallah promotor kedua berpulang ke rahmatullah.
Semoga Allah Swt. melimpahkan rahmat dan ampunan-Nya kepada beliau.
Selanjutnya, penulis juga menyampaikan terima kasih kepada Prof. Dr.
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Salman Abdul Muthalib, Lc., M.Ag., yang melanjutkan bimbingan dengan
penuh dedikasi, memberikan arahan ilmiah dan kritik konstruktif hingga
disertasi ini dapat diselesaikan.

Ucapan terima kasih yang tulus penulis sampaikan kepada Rektor,
Prof. Dr. Mujiburrahman, M.Ag., Direktur Pascasarjana, Prof. Eka
Srimulyani, M.A., Ph.D., Ketua Prodi Figh Modern, Prof. Dr. Syahrizal
Abbas, M.A., serta Sekretaris Prodi, Dr. Syarifah Rahmatillah, M.H. Tidak
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bimbingan yang begitu berharga. Dedikasi dan kontribusi intelektual
mereka telah memperluas cakrawala pemikiran penulis, khususnya dalam
memahami tafsir, fikih, dan penerapan hukum Islam secara kontekstual.
Penghargaan yang mendalam juga penulis haturkan kepada seluruh pihak
yang telah memfasilitasi akses terhadap berbagai literatur yang menjadi
fondasi penting dalam proses penyusunan penelitian ini.

Akhirnya, penulis berharap disertasi ini dapat memberikan manfaat
akademik dan praktis, khususnya dalam pengembangan ilmu Tafisr dan
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Banda Aceh, 20 April 2026
Penulis,
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ABSTRAK

Judul Disertasi : TAFSIR AHKAM DALAM KISAH AL-QUR’AN (STUDI
PENEMUAN HUKUM ISLAM PADA QS. AL-QASAS AYAT

23-28)
Nama/NIM  : Mubhajirul Fadhli / 201001007
Promotor : 1. Prof. Dr. Fauzi Saleh, Lc, MA

2. Prof. Dr. Salman Abdul Muthalib, Le, M.Ag
Kata kunci : Kisah Al-Qur’an, Ahwal Syakhsiyyah, Istinbat Hukum

Kisah-kisah dalam Al-Qur’an merupakan bagian penting dengan lebih dari 1.600
ayat yang merekam perjalanan para nabi, rasul, dan umat terdahulu. Namun,
kajiannya cenderung berfokus pada aspek moral dan mau ‘izah, sementara dimensi
yuridisnya relatif kurang mendapat perhatian. Padahal, ulama seperti Ibn al-‘ Arab1
dan al-Zarkasyl menegaskan bahwa kisah Al-Qur’an tidak hanya bersifat historis,
tetapi juga mengandung muatan normatif. Berangkat dari kerangka tersebut,
penelitian ini bertujuan menelaah QS. al-Qasas ayat 23—-28 dalam perspektif ahwal
syakhsiyyah guna menggali konsep hukum keluarga serta menegaskan
relevansinya terhadap problematika pernikahan kontemporer. Penelitian ini
menggunakan metode kualitatif berbasis kepustakaan dengan pendekatan historis-
normatif. Sumber data meliputi tafsir klasik dan kentemporer, literatur fikih lintas
mazhab, serta regulasi hukum Islam modern. Data dikumpulkan melalui studi
dokumentasi dan literatur, kemudian dianalisis secara deskriptif-analitis. Hasil
penelitian menunjukkan bahwa ayat yang dikaji memuat dimensi ahkam ahwal
syakhsiyyah yang menempatkan kisah Nabi Musa As tidak sekadar narasi historis-
moral, tetapi juga sumber normatif hukum Islam. Praktik mahar non-materi
menegaskan validitas syar ‘u man qablana sebagai dasar istinbat selama tidak
terdapat nasakh, sekaligus menunjukkan fleksibilitas hukum Islam yang sah.
Dalam konteks kekinian, legitimasi mahar non-materi dapat menjadi solusi atas
hambatan sosial menuju pernikahan, sementara penekanan pada sikap istihya’
menegaskan pentingnya integritas moral dalam seleksi pasangan. Secara
metodologis, temuan ini diperkuat melalui tujuh kaidah normativitas ayat kisah,
yaitu distingsi naratif-normatif, kontekstualisasi makna, relasi kisah—hukum,
validasi linguistik dan ushiliyyah, integrasi dalil, otorisasi keilmuan, serta orientasi
magqasid al-syari‘ah, sehingga hukum yang dihasilkan bersifat kontekstual dan
berorientasi pada kemaslahatan.
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ABSTACT

Dissertation Title : Tafstr Ahkam in Qur’anic Narratives: A Study of Islamic
Legal Derivation in Q.S. al-Qasas Verses 2328
Author/ Student IDE  : Muhajirul Fadhli/ 201001007

Supervisors : 1. Prof. Dr. Fauzi Saleh, Lc, MA
2. Prof. Dr. Salman Abdul Muthalib, Lc, M.Ag
Keywords »Qur’anic Narratives, Islamic Family, Law Legal
Derivation

Narratives in the Qur’an constitute an essential component, with more than 1,600
verses documenting the journeys of prophets, messengers, and past communities.
However, scholarly engagement with these narratives has tended to focus on their
moral and exhortative (mau ‘izah) aspects, while their juridical dimensions have
received relatively limited attention. In fact, scholars such as Ibn al-‘Arabi1 and al-
Zarkasyl emphasize that Qur’anic narratives are not merely historical, but also
contain normative elements. Based on this framework, this study aims to examine
Q.S. al-Qasas verses 23-28 from the perspective of ahwal syakhsiyyah (Islamic
family law) in order to explore the legal concepts embedded within them and to
demonstrate their relevance to contemporary marital issues. This research employs
a qualitative library-based method with a historical-normative approach. The data
sources include classical and contemporary tafsir works, cross-madhhab figh
literature, and modern Islamic legal regulations. Data are collected through
documentation and literature review, and analyzed using a descriptive-analytical
approach. The findings indicate that the verses under study contain dimensions of
ahkam ahwal syakhsiyyah, positioning the story of Prophet Musa (peace be upon
him) not merely as a historical-moral narrative, but also as a normative source of
Islamic law. The practice of non-material dowry affirms the validity of shar ‘u man
qablana as a basis for legal derivation (istinbay) as long as it is not abrogated, while
also reflecting the flexibility of Islamic law. In the contemporary context, the
legitimacy of non-material dowries offers a solution to social barriers to marriage,
while the emphasis on modesty (istiiya’) highlights the importance of moral
integrity in spouse selection. Methodologically, these findings are reinforced
through the concept of the normativity of narrative verses, which encompasses
seven principles: narrative—normative distinction, contextualization of meaning,
the relationship between narrative and law, linguistic and usali validation,
integration of evidences, scholarly authorization, and orientation toward the
objectives of Islamic law (magqasid al-syari‘ah), ensuring that the resulting legal
formulations are contextual and oriented toward public welfare (maslahah).
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BAB I
PENDAHULUAN

1.1. Latar Belakang Masalah

Kisah-kisah dalam Al-Qur’an merupakan salah satu tema
sentral yang tersebar luas dalam berbagai surah dan ayat, serta
menempati posisi penting dalam struktur naratif dan pesan teologis
Al-Qur’an. Tidak kurang dari 1.600 ayat' memuat kisah tentang para
nabi, rasul, dan umat-umat terdahulu. Secara kuantitatif dan
kualitatif, hal ini menunjukkan bahwa metode kisah bukan sekadar
sarana penceritaan, melainkan bagian dari hudan yang mengarahkan
kehidupan manusia agar berlandaskan nilai-nilai ilahiah.? Oleh
karena itu, kisah Al-Qur’an menjadi wilayah kajian strategis yang
menarik perhatian para mufasir, pakar uldm al-Qur’an, linguistik,
sastra Arab, hingga scjarawan.?

Al-Qur’an menggunakan kisah sebagai pendekatan edukatif
yang efektif dalam membina keimanan dan membentuk kesadaran
moral manusia.* Penyampaian Kisah tidak hanya diarahkan kepada
aspek kognitif, tetapi juga menyentuh dimensi afektif, sehingga
mampu menanamkan nilai kebaikan dan menjauhkan manusia dari
kecenderungan kepada keburukan.’® Kisah-kisah Al-Qur’an tidak
dapat dipahami semata-mata sebagai narasi historis, tetapi sebagai

! Howard M Federsipel, Kajian AI-Qur’an di Indonesia, cet. 1 (Bandung:
Mizan, 1996) hlm. 192. Hanafi M.A, Segi-Segi Kesusatraan Kisah-Kisah Al-
Qur’an, (Jakarta: Pustaka Al-Husna, 1983), him. 23.

2 Hamsa, H. Abd Rahman Fasih Muhammad Irwan, kajian Kesustraan
Modern Kisah Nabi Yusuf A.S, Cet. 1. (Gunadarma Ilmu: Makassar 2019), hlm. 1.
Hidayat, Hakmi, et al. "Memahami Kisah-kisah dalam Al-Qur’an." Jurnal Kajian
Islam dan Sosial Keagamaan 1.4 (2024): 332-336.

3 Sulaiman al-Tarwanah, Rahasia Pilihan Kalimah dalam al-Qur’an:
Dirasah al-Nassiyyah al-Adabiyyah fi al-Qasas al-Qur’ant, cet. I (Jakarta: Qisthi
Press, 2004), him. 4.

4 Haris, Abd. "Kajian Kisah-Kisah Dalam Al-Qur’an (Tinjauan Historis
Dalam Memahami Al-Qur’an). "Al-Ulum Jurnal Pemikiran dan Penelitian ke
Islaman 5.1 (2018): 59-71.

5 Nagqrah al-Tihami, Saykulijiyyat al-Qissah fi al-Qur’an, (Tinis: al-
Syarikah al-Tunisiyyah li al-Tawzi‘, 1987), him. 9.
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media transformasi nilai yang integral dengan tujuan diturunkannya
wahyu.

Namun demikian, kajian terhadap kisah-kisah Al-Qur’an
selama ini cenderung dibatasi pada aspek akhlak dan mau ‘izah.
Pendekatan ini menjadikan peristiwa masa lalu sekadar refleksi
moral, tanpa upaya serius untuk menggali dimensi normatif yang
dapat dijadikan rujukan hukum bagi kehidupan umat Islam.®
Padahal, kisah-kisah Al-Qur’an menyimpan potensi besar sebagai
sumber penemuan hukum Islam, termasuk dalam bidang ahwal
syakhsiyyah, yang menyentuh langsung aspek kehidupan manusia
seperti pernikahan, relasi keluarga, dan hak-hak individu.

Keterbatasan tersebut semakin menguat ketika muncul
pandangan sebagian pemikir modern, seperti Muhammad Ahmad
Khalafullah, yang memandang kisah-kisah Al-Qur’an sebagai
konstruksi sastra-imajinatif, bukan fakta sejarah.” Dalam pandangan
ini, kisah Al-Qur’an dipahami sebagai narasi simbolik yang
bertujuan menguatkan mental Nabi Muhammad Saw dan komunitas
beriman,® bukan sebagai peristiwa historis yang benar-benar terjadi.
Konsekuensinya, kisah-kisah tersebut tidak memiliki otoritas
normatif dan tidak dapat diposisikan sebagai bagian dari syar ‘u man
qablana dalam proses istinbath hukum. Pandangan tersebut

6 Muhammad Abduh dan muridnya Rasyid Ridha berpendapat bahwa
kisah-kisah dalam Al-Qur’an hadir untuk memberikan pelajaran dan peringatan,
bukan untuk menjelaskan sejarah atau untuk mendorong kepercayaan pada rincian
berita yang terjadi pada masa yang lalu. Al-Qur’an sekedar bercerita tentang
kepercayaan umat terdahulu, tentang tradisi dan kebiasaan baik dan buruk yang
mereka kerjakan, semuanya bertujuan memberikan pelajaran dan peringatan.
Menurut mereka narasi kisah dalam Al-Qur’an tidak melebihi batas pembelajaran
dan tidak melampaui fokus petunjuk atau hidayah. Lihat: Muhammad Rasyid
Rida, Tafsir al-Manar (Kairo: Hay’ah al-Misriyyah al-‘Ammah li al-Kutub, 1990),
jld. I, him. 330.

7 Muhammad Ahmad Khalafullah, A/-Qur’an Bukan Kitab Sejarah: Seni,
Sastra, dan Moralitas dalam Kisah-kisah Al-Qur’an, terj. al-Fann al-Qashashi fi
al-Qur’an al-Karim, (Jakarta: Paramadina, 2002), hlm. 13—15 dan 159-176.

8 Muhammad ibn Abi Bakr ibn Ayyiib Ibn Qayyim al-Jawziyyah, Jala’
al-Afham fi Fadl al-Salah ‘ala Muhammad Khayr al-Anam, ed. Syu‘ayb al-
Arna’iit dan ‘Abd al-Qadir al-Arna’ut, (Kuwait: Dar al-‘Uriibah, 1407 H/1987 M),
hlm. 199.



bertentangan dengan penegasan Al-Qur’an sendiri yang menyatakan
Kisah-kisah dalam Al-Qur’an merupakan realitas yang benar-benar
terjadi dan bukan cerita rekaan, karena Allah menegaskannya
sebagai al-haqq serta menyatakan bahwa ia bukanlah kisah yang
dibuat-buat, melainkan wahyu yang mengandung kebenaran dan
pelajaran bagi manusia.’

Al-Qur’an secara tegas menolak tuduhan bahwa kisah-
kisahnya hanyalah dongeng orang-orang terdahulu, sebagaimana
dijelaskan dalam Surah al-Furgan ayat 4-6. Penegasan serupa juga
ditemukan dalam sejumlah ayat lain seperti al-Hajj ayat 62, Fatir
ayat 24 dan 31, al-Kahf ayat 13, serta al-Qasas ayat 3, yang
menekankan validitas dan otentisitas kisah-kisah Al-Qur’an sebagai
peristiwa yang benar-benar terjadi.

Sejalan dengan itu, para ulama ulim al-Qur’an seperti
Manna“ Khalil al-Qattan mendefinisikan kisah Al-Qur’an sebagai
pemberitaan tentang umat-umat terdahulu, para nabi, dan peristiwa
nyata yang telah terjadi.'® Al-Zarkasy1 dalam al-Burhan fi ‘Ulim al-
Qur’an menegaskan bahwa kisah Al-Qur’an tidak hanya berfungsi
sebagai laporan sejarah,  tetapi juga dapat menjadi sumber
penggalian hukum Islam. '' Bahkan, Ibnu al-‘ Arabt dalam A4hkam
al-Qur’an secara eksplisit menyatakan bahwa ayat-ayat kisah
mengandung dimensi hukum yang dapat ditarik untuk diterapkan
dalam kehidupan nyata.'?

Berdasarkan pandangan tersebut, kisah-kisah Al-Qur’an
yang memiliki kepastian historis dapat dijadikan landasan dalam

9 Berbagai ayat Al-Qur’an secara kolektif menegaskan bahwa kisah- kisah
di dalamnya adalah kebenaran (al-haqq), sebagaimana firman Allah: “ FARK 9
QA-“ $=ail(QS. Ali “Imran: 62), 0 Lﬂ-\a O &7 (QS. Yusuf: 111), « & elss
uﬂ‘ 2387 (QS. Hud: 120), “g@all sl clle §ali (AT (QS. Al-Kahfi: 13), « &Ll S
Gall (58 585 (s W 07 (QS. Al-Qasas: 3).

10 Manna* Khalfl al-Qattan, Mabahith fi “Ulim al-Qur’an (Riyadh:
Maktabah al-Ma‘arif li al-Nasyr wa al-Tauzi‘, 2000), hlm. 302.

" Al-Zarkasy1, Al-Burhan fi ‘Uliim al-Qur’an (Kairo: Dar Turath, 1404
H/ 1984), jld. I, him. 3.

12 Abii Bakr bin al-‘Arabi, Ahkam al-Qur’an (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 1424 H, 2003 M), jld. I, hlm. 39.
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pengambilan hukum melalui pendekatan syar‘u man gqabland.
Usamah Muhammad ‘Abd al-‘AzZim mencatat bahwa terdapat
sekitar 90 ayat kisah dalam Al-Qur’an yang mengandung muatan
hukum dan berpotensi menjadi sumber istinbath, mencakup
berbagai bidang hukum, seperti ibadah, mu ‘amalah, jindyah, dan
mundkahat.’® Fakta ini menunjukkan bahwa pengabaian dimensi
hukum dalam kisah Al-Qur’an merupakan kekosongan serius dalam
kajian tafsir kontemporer.

Urgensi kajian ini semakin menguat ketika dikaitkan dengan
kisah Nabi Musa As, yang merupakan kisah paling dominan dalam
Al-Qur’an. Nama Nabi Musa As disebut sebanyak 136 kali dalam
34 surah, lebih banyak dibandingkan nabi-nabi lainnya.'
Pengulangan ini menunjukkan adanya signifikansi teologis dan
normatif, terlebih karena terdapat keselarasan yang kuat antara
syariat Nabi Musa As dan syariat Nabi Muhammad Saw. Kesamaan
ini terlihat jelas dalam surah al-Anbiya ayat 48-50. Allah berfirman:

A 285 03a% L G 155 2oy OBAN O yjleg sk LET A3
0y BB SEET BE S g 10 Bk LAY (e i
“Sungguh, Kami telah menganugerahkan kepada Musa dan

Harun Al-Furgan (Kitab Taurat), sinar (kehidupan), dan

peringatan bagi orang-orang yang bertakwa. (Yaitu) orang-
orang yang takut (azab) Tuhannya, sekalipun mereka tidak

13 Usamah Muhammad ‘Abdu al-‘Azim Hamzah, al-Qasas al-Qur’ani
wa Atsaruhu fi Istinbat al-Ahkam (Kairo: Dar al-Fath,1997), him 32.

14 Kisah Nabi Musa As merupakan salah satu narasi kenabian yang paling
dominan dalam Al-Qur’an, baik dari segi frekuensi penyebutan maupun keluasan
tema yang dihadirkan. Al-Qur’an menggambarkan perjalanan hidup Nabi Musa
As secara komprehensif, mulai dari fase kelahiran, masa pertumbuhan dan
kedewasaan, bertemu dengan pasangan hidup, penerimaan wahyu berupa al-Kitab,
perjuangan dakwahnya menghadapi Fir‘aun dan Qartin, hingga pengalamannya
menimba ilmu dari Nabi Khidir As. Pengulangan kisah Nabi Musa dalam Al-
Qur’an bukanlah tanpa tujuan, melainkan mengandung hikmah besar yang hendak
ditegaskan secara mendalam dan berkesinambungan. Melalui pengulangan
tersebut, Al-Qur’an menanamkan pesan pokok tentang keteguhan iman, kesabaran
dalam dakwah, dan keberanian menghadapi kezaliman. Lihat: Romziana,
Luthviyah, and Nur Wahyuni Rahmaniyah. "Analisis Kritis M. Quraish Shihab
Terhadap Pengulangan Kisah Nabi Musa dalam Al-Qur’an." Jurnal Islam
Nusantara 5.2 (2021): 103-115.



melihat-Nya, dan mereka merasa takut akan (tibanya) hari
Kiamat. Ini (Al-Qur’an) adalah peringatan yang diberkahi
yang telah Kami turunkan. Maka, apakah kamu menjadi
pengingkar terhadapnya?”

Hal ini menunjukkan adanya titik temu yang diabadikan
dalam Al-Qur’an mengenai peran dua kitab suci, yaitu Al-Qur’an
dan Taurat, sebagai petunjuk dan cahaya bagi umat manusia. Kisah
Nabi Musa As mengandung bukan hanya memuat nilai historis
semata, tetapi juga memiliki relevansi normatif yang dapat dijadikan
pedoman dalam kehidupan masyarakat hingga masa kini.

Dalam konteks ahwal syakhsiyyah, kisah Nabi Musa As—
khususnya dalam QS. Al-Qasas ayat 23—28—menyimpan sejumlah
isyarat hukum yang relevan, antara lain terkait kriteria memilih
pasangan, wali, akad, mahar dan wali nikah. Ayat ini merekam
peristiwa pernikahan Nabi Musa As dengan salah seorang putri Nabi
Syu‘aib As,'> yang membuka ruang diskusi fikih mengenai relasi
wali dan perempuan, persetujuan dalam pernikahan, serta konsep
mahar non-materi. Perbedaan pandangan mazhab fikih dalam isu-isu
tersebut menunjukkan bahwa kisah Nabi Musa As memiliki
relevansi normatif yang terus hidup dalam dinamika hukum Islam.

15 Para ulama berbeda pendapat tentang nasab Nabi Syuaib As. Atha’, Ibn
Ishaq, dan lainnya mengatakan: Nabi Syuaib As adalah putra Mika’il bin Yasyjur
bin Madyan bin Ibrahim ‘alaihis-salam. Nama beliau dalam bahasa Suryani adalah
Beirut. Ibunya bernama Mika’il, putri dari Nabi Luth. Al-Syarqi ibn al-Qattami
mengklaim bahwa nasabnya adalah Syuaib bin ‘Ifa’ bin Yubab bin Madyan bin
Ibrahim. Ibn Sam‘an menyebutkan bahwa Syuaib adalah bin Jaza bin Yasyjur bin
Lawi bin Ya‘qub bin Ishaq bin Ibrahim. Nama Syuaib sendiri merupakan bentuk
tasghir (pengecilan) dari kata Sya‘’h (yang berarti kelompok, suku, atau
komunitas). Qatadah berkata: Syuaib adalah putra Yubab. Ada pula yang
berpendapat: Syuaib adalah bin Safwan bin ‘Ifa’ bin Tsabit bin Madyan bin
Ibrahim. Disebutkan bahwa beliau adalah seorang tuna netra, karena itu kaumnya
berkata: "Sesungguhnya kami melihat engkau lemah di antara kami." (QS. Hud:
91) Syuaib dikenal dengan gelar “Khatib al-Anbiya” (Orator para Nabi) karena
kefasihan dan kecakapannya dalam berdialog serta membujuk kaumnya. Kaum
Nabi Syuaib adalah orang-orang yang kufur kepada Allah dan terkenal dengan
perbuatan mengurangi takaran dan timbangan (kecurangan dalam transaksi).
Lihat: Abu ‘Abdullah Muhammad bin Ahmad bin Abu Bakr bin Farh al-Anshari
al-Khazraji Syamsuddin al-Qurthubi (w 671 H), al-Jami® li-Ahkam al-Qur’an
(Kairo: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1384 H/1964 M), jld. VII, him. 247-248.
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Sejauh penelusuran penulis, penelitian-penelitian terdahulu
yang dilakukan oleh Usamah Muhammad ‘Abd al-‘Azim Hamzah,
Adam Syamim Ibn Ibrahim, Muhammad Walid ‘Abd al-Ghani al-
Zahid, dan Salah Mahdi Salih al-Nu‘aymi'® umumnya mengkaji
ayat-ayat kisah dari perspektif tafsir tematik atau menyoroti dimensi
hukum secara umum, tanpa memfokuskan analisis pada satu tokoh
nabi secara spesifik dalam kerangka ahwal syakhsiyyah.

Berbeda dari penelitian-penelitian tersebut, disertasi ini
secara khusus memposisikan kisah Nabi Musa As sebagai sumber
penemuan hukum ahwal syakhsiyyah melalui pendekatan historis.
Fokus penelitian dibatasi pada QS. Al-Qasas ayat 23-28 dengan
tujuan menggali secara sistematis dimensi normatif yang terkandung
dalam kisah tersebut. Dengan demikian, penelitian ini diharapkan
mampu mengisi kekosongan kajian, memperluas horizon tafsir
ahkam, serta menegaskan bahwa kisah-kisah Al-Qur’an tidak hanya
berfungsi sebagai pelajaran moral, tetapi juga sebagai sumber
hukum Islam yang relevan sepanjang zaman.

Penelitian ini memiliki urgensi yang signifikan dalam ranah
kajian keislaman, khususnya dalam konteks ahwal syakhsiyyah,
karena beberapa alasan yang sangat mendasar. Pertama, kajian ini
secara langsung berkaitan dengan Al-Qur’an sebagai sumber utama
ajaran Islam. Kedua, penelitian ini menggali kisah Nabi Musa As, di
mana kisahnya paling banyak diulang dalam Al-Qur’an yang
menimbulkan daya tarik sendiri untuk dikaji lebih mendalam.
Ketiga, aspek ahwal syakhsiyyah merupakan salah satu komponen
krusial yang perlu terus dikaji oleh umat Islam, karena mencakup
ruang lingkup kehidupan sehari-hari, termasuk pernikahan, nafkah,
perceraian, dan isu-isu terkait lainnya.

Oleh karena itu, terdapat kebutuhan mendesak untuk
menyegarkan kembali pemahaman mengenai kisah dalam Al-

16 Qalah Mahdi Salih al-Nu‘aymi, al-Ahkam al-Fighiyyah al-
Mustamaddah min Qasas al-Qur’an-Ulii al- ‘Azmi Anmiizajan yang berfokus pada
kajian kisah para Nabi dari kalangan Ulul Azmi (Nuh As, Ibrahim As, Musa As
dan Isa As).



Qur’an, yang selama ini sering kali hanya dipandang sebagai sumber
nasihat dan pelajaran. Penulis merasa perlu untuk mengkajinya
secara lebih spesifik mengenai kisah-kisah Al-Qur’an tersebut dalam
judul Tafsir Ahkam dalam Kisah Al-Qur’an (Studi Penemuan
Hukum Islam pada QS. Al-Qasas Ayat 23-28).

1.2. Pembatasan dan Rumusan Masalah

Kisah-kisah dalam Al-Qur’an mencakup spektrum tema dan
peristiwa yang sangat luas, sehingga diperlukan pembatasan agar
penelitian ini tetap fokus dan mendalam. Oleh karena itu, penelitian
ini secara khusus diarahkan pada kisah Nabi Musa As, dengan
pembatasan objek kajian pada QS. Al-Qasas ayat 23-28. Pemilihan
ayat-ayat tersebut didasarkan pada kandungannya yang merekam
fase interaksi ahwal syakhsiyyah Nabi Musa As dengan keluarga
Nabi Syu‘aib As.

Penelitian ini membatasi pembahasan pada aspek hukum
ahwal syakhsiyyah, seperti kriteria memilih pasangan, peran wali
nikah, akad nikah, mahar nikah dan wali nikah. Adapun pembahasan
kisah Nabi Musa As di luar QS. Al-Qasas ayat 2328 serta aspek
hukum selain ahwal syakhsiyyah tidak menjadi fokus dalam
penelitian ini.

Berdasarkan latar belakang masalah di atas dapat
dirumuskan masalah penelitian ini sebagai berikut:

1. Bagaimana penfasiran ayat-ayat ahkam terkait ahwal syakhsiyyah
dalam Al-Qur’an surahal-Qasas ayat 23-28 ?

2. Bagaimana kaidah istinbat hukum ahwal syakhsiyyah dalam
surah al-Qasas ayat 23-28 ?

3. Bagaimana kontekstualisasi surah al-Qasas ayat 23-28 terhadap
penemuan hukum ahwal syakhsiyyah?

1.3. Tujuan Penelitian

Sedangkan tujuan penelitian ini di antaranya adalah:

1. Mengidentifikasi dan mendeskripsikan penafsiran ayat ahkam
terkait ahwal syakhsiyyah dalam surah al-Qasas ayat 23-28.



2. Menganalisis istinbat hukum terhadap ayat-ayat ahwal
syakhsiyyah yang terdapat dalam surah al-Qasas ayat 23-28.

3. Menjelaskan relevansi kontekstual surah al-Qasas ayat 23-28
terhadap penemuan hukum ahwal syakhsiyyah dalam perspektif
kekinian.

1.4. Manfaat Penelitian

a. Manfaat dari Sisi Akademik:

a. Memperluas wawasan keilmuan terutama pada bidang studi
hukum Islam. Khususnya terkait pemaknaan ayat-ayat kisah Al-
Qur’an sebagai sumber penemuan hukum Islam.

b. Meningkatkan kualitas penelitian pada bidang hukum Islam
dengan menunjukkan bahwa kisah Nabi Musa As tidak hanya
bersifat naratif-historis, tetapi juga memiliki dimensi normatif
yang dapat dijadikan dasar istinbat hukum.

c. Memperkuat metodologi istinbat hukum dari ayat-ayat kisah
dengan mengaplikasikan metode yang kontekstual dan relevan
dengan konteks sosial masyarakat saat ini. Hal ini sangat penting
karena hukum Islam harus diaplikasikan secara kontekstual dan
relevan dengan perubahan-perubahan yang terjadi di dalam
masyarakat.

b. Manfaat dari Sisi Praktis:

a. Memberikan pemahaman yang lebih komprehensif bagi
akademisi, praktisi hukum Islam, dan masyarakat tentang prinsip-
prinsip ahwal syakhsiyyah berdasarkan QS. al-Qasas ayat 23-28.

b. Menjadi rujukan Konseptual dalam pengembangan hukum
keluarga Islam yang kontekstual dan responsif terhadap
kebutuhan masyarakat modern tanpa melepaskan landasan
normatif Al-Qur’an

¢. Memberikan solusi dalam penyelesaian masalah hukum keluarga
Islam kontemporer yang dihadapi oleh masyarakat dengan
pendekatan penafsiran yang berakar pada nilai-nilai kisah Al-
Qur’an yang relevan dengan realitas sosial.



1.5.  Definisi Operasional

Untuk memperjelas ruang lingkup dan arah analisis dalam
penelitian ini, penulis menetapkan beberapa batasan istilah sebagai
berikut:

a. Tafsir Ahkam

Tafsir Ahkam terdiri atas dua istilah, yakni tafsir dan ahkam.
Secara etimologis, kata fafsir berasal dari bentuk zaf 7/ dari akar kata
fasr, yang bermakna menjelaskan, menyingkap, serta memperjelas
maksud yang tersembunyi. Kata fasara juga memiliki arti membuka
dan menyingkap sesuatu, sehingga baik tafsir maupun fasr sama-
sama mengandung makna penjelasan terhadap sesuatu yang
sebelumnya tertutup. '’

Adapun kata ahkam merupakan bentuk jamak dari hukmun,
yang secara leksikal memiliki beberapa makna, antara lain: putusan,
ketetapan, perintah, pemerintahan, kekuasaan, serta hukuman. Kata
kerja dari Aukmun ialah hakama, yang mengandung arti
memutuskan, = mengadili,  menetapkan, menghukum, dan
memerintahkan. Secara dasar, istilah /akama memiliki arti dasar
mengendalikan dengan satu pengendalian. '®

Tafsir Ahkam merupakan pendekatan penafsiran Al-Qur’an
yang berfokus pada pengungkapan dan analisis kandungan hukum
dari ayat-ayat Al-Qur’an melalui mekanisme istinbat. Istilah ini
digunakan karena dinilai lebih komprehensif dibandingkan tafsir
fighi, sebab mencakup dimensi syari‘ah, figh, dan hukum Islam
secara terpadu. Dalam konteks penelitian ini, tafsir ahkam dipahami
sebagai penjelasan terhadap ayat-ayat kisah yang mengandung

) ' Dalam Al-Qur'an, kata ini digunakan dalam firman Allah Jix; N
e (naly Galy s Y] Dan mereka tidak mendatangimu dengan suatu
perumpamaan, melainkan Kami mendatangkan kepadamu kebenaran dan
penjelasan yang lebih baik. (QS. Al-Furgan: 33). Lihat: Manna‘ bin Khalil al-
Qattan, Mabahith fi ‘Ulim al-Qur’an, cet. ke-3 (Riyadh: Maktabat al-Ma‘arif li
al-Nashr wa al-Tawzi', 1421 H/2000 M), him. 334.

18 Al-Raghib al-Asfahani, Mu am Mufiradat Alfaz al-Qur’an (Beirut: Dar
al-Fikr, t.t.), hlm. 126.



prinsip-prinsip hukum, khususnya yang berkaitan dengan ahwal
syakhsiyyah sebagaimana termuat dalam Surah al-Qasas ayat 23
sampai dengan ayat 28.

b. Kisah Al-Qur’an

Kisah pada hakikatnya merupakan cerita mengenai suatu
peristiwa dalam kehidupan seseorang.!® Secara etimologis, menurut
Ibn Faris, istilah kisah berasal dari bahasa Arab yang tersusun dari
huruf gaf (&) dan sad (v=), yang menunjukkan makna penelusuran
terhadap suatu hal. Hal ini misalnya tampak dalam ungkapan
Y Eaa) (igtasastu al-atsar), yang berarti “mengikuti jejaknya.”
Dari akar kata tersebut pula lahir istilah al-gisas (u=b<ill) dalam
konteks luka, yakni perbuatan melakukan tindakan yang sama persis
terhadap bekas luka sebagaimana yang terjadi sebelumnya, seakan-
akan mencabut jejak yang ada. Dengan demikian, dalam konteks al/-
gissah (A=) maupun al-gasas (s==3), makna utamanya merujuk
pada proses “mengikuti” dan “menelusuri ingatan.” 2°

Secara terminologis, kisah Al-Qur’an  diartikan sebagai
rangkaian peristiwa yang terjadi. pada umat-umat terdahulu,
perjalanan para nabi sebelumnya, serta berbagai kejadian bersejarah.
Al-Qur’an  menghadirkan  kisah-kisah  tersebut  dengan
menggambarkan sejarah umat terdahulu, menyebutkan negeri-
negeri beserta tempat tinggal mercka, serta menelusuri jejak
kehidupan setiap kaum. Seluruhnya disampaikan dengan deskripsi
yang hidup dan jelas, sehingga pembaca dapat menangkap
bagaimana kondisi mereka pada masanya.’?! Adapun dalam
penelitian ini, fokus kajian diarahkan secara khusus pada kisah Nabi
Musa As yang termuat dalam Surah al-Qasas ayat 23 sampai dengan
ayat 28.

19 Pusat Bahasa Departemen Pendidikan Nasional, KBBI (Jakarta: Pusat
Bahasa, 2008), him. 729.

20 Ahmad bin Faris bin Zakariyya al-Qazwini al-Razi, Magayis al-
Lughah (Beirut: Dar al-Fikr, 1979), jid. V, him. 11.

2 Manna* bin Khalil al-Qattan, Mabdhith fi ‘Uliim al-Qur’an... hlm. 316.
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¢. Penemuan Hukum Islam

Penemuan hukum dipahami sebagai proses konkretisasi
norma-norma umum agar dapat diterapkan pada kasus-kasus faktual
yang terjadi dalam kehidupan sosial. Dalam diskursus hukum
modern, sebagian pakar lebih memilih istilah rechtsvorming
(pembentukan hukum) dibandingkan rechtvinding (penemuan
hukum), karena istilah terakhir terkesan menegaskan seolah hukum
telah hadir secara final dan tinggal ditemukan. Namun demikian,
dalam perspektif hukum Islam, terminologi “penemuan hukum”
lebih tepat digunakan. Hal ini didasarkan pada keyakinan
fundamental bahwa hukum bersifat transendental, berasal dari Allah
Swt sebagai al-Syari‘, bukan konstruksi manusia.??

Seorang mujtahid tidak menciptakan hukum, melainkan
menyingkap dan mengungkapkan hukum yang telah ditetapkan oleh
Allah melalui dalil-dalil syar‘i. Oleh karena itu, ijtthad beserta
perangkat  metodologisnya  berfungsi  sebagai  instrumen
epistemologis sekaligus praksis untuk menjaga kesinambungan dan
relevansi hukum Islam dengan perubahan zaman, sehingga syariat
senantiasa mampu memberikan jawaban terhadap problematika
sosial yang tidak pernah berhenti berkembang. Dalam penelitian ini,
penemuan hukum Islam dilakukan melalui analisis tafsir ahkam
terhadap ayat-ayat kisah Nabi Musa As dalam Surah al-Qasas ayat
23-28 untuk mengidentifikasi dan merumuskan prinsip-prinsip
hukum yang berkaitan dengan ahwal syakhsiyyah

1.6. Kajian Pustaka

Kajian mengenai tafsir kisah-kisah Al-Qur’an yang fokus
kepada penemuan hukum Islam masih sangat minim dilakukan,
terutama mengenai hukum ahwal syakhsiyyah. Kebanyakan
penelitian membahas tentang metode tafsir ayat-ayat hukum yang
dilakukan oleh mufasir, Namun peneliti menemukan ada beberapa

22 ‘Abd al-Wahhab Khallaf, llm Usil al-Figh (Kairo: Matba’ah al-
Istigamah, 1956), him. 167.
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karya ilmiah yang membahas tentang tema ayat-ayat kisah, di
antaranya sebagai berikut:

Buku Qasas al-Qur’an wa Atsaruhu fi Istinbat al-Ahkam
karya Usamah Muhammad ‘Abdu al-‘Azim Hamzah menjelaskan
bahwa kisah-kisah Qur’ani bukan semata media moral, tetapi
mengandung dalil figh yang dapat diistinbat melalui pendekatan
syar’'u man qablana, mantiiq dan mafthiim dengan merujuk pada
tafsir klasik, dan penulis mengidentifikasi 52 masalah hukum dari
berbagai kisah Al-Qur’an, namun kajiannya bersifat umum, tidak
fokus pada domain hukum tertentu, dan tidak mengambil satu
segmen kisah secara khusus sebagai objek analisis. Di sinilah posisi
pembeda penelitian ini, yaitu mempersempit objek pada satu unit
kisah yang terdefinisi ketat, yaitu QS. Al-Qasas ayat 23-28,
kemudian menganalisis pesan hukum yang bersifat langsung terkait
dengan hukum ahwal syakhsiyyah. Dengan demikian, penelitian ini
tidak berorientasi pada kompilasi hukum dari seluruh kisah Al-
Qur’an sebagaimana penelitian sebelumnya, melainkan pembacaan
mendalam dan terfokus pada sata segmen kisah tertentu untuk
menemukan hukum  keluarga  secara spesifik, sehingga
menghasilkan novelty metodologis dan substantif dalam ranah
penemuan hukum ahwaél syakhsiyyah berbasis kisah Al-Qur’an.?

Karya Adam Shamim Ibn Ibrahim dari Universitas Islam
Antar Bangsa Malaysia berjudul Istinbat al-Ahkam min al-Qasas al-
Qur’ani Tatbigat Mu ‘asirah membahas metode istinbat hukum
Islam dari kisah-kisah Al-Qur’an secara umum, terutama kisah para
nabi dan umat terdahulu, serta menegaskan urgensi kisah dalam
tradisi Islam, manfaatnya, dan keterkaitannya dengan hukum syar‘i
yang berlaku. Penelitian ini mendeskripsikan pandangan fugaha
terkait nilai akademik kisah Qur’ani dan metode perumusan
hukumnya, kemudian menarik relevansinya terhadap problem figih
kontemporer dengan memberikan arah implementasi pada ranah
hukum masa kini. Namun, penelitian tersebut tidak memfokuskan

23 Usamah Muhammad Abdu al-‘Adhim Hamzah, Qasas al-Qur’an wa
Atsaruhu fi Istinbath al-Ahkam, ( Kairo, Daar al-Fath, 1997), him 5.
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diri pada satu segmen kisah tertentu dan tidak membatasi domain
hukum pada satu rumpun hukum spesifik, sehingga masih bersifat
luas dan general. Berbeda dari itu, penelitian disertasi ini hanya
memusatkan kajian pada satu segmen kisah tertentu yang sangat
spesifik, yaitu QS. Al-Qasas ayat 23-28, dan hanya menyorot hukum
ahwal syakhsiyyah yang tetkandung di dalamnya. Dengan fokus
yang demikian, penelitian ini menghadirkan kebaruan berupa
pembacaan yang lebih terarah, lebih dalam, dan lebih operasional
terhadap satu unit kisah untuk mengekstraksi nilai hukum keluarga
secara langsung dari narasi Qur’ani, bukan secara global dan
menyeluruh seperti penelitian Adam Shamim.>*

Karya Muhammad Walid Abdul Ghani al-Zahid dari
Universitas Islam Madinah berjudul Daldlat al-Qisas al-Qur’ant
‘ala al-Ahkam al-Fighiyyah merupakan studi usuliy yang mengkaji
pengambilan hukum figh dari kisah-kisah Al-Qur’an, dimulai dari
surah al-Fatihah hingga akhir surah al-A‘raf. Penelitian ini
menganalisis relasi antara kisah dan hukum dalam perspektif ushul
al-figh, menelusuri makna teks kisah dalam konteks hukum,
menjelaskan klasifikasi makna menurut para ushuliyyun, dan
menguraikan perbedaan ulama mengenai legitimasi istinbat hukum
dari kisah Qur’ani serta bobot argumentasinya dalam konteks
penetapan hukum. Pada bagian aplikatif, studi ini melakukan
peninjauan terhadap ayat-ayat kKisah umat terdahulu dan
relevansinya dengan hukum figh, dan presentasinya disusun
mengikuti urutan mushafi. Namun, penelitian tersebut bersifat
makro, mencakup rentang surah yang sangat luas, serta tidak
membatasi diri pada satu domain hukum tertentu sehingga belum
melakukan pembacaan terfokus terhadap satu unit kisah dengan satu
rumpun hukum yang spesifik. Berbeda dengan itu, penelitian
disertasi ini hanya mengkaji satu segmen kisah secara khusus, yaitu
QS. Al-Qasas ayat 23-28, dan membatasinya pada tema tunggal

24 Adam Shamim Ibn Ibrahim, Istinbat al-Ahkam min al-Qasas al-
Qur’ani Tatbigat Mu ‘asirah, Disertasi, Fakultas Pengetahuan Wahyu dan Ilmu
Humaniora, Universitas Islam Antar Bangsa Malaysia, 2009.
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hukum ahwal syakhsiyyah, sehingga menawarkan pembacaan yang
lebih tajam, terarah, dan spesifik dalam menemukan hukum keluarga
dari narasi kisah Al-Qur’an tersebut.?

Penelitian Shalah Mahdy Shalih al-Nu’aimy dari Kulliyat al-
Imam al-A‘zam al-Jami‘ah Baghdad tahun 2019 berjudul al-4hkam
al-Fighiyyah al-Mustamaddah min Qasas al-Qur’an Uld al-‘Azmi
Anmuzajan menelaah kisah-kisah para nabi dari kategori Ulu al-
‘Azmi seperti Nuh, Ibrahim, Musa, dan Isa AS, dengan pendekatan
kepustakaan untuk melihat bagaimana kisah-kisah tersebut
memberikan kontribusi terhadap pengembangan hukum Islam.
Penelitian ini menganalisis ayat-ayat yang memuat kisah para Nabi
tersebut untuk mengekstraksi nilai hukum yang terkandung dan
menegaskan relevansinya dalam konteks figh kontemporer,
sekaligus menunjukkan bahwa kisah para Nabi memiliki dimensi
epistemik yang dapat dijadikan pijakan istinbat hukum. Namun,
penelitian ini masih bersifat komparatif lintas tokoh Nabi dan
mengkaji hukum secara umum, tidak membatasi diri pada satu unit
ayat kisah tertentu, dan tidak mengerucutkan domain kajian hukum
pada satu rumpun khusus. Berbeda dari itu, penelitian disertasi ini
hanya memilih satu segmen kisah yang sangat spesifik, yaitu QS. Al-
Qasas ayat 23-28, serta membatasinya pada satu rumpun hukum,
yaitu hukum ahwal syakhsiyyah; sehingga menghadirkan kebaruan
berupa keterfokusan analisis pada satu unit teks kisah untuk
menggali nilai-nilai  hukum keluarga yang langsung dapat
diidentifikasi dari narasi Qur’ani tersebut.?®

Penelitian berjudul Atsar al-Qasas al-Qur’anit fi al-Ahkam
al-Syar ‘iyyah al-Mustanbatah karya Marwah Harun menegaskan
bahwa salah satu kemuliaan seorang muslim adalah mentadabburi
ayat-ayat Al-Qur’an, termasuk ayat-ayat kisah yang mengandung

25 Muhammad Walid Abdul Ghani Al Zahid, Dalalat al-Qisas al-Qur’ani
‘ald al-Ahkam al-Fighiyyah, thesis Fakultas Syariah Universitas Islam di
Madinah, 1435 H /2014 M.

26 Shalah Mahdy Shalih al-Nw’aimy, al-Ahkam al-Fighiyyah al-
Mustamaddah min Qasas al-Qur’an Uli al-‘Azmi Anmuzajan, disertasi kulliyat
al-Imam al-A’dham al-Jami’ah, Baghdad, 2019.
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problematika figh dan dapat menjadi solusi konkret bagi kehidupan
seorang hamba Allah dalam menjalankan syariat-Nya. Namun
penelitian ini masih memotret kisah Qur’ani dalam konteks umum
dan menyimpulkan potensi hukum secara luas, tanpa menempatkan
satu unit kisah tertentu atau satu rumpun hukum tertentu sebagai
fokus kajian. Sementara penelitian disertasi ini mengerucutkan
wilayah kajian hanya pada satu segmen ayat spesifik, yaitu QS al-
Qasas: 23-28, serta mengkhususkan domain istinbat hanya pada
hukum ahwal syakhsiyyah, sehingga memiliki diferensiasi berupa
analisis yang jauh lebih terfokus, mendalam, dan terukur pada satu
narasi kisah tertentu yang jelas batas teksnya dan jelas domain
hukumnya.?’

Penelitian berjudul al-Qasas al-Qur’ani wa Atsaruha fi
Istinbat al-Ahkam bi Usiliha karya Iman Muhammad Marwan al-
Khaymi menegaskan urgensi kisah-kisah Al-Qur’an dalam beragam
aspek kehidupan serta menggali prinsip-prinsip figh yang dapat
diambil darinya. Penelitian ini menggunakan pendekatan induktif-
kritis-komparatif untuk mematahkan keraguan terhadap kredibilitas
dan inspirasi ilahi Al-Qur’an yang kerap dimunculkan oleh orientalis
melalui pembacaan dekonstruktif atas teks suci. Ia menyimpulkan
bahwa ketentuan hukum dalam kisah Qur’ani tetap berlaku selama
tidak dimansukh dan tidak bertentangan dengan syariat Islam.
Meskipun demikian, penelitian ini tetap mengkaji kisah-kisah
Qur’an dalam spektrum yang sangat luas, berada pada level
konseptual dan prinsipil, tidak mengikatkan diri pada satu unit ayat
tertentu, dan tidak diarahkan pada satu rumpun hukum tertentu.
Sementara penelitian disertasi ini melakukan pengembangan baru,
yaitu fokus eksklusif pada ayat QS. al-Qasas 23-28 dan
mengerucutkan domain istinbat hanya pada hukum ahwal
syakhsiyyah, sehingga menghasilkan temuan hukum yang bersifat
langsung, spesifik, terukur, dan dapat diverifikasi langsung pada

27 Marwah Harun, Atsar al-Qasas al-Qur’ani fi al-Ahkam al-Syar iyyah
al-Mustanbatah (Al-Jazair: Jami’ah al-Syahid Hamah Lakhdhar, 2015), hlm 5.
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konteks cerita Nabi Musa As dan Nabi Syu‘aib As sebagai unit kisah
tertentu, bukan pada tingkat wacana umum.*

Buku Al-Mustafad min al-Qasas al-Qur’ani karya ‘Abd al-
Karim Zaidan berisi uraian kisah-kisah umat terdahulu mulai dari
Adam, Ibrahim, Shu‘aib, Musa hingga Isa, termasuk Ashab al-
Jannah dan Ashab al-Fil dengan penekanan utama pada nilai dakwah
dan pelajaran moral yang dapat dipetik oleh para dai. Namun buku
ini tidak masuk ke pendalaman konsekuensi hukum fikih yang dapat
diistinbath dari kisah-kisah tersebut, sehingga berhenti pada level
nilai-nilai ‘ibrah dan maw ‘izhah. Sementara penelitian disertasi ini
mengambil arah berbeda, yakni bukan sekadar mengambil
“pelajaran moral” dari kisah, tetapi langsung mengekstraksi
ketentuan hukum ahwal syakhsiyyah secara operasional dari satu
unit kisah spesifik (QS al-Qasas 23-28). Dengan demikian, posisi
riset ini menawarkan pembaruan berupa pemindahan fokus dari
tataran nilai dakwah ke tataran inferensi hukum normatif yang
bersifat aplikatif, khususnya dalam domain figh keluarga.*’

Buku al-Oasas al-Qur’ani fi Mantiqihi wa Mafhumihi fi
Dirasat al-Tatbigiyyah li Qissat Adam wa Yisuf ‘alayhima al-Salam
karya ‘Abd al-Karim al-Khatib mengkaji kisah dalam perspektif
budaya Arab dan konsep naratifnya dalam Al-Qur’an, termasuk
unsur, konflik, repetisi, dan metodologi studi kisah. Kajian ini
kemudian diterapkan secara tematik pada dua kisah besar, yakni
kisah Nabi Adam dan Nabi Yusuf, namun tetap dalam domain
analisis struktur naratif dan belum diarahkan pada penarikan hukum
fikih dari kisah tersebut. Di titik ini letak perbedaan mendasar
dengan penelitian disertasi ini, yaitu bahwa fokus penelitian ini
bukan pada struktur naratif kisah, tetapi pada istinbat al-ahkam al-
fighiyyah dari kisah, khususnya bidang ahwal syakhsiyyah dalam
satu unit ayat yang spesifik (QS. Al-Qasas: 23-28). Dengan

2 Iman Muhammad Marwan al-Khaymi, al-Qasas al-Qur’ani wa
Atsaruhd fi Istinbat al-Ahkam bi Usiliha, thesis kulliyat al-Syari’ah wa al-Dirasat
al-Islamiyah, jami’at Qatar, 2020.

2 ¢ Abd al-Karim Zaydan, AI-Mustafad min al-Qasas al-Qur’ant, (Beirut:
Maktabah al-Risalah, 1419 H/1998 M)

16



demikian, research gap yang ditawarkan ialah belum adanya
penelitian terdahulu yang mengekstraksi hukum fikih dari kisah
“pertemuan Musa dan dua perempuan di Madyan” pada level
eksplisit ayat dan konteksnya, sehingga novelty penelitian ini berada
pada reposisi kisah sebagai sumber istidlal akhkam, bukan sekadar
bahan naratif, serta pada upaya membuktikan bahwa kisah dapat
menjadi basis argumentasi hukum dalam ahwal syakhsiyyah, bukan
hanya inspirasi etik dan historik.*

Disertasi al-Magqasid al-Syar ‘iyyah li al-Oasas al-Qur’ani
wa Atsaruha al-Fighi karya Yusuf Sartut menegaskan bahwa kisah
dalam Al-Qur’an merupakan komponen besar—hampir sepertiga
ayat—namun belum memperoleh perhatian ilmiah setara ayat
ahkam. Penelitian tersebut mendemontrasikan bahwa kisah Qur’ani
memiliki fungsi komplementer bagi ayat hukum dan memuat
maqasid pada tiga level: umum, khusus, dan parsial. Fokus utama
Sartut adalah penggalian maqasid kisah untuk memperkuat kerangka
figh secara global. Berbeda dari itu, penelitian disertasi ini tidak
mengkaji maqasid kisah secara umum, melainkan membatasi objek
hanya pada satu unit kisah spesifik yaitu QS. Al-Qagas ayat 23-28,
guna menemukan norma hukum ahwal syakhsiyyah secara tekstual
dan kontekstual dari narasi Musa A.S., sehingga novelty-nya terletak
pada penarikan hukum keluarga langsung dari narasi ayat sebagai
bagian dari syar 'u man gablana yang bernilai normatif.*!

Buku al-Syara’i‘ al-Sabiqgah wa Mada Hujjiyatiha fi al-
Syari‘ah al-Islamiyyah karya Abdul Rahman bin Abdullah Al-
Darwish, edisi pertama, 1410 H, adalah disertasi doktoral dari
Fakultas Syariah dan: Hukum .mengakaji tentang syari‘at umat
sebelum kita merupakan isu yang telah dibahas luas oleh para ulama
ushul, fugaha, mufassir dan muhaddisin; mereka memperdebatkan

30 ¢Abd al-Karim al-Khatib, al-Qasas al-Qur’ani fi Mantigihi wa
Mafhiimihi fi Dirasah Tatbigiyyah Ii Qissat Adam wa Yisuf ‘alayhima al-Salam,
(Beirut: Dar al-Ma‘arif, 1395 H/1975 M).

31 Yusuf Sartut, al-Magqasid al-Syar iyyah li al-Qasas al-Qur’ani wa
Atsaruhd al-Fighi, Disertasi Doktor, Universitas al-Haj Lakhdhar Batnah,
Aljazair, 1435 H).
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statusnya sebagai dalil syar‘i dan mengkaji kemungkinan
pengambilan hukum dari kisah-kisah dan berita umat terdahulu yang
disebutkan dalam al-Qur’an dan hadis. Kajian-kajian tersebut
umumnya bersifat general, global, dan teoritik pada level syari ‘at al-
sabigin secara umum. Adapun penelitian ini mengambil arah yang
berbeda dan lebih spesifik, yaitu tidak menelaah seluruh kisah dan
seluruh syari‘at terdahulu secara umum, melainkan fokus pada
istinbat hukum dari satu unit kisah tertentu, yaitu kisah Nabi Musa
As dalam QS. Al-Qasas ayat 23-28. Penelitian ini tidak berdiri pada
tataran teoritik umum mengenai hujjiyyah syara’i‘ man gablana,
tetapi menguji secara aplikatif pada objek tekstual tertentu apakah
sebuah kisah Qur’ani pada ayat-ayat tersebut dapat melahirkan
dalalah hukum, dan bagaimana bentuk kontribusinya dalam
konstruksi fikih kontemporer.*

Artikel Masduki tentang = Syarun Man  Qablana
menunjukkan bahwa kedudukan syariat sebelum Nabi Muhammad
SAW merupakan bagian dari dalil yang diperselisihkan (al-Adillah
al-Ahkam al-Mukhtalaf frha). Fokus artikelnya adalah pada
penentuan status syariat umat sebelumnya secara umum; apakah
syariat itu masih berlaku atau telah terhapus sepenuhnya oleh syariat
Islam, serta kondisi kapan ia tetap berlaku, yaitu selama dipraktikkan
dan diakui oleh Rasulullah Saw. Adapun disertasi ini tidak bergerak
di wilayah umum-konseptual itu, melainkan lebih khusus dan lebih
aplikatif, yaitu mengkaji istibat al-ahkam langsung dari kisah Nabi
Musa As dalam QS. Al-Qasas ayat 23-28, sebagai salah satu
fragmen kisah Qur’ani konkret, untuk menyingkap al-magasid al-
syar ‘iyyah yang teraktualisasi di dalamnya. Dengan demikian,
penelitian ini tidak hanya membahas kedudukan syar 'u man gablana
secara teoritik, tetapi membawanya ke tingkat operasional pada satu
kasus ayat tertentu dan menunjukkan bagaimana kisah Qur’ani dapat

32 Abdul Rahman bin Abdullah Al-Darwish, al-Syara’i‘ al-Sabigah wa
Mada Hujjiyatiha fi al-Syari‘ah al-Islamiyyah, Disertasi doktoral pada Fakultas
Syariah dan Hukum Universitas al-Azhar Kairo, 1410 H.
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menjadi sumber penarikan hukum dalam konteks fikih ahwal
syakhsiyyah secara spesifik.>

Artikel Imam Yazid bertema Tafsir Ayat Ahkam tentang
Syar ‘u Man Qablana dan Kehujahannya, dan menyimpulkan bahwa
syar'u man gablana dalam masalah akidah tidak dibatalkan selama
tidak bertentangan dengan aqidah Islam, sedangkan syariat sebelum
Islam yang tidak terdapat dalam al-Qur’an dan Sunnah tidak menjadi
syariat bagi umat ini kecuali ada dalil yang menetapkannya. Karena
itu, persoalan syar 'u man qablana secara metodologis tidak perlu
menimbulkan sengketa tajam, sebab setiap ketetapan yang Allah
ceritakan dari umat terdahulu selalu disertai indikasi apakah ia
khusus atau universal. Adapun disertasi ini tidak membahas syar 'u
man gablana pada level prinsip umum sebagaimana artikel tersebut,
tetapi bergerak lebih fokus dan lebih aplikatif, yaitu langsung
meneliti QS. Al-Qasas ayat 23—28 untuk menemukan model istibat
al-ahkam pada konteks fikih ahwal syakhsiyyah. Dengan demikian
penelitian ini menawarkan novelty bukan hanya mendiskusikan
validitas syar’'u man qablana, tetapi membuktikan relevansinya
secara konkret dalam penerapan hukum melalui satu kasus ayat
tertentu dari kisah al-Qur’an.>*

Sejauh peneclusuran penulis, belum ditemukan penelitian
yang secara khusus mengkaji Tafsir Ahkam dalam kisah-kisah Al-
Qur’an dengan fokus penemuan hukum ahwal syakhsiyyah pada QS.
Al-Qasas ayat 23-28. Karena itu, penelitian ini hadir untuk mengisi
kekosongan tersebut.

1.7. © Kerangka Teori

Penelitian ini berpijak pada kerangka teoritis yang
memadukan pendekatan historis, normativitas kisah Al-Qur’an,
konsep ahwal syakhsiyyah, teori penemuan hukum Islam, serta

33 Masduki, “Syariat sebelum Nabi Muhammad (Syar'u Man Qablana)
sebagai Dalil Hukum Syara", Al-Ahkam, Vol. 3, No. 2, Juli-Desember 2009.

34 Imam Yazid, “Tafsir Ayat Ahkam Tentang Syar’u Man Qablana dan
Kehujahannya Sebagai Dalil Hukum”, Jurnal Al-Usrah: Jurnal Al Ahwal As
Syakhsiyah 5 No. 1 (2017).
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syar’u man qablana. Kerangka teori ini digunakan untuk
menegaskan bahwa kisah Al-Qur’an, khususnya kisah Nabi Musa
As dalam Surah al-Qasas ayat 23—-28 memiliki legitimasi normatif
sebagai sumber penemuan hukum Islam, terutama dalam ranah
ahwal syakhsiyyah.

a. Normativitas Kisah Al-Qur’an

Al-Qur’an berfungsi sebagai hudan (petunjuk) bagi manusia,
tidak hanya dalam aspek teologis dan spiritual, tetapi juga dalam
pembentukan nilai moral dan norma hukum. Fungsi hudan ini
bekerja melalui struktur bahasa, gaya penyampaian, serta kisah-
kisah yang disajikan Al-Qur’an, yang tidak sekadar bersifat
informatif atau historis, melainkan normatif dan edukatif. Oleh
karena itu, kisah Al-Qur’an harus dipahami sebagai medium wahyu
yang mengandung potensi hukum dan pedoman sosial.

Agar Al-Qur’an benar-benar berfungsi sebagai hudan, ia
harus dipahami dengan metodologi yang tepat. Tradisi tafsir dan
penelitian hukum Islam menekankan pentingnya pemahaman yang
sistematis dan analisis bahasa dan tujuan-tujuan syariat. Melalui
proses inilah petunjuk normatif Al-Qur’an dapat diaktualkan
menjadi pedoman hukum dan sosial yang aplikatif, termasuk melalui
penggalian nilai dari kisah-kisah Al-Qur’an yang menyimpan
prinsip-prinsip normatif bagi kehidupan manusia.

Al-Qur’an tidak hanya berisi ajaran akidah, ibadah, dan
akhlak, tetapi juga menghadirkan kisah-kisah para nabi, umat
terdahulu, dan peristiwa penting yang mengandung pesan universal.
Kisah-kisah ini pada dasarnya memiliki fungsi edukatif, moral, dan
spiritual. Namun, selain fungsi tersebut, terdapat dimensi normatif
yang berpotensi menjadi sumber hukum Islam.

Ibnu al-‘Arabi dalam Ahkam al-Qur’an menegaskan bahwa
kisah dalam Al-Qur’an tidak hanya sebatas narasi historis atau
pengingat moral. Menurutnya, ketika ayat kisah berisi peringatan
dan i‘tibar, maka fungsi utamanya adalah sebagai pelajaran dan
nasthat. Namun, apabila kisah tersebut mengandung muatan hukum,
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maka ayat tersebut dimaksudkan untuk diamalkan dan dijadikan
pedoman hidup.

Slae¥l S3e yeaiV LT O b (ol aead o Lyl Ll & Ol
3.4y Wy o SVl g 51AG Al LT e O Ly cass)l wislas
“Sesungguhnya Allah Swt menceritakan tentang kisah para

nabi, apabila ayat-ayatnya berupa peringatan dan i’tibar

maka faidahnya sebagai nasehat. Sedangkan ayat-ayat kisah

yang bermuatan hukum, maka tujuannya untuk diikuti dan
diamalkan.”

Pernyataan Ibnu al-‘Arabi tersebut mempertegas bahwa
kisah Qur’ani memiliki dua dimensi utama yaitu dimensi moral-
spiritual yang berfungsi sebagai media edukasi, dan dimensi
normatif-hukum yang dapat dijadikan dasar bagi penetapan hukum
Islam. Dengan demikian, kisah Qur’ani memiliki peran ganda dalam
pembentukan kepribadian dan tata aturan umat.

Dalam kerangka yang sama, al-Zarkasyi dalam al-Burhan fi
‘Ulum al-Qur’an menyatakan bahwa ayat-ayat kisah, perumpamaan,
dan sejenisnya dapat menjadi sumber penemuan hukum. Ia
menegaskan bahwa dari kisah-kisah tersebut, para ulama dapat
menggali banyak prinsip hukum yang relevan untuk kehidupan
manusia.

0 S o 1S e daiey Lapsy JUally 2adll T 0]

“Ayat-ayat dalam kisah-kisah, perumpamaan, dan lainnya
dapat diambil banyak hukum darinya.”

Pandangan al-Zarkasyi ini memperluas horizon tafsir hukum.
Jika tafsir ahkam selama ini cenderung fokus pada ayat-ayat hukum
yang eksplisit, maka melalui pendekatan kisah Qur’ani, cakupan
tafsir hukum semakin luas. Dengan demikian, ayat-ayat kisah yang

35 Abii Bakr bin al-‘Arabi, Ahkam al-Qur’an (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 1424 H, 2003 M), jld. I, him. 39.
36 Al-Zarkasy1, Al-Burhan fi ‘Uliim al-Qur’an.. jld. 11, him. 3.
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sebelumnya hanya dipandang sebagai narasi moral, kini dapat
diposisikan sebagai sumber normatif.

Contoh konkret pemahaman ini dapat dilihat pada kisah Nabi
Musa As dengan Nabi Syu‘aib As dalam Surah al-Qasas. Kisah ini
tidak hanya menggambarkan peristiwa sejarah, tetapi juga memuat
prinsip hukum keluarga, seperti kesepakatan pernikahan, mabhar,
serta komitmen tanggung jawab. Hal ini menunjukkan bahwa kisah
Qur’ani dapat menjadi dasar hukum keluarga Islam.

Contoh lainnya adalah kisah Nabi Yusuf As yang memuat
nilai keadilan, amanah, dan tata kelola pemerintahan. Para ulama
menafsirkan kisah ini sebagai dasar bagi prinsip manajemen publik,
transparansi kekuasaan, dan integritas moral dalam kepemimpinan.
Dengan demikian, kisah Qur’ani tidak hanya menyentuh ranah
spiritual, tetapi juga memiliki signifikansi dalam ranah sosial-politik
dan hukum.

Dari perspektif metodologi hukum Islam, pendekatan Ibnu
al-‘Arabi dan al-Zarkasyi mengajarkan bahwa istinbat hukum tidak
terbatas pada teks normatif yang eksplisit, tetapi juga dapat
bersumber dari narasi kisah. Hal ini menuntut kemampuan
hermeneutis yang komprehensif, yaitu membaca teks secara
tekstual, kontekstual, dan intertekstual.

Relevansi teori ini menjadi semakin penting dalam konteks
kekinian, di mana hukum Islam dituntut untuk menghadirkan solusi
atas problem sosial modern. Kisah Qur’ani yang sarat dengan nilai
universal dapat menjadi sumber inspirasi hukum yang adaptif dan
aplikatif, tanpa melepaskan diri dari fondasi wahyu. Dengan
demikian, hukum Islam dapat menjawab tantangan zaman sekaligus
tetap berakar pada sumber aslinya.

Dengan mengacu pada pemikiran Ibnu al-‘Arabi dan al-
Zarkasyi, kerangka teori ini menegaskan bahwa kisah Qur’ani
merupakan sumber pengetahuan yang multidimensi. Selain sebagai
sarana pendidikan moral, kisah Qur’ani juga merupakan sumber
hukum yang sahih untuk istinbat al-ahkam. Oleh karena itu, tafsir
ahkam yang berbasis kisah Qur’ani berpotensi memperkaya
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khazanah hukum Islam dan menjadikannya lebih relevan dalam
kehidupan nyata.

Berbagai pandangan ulama mengenai klasifikasi ayat ahkam
menunjukkan adanya potensi ayat-ayat kisah untuk dimasukkan ke
dalam kategori ayat hukum dengan pendekatan syar 'u man gablana.
Perbedaan dalam menentukan jumlah ayat hukum ini dipengaruhi
oleh dua faktor utama:

Pertama, perbedaan dalam memahami konsep hukum figh.
Ulama yang mendefinisikan ayat hukum sebagai mencakup seluruh
perintah dan larangan dalam Al-Qur’an akan memasukkan ayat-ayat
kisah dan perumpamaan sebagai bagian dari ayat hukum. Hal ini
karena ayat-ayat tersebut mengandung nilai normatif yang dapat
dijadikan pedoman dalam hukum Islam. Sebaliknya, ulama yang
membatasi ayat hukum hanya pada ayat-ayat yang secara eksplisit
menetapkan hukum figh akan mengecualikan ayat-ayat kisah,
sehingga ruang lingkup ayat hukum menjadi lebih sempit.

Kedua, faktor perkembangan zaman serta perbedaan mazhab
dan metode istinbat hukum turut memengaruhi cakupan ayat hukum.
Berbagai pandangan dalam figh, ushul figh, dan teori hukum Islam
menyebabkan perbedaan dalam mengidentifikasi ayat-ayat yang
memiliki implikasi hukum. Dalam praktiknya, banyak ayat yang
awalnya dianggap hanya sebagai kisah kemudian dikaji oleh fuqaha
dan diinterpretasikan sebagai bagian dari ayat hukum. Sebagai
contoh, firman Allah Swt dalam kisah Nabi Syu‘aib As dengan Nabi
Musa As dalam QS. Al-Qasas ayat 23-28 telah dijadikan sebagai
rujukan hukum dalam permasalahan akad kerja dan perwalian dalam
pernikahan. Oleh karena itu, pendekatan yang lebih luas dalam
memahami ayat hukum dapat mengakomodasi ayat-ayat kisah
sebagai sumber hukum Islam.

Pembahasan mengenai jumlah ayat hukum sering kali
muncul ketika membahas syarat-syarat seorang mujtahid. Salah satu
yang disebutkan oleh al-Ghazali dalam a/-Mustashfa adalah: "Tidak
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diwajibkan untuk mengetahui seluruh isi kitab, melainkan hanya
yang berkaitan dengan hukum-hukum, yaitu sekitar 500 ayat.’

Sementara itu, Shiddiq bin Hasan al-Quniji berpendapat
bahwa yang mengatakan lima ratus ayat itu tidak sahih, namun
jumlah yang benar adalah dua ratus ayat atau sekitar itu.*®
Sedangkan Ahmad Amin berpendapat bahwa jumlahnya 200 ayat
dengan alasanya bahwa ayat-ayat hukum ini, atau yang disebut oleh
para fugaha' sebagai ayat-ayat ahkam, tidak banyak dalam Al-
Qur’an, dalam Al-Qur’an ada sekitar 6000 ayat, namun yang
berkaitan dengan hukum hanya sekitar 200, bahkan beberapa ayat
yang dianggap sebagai ayat hukum oleh para fuqaha' tidak dianggap
demikian.*

Di sisi lain, ada juga pendapat dari sebagian ulama yang
berpendapat bahwa jumlah ayat-ayat a/ikam tidak dapat dibatasi
dengan jumlah tertentu. Di antaranya adalah al-Syawkani yang
mengatakan klaim untuk membatasi jumlah ini hanya berdasarkan
penampilan semata, karena dapat dipastikan bahwa dalam Al-Qur’an
terdapat lebih banyak ayat yang dapat diambil hukum-hukumnya.
Bahkan, siapa pun yang memiliki pemahaman yang benar dan
tafakur yang sempurna dapat mengeluarkan hukum dari ayat-ayat
yang berbicara tentang kisah dan perumpamaan. Mungkin yang
dimaksud adalah ayat-ayat yang secara langsung menunjukkan
hukum, bukan melalui pemahaman yang terkandung atau yang
tersirat.*’

Hal yang sama ditegaskan oleh al-‘Izz ibn Abd al-Salam
yang menyatakan sebagian besar ayat-ayat Al-Qur’an tidak terlepas
dari hukum yang mencakup akhlak yang baik dan budi pekerti yang

37 Abii Hamid al-Ghazali, AI-Mustasfa (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyah,
1993), him. 342.

38 Muhammad Siddiq Hasan Khanuji, Nail al-Maram min Tafsir Ayat al-
Ahkam (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyah, 2003), hlm. 9.

3% Ahmad Amin, Fajr al-Islam (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, t.t.), him.
228.

40 Al-Syawkani, Irsyad al-Fuhil ila Tahqiq al-Haqq min ‘Ilm al-Usiil
(Riyad: Dar al-Fadilah, t.t.), jid. II, hlm. 1028.
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mulia. Allah Swt hanya memberikan perumpamaan sebagai
pengingat dan nasihat. Apa pun yang mencakup perbedaan dalam
pahala, atau penghapusan amal, atau pujian dan celaan, atau yang
serupa dengan itu, maka itu menunjukkan hukum.

Memang benar bahwa kisah-kisah dalam Al-Qur’an pada
dasarnya bertujuan untuk memberikan pelajaran dan dorongan
moral, namun hal.itu tidak menafikan keberadaan implikasi hukum
di dalamnya. Setiap ayat yang menyinggung ancaman azab atau
celaan terhadap suatu perbuatan dapat dipahami sebagai indikasi
pengharaman  perbuatan tersebut. Sebaliknya, ayat yang
mengandung pujian atau janji pahala atas suatu perbuatan menjadi
dasar tuntutan syar‘i untuk melakukannya, baik dalam bentuk
kewajiban maupun anjuran.

Selain itu, ayat-ayat yang menguraikan sifat-sifat Allah Swt.
serta memuat sanjungan kepada-Nya juga mengandung pesan
normatif, yaitu perintah untuk mengagungkan segala sesuatu yang
diagungkan Allah dan mengekspresikan pujian sebagaimana yang
Dia tetapkan. Dengan demikian, hampir tidak ada ayat dalam Al-
Qur’an yang benar-benar kosong dari muatan hukum. Oleh sebab
itu, pembatasan ayat hukum hanya pada jumlah tertentu, seperti lima
ratus ayat, dianggap sebagai pandangan yang kurang tepat, karena
reduksi tersebut tidak sejalan dengan keluasan istinbat hukum dari
teks Al-Qur’an.*

Dari pandangan inilah menunjukkan bahwa ayat-ayat kisah
dapat dimasukkan dalam kategori ayat hukum karena sifatnya yang
pasti terjadi dan valid sehingga dapat diambil ‘ibrah berupa Istinbat
hukum dalam koridor syar ‘wiman gablana Allah berfirman:

s s by o) Sl U

“Dan Kami turunkan kepadamu Kitab (Al-Qur’an) untuk

menjelaskan segala sesuatu.” (QS. An-Nahl: §89).

41 Abi al-‘Abbas Shihab al-Din Ahmad ibn IdrTs ibn ‘Abd al-Rahman al-
Malikt al-Syuhrah bi al-Qarafi (w. 684 H), Sharh Tanqgih al-Fusil (Kairo: Syarikat
al-Tiba‘ah al-Fanniyyah al-Muttahidah, 1393 H/1973 M), hlm. 437.
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Sahabat Ibnu Mas‘ud menyatakan makna s% JS disini
mengandung penjelasan tentang seluruh ilmu dan segala hal yang
dibutuhkan manusia. Sementara itu, menurut Mujahid, cakupan Al-
Qur’an terbatas pada hal-hal yang halal dan haram. Namun,
pendapat Ibnu Mas‘ud lebih luas, karena Al-Qur’an tidak hanya
membahas hukum-hukum halal dan haram, tetapi juga mencakup
ilmu-ilmu bermanfaat, baik tentang peristiwa masa lalu maupun
kejadian yang akan datang. Selain itu, Al-Qur’an memberikan
bimbingan dalam kehidupan dunia dan akhirat, serta menjadi
petunjuk bagi hati, rahmat, dan kabar gembira bagi umat Islam.*
Imam Syafi‘i mengatakan bahwa tidak ada satu pun permasalahan
yang menimpa seseorang dari kalangan umat Islam, kecuali dalam
Kitab Allah terdapat petunjuk sebagai jalan hidayah untuk
mengatasinya.*

b. Ahwal Syakhsiyyah

Ahwal syakhsiyyah merupakan istilah yang berkembang
dalam kajian fikih modern dan dapat dikatakan sebagai konsep yang
relatif baru. Istilah ini muncul sebagai alternatif dari munakahat,
yang sebelumnya digunakan dalam literatur fikih klasik karena
cakupan pembahasannya yang hampir serupa. Dalam struktur fikih
klasik, hukum Islam dikategorikan ke dalam empat bagian utama,
yaitu rub ‘ al- ‘ibadat (ibadah), rub ‘al-mu ‘amalat (muamalah), rub
al-munakahat (hukum keluarga), dan rub ‘ al-jinayat (pidana).

Seiring dengan interaksi antara peradaban Islam dan Barat,
terutama sejak paruh kedua abad ke-19, muncul perubahan dalam
klasifikasi hukum Islam. Salah satu bentuk transformasi tersebut
adalah pengadopsian istilah ahwal syakhsiyyah, yang dianggap lebih
komprehensif dibandingkan konsep mundkahat dalam sistematika
fikih klasik. Dalam fikih kontemporer, hukum Islam diklasifikasikan

4 Tbn Kathir, Tafsir al-Qur'an al-‘Azim, (Beirut: Dar al-Kutub al-
“Ilmiyah, 1419 H), jld. IV, him. 510.

4 Al-Syafi‘i, al-Risalah, (Kairo: Maktabah al-Halabi, 1940), jid. I, hlm.
20.
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menjadi beberapa kategori utama, yaitu al-ahwal at-ta ‘abbudiyyah
(hukum ibadah), ahwal syakhsiyyah (hukum keluarga dan personal),
al-ahwal al-maliyyah wa al-maddiyyah (hukum ekonomi dan
keuangan), al-ahwal al-madaniyyah (hukum perdata), al-ahwal al-
jina’iyyah (hukum pidana), dan al-ahwal al-siyasiyyah (hukum
politik). Perubahan ini mencerminkan adaptasi hukum Islam
terhadap dinamika sosial dan budaya yang berkembang di era
modern.**

Secara etimologis, ahwal syakhsiyyah berarti segala sesuatu
yang berkaitan dengan individu atau kepribadian seseorang. Dalam
konteks hukum, istilah ini memiliki makna yang sejalan dengan
konsep personal law dalam bahasa Inggris dan personenrecht dalam
bahasa Belanda. Kedua istilah dalam sistem hukum Barat ini
mencakup aspek kewenangan hukum (rechtsbevoegdheid) dan
kewenangan bertindak (handelingsbevoegdheid).

Dalam kajian hukum Islam, ahwal syakhsiyyah tidak hanya
mencakup aspek ahliyyah al-wujilb (kewenangan hukum) dan
ahliyyah al-ada’ (kewenangan bertindak), tetapi juga meliputi
hukum keluvarga (familierecht), hukam waris (erfrecht), serta hukum
benda (vermogensrecht) tertentu, seperti hibah dan wakaf. Oleh
karena itu, Taher Mahmood mengkategorikan ahwal syakhsiyyah
sebagai Muslim Personal Law karena selain berbasis pada ajaran
Islam, cakupannya juga lebih luas dibandingkan dengan Personal
Law dalam tradisi hukum Barat.*’

Tokoh pertama yang menjadikan ahwal syakhsiyyah sebagai
disiplin kajian mandiri serta mengkodifikasikannya dalam sebuah
karya ilmiah adalah Muhammad Qadri Pasha, seorang pakar hukum
Islam asal Mesir. Karyanya yang berjudul al-4skam al-Syar‘iyyah {1
ahwal syakhsiyvah mengulas berbagai aspek hukum yang berkaitan

4 Abdul Aziz Dahlan, dkk. (ed), Ensiklopaedi Hukum Islam, entri “Al-
Ahwal Al- Syakhsiyyah” (Jakarta: Ichtisar Baru van Hoeve, 1997), hlm. 56.

4 Taher Mahmood, Personal Law in Islamic Countries: History, Text
and Comparative Analysis (New Delhi: Academy of Law and Religion, 1997),
hlm. 3. Taher Mahmood, Family Law Reform in the Muslim World (Bombay: N.V.
Tripathi, 1972), him. 2.
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dengan status pribadi, seperti ahliyyah (kewenangan hukum dan
bertindak), pernikahan, perceraian, waris, wasiat, dan hibah.*

Dalam konteks hukum Islam, ahwal syakhsiyyah mencakup
regulasi mengenai hak dan kewajiban individu sebagai subjek
hukum, yang terdiri atas ahliyyah al-wujib (kelayakan untuk
memperoleh hak dan menanggung kewajiban) serta ahliyyah al-ada’
(kelayakan untuk melakukan tindakan hukum). Ruang lingkup
pembahasannya meliputi hukum pernikahan, termasuk khitbah
(lamaran) sebagai tahap pra-nikah, tanggung jawab suami sebagai
kepala keluarga, perceraian beserta implikasinya seperti hak asuh
anak dan masa tunggu pasca perceraian ( ‘iddah), serta ketentuan
mengenai rujuk atau rekonsiliasi pernikahan setelah perceraian.

Selain itu, ahwal syakhsiyyah juga mengatur hukum waris,
wasiat, hibah, dan wakaf. Hukum waris dikategorikan dalam ahwal
syakhsiyyah karena mekanisme pewarisan merupakan konsekuensi
hukum dari hubungan kekerabatan yang terbentuk melalui
pernikahan. Berdasarkan cakupan ahwal syakhsiyyah yang telah
diuraikan sebelumnya, dapat disimpulkan bahwa aspek hukum
keluarga memiliki peranan yang dominan dalam kajian ini kisah
Nabi Musa As ini.

Dalam penelitian ini, ahwal syakhsiyyah digunakan sebagai
kerangka hukum untuk menganalisis kandungan normatif dalam
kisah Nabi Musa As, dengan pembatasan pada aspek-aspek yang
relevan dengan Surah al-Qasas ayat 23—-28, seperti relasi pra-nikah,
tanggung jawab kerja, perwalian, dan kesepakatan pernikahan.
Dengan demikian, konsep ahwal syakhsiyyah berfungsi sebagai
kategori analitis untuk mengidentifikasi dan mengklasifikasikan
hasil istinbat hukum dari ayat-ayat kisah yang diteliti.

¢. Penemuan Hukum Islam

Hukum pada dasarnya berfungsi untuk melindungi
kepentingan manusia dan mengatur kehidupan sosial agar tercipta
keadilan serta ketertiban. Dalam sistem hukum positif, peraturan

46 Abdul Aziz Dahlan, dkk. (ed), Ensiklopaedi Hukum Islam...hlm. 56.
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perundang-undangan umumnya disertai dengan penjelasan resmi
guna memperjelas maksud, ruang lingkup, dan tujuan
pengaturannya.*’

Namun demikian, realitas kehidupan manusia yang sangat
luas, kompleks, dan terus berkembang menjadikan hukum tertulis
tidak mungkin mampu mengakomodasi seluruh persoalan secara
lengkap dan rinci. Keterbatasan manusia sebagai perumus hukum
menyebabkan produk hukum bersifat tidak sempurna, sementara
undang-undang pada dasarnya memiliki karakter statis, sedangkan
masyarakat bersifat dinamis. Kondisi ini melahirkan kekosongan
hukum (rechtsvacuum) yang menuntut adanya upaya penemuan
hukum.*3

Dalam konteks tersebut, hakim memiliki peran strategis
dalam menemukan dan menetapkan hukum yang tepat untuk
menyelesaikan perkara konkret. Ketika peraturan perundang-
undangan tidak jelas, tidak lengkap, atau bahkan tidak mengatur
suatu persoalan, hakim tidak boleh menolak perkara, melainkan
wajib menggali dan menemukan hukumnya. Upaya ini dilakukan
dengan merujuk tidak hanya pada undang-undang, tetapi juga pada
sumber hukum lain seperti yurisprudensi, doktrin, kebiasaan, serta
hukum tidak tertulis. Dengan demikian, hukum benar-benar
menemukan eksistensinya melalui putusan hakim dalam kasus
konkret.*

Konsep penemuan hukum juga dikenal secara kuat dalam
sistem hukum Islam. Dalam terminologi Islam, penemuan hukum
identik dengan ijtihad, yaitu upaya sungguh-sungguh yang
dilakukan oleh seorang mujtahid untuk menetapkan hukum syara’
berdasarkan dalil-dalil syar’i yang terperinci. Para ulama ushul fikih

47 Sudikno Mertokusumo dan A. Pitlo, Bab-bab tentang Penemuan
Hukum...hlm. 12.

4 Sudikno Mertokusumo, Penemuan Hukum...hlm. 37. Andi Zainal
Abidin, Asas-Asas Hukum Pidana Bagian pertama, (Bandung: CV. Pustaka Setia,
1984), him. 33.

4 Achmad Ali, Keterpurukan Hukum di Indonesia Penyebab dan
Solusinya, (Bogor: Ghalia Indonesia, 2005), hlm. 8.
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menjelaskan bahwa ijtihad dilakukan pada dua wilayah utama, yaitu:
pertama, persoalan yang tidak memiliki nash secara eksplisit dalam
Al-Qur’an dan As-Sunnah; dan kedua, persoalan yang memiliki
nash, tetapi dalalah (petunjuk hukumnya) bersifat zhanni atau tidak
pasti. Pada wilayah inilah ijtihad berperan sebagai mekanisme
penemuan hukum.

Dalam praktiknya, ijtihad dilakukan dengan menggunakan
berbagai metode istinbat, antara lain giyas, istihsan, istishab, ‘urf,
serta maslahah mursalah, selama tidak bertentangan dengan prinsip-
prinsip dasar syariat.>* Oleh karena itu, ijtihad tidak hanya berfungsi
sebagai instrumen metodologis dalam menggali hukum, tetapi juga
sebagai sarana menjaga fleksibilitas dan relevansi hukum Islam
dalam menghadapi perubahan zaman.

Adapun sandaran diperbolehkannya melakukan ijtihad
berdasar untuk mencari titik temu dalam setiap putusan berlandaskan
pada Surat al-Hasyr ayat 2:

S Lol b 1
“Maka, ambillah pelajaran (dari kejadian itu), wahai orang-
orang yang mempunyai penglihatan (mata hati).”

Ayat dalam Al-Qur’an yang mendukung konsep ijtihad
menjadi dasar bagi praktik penemuan hukum dalam Islam, terutama
ketika suatu permasalahan hukum tidak secara eksplisit diatur dalam
Al-Qur’an maupun As-Sunnah. Ijtihad tidak hanya menjadi domain
para fugaha (ahli fikih) atau ushuliyyin (ahli ushul fikih), tetapi juga
dapat dilakukan oleh hakim dalam lingkup peradilan.

Seorang hakim yang menghadapi perkara yang kompleks
dan memerlukan analisis mendalam memiliki kewenangan untuk
melakukan ijtihad guna menetapkan putusan yang sesuai dengan
prinsip keadilan dan hukum Islam. Dalam konteks peradilan, praktik

0 Hasanuddin AF, dkk, Pengantar Ilmu Hukum, (Ciputat: UIN Jakarta
Press, 2003), him. 148-149.
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ini dikenal sebagai penemuan hukum, di mana hakim berperan
dalam menggali, menafsirkan, dan menerapkan norma hukum yang
paling relevan untuk menyelesaikan suatu sengketa berdasarkan
dalil-dalil syar’i.!

Dalam kehidupan manusia, terdapat beragam aktivitas yang
begitu luas dan kompleks sehingga mustahil untuk sepenuhnya
diakomodasi dalam suatu peraturan perundang-undangan secara
lengkap dan jelas. Oleh karena itu, tidak ada peraturan perundang-
undangan yang dapat bersifat sempurna dan mencakup segala aspek
secara mutlak. Ketidaksempurnaan dan ketidakjelasan dalam hukum
menuntut adanya upaya pencarian dan penemuan hukum
(rechtsvinding).>

Hukum sering kali diartikan sebagai keputusan pengadilan,
yang menyoroti peran serta tanggung jawab hakim dalam
menemukan dan menentukan hukum yang berlaku. Dalam konteks
ini, hakim dapat dianggap sebagai salah satu aktor dalam
pembentukan hukum.> Karena undang-undang yang ada tidak selalu
lengkap, maka hakim memiliki kewajiban untuk mencari dan
menetapkan ketentuan hukum yang relevan dengan perkara yang
ditanganinya.

Sejalan dengan itu, pemikiran hukum modern juga
menempatkan penemuan hukum sebagai bagian penting dari tugas
hakim. Sudikno Mertokusumo mendefinisikan penemuan hukum
sebagai proses pembentukan hukum oleh hakim atau aparat penegak
hukum dalam menerapkan norma hukum terhadap peristiwa
konkret.>* Kewajiban untuk menemukan hukum menjadi semakin
penting ketika suatu aturan hukum tidak hanya bersifat tidak jelas,

5! Beni Ahmad Saebani, Ilmu Ushul Figh (Bandung: CV. Pustaka Setia,
2008), him. 185.

52 Sudikno Mertokusumo, Penemuan Hukum Sebuah Pengantar
(Yogyakarta: Cahaya Atma Pustaka, 2014), hlm. 49.

33 Yudha Bhakti Ardhiwisastra, Penafsiran dan Kontruksi hukum
(Alumni, Bandung, 2000), hlm. 6.

% Sudikno Mertokusumo, Penemuan Hukum Sebuah Pengantar...hlm.
39.
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tetapi bahkan tidak tersedia sama sekali. Dalam kondisi demikian,
diperlukan suatu proses pembentukan hukum guna memberikan
solusi yang kemudian dirumuskan dalam suatu putusan hakim
sebagai bentuk penerapan hukum.>”

Eksistensi penemuan hukum mendapat perhatian yang
signifikan, mengingat perannya dalam menghasilkan putusan yang
lebih dinamis dengan mengharmonisasikan antara aturan tertulis dan
tidak tertulis. Rechtsvinding oleh hakim dapat diartikan sebagai
upaya interpretatif atau ijtihad hakim dalam merumuskan putusan
yang mengandung esensi dari tujuan hukum. Paul Scholten,
sebagaimana dikutip oleh Achmad Ali, menyatakan bahwa
penemuan hukum bukan sekadar penerapan peraturan terhadap suatu
peristiwa, melainkan suatu proses di mana dalam keadaan tertentu,
norma hukum harus diungkapkan melalui interpretasi.*®

Dengan demikian, penemuan hukum dapat dipahami sebagai
proses integral dalam sistem hukum, baik dalam tradisi hukum
positif maupun hukum Islam. Hakim tidak hanya berperan sebagai
corong undang-undang, tetapi juga sebagai penemu hukum yang
bertanggung jawab mengharmonisasikan teks hukum dengan
realitas sosial. Dalam kerangka hukum Islam, ijtihad menjadi sarana
utama untuk menggali nilai-nilai normatif Al-Qur’an dan Sunnah
agar tetap kontekstual dan aplikatif dalam menjawab persoalan-
persoalan kontemporer, termasuk dalam bidang ahwal syakhsiyyah.

d. Syar’u Man Qablana’

Syar’u man qablana adalah hukum-hukum syariat yang
ditetapkan Allah Swt. kepada umat-umat terdahulu dan disampaikan
kepada umat Islam melalui Al-Qur’an atau Sunnah Nabi Muhammad

55 Pontang Moerad, B.M, Penemuan Hukum Melalui Putusan

Pengadilan.. him. 81.

56 H.P. Panggabean, Penerapan Teori Hukum Dalam Sistem Peradilan
Indonesia (Bandung: PT. Alumni, 2014), him. 217.

57 ¢ Abd al-KarTm bin ‘Alf bin Muhammad al-Namlah, al-Muhadhdhab fi
‘Ilm Usil al-Figh (Riyadh: Maktabah al-Rushd, 1420 H/1999 M), jld. III, him.
973.
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Saw, baik dalam bentuk kisah, berita, maupun ketentuan hukum,
tanpa adanya pengingkaran dan tanpa dalil yang menunjukkan
penghapusan (naskh). Dalam kerangka ushul fikih, hukum tersebut
dapat diberlakukan bagi umat Islam selama tidak terdapat dalil yang
secara tegas meniadakannya.>®

Sebagian hukum yang diwajibkan kepada umat-umat
terdahulu diteruskan kepada umat Nabi Muhammad Saw sebagai
bagian dari syariat Islam, karena pada hakikatnya seluruh syariat
bersumber dari Allah Swt. Para ulama berbeda pendapat mengenai
status keberlakuan syar’'u man qablana. Mayoritas ulama dari
mazhab Hanafiyah, Malikiyah, dan sebagian Syafi’iyah, serta satu
riwayat dari Imam Ahmad yang diikuti oleh mayoritas ulama
Hanabilah, berpendapat bahwa syar’u man qablana merupakan
hujjah dan berlaku bagi umat Islam selama tidak ada dalil yang
menghapusnya.

Pendapat ini didasarkan pada sejumlah dalil, antara lain firman
Allah Swt:
1) Nabi Muhammad Saw diperintahkan untuk mengikuti petunjuk

para nabi sebelumnya.
b5 AL il i el Sudf

“Mereka itulah (para nabi) yang telah diberi petunjuk oleh
Allah. Maka, ikutilah petunjuk mereka..”(QS. Al-An’am: 90)

Allah memerintahkan Nabi Muhammad SAW untuk
mengikuti petunjuk para nabi sebelumnya. Ini menunjukkan bahwa
Nabi Muhammad SAW wajib mengikuti syariat yang diberikan
kepada nabi-nabi terdahulu, kecuali apabila ada dalil yang
menghapusnya.

2) Semua Nabi yang diberikan kitab berhukum dengan kitab yang
diturunkan.

20 ) 0201 s 28 55 b e gl T G

38 ¢ Abd al-KarTm bin ‘Alf bin Muhammad al-Namlah, al-Muhadhdhab fi
‘Ilm Usil al-Figh... him. 972.
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“Sesungguhnya Kami telah menurunkan Taurat. Di
dalamnya ada petunjuk dan cahaya. Dengannya para nabi,
yang berserah diri (kepada Allah).” (QS. Al-Maidah: 44).

Ayat ini menunjukkan bahwa nabi-nabi yang terdahulu juga
memutuskan perkara dengan kitab-kitab yang diturunkan kepada
mereka, dan karena Nabi Muhammad Saw adalah salah satu nabi,
maka ia pun harus memutuskan perkara dengan hukum yang telah
diturunkan kepada umat-umat terdahulu.

3) Syariat Nabi Muhammad Saw sejajar dengan syariat Nabi-nabi
terdahulu

Bl g (o3 U ol (e X
“Dia (Allah) telah mensyariatkan bagi kamu agama yang Dia
wasiatkan (juga) kepada Nuh,.” (QS. Asy-Syura: 13)

Ayat ini menunjukkan bahwa syariat Nabi Muhammad SAW
sejajar dengan syariat nabi-nabi terdahulu, seperti Nuh, Ibrahim,
Musa, dan Isa. Tidak ada perbedaan dalam pengambilan hukum dari
syariat umat terdahulu.

4) Kewajiban berhukum dengan hukum Alla}h Swt
S0 2 A0 a0l U s 1SS g
“Siapa yang tidak memutuskan (suatu urusan) menurut

ketentuan yang diturunkan Allah, maka mereka itulah orang-
orang kafir.” (QS. Al-Ma'idah: 44)

Dalam ayat ini, Allah menegaskan bahwa seseorang yang
tidak memutuskan perkara dengan hukum yang diturunkan oleh
Allah, ia keluar dari agama, yang berarti hukum yang diputuskan
oleh nabi-nabi terdahulu adalah hukum yang Allah turunkan dan
harus diikuti.

5) Perintah untuk mengikuti syari’at para Nabi sebelumnya

st AL 1 of &) sl 7
“Kemudian, Kami wahyukan kepadamu (Nabi Muhammad),
“Ikutilah agama Ibrahim.” (QS. An-Nahl: 123)
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Allah Swt memerintahkan Nabi Muhammad Saw untuk
mengikuti agama Nabi Ibrahim As, yang berarti beliau harus
mengikuti syariat yang diberikan kepada nabi-nabi terdahulu.
Pendapat ini menyatakan bahwa syariat umat terdahulu tetap berlaku
bagi umat sekarang selama tidak ada dalil yang menghapusnya. Oleh
karena itu, hukum-hukum yang disampaikan dalam kitab-kitab
terdahulu tetap menjadi bagian dari syariat umat sekarang, selama
tidak ada teks yang menghapusnya.

6) Perintah yang sama seperti perintah kepada Nabi Musa As
“Maka tegakkanlah shalat untuk mengingat-Ku.” (QS. Taha:
14)

Ayat ini ditujukan kepada Nabi Musa As, dan jika Nabi
Muhammad Saw tidak diperintahkan untuk mengikuti syariat yang
berlaku pada Nabi Musa, maka tidak akan sah jika beliau
menggunakan ayat ini sebagai dasar untuk memberikan petunjuk
kepada wumatnya. Sebagian ahli tafsir berpendapat bahwa
barangsiapa yang tertidur dari shalat atau melupakan shalat,
hendaklah ia mengerjakannya ketika teringat.

Dengan demikian, syar 'u man gablana merupakan salah satu
landasan metodologis yang sah dalam penemuan hukum Islam,
khususnya dalam menggali hukum ahwal syakhsiyyah dari kisah
Nabi Musa As dalam Al-Qur’an. Kisah-kisah tersebut tidak hanya
bersifat historis-naratif, tetapi juga mengandung muatan normatif
yang dapat dijadikan dasar istinbat hukum bagi umat Islam
sepanjang tidak bertentangan dengan prinsip Syariat Nabi
Muhammad Saw.

1.8. Metodologi Penelitian

Berikut adalah penjelasan rinci tentang langkah-langkah atau
metode yang penulis lakukan dalam penelitian :
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1. Jenis dan Pendekatan Penelitian

Berdasarkan sumber data dan metode perolehannya,
penelitian ini termasuk dalam penelitian kualitatif kepustakaan
(library research), dengan menggunakan pendekatan historis-
normatif.>® Pendekatan ini digunakan untuk memahami ayat
berdasarkan latar peristiwa dan kondisi sosial yang melingkupinya
(historis), kemudian mengekstraksi kandungan hukum dan nilai
normatif yang relevan untuk dijadikan pedoman (normatif).
Pendekatan ini sejalan dengan fokus kajian tafsir ahkam, karena
objek penelitian berupa ayat-ayat kisah dengan tujuan penemuan
hukum Islam. QS. al-Qasas ayat 23-28 bukanlah ayat hukum yang
bersifat eksplisit, melainkan narasi historis yang merekam peristiwa
masa lalu, namun di dalamnya terkandung nilai-nilai hukum yang
bersifat normatif. Melalui pendekatan ini, kisah Al-Qur’an tidak
dipahami semata sebagai cerita sejarah, tetapi sebagai teks yang
memiliki daya normatif dan dapat dijadikan dasar dalam perumusan
hukum Islam, sejalan dengan kerangka normativitas ayat kisah yang
dikembangkan dalam penelitian ini.

Berdasarkan tujuan penelitian, studi ini tergolong dalam
penelitian deskriptif®®-analisis.®! Penelitian ini tidak hanya bertujuan
untuk mendeskripsikan objek kajian secara sistematis, tetapi juga
menganalisis secara mendalam ayat-ayat kisah Nabi Musa As dalam

59 Dalam kamus bahasa Inggris, historis dimaknai sebagai sejarah yang
bermakna pengalaman umat manusia pada masa lampau. Secara terminologis,
dipahami sebagai suatu disiplin ilmu yang mengkaji berbagai peristiwa atau
fenomena dengan menekankan aspek waktu, tempat, objek, latar belakang, serta
para pelaku yang terlibat di dalamnya. Lihat: Zuhairini, Sejarah Pendidikan Islam,
(Jakarta: Bumi Aksara, 2010), hlm. 1. Ali Anwar Yusuf, Studi Islam Islam,
(Bandung: Pustaka Setia, 2003), hlm. 56. Makiyyah, Zahrotul, et al. "Normativitas
dan historitas dalam Islam." Maliki Interdisciplinary Journal 2.12 (2024): 1019-
1031.

80 Deskriptif adalah bersifat menggambarkan apa adanya. Lihat: Pusat
Bahasa Departemen Pendidikan Nasional, KBBI... hlm. 258.

61 Analisis adalah penguraian suatu pokok atas berbagai bagiannya dan
penelaahan bagian itu sendiri, serta hubungan antar bagian untuk mendapatkan
pengertian yang tepat dan pemahaman arti keseluruhan, atau juga mengandung
pengertian penjabaran sesudah dikaji sebaik-baiknya. Lihat: Pusat Bahasa
Departemen Pendidikan Nasional, KBBI... him. 43.
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Surah al-Qasas, khususnya ayat 23-28, yang memiliki keterkaitan
dengan hukum ahwal syakhsiyyah. Selama ini, ayat-ayat kisah lebih
banyak dikaji dari perspektif moral dan akhlak, sementara dimensi
hukumnya relatif kurang mendapat perhatian. Oleh karena itu,
penelitian ini berupaya menempatkan kisah Al-Qur’an sebagai
sumber normatif yang potensial dalam penemuan dan
pengembangan hukum Islam, khususnya dalam bidang hukum
personal.

2. Sumber Data

Data yang digunakan dalam penelitian ini dibagi menjadi dua
jenis, yaitu data primer dan data sekunder. Data primer dalam
penelitian ini berupa sumber-sumber utama tafsir Al-Qur’an,
khususnya kitab-kitab tafsir ayat alikam yang memiliki otoritas
ilmiah dan representatif lintas mazhab. Untuk menjaga fokus kajian
serta menghindari bias analisis, penulis membatasi penggunaan data
primer pada beberapa karya tafsir yang relevan, antara lain: 4hkam
al-Qur’an karya Abu Bakr ibn al-‘Arabi, al-Jami‘ li-Ahkam al-
Qur’an karya al-Qurtubi, Ahkam al-Qur’an karya al-Jassas, Ahkam
al-Qur’an karya al-Kiya al-Harrasi, serta Tafsir al-Munir karya
Wahbah al-Zuhayli. Buku-buku figh dan ushul figh. Kitab-kitab ini
dipilih karena secara konsisten menaruh perhatian pada dimensi
hukum ayat-ayat Al-Qur’an dan memberikan landasan metodologis
yang kuat dalam proses istinbat hukum.

Data sekunder diperoleh dari berbagai literatur pendukung
yang relevan dengan tema penelitian, seperti buku Qasas al-Qur’an
wa Atsaruhu fi Istinbat al-Ahkam, serta karya kontemporer seperti
Parenting dan Pembinaan Keluarga. Selain itu, penulis juga
merujuk pada jurnal ilmiah, makalah penelitian, dan karya akademik
lain yang memberikan kerangka konseptual serta memperkaya
analisis terhadap isu-isu hukum personal dalam Islam.
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Dalam pengolahan dan analisis data, penelitian ini
menggunakan pendekatan deduktif,’® yaitu menurunkan prinsip-
prinsip umum tafsir ahkam dan kaidah istinbat hukum Islam untuk
kemudian diaplikasikan pada kasus-kasus khusus yang terdapat
dalam kisah Nabi Musa As, khususnya pada surah al-Qasas ayat 23—
28. Pendekatan ini memungkinkan peneliti untuk mengidentifikasi,
merumuskan, dan.mengkontekstualisasikan nilai-nilai hukum ahwal
syakhsiyyah yang terkandung dalam ayat-ayat kisah tersebut secara
sistematis dan argumentatif.

3. Objek Penelitian

Objek utama dalam penelitian ini adalah teks ayat-ayat kisah
Nabi Musa As dalam Surah al-Qasas ayat 23-28 yang memiliki
keterkaitan dengan aspek hukum ahwal syakhsiyyah, yaitu hukum-
hukum Islam yang mengatur kehidupan keluarga, baik pada fase pra-
akad nikah maupun pasca-akad. Ayat-ayat tersebut dikaji sebagai
objek material penelitian, sementara perspektif tafsir ahkam dan
penemuan hukum Islam dijadikan sebagai objek formal kajian.

Dalam menganalisis ayat-ayat tersebut, penulis menelaah
secara kritis pandangan para mufasir yang menaruh perhatian pada
dimensi hukum, baik dari kalangan mufasir klasik maupun
kontemporer. Analisis ini mencakup penafsiran terhadap makna
lafaz, konteks kisah, serta implikasi normatif yang dikembangkan
oleh para mufasir dalam mengekstraksi hukum-hukum ahwal
syakhsiyyah dari teks kisah Al-Qur’an.

Selanjutnya, penelitian ini juga mengkaji metode istinbat
hukum yang digunakan oleh mufasir klasik dan modern dalam
menafsirkan ayat-ayat tersebut. Kajian terhadap pola dan pendekatan
istinbat ini bertujuan untuk memperoleh pemahaman yang lebih

62 Model deduktif atau deduksi, dimana teori masih menjadi alat
penelitian ketika memilih dan menemukan masalah, membangun hipotesis dan
melakukan pengamatan di lapangan sampai dengan menguji data. Model
penggunaan teori inilah yang biasa dilakukan pada penelitian deskriptif kualitatif.
Lihat : Burhan Bungin, Metodologi Penelitian Kualitatif (Jakarta: Raja Grafindo
Persada, 2008), him. 27.
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komprehensif mengenai mekanisme penggalian hukum dari kisah
Al-Qur’an. Dengan demikian, penelitian ini diharapkan tidak hanya
menghasilkan pemetaan pendapat ulama, tetapi juga merumuskan
pendekatan metodologis yang relevan dalam menggali hukum Islam
dari tafsir ahkam, khususnya yang bersumber dari kisah Nabi Musa
As dalam konteks hukum keluarga.

4. Teknik Pengumpulan Data

Pengumpulan data dalam penelitian ini dilakukan melalui
studi dokumen (documentation study), mengingat penelitian ini
bersifat kualitatif kepustakaan dan berfokus pada kajian teks
keagamaan. Pendekatan ini relevan karena penelitian tafsir,
khususnya tafsir ahkam, secara metodologis menuntut penggalian,
penelaahan, dan analisis terhadap sumber-sumber tertulis untuk
memahami muatan hukum Islam secara mendalam dan sistematis.

Data utama dikumpulkan dengan cara menelusuri dan
menginventarisasi ayat-ayat Al-Qur’an yang berkaitan dengan kisah

Nabi Musa As, khususnya yang termuat dalam Surah al-Qasas ayat

23-28 dan memiliki keterkaitan dengan aspek hukum ahwal

syakhsiyyah. Ayat-ayat tersebut kemudian dikaji melalui berbagai

kitab tafsir klasik dan kontemporer, terutama tafsir yang berorientasi
pada ayat-ayat hukum (tafsir ahkam), guna menelusuri pandangan
para mufasir serta metode istinbat hukum yang mereka gunakan.

Secara operasional, langkah-langkah pengumpulan data dalam

penelitian ini meliputi:

a. Mengidentifikasi ayat-ayat Al-Qur’an yang berkaitan dengan
kisah Nabi Musa As:dan memiliki relevansi dengan hukum ahwal
syakhsiyyah.

b. Menghimpun dan mengkaji penafsiran ayat-ayat tersebut dari
kitab-kitab tafsir yang relevan, dengan fokus pada dimensi hukum
dan argumentasi istinbat yang dikembangkan oleh para mufasir.

c. Mengumpulkan literatur pendukung yang relevan, seperti buku,
artikel jurnal ilmiah, dan karya akademik lain yang membahas
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tafsir ahkam, hukum keluarga Islam, serta teori penemuan hukum
Islam.

5. Teknik Analisis Data

Dalam Teknik analisis data dalam penelitian ini diarahkan
untuk menggali dan merumuskan muatan hukum Islam yang
terkandung dalam ayat-ayat kisah Nabi Musa As, khususnya dalam
Surah al-Qasas ayat 23—28, melalui perspektif tafsir ahkam. Analisis
difokuskan pada kitab-kitab tafsir yang menaruh perhatian pada
ayat-ayat hukum, baik dari kalangan mufasir klasik maupun
kontemporer. Pemilihan sumber dilakukan secara selektif dengan
mempertimbangkan otoritas keilmuan, relevansi metodologis, dan
konsistensi pendekatan hukum yang digunakan.

Penulis menggunakan metode analisis konten sebagai teknik
penelitian utama, yaitu suatu metode yang bertujuan untuk
mengambil kesimpulan yang valid dengan memperhatikan dan
mempelajari konteks data secara mendalam.®

Penting untuk dijelaskan bahwa tujuan analisis data dalam
penelitian adalah menyempurnakan dan menyusutkan temuan agar
menjadi data yang teratur, terstruktur, dan lebih bermakna.®* Melalui
analisis ini, penulis mengidentifikasi metode yang digunakan oleh
para mufassir dalam menafsirkan ayat-ayat hukum, dengan harapan
dapat memahami perspektif mereka secara komprehensif.

Secara operasional, analisis data dilakukan melalui beberapa
tahapan berikut:

1) Penulis mengidentifikasi hukum-hukum Islam yang terkandung
dalam ayat-ayat kisah Nabi. Musa As yang berkaitan dengan
ahwal syakhsiyyah, seperti Kriteria memilih pasangan hidup,
peran wali, akad nikah, mahar dan saksi nikah. Identifikasi ini
dilakukan berdasarkan penafsiran para mufasir terhadap teks
ayat.

83 Klaus Krippendrorf, Analisis Isi: Pengantar Teori dan Metodologi, terj
Farid Wajdi (Jakarta: Rajawali Press, 1991), hlm 15.
% Marzuki, Metodologi Riset (Jakarta: FE-UI, 1989), hlm. 87.
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2) Penulis menganalisis metode istinbat hukum yang digunakan
oleh para mufasir dalam menafsirkan ayat-ayat tersebut. Analisis
ini mencakup pendekatan kebahasaan, kontekstual, giyas, serta
pertimbangan maslahat yang digunakan dalam menarik
kesimpulan hukum dari kisah Al-Qur’an.

3) Dalam kerangka tafsir tematik, penelitian ini mengacu pada
metode yang dirumuskan oleh ‘Abd al-Hayy al-Farmawi, dengan
mengelompokkan data berdasarkan tema-tema hukum yang
relevan dalam kisah Nabi Musa As.> Tema-tema tersebut
dianalisis secara mendalam dalam konteks ahwal syakhsiyyah
untuk melihat keterkaitan antar-ayat, koherensi makna, dan
implikasi hukumnya.

4) Hasil analisis hukum kemudian dikontekstualisasikan dengan
realitas kehidupan masyarakat Muslim kontemporer. Pada tahap
ini, penulis mengaitkan temuan hukum dengan tujuan utama
syariat Islam (magqdasid al-syari‘ah), khususnya perlindungan
terhadap agama, jiwa, akal, keturunan, dan harta, guna menilai
relevansi dan kontribusi hukum tersebut dalam kehidupan
keluarga.

5) Tahap akhir analisis ini kemudian dikontekstualisasikan dengan
realitas kekinian, yaitu dengan menyusun hasil kajian secara
sistematis guna merumuskan pola dan pendekatan historis yang
tetap relevan dalam menggali hukum Islam dari kisah Al-Qur’an
di tengah dinamika masyarakat modern. Sintesis ini diarahkan

65 Langkah-langkah yang harus ditempuh dalam menggunakan metode
tafsir maudu’i menurut al-Farmawi adalah, sebagai berikut: a. Menetapkan
masalah yang akan dibahas (topik). b. Menghimpun ayat-ayat yang berkaitan
dengan masalah tersebut. c. Menyusun runtutan ayat sesuai masa turunya, disertai
dengan asbab al- niizol-nya. d. Memahami korelasi ayat-ayat tersebut dalam
surahnya masing-masing. e. Menyusun pembahasan dalam kerangka yang
sempurna. f. Melengkapi pembahasan dengan hadith-hadith yang relevan dengan
pokok pembahasan. g. Mempelajari ayat-ayat tersebut secara keseluruhan dengan
jalan menghimpun ayat-ayatnya yang mempunyai pengertian yang sama atau
mengkompromikan antara yang ,,am (umum) dan yang khas (khusus), mutlaq dan
mugayyad, atau yang pada akhirnya bertentangan, sehingga kesemuanya bertemu
dalam satu muara tanpa perbedaan. Lihat: Abdul Hayy al-Farmawi, Metode Tafsir
Maudhu’i,Terj. Rosihon Anwar, (Bandung: Pustaka Setia, 2002), hlm. 51.
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untuk menegaskan bahwa kisah Nabi Musa AS tidak hanya
menghadirkan nilai moral yang bersifat universal, tetapi juga
mengandung dimensi normatif yang kontekstual dan aplikatif,
sehingga dapat dijadikan landasan dalam merumuskan hukum
ahwal syakhsiyyah yang responsif terhadap kebutuhan zaman
tanpa kehilangan pijakan pada prinsip-prinsip wahyu.

Seluruh proses penulisan dan analisis dalam disertasi ini
disusun dengan mengikuti kaidah penulisan karya ilmiah dan
merujuk pada buku Panduan Penyusunan Tesis dan Disertasi tahun
2019 Program Pascasarjana UIN Ar-Raniry Banda Aceh, guna
memastikan konsistensi akademik dan keterpenuhan standar ilmiah.

1.9. Sistematika Pembahasan

Sistematika pembahasan dalam disertasi ini disusun untuk
memberikan gambaran yang sistematis dan terarah mengenai alur
kajian, mulat dari landasan konseptual hingga analisis dan simpulan
penelitian. Adapun sistematika penulisan disertasi ini adalah sebagai
berikut:

Bab T merupakan pendahuluan yang menguraikan latar
belakang masalah, rumusan dan batasan masalah, tujuan dan
manfaat penelitian, tinjauan pustaka, kerangka teori, metode
penelitian, serta definisi operasional istilah yang digunakan dalam
judul penelitian.

Bab II membahas landasan teoretis penelitian yang meliputi
konsep tafsir ahkam dalam kisah-kisah Al-Qur’an, teori ahwal
syakhsiyyah, konsep =« penemuan  hukum' Islam  (ijtihad dan
rechtsvinding), serta teori syaru man gqablana sebagai dasar
normatif dalam penggalian hukum dari kisah umat terdahulu.

Bab III merupakan inti pembahasan disertasi yang memuat
analisis terhadap ayat-ayat kisah Nabi Musa As dalam Surah al-
Qasas ayat 23-28 yang berkaitan dengan ahwal syakhsiyyah. Bab ini
diawali dengan penafsiran ayat-ayat terkait berdasarkan pandangan
mufasir klasik dan kontemporer, dilanjutkan dengan analisis metode
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istinbat hukum yang digunakan. Selanjutnya dibahas aspek
penemuan hukum Islam yang menegaskan keabsahan ayat-ayat
kisah sebagai dalil hukum, serta kontekstualisasi temuan hukum
tersebut dalam kehidupan keluarga muslim kontemporer.

Bab IV merupakan penutup yang berisi kesimpulan atas
seluruh temuan penelitian, implikasi teoretis dan praktis dari hasil
kajian, serta rekomendasi untuk penelitian lanjutan yang relevan
dengan kajian tafsir ahkam dan hukum keluarga Islam.
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BAB 11
LANDASAN TEORETIS DAN EPISTEMOLOGIS TAFSIR
AHKAM DALAM FORMULASI HUKUM ISLAM

2.1. Terminologi Tafsir Ahkam

Tafsir ahkam dibentuk dari dua kata yaitu tafsir dan hukum.
Kata tafsir menurut bahasa mengikuti wazan taf'il berasal dari akar
kata al-fasr yang Dberarti menjelaskan, menyingkap dan
menampakkan atau menerangkan makna yang abstrak.! Asal kata
tafsir yang terambil dari kata fassara mengandung makna
kesungguhan membuka atau keberulang-ulangan melakukan upaya
membuka, sehingga itu berarti kesungguhan dan berulang-ulangnya
upaya untuk membuka apa yang tertutup/ menjelaskan apa yang
musykil atau sulit dari makna teks tertentu. Jika dihubungkan dengan
konteks Al-Qur’an maka tafsir dapat didefinisikan sebagai
penjelasan tentang firman-firman Allah sesuai dengan kemampuan
manusia.’

Adapun tafsir menurut istilah sebagaimana didefinisikan
Abu Hayyan ialah Ilmu yang membahas tentang cara pengucapan
lafaz-lafaz  Qur'an, tentang petunjuk-petunjuknya, hukum-
hukumnya baik ketika berdiri sendiri maupun ketika tersusun dan
makna-makna yang dimungkinkan baginya ketika tersusun serta hal-
hal lain yang melengkapinya. Menurut al-Zarkasyi, tafsir adalah
ilmu untuk memahami Kitabullah yang diturunkan kepada Nabi
Muhammad, menjelaskan makna-maknanya serta mengeluarkan
hukum dan hikmahnya.’

Sedangkan kata alikam merupakan kata plural dari hukm
yang berarti putusan (judgement, verdict, decision), ketetapan
(provision), perintah (command), pemerintahan (government),

! Manna‘ Khalil al-Qattan, Mabahith fi ‘Ulim al-Qur’an (Beirut:
Mansyirat al-‘Asr al-Hadith, 1973), him. 323.

2 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir (Tangerang: Lentera Hati, 2013),
hlm. 9.

3 Al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Ulim al-Qur’an...jld. 11, hlm. 174.
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kekuasaan (authority, power), hukuman (sentence) dan makna-
makna lainnya. Kata kerja yang terbentuk dari kata Aukm ini yaitu
hakama, yahkumu yang dapat berarti memutuskan, mengadili,
menetapkan, menghukum, memerintahkan serta makna-makna
lainnya. Asal usul kata hakama berarti mengendalikan dengan satu
pengendalian.*

Bila seseorang dapat mengendalikan sebuah sampan dengan
bijak (hikmah), ia dikatakan hakama al-safinah. Kata hikmah
(kebijakan) juga berasal dari kata Aukm. Hukum itu berhubungan
dengan perintah yang bijak. Dengan demikian, hukum juga dapat
berarti kebijakan atau policy. Sedangkan pengertian hukm yang lebih
umum secara bahasa adalah bila memutuskan sesuatu dengan begitu
atau begini, baik keputusan tersebut mengikat orang lain selain anda
atau tidak mengikat.’

Berdasarkan pengertian tersebut, tafsir ahkam dapat
dipahami sebagai penjclasan terhadap ayat-ayat Al-Qur’an yang
mengandung perintah, larangan, dan ketetapan hukum, baik yang
bersifat mengikat maupun tidak mengikat, sesuai dengan
kemampuan dan metode penafsiran yang digunakan oleh mufasir.
Istilah tafsir ahkam atau tafsir ayat al-ahkam lebih banyak
digunakan oleh para mufasir dibandingkan istilah tafsir figh, karena
istilah “hukum” dinilai lebih inklusif dalam mencakup syariat, figh,
dan hukum Islam secara umum.

Meskipun demikian, sebagian ulama tetap menggunakan
istilah tafsir figh, sebagaimana dilakukan oleh Muhammad Husain
al-Dzahabi dalam al-Tafsir wa al-Mufassirin, serta Muhammad Al
al-Iyazi dalam al-Mufassiran: Hayatuhum wa  Manhajuhum.
Perbedaan terminologi ini tidak menunjukkan perbedaan
substansial, melainkan lebih pada preferensi metodologis dalam
mengungkap dimensi hukum dalam Al-Qur’an.

4 Al-Raghib al-Asfahani, Mu jam Mufradat Alfaz al-Qur’an (Beirut: Dar
al-Fikr, t.t.), hlm. 126.
5 Al-Raghib al-Asfahani, Mu jam Mufradat Alfaz al-Qur’an... hlm. 126.
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Menariknya, para mufasir umumnya tidak memberikan
definisi eksplisit tentang “ayat-ayat hukum”. Hal ini diduga karena
makna ayat hukum dianggap sudah jelas melalui kebiasaan
penggunaan (‘urf al-Qur’an) dan pemahaman awal yang segera
tertangkap (tabadur), sehingga tidak memerlukan pendefinisian
khusus. ® Namun, upaya pendefinisian tetap dilakukan oleh sebagian
sarjana kontempeorer. Muhammad Fakir al-Mubadi, misalnya,
mendefinisikan ayat-ayat hukum sebagai ayat-ayat yang
mengandung hukum taklifi—seperti wajib, sunnah, haram, makruh,
dan mubah—serta hukum wad ‘7, seperti sah dan tidak sahnya suatu
perbuatan. ’

Dengan demikian, tafsir ahkam menempati posisi strategis
dalam studi Al-Qur’an karena menjadi jembatan antara teks wahyu
dan formulasi hukum Islam. Melalui pendekatan ini, ayat-ayat Al-
Qur’an, termasuk ayat-ayat kisah, dapat dikaji tidak hanya dari sisi
naratif dan teologis, tetapi juga dari dimensi yuridis yang relevan
dengan kehidupan umat Islam, khususnya dalam konteks ahwal
syakhsiyyah.

2.2. Perkembangan Tafsir Ayat Ahkam?®

Tafsir ahkam memiliki posisi yang sangat penting dalam
tradisi keilmuan Islam, karena ia berakar dari tafsir nabawi yang
secara langsung merujuk pada penjelasan Rasulullah Saw. Nabi
tidak hanya menyampaikan ayat-ayat hukum secara verbal kepada
para sahabat, tetapi juga memperlihatkannya melalui praktik nyata
dalam kehidupan sehari-hari. Dengan cara itu, beliau memberikan
penjelasan yang bersifat umum, sekaligus mempertegas batasan dan
pengkhususan hukum tertentu. Misalnya, dalam hal ibadah shalat,

¢ Lilik Ummi Kultsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ayat-ayat
Ahkam, (Ciputat: UIN Press, 2015), him. 11.

7 Muhammad Fakir Mibadi, Ayat-ayat Hukum dalam Pandangan
Imamiyah dan Ahlusunnah, terj. Sirojudin (Jakarta: Nur Huda, 2014), hlm.12.

8 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin (Kairo:
Maktabah Wahbah, t.t.), jld. I, hlm. 156.
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Nabi bersabda, “Shalatlah sebagaimana kalian melihatku shalat”,’

dan ketika berhaji beliau menegaskan, “Ambillah manasik haji
kalian dariku.”'® Pernyataan dan teladan tersebut menjadi wujud
konkret penafsiran terhadap ayat-ayat Al-Qur’an mengenai ibadah
ritual.

Demikian pula, dalam persoalan zakat, Al-Qur’an
menyajikannya dalam bentuk perintah umum, seperti firman Allah:
“Dirikanlah salat dan tunaikanlah zakat” (QS. al-Bagarah :110).
Perintah ini kemudian diperinci melalui sunnah Nabi, sehingga
makna dan ketentuannya menjadi lebih jelas. Ayat lain juga
menekankan pentingnya zakat hasil pertanian, “Berikanlah haknya
pada waktu memetik hasilnya” (QS. al-An‘am: 141), serta kewajiban
berinfak dari harta yang halal, “Wahai orang-orang yang beriman,
infakkanlah sebagian dari hasil usahamu yang baik-baik dan
sebagian dari apa yang Kami keluarkan dari bumi untukmu” (QS. al-
Bagarah: 267).

Interaksi antara teks Al-Qur’an dan penjelasan Nabi Saw
menunjukkan bahwa tafsir ahkam berkembang melalui dialektika
wahyu dan sunnah, yang tidak hanya menjelaskan perintah secara
normatif, tetapi juga menegaskan aspek aplikatifnya dalam
kehidupan umat Islam.

Rasulullah Saw juga menjelaskan kepada para sahabatnya
tentang zakat, besaran zakatnya, dan waktu-waktu pelaksanaannya,
begitu juga dengan semua peraturan agama lainnya. Para sahabat
bertanya kepada Rasulullah Saw tentang maksud dari ayat-ayat yang
belum dipahami. Sahabat Umar bin Khattab berkata, "Aku bertanya
kepada Rasulullah tentang Kalalah Beliau menjawab: ‘“cukuplah

° Abii Bakr Ahmad ibn al-Husayn ibn ‘Al ibn Miisa al-Khusrawjirdi al-
Khurasant al-Bayhaqi, al-Sunan al-Kubra, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Timiyyah,
1424 H/2003 M), jld. II, hlm. 486.

19 Abii Bakr Ahmad ibn al-Husayn ibn ‘Alf ibn Miisa al-Khusrawjird al-
Khurasani al-Bayhaqi, al-Sunan al-Kubra, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘TImiyyah,
cet. ke-3, 1424 H/2003 M), jld. V, hlm. 204.
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bagimu mengenai hal itu ayat yang diturunkan pada musim panas,
yaitu ayat terakhir dari surah an-Nisa”.!!

Kemudian, setelah wafatnya Rasulullah Saw, para sahabat
mulai bersungguh-sungguh dalam memahami makna ayat-ayat
hukum yang tidak mereka tanyakan kepada Rasulullah Saw. Ketika
sahabat Abu Bakar ditanya mengenai makna kalalah, ia menjelaskan
bahwa pendapat yang ia sampaikan bersifat ijtihadi, apabila benar
maka bersumber dari Allah, dan apabila keliru maka berasal dari
dirinya sendiri dan godaan setan. Menurut penjelasannya, kalalah
adalah keadaan seseorang yang wafat tanpa meninggalkan ayah dan
anak. Selanjutnya, ketika sahabat Umar ibn al-Khattab menjabat
sebagai khalifah, ia menyatakan keengganannya untuk menyelisihi
pendapat yang telah disampaikan oleh Abu Bakr tersebut, karena
merasa malu kepada Allah apabila menolaknya.'?

Setelah itu, para sahabat nabi terus berusaha memahami ayat-
ayat hukum ini dan memahaminya secara mendalam. Sahabat
Abdullah bin Mas'ud, sahabat Abdullah bin Umar, dan sahabat
Abdullah bin Abbas muncul sebagai tokoh-tokoh utama di antara
mereka. Mereka memberi dampak besar pada para murid mereka,
sehingga muncul sekolah fikih Kufah (murid-murid sahabat Ibn
Mas'ud), sekolah fikih Madinah (murid-murid sahabat Ibn Umar),
dan sekolah fikih Makkah (murid-murid sahabat Ibn Abbas),
terutama dalam tafsir ayat-ayat hukum. '

Perhatian para sahabat dan murid mereka dari kalangan
Tabi'in terus berlanjut dalam tafsir ayat-ayat hukum, yang tidak
melampaui tahap pengajaran dan fatwa, hingga datanglah Imam
Mugatil bin Sulaiman Al-Khurasani (wafat tahun 150 H). [a menjadi

' Malik ibn Anas, Muwatta’ al-Imam Malik, (Beirut: Dar Thya’ al-Turath
al-‘Arabi, 1406 H/1985 M), jld. II, hlm. 515.

12 Abii Muhammad al-Husayn ibn Mas ‘Gd ibn Muhammad ibn al-Farra’
al-Baghaw1 al-Shafi‘1, Syarh al-Sunnah, (Damaskus—Beirut: al-Maktab al-Islamf,
cet. ke-2, 1403 H/1983 M), jld. VIII, him. 338.

13 Muhammad ibn ‘Abd Allah ibn ‘Alf al-Khudayri, Tafsir al-Tabi in:
‘Ard wa Dirdasah wa Mugaranah (Riyadh: Dar al-Watan 1i al-Nashr, t.t), jld. II,
hlm. 665.
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yang pertama kali menulis buku khusus tentang tafsir ayat-ayat
hukum Al-Qur’an, dengan menggunakan tafsir yang bersumber dari
hadis dan terkadang menggunakan pendapatnya sendiri. Diantara
ulama mujtahid yang menulis dalam bidang tafsir aikam ini adalah
Imam Yahya bin Zakariya bin Sulaiman Al-Qurashi Al-Kufi,
seorang Imam Mujtahid (wafat tahun 203 H).'*

Kemudian, beberapa Imam mazhab terkemuka dan murid-
murid mereka mulai menulis dalam bidang ini, dan beberapa yang
terkenal dalam menulis tafsir aikam adalah Imam Abu Abdullah,
Muhammad bin Idris Asy-Syafi'i (wafat tahun 204 H). Ia menulis
kitab tentang hukum-hukum Al-Qur’an.'” Imam Abu Ja'far At-
Thahawi (wafat tahun 321 H), yang mengikuti metode ahli hadis
pada umumnya, tanpa memandang metode tarjih-nya.

Setelah itu, kebiasaan menulis terus berkembang; namun,
para penulis berbeda dalam pendekatan mereka terhadap penjelasan
dan kelompok atau metode yang mereka pilih, yang terkadang
mendukung mazhab yang mercka anut, metode yang ditempuh
dibangun atas prinsip-prinsip imam mazhab yang diikuti. Imam Al-
Jashash dalam kitabnya yang terkenal (4/ka@m Al-Qur’an) berupaya
keras untuk mendukung mazhab Imam Abu Hanifah An-Nu'man bin
Thabit (wafat tahun 150 H), bahkan dengan memberikan penafsiran
yang jauh lebih mendalam dengan penerapan prinsip-prinsip dan
aturan yang menjadi dasar mazhab Hanafiyyah.

Al-Kiya Al-Harrasi menyatakan bahwa tujuannya menulis
adalah menjelaskan apa yang dikutip oleh Imam Asy-Syafi'i dalam
mengatasi masalah-masalah yang samar, dan saya juga
menambahkannya dengan apa yang saya dapatkan dari jalannya,

4 Ibn al-Nadim, al-Fihrist (Beirut: Dar al-Ma‘rifah, t.t.), him. 57, al-
Dawidi, Tabagat al-Mufassirin, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1983), jid. IT
hlm. 362.

15 Al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Ulim al-Qur’an (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 1988), , jld. I, hlm. 3. Al-Bayhaqi, Ahkam al-Qur’an (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, 1994), jld. I, him. 20.
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dan saya mengikuti contohnya.'® Oleh karena itu, dia mengacu pada
dua hal; tujuannya adalah untuk menjelaskan dalil-dalil Imam
Syafi'i, serta menambahkan masalah-masalah lainnya yang sama

dengan cara yang mendasar.'’

16 Al-Kiya al-Harast al-Syafi‘1, Ahkam al-Qur’an, (Beirut: Dar al-Kutub
al-‘Ilmiyyah, 1405 H), jld. IL, hlm. 1.

7" Mengkategorikan berbagai tafsir fighi merupakan tugas yang
menantang karena memerlukan parameter tertentu dalam setiap proses
klasifikasinya. Meskipun demikian, penelaahan terhadap kitab-kitab tafsir
bercorak fighi ataupun kelompok tertentu dalam Islam memiliki peran strategis
sebagai pintu masuk utama untuk memahami corak tafsir ahkam  serta
keterkaitannya dengan aliran pemikiran fighi yang melatarinya. Dalam hal ini, al-
Dhahabt melakukan pengelompokan tafsir fighi berdasarkan afiliasi mazhab,
yaitu: A. Tafsir Mazhab Hanafl. Dalam mazhab Hanafi, karya tafsir ahkam
berkembang sejak periode awal dengan sejumlah karya penting. Di antaranya
adalah Ahkam al-Qur’an karya ‘Alf ibn Hajar al-Sa‘di al-Azd1 al-Tahawt (w. 244
H), Ayat al-Ahkam karya “Ali ibn Miisa (w. 350 H), serta Ahkam al-Qur’an karya
Ahmad ibn Muhammad al-Azdi al-Tahawi al-Misri (w. 370 H). Karya lain yang
menonjol ialah Syarh Ahkam al-Qur’an karya Ahmad ibn Muhammad al-Razi al-
Jassas (w. 370 H) dan Mukhtasar Ahkam al-Qur’an karya Makki ibn Abi Talib al-
Qayst al-Qayrawani (w. 437 H). Pada periode berikutnya, muncul karya Anwar
al-Qur’an fi Ahkam al-Qur’an oleh Muhammad KafT ibn Hasan al-Basandrt al-
Ighisart (w. 1025 H) dan karya dengan judul yang sama oleh Muhammad Shams
al-Din al-Haraw1 al-Bukhart (w. 1119 H), serta Ahkam al-Qur’an karya Isma‘il
Haqqt (w. 1127 H). B. Tafsir Fight Mazhab Malik1. Tafsir ahkam dalam mazhab
Maliki juga menunjukkan perkembangan yang signifikan. Karya-karya yang
tercatat antara lain Ahkam al-Qur’an karya Ahmad ibn Mudal (w. 240 H) dan
Ahkam al-Qur’an karya Muhammad ibn “‘Abd Allah yang dikenal sebagai Ibn
Hakam (w. 268 H). Selain itu, terdapat Ayat al-Ahkam karya Isma‘il ibn Ishaq al-
Azdi (w. 282 H) dan Ayat al-Ahkam karya al-Qasim ibn Asbagh al-Qurtubi al-
Andalust (w. 304 H). Karya lainnya ialah Ahkam al-Qur’an karya Muhammad al-
Tamimi (w. 305 H) serta Ahkam al-Qur’an karya Miisa ibn ‘Abd al-Rahman (w.
306 H). C. Tafsir Figh1 Mazhab Syafi‘t. Dalam mazhab Syafi‘1, tafsir ahkam
berkembang melalui sejumlah karya penting lintas abad. Di antaranya adalah
Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-Harras yang hidup pada abad ke-6 H, Al-Qaw!
al-Wajiz ft Ahkam al-Kitab al-‘Aziz karya Shihab al-Din al-Halabi, serta Ahkam
al-Kitab al-Mubin karya ‘Abd Allah Mahmud al-Syanfaqi dari abad ke-9 H. Karya
lain yang cukup berpengaruh ialah AI-Iklil fi Istinbat al-Tanzil karya Jalal al-Din
al-Suytti pada abad ke-10 H, serta Ahkam al-Qur’an karya Muhammad ibn Idris
al-Shafi‘1 (w. 204 H) dan Ahkam al-Qur’an karya Ibrahim ibn Khalid yang dikenal
sebagai Abii Thawr al-Kalbi. D. Tafsir Fight Mazhab Hanbali. Adapun tafsir
ahkam dalam mazhab Hanbali diwakili oleh karya Ayat al-Ahkam karya Qadi Abi
Ya‘la al-Kabir (w. 458 H) serta Ayat al-Ahkam karya Abi Bakr al-Dimashgi al-
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Dalam sistematika penulisannya, mufasir tidak selalu
menafsirkan ayat secara berurutan berdasarkan susunan mushaf,
tetapi terlebih dahulu menetapkan tema-tema hukum tertentu
sebagaimana bab-bab dalam kitab fikih, seperti thaharah, shalat,
puasa, zakat, dan munakahat. Setelah tema ditentukan, ayat-ayat
yang relevan dihimpun dan ditafsirkan secara komprehensif dengan
menggunakan pendekatan tafsir bi al-ma’tsur-maupun bi al-ra’yi,'®
kemudian dikontekstualisasikan dengan problematika kontemporer
sesuai perkembangan zaman.

Razi (w. 751 H), yang keduanya mencerminkan corak istinbat hukum khas
mazhab Hanbali. E. Tafsir Fight Mazhab Zahirt. Dalam mazhab Zahir1, tafsir
ahkam tercermin dalam Ahkam al-Qur’an karya Dawud ibn ‘Al al-ZahirT al-
Isfahani serta Ahkam al-Qur’an karya ‘Abd Allah ibn Ahmad yang dikenal dengan
Ibn al-Muflis, yang menampilkan pendekatan literal dalam memahami nash
hukum Al-Qur’an. F. Tafsir Fighi Mazhab Syi‘ah Imamiyyah Itsna ‘Asyariyyah.
Tafsir ahkam dalam tradisi Syi‘ah Imamiyyah Itsna ‘Asyariyyah berkembang
melalui sejumlah karya klasik, di antaranya 4vat al-Ahkam karya Muhammad ibn
Sa‘1d al-Kalb1 (w. 146 H), Tafsir al-Khamsimi’ah karya Muqatil ibn Sulaiman al-
Khurasant al-Balkht (w. 150 H), serta Tafsir Avat al-Ahkam karya Hisham ibn
Muhammad ibn Sa’ib al-Kalb1 al-Kaift (w. 206 H). Karya lain yang tercatat ialah
Ahkam al-Ahkam karya ‘Abbad ibn ‘Abbas al-Thaqgqilani, Syarh Ayat al-Ahkam
karya Isma‘1l ibn ‘Abbad, Al-Ibanah ‘an Ma ‘ant al-Qira’at karya MakkT ibn Abt
Talib al-Qayst (w. 473 H/1045 M), Figh al-Qur’an fi Ayat al-Ahkam karya Qutb
al-Din al-Rawandi, Tafsir al-Aydat al-Ahkam karya Muhammad ibn Husayn al-
Bayhaqi al-Nisaburi (w. 576 H), Al-Nihayah fi Tafsir al-Khamsimi'ah al-Ahkam
karya Ahmad ibn ‘Abd Allah al-Mutawwaj al-Bahrant (w. 771 H), serta Kanz al-
‘Irfan fi Figh al-Qur’an karya Fadl Nigbad ibn ‘Abd Allah al-SuytirT al-Asadi al-
Hillt (w. 826 H). G. Tafsir Figh1 Mazhab Syi‘ah Zaydiyyah. Sementara itu, tafsir
ahkam dalam mazhab Syi‘ah Zaydiyyah meliputi Syarh Ayat al-Ahkam karya
Yahya ibn Hamzah al-Yamani (w. 749 H), Ayat al-Ahkam karya Ahmad ibn Yahya
al-Yamani, Syarh Ayvat al-Ahkam karya Muhammad ibn Yahya al-Sha‘di al-
Yamani, serta Ayat al-Ahkam karya Husayn al-‘AmiT al-Yamant (1380 H). Karya
lainnya ialah Syarh Ayat al-Ahkam karya Yahya ibn Muhammad al-Hasani, Syarh
al-Khamsimi’ah Ayah karya Yahya ibn Muhammad al-Najii, Al-Thamarat al-
Yani‘ah wa al-Ahkam al-Wadihah al-Qati‘ah karya Shams al-Din ibn Yasuf ibn
Ahmad, serta Muntahda al-Maram karya Muhammad ibn Husayn ibn Qasim. Lihat:
Al-Dhahabi, Tafsir wa al-Mufassirun...hlm. 323-341.

18 Muhammad Ali lyaziy, al-Mufassirin: Hayatuhum wa Manhdjuhum
(Teheran: Kementrian Pendidikan dan Kebudayaaan Islam, 1386 H) jld. 1 hlm.
119.
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Selain itu, tafsir ahkam juga dapat disusun dengan metode
tahlili, yakni penafsiran ayat demi ayat dan surat demi surat sesuai
urutan Al-Qur’an dengan fokus pada kandungan hukumnya. Melalui
metode ini, mufasir menguraikan makna hukum setiap ayat secara
runtut dan sistematis. Kedua model penulisan tersebut pada dasarnya
memiliki karakter tematik, karena berorientasi pada satu tema
hukum tertentu dengan menghimpun ayat-ayat terkait, mengaitkan
yang umum dengan yang khusus, yang mutlak dengan yang
mugayyad, serta memperkuat analisis dengan hadis-hadis yang
relevan untuk menghasilkan pemahaman hukum yang utuh.'

2.3. Legalitas Tafsir Ahkam

Muhammad Thahir bin ‘Asyur menganggap keberadaan
tafsir ayat ahkam sebagai bukti kebolehan tafsir yang tidak semata-
mata didasarkan pada athar dengan alasan bahwa istinbat hukum-
hukum syariat dari Al-Qur’an selama tiga abad pertama Islam adalah
bentuk tafsir ayat-ayat Al-Qur’an dengan cara yang belum pernah
dilakukan sebelumnya®’ Dikarenakan tafsir a/kam ini termasuk
dalam tafsir bi al-ra 'yi yang menjadi salah satu bentuk ijtihad dalam
syariat Islam. Tujuannya adalah memahami teks-teks Al-Qur’an,
mengetahui maksudnya, dan menggali dalil-dalil hukumnya dalam
berbagai kondisi dengan mengikuti kaidah-kaidah tertentu.

Perkembangan ini1 dijelaskan oleh al-Suyuti, yang menyoroti
perhatian setiap ilmuwan dalam bidang ilmu-ilmu Islam terhadap
tafsir dan upaya mereka untuk menemukan dalil dari Al-Qur’an yang
mendukung pandangan mereka. Al-Suyuti menjelaskan bahwa
sejumlah ahli dalam disiplin ilmu tertentu menyusun karya tafsir
yang terbatas pada bidang keahlian mereka. Sebagai contoh, seorang
ahli nahwu tidak akan membahas selain i'rab dan kemungkinan-

19 Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ayat-ayat
Ahkam (Ciputat: UIN Press, 2015) him. 11.

20 Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashyiir, al-Tahrir wa al-Tanwir: Tahrir al-
Ma ‘na al-Sadid wa Tanwir al-‘Aql al-Jadid min Tafsir al-Kitab al-Majid (Tunis:
al-Dar al-Tunisiyyah li al-Nashr, 1984), jld. I, hlm. 17.
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kemungkinan yang dapat terjadi dalam konteks tersebut, serta
memaparkan aturan-aturan tata bahasa, masalah-masalah, cabang-
cabangnya, dan perbedaannya. Hal ini dapat dilihat pada karya-karya
seperti yang dilakukan oleh al-Zajjaj, al-Wahidi dalam al-Basit, dan
Abu Hayyan dalam al-Bahr al-Muhit.

Seorang ahli kisah cenderung fokus pada kisah-kisah,
melengkapi cerita tersebut, dan memberi informasi tentang orang-
orang terdahulu, baik yang benar maupun yang salah, seperti yang
terlihat dalam karya al-Tsa'labi. Sementara itu, seorang ahli figih
hampir-hampir hanya membahas fiqih dari bab thaharah hingga
masalah mahram, serta kemungkinan membahas pembuktian dalil-
dalil cabang figih yang tidak terkait langsung dengan ayat yang
sedang dibahas, sambil menjawab dalil-dalil dari pihak yang
menentang. Hal ini tercermin dalam karya-karya seperti yang
dilakukan oleh al-Qurtubi.’!

Narasi yang disampaikan oleh Imam al-Suyuti ini
menggambarkan salah satu karakteristik tafsir fighiy, yaitu
membahas Al-Qur’an dari sudut pandang figih murni, sebagaimana
yang dilakukan oleh ilmuwan-ilmuwan lainnya yang membahas Al-
Qur’an dari perspektif disiplin ilmu mereka masing-masing.
Pendekatan ini termasuk dalam kategori yang disebut sebagai tafsir
khusus.

2.4. Redaksi Ayat Ahkam dalam Al-Qur’an

Ayat-ayat ahkam dalam Al-Qur’an merupakan ayat-ayat
yang memuat ketentuan hukum yang menjadi pedoman bagi
kehidupan manusia. Redaksi ayat ahkam tidak selalu hadir dalam
bentuk perintah dan larangan yang tegas, tetapi juga dapat tersaji
melalui ungkapan umum maupun isyarat normatif yang memerlukan
pemahaman metodologis. Karena itu, kajian terhadap redaksi ayat

2V Al-Suyiitt, Al-Itgan fi ‘Uliim al-Qur'an, (Kairo: al-Hay’ah al-MisrTyah
al-‘Ammah li al-Kitab), jld. IV, hlm. 243.
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ahkam menjadi penting untuk menyingkap makna hukum yang
terkandung di dalamnya secara tepat dan sistematis.

a. Hukum Syar’i Taklifi

Hukum yang menuntut perbuatan atau meninggalkan
perbuatan, atau memberikan pilihan antara melakukannya atau
meninggalkannya.?> Hukum ini terbagi menjadi lima bagian:
1) Wajib*
Yaitu sesuatu yang dituntut oleh syariat untuk dilakukan secara
pasti,?* sehingga orang yang meninggalkannya dicela dan dikenakan
sanksi, sedangkan yang melakukannya dipuji dan diberikan pahala.
Hal ini dapat diketahui melalui beberapa cara:
a) Bentuk perintah (sighat al-talab)
1) Bentuk afal seperti dalam firman Allah dalam QS. al-Bagarah

ayat 83:
B9l 15231
“Dirikanlah salat.”

Kata |sa8) (dirikanlah) menunjukkan kewajiban melalui bentuk
perintahnya.

2) Bentuk li-yaf‘al seperti dalam firman Allah dalam QS. al-Baqarah
ayat 185:

22 Abdul Karim Zaydan, al-Wajiz fi Usil al-Figh, (Kairo: Mu’assasah
Qurtubah, t.t.), him. 26.

2 Wajib dan fardu menurut mayoritas ulama adalah sinonim, karena
keduanya bermakna permintaan untuk melakukan suatu perbuatan secara pasti dan
mengikat, baik didasarkan pada dalil yang bersifat zhanni, seperti hadis ahad,
maupun dalil yang bersifat qath’i, seperti ayat Al-Qur'an. Namun, menurut
Hanafiyah, fardu adalah sesuatu yang ditetapkan berdasarkan dalil qath’i, seperti
pelaksanaan salat, sedangkan wajib adalah sesuatu yang ditetapkan berdasarkan
dalil zhanni, seperti zakat fitrah. Pendapat mayoritas ulama lebih sesuai secara
figih, selama perbuatan yang dimaksud dalam kedua kasus itu tetap diwajibkan
secara mengikat. Lihat: Al-Zalmi, Usil al-Figh, jid. 11, hlm. 14.

24 ¢Ala’ ad-Din Muhammad bin Ahmad as-Samarqandi, Mizan al-Usiil fi
Nata’ij al-‘Uqil fi Usil al-Figh, Dirasah wa Tahqiq wa Ta‘liq: ‘Abd al-Malik
‘Abd ar-Rahman as-Sa‘di (‘Amman: Matba‘at al-Khulid Wazarat al-Awqaf wa
al-Syu’iin al-Dintyah, 1407 H/ 1987 M), jld. I, hlm. 124.
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i 30K 4y
“Barang siapa di antara kamu menyaksikan bulan itu, maka
hendaklah ia berpuasa.”

3) Kata kerja kutiba seperti dalam firman Allah dalam QS. al-
Baqarah ayat 183:

el 1S
“Diwajibkan atas kamu berpuasa.”
Kata &S di sini bermakna diwajibkan dan dipaksakan.?

b) Bentuk ancaman atas meninggalkan perbuatan. Misalnya firman
Allah dalam QS. al-Ma'idah ayat 44:

S a s 1 351 6 82 1 o
“Barang siapa tidak memutuskan menurut apa yang
diturunkan Allah, maka mereka itulah orang-orang kafir.”

Ayat ini menunjukkan bahwa memutuskan perkara sesuai
dengan apa yang diturunkan Allah adalah wajib berdasarkan indikasi
eksternal, yaitu bahwa orang yang meninggalkannya dikategorikan
sebagai kafir yang akan mendapatkan sanksi.*

¢) Gabungan kedua bentuk dalam satu ayat
Seperti dalam firman Allah dalam QS. Ali ‘Imran ayat 97

P

&&ﬂ‘d?;ﬁ:ﬁj%Q;iw\éﬁg,\;ﬁ\é@-qw\&@j
el &)

-

25 Al-Raghib al-Asfahani (w. 425H), Mufiadat Alfaz al-Qur’an, (
Damasukus: Dar al-Qalam, 1423 H/ 2002 M), hlm. 699.

26 Al-Sayis, Ayat al-Ahkam, jld. 1I, hlm. 12. Ibrahim ‘Abd ar-Rahman
Ibrahim, ‘Ilm Usil al-Figh al-Islami, (‘Amman: Dar at-Thaqafah li al-Nasyr wa
al-Tawzi‘, 1995 M), hlm. 270.
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“Dan kewajiban manusia terhadap Allah adalah
melaksanakan haji ke Baitullah, bagi yang mampu
mengadakan perjalanan ke sana. Barang siapa kafir, maka
sesungguhnya Allah Maha Kaya dari semesta alam.”

Allah mewajibkan haji melalui dua ungkapan yang
menunjukkan kewajiban. Pertama : huruf < dalam 45 menunjukkan
kewajiban. Kedua: kata e (di atas/kewajiban) juga menunjukkan
kewajiban menurut bahasa Arab. Di akhir ayat, disebutkan )& (23
(barang siapa yang kafir), yang menjadi indikasi bahwa orang yang
tidak berhaji meskipun memiliki kemampuan fisik dan finansial,

dikategorikan sebagai kafir yang berujung pada sanksi.?’ .

2) Sunnah®®

Sunnah adalah perbuatan yang diminta oleh syariat untuk
dilakukan oleh mukallaf dengan sifat lebih utama dan diutamakan,
tetapi tidak bersifat wajib.*® Orang yang melakukannya akan dipuji
dan diberi pahala, sedangkan yang meninggalkannya tidak dicela
atau dihukum. Terkadang, meninggalkan beberapa jenis sunnah
dapat mendatangkan celaan atau hukuman. Hal ini dapat dipahami
dari bentuk perintah yang terdapat indikasi bahwa perintah tersebut
tidak bersifat wajib, tetapi menunjukkan keutamaan, seperti firman
Allah dalam QS. al-Bagarah ayat 282;

27 Muhammad bin Ahmad al-Ansart al-Qurtubi (t. 671H), al-Jami‘ li
Ahkam al-Qur’an (Beirut: Mu‘assasat Manahil al-‘Irfan), jld. IV, hlm. 142.

28 Mandub (sunnah) terbagi menjadi tiga bagian. Pertama: perbuatan
yang melengkapi kewajiban, seperti azan dan salat berjamaah, di mana
meninggalkannya dapat menyebabkan celaan dan hukuman. Kedua: perbuatan
yang termasuk amalan mendekatkan diri kepada Allah dan pernah dilakukan Nabi
Muhammad Saw sesekali, tetapi terkadang ditinggalkan juga, seperti bersedekah
kepada fakir miskin. Orang yang meninggalkannya tidak dicela maupun dihukum.
Ketiga: perbuatan yang termasuk kebiasaan Nabi Muhammad Saw yang bersifat
manusiawi, sesuai dengan fitrahnya sebagai manusia, di mana meninggalkannya
juga tidak dicela maupun dihukum. Lihat: Ibrahim, 7lm Usul al-Figh al-Islams,
hlm. 275. Ibn Hazm, al-Ahkam fi Usil al-Ahkam, (Beirut: Dar al-Afaq al-Jadidah,
1979), jld. I. hlm. 40.

2 Al-Samarqandi, Mizan al-Usiil.. jld. T, hlm. 26.
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886 Gl et ) 30 AaE ) T s ity
“Wahai orang-orang yang beriman! Apabila kamu

bermuamalah tidak secara tunai untuk waktu yang
ditentukan, hendaklah kamu menuliskannya.”

Perintah untuk menulis utang dalam ayat ini melalui kata
s 80 menunjukkan kewajiban, namun ada indikasi yang
mengalihkannya dari kewajiban menjadi sunnah, yaitu firman Allah:

B a8 el 336 ety (Slats o 36
“Jika sebagian kamu mempercayai sebagian yang lain, maka
hendaklah yang dipercayai itu menunaikan amanatnya.”

Dengan demikian, menulis utang dianjurkan untuk menjaga
hak-hak, tetapi jika kedua belah pihak saling mempercayai, maka
tidak ada dosa jika tidak menuliskannya.>

3) Haram (»_~31)

Haram adalah larangan. syariat untuk melakukan suatu
perbuatan secara pasti,’ ' schingga orang yang meninggalkannya akan
mendapatkan pahala dan dianggap taat, sedangkan orang yang
melakukannya akan dianggap berdosa dan melanggar. Hal ini
dipahami melalui beberapa bentuk larangan,*® seperti:

a) Bentuk pengharaman langsung dalam QS. an-Nisa" ayat 23:

2 4 A
Y& /&T ol o4 o Lus
L@.A (@)

“Diharamkan atas kamu (menikahi) ibu-ibumu.”

Ayat ini menyatakan larangan tegas untuk menikahi ibu
kandung, yang merupakan salah satu bentuk larangan yang paling

30 Al-Qurtubi, al-Jami ‘ li Ahkam al-Qur’an, jld. 111, hlm. 103.

31 Ibn Hazm, al-Ahkam.. jld. 111, hlm. 321.

32 Abdul Karim Zaydan, al-Wajiz fi Usil al-Figh...hlm. 41. Ibrahim, ‘Ilm
Usil al-Figh al-Islami.. . hlm. 276. Al-Zarkasy1, al-Burhan fi ‘Ulim al-Qur’an...
ild. T0, him. 134.
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berat dengan alasan bahwa perbuatan tersebut merupakan
pelanggaran terhadap fitrah kemanusiaan.>?
b) Larangan dengan bentuk nahi (tidak mendekati) dalam QS.
al-Isra’: 32:

Yoo 2og 886 OETH) 5 15585 Vs

“Dan janganlah kamu mendekati zina; sesungguhnya zina itu
adalah perbuatan keji, dan suatu jalan yang buruk.”

Larangan mendekati zina menunjukkan keharaman secara
tegas, termasuk segala jalan yang dapat mengantarkan pada zina.

c) Perintah untuk menjauhi yang dikuatkan dengan indikasi
keharaman dalam QS. al-Ma'idah ayat 90:

QUi o2 35 ot a3 lls bty suncdiy 2d Gy 5T o0 @ ¢
Oyl 2800 42256

“Wahai orang-orang vyang beriman! Sesungguhnya
(meminum) khamar, berjudi, (berkorban untuk) berhala, dan
mengundi nasib dengan anak panah, adalah perbuatan keji
termasuk perbuatan setan. Maka jauhilah agar kamu
beruntung.”

Jit

Allah Swt memerintahkan hamba-hamba-Nya yang beriman
untuk menjauhi khamr, perjudian, berhala, dan azlam (undi nasib).
Alasan perintah untuk menjauhinya adalah karena perbuatan-
perbuatan tersebut digambarkan sebagai najis dan termasuk amalan
setan. Karena perintah untuk menjauhi menunjukkan kewajiban
meninggalkan, maka dari itu dipahami adanya larangan keras,
sehingga perbuatan-perbuatan tersebut dihukumi haram.>*

33 Al-Sabiini, Rawa i * al-Bayan, (Damskus: Maktabah al-Ghazali, 1980),
jld. I, hlm. 461.
3% Al-Sabiini, Rawa i al-Bayan, jld. I, hlm. 270.
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d) Penggunaan kata Ja3 ¥ (tidak halal) dalam QS. an-Nisa ayat
19:

el if O i 42 Y
“Tidak halal bagi kamu mempusakai perempuan dengan
jalan paksa.”

Maka Al-Qur’an menggunakan bentuk larangan untuk
menunjukkan keharaman, yang secara tegas dinyatakan dalam
firman Allah Swt La yahillu (tidak halal), sehingga haram
mengambil sesuatu dari mahar kecuali dengan alasan syar'i.?

e) Penetapan hukuman atas perbuatan dalam QS. al-Ma‘idah

ayat 38:

1S G 0 B 5 IS0 S G 1 Legast 136 B (e
“Laki-laki yang mencuri dan perempuan yang mencuri,
potonglah tangan keduanya sebagai balasan atas apa yang

mereka kerjakan dan sebagai hukuman dari Allah. Dan Allah
Mahaperkasa, Mahabijaksana.”

Islam menjaga kehormatan manusia, maka tindakan
pelanggaran terhadap dirinya atau hartanya dianggap sebagai
kejahatan serius yang memerlukan hukuman paling berat, agar
keamanan masyarakat tetap terjaga dan tidak terganggu.®

f) Ancaman terhadap perbuatan dalam QS. an-Nisa ayat: 10:

o O3ltacns 16 22t 4 O 80 G b e Jisaf 6,8 2l Gy
“Sesungguhnya orang-orang yang memakan harta anak
yatim secara zalim; sebenarnya mereka memakan api
sepenuh perutnya dan mereka akan masuk ke dalam api yang
menyala-nyala.”

35 Al-Sabtini, Rawd i al-Bayan, jld. 1, hlm. 460.
36 Al-Sabiini, Rawa i al-Bayan, jld. I, hlm. 556.
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Dalam ayat ini, Allah Swt menetapkan ancaman besar dan
keburukan yang dahsyat bagi siapa saja yang memakan harta anak
yatim. Ayat ini juga mengandung kecaman keras terhadap orang
yang mengambil harta anak yatim secara zalim.?’

4. Makruh

Makruh adalah perbuatan yang diminta oleh syariat untuk
ditinggalkan dengan sifat lebih utama dan diutamakan, tetapi tidak
secara tegas atau wajib.*® Pelakunya tidak berdosa, meskipun dapat
dikenai celaan atau hukuman, sedangkan yang meninggalkannya
dengan niat ikhlas karena Allah akan dipuji dan diberi pahala. Hal
ini dipahami melalui bentuk-bentuk larangan yang menunjukkan
sifat makruh,*® seperti:
a. Redaksi makruh serta turunannya.

UySa 3135 due 450 O8AUS 48
“Semua itu kejahatannya adalah sesuatu yang dibenci di sisi
Tuhanmu.” (QS al-Isra’: 38).

b. Redaksi larangan apabila disertai dengan sesuatu yang
menunjukkan makruh.

° g4 -
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“Wahai orang-orang yang beriman, janganlah kamu menanyakan
hal-hal yang jika dijelaskan kepada kamu, akan menyusahkan kamu.
Dan jika kamu menanyakannya ketika Al-Qur’an sedang diturunkan,
niscaya akan dijelaskan kepada kamu. Allah telah memaatkan hal
itu. Dan Allah Maha Pengampun, Maha Penyantun.” (QS. Al-
Ma'idah: 101)

37 Al-Sabtini, Rawd i al-Bayan, jld. 1, hlm. 438.

38 Ibrahim bin Miisa al-Garnati al-Maliki (w. 790 H) , Abdul Karim
Zaydan, al-Wajiz fi Usil al-Figh...hlm. 45.

39 Ibrahim, ‘Ilm Usil al-Figh al-Islami...hlm. 280.
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Larangan yang terkandung dalam ayat tersebut bukanlah
larangan yang bersifat pengharaman, melainkan hanya kebencian
(makruh), karena ada petunjuk yang mengarahkannya demikian
yaitu firman Allah setelahnya: e & le (Allah telah memaafkan hal
itu).** Dalam konteks ini, ‘larangan yang disebutkan tidak
dimaksudkan untuk mengharamkan secara mutlak, tetapi lebih
kepada penghindaran atau pengurangan dampak yang mungkin
terjadi jika pertanyaan yang tidak perlu diajukan terus-menerus,
yang bisa menyulitkan umat.

c. Bentuk perintah untuk menjauhi sesuatu atau yang sejenisnya,
jika disertai dengan penjelasan yang menunjukkan kebencian,
dapat dilihat dalam firman Allah Swt:

E 19535 ) 53 ] 1300 2ad3 o33 e B3N (oogi 13] 15T ) L G

stlas 35870 183 55 108
“Wahai orang-orang yang beriman, apabila diseru untuk
shalat pada hari Jumat, maka bersegeralah kamu menuju
zikir kepada Allah dan tinggalkanlah jual beli. Itu lebih baik
bagimu jika kamu mengetahui.” (QS. Al-Jumu'ah: 9).

Larangan yang terdapat dalam ayat tersebut, meskipun
menunjukkan keharaman jual beli pada waktu azan Jumat, dialihkan
dari makna haram menjadi makruh karena larangan itu bukan
terhadap jual beli itu sendiri, melainkan disebabkan faktor eksternal,
yaitu waktu yang telah ditentukan untuk melaksanakan salat.*!

d. Redaksi perintah yang bermakna larangan, disertai dengan
indikasi  (garinah) yang mengalihkannya dari makna
pengharaman menjadi makna makruh (tidak disukai).

40 Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan ‘an Ta’'wil Ay al-Qur’an, (Kairo: Dar al-Ma‘arif,
1954) jld. V, him. 111.

41 Tafsil, Al-Sabiini, Rawd i ‘ al-Bayan.. jld. 11, hlm. 580.
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“Wahai orang-orang yang beriman, janganlah kamu
mengharamkan sesuatu yang baik yang telah Allah halalkan
bagi kamu, dan janganlah kamu melampaui batas.
Sesungguhnya Allah tidak menyukai orang-orang yang
melampaui batas.”

Maka melakukan sesuatu yang statusnya samar antara halal dan
haram bukanlah haram, melainkan makruh tidak disukai.

5. Mubah

Mubah adalah sesuatu yang oleh syariat, mukallaf diberi
pilihan antara melakukannya atau meninggalkannya.** Syariat tidak
meminta agar hal tersebut dilakukan, juga tidak meminta agar
ditinggalkan. Perbuatan mubah tidak mendatangkan pahala jika
dilakukan, dan tidak menyebabkan dosa jika ditinggalkan. Mukallaf
bebas memilih antara melakukannya atau meninggalkannya.
Namun, jika perbuatan mubah dilakukan dengan tujuan membantu
melaksanakan kewajiban atau sunnah, maka ia akan mendapat
pahala. Hal ini dipahami dari gaya bahasa yang menunjukkan
kebolehan,** seperti:

a. Redaksi kebolehan suatu perbuatan.
) L e 55
“Dihalalkan . bagimu pada malam puasa untuk bercampur
dengan istrimu.” (QS al-Baqarah: 187).

42 Abi al-Wafa’ ‘Alf bin ‘Aqil bin Muhammad bin ‘Aqil al-Baghdad al-
Hanbali (w. 513 H), al-Wadih fi Usiil al-Figh (Beirut: Maktabat al-Risalah, 1420H
/1999 M), jld. I, him. 28.

4 Al-Zarkasy1, al-Burhan fi ‘Uliim al-Qur’an. . jld. 11, hlm. 134. Ibrahim,
‘Ilm Usal al-Figh al-Islami.. . hlm. 280.
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Ayat ini menunjukkan bahwa diperbolehkan bagi mukallaf
untuk mendekati istrinya pada malam puasa, sebagaimana
diperbolehkan baginya untuk meninggalkannya. menunjukkan
bahwa mukallaf boleh memilih untuk bercampur dengan istrinya
atau tidak.**

b. Redaksi perintah yang disertai dengan indikasi (garinah) yang
mengalihkannya dari kewajiban kepada kebolehan.

I 0 IS ) b e kil 23 3 15286 el s 15
% 3 /’»..
“Apabila salat (Jumat) telah dilaksanakan, bertebaranlah

kamu di bumi, carilah karunia Allah, dan ingatlah Allah
sebanyak-banyaknya agar kamu beruntung.”

Maka penyebaran untuk mencari rezeki dilarang bagi
mukallaf pada saat azan Jumat, namun diperintahkan setelahnya.
Dengan tetap berlakunya perintah yang membolehkan penyebaran
sebelum dan setelah azan, ini-menjadi indikasi bahwa yang
dimaksud dengan perintah tersebut adalah kebolehan, bukan
kewajiban.*

c. Menjaga kebolehan asli bagi segala sesuatu, berdasarkan prinsip
bahwa hukum asal bagi segala sesuatu adalah kebolehan.

La 25 @ B S Gl ol b
“Dialah yang menciptakan segala yang ada di bumi
untukmu.” (QS al-Bagarah:29).

Maka, ciptaan apa yang ada di bumi adalah untuk
dimanfaatkan, dan manfaat tersebut hanya sah jika dibolehkan.

4 Al-Jassas, Ahkam al-Qur’an, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘TImiyyah,
1994), jld. I1, him. 335.
45 Al-Jassas, Ahkam al-Qur’an.. jld. 11, hlm. 335.
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Perbuatan seperti kontrak dan tindakan, serta benda-benda seperti
benda mati dan makhluk hidup, pada dasarnya adalah mubah. Yang
dimaksud di sini adalah bahwa hukum asal bagi segala sesuatu yang
ada di bumi, baik bentuk maupun manfaatnya, adalah halal dan
diperbolehkan, karena pembicaraan ini mengarah pada kebolehan
(ibahah).4¢

d. Penafian Pengharaman

PPl o - o

S G el ostial 2531 gl 1 Gy 5 24 o
“Katakanlah, 'Siapakah yang mengharamkan perhiasan dari

Allah yang telah dikeluarkan untuk hamba-hamba-Nya?”
(QS al-A'raf: 32).

Dalam ayat ini, Allah Swt memerintahkan Nabi Muhammas
Saw untuk bertanya dengan pertanyaan yang mengandung rasa
ingkar kepada orang-orang yang mengharamkan hiasan dari pakaian.
Sedangkan yang halal, berupa rezeki dari Allah dalam bentuk
makanan dan minuman, adalah pemberian-Nya.*?

e. Pengecualian dari pengharaman, karena Allah Swt telah
mengharamkan bagi umat [slam untuk memakan bangkai, darah, dan
daging babi.

D e A o A s, g A 2 26,
Ls o &2 0,85 of Y il elb S 2 ) (23T G g 30T Y 8

“Katakanlah, “Tidak kudapati di dalam apa yang
diwahyukan  kepadaku sesuatu yang  diharamkan
memakannya bagi yang ingin memakannya, kecuali (daging)
hewan yang mati (bangkai), darah yang mengalir, daging

46 Muhammad bin Salih, Ahkam min al-Qur’an al-Karim, (Riyad: Dar al-
Watan li al-Nash, 1425 H), jid. I, him. 109.
47 Al-Tabari, Jami‘ al-Bayan.. jld. V, hlm. 209.
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babi karena ia najis, atau yang disembelih secara fasik,
(yaitu) dengan menyebut (nama) selain Allah. Akan tetapi,
siapa pun yang terpaksa bukan karena menginginkannya dan
tidak melebihi (batas darurat), maka sesungguhnya Tuhanmu
Maha Pengampun lagi Maha Penyayang.”

Pengecualian ini menunjukkan kebolehan memanfaatkan
hal-hal yang - diharamkan dalam keadaan darurat untuk

menyelamatkan jiwa.*®

. Hukum Wad ‘i (Hukum Positif)

Yaitu hukum yang mengharuskan suatu hal menjadi sebab
bagi hal lain, syarat, atau penghalangnya). Jenis hukum ini disebut
hukum wad‘i karena menghubungkan dua hal dengan sebab, syarat,
atau penghalang yang ditentukan oleh syariat, yaitu dengan
ketentuan yang ditetapkan oleh syariat. Dengan kata lain, syariatlah
yang menetapkan suatu hal menjadi sebab bagi hal lainnya, menjadi
syarat untuk hal tersebut, atau menjadi penghalang dari hal tersebut.
Hukum wad‘i terbagi menjadi tiga jenis, yaitu:

1. Sebab (4l-Sabab):
Yaitu sesuatu yang ditetapkan oleh syariat sebagai tanda bagi
suatu hukum syar'i, di mana hukum tersebut ada apabila sebab itu
ada, dan hilang apabila sebab itu hilang.** Sebab adalah sesuatu
yang jelas dan terkontrol, tidak tersembunyi, dan ditentukan
dengan pasti, tidak berubah tergantung pada individu atau
kondisi. Syariat menjadikan keberadaan sebab sebagai indikator

48 <Abd al-Rahim Ahmad al-Zuqah, Tafsir Ayat al-Ahkam, (Kulliyah al-
Dirasat al-Fighiyah wa al-Qaniiniyah, Jami‘at Al al-Bayt) hlm. 110.

4 Al-Syatibi, al-Muwdfaqat...jld. I, hlm. 187. Abdul Karim Zaydan, al-
Wajiz fi Usil al-Figh...hlm. 55. Muhammad Adib Salih, Masadir al-Tashri‘ al-
Islami wa Manahij al-Istinbat, (Damaskus: al-Matba‘ah al-Ta‘awuniyah, 1967)
hlm. 550.
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adanya hukum syar'i, dan dengan hilangnya sebab, hilang pula
hukum tersebut.>® Sebagai contoh, seperti firman Allah Swt:

Lagausl 1436 55,1015 53,1215
“Pencuri laki-laki dan perempuan, potonglah tangan
keduanya.” (QS. Al-Ma'idah: 38).

Ayat ini menunjukkan bahwa tindakan mencuri adalah sebab dari
kewajiban memotong tangan.!

2. Syarat (Al-Syarth)

Yaitu sesuatu yang keberadaan hukum tergantung pada
keberadaannya secara syar'i, yang berada di luar hakikatnya, dan
tidak ada kaitan langsung antara keberadaannya dengan adanya
atau tidak adanya hukum itu sendiri. °* Yang dimaksud dengan
keberadaan di sini adalah keberadaan secara syar'i yang
menimbulkan akibat-akibat syar'i. Syariat telah menetapkan
syarat ini untuk terjadinya suatu hukum syar'i, dan hukum
tersebut tidak akan terwujud kecuali dengan adanya syarat
tersebut, meskipun syarat itu bukan bagian dari hakikat hukum
tersebut.>® Sebagai contoh, seperti dalam firman Allah Swt:

Vg hgal Lol 158301055 14 23T OL AR 15) B il ls
15355 O pidss Gty a8

“Ujilah anak-anak yatim itu (dalam hal mengatur harta)
sampai ketika mereka cukup umur untuk menikah. Lalu, jika
menurut penilaianmu mereka telah pandai (mengatur harta),

serahkanlah = kepada, mereka ' hartanya. Janganlah kamu
memakannya (harta anak yatim) melebihi batas kepatutan

30 < Al1 bin Muhammad al-Amidi, al-Thkam fi Usiil al-Ahkam, (Beirut: Dar
al-Fikr, 1981 M), jld. I, him. 11.

1 Al-Sabtini, Rawd i al-Bayan. .. jld. 1, him. 557.

52 Samarqgandi, Mizan al-Usil..jld. 1, hlm. 156. Salih, Masadir al-
Tashri‘ al-Islami...hlm. 553.

53 Tbrahim, ‘Ilm Usil al-Figh al-Islam... hlm. 289.
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dan (janganlah kamu) tergesa-gesa (menghabiskannya)
sebelum mereka dewasa.” (QS. An-Nisa: 6).

Karena itu, pembicaraan dalam ayat tersebut menunjukkan
bahwa baligh dan berakal sehat adalah syarat bagi berakhirnya
wewenang wali atas seseorang, baik terkait dirinya maupun
hartanya. Imam al-Tabari menafsirkan bahwa yang dimaksud
dengan rusyd di sini adalah akal dan pengelolaan harta yang baik,
berdasarkan kesepakatan semua ulama bahwa seseorang yang
sudah mencapai kedewasaan, berakal, dan dapat mengelola
hartanya dengan baik, tidak lagi layak untuk diawasi atau dibatasi
haknya atas hartanya. Artinya, ia berhak untuk mengelola dan
menyerahkan hartanya sendiri jika ia sudah mencapai
kedewasaan dan memiliki akal yang sehat, serta tidak
merusaknya.>*

3. Penghalang (a/-Mani')

Yaitu sesuatu yang oleh syariat keberadaannya dijadikan tanda
untuk tidak adanya hukum atau tidak adanya sebab.’> Penghalang
menjadi  penghalang bagi terwujudnya hukum karena
mengandung makna yang tidak sesuai dengan tujuan hukum
tersebut, sehingga tidak mencapai maksud yang diinginkan.
Penghalang juga menghalangi sebab, karena ia mempengaruhi
sebab tersebut sehingga membatalkan efektivitasnya dan
mencegahnya dari menghasilkan akibat yang seharusnya terjadi,
karena penghalang mengandung makna yang bertentangan
dengan tujuan dari sebab.’® Sebagai contoh, seperti dalam firman
Allah Swt:

% Abii Ja‘far Muhammad bin Jarir al-Tabari, Jami ‘ al-Bayan ‘an Ta wil
Ay al-Qur’an, (Beirut: Dar Ibn Hazm, 1423 H/ 2002 M), jld. 11T, hlm. 317.

55 Abl al-Wafa’ al-Baghdadi, al-Wadih fi Usiil al-Figh, (Beirut:
Muassasah al-Risalah, 1999), jld. I, hlm. 34.

56 Abdul Karim Zaydan, al-Wajiz fi Usil al-Figh...hlm. 61.
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SRR
“Dan dirikanlah salat.” (QS. Al-Bagarah: 43)

Salat wajib dilakukan. oleh mukallaf, namun apabila

seseorang sedang haid atau nifas, itu menjadi penghalang dari
kewajiban salat meskipun waktu untuk melaksanakannya sudah

ada

57

Oleh karena itu, perbedaan antara hukum tak/ifi dan hukum

wad ‘i dalam beberapa aspek:®

1.

Hukum taklifi: Adalah hukum yang meminta mukallaf untuk
melakukan suatu perbuatan, menghindarinya, atau memilih
antara melakukan suatu perbuatan atau meninggalkannya.
Sedangkan hukum wad ‘i tidak berupa permintaan atau pilihan,
melainkan menjelaskan bahwa suatu hal adalah sebab bagi suatu
akibat, syarat bagi suatu kondisi, atau penghalang dari suatu
hukum.

Hukum raklifi: Berkaitan dengan perbuatan yang harus dilakukan
atau dihindari oleh mukallaf dan harus dalam kemampuan
mukallaf tersebut, artinya mukallaf dapat melakukannya atau
meninggalkannya. Sedangkan hukum wad i bisa jadi suatu hal
yang berada dalam kem ampuan mukallaf sehingga jika
dilakukan, akan menimbulkan akibat tertentu, atau bisa juga suatu
hal yang di luar kemampuan mukallaf yang tetap menimbulkan
akibat meskipun tidak berada dalam kuasanya.

. Pernyataan faklifi: Adalah suatu perintah yang bersifat insha’i

karena merupakan permintaan atau perintah untuk melakukan
sesuatu. Sedangkan pernyataan wad 7 adalah berita (khabar),

57 Ibrahim, ‘flm Usil al-Figh al-Islami.. . him. 293
38 Jalal ad-Din ‘Abd al-Rahman, Ghayah al-Wusiil ila Daqgd’iq ‘Ilm al-

Usil, (Kairo: Matba‘at al-Sa‘adah, 1399 H/ 1979 M), hlm. 1067. Mustafa Ibrahim
Al-Zalmi, Usil al-Figh al-Islami fi Nasijihi al- Jadid, (‘Amman, Dar Wa'il al-
Nashr, 2011), jld. II, hIm. 63.
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yaitu bahwa syariat memberitahukan tentang adanya hukum atau
ketiadaannya ketika hal tersebut ada atau tidak ada.

2.5. Kandungan Ayat Ahkam dalam Al-Qur’an
Setelah menyatakan bahwa ayat-ayat kisah, perumpamaan,
dan ayat lainnya dapat pula diistinbat hukum darinya. Imam al-
Suyuti kemudian-menyebutkan klasifikasi ayat-ayat hukum yang
dikutip dari Imam ‘Izzuddin ibn ‘Abdussalam, yaitu:>
1. Ayat yang menunjukkan hukum secara eksplisit
Ada ayat-ayat yang secara langsung menyebut hukum dengan
lafaz jelas, sepertl kehalalan, keharaman, dan kewajiban.
Misalnya: sl — “Dihalalkan bagi kalian ..." 45 &ile Cuasa
— “Diharamkan bagi kalian bangkai ...” (QS. al-Ma’idah: 3) <&
Aall Qe “Diwajibkan atas kalian berpuasa ...” (QS. al-
Bagarah: 183). Ayat-ayat ini secara tegas menjadi landasan
hukum tanpa memerlukan istinbat tambahan.
2. Ayat yang melahirkan hukum melalui istinbat tanpa gabungan
dengan ayat lain.
Misalnya firman Allah tentang. istri Abu Lahab: s 5l
cdaall — “Dan istrinya, pembawa kayu bakar ...” (QS. al-Masad:
4). Ayat in1 menunjukkan bahwa akad mkah orang kafir tetap
dianggap sah. Contoh lain: 's%3 280 & ¢ L ‘y—ub G sl GYE
DA G 03081 Il G geat) WAN &0 G S 155805 “Maka
sekarang campurilah mereka dan carilah apa yang telah
ditetapkan Allah untuk kalian, serta makan dan minumlah
hingga terang bagi kalian benang putih dari benang hitam, yaitu
fajar.” (QS. al-Bagarah: 187). Ayat ini dipahami sebagai dalil
sahnya puasa bagi orang yang masih junub ketika masuk waktu
fajar.

59 Jalal al-Din al-Suyiiti, al-Itgan fi ‘Ulim al-Qur’an (Kairo: al-Hay’ah
al-Misriyyah al-‘Ammabh li al-Kutub, 1974), jid. IV, him. 41.
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. Ayat yang melahirkan hukum melalui istinbat dengan gabungan
ayat lain.

Misalnya gabungan antara ayat tentang masa menyapih: dais
oxle A — “Dan menyapihnya dalam dua tahun ...” (QS.
Lugman: 14). Dengan ayat lain tentang masa mengandung,
dapat dipahami bahwa minimal masa kehamilan adalah enam
bulan.

. Ayat yang menunjukkan hukum melalui janji atau ancaman.
Setiap amal yang dihubungkan dengan pahala, rahmat, atau
surga berarti dianjurkan atau diwajibkan. Sebaliknya, setiap
perbuatan yang dikaitkan dengan azab atau laknat berarti
terlarang. Misalnya, shalat disebut sebagai sebab masuk surga,
sedangkan zina disebut sebagai sebab masuk neraka.

. Perbuatan yang dipuji Allah

Setiap amal yang dicintai, diridai, dipuji, atau diganjar pahala
menjadi dalil syariat, antara wajib dan sunnah. Contohnya:
sedekah, silaturahmi, dan jihad. Allah berfirman: EYARNE (]
— “Sesungguhnya Allah mencintai orang-orang yang bertakwa.”
(QS. Ali ‘Imran: 76).

. Perbuatan yang dicela Allah

Setiap amal yang dilaknat, disebut najis, kotor, atau diberi
ancaman siksa menjadi dalil larangan, antara haram dan
makruh. Misalnya tentang khamr: SUaily Sudalls Aedll &)
byial il Jae (e Ged ) AY Y15 “Sesungguhnya khamr, judi,
berhala, dan mengundi nasib dengan anak panah adalah
perbuatan keji termasuk perbuatan setan. Maka jauhilah ia ...”
(QS. al-Ma’idah: 90)

. Dalil kebolehan

Sesuatu dianggap mubah jika Al-Qur’an menafikan dosa atau
menyebut adanya kelonggaran. Misalnya: #Ua 2k G40 — “Tidak
ada dosa atas kalian ...”«le & S — “Maka tidak ada dosa
baginya ...” e & Ge — “Allah telah memaafkannya ...”

. Dalil kebolehan melalui diam (< sSw)
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Ketika Allah menyebut suatu nikmat seperti makanan, pakaian,
atau minuman tanpa menyebut keharamannya, maka itu
menunjukkan kebolehannya. Misalnya Allah menyebut buah-
buahan, daging, dan pakaian indah dalam surga tanpa ada
celaan. Hal ini menguatkan kaidah: “Asal dari segala sesuatu
adalah mubah, kecuali ada dalil yang melarang.”

Dari klasifikasi ini, terlihat bahwa ayat hukum dalam Al-
Qur’an tidak terbatas hanya pada lafaz perintah dan larangan saja.
Hukum juga dapat dipahami dari pujian, celaan, janji, ancaman, izin,
bahkan diam Allah.

2.6. Tipologi Ayat Ahkam dalam Al-Qur’an
Membahas hukum-hukum yang terkandung dalam Al-

Qur’an, penting terlebih dahulu memahami klasifikasi atau

pembagiannya. Hal ini bertujuan untuk mengidentifikasi sejauh

mana Al-Qur’an memberikan perhatian terhadap aspek hukum.

Merujuk pada literatur para ulama, ditemukan bahwa sebagian

mereka membagi ayat-ayat hukum dalam Al-Qur’an ke dalam tiga

kategori utama, yaitu:

1. Hukum-hukum Agqidah (4hkam I tiqgadiyyah): Berkenaan dengan
apa yang wajib diyakini oleh seorang mukallaf, seperti iman
kepada Allah Swt, malaikat-Nya, kitab-kitab-Nya, rasul-rasul-
Nya, dan hari akhir.

2. Hukum-hukum Akhlak (4hkam Khulugiyyah): Berhubungan
dengan apa yang wajib dimiliki oleh seorang mukallaf berupa
kebajikan-kebajikan (keutamaan) dan apa yang harus dijauhi
berupa keburukan-keburukan (kejelekan).

% Al-Qurtubt, al-Jami ‘ Ii Ahkam al-Qur’an... jld. 1, him. 110, Ibn ‘Ashdir,
at-Tahrir wa al-Tanwir...jld. 1, hlm. 255. Qahtan ‘Abd al-Rahman ad-Duri, al-
‘Aqidatu al-Islamiyah wa Mazhahibuha, (‘Amman: Dar al-‘Ultim 1i al-Nashr wa
al-Tawzi‘, 1428H/2007M), hlm. 415, Khallaf. ‘Ilm Usul al-Figh, hlm. 32. Abdul
Karim Zaydan, al-Wajiz fi Usil al-Figh...hlm. 155. ‘1zz ad-Din Baliq, Minhaj al-
Salihin, (Beirtt, Dar al-Fath li al-Tiba‘ah wa al-Nashr, 1389H/1978M), hlm. 533.
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3. Hukum-hukum Praktis (4hkam ‘Amaliyyah): Berkaitan dengan
apa yang dilakukan oleh seorang mukallaf berupa ucapan,
perbuatan, kontrak, dan tindakan.

Sebagian ulama lain juga mengakui adanya tiga pembagian
hukum, tetapi berbeda dengan pembagian sebelumnya. Di antara
mereka ada yang berpendapat bahwa Al-Qur’an mencakup: tauhid,
pengingatan, dan~ hukum-hukum.®®’ Ada juga ulama yang
mengatakan bahwa pembagian tersebut adalah: janji dan ancaman,
perintah dan larangan, serta pujian kepada Allah Swt.%> Sebagian
lainnya berpendapat bahwa pembagiannya adalah: tauhid, hari
kebangkitan, dan kenabian.®® Ada pula yang mengatakan bahwa
pembagiannya adalah: akidah, hukum-hukum dan kisah-kisah.%*

Jika diperhatikan pembagian-pembagian ini, didapati bahwa
para ulama sering mengulang isu-isu akidah dengan ungkapan yang
berbeda-beda namun bermakna serupa, dan mereka menjadikannya
saling terkait satu sama lain. Sebagian para ulama menjadikan
hukum-hukum Al-Qur’an lebih dari itu, yaitu: tauhid, janji dan
ancaman, ibadah, penjelasan tentang jalan kebahagiaan, dan kisah-
kisah.%> Ada pula yang membatasinya menjadi: ilmu tentang hukum-
hukum, ilmu tentang debat, ilmu tentang peringatan akan nikmat-
nikmat Allah, ilmu tentang peringatan akan hari-hari Allah, dan ilmu
tentang peringatan akan kematian dan urusan akhirat.%

1 Abii al-Fadl Jalal ad-Din ‘Abd al-Rahman Abii Bakr al-Suyiitt (w.
911H), al-Ittgan fi ‘Ulim al-Our’an, (Beirit, Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah) jld. II,
hlm.278. Ibn al-‘Arabi, Ahkam al-Qur’an, jld. 1, hlm. 17.

62 Al-Aliist, Rith al-Ma ‘ani.. jld. 1, hlm. 35.

6 Muhammad bin ‘Alr ash-Shawkani, IrSyad al-Thaqat ila Ittifaq ash-
Shara’i* ‘ala at-Tawhid wa al-Mi ‘ad wa al-Nubuwwat,(Beirtt: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyah, 1984 M), jld. I, him. 4.

4 Al-BaydawT (w 791 H), Tafsir al-Baydawr, (Beirit: Dar al-Fikr, 1416
H/1996 M), jld. V, him. 549.

5 Al-Maragl, Tafsir al-Maragi, jld. 1, hlm. 23. Muhammad Rashid,
Tafsir al-Qur’an al-Karim. Tafsir al-Manar, (Beiriit: Dar al-Ma‘rifah), jld. I, hlm.
36.

%Syah Wali Allah ad-Dahlawi, al-Fawz al-Kabir, (Beiriit: Dar Qutaybah,
t.t.), hlm. 55.
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Dalam pembagian-pembagian ini, ditemukan juga variasi
dan ragam yang lebih luas, serta terdapat kedekatan dan perbedaan
dalam memahami hukum-hukum ibadah. Mungkin penyebab
perbedaan ini kembali pada pandangan para ulama terhadap makna
hukum, konsep teks, dan metode penafsiran setiap ayat.®’” Dapat
disimpulkan pendapat para ulama mengenai pembagian hukum-
hukum dalam Al-Qur’an dapat disusun sebagai berikut:

1. Hukum-Hukum Agqidah

2. Hukum-Hukum Akhlak

3. Hukum-Hukum Kauniyah (hukum alam)

4. Hukum-Hukum ‘/brah (hikmah atau pelajaran)

5. Hukum-Hukum Syar’i Praktis, terbagi ke 7 kategori:

a. Ahkam al-‘Ibadat (Hukum Ibadah): Hukum yang mengatur
hubungan manusia dengan Allah Swt, seperti shalat, puasa,
zakat, dan haji.

b. Ahkam al-Usrah (Hukum Keluarga): Hukum yang mengatur
hubungan keluarga, seperti pernikahan, talak, nafkah, dan
warisan.

c. Ahkam  al-Mu amalat al-Maliyah  (Hukum  Transaksi
Keuvangan): Hukum yang mengatur kegiatan ekonomi dan
transaksi keuangan, seperti jual beli, utang piutang, dan
syirkah.

d. Ahkam al-Ahkam al-Dustiriyyah (Hukum Konstitusional):
Hukum yang berkaitan dengan sistem pemerintahan dan
hubungan antara penguasa dan rakyat.

e. Ahkam  al-‘Alagat  al-Dawliyah ~ (Hukum  Hubungan
Internasional): Hukum yang mengatur hubungan antara
negara, seperti perjanjian damai dan perang.

67 ‘Imad ‘ Abd al-Kartm Khasawanah, Manhaj al-Qur’an al-Karim fi ‘Ard
Ayat al-Ahkam, al-Majallah al-Urduniyyah fi al-Dirdsat al-Islamiyyah, jld. V, no.
2, 1430 H/2009 M.
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f. Ahkam al-Maliyah al-‘Amah (Hukum Keuangan Umum):
Hukum yang berkaitan dengan pengelolaan keuangan negara,
seperti zakat, pajak, dan baitul mal.

g. Ahkam al-Jarda’im wa al-‘Ugubat (Hukum Kejahatan dan
Hukuman): Hukum yang mengatur tindak pidana dan
hukuman, seperti hudud, qisas, dan ta’zir.

2.7. Pro Kontra Jumlah Ayat Ahkam dalam Al-Qur’an

Terminologi Ayat Ahkam memiliki dua makna yang umum

dikenal, yang terungkap dalam berbagai pendapat para ulama yaitu:

a.

Ayat Ahkam merujuk pada setiap ayat yang mengandung hukum
fikih, yang dapat diambil dari teks secara langsung atau melalui
penalaran, baik untuk menjelaskan hukum-hukum fikih atau
untuk tujuan lain seperti ayat-ayat aqidah, kisah-kisah, farghib
dan tarhib®. Makna ini adalah yang lebih umum.

. Ayat Ahkam mengacu pada ayat-ayat yang secara tegas

menunjukkan hukum fikih tanpa perlu penarikan hukum fikih
melalui penalaran atau refleksi®. Dengan kata lain, ini adalah
ayat-ayat yang dijadikan dasar untuk menjelaskan hukum-hukum
fikih tanpa perlu menarik kesimpulan tambahan’®.Contohnya
adalah :

. Allah berfiman dalam QS. Al-Lahab :4:

) R i
“(Begitu pula) istrinya, pembawa kayu bakar (penyebar
fitnah).”

Allah juga berfirman dalam QS. At-Tahrim: 11
03 S 155 3l i 0 Lo

8 Al-Zarkasy (w. 794 H), al-Bahr al-Muhit fi Usil al-Figh, (Beirut: Dar

al-Kutub al-‘Timiyyah, 2000 M), jld. VIIL hlm. 230.

8 Al-Zarkasyl, al-Burhan fi ‘Uliim al-Qur’an.. jld. 11, hlm. 3 dan 5.
0 Al-Zarkasy1, al-Bahr al-Muhit fi Usil al-Figh..jld. VIII, him. 230.
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“Allah juga membuat perumpamaan bagi orang-orang yang
beriman, yaitu istri Fir‘aun.”

Imam Syafi'i dan yang lainnya menggunakan ini sebagai bukti
sahnya perkawinan dengan orang kafir.”!

2. Dalam surah An-Nahl ayat 8 Allah berfirman:
5

03405 Y U 3lg TRy W3S R Js g
“(Dia telah menciptakan) kuda, bighal”® dan keledai untuk
kamu tunggangi dan (menjadi) perhiasan. Allah menciptakan
apa yang tidak kamu ketahui.” (QS. An-Nahl: 8)

Abu Hanifah menggunakan ayat ini sebagai dalil untuk
menyatakan hukum memakan daging kuda adalah makruh tahrim.
Dalilnya adalah bahwa Allah tidak menyebutkan izin untuk
memakan daging kuda dalam ayat tersebut, melainkan hanya
menyebutkan kegunaan kuda sebagai tunggangan dan perhiasan.”

Jalan pengambilan dalilnya yaitu dari sahabat Ibn Abbas ra
ketika ditanya tentang daging kuda, beliau mengutip ayat tersebut
dan berkata bahwa Allah tidak mengatakan "untuk dimakan,"
sehingga menunjukkan kemakruhan memakannya.”* Firman Allah
Swt dalam QS. An-Nahl: 5:

38 L a3 305 g3 ST gils pls
“Dia telah menciptakan hewan ternak untukmu. Padanya
(hewan ternak itu) ada (bulu) yang menghangatkan dan

"I Jalal ad-Din al-Suyaiti, Al-Ik’Ilil fi Istinbat at-Tanzil, (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Tlmiyyah, 1981), jld. I, hlm. 269, 301), Al-Zarkasy1, al-Bahr al-Muhit fi
Usil al-Figh..jid. VIII, him. 230.

2 Bighal adalah peranakan kuda dengan keledai

3 Al-Jassas (w. 370 H), Ahkam al-Qur’an, tahqiq Muhammad Sadiq al-
Qamhaw (Beirut: Dar Thya’ al-Turath al-‘Arabi, 1405 H), jld. II, hlm. 5.

4 Ibn Abt Hatim (w. 327 H), Tafsir al-Qur’'an al-‘Azim, tahqiq As ‘ad
Muhammad al-Tayyib (Saudi: Maktabat Nizar Mustafa al-Baz, cet. III, 1419 H),
jld. VII, him. 2277.
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berbagai manfaat, serta sebagian (daging)-nya kamu
makan.””

2.8. Peran Ayat Kisah dalam Istinbat al-Ahkam

Perdebatan tentang jumlah ayat hukum dalam Al-Qur’an
sejak dahulu menjadi isu yang menarik dalam kajian tafsir dan ushul
figh. Sebagian ulama menyebutkan bahwa ayat ahkam hanya
berjumlah sekitar 150 sebagaimana dinyatakan Ibn al-Qayyim dalam
Ilam al-Muwaqgqi ‘in, sementara sebagian lain mengklaim hanya 200
ayat’® dan yang lainnya seperti al-Ghazali memperkirakan
jumlahnya sekitar 500 ayat,”’ yakni kira-kira seperdua belas dari
total ayat Al-Qur’an.

Namun, tidak sedikit ulama yang menolak upaya pembatasan
jumlah ayat hukum. AI-Tafi misalnya, menegaskan bahwa
penetapan jumlah tertentu tidaklah sahih karena dalil hukum dalam
Al-Qur’an sejatinya tidak terbatas. Menurutnya, setiap ayat, baik
berupa perintah, larangan, kisah, maupun nasihat, dapat menjadi
dasar hukum. Anggapan bahwa jumlah ayat hukum hanya 500 lebih
dimaksudkan untuk memudahkan penjelasan, bukan untuk
membatasi keluasan hukum yang terkandung dalam Al-Qur’an.”®
Hal senada ditegaskan oleh al-Qarafi dan al-Zarkasy1, yang menolak
pembatasan angka tertentu dengan alasan bahwa hukum Al-Qur’an
terlalu luas untuk disempitkan dalam hitungan.

Sedangkan Ibn al-‘Arabi mengajukan pandangan yang lebih
luas, bahwa surah al-Bagarah saja memuat ribuan perintah, larangan,
hukum, dan berita, sehingga tidak mengherankan apabila Ibn ‘Umar
memerlukan delapan tahun hanya untuk mempelajarinya. Abi

5 Al-Kasani (w. 587 H), Bada’i ‘ al-Sana’i * fi Tartib al-Shara’i - (Beirut:
Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, cet. I, 1406 H/1986 M), jld. V, 38.

76 Muhammad bin al-Hasan bin al-*Arabi bin Muhammad al-HijawT al-
Tha‘alib1 al-Ja‘far1 al-Fas1 (w. 1376 H), al-Fikr al-Sami fi Tarikh al-Figh al-Islami
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Timiyyah, 1995 M), jid. I, him. 84.

77 Abii Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali al-TasT (w. 505
H), al-Mustasfa (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1413 H/1993 M), hlm. 342.

8 Al-Qarafi, Sharh Tangih al-Fusiil.. hlm. 437.
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Madyan menjelaskan bahwa Al-Qur’an memiliki dua sisi, yaitu
nuzil atau turunnya wahyu dan tfanzil atau penerapannya.
Menurutnya, nuzii/ telah selesai dengan wafatnya Nabi Saw,
sedangkan tanzil dalam bentuk penerapan terhadap berbagai
peristiwa serta penggalian hukum darinya akan terus berlanjut
hingga akhir zaman. 7°

Dari surah al-Bagarah, Ibn al-°ArabT mengekstrak sembilan
puluh ayat hukum, sedangkan dari surah al-Fatihah yang hanya
terdiri dari tujuh ayat, ia menemukan lima ayat yang memuat hukum.
Secara keseluruhan, Ibn al-‘Arabi mengidentifikasi 864 ayat hukum
yang tersebar di lebih dari seratus surah, dengan konsentrasi terbesar
pada surah-surah Madaniyyah. Penemuan ini bahkan diperluas oleh
ulama sesudahnya yang menambahkan ayat-ayat lain yang dinilai
mengandung prinsip hukum, menegaskan bahwa Al-Qur’an tidak
pernah habis untuk digali dan senantiasa melahirkan hikmah serta
hukum baru sepanjang zaman.®

Al-Zarkasyi, setelah mengutip pendapat al-Ghazali dan para
pendukungnya, menjelaskan bahwa kemungkinan besar mereka
merujuk kepada Mugqatil bin Sulaiman sebagai orang pertama yang
mengkhususkan ayat-ayat hukum dan menentukannya sebanyak 500
ayat. Namun, menurutnya, jumlah itu hanya bersifat ilustratif, bukan
batasan yang mengikat. [a menekankan bahwa keluasan hukum yang
terkandung dalam Al-Qur’an sangat bergantung pada pemahaman
mufassir. Ibn Daqiq al-‘Id juga menolak pembatasan tersebut dengan
menegaskan bahwa jumlah ayat hukum tidak bisa dipatok secara
pasti, melainkan sangat bergantung pada cara membaca dan
memahami ayat. Bagi Ibn Daqiq, pemahaman yang Allah bukakan
kepada para hamba dapat muncul dalam berbagai bentuk dan tingkat

7 Muhammad bin al-Hasan bin al-*Arabi bin Muhammad al-HijawT al-
Tha‘alib1 al-Ja‘far1 al-Fas1 (w. 1376 H), al-Fikr al-Sami fi Tarikh al-Figh al-Islami
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘TImiyyah, 1995 M), jld. I, him. 84.

80 Muhammad bin al-Hasan bin al-*Arabi bin Muhammad al-HijawT al-
Tha‘alib1 al-Ja‘fart al-Fast (w. 1376 H), al-Fikr al-Sami fi Tarikh al-Figh al-
Islami..., jld. I, him. 84.
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kedalaman, sehingga pembatasan angka lebih tepat dipahami
sebagai upaya kategorisasi ayat-ayat hukum pokok, bukan penetapan
final yang menutup ruang istinbat.®!

Pandangan lain yang cukup moderat dapat dilihat dari al-
Razi dalam tafsir Mafdatih al-Ghayb. Di satu sisi, ia mengakui
pendapat yang menyatakan jumlah ayat hukum sekitar 500, tetapi di
sisi lain, penafsirannya menunjukkan bahwa ia tetap menggali
hukum dari ayat-ayat lain di luar yang dianggap sebagai ayat al-
ahkam klasik, termasuk ayat-ayat kisah. Misalnya, dalam penafsiran
QS. al-Baqarah ayat 67 tentang perintah penyembelihan sapi oleh
Nabi Musa As kepada Bani Israil, al-Razi menegaskan bahwa
perintah tersebut pada mulanya bersifat umum, kemudian diperjelas
melalui penambahan kriteria sapi yang dimaksud. Dari peristiwa itu,
ia mengajukan prinsip hukum bahwa perintah bisa mengalami
penjelasan bertahap, penambahan syarat, serta konsekuensi yang
berbeda ketika tidak segera dilaksanakan. Dia menyimpulkan
hukum-hukum tambahan dari ayat-ayat ini, seperti yang
dljelaskannya dalam taf31rnya terhadap dalam QS. Al-Baqarah: 67:

Jb Ig5h Bus S5 \jju : 5 d\vfbam 5) aagl) o3 JB 3

wL@_-,L\ i 53T & 4»\; Sj’;/\
“(Ingatlah) ketika Musa berkata kepada kaumnya, “Allah
memerintahkan kamu agar menyembelih seekor sapi.”
Mereka bertanya, “Apakah engkau akan menjadikan kami
sebagai ejekan?” Dia menjawab, “Aku berlindung kepada
Allah agar tidak termasuk orang-orang yang jahil.”

Al-Razi menjelaskan bahwa apabila dipahami perintah
tersebut mengacu pada seekor sapi, maka tanggung jawabnya pun
berbeda. Pada awalnya mereka diperintahkan untuk menyembelih
seekor sapi. Selanjutnya, perintah itu diperjelas agar sapi yang
dipilih tidak terlalu tua dan tidak terlalu muda, tetapi cukup kuat

81 Al-Zarkasy1, al-Bahr al-Muhiy fi Usil al-Figh..jld. VIII, him. 230.
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untuk membajak tanah sekaligus masih muda. Karena perintah itu
tidak segera dilaksanakan, kemudian ditentukan syarat tambahan
bahwa sapi tersebut harus berwarna kuning. Ketika hal itu pun tidak
dipenuhi, datang perintah lain bahwa sapi itu harus tidak memiliki
cacat, tidak digunakan untuk membajak tanah, dan tidak dipakai
untuk menyiram tanaman.®?

Perbedaan pandangan ini sesungguhnya muncul karena
adanya ketidakjelasan objek perdebatan (‘adam tahrir mahall al-
niza‘). Ulama yang menolak pembatasan jumlah ayat hukum
berpijak pada pemahaman luas bahwa setiap ayat dapat menjadi
dasar hukum, baik secara langsung maupun tidak langsung.
Sementara ulama yang membatasi jumlah ayat hukum berpandangan
bahwa yang dimaksud hanyalah ayat yang secara tegas menetapkan
hukum figh. Dengan demikian, perbedaan itu lebih bersifat
metodologis daripada substansial.

Dalam pernyataan ini, ada petunjuk bahwa al-Razi hanya
bermaksud secara umum, dan tidak bermaksud menghitung ayat-
ayat hukum. Artinya, ayat-ayat hukum adalah setiap ayat dari mana
dapat diambil hukum figih, dan ia menunjukkannya baik secara
langsung atau melalui deduksi, baik untuk menjelaskan hukum figih
atau untuk tujuan lain seperti ayat-ayat akidah, kisah, targhib dan
tarhib.®® Pernyataan ini yang lebih cenderung penulis setujui, karena
alasan berikut:

1. Kekuatan pendapat mereka yang tidak melihat adanya batasan
tertentu pada jumlah ayat hukum, seperti pendapat al-Tufi, al-
Qarafi dan al-Zarkashi dalam menyatakan bahwa ayat-ayat
hukum tidak terbatas.

2. Kelemahan pendapat mereka yang mengklaim adanya batasan
jumlah ayat hukum muncul dari keraguan yang jelas dalam
pernyataan mereka, meskipun sebagian dari mereka mengakui

82 Fakhr ad-Din al-Razi, Mafatih al-Ghayb, (Beirut: Dar Thya’ al-Turath
al-‘Arabi, 1420 H), jid. I, him. 543.
8 Al-Zarkasy1, al-Bahr al-Muhiy fi Usil al-Figh..jld. VIII, him. 230.

79



kemungkinan menarik hukum fiqih dari seluruh ayat Al-Qur’an
yang mulia.

3. Jika klaim pembatasan ayat hukum adalah yang paling mungkin,
maka tidak akan dibutuhkan dalalat al-alfadh atau hanya cukup
dengan makna harfiahnya.

Diriwayatkan dari Ibnu Mas‘td ra. bahwa Rasulullah saw
bersabda bahwa Al-Qur’an diturunkan dengan tujuh huruf, dan
setiap ayat di dalamnya memiliki makna lahir dan makna batin.®*
Hadits ini menegaskan bahwa Al-Qur’an memiliki dimensi makna
yang berlapis, mencakup makna lahir dan makna yang lebih
mendalam. Oleh karena itu, penafsiran Al-Qur’an menuntut
ketelitian metodologis agar pemahaman tidak berhenti pada aspek
tekstual semata. Al-Mawardi mengemukakan empat interpretasi:

1. Makna bahwa dengan memeriksa makna dalam dan
mengukurnya dengan makna luar, dapat memahami maknanya,
seperti yang dikatakan oleh Hasan.

2. Kisah-kisah Al-Qur’an secara eksplisit berbicara tentang
kehancuran "generasi sebelumnya, sementara secara implisit
memberikan pelajaran bagi generasi berikutnya, seperti pendapat
Abu "Ubaid.

3. Setiap ayat telah diaplikasikan oleh sekelompok orang dan akan
diaplikasikan oleh kelompok lainnya, seperti yang dikatakan oleh
Ibnu Mas'ud.

4. Ayat-ayat tersebut memiliki makna lahiriah dan tafsir batiniah,
seperti pendapat Al-Jahiz.*’

Abu al-Layth al-Samargandi menjelaskan bahwa setiap kisah
yang diulang dalam Al-Qur’an memiliki redaksi, manfaat, dan
hikmah yang berbeda dengan kisah lainnya, serta memiliki susunan

8 Muhammad ibn Hibban ibn Ahmad ibn Hibban (w. 354 H), al-Ihsan fi
Taqrib Sahih Ibn Hibban, (Beirut: Mu’assasat al-Risalah, cet. I, 1408 H/1988 M),
jld. I, hlm. 276.

85 Abii al-Hasan ‘AlT ibn Muhammad ibn Habib al-Mawardi (w. 450 H),
al-Nukat wa al- ‘Uyiin, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, 1992), jld. I, hlm. 40.
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yang khas dibandingkan dengan yang lain. Senada dengan itu, al-
Hasan berpendapat bahwa setiap kisah mengandung sisi lahir dan
batin; sisi lahirnya berupa berita yang disampaikan, sedangkan sisi
batinnya berupa pelajaran yang dapat diambil darinya.

Penulis melihat bahwa ayat-ayat kisah kurang mendapatkan
perhatian secara khusus dari para fugaha untuk menjadikan bahan
dasar pengambilan hukum. Padahal  Al-Qur’an ketika
mencantumkan ayat-ayat kisah bukan hanya sekedar untuk bahan
renungan dan pembelajaran semata akan kisah manusia di masa
lampau, namun Al-Qur’an justru menjadikan dirinya petunjuk yang
menerangi manusia dalam menjalankan kehidupannya sebagai
hamba yang ter-khitab hukum-hukum Allah dari segala isi
kandungan Al-Qur’an.

Dengan kerangka tersebut, dapat disimpulkan bahwa ayat-
ayat kisah dalam Al-Qur’an sejatinya memiliki dua dimensi, dimensi
moral-spiritual dan dimensi normatif-hukum. Pandangan Ibnu al-
‘Arab1 dalam Ahkam al-Our’an menegaskan hal ini dengan jelas,
bahwa kisah yang berisi peringatan dan i‘tibar fungsinya adalah
sebagai nasihat, sementara kisah yang mengandung hukum
dimaksudkan untuk diamalkan. Pernyataan al-Zarkashi dalam a/-
Burhan juga sejalan, bahwa kisah, perumpamaan, dan lainnya dapat
dijadikan sumber penemuan hukum. Dengan demikian, kisah
Qur’ani bukan hanya narasi sejarah atau bahan renungan, melainkan
juga sumber hukum yang sahih untuk proses istinbat al-ahkam.

Oleh karena itu membatasi ayat hukum hanya pada angka
tertentu dapat mengurangi keluasan makna Al-Qur’an. Setiap ayat,
termasuk kisah, perumpamaan, maupun nasihat, mengandung
potensi hukum yang bisa digali dengan pendekatan yang tepat. Di
sinilah letak keistimewaan Al-Qur’an sebagai hudan li al-nas, ia
menyajikan bimbingan moral sekaligus norma hukum yang bersifat
elastis dan dinamis, senantiasa relevan sepanjang zaman.

8 Abii al-Layth Nasr ibn Muhammad ibn Ahmad ibn Ibrahim al-
Samarqandi (w. 373 H), Bahr al- ‘Ulim (t.t.) jld. 11, him. 478.
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Dengan demikian, menjadikan ayat-ayat kisah sebagai
bagian dari ayat al-ahkam merupakan pendekatan yang lebih
komprehensif, karena selaras dengan sifat Al-Qur’an yang tidak
hanya mendidik ruhani umat, tetapi juga mengatur kehidupan
mereka secara normatif dalam kerangka hukum Islam.

2.9. Kisah Al-Qur’an

Kisah dalam Al-Qur’an merupakan salah satu medium utama
Al-Qur’an dalam menyampaikan pesan-pesan keagamaan yang sarat
dengan hikmah, petunjuk moral, dan nilai normatif. Dari sekitar
6.342 ayat Al-Qur’an, kurang lebih 1.600 ayat memuat kisah para
nabi, rasul, dan umat terdahulu.’” Dominasi ayat-ayat kisah ini
menunjukkan bahwa narasi historis bukan sekadar unsur literer,
melainkan instrumen pedagogis dan normatif yang memiliki
signifikansi teologis dan yuridis.

a. Definisi Kisah

Secara etimologis, kata a/-gasas berasal dari akar kata gaf—
sad yang bermakna al-tatabbu ‘ (menelusuri atau mengikuti). Ibnu
Faris menjelaskan bahwa makna dasar ini mencakup penelusuran
jejak secara konkret, seperti ungkapan igtasastu al-athar (aku
mengikuti jejak), maupun secara abstrak, seperti penelusuran
peristiwa dan penyampaian berita. Dari akar makna ini pula lahir
istilah al-gisas dalam hukum pidana, yang bermakna pembalasan
yang setara, seakan-akan mengikuti perbuatan semula.®

Dalam penggunaan kebahasaan, al-gissah menunjuk pada
suatu peristiwa, berita; atau percakapan yang disampaikan secara
berurutan dan saling berkaitan, sedangkan al-gasas sebagai bentuk
masdar merujuk pada proses penceritaan itu sendiri. Adapun al-qass
adalah orang yang menyampaikan kisah secara cermat, seakan-akan

8 Howard M Federsipel, Kajian Al-Qur’an di Indonesia...hlm. 192.
8 Ahmad bin Faris bin Zakariya al-Qazwayni, Magqayis al-Lughah
(Beirut: Dar al-Fikr, 1399 H/1979 M), jld. V, him. 11.
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ia mengikuti makna dan lafaz peristiwa yang diceritakan tanpa
menyimpang dari realitasnya. Makna ini selaras dengan penggunaan
istilah al-gasas dalam Al-Qur’an, sebagaimana firman Allah dalam
QS. Yusuf: 3:

- <1 a/‘ AL %
paf) feat Glle 2ak 12
J >

“Kami menceritakan kepadamu kisah yang paling indah.”

Ungkapan gassa ‘alayhi al-khabar berarti menceritakan atau
menyampaikan berita secara rinci dan terperinci.®® Hal ini
menunjukkan bahwa kisah Al-Qur’an adalah penyampaian berita
umat terdahulu kepada Nabi Muhammad Saw secara benar, jelas,
terstruktur, dan sarat pelajaran.”

Secara terminologis, al-gasas dipahami sebagai rangkaian
berita atau peristiwa yang saling terkait, °! disampaikan secara akurat
dan bertujuan memberi ibrah. Definisi ini sejalan dengan makna
kebahasaannya  yang  menekankan  unsur  penelusuran,
kesinambungan, dan ketepatan dalam penyampaian.

Salah al-Khalidi menegaskan bahwa kisah yang autentik
harus memenuhi dua prinsip utama: pertama, penelusuran peristiwa
sebagaimana adanya tanpa distorsi, penambahan, atau pengurangan;
kedua, konsistensi dalam penyampaian, yakni menjaga kesesuaian
antara narasi dengan realitas peristiwa yang dikisahkan. Oleh karena
itu, kisah Al-Qur’an tidak dapat dipahami sebagai narasi bebas,
melainkan sebagai laporan historis-normatif yang memiliki otoritas
makna.”?

Dalam konteks penelitian ini, pemahaman konseptual
terhadap kisah Al-Qur’an menjadi sangat penting, karena kisah tidak

8 Ibn Mangziir, Lisan al- ‘Arab (Beirut: Dar Sadir, 1414 H), jld. VII, hlm.
74.

% Al-Baghaw al-Syafi‘i, Ma ‘alim al-Tanzil fi Tafsir al-Qur’an (Beirut:
Dar Thya’ al-Turath al-‘Arabi, 1420 H), jld. II, hlm. 474.

o1 Al-Raghib al-Asfahani, Mu jam Mufradat Alfaz al-Qur’an... him. 671.

92 Salah al-Khalidi, Qasas al-Qur’an: ‘Ard Waqd'’i‘ wa Tahlil al-Ahdath
(Damaskus: Dar al-Qalam, 1998), jid. I, him. 20.
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hanya mengandung pesan moral, tetapi juga memuat kerangka
normatif yang memungkinkan dilakukannya penemuan hukum,
khususnya dalam ranah ahwal syakhsiyyah, sebagaimana tercermin
dalam kisah Nabi Musa As pada QS. Al-Qasas ayat 23-28.

b. Definisi Kisah Al-Qur’an

Definisi kisah Al-Qur’an (gasas al-Qur’an) secara istilah
tidak bersifat tunggal dan mengalami perbedaan pandangan di
kalangan ulama. Perbedaan ini berimplikasi pada variasi batasan
konseptual mengenai ruang lingkup kisah Al-Qur’an. Sebagian
ulama mendefinisikan gasas al-Qur’an sebagai berita tentang umat-
umat terdahulu dan peristiwa-peristiwa masa lampau yang telah
berlalu seiring perjalanan sejarah. Dalam pandangan ini, kisah Al-
Qur’an dipahami sebagai dokumentasi sejarah paling otentik, baik
terkait tokoh, peristiwa, maupun keterkaitannya dengan ruang dan
waktu.

Definisi tersebut secara implisit mengecualikan dua hal.
Pertama, peristiwa yang sedang berlangsung pada masa turunnya Al-
Qur’an tidak dimasukkan ke dalam kategori kisah. Kedua, peristiwa-
peristiwa masa depan yang disebutkan dalam Al-Qur’an, meskipun
disampaikan dengan gaya naratif, juga tidak dianggap sebagai kisah
Al-Qur’an. Para pendukung pandangan ini berargumen bahwa Al-
Qur’an membedakan antara kisah dengan laporan peristiwa aktual
atau prediksi masa depan. Al-Qur’an memang merekam peristiwa
yang terjadi di sekitar lingkaran dakwah Nabi Muhammad Saw—
seperti peristiwa Ifk, Perang Badar, Uhud, dan Hunain—serta
mengabarkan kejadian masa depan, seperti konflik Romawi dan
Persia.

Namun, peristiwa-peristiwa tersebut tidak disebut sebagai
qasas karena kisah dipahami sebagai penelusuran jejak masa lalu
yang telah selesai secara historis. Selain itu, kisah tidak dipahami

% ‘Abd al-Karim al-Khatib, al-Qasas al-Qur’ani fi Mantiigihi wa
Mafhiamihi (Beirut: Dar al-Ma‘rifah, 1395 H/1975 M) hlm. 39.

84



sekadar sebagai rangkaian peristiwa, melainkan sebagai narasi yang
bergerak, saling berinteraksi, dan sarat dengan pelajaran serta
hikmah. Hal ini membedakannya dari penyampaian peristiwa aktual
atau berita masa depan yang bersifat informatif semata. Secara
etimologis, kisah bermakna penelusuran jejak dan pengikutan
peristiwa, sehingga oleh sebagian ulama dibatasi pada penceritaan
umat-umat terdahulu dan para nabi sebelum Nabi Muhammad
Saw.”

Ibnu Asyur mendefinisikan kisah sebagai "berita tentang
peristiwa yang terjadi yang tidak diketahui oleh orang yang
memberitakan." Oleh karena itu, apa yang disebutkan dalam Al-
Qur’an tentang kondisi yang ada pada saat turunnya, seperti
peristiwa yang melibatkan umat Islam dengan musuh mereka, tidak
dianggap sebagai kisah.”

Ibnu ‘Asylir menawarkan definisi yang lebih konseptual
dengan mendefinisikan kisah sebagai “berita tentang suatu
peristiwa yang tidak diketahui oleh orang yang menyampaikannya.”
Berdasarkan definisi ini, ayat-ayat yang menggambarkan kondisi
aktual yang disaksikan langsung oleh Nabi Muhammad Saw—
seperti peristiwa peperangan atau interaksi sosial umat Islam—tidak
termasuk kategori kisah. Namun, definisi ini masih membuka
kemungkinan multitafsir, karena dapat mencakup ayat-ayat sirah
bagi generasi setelah masa turunnya wahyu.

Oleh karena itu, untuk menghindari ambiguitas konseptual,
definisi ini perlu disempurnakan dengan penambahan kata ibtida’an
(sejak awal). Dengan demikian, definisi kisah Al-Qur’an dapat
dirumuskan secara lebih presisi sebagai berikut:

% ¢Abd al-Karim al-Khatib, al-QOasas al-Qur’ani fi Mantiigihi wa
Mafhamihi ...hlm. 46-48.

% Muhammad al-Tahir ibn Muhammad ibn Muhammad al-Tahir ibn
*Ashiir al-Tainist (w. 1393 H), al-Tahrir wa al-Tanwir: Tahrir al-Ma ‘nd al-Sadid
wa Tanwir al-‘Aql al-Jadid min Tafsir al-Kitab al-Majid, (Tunis: al-Dar al-
Tunisiyyah li al-Nashr, 1984), jld. I, him. 64.
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2T s 2l e 5 Bas o 5T 5 T el
“Kisah-kisah Al-Qur’an adalah berita tentang suatu peristiwa

yang sejak awal tidak diketahui oleh orang yang diberi
berita.”

Berdasarkan definisi ini, gasas al-Qur’an mencakup kisah-
kisah para nabi, tokoh non-nabi, serta peristiwa-peristiwa ghaib—
baik masa lalu maupun masa depan—selama disampaikan dalam
bentuk narasi yang bersifat informatif, edukatif, dan normatif. Hal
ini terlihat dari penggunaan istilah gasas dalam Al-Qur’an yang
umumnya diikuti dengan penjelasan tentang interaksi antara para
nabi dan umat mereka, serta diakhiri dengan penegasan hikmah dan
pelajaran yang dapat diambil.

Selain itu, Al-Qur’an secara eksplisit menyebut kisah sebagai
bagian dari berita ghaib, sebagaimana ditegaskan dalam QS. Ali
‘Imran ayat 44 dan QS. Hiid ayat 49. Bahkan peristiwa-peristiwa
masa depan yang disampaikan dengan gaya naratif, seperti dialog
penghuni surga dan neraka dalam QS. al-A‘raf, termasuk dalam
kategori kisah karena bersifat ghaib dan tidak diketahui oleh Nabi
Muhammad Saw maupun kaumnya sebelum wahyu diturunkan.

Dengan demikian, peristiwa-peristiwa yang terjadi pada
masa Nabi Muhammad Saw tidak dikategorikan sebagai kisah
karena tidak memenuhi unsur al-ghayb, sedangkan peristiwa masa
depan dapat dikategorikan sebagai kisah apabila disampaikan dalam
struktur naratif yang bergerak dan interaktif. Hal ini sejalan dengan
makna dasar kata gassa, yakni mengikuti. rangkaian makna dan
peristiwa secara sistematis, baik yang telah terjadi maupun yang
akan terjadi dalam kerangka pengetahuan ilahi.”®

% Ibn Manziir, Lisan al- ‘Arab... jld. VII, hlm. 75.
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¢. Macam-Macam Kisah dalam Al-Qur’an

Kisah-kisah dalam Al-Qur’an dapat diklasifikasikan dari dua
sudut pandang utama,’’ yaitu berdasarkan waktu terjadinya peristiwa
dan berdasarkan materi atau objek kisah. Pembagian ini
menunjukkan bahwa kisah Al-Qur’an tidak sekadar narasi historis,
tetapi merupakan bagian dari berita ghaib yang berfungsi
menanamkan akidah, membentuk kesadaran moral, dan
mengarahkan perjalanan dakwah manusia.

1. Kisah Al-Qur’an Berdasarkan Waktu Peristiwa

Kisah Al-Qur’an mencakup kisah ghaib masa lalu, kisah ghaib
masa kini, dan kisah ghaib masa yang akan datang. Kisah ghaib
masa lalu adalah kisah-kisah yang mengungkap peristiwa yang
telah terjadi pada umat-umat terdahulu dan tidak mungkin
diketahui oleh Nabi Muhammad saw maupun kaumnya tanpa
wahyu, seperti kisah Nabi Nuh AS, Maryam AS, dan Ashhab al-
Kahfi.®® Al-Qur’an menegaskan karakter ghaib dari kisah-kisah
tersebut melalui firman Allah Swit:

e 8 (e B3 ¥ &1 LGS &0 Gy e S o0 e U

“Itu adalah sebagian dari berita-berita ghaib yang Kami
wahyukan kepadamu. Engkau dan kaummu tidak
mengetahuinya sebelum ini.” (QS. Had: 49)

Selain itu, Al-Qur’an juga memuat kisah ghaib yang
berkaitan dengan kondisi pada masa turunnya wahyu, yang sering
disebut sebagai kisah ghaib masa kini. Kisah jenis ini berfungsi
menyingkap realitas batin dan rahasia yang tersembunyi, seperti
keadaan orang-orang munafik, makar mereka terhadap kaum
mukmin, serta proses pencabutan nyawa manusia oleh para malaikat,

97 Abdul Djalal, Ulumul Qur’an (Surabaya: Dunia Ilmu, 2008), him. 296.
%8 Abdul Djalal, Ulumul Qur’an...hlm. 296-297.
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yang tidak dapat dijangkau oleh pancaindra manusia. Dalam konteks
ini, Al-Qur’an mengungkap fakta ghaib sebagai bentuk pendidikan
spiritual dan peringatan moral bagi umat manusia.’’

Adapun kisah ghaib masa yang akan datang adalah kisah-
kisah yang memberitakan peristiwa yang belum terjadi pada saat
turunnya Al-Qur’an, namun kemudian terbukti kebenarannya. Di
antaranya adalah kabar kemenangan bangsa Romawi atas Persia,
sebagaimana ditegaskan dalam firman Allah Swt:

i oy 3. Ogaile tglle ais B 085 23Y1 351 3. 2 s
“Bangsa Romawi telah dikalahkan di negeri terdekat.

Namun, setelah kekalahan itu mereka akan menang dalam
beberapa tahun.”(QS. ar-Riim: 2-4)

Termasuk pula jaminan perlindungan Allah kepada Nabi
Muhammad saw dari ancaman pembunuhan, sebagaimana firman-
Nya:

q;GJ\ G Hlians A3

“Allah akan melindungimu dari (gangguan) manusia.” (QS.
al-M2’idah: 67)

Demikian pula kebenaran mimpi Rasulullah saw untuk
memasuki Masjidil Haram bersama para sahabat, sebagaimana
ditegaskan Allah Swt:

-
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“Sungguh, Allah benar-benar telah membenarkan mimpi
Rasul-Nya dengan sebenar-benarnya.” (QS. al-Fath : 27)

% Abdul Djalal, Ulumul Qur’an...hlm. 297-299.
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2. Kisah Al-Qur’an Berdasarkan Materi Kisah
Ditinjau dari segi materi atau objek yang dikisahkan, kisah-kisah
dalam Al-Qur’an dapat diklasifikasikan ke dalam tiga bentuk
utama, yaitu kisah para nabi, kisah tokoh atau kelompok manusia
selain nabi, serta kisah peristiwa yang terjadi pada masa
Rasulullah saw. Klasifikasi ini menunjukkan keluasan cakupan
kisah Al-Qur’an dalam merekam perjalanan dakwah, dinamika
sosial-keagamaan, serta respons manusia terhadap petunjuk Ilahi.

a. Kisah para nabi terdahulu, Kisah para nabi terdahulu
umumnya memuat penjelasan tentang tugas dakwah yang
mereka emban kepada kaumnya, respons masyarakat terhadap
seruan tersebut, keistimewaan atau mukjizat yang Allah
anugerahkan sebagai bukti kenabian sekaligus penguat
dakwah, serta konsekuensi yang dialami umat, baik karena
menerima maupun menolak ajaran yang disampaikan.'? Salah
satu contohnya adalah kisah Nabi Musa As ketika
diperintahkan memasuki tanah suci bersama Bani Israil:

SIS S8 sl Vs K0 4 wf&‘ TSN NER IR

B
“Wahai kaumku, masuklah ke tanah suci yang telah
ditetapkan Allah bagimu dan janganlah kamu berbalik ke

belakang, nanti kamu menjadi orang-orang yang rugi.”
(QS. Al-Ma’idah: 21)

Demikian pula kisah Nabi Isa AS yang ditegaskan dalam Al-
Qur’an sebagai bukti kekuasaan Allah dan kebenaran risalah
kenabian:

)
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100 M. Hasbi Asy-shiddieqy, llmu-Ilmu Al-Qur’an: Media-Media Pokok
dalam Menafsirkan Al-Qur’an. (Jakarta: Bulan Bintang, 1988), him. 188.
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(Ingatlah) ketika Allah berfirman, ‘Wahai Isa putra Maryam,
ingatlah nikmat-Ku kepadamu dan kepada ibumu. (QS. al-
Ma’idah: 110)

b. Kisah tokoh-tokoh atau kelompok manusia yang bukan
nabi,!°! namun memiliki nilai keteladanan, peringatan, dan
pelajaran moral yang signifikan. Kisah jenis ini menunjukkan
bahwa objek kisah Al-Qur’an tidak terbatas pada figur
kenabian, tetapi juga mencakup manusia biasa yang
perilakunya berdampak besar dalam sejarah keimanan. Di
antaranya adalah kisah Bani Israil yang diperintahkan
menyembelih sapi:

SR A O 2 b ) g 32 06 3
“Dan (ingatlah) ketika Musa berkata kepada kaumnya,

‘Sesungguhnya  Allah memerintahkan kamu untuk
menyembelih seekor sapi.” (QS. al-Baqarah: 67)

Termasuk pula kisah Qarun * yang menjadi simbol
kesombongan harta dan kehancuran moral:

il A L3058 52 O GRG0
“Sesungguhnya Qarun adalah termasuk kaum Musa, tetapi
dia berlaku zalim terhadap mereka.” (QS. Al-Qasas: 76)

Demikian juga kisah Ashhab al-Kahf yang menampilkan
keteguhan iman sekelompok pemuda dalam mempertahankan
akidah:

) a)'.o o ¥ S N 9}‘.‘
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101 Manna“ al-Qattan, Mabahith fi ‘Ulim al-Qur’an, (Kairo: Maktabah
Wahbabh, t.t.), him. 301.
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“Sesungguhnya mereka adalah para pemuda yang beriman
kepada Tuhan mereka, dan Kami tambahkan kepada mereka
petunjuk.” (QS. al-Kahf: 13)

c. Kisah peristiwa dan kejadian pada masa Rasulullah Saw,'%?
yang berkaitan langsung dengan dinamika dakwah Islam awal,
baik berupa peperangan, ujian kolektif umat Islam, maupun
pengalaman spiritual Nabi. Kisah-kisah ini berfungsi sebagai
penguat mental kaum mukmin dan sebagai penjelasan ilahi
atas peristiwa sejarah yang dialami langsung oleh komunitas
Islam. Contohnya adalah Perang Badar yang ditegaskan
sebagai pertolongan Allah:

s %% ) 2575 3
“Sungguh, Allah telah menolong kamu dalam Perang Badar,
padahal kamu dalam keadaan lemah.” (QS. Ali ‘Imran: 123)

Demikian pula peristiwa Isra’ Nabi Muhammad Saw sebagai
pengalaman spiritual yang luar biasa:

a2l ) ol st 381 oy o2 Bl At

“Maha Suci Allah yang telah memperjalankan hamba-Nya
pada suatu malam dari Masjidil Haram ke Masjidil Agsa.”
(QS. al-Isra’: 1).

Dengan demikian, ditinjau dari segi materi atau objek kisah,
Al-Qur’an menghadirkan spektrum narasi yang sangat luas—
meliputi para nabi, tokoh non-nabi, serta peristiwa sejarah Islam—
yang seluruhnya diarahkan untuk menanamkan tauhid, membentuk
kesadaran moral, dan meneguhkan orientasi dakwah Islam dalam
lintasan sejarah manusia.

192 Muhammad ‘Abdurrahim, Mu jizat wa ‘Aja’ib min al-Qur’an al-
Karim (Beirut: Dar al-Fikr, 1995).
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d. Karakteristik Kisah dalam Al-Qur’an

Sebagai wahyu Ilahi, kisah-kisah dalam Al-Qur’an memiliki
perbedaan mendasar dengan cerita atau dongeng hasil karya
manusia. Kekuatan pesan serta karakter kisahnya menjadikan narasi-
narasi Al-Qur’an memiliki keterkaitan erat dengan realitas sejarah
dan dapat dipastikan keotentikannya. Namun demikian, Al-Qur’an
al-Karim bukanlah kitab sejarah, meskipun di dalamnya termuat
berbagai peristiwa historis yang memiliki nilai pelajaran dan
tuntunan.

Dr. Fadl Hasan ‘Abbas dalam Qasas al-Qur’an menjelaskan
bahwa kisah-kisah Al-Qur’an memiliki dua karakteristik umum,
yaitu karakteristik dhatiy (esensial) dan famniy (artistik/seni).!®
Adapun karakteristik dhatiy meliputi:

a. Sumber kisah-kisah Al-Qur’an adalah wahyu Ilahi itu sendiri.
Karena itu, seluruh kisah yang terdapat di dalamnya memiliki
tujuan teologis dan normatif yang tidak terpisah dari misi
penguatan akidah dan syariat.

b. Peristiwa dan tokoh yang disebutkan dalam kisah-kisah Al-
Qur’an merupakan realitas sejarah yang nyata, bukan tokoh fiktif
atau imajinatif sebagaimana yang dituduhkan oleh sebagian
kalangan orientalis dan pemikir liberal.

c. Tema kisah Al-Qur’an berpusat pada manusia dan peristiwa
kehidupan umat-umat terdahulu yang pernah berperan dalam
sejarah peradaban. Manusia menjadi elemen utama dalam narasi
tersebut sebagaimana ia merupakan pusat dinamika kehidupan.

d. Karena objek kisah adalah manusia, maka sasaran kisah Al-
Qur’an pun ditujukan kepada manusia, agar marasi tersebut
menjadi pedoman moral dan spiritual dalam menjalani
kehidupan.

103 Fadl Hasan ‘Abbas, Qasas al-Qur’an al-Karim: Sidg al-Hadath wa
Sumiiw al-Hadaf wa Idhhaf al-Hiss wa Tahdhib al-Nafs (Yordania: Dar al-Nafa’is,
2010), hlm. 45-46.
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Kisah Al-Qur’an tidak sekadar menyampaikan fakta sejarah,
tetapi juga melakukan proses seleksi, klarifikasi, dan pemurnian
informasi demi mewujudkan tujuan edukatif dan normatif dari
kisah tersebut.
Kisah-kisah ~ Al-Qur’an = memiliki  kemampuan  untuk
memengaruhi rasio sekaligus menyentuh dimensi emosional
pembacanya.

Adapun karakteristik fanniy (seni) dalam kisah-kisah Al-

Qur’an antara lain:

a.

Metode penyajian kisah bersifat variatif. Gaya narasi dalam Al-
Qur’an tidak monoton, tetapi disesuaikan dengan tujuan pesan
yang hendak disampaikan. Sebagian kisah disajikan dengan alur
naratif lengkap, seperti kisah Ashab al-Kahf, Nabi Sulaiman
bersama burung Hud-hud, dan kisah Nabi Yusuf As. Sebaliknya,
terdapat pula kisah yang langsung menyoroti inti peristiwa tanpa
alur kronologis, seperti kisah Nabi Ibrahim As dalam
pembangunan Ka‘bah.!%* Allah berfirman:
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“Dan (ingatlah), ketika Ibrahim meninggikan dasar-dasar
Baitullah bersama Ismail (seraya berdoa): “Ya Tuhan kami,
terimalah dari kami (amal kami). Sesungguhnya Engkaulah
Yang Maha Mendengar lagi Maha Mengetahui.” (QS. al-
Bagarah: 127).

. Kisah Al-Qur’an disampaikan dengan teknik penggambaran

visual yang kuat. Ungkapan-ungkapan Al-Qur’an mampu
membentuk imajinasi konkret dalam benak pembaca, sehingga
pesan yang disampaikan terasa hidup dan nyata.'> Allah
berfirman:

104 Fadl Hasan ‘Abbas, Qasas al-Qur’an al-Karim: Sidg al-Hadath wa

Sumitw al-Hadaf wa Idhhaf al-Hiss wa Tahdhib al-Nafs... hlm. 45-46.

105 Al-Tihami Nagqrah, Sikiliajiyyat al-Qissah fi al-Qur’an, (Tunisia: al-

Syarikah al-Tunisiyyah li al-Tawz1‘, 1974), hlm. 89.
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“Dan kamu akan melihat matahari ketika terbit condong dari

gua mereka ke sebelah kanan, dan ketika terbenam menjauhi
mereka ke sebelah kiri, sedang mereka berada di tempat yang

luas dalam gua itu. Itu merupakan sebagian tanda-tanda
(kebesaran) Allah.” (QS. al-Kahfi: 17).

c. Sebagian kisah Al-Qur’an diulang dalam beberapa tempat dengan
gaya penyampaian yang berbeda. Suatu kisah dalam Al-Qur’an
kerap disampaikan secara berulang di berbagai tempat dengan
variasi gaya bahasa, bentuk ungkapan, dan cara penuturan yang
berbeda. Pada sebagian ayat, terdapat bagian cerita yang
didahulukan, sementara pada ayat lain justru diakhirkan.
Demikian pula, ada kisah yang disajikan secara singkat, dan ada
pula yang dipaparkan secara lebih rinci. Keragaman gaya
penyampaian ini sering memunculkan perdebatan, baik di
kalangan yang meyakini maupun yang meragukan Al-Qur’an.
Pihak yang meragukan biasanya mempertanyakan mengapa
kisah-kisah tersebut tidak disusun secara kronologis dan
sistematis sebagaimana karya sejarah, sehingga menurut mereka
pengulangan  kisah  dalam  Al-Qur’an tampak seolah
mencerminkan ketidakefektifan dan ketidakefisienan.!%

d. Kisah-kisah Al-Qur’an tidak disusun secara kronologis
sebagaimana kitab sejarah, dan tidak pula selalu dipaparkan
secara panjang lebar, melainkan sesuai dengan kebutuhan pesan
yang hendak ditegaskan.

196 Ahmad Izzan, ‘Ulim al-Qur’an: Telaah Tekstualitas dan
Kontekstualitas Al-Qur’an (Bandung: Humaniora, 2011), hlm. 213.
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e. Kisah Al-Qur’an memberikan kepuasan intelektual sekaligus
emosional.!”” Hal ini tampak jelas dalam kisah Nabi Yusuf As
yang diabadikan dalam Surah Yusuf. Allah berfirman:
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“Dan perempuan yang Yusuf tinggal di rumahnya
menggoda Yusuf untuk menundukkan dirinya kepadanya.
Dia menutup pintu-pintu seraya berkata: ‘Marilah ke sini.’
Yusuf berkata: ‘Aku berlindung kepada  Allah.
Sesungguhnya tuanku telah memperlakukan aku dengan

baik. Sesungguhnya orang-orang zalim tidak akan
beruntung.” (QS. Yusuf : 23).

Ayat ini menggambarkan pertemuan antara dorongan
emosional dan argumentasi rasional. Rayuan Zulaikha
merepresentasikan tekanan psikologis, sedangkan jawaban Nabi
Yusuf mencerminkan kekuatan iman dan pertimbangan logis. Dialog
tersebut menunjukkan bagaimana Al-Qur’an mampu menghadirkan
dinamika batin yang mendalam sekaligus membangun kesadaran
moral pembacanya.

. Tujuan Kisah Al-Qur’an

Kisah-kisah dalam Al-Qur’an merupakan salah satu sarana
utama yang digunakan Al-Qur’an untuk merealisasikan tujuan-
tujuan keagamaan. Hal ini sejalan dengan karakter Al-Qur’an
sebagai kitab dakwah yang menyampaikan pesan-pesan ilahiah
kepada manusia, di mana kisah berfungsi sebagai media efektif
untuk menyampaikan, meneguhkan, dan menginternalisasikan nilai-
nilai keimanan. Oleh karena itu, seluruh kisah dalam Al-Qur’an—
baik dari segi tema, metode penyampaian, maupun pemilihan
peristiwa—senantiasa tunduk pada tujuan-tujuan keagamaan

197 Ahmad Kaftara, al-Wajiz fi ‘Ulim al-Qur’an, (Damaskus: Dar al-
‘Asimah, 1999), him. 64.
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tersebut. Di antara tujuan-tujuan kisah Al-Qur’an yang paling

menonjol dapat dirumuskan sebagai berikut:

1. Kisah-kisah Al-Qur’an berfungsi untuk memantapkan kerasulan
Nabi Muhammad Saw dan menegaskan bahwa apa yang beliau
sampaikan bersumber dari wahyu. Al-Qur’an menghadirkan
kisah-kisah para nabi terdahulu secara panjang, rinci, dan
sistematis—seperti kisah Nabi Ibrahim, Nabi Musa, dan Nabi
Isa—yang mustahil diketahui secara mandiri oleh Nabi
Muhammad Saw. Karena itu, Al-Qur’an sendiri menegaskan
bahwa kisah-kisah tersebut adalah wahyu, baik pada awal
maupun penutup kisah, sebagaimana ditegaskan dalam QS. Yusuf
ayat 3 dan QS. Hud ayat 49.'% pada permulaan kisah Nabi Yusuf
As, dimana disebutkan sebagai berikut :

GIFN
“Kami menceritakan kepadamu (Nabi Muhammad) kisah
yang paling baik dengan mewahyukan Al-Qur’an ini
kepadamu. Sesungguhnya engkau sebelum itu termasuk
orang-orang yang tidak mengetahui.” (QS. Yusuf:3)

Pada akhir kisah Nabi Nuh As dalam Surat Hud disebutkan
sebagai berikut :
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“Itu adalah sebagian dari berita-berita gaib yang Kami
wahyukan kepadamu (Nabi Muhammad). Tidak pernah
engkau mengetahuinya dan tidak (pula) kaummu sebelum
ini. Maka, bersabarlah. Sesungguhnya kesudahan (yang
baik) adalah bagi orang-orang yang bertakwa.” (QS. Hud:49)

198 Sayyid Qutb, al-Taswir al-Fanni fi al-Qur’an (Kairo: Dar al-Ma‘arif,
1956), him. 120.
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2. Kisah-kisah Al-Qur’an menjelaskan bahwa seluruh agama yang
dibawa para nabi dan rasul bersumber dari Allah Swt, sejak Nabi
Nuh hingga Nabi Muhammad Saw. Umat beriman pada
hakikatnya adalah satu umat dengan Tuhan yang satu pula. Untuk
menegaskan prinsip ini, Al-Qur’an kerap menyebutkan kisah
beberapa nabi sekaligus dalam satu surat dengan pola tertentu,
sebagaimana terlihat dalam QS. al-Anbiya’ ayat 92.!% Sesudah
menyebutkan kisah Nabi Musa, Harun, Ibrahim, Luth. Daud,
Sulaiman, Ayyub, Ismail, Idris, Zulkifli, Zunnun, Zakaria, firman
Tuhan diakhiri dengan :
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“Sesungguhnya ini (agama tauhid) adalah agamamu, agama
yang satu, dan Aku adalah Tuhanmu. Maka, sembahlah
Aku.” (QS. Al-Anbiya'": 92)

3. Menerangkan agama yang dibawa para nabi bersumber dari Allah
Swt, sehingga memiliki dasar ajaran yang sama, terutama dalam
aspek akidah, yaitu penegasan iman kepada Allah Yang Maha
Esa. Prinsip tauhid ini diulang secara konsisten dalam kisah para
nabi, sebagaimana tergambar jelas dalam QS. al-A‘raf, ketika
Nabi Nuh, Nabi Hud kepada kaum ‘Ad, Nabi Salih kepada kaum
Samiid, dan Nabi Syu‘aib kepada penduduk Madyan, seluruhnya
menyampaikan seruan yang identik: agar menyembah Allah
semata dan meninggalkan selain-Nya. Keseragaman ini tidak
hanya tampak pada substansi dakwah, tetapi juga pada metode
penyampaiannya serta respons umat yang dihadapi, di mana pola
penentangan, pendustaan, dan pengingkaran berulang dalam
setiap kisah, sebagaimana juga dapat ditelusuri dalam rangkaian
kisah para nabi pada QS. Huad.!'”

199 Sayyid Qutb, al-Taswir al-Fanni fi al-Qur’an...123.
10 Sayyid Qutb, al-Taswir al-Fanni fi al-Qur’an...123.
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4. Menerangkan, bahwa pada akhirnya Allah menolong nabi nabi-
111

Nya dan menghancurkan orang-orang yang mendustakannya.
Hal ini adalah untuk memantapkan hati Nabi Muhammad Saw
dan hati orang-orang yang diajak beriman. Seperti yang
dinyatakan pada akhir kisah nabi-nabi dalam Surat Hud sebagai

berikut :
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“Semua kisah rasul-rasul Kami ceritakan kepadamu (Nabi
Muhammad), yaitu kisah-kisah yang dengannya Kami
teguhkan hatimu. Di dalamnya telah diberikan kepadamu

(segala) kebenaran, nasihat, dan peringatan bagi orang-orang
mukmin.” (QS. Hud: 120)

Oleh karena itu, pada akhir setiap kisah disebutkan tentang
kehancuran orang-orang yang mendustakan para rasul. Dan,
selamatnya nabi-nabi yang diutus, seperti terlihat dalam Surat Al
Ankabut. Pada akhir kisah Nabi Nuh disebutkan sebagai berikut :
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“Sungguh, Kami benar-benar telah mengutus Nuh kepada
kaumnya, lalu dia tinggal bersama mereka selama seribu
tahun kurang lima puluh tahun. Kemudian, mereka dilanda
banjir besar dalam keadaan sebagai orang-orang zalim.
Maka, Kami selamatkan Nuh dan para penumpang bahtera
serta Kami jadikannya sebagai pelajaran bagi alam semesta.”
(QS. Al-'Ankabut: 14-15)

Sedangkan di akhir kisah Nabi Syu’aib dinyatakan sebagai
berikut :
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" Sayyid Qutb, al-Taswir al-Fanni fi al-Qur’an...125.
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“Mereka mendustakannya. Maka, gempa dahsyat menimpa
mereka. Lalu, jadilah mereka (mayat-mayat yang)
bergelimpangan di tempat tinggalnya.” (QS. Al-'Ankabut
:37)

Kemudian, pada akhir kisah Musa dijelaskan sebagai berikut:
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“Dan (juga) Qarun, Fir‘aun, dan Haman. Sungguh, benar-
benar telah datang kepada mereka Musa dengan (membawa)
keterangan-keterangan yang nyata. Tetapi mereka berlaku
sombong di bumi, dan mereka orang-orang yang tidak luput
(dari azab Allah). Masing-masing (dari mereka) Kami azab
karena dosanya. Di antara mereka ada yang Kami timpakan
angin kencang (yang mengandung) batu kerikil, ada yang
ditimpa suara keras yang mengguntur, ada yang Kami
benamkan ke dalam bumi, dan ada pula yang Kami
tenggelamkan. Tidaklah Allah menzalimi mereka, tetapi
merekalah yang menzalimi dirinya sendiri.” (QS. Al-
'Ankabut: 39-40)

5. Kisah-kisah Al-Qur’an berfungsi untuk mengingatkan manusia
akan bahaya iblis yang senantiasa berusaha menyesatkan
manusia. Kisah permusuhan abadi antara iblis dan manusia sejak
Nabi Adam As ditampilkan secara berulang untuk menegaskan
bahwa konflik tersebut bersifat terus-menerus dan memerlukan
kewaspadaan spiritual yang berkelanjutan.'!?

6. Kisah-kisah Al-Qur’an berfungsi untuk mengingatkan manusia
akan bahaya iblis yang senantiasa berusaha menyesatkan
manusia. Kisah permusuhan abadi antara iblis dan manusia sejak

112 Sayyid Qutb, al-Taswir al-Fanni fi al-Qur’an... 127.
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Nabi Adam As ditampilkan secara berulang untuk menegaskan
bahwa konflik tersebut bersifat terus-menerus dan memerlukan
kewaspadaan spiritual yang berkelanjutan.

7. Kisah-kisah Al-Qur’an juga memiliki tujuan edukatif, yaitu
membentuk kepribadian yang kokoh dalam akidah Islam,
menanamkan kejujuran iman, serta menumbuhkan kesiapan
berkorban demi kebenaran dan kebaikan. Pada saat yang sama,
kisah-kisah tersebut membentuk sikap batin yang menolak
kebatilan dan segala bentuk keburukan.'!'3

8. Kisah-kisah Al-Qur’an berfungsi untuk meringankan tekanan
psikologis yang dialami Nabi Muhammad Saw dan kaum
mukmin akibat penentangan kaum musyrik terhadap dakwah
Islam. Kisah-kisah tersebut menjadi sarana penguatan mental dan
spiritual agar Rasulullah Saw tetap istigamah dalam
menyampaikan risalah. Allah Swt berfirman:
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“Oleh karena itu, bersabarlah (Nabi Muhammad) terhadap
ketetapan Tuhanmu dan janganlah seperti orang yang berada
dalam (perut) ikan (Yunus) ketika dia berdoa dengan hati
sedih. Seandainya dia tidak segera mendapat nikmat dari

Tuhannya, pastilah dia dicampakkan ke tanah tandus dalam
keadaan tercela.” (QS. Al-Qalam: 48-49)

Selanjutnya Allah menegaskan
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“Boleh jadi engkau = (Nabi Muhammad) hendak
meninggalkan sebagian dari apa yang diwahyukan
kepadamu dan dadamu menjadi sempit karena (takut)

113 Muhammad Ahmad Khalafullah, al-Fann al-Qasast fi al-Qur’an al-
Karim (Damaskus: Dar al-Qalam, 1998 M), him. 209.
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mereka mengatakan, “Mengapa tidak diturunkan kepadanya
harta (kekayaan) atau datang malaikat bersamanya?”’
Sesungguhnya engkau hanyalah seorang pemberi peringatan
dan Allah adalah pemelihara segala sesuatu.” (QS. Hud: 12)

9. Tujuan lanjutan dari kisah-kisah Al-Qur’an adalah menjaga
stabilitas jiwa Nabi Muhammad Saw dan para pengikutnya agar
dakwah Islam tidak terhenti akibat tekanan dan intimidasi.
Kesabaran, keteguhan, dan konsistensi yang dicontohkan melalui
kisah para nabi akhirnya mengantarkan mereka pada kemenangan
atas para penentang dan musuh-musuh dakwah.!!'*

f. Pengulangan Kisah dalam Al-Qur’an

Secara umum, dalam Al-Qur’an terdapat banyak ayat yang
disampaikan secara berulang, baik dengan redaksi yang sama
maupun dengan makna yang serupa namun menggunakan variasi
lafaz. Pengulangan tersebut kadang disertai penambahan atau
pengurangan unsur kalimat, atau dengan mendahulukan dan
mengakhirkan sebagian kata. Sebagian besar ayat yang diulang
berkaitan dengan persoalan akidah, informasi tentang perkara gaib
seperti surga, neraka, dan hari kiamat, serta kisah-kisah umat
terdahulu yang sarat dengan pelajaran.

Pengulangan dalam Al-Qur’an bukanlah suatu kekurangan,
melainkan merupakan bagian dari keindahan dan keunggulan sastra
yang tinggi. Al-Qur’an diturunkan dalam bahasa Arab pada masa
kejayaan tradisi sastra Arab, ketika setiap kabilah sangat menjunjung
tinggi keberadaan penyair sebagai simbol kebanggaan dan
kehormatan. Dalam konteks psikologis dan kultural inilah Al-
Qur’an hadir dengan gaya bahasa yang sangat luhur, sekaligus
menantang masyarakat Arab, bahkan bangsa jin, untuk
mendatangkan satu ayat saja yang sebanding dengannya. Tantangan
tersebut tidak semata berkaitan dengan kandungan gaib Al-Qur’an,

114 Muhammad Ahmad Khalafullah, al-Fann al-Qasast fi al-Qur’an al-
Karim ...him. 204.
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tetapi terutama pada aspek keindahan bahasa dan kekuatan sastranya

yang menunjukkan kebenaran risalah Nabi Muhammad Saw,

meskipun menurut pandangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah
kemukjizatan Al-Qur’an mencakup seluruh dimensinya.

Hal ini menunjukkan bahwa setiap bagian Al-Qur’an,
termasuk ayat-ayat yang diulang, merupakan manifestasi mukjizat
tersendiri. Walaupun sebuah ayat telah disebutkan pada surah lain,
ia tetap memiliki nilai kemukjizatan yang berdiri sendiri. Dengan
demikian, gaya pengulangan yang digunakan Al-Qur’an justru
merupakan bentuk puncak keindahan sastra yang tidak mampu
ditandingi oleh para ahli bahasa Arab pada masanya. Pandangan ini
telah disepakati oleh para ulama klasik. Namun pada masa-masa
berikutnya, sebagian orientalis yang tidak memiliki penguasaan
mendalam terhadap bahasa dan sastra Arab mengkritik pengulangan
tersebut sebagai kelemahan.

Dari penjelasan tersebut dapat dipahami bahwa pengulangan
dalam Al-Qur’an merupakan salah satu aspek kemukjizatannya.
Oleh karena itu, pengulangan tersebut dipandang sebagai kelebihan
dan keutamaan, bukan sebagai kekurangan. Meski demikian, para
ulama menetapkan batasan agar pengulangan tetap bernilai
positif.!!

a. Pengulangan harus memiliki kebutuhan dan tujuan yang jelas.
Apabila suatu kalimat diulang tanpa alasan yang signifikan, maka
pengulangan tersebut dianggap tercela. Akan tetapi, dalam Al-
Qur’an setiap pengulangan memiliki makna, hikmah, dan rahasia
tersendiri yang selaras dengan tujuan wahyu.

b. Pengulangan juga harus disertai dengan unsur tambahan. Setiap
ayat yang diulang hendaknya memuat nilai atau dimensi makna
baru dibandingkan penyebutan sebelumnya. Ketentuan ini
tampak dalam seluruh bentuk pengulangan dalam Al-Qur’an, di

115 Fadl Hasan ‘Abbas, Qasas al-Qur’an al-Karim: Sidg al-Hadath wa
Sumiiw al-Hadaf wa Idhhaf al-Hiss wa Tahdhib al-Nafs... hlm. 68.
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mana setiap pengulangan senantiasa menghadirkan penegasan
atau perluasan makna yang berbeda.

Berangkat dari pemahaman bahwa setiap pengulangan dalam
Al-Qur’an mengandung dimensi makna yang baru, para ulama
menjelaskan sejumlah faedah dari pengulangan ayat. Di antara yang
mengemukakan hal tersebut adalah Imam al-Suytti.

a. Setiap ayat yang diulang biasanya memuat tambahan unsur
makna atau pergantian diksi tertentu. Variasi semacam ini
merupakan hal yang lazim dalam tradisi kebahasaan Arab, di
mana perubahan kosakata atau struktur kalimat melahirkan
nuansa makna yang berbeda.!'® Misalnya dalam Surah Taha ayat
20, tongkat Nabi Musa As digambarkan berubah menjadi ular
dengan istilah hayyah:

a3 ¥ 36 LUl

“Lalu dilemparkannyalah tongkat itu, maka tiba-tiba ia
menjadi seekor ular yang merayap dengan cepat.” (QS. Taha:
20).

Kisah yang sama diulang dalam Surah al-A ‘raf ayat 107 dan
Surah al-Syu‘ara’ ayat 32 dengan menggunakan istilah thu ‘ban,
yang juga bermakna ular:

o 3\2:3 (P \3\53 olae ngJ/L;
“Maka Musa menjatuhkan tongkatnya, lalu seketika itu juga
tongkat itu menjadi ular yang nyata.” (QS. al-A‘raf: 107).

Secara linguistik, tidak setiap hayyah dapat disebut
tsu‘ban.''" Tstilah hayyah memiliki cakupan makna yang lebih
umum, sedangkan #su ‘b@n menunjukkan jenis ular yang lebih besar

116 < Abd al-Rahman ibn Abi Bakr al-Suyiti, al-ltgan fi ‘Ulim al-Qur’an
(Kairo: al-Hay’ah al-‘Ammah li al-Kitab, 1974), jld. 3, him. 230.

117 Fadl Hasan ‘Abbas, Qasas al-Qur’an al-Karim: Sidg al-Hadath wa
Sumiiw al-Hadaf wa Idhhaf al-Hiss wa Tahdhib al-Nafs... him. 69.
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dan jelas wujudnya. Variasi ini menunjukkan adanya penambahan
dimensi makna dalam pengulangan kisah.

. Pengulangan kisah dalam Al-Qur’an memungkinkan masyarakat
memperoleh pemahaman yang lebih menyeluruh tentang sejarah
para nabi. Hal ini karena tidak semua orang mendengar atau
membaca seluruh bagian Al-Qur’an secara lengkap. Dengan adanya
pengulangan, seseorang yang hanya mendengar sebagian ayat tetap
dapat mengenal kisah para nabi secara lebih utuh atau memperoleh
penguatan terhadap kisah yang telah diketahuinya.

. Penyampaian suatu makna melalui variasi gaya bahasa dan bentuk
ungkapan mencerminkan ketinggian nilai sastra. Keanekaragaman
retorika dalam pengulangan kisah justru menegaskan keindahan dan
kekayaan ekspresi Al-Qur’an.

. Kebutuhan penyampaian ayat-ayat kisah berbeda dengan ayat-ayat
hukum. Oleh karena itu, pengulangan lebih banyak ditemukan pada
ayat-ayat kisah dibandingkan ayat-ayat hukum, karena fungsi
edukatif dan moral kisah menuntut penegasan yang berulang.

. Pengulangan 'dalam  Al-Qur’an juga menjadi penegasan
kemukjizatannya. Al-Qur’an menantang pihak yang mendustakan
kerasulan Nabi Muhammad Saw untuk menghadirkan satu surah saja
yang serupa dengannya. Namun, para ahli bahasa Arab pada masa
itu tidak mampu memenuhi tantangan tersebut. Dengan adanya
pengulangan ayat-ayat, Al-Qur’an semakin menegaskan kelemahan
mereka dalam menandingi keindahan dan kekuatan mukjizat
bahasanya.!!8

2.10. Ahkam Ahwal Syakhsiyyah

Figh merupakan disiplin ilmu dalam Islam yang membahas
hukum-hukum syariat yang bersifat amaliyah (praktis) yang
bersumber dari dalil-dalil terperinci. Karena berfokus pada aspek
aplikatif dalam kehidupan sehari-hari, cakupan figh meliputi seluruh

118 Abd al-Rahman ibn Abi Bakr al-Suyiti, al-ltgan fi ‘Ulim al
Qur’an...him. 230.
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kebutuhan manusia, baik yang bersifat individual maupun sosial.
Salah satu cabangnya yang penting adalah figh al-Ahwal al-
syakhsiyyah atau sering disebut dengan ahkam al-Ahwal al-
syakhsiyyah yakni hukum-hukum yang berkaitan dengan urusan
personal dan kekeluargaan.'!”

Ahkam Ahwal syakhsiyyah mengatur berbagai aspek relasi
antar anggota keluarga, seperti antara suami dan istri, orang tua dan
anak, serta kerabat lainnya. Pokok-pokok persoalan yang dibahas
dalam figh ini meliputi pernikahan, perceraian, masa iddah, nafkah,
nasab, pengasuhan anak (hadhanah), persusuan, kelayakan hukum
individu (ahliyyah), perwakilan dalam harta (niyabah maliyyah),
wasiat, serta kewarisan. Hukum-hukum ini bertujuan untuk
membangun tatanan keluarga yang harmonis dan berkesinambungan
sejak awal pembentukannya hingga dalam dinamika hubungan antar
anggota keluarganya.

Al-Qur’an memberikan perhatian besar terhadap persoalan-
persoalan kekeluargaan, tercermin dari sekurang-kurangnya 70 ayat
yang secara eksplisit membahas tema-tema Ahwal syakhsiyyah.'*
Dalam konteks kehidupan keluarga, ayat-ayat Makkiyah
menekankan pentingnya menjaga kehormatan diri (hifz al-furuj) dan
menghapus praktik-praktik pernikahan yang bersifat jahiliyah.
Rasulullah SAW mendorong terbentuknya keluarga melalui
pernikahan dan secara tegas melarang hidup membujang (tabattul)
secara permanen.

Pada periode awal Madinah, berbagai hukum yang mengatur
pernikahan mulai disyariatkan secara lebih sistematis dan
terperinci.'?! Hal ini dapat ditemukan dalam sejumlah ayat Al-
Qur’an, di antaranya dalam Surah an-Nisa' ayat 3-4, yang

119 Muhammad Mustafa al-Zuhayli, AI-Wajiz fi Ushul al-Figh (t,tp.: Dar
Al Khair, 2006), jid. I, him. 64.

120 Abd al-Wahhab, 'Ilm Usul Figh (Kairo: Mahtabah al-Da'wah, t.t.),
hlm. 32

12 Manna' ibn Khalil al-Qattan, Tarikh al-Tasyri' al-Islami (Kairo:
Maktabah Wahbah, 2001), him. 157.
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menjelaskan ketentuan terkait poligami dan pemberian mahar
sebagai bagian dari keadilan dalam relasi pernikahan.

Dalam bahasa Arab, keluarga disebut usrah, yang secara
etimologis berarti sekelompok orang yang hidup dalam satu
kesatuan sosial. Dalam perspektif Islam, keluarga merupakan
institusi sosial yang terdiri dari individu-individu yang memiliki
hubungan darah maupun pernikahan, seperti ayah, ibu, anak, kakek,
nenek, dan cucu. Anak yang dilahirkan membawa fitrah, yakni
potensi_bawaan yang telah dikaruniakan oleh Allah Swt untuk
tumbuh dalam kebaikan. Fitrah ini menjadi landasan elementer
dalam pembentukan karakter dan moral manusia sejak dini.'*?

Dalam konteks pernikahan, Islam memandang bahwa agar
sebuah keluarga dapat tumbuh secara berkelanjutan (continuity) dan
berkesinambungan (sustainability), maka diperlukan pemenuhan
terhadap unsur-unsur dasar dalam hubungan suami istri, yakni hak
dan kewajiban masing-masing pihak. Islam memberikan perhatian
besar terhadap aspek ini, guna menciptakan keharmonisan dan
ketahanan keluarga sebagai unit terkecil dalam struktur masyarakat.

Lebih jauh, ajaran Islam menekankan pentingnya
membangun kehidupan sosial yang sehat dan konstruktif.
Pernikahan tidak hanya dimaknai sebagai ikatan emosional, tetapi
juga sebagai akad atau perjanjian suci yang menjadi dasar
pembentukan lembaga keluarga. Lembaga ini dipandang sebagai
titik tolak menuju kesuksesan hidup manusia dalam berbagai aspek,
baik spiritual, moral, maupun sosial.

Anjuran untuk menikah dalam Islam merupakan bagian dari
upaya menjaga kehormatan diri dan kesucian generasi. Hal ini
berkaitan langsung dengan konsep hifz al-nasal (penjagaan
keturunan), yang merupakan salah satu dari lima prinsip pokok
dalam magqashid al-syariah atau al-daruriyyat al-khamsah. Oleh
karena itu, keluarga diposisikan sebagai institusi vital yang harus

122 Fauzi Saleh, Parenting dan Pembinaan Keluarga dalam Perspektif
Figh Ahwal Syakhsiyyah, (Banda Aceh: Naskah Aceh, 2022), hlm. 122.
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dijaga dan diperkuat, karena ia merupakan aset fundamental dalam
mencapai tujuan hidup dan keberhasilan umat manusia secara
kolektif.

Perkawinan dilakukan dalam Islam untuk menggapai
maqasid (tujuan) syara’ dalam memberikan beban hukum. Bila
dilihat lebih lanjut, maqasid ada dua macam; pertama, dharuri
merupakan tingkatan yang paling tinggi seperti 5 unsur
pemeliharaan yaitu menjaga agama, jiwa, akal, keturunan dan harta.
Kedua; mukammil sebagai penyempurna terhadap dharuri seperti
mencambuk orang yang minum khamar. Ketiga, ghayr daruri seperti
jual beli, sewa-menyewa, musaqat, dan seterusnya.'?>

Perkawinan di sini merujuk kepada unsur menjaga keluarga.
Adapun hikmah pernikahan adalah untuk menjadi usaha preventif
seorang mukallaf dari perbuatan perzinahan.'* Dalam bingkai
dharuri, perkawinan bermaksud untuk menjaga keturunan segala
kontinyuitas kehiudupan mansuia dapat berlangsung dengan baik
sesuai dengan fitrah. Tujuan pernikahan adalah tanasul
(berkelanjutan keturunan), tidak memberikan kemudharatan kepada
salah satu pihak, misalnya kemudharatan bagi isteri maka itu
bukanlah suatu yang ma'ruf dalam kehidupan suami isteri.!?>

Secara etimologis, kata nikah dalam bahasa Arab bermakna
al-jam'u (g=l), yang berarti menghimpun atau menggabungkan.
Makna ini mencerminkan  esensi pernikahan sebagai proses
penyatuan dua individu dalam satu ikatan yang sah. Dalam
penggunaan bahasa, nikah dapat digunakan secara hakiki maupun
majazi (metaforis), tergantung pada konteksnya.

123" Abii Zakariyya Yahya bin Musa al-Rahuni, Tuhbfat al-Mas ‘il Syarh
Mukhtasar al-Sul (Dubai: Dar al-Buhiit 1i al-Dirasat al-Islamiyyah wa lhya’ al-
Turath, 2002), jld IV, him. 10,

124 Sulayman bin ‘Abd al-Qawi bin al-Karim al-Taf1 al-SharsarT Abii al-
Rabi* Najm al-Din, al-Qawl al-Qabih bi al-Tahsin wa al-Tagbth (Beirut: Dar al-
‘Arabiyyah li al-Mawst‘at, 1426), him. 148

125 Tbrahtm bin Miisa al-Lakhmi al-Gharnati al-Maliki, al-Muwafaqgat fi
Usil al-Syart‘ah (Kairo: al-Maktabah al-Tawfiqiyyah, 2003)
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Sedangkan secara terminologis (syar‘i), nikah diartikan
sebagai suatu akad yang sah menurut syariat yang memberikan
keabsahan bagi hubungan suami istri, khususnya dalam aspek
istimta ‘(pemenuhan kebutuhan biologis) serta hak dan kewajiban
timbal balik di antara keduanya. Dengan demikian, makna utama
nikah dalam Islam bukan semata-mata pada aspek biologis,
melainkan pada akad yang menghalalkan hubungan tersebut dalam
bingkai hukum

Hakikat dari nikah dalam Islam adalah akad, dan bukan
hubungan biologis itu sendiri. Bahkan, dalam Al-Qur’an,
penggunaan lafaz nikah lebih dominan merujuk pada makna akad.
Salah satu contohnya dapat ditemukan dalam firman Allah Swt:

S0 R, O 13 e BRI F 32 2880 15 1T 0 g

Sah B BARs BAKS 85 sl o Bl
“Wahai orang-orang yang beriman! Apabila kamu menikahi
perempuan-perempuan  mukmin,  kemudian  kamu
menceraikan mereka sebelum kamu menyentuh mereka,
maka tidak ada masa iddah atas mereka yang perlu kamu
perhitungkan. Maka berikanlah kepada mereka mut‘ah

(pemberian yang menyenangkan hati), dan lepaskanlah
mereka dengan cara yang baik.” (QS. Al-Ahzab: 49)

Ayat ini menunjukkan bahwa seseorang dianggap telah
menikah secara syar‘i dengan adanya akad nikah, meskipun belum
terjadi hubungan fisik (jima’). Hal ini memperkuat pemahaman
bahwa dalam perspektif Al-Qur’an, nikah pada dasarnya adalah
sebuah ikatan hukum, bukan semata hubungan biologis.

Dengan demikian, pernikahan dalam Islam harus dipahami
sebagai sebuah institusi sosial dan spiritual yang dibangun atas dasar
kesepakatan yang sah, disertai dengan tanggung jawab dan
komitmen dari kedua belah pihak. Ia bukan sekadar jalan untuk
memenuhi kebutuhan jasmani, tetapi juga merupakan sarana untuk
membentuk keluarga, menjaga kehormatan, melestarikan keturunan
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(hifz al-nasl), dan membangun masyarakat yang sehat secara moral
dan sosial. Rasulullah Saw bersabda:

20y  Mgudly landly coldl iopb M i 0 0]
“Empat perkara termasuk sunnah para rasul: rasa malu,
memakai wewangian, bersiwak, dan menikah.”

Hadis ini menunjukkan bahwa ada empat perkara yang
menjadi bagian dari sunnah (jalan hidup) para nabi dan rasul, yaitu
rasa malu (al-haya’), berhias dengan wewangian (al-ta ‘attur),
membersihkan mulut dengan siwak (al-siwak), dan menikah (al-
nikah). Keempatnya merupakan elemen penting dalam pembentukan
karakter, kebersihan diri, dan pergaulan sosial yang sehat dalam
Islam.

Dalam konteks pembahasan nikah, hadis ini menunjukkan
bahwa pernikahan adalah sunnah para nabi, bukan hanya sebuah
pilihan pribadi, melainkan bagian dari ajaran dan jalan hidup
kenabian yang patut diteladani. Dengan demikian, menikah bukan
sekadar aktivitas duniawi atau bentuk pemenuhan kebutuhan
biologis, melainkan ibadah dan sarana untuk menyempurnakan
fitrah manusia serta menjaga moralitas dan kehormatan diri.

Pernikahan menjadi salah satu unsur dari sunnah mursalin
karena melalui pernikahanlah terbentuk keluarga, yang menjadi
basis utama peradaban dan tempat lahirnya generasi yang saleh.
Islam tidak menganjurkan hidup membujang secara mutlak karena
hal tersebut bertentangan ~ dengan  prinsip  wasathiyah
(keseimbangan) dan fitrah manusia. Bahkan, menikah dipandang
sebagai bentuk penjagaan  terhadap hifz al-nasl (kelestarian
keturunan) dan bagian dari maqashid al-syariah.

Salah satu hikmah utama dari pensyariatan pernikahan dalam
Islam adalah sebagai bentuk respon terhadap fitrah manusia yang

126 Muhammad bin ‘Isa bin Sawrah bin Miisa bin al-Dahhak al-Tirmidi,
Sunan al-Tirmidi, No. Hadith 1080 (Kairo: Syarikat Maktabat wa Matba‘at
Mustafa al-Babi al-Halabi, cet. 11, 1395 H/1975 M), jld. 111, him. 383.

109



telah diciptakan oleh Allah Swt. Fitrah ini mencakup kebutuhan
biologis yang bersifat esensial dan melekat dalam diri setiap
individu. Dalam kerangka ajaran Islam, kebutuhan ini tidak
diabaikan atau ditekan, melainkan dikelola secara bijak melalui
institusi pernikahan yang sah. Islam memberikan saluran yang legal,
bermartabat, dan terhormat untuk memenuhi kebutuhan tersebut,
sehingga manusia dapat menjalani kehidupannya dengan tetap
menjaga nilai-nilai moral dan spiritual.

Pernikahan dalam Islam diposisikan sebagai satu-satunya
mekanisme yang sah dalam menyalurkan dorongan naluriah
tersebut. Islam tidak menganggap dorongan biologis sebagai sesuatu
yang harus dimatikan, tetapi sebaliknya, memberikan arahan dan
bimbingan agar naluri tersebut dapat diwujudkan secara tepat dan
bertanggung jawab. Oleh karena itu, pernikahan merupakan sarana
moderat yang mampu menjawab kebutuhan fitrah manusia secara
proporsional, tanpa mengarah pada perilaku ekstrem, baik dalam
bentuk pengekangan total maupun kebebasan tanpa batas.

Dalam sebuah hadis yang diriwayatkan oleh Imam Muslim,
Rasulullah SAW. melarang praktik ‘abattul, yaitu menjauh dari
pernikahan dan sepenuhnya mengabdikan diri untuk ibadah,
sebagaimana yang dilakukan oleh sebagian individu. Larangan ini
menunjukkan bahwa Islam mengakui pentingnya pernikahan
sebagai bagian dari keseimbangan antara aspek spiritual dan
kebutuhan jasmani manusia.

Meskipun demikian, Islam- tidak memberikan kebebasan
yang mutlak dalam pemenuhan kebutuhan biologis ini. Kebebasan
tanpa kendali dapat menimbulkan dampak negatif, baik bagi
individu  maupun  masyarakat, seperti  kerusakan moral,
terganggunya struktur keluarga, hingga merosotnya akhlak sosial.
Perilaku menyimpang seperti perzinaan membuka celah besar bagi
bisikan dan godaan setan, serta mengancam keharmonisan
kehidupan rumah tangga dan masyarakat.
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Dengan demikian, pernikahan dalam Islam bukan hanya
sarana pemenuhan kebutuhan biologis, tetapi juga merupakan
institusi yang berfungsi menjaga kehormatan, membentuk keluarga
sakinah, serta memperkuat pondasi moral masyarakat. Dalam jangka
panjang, pernikahan yang sesuai syariat akan menciptakan tatanan
kehidupan yang lebih tertib, berkelanjutan, dan selaras dengan nilai-
nilai ilahiyah.'?’

Kerangka teoritis ahkam al-ahwal  al-syakhsiyyah
sebagaimana diuraikan di atas menjadi landasan konseptual yang
signifikan bagi penelitian ini, karena QS. Al-Qasas : 23-28 secara
substantif memuat tema-tema utama hukum keluarga Islam, seperti
relasi laki-laki dan perempuan, etika pergaulan pra-nikah, peran
walt, akad kerja (ijarah), akad nikah ( ‘aqd al-nikah), serta legitimasi
mahar non-materi. kisah Nabi Musa di Madyan tidak diposisikan
semata sebagai narasi historis atau moral, melainkan sebagai teks
normatif yang merepresentasikan khitab Allah al-muta ‘allaq bi af“al
al-mukallafin dalam ranah ahwal syakhsiyyah. Melalui pendekatan
tafsir ahkam, penelitian ini menempatkan kisah tersebut sebagai
sumber potensial istinbat al-ahkam yang sahih, dengan menelusuri
bagaimana nilai-nilai keluarga, prinsip keadilan dalam akad, serta
pengelolaan fitrah manusia dilegitimasi oleh wahyu dalam bentuk
kisah

2.11. Teori Penemuan Hukum
A. Pengertian Penemuan Hukum (Rechtsvinding)

Kompleksitas kehidupan manusia yang terus berkembang
menjadikan mustahil bagi suatu peraturan perundang-undangan
untuk mengatur seluruh aspek kehidupan secara lengkap, rinci, dan
final. Oleh karena itu, tidak ada sistem hukum yang sepenuhnya
sempurna. Kekosongan, ketidaklengkapan, maupun ketidakjelasan
norma hukum merupakan realitas yang tidak terhindarkan dan

127 Fauzi Saleh, Parenting dan Pembinaan Keluarga dalam Perspektif
Figh Ahwal Syakhsiyyah..hlm. 116.
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menuntut adanya proses pencarian serta penemuan hukum
(rechtsvinding).!'?®

Dalam praktik peradilan, hukum kerap dipahami bukan
semata-mata sebagai teks normatif, melainkan sebagai putusan
pengadilan. Perspektif ini menempatkan hakim sebagai aktor sentral
dalam menentukan hukum yang berlaku terhadap suatu peristiwa
konkret.!?* Ketika-undang-undang tidak memberikan jawaban yang
tegas, hakim memiliki kewajiban yuridis untuk mencari, menggali,
dan menetapkan hukum yang relevan guna menyelesaikan perkara
yang dihadapinya.

Sudikno Mertokusumo mendefinisikan penemuan hukum
sebagai proses pembentukan hukum oleh hakim atau aparat penegak
hukum lain yang berwenang dalam menerapkan peraturan hukum
terhadap peristiwa konkret.!* Penemuan hukum menjadi semakin
signifikan ketika norma hukum bersifat samar (vague norm) atau
bahkan tidak tersedia sama seckali. Dalam kondisi demikian, hakim
tidak hanya menerapkan hukum, tetapi juga merumuskan solusi
hukum yang dituangkan dalam putusan sebagai bentuk konkretisasi
norma."?!

Eksistensi penemuan hukum mendapat perhatian yang
signifikan, mengingat perannya dalam menghasilkan putusan yang
lebih dinamis dengan mengharmonisasikan antara aturan tertulis dan
tidak tertulis. Rechtsvinding oleh hakim dapat diartikan sebagai
upaya interpretatif atau ijtihad hakim dalam merumuskan putusan
yang mengandung esensi-dari tujuan hukum.

Paul Scholten, sebagaimana dikutip oleh Achmad Alj,
menegaskan bahwa penemuan hukum bukan sekadar penerapan

128" Sudikno Mertokusumo, Penemuan Hukum Sebuah Pengantar
(Yogyakarta: Cahaya Atma Pustaka, 2014), hlm. 49.

129 Yudha Bhakti Ardhiwisastra, Penafsiran dan Kontruksi hukum
(Alumni, Bandung, 2000), hlm. 6.

130 Sudikno Mertokusumo, Penemuan Hukum Sebuah Pengantar...hlm.
39.

Bl Pontang Moerad, B.M., Penemuan Hukum Melalui Putusan

Pengadilan, him. 81.

112



mekanis peraturan terhadap fakta, melainkan suatu proses
interpretatif di mana norma hukum harus diungkapkan dan dimaknai
sesuai dengan konteks sosial dan tujuan hukum.'*? Dengan
demikian, rechtsvinding merupakan bentuk ijtihad yuridis hakim
untuk menjembatani antara norma tertulis dan realitas sosial.

Berdasarkan uraian tersebut, penemuan hukum dapat
dipahami sebagai proses pembentukan dan perumusan hukum oleh
hakim ketika peraturan perundang-undangan tidak memberikan
ketentuan yang jelas atau tidak mengaturnya sama sekali. Dalam
konteks ini, hakim tidak hanya berpijak pada teks undang-undang,
tetapi juga mempertimbangkan sumber hukum lain guna melahirkan
putusan yang selaras dengan rasa keadilan dan kebutuhan
masyarakat.

B. Pijakan Dasar Penemuan Hukum

Penemuan hukum berangkat dari prinsip fundamental bahwa
hakim tidak diperkenankan menolak perkara dengan alasan hukum
tidak ada atau tidak jelas. Ketentuan ini ditegaskan dalam Pasal 10
ayat (1) Undang-Undang Nomor 48 Tahun 2009 tentang Kekuasaan
Kehakiman, yang mewajibkan pengadilan untuk tetap memeriksa,
mengadili, dan memutus perkara meskipun norma hukumnya tidak
tersedia atau kabur.

Meskipun setiap undang-undang dilengkapi dengan bagian
penjelasan, dalam praktik sering kali penjelasan tersebut masih
menyisakan ketidakpastian,  bahkan hanya menyatakan “cukup
jelas” terhadap norma yang sejatinya masih memerlukan
interpretasi. Dalam situasi demikian, hukum tidak dapat diterapkan
secara tekstual semata, melainkan harus ditemukan melalui proses

penalaran dan penafsiran hukum.!??

132 H.P. Panggabean, Penerapan Teori Hukum Dalam Sistem Peradilan
Indonesia (Bandung: PT. Alumni, 2014), hlm. 217.

133 Sudikno Mertokusumo dan A.Pitlo, Bab-Bab Tentang Penemuan
Hukum (bandung: Citra Aditya Bakti, 1993), hlm. 12.
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Pasal 28 Undang-Undang Nomor 4 Tahun 2004 tentang
Kekuasaan Kehakiman menegaskan bahwa hakim wajib menggali,
mengikuti, dan memahami nilai-nilai hukum serta rasa keadilan
yang hidup dalam masyarakat. Prinsip ini sejalan dengan pandangan
Paul Scholten bahwa hukum tidak hanya tertulis dalam peraturan
perundang-undangan, tetapi juga hidup dalam praktik sosial. Oleh
karena itu, penemuan hukum merupakan proses penggalian nilai,
bukan penciptaan norma secara bebas.'**

Dalam hukum Islam, konsep penemuan hukum dikenal
dengan istilah ijtihad. Para ulama ushul fikih mendefinisikan ijtihad
sebagai pengerahan kemampuan secara maksimal oleh seorang
mujtahid untuk menetapkan hukum syara‘ berdasarkan dalil-dalil
syar‘i yang terperinci. Ijtihad dilakukan pada dua wilayah utama,
yaitu persoalan yang tidak memiliki nash eksplisit dan persoalan
yang memiliki nash tetapi bersifat zanni atau terbuka terhadap
penafsiran.

Metode ijtihad meliputi giyas, istihsan, istishab, ‘urf, serta
maslahah mursalah. 5 Seluruh ‘metode ini berfungsi sebagai
instrumen penemuan hukum Islam yang menjaga fleksibilitas dan
relevansi syariat dalam menghadapi dinamika zaman.

Landasan normatif ijtihad antara lain terdapat dalam firman
Allah Swit:

S RUNPl

“Maka ambillah pelajaran, wahai orang-orang yang berakal.”
(QS. al-Hasyr: 2).

Ayat ini menunjukkan legitimasi penggunaan nalar dan
penalaran dalam memahami hukum, terutama ketika tidak
ditemukan ketentuan eksplisit dalam Al-Qur’an dan Sunnah. Dalam

134 Bambang Sutiyoso, Metode Penemuan Hukum (Yogyakarta: UII
Press, 2006), hlm. 31.

135 Hasanuddin AF, dkk, Pengantar Ilmu Hukum, (Ciputat: UIN Jakarta
Press, 2003), him. 148-149.
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konteks peradilan, ijtihad hakim merupakan bentuk penemuan
hukum Islam yang bertujuan mewujudkan keadilan substantif.

Secara umum, ijtihad merupakan suatu kewajiban, yang
berarti bahwa seorang mujtahid bertanggung jawab untuk
melakukan ijtihad guna menggali dan merumuskan hukum syara’
dalam perkara-perkara yang tidak secara jelas dan tegas diatur oleh
sumber hukum Islam."*® Dengan demikian, ijtihad berperan sebagai
instrumen penting dalam menjaga relevansi dan fleksibilitas hukum
Islam dalam menghadapi perkembangan zaman.

Ayat di atas mendukung konsep ijtihad menjadi dasar bagi
praktik penemuan hukum dalam Islam, terutama ketika suatu
permasalahan hukum tidak secara eksplisit diatur dalam Al-Qur’an
maupun As-Sunnah. [jtihad tidak hanya menjadi domain para fugaha
(ahli fikih) atau wshuliyyin (ahli ushul fikih), tetapi juga dapat
dilakukan oleh hakim dalam lingkup peradilan.

Seorang hakim yang menghadapi perkara yang kompleks
dan memerlukan analisis mendalam memiliki kewenangan untuk
melakukan ijtihad guna menetapkan putusan yang sesuai dengan
prinsip keadilan dan hukum Islam. Dalam konteks peradilan, praktik
ini dikenal sebagai penemuan hukum, di mana hakim berperan
dalam menggali, menafsirkan, dan menerapkan norma hukum yang
paling relevan untuk menyelesaikan suatu sengketa berdasarkan
’ 137

dalil-dalil syar’i.

C. Sebab Penemuan Hukum

Penemuan hukum pada dasarnya lahir dari keterbatasan
undang-undang dalam menjangkau seluruh realitas kehidupan
manusia. Aktivitas sosial yang terus berkembang menyebabkan
undang-undang bersifat statis dan sering kali tertinggal dari
dinamika masyarakat. Akibatnya, muncul kekosongan hukum

136 Amir Syarifuddin, Ushul Figh (Jakarta: Kencana, 2008), hlm. 227.
137 Beni Ahmad Saebani, /lmu Ushul Figh (Bandung: CV. Pustaka Setia,
2008) hlm. 185.
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(rechtsvacuum) atau ketidakjelasan norma yang harus diisi melalui
putusan hakim. '

Dalam konteks ini, hakim memiliki peran penting untuk
mencari dan menemukan hukum yang tepat guna menyelesaikan
suatu perkara. Hakim dapat merujuk pada berbagai sumber hukum
lain di luar undang-undang, seperti yurisprudensi, doktrin, traktat,
kebiasaan, serta hukum tidak tertulis. Hukum sebagai instrumen
penyelesaian baru benar-benar terasa eksistensinya ketika muncul
suatu perkara konkret yang membutuhkan penyelesaian melalui

putusan hakim sebagai bentuk penerapan dan penemuan hukum.'¥

D. Aliran Pemikiran dalam Penemuan Hukum

Dalam perkembangan teori hukum, terdapat beberapa aliran
pemikiran yang melandasi konsep penemuan hukum, di antaranya
adalah aliran Legisme dan Freie Rechtslehre."*°
1. Aliran Legisme

Aliran legisme berkembang pada abad ke-19 sebagai akibat
dari pergeseran kepercayaan terhadap hukum alam yang bersifat
rasionalis. Aliran ini menckankan bahwa esensi hukum terletak pada
hukum tertulis (statutory law), di mana seluruh aspek kehidupan
masyarakat harus diatur melalui peraturan perundang-undangan.
Legisme berangkat dari pandangan bahwa kekuasaan negara yang
menetapkan hukum tertulis merupakan satu-satunya sumber hukum
yang sah.'#!

Seiring waktu, aliran ini mulai mengalami kemunduran.
Kelemahan mendasar dari legisme adalah sifatnya yang statis dan
rigid, sehingga tidak mampu menyesuaikan diri dengan dinamika

133 Andi Zainal Abidin, Asas-Asas Hukum Pidana Bagian pertama
(Bandung: CV. Pustaka Setia, 1984) hlm. 33.

139 Achmad Ali, Keterpurukan Hukum di Indonesia Penyebab dan
Solusinya (Bogor: Ghalia Indonesia, 2005) him. 8.

140 Sudikno Mertokusumo, Mengenal Hukum Suatu Pengantar,
(Yogyakarta: Cahaya Atma Pustaka, 2010) hlm. 212-214.

141 Pontang Moerad B.M, Pembentukan Hukum Melalui Putusan
Pengadilan dalam Perkara Pidana (Bandung: 2005) hlm.119.
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kebutuhan masyarakat yang terus berkembang. Karakteristik
undang-undang yang abstrak dan umum sering kali menyulitkan
penerapannya secara konkret dalam praktik peradilan. Dalam
konteks ini, jika hakim hanya bertindak sebagai penerjemah pasif
dari undang-undang tanpa melakukan interpretasi atau adaptasi,
maka sistem peradilan akan kehilangan fleksibilitasnya dalam
menyelesaikan perkara hukum yang kompleks. Oleh karena itu,
hakim dituntut untuk tidak sekadar menjadi corong undang-undang,
tetapi juga memiliki peran aktif dalam mengisi kekosongan hukum
melalui metode penemuan hukum yang lebih progresif.'+?

2. Aliran Freie Rechtslehre

Sebagai respons terhadap kelemahan legisme, muncul aliran
freie rechtslehre (juga dikenal sebagai freie rechtsbewegung atau
freie rechtsschule). Aliran ini lahir dari kesadaran bahwa hukum
tidak selalu dapat ditentukan secara mutlak oleh lembaga legislatif,
terutama dalam menghadapi realitas sosial yang terus berubah.!*
Berbeda dengan /egisme, aliran ini menempatkan hakim sebagai
aktor utama dalam pembentukan hukum (judge-made law), dengan
menekankan bahwa keputusan hakim didasarkan pada keyakinan
pribadi serta pertimbangan hukum yang berkembang dalam
masyarakat.

Salah satu karakteristik utama freie rechtslehre adalah
penekanan pada yurisprudensi sebagai sumber hukum primer,
sementara undang-undang hanya berperan sebagai referensi
sekunder. Dengan demikian, putusan hakim menjadi lebih dinamis
dan kontekstual, karena selalu menyesuaikan dengan perkembangan
sosial serta mempertimbangkan manfaat praktis (social
doelmatigheid). Tujuan utama aliran ini adalah menciptakan hukum
yang mampu memberikan kemanfaatan nyata bagi masyarakat.

142 Pontang Moerad B.M, Pembentukan Hukum Melalui Putusan
Pengadilan dalam Perkara Pidana ... hlm.146.

143 Pontang Moerad B.M, Pembentukan Hukum Melalui Putusan
Pengadilan dalam Perkara Pidana ... hlm.154.
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Namun, meskipun pendekatan freie rechtslehre menawarkan
solusi atas keterbatasan /egisme, dalam perkembangannya aliran ini
juga menghadapi tantangan serius. Keleluasaan hakim dalam
menentukan hukum dapat berpotensi menimbulkan ketidakpastian
hukum, terutama jika putusan-putusan yang dihasilkan tidak
memiliki standar yang jelas dan cenderung subjektif. !4

3. Perbandingan dan Implikasi Teoritis

Aliran legisme dan fireie rechtslehre secara mendasar
merepresentasikan dua paradigma yang bertolak belakang dalam
konsep penemuan hukum. Legisme menitikberatkan pada kepastian
hukum (legal certainty) dengan mengutamakan undang-undang
sebagai satu-satunya sumber hukum yang sah. Sebaliknya, freie
rechtslehre lebih menonjolkan aspek kemanfaatan hukum bagi
masyarakat, dengan memberikan ruang lebih besar bagi hakim
dalam membentuk dan menyesuaikan hukum berdasarkan kondisi
sosial yang berkembang.

Meskipun * kedua aliran "ini memiliki kelebihan dan
kekurangannya masing-masing, dalam praktiknya sistem hukum
modern cenderung mencari titik keseimbangan antara kepastian
hukum dan fleksibilitas dalam penerapannya. Oleh karena itu,
penemuan hukum oleh hakim harus tetap berlandaskan pada prinsip-
prinsip keadilan, kepastian, serta kemanfaatan hukum, guna
menciptakan sistem peradilan yang adaptif namun tetap
terstruktur.'*?

Apabila dicermati secara seksama, terdapat sejumlah
ketentuan dalam peraturan perundang-undangan yang secara
eksplisit menjadi landasan yuridis bagi praktik penemuan hukum
oleh hakim di Indonesia. Ketentuan tersebut dapat ditemukan dalam
berbagai Undang-Undang yang mengatur tentang Kekuasaan

144 http://www.berandahukum.com/a/aliran-freie-rechtslehre diakses 4
April 2025.

145 Bambang Sutiyoso, Metode Penemuan Hukum, (Yogyakarta: UII
Press, 2006), 55.
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Kehakiman, mulai dari Undang-Undang Nomor 14 Tahun 1970,'4®
Undang-Undang Nomor 4 Tahun 2004,'*” hingga Undang-Undang
Nomor 48 Tahun 2009.'*

Pada masing-masing undang-undang tersebut, terdapat
norma yang menegaskan kewajiban hakim untuk senantiasa
menggali, mengikuti, dan memahami nilai-nilai hukum serta rasa
keadilan yang hidup dalam masyarakat. Ketentuan ini memiliki
keterkaitan erat dengan fungsi utama hakim dalam sistem peradilan,
yaitu melakukan pemeriksaan, mengadili, dan memutus perkara.

Dengan demikian, dasar hukum ini memberikan legitimasi
terhadap peran aktif hakim dalam melakukan penemuan hukum,
khususnya ketika menghadapi kekosongan atau ketidakjelasan
norma hukum yang berlaku, demi mewujudkan keadilan substantif
sesuai dengan dinamika sosial masyarakat.

. Metode Penemuan Hukum

Dalam proses penemuan hukum, hakim tidak bertindak
secara bebas tanpa batas, melainkan berpijak pada metode-metode
yang telah terbangun dalam doktrin hukum. Dua metode utama yang
digunakan dalam praktik ini adalah = metode interpretasi

146 Pasal 27 Ayat (1) Undang-Undang Nomer 14 Tahun 1970 tentang
Ketentuan-Ketentuan Pokok Kekuasaan Kehakiman berbunyi “Hakim sebagai
penegak hukum dan keadilan wajib menggali, mengikuti, dan memahami nilai-
nilai hukum yang hidup dalam masyarakat.”

147 Pasal 28 Ayat (1) Undang-Undang Nomer 4 Tahun 2004 tentang
Kekuasaan Kehakiman
berbunyi “Hakim wajib menggali, mengikuti, dan memahami nilai-nilai hukum
dan rasa keadilan yang hidup dalam masyarakat.”

148 Pasal 5 Ayat (1) Undang-Undang Nomer 48 Tahun 2009 tentang
Kekuasaan Kehakiman berbunyi “Hakim dan hakim konstitusi wajib menggali,
mengikuti, dan memahami nilai-nilai hukum dan rasa keadilan yang hidup dalam
masyarakat.”
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(interpretation method)'” dan metode konstruksi hukum atau
penalaran hukum (redeneerwijzen).'>

Metode interpretasi diterapkan ketika suatu ketentuan dalam
peraturan perundang-undangan secara langsung relevan dan dapat
diaplikasikan terhadap peristiwa konkret yang dihadapi di
pengadilan.'®!

Dalam konteks ini, hakim bertugas menafsirkan ketentuan
tersebut agar sesuai dengan maksud pembentuk undang-undang dan
relevan terhadap kasus yang sedang diperiksa. Interpretasi secara
umum dimaknai sebagai pemberian makna, pandangan, atau tafsiran
teoritis terhadap suatu norma hukum.

Sebagaimana dijelaskan oleh Soeroso, metode interpretasi
adalah upaya untuk mencari dan menetapkan makna dari rumusan
norma hukum dalam undang-undang sebagaimana yang dikehendaki
oleh pembentuk undang-undang. Dengan demikian, penafsiran tetap
berpijak pada teks hukum yang ada, namun berusaha menggali
makna substantif di balik rumusan normatif tersebut.!>?

Di sisi lain, metode konstruksi hukum digunakan ketika
hakim tidak menemukan ketentuan hukum yang secara eksplisit
mengatur perkara yang dihadapinya. Kondisi ini biasa dikenal
sebagai recht vacuum atau wet vacuum, yaitu kekosongan hukum
atau kekosongan norma dalam perundang-undangan. Dalam situasi
semacam ini, hakim harus mengandalkan penalaran logis untuk

1499 Metode interpretasi hukum meliputi metode subsumptif, interpretasi
gramatikal, interpretasi historis, interpretasi sistematis, interpretasi teologis,
interpretasi komparatif, interpretasi futuristik, interpretasi restriktif, interpretasi
eksentif, interpretasi autentik, interpretasi indisipliner, dan interpretasi
multidisipliner.

150 Metode kontruksi hukum yangdikenal selama ini ada 4 (empat), yaitu
Argumentasi Per  Analogium  (Analogi), Argumentum A’Contrario,
Rechtsservijnings (Penghalusan Hukum)

151 Bambang Sutiyoso, Metode Penemuan Hukum... hlm. 52.

152 R. Soeroso, Pengantar Ilmu Hukum (Jakarta: Sinar Grafika, 2005)
hlm. 97.
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mengembangkan makna atau pengertian baru dari norma hukum
yang tersedia, guna mengisi kekosongan tersebut. !>

Menurut Shiddiq Armia, metode konstruksi merupakan suatu
pendekatan di mana hakim membentuk pengertian hukum yang
mengandung analogi atau persamaan substansi, dengan tujuan untuk
menjawab permasalahan hukum meskipun tidak ditemukan norma
hukum positif yang secara eksplisit mengaturnya. '>*

Ahmad Ali secara tegas membedakan antara interpretasi dan
konstruksi hukum. Interpretasi tetap berpegang pada bunyi teks
undang-undang, sehingga proses penemuan hukum bersifat tekstual.
Sementara konstruksi tidak lagi terpaku pada bunyi teks, tetapi lebih
kepada pengembangan makna normatif dengan tetap menjaga
konsistensi dan keselarasan dalam kerangka sistem hukum yang
berlaku. Dengan demikian, konstruksi memberikan ruang kreativitas
yuridis bagi hakim, namun tetap dalam koridor sistemik yang tidak
mengabaikan prinsip-prinsip dasar hukum.'>?

2.12. Syar’u Man Qablana

Konsep Syar’u man gablana merujuk pada hukum-hukum
syariat yang diberlakukan kepada umat terdahulu, kemudian
diabadikan dalam Al-Qur’an atau disampaikan melalui Sunnah Nabi
Muhammad saw dalam bentuk kisah, berita, maupun ketentuan
hukum, tanpa disertai pengingkaran, pembatalan, atau indikasi
penghapusan.'® Dalil dari QS. Al-An'am: 90, QS. Al-Ma'idah: 44,
QS. Asy-Syura: 13, QS. An-Nahl:: 123, dan QS. Taha: 14
mengindikasikan bahwa Nabi Muhammad SAW diperintahkan

153 Jazim Hamidi, Hermeneutika Hukum, Sejarah, Filsafat dan Metode
Tafsir (Malang: UB Press, 2011), him. 40.

154 Muhammad Shiddiq Armia, Perkembangan Pemikiran llmu Hukum
(Jakarta: Pradyna Paramita, 2003). him. 201.

155 Ahmad Ali, Menguak Tabir Hukum...hlm. 176.

156 ¢ Abd al-Karim bin ‘Al bin Muhammad al-Namlah, a/-Muhadhdhab
f “Ilm Usil al-Figh (Riyadh: Maktabah al-Rushd, 1420 H/1999 M), jld. III, him.
972.
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untuk mengikuti petunjuk para nabi sebelumnya dan memutuskan
hukum berdasarkan wahyu yang diturunkan kepada mereka.

Dalam pandangan mayoritas ulama usil al-figh, hukum-
hukum tersebut tetap memiliki otoritas normatif bagi umat Islam
selama tidak terdapat dalil yang secara tegas menasakhnya.!®’
Prinsip ini menunjukkan bahwa syariat para nabi bukanlah entitas
yang terputus, melainkan bagian dari satu sistem hukum ilahi yang
berkesinambungan, dengan perbedaan cabang hukum yang
disesuaikan dengan konteks umat masing-masing.

Kesinambungan syariat ini menegaskan bahwa Al-Qur’an
tidak sekadar merekam sejarah umat terdahulu, tetapi juga
menghadirkan preseden normatif yang dapat dijadikan dasar
penemuan hukum. Oleh karena itu, kisah-kisah Al-Qur’an tidak
dapat dipahami hanya sebagai narasi moral atau didaktik, melainkan
juga sebagai medium penyampaian nilai dan norma hukum. Dalam
kerangka tafsir ahkam, kisah memiliki potensi yuridis ketika praktik
atau peristiwa yang dikisahkan disampaikan secara positif,
konsisten, dan tanpa koreksi ilahi, sehingga menunjukkan legitimasi
syar‘i atas praktik tersebut.

Pendekatan ini menjadi sangat relevan dalam konteks QS.
Al-Qasas ayat 23-28 yang mengisahkan interaksi Nabi Musa As
dengan dua perempuan di Madyan, pertemuannya dengan ayah
mereka, hingga terjalinnya kesepakatan kerja dan pernikahan.
Meskipun ayat-ayat tersebut tidak disusun dalam format perintah
dan larangan yang eksplisit, struktur kisahnya memuat indikator-
indikator normatif yang kuat. Di dalamnya tercermin legitimasi kerja
berbasis amanah dan kompetensi, kebolehan interaksi sosial antara
laki-laki dan perempuan dengan menjaga adab, keabsahan mahar
non-materi berupa jasa, serta model akad yang dibangun atas dasar
kerelaan dan kesepakatan. Seluruh praktik ini merupakan bagian dari
syariat umat terdahulu yang disampaikan Al-Qur’an tanpa

157 ¢ Abd al-Karim bin ‘Al bin Muhammad al-Namlah, a/-Muhadhdhab
ST ‘Ilm Usil al-Figh ... hlm. 974.
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penolakan, sehingga secara metodologis dapat dikualifikasikan
sebagai Syar’u man gablana yang berlaku bagi umat Islam.

Dalam perspektif penemuan hukum Islam, keberadaan kisah
semacam ini membuka ruang bagi proses istinbat yang tidak
bertumpu semata-mata pada ayat hukum normatif, tetapi juga pada
narasi yang mengandung struktur nilai hukum. Tafsir ahkam
terhadap kisah Nabi Musa As dalam QS. Al-Qasas ayat 23-28
dengan demikian tidak berhenti pada pemaknaan tekstual, melainkan
bergerak menuju penemuan hukum melalui analisis konteks, dialog,
dan praktik sosial yang direkam Al-Qur’an. Proses ini sejalan
dengan konsep rechtsvinding dalam hukum positif maupun ijtihad
dalam hukum Islam, di mana hukum ditemukan melalui interpretasi
terhadap sumber-sumber normatif yang ada.

Namun demikian, penggunaan Syar u man qablana sebagai
dasar penemuan hukum tetap memerlukan kehati-hatian
metodologis. Tidak setiap kisah secara otomatis mengandung
ketentuan hukum, sehingga diperlukan indikator normatif yang jelas
serta pengujian melalui kaidah usiil al-figh, termasuk prinsip nasakh,
takhsts, dan maqasid al-syari‘ah. Penegasan batasan ini penting agar
penemuan hukum dari kisah tidak bersifat spekulatif, melainkan
tetap berada dalam koridor akademik dan sistem hukum Islam.

Dengan demikian, Syar’'u man qablana dalam disertasi ini
tidak diposisikan sekadar sebagai teori pendukung, melainkan
sebagai fondasi metodologis yang memungkinkan penemuan hukum
Islam melalui tafsir. ahkam  atas  kisah Al-Qur’an. Melalui
pendekatan ini, QS. Al-Qasas ayat 23—28 dipahami bukan hanya
sebagai kisah historis Nabi Musa As, tetapi sebagai sumber normatif
yang merefleksikan fleksibilitas, adaptivitas, dan kesinambungan
hukum Islam, khususnya dalam ranah ahwal syakhsiyyah.

2.13. Magqaysid al-Syari‘ah

Secara etimologis, istilah magdsid al-syari‘ah merupakan
gabungan dari dua kata, yaitu al-magasid dan al-syari‘ah. Kata
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magqasid adalah bentuk jamak dari magsiid, qasd, atau magsad, yang
berasal dari kata kerja gasada—yaqsidu. Secara kebahasaan, kata ini
mengandung beberapa makna, antara lain menuju suatu arah atau
tujuan tertentu, bersikap adil dan lurus, serta berada pada posisi
pertengahan antara sikap berlebih-lebihan (ifraf) dan kekurangan
(tafrit). Makna-makna ini menunjukkan bahwa gasd selalu berkaitan
dengan orientasi, keseimbangan, dan keterarahan pada tujuan yang
benar. !

Adapun syari ‘ah secara bahasa berarti jalan menuju sumber
air, yakni jalan yang mengantarkan manusia kepada sumber
kehidupan. Dalam pengertian yang lebih luas, syari‘ah dapat
dipahami sebagai jalan hidup yang mengantarkan manusia kepada
kebaikan dan keselamatan. Secara terminologis, syari‘ah merujuk
pada al-nusiis al-muqaddasah, yaitu teks-teks suci berupa al-Qur’an
dan al-Sunnah yang mutawatir, bersifat murni, serta belum
bercampur dengan produk pemikiran manusia. Dalam pengertian ini,
kandungan syari‘ah mencakup aspek ‘aqidah, ‘amaliyyah, dan
khulugiyyah, yang secara integral mengatur relasi manusia dengan
Allah, dengan sesama manusia, dan dengan dirinya sendiri.'>

Berdasarkan dua unsur tersebut, secara terminologis magasid
al-syari‘ah dapat didefinisikan sebagai nilai-nilai, makna-makna,
dan tujuan-tujuan yang hendak diwujudkan oleh Allah Swt. melalui
penetapan hukum-hukum syariat. Para ulama mujtahid menelusuri
magqasid ini melalui kajian mendalam terhadap teks-teks syar‘i untuk
menangkap hikmah dan maksud yang terkandung di balik setiap
ketentuan hukum.!®°

158" Ahmad Imam Mawardi, Figh Minoritas Figh Aqalliydt dan Evolusi
Magqasid al- Syariah dari Konsep ke Pendekatan, (Yogyakarta: LKiS, 2010), him.
178-179.

159 Asafri Jaya Bakri, Konsep Maqasid al-Syari”ah Menurut al-Syatibr,
(Jakarta: Pt. Raja Grafindo Persada, 1996), hlm. 61.

160 Jasser Auda, Figh al-Magasid: Inatat al-Ahkam bi-Magqasidiha
(Herndon: International Institute of Islamic Thought (IIIT), 2007), hlm. 15.
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Dalam pandangan al-Syatibi, seluruh hukum yang ditetapkan
dalam syariat pada dasarnya bertujuan untuk mewujudkan
kemaslahatan (maslahah) bagi hamba, baik di dunia maupun di
akhirat. la menegaskan bahwa penelitian terhadap hukum-hukum
syariat menunjukkan bahwa tidak ada satu ketentuan pun yang lepas
dari orientasi kemaslahatan. Oleh karena itu, prinsip ta‘lil al-
ahkam—yakni penetapan hukum berdasarkan. ‘i//ah dan tujuan—
berlaku secara menyeluruh, baik dalam pengertian global maupun
parsial. Dalil yang menunjukkan ta‘lil secara global antara lain
firman Allah:

G Jl) &5 ) AU g
“Dan tidaklah Kami mengutus engkau (Muhammad)

melainkan sebagai rahmat bagi seluruh alam.” (QS. al-
Anbiya’: 107)

Ayat ini menegaskan bahwa keseluruhan risalah Islam
berpijak pada prinsip rahmat, yang mencakup seluruh dimensi
kehidupan manusia. Rahmat tersebut terwujud melalui hukum-
hukum syariat yang menjaga, mengatur, dan mengarahkan
kehidupan manusia menuju kemaslahatan. Sedangkan contoh ta‘Iil
yang bersifat parsial dapat dilihat pada firman Allah:

2E -

MFQ&M;}N:J ijﬂjcp-d@&y‘ﬂmxj
djng\)

“Allah tidak hendak menyulitkan kamu, tetapi Dia hendak
membersihkan kamu dan menyempurnakan nikmat-Nya
bagimu, supaya kamu bersyukur.”” (QS. al-Ma’idah: 6).

Ayat i menunjukkan bahwa ketentuan hukum syariat,
seperti aturan tentang tahdarah, bukanlah dimaksudkan untuk
menimbulkan kesulitan, melainkan untuk menjaga kebersihan,
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menyempurnakan nikmat, serta menumbuhkan kesadaran spiritual
berupa rasa syukur kepada Allah. Dengan demikian, hukum syariat
selalu  bergerak dalam kerangka kemudahan (faysir) dan
penghilangan kesempitan (raf* al-haraj).'®!

Menurut al-Syatibi, magasid al-syari‘ah secara garis besar
terbagi ke dalam dua kategori utama, yaitu gasd al-syari‘ (tujuan
Syari‘) dan gasd al-mukallaf (tujuan mukallaf). Pembagian ini
menegaskan bahwa kajian magqdasid tidak hanya berorientasi pada
maksud Allah dalam menetapkan hukum, tetapi juga pada
bagaimana manusia sebagai subjek hukum memahami, meniatkan,
dan mengamalkan hukum tersebut.

Kerangka maqasid al-syari‘ah ini memiliki relevansi yang
sangat kuat dengan penelitian Tafsir Ahkam dalam Kisah Al-Qur’an
(Studi Penemuan Hukum Islam pada QS. Al-Qasas Ayat 23-28).
Kisah Nabi Musa As dalam rentang ayat tersebut tidak hanya
menyajikan narasi historis, tetapi juga mengandung tujuan-tujuan
syariat yang berkaitan dengan perlindungan jiwa, kehormatan
perempuan, etika interaksi sosial, tanggung jawab kerja, serta
legitimasi akad pernikahan dan mahar. Dengan pendekatan magasid
al-syart‘ah, penafsiran ayat-ayat kisah ini dapat diarahkan untuk
menyingkap dimensi hukum (ahkam) yang tidak bersifat literal
semata, tetapi berakar pada tujuan syariat dalam mewujudkan
kemaslahatan manusia secara menyeluruh.

a. Qasd al-Syari‘

Pembahasan gasd al-syari’ menempati posisi fundamental
dalam teori magqasid al-syari‘ah, karena seluruh bangunan hukum
Islam pada hakikatnya berangkat dari tujuan Allah dalam
menetapkan syariat. Al-Syatibt menegaskan bahwa hukum-hukum
syariat tidak ditetapkan secara sia-sia, melainkan untuk mewujudkan
kemaslahatan manusia secara menyeluruh, baik dalam kehidupan

161 Ahmad al-Raisuni, Nazariyyat al-Magasid ‘inda al-Imam al-Syatibr,
(Beirut: Muassasah al-Jami’ah, 1992), hlm. 116.
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dunia maupun akhirat. Oleh karena itu, beban hukum (taklif) yang
dikenakan kepada mukallaf harus selalu dipahami dalam kerangka
penjagaan tujuan-tujuan syariat (maqasid).

1) Qasd al-Syari‘ ft Wad ‘i al-Syari‘ah

Tujuan utama Allah dalam menetapkan syariat adalah
menjaga kemaslahatan hamba melalui tiga tingkatan magasid, yaitu
al-daririyyat, al-hajiyyat, dan al-tahsiniyyat. Ketiga tingkatan ini
membentuk satu struktur hierarkis yang saling melengkapi dan tidak
dapat dipisahkan.

Magasid al-daruriyyat merupakan kebutuhan paling
mendasar yang menjadi fondasi keberlangsungan kehidupan
manusia. Apabila aspek ini diabaikan, tatanan kehidupan akan
mengalami kerusakan serius, baik dalam dimensi dunia maupun
akhirat. Al-Syatibi menjelaskan bahwa al-daririyyat mencakup lima
penjagaan pokok, yaitu agama (a/-din), jiwa (al-nafs), akal (al- ‘aql),
keturunan (al-nasl), dan harta (a/-mal). Seluruh hukum syariat pada
akhirnya bermuara pada perlindungan lima unsur pokok ini.

Di bawahnya terdapat magasid al-hajiyyat, yaitu kebutuhan
yang berfungsi meringankan kesulitan hidup mukallaf. Ketiadaan
aspek ini tidak sampai merusak kehidupan secara total, namun dapat
menimbulkan kesempitan, tekanan, dan kesulitan yang berat. Karena
itu, syariat menghadirkan berbagai kemudahan dan keringanan agar
manusia mampu menjalankan perintah agama tanpa beban
berlebihan.

Adapun magasid al-tahsiniyyat berfungsi menyempurnakan
dan memperindah pelaksanaan syariat. Aspek ini berkaitan dengan
etika, adab, dan nilai-nilai keindahan yang menjadikan kehidupan
manusia lebih bermartabat. Jika tahsiniyyat tidak terpenuhi,
kehidupan tidak menjadi rusak, tetapi kehilangan kesempurnaan dan
nilai etisnya, sebagaimana dalam anjuran menjaga kebersihan,
menutup aurat, dan berperilaku sopan.'®?

162 Imam Syathibi, al-Muwafaqat ft Usiil al-Syari‘ah...hlm. 150.
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Ketiga tingkatan kebutuhan ini membentuk satu bangunan
yang saling melengkapi. Daruriyyat merupakan kebutuhan pokok
yang harus ada demi terjaganya kemaslahatan hidup di dunia dan
akhirat. Apabila dartriyyat ini hilang, maka akan timbul kerusakan
yang besar, baik di dunia maupun di akhirat, sesuai dengan kadar
kebutuhan pokok yang terabaikan. Al-Syatib1 menjelaskan bahwa
magqasid al-daruriyyat mencakup lima hal pokok, yaitu menjaga
agama, jiwa, keturunan, harta, dan akal.

Sementara itu, magqgasid al-hajiyyat berfungsi untuk
meringankan kesulitan dalam kehidupan mukallaf, sehingga
manusia dapat menjalani syariat dengan lebih mudah dan terhindar
dari kesempitan. Adapun magqasid al-tahsiniyyat ditujukan untuk
menyempurnakan kedua magasid sebelumnya. Tingkatan ini
berkaitan dengan penyempurnaan adat kebiasaan, etika, dan akhlak
mulia yang menambah keindahan serta kesempurnaan dalam
pelaksanaan syariat. %

2) Qasd al-Syari‘ ft Wad ‘i al-Syart‘ah li al-Ifham

Selain menetapkan tujuan, Syari‘ juga menetapkan syariat
agar dapat dipahami oleh manusia. Al-Syatib1i menegaskan bahwa
pemahaman terhadap hukum dan tujuan-tujuannya mensyaratkan
penguasaan bahasa Arab, karena al-Qur’an diturunkan dalam bahasa
tersebut. Bahasa Arab bukan hanya sarana komunikasi, tetapi juga
medium utama dalam menyingkap makna, konteks, dan tujuan
hukum syariat.

Lebih jauh, al-Syatibi menilai bahwa masyarakat Arab
memiliki kedekatan kultural dan linguistik dengan konteks turunnya
wahyu, sehingga pemahaman mereka terhadap kemaslahatan syariat
relatif lebih utuh dibandingkan masyarakat non-Arab.!%* Namun,
penegasan ini tidak dimaksudkan untuk menutup pintu pemahaman

163 Ahmad al-Raisuni, Nazariyyat al-Magqgasid ‘inda al-Imam al-
Syatibi,... him. 117.

164 Ahmad al-Raisuni, Nazariyyat al-Magqdsid ‘Inda al-Imam al-
Syatibi... him. 120.
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bagi non-Arab, melainkan untuk menekankan pentingnya
pendekatan kebahasaan dalam menafsirkan nash syar*i.

3) Qasd al-Syari‘ fi Wad ‘i al-Syari‘ah li al-Taklif bi Muqtadaha

Tujuan Syari‘ dalam menetapkan syariat selanjutnya adalah
agar hukum-hukum tersebut benar-benar dapat dilaksanakan sesuai
dengan tuntutannya. Dalam konteks ini, al-Syatibi membahas dua
persoalan utama yang berkaitan dengan faklif.

Pertama, persoalan al-taklif bima la yutag, yaitu pembebanan
hukum di luar kemampuan manusia. Menurut al-Syatibi, taklif
semacam ini secara syar‘i tidak sah, meskipun secara rasional
mungkin dibayangkan. Oleh karena itu, setiap nash yang secara
lahiriah tampak mengandung tuntutan di luar kemampuan manusia
harus dipahami sesuai dengan konteks dan maksudnya.'®®> Firman
Allah agar manusia tidak mati kecuali dalam keadaan Muslim,
misalnya, bukan perintah untuk menghindari kematian, melainkan
perintah menjaga keislaman sepanjang hidup. Demikian pula
larangan Nabi untuk marah tidak ‘dimaknai sebagai penghapusan
total sifat marah, tetapi sebagai perintah mengendalikan dan
menahan dampaknya.

Kedua, persoalan al-taklif bima fihi masyaqqah, yaitu
kewajiban yang mengandung kesulitan. Al-Syatibi menegaskan
bahwa syariat tidak diturunkan untuk menciptakan kesulitan,
melainkan untuk menghadirkan kemaslahatan.'®® Lebih jauh, al-
Syatibi membedakan antara masyagqah mu ‘taadah (kesulitan yang
wajar) dan masyaqqah ghair mu ‘taadah (kesulitan yang tidak
wajar). Masyvaqqah mu ‘taadah adalah kesulitan yang memang tidak
dapat dipisahkan dari aktivitas manusia, seperti lelah bekerja siang
malam untuk mencari nafkah atau rasa letih dalam menjalankan

165 ITmam Syathibi, al-Muwafagat fi Usiil al-Syari‘ah, (Beirut: Dar al-
Kutub al-Timiyyah, t.t.), him. 82.
166 Imam Syathibi, al-Muwafaqat ft Usiil al-Syari‘ah...hlm. 93.
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ibadah. Kesulitan seperti ini tidak dianggap masyaqqah dalam
syariat, melainkan bagian dari konsekuensi normal kehidupan.'®’

Adapun masyaqqah ghair mu ‘taddah adalah kesulitan yang
tidak lazim dan menimbulkan kesempitan berlebihan, misalnya
kewajiban berpuasa bagi orang sakit atau lanjut usia. Kesulitan
semacam ini ditolak oleh Islam, dan sebagai solusinya, syariat
memberikan rukhsah agar mukallaf tetap dapat menjalankan agama
tanpa terbebani di luar batas kemampuan mereka.

4) Qasd al-Syari‘ fi Dukhili al-Mukallaf Tahta Ahkam al-
Syari‘ah

Pembahasan terakhir ini merupakan bagian yang paling luas,
mencakup sekitar dua puluh persoalan yang pada dasarnya berfokus
pada satu pertanyaan utama: “Mengapa seorang mukallaf wajib
menjalankan hukum syari‘ah?”

Abdullah bin Daraz merumuskan jawaban atas pertanyaan
tersebut ke dalam dua pokok pikiran. Pertama, hukum syari‘ah
ditetapkan sebagai pedoman hidup yang membimbing manusia
menuju kebahagiaan dunia sekaligus keselamatan akhirat bagi
mereka yang taat. Kedua, mukallaf dituntut untuk tunduk kepada
aturan Allah dan menjauhkan diri dari dominasi hawa nafsu.

Al-Syatibi kemudian menegaskan bahwa tujuan utama Allah
dalam menetapkan syari‘ah adalah membebaskan manusia dari
kendali hawa nafsu, sehingga ia benar-benar menjadi hamba Allah
secara sadar (ikhtiyaran), di samping tetap sebagai hamba secara
fitrah (idtiraran) yang tidak mungkin lepas dari pengaturan-Nya.
Karena itu, setiap amal yang hanya lahir dari dorongan hawa nafsu
dinilai sia-sia dan tidak bernilai, sebab amal yang sah harus memiliki
motivasi yang berpijak pada syari‘ah. Jika tidak, maka pada
hakikatnya amal tersebut hanyalah mengikuti hawa nafsu.!'®®

167 Imam Syathibi, al-Muwafaqgat fi Usil al-Syari‘ah...hlm. 94.
168 Ahmad al-Raisuni, Nazariyyat al-Magasid ‘Inda al-Imam al-
Syatibi...hlm. 127.
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b. Qasd al-Mukallaf

Pembahasan tentang gqasd al-mukallaf’ menempati posisi
sentral dalam teori magasid al-syari‘ah, karena hukum Islam tidak
hanya memerhatikan bentuk lahiriah perbuatan, tetapi juga tujuan
yang melandasinya. Al-Syatibi menyebutkan bahwa persoalan
tujuan mukallaf mencakup dua belas isu, meskipun tidak semuanya
mendapatkan tekanan yang sama. Di antara yang paling fundamental
adalah persoalan niat (al-niyyah), relasi antara tujuan ibadah dan
berbagai tasarrufat (perbuatan manusia), serta pembedaan antara
ibadah dan adat.

Tujuan yang melandasi suatu perbuatan memiliki implikasi
langsung terhadap status hukum perbuatan tersebut, apakah ia sah
atau batal, bernilai ibadah atau riya’, wajib atau sunnah, bahkan
dapat berimplikasi pada iman atau kufur. Perbedaan antara sujud
kepada Allah dan sujud kepada selain-Nya, misalnya, bukan terletak
pada bentuk perbuatannya, melainkan pada tujuan yang
menyertainya. Karena itu, setiap perbuatan yang dilakukan dengan
tujuan tertentu selalu terikat dengan hukum faklif. Sebaliknya,
perbuatan yang tidak disertai tujuan, seperti tidur, kelalaian, atau
tindakan orang gila, tidak masuk dalam cakupan faklif karena
ketiadaan gasd.

Lebih lanjut, tujuan mukallaf dalam beramal harus selaras
dengan tujuan Syari‘ dalam menetapkan syariat. Syariat diturunkan
untuk mewujudkan kemaslahatan hamba, sehingga setiap mukallaf
dituntut menyesuaikan amal perbuatannya dengan ketentuan syariat.
Tujuan Syari‘ tersebut terwujud dalam penjagaan terhadap al-
daruriyyat, al-hajiyyat, dan al-tahsiniyyat, yang keseluruhannya
wajib dipelihara dalam kehidupan manusia. Oleh karena itu, seorang
mukallaf tidak dapat memilih sebagian dan mengabaikan sebagian
yang lain, sebab seluruh amal pada akhirnya bergantung pada niat
dan arah tujuan yang menyertainya. Dalam konteks ini, manusia juga
diposisikan sebagai khalifah Allah dalam mengelola jiwa, keluarga,
harta, dan seluruh amanah yang berada di bawah kekuasaannya,
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sehingga ia dituntut bertindak sesuai dengan hukum dan tujuan Allah
sebagai Dzat yang diwakilinya.

Relasi antara tujuan mukallaf dan tujuan Syari‘ menjadi titik
krusial dalam penilaian hukum. Ketika tujuan dan perbuatan
mukallaf sejalan dengan Syari‘, maka amal tersebut dinilai sah dan
tidak dipersoalkan. Sebaliknya, apabila tujuan dan perbuatan sama-
sama bertentangan dengan kehendak Syari‘, maka amal tersebut
batal. Ada pula kondisi ketika perbuatan secara lahiriah sesuai
dengan syariat, tetapi niatnya menyimpang. Dalam keadaan ini,
pelaku berdosa di sisi Allah karena rusaknya tujuan, meskipun
secara sosial ia tidak dipersalahkan karena tidak menimbulkan
kerusakan bagi kemaslahatan umum.

Jika penyimpangan niat tersebut disertai kesadaran penuh,
maka amal tersebut tergolong riya’, nifag, atau bentuk tipu daya
terhadap hukum Allah. Bahkan dalam kondisi ketika mukallaf
berusaha menakwil perbuatannya dengan dalih tujuan yang baik,
sementara perbuatan dan tujuannya tetap bertentangan dengan
Syari, takwil semacam itu tidak dapat membenarkan amalnya.
Adapun ketika pertentangan itu terjadi tanpa disadari, para ulama
berbeda pendapat: sebagian menilai niat sebagai tolok ukur utama,
sementara yang lain menegaskan bahwa ukuran hakiki tetaplah
kesesuaian amal dengan tujuan syariat.

Persoalan berikutnya berkaitan dengan kemungkinan
pertentangan antara kemaslahatan dan kemafsadatan pribadi
mukallaf dengan kemaslahatan dan kemafsadatan orang lain. Al-
Syatibi menjelaskan bahwa upaya mendatangkan kemaslahatan atau
menolak kemafsadatan dapat terjadi tanpa menimbulkan bahaya
bagi pihak lain, atau justru menimbulkan bahaya. Bahaya tersebut
bisa bersifat disengaja, seperti praktik ekonomi yang bertujuan
merugikan pihak lain, atau tidak disengaja, namun berdampak luas.
Dalam kategori terakhir ini termasuk perbuatan yang menimbulkan
bahaya umum, seperti praktik perdagangan yang merugikan
masyarakat, maupun bahaya khusus yang langsung menimpa
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individu tertentu. Bahkan perbuatan yang secara asal tampak mubah
dapat berubah hukum apabila secara pasti, sering, atau dominan
menimbulkan kemafsadatan, seperti menjual sarana kejahatan atau
membantu aktivitas yang diharamkan. Dengan demikian, tujuan
pribadi tidak dapat dijadikan legitimasi apabila bertentangan dengan
kemaslahatan yang hendak dijaga oleh syariat.

Inti pembahasan gasd al-mukallaf bermuara pada persoalan
hilah, yaitu praktik menjalankan hukum secara formal tetapi
merusak tujuan syariat. Al-Syatibi menegaskan bahwa tujuan syariat
bukan sekadar pelaksanaan amalan syar ‘iyyah secara lahiriah,
melainkan  realisasi  kemaslahatan yang menjadi  dasar
pensyariatannya. Oleh karena itu, amal yang secara formal sah tetapi
bertentangan dengan maqasid syariat pada hakikatnya tidak
dianggap sebagai pelaksanaan syariat yang sejati.

2.14. Penalaran Bayani

Penalaran bayani dalam disertasi ini diposisikan sebagai
kerangka epistemologis utama dalam menyingkap dimensi hukum
Islam yang terkandung dalam kisah Al-Qur’an, khususnya QS. Al-
Qasas ayat 23-28. Bayani tidak dipahami sekadar sebagai metode
kebahasaan atau teknik penafsiran lafaz, melainkan sebagai cara
berpikir hukum yang berangkat dari otoritas teks wahyu dan
mengolahnya menjadi pengetahuan normatif melalui analisis
bahasa, struktur wacana, dan konteks kisah.

a. Pengertian Bayani

Penalaran bayani merupakan salah satu corak epistemologi
utama dalam tradisi keilmuan Islam yang berorientasi pada otoritas
teks. Secara etimologis, kata bayan bermakna penjelasan dan
penyingkapan makna. Muhammad “Abid al-JabirT, dengan merujuk
kepada definisi dalam Lisan al-‘Arab, menjelaskan bahwa bayani
mengandung makna al-fas]l wa al-infisal (pemisahan dan
pembedaan) dalam kerangka metodologis, serta al-zuhiir wa al-izhar
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(kejelasan dan penjelasan) dalam konteks visi pengetahuan. Dengan
demikian, bayani sejak awal berkaitan dengan upaya menghadirkan
makna teks secara jelas, terukur, dan dapat
dipertanggungjawabkan.'®

Secara terminologis, bayani berkembang menjadi dua
pengertian utama, yakni sebagai seperangkat kaidah dalam
menafsirkan wacana (gawanin tafsir al-khitab), dan sebagai syarat-
syarat dalam memproduksi wacana ilmiah (syurit intaj al-khitab).
Makna terminologis ini mengalami perkembangan signifikan pada
masa kodifikasi ilmu-ilmu Al-Qur’an, sebagaimana tampak dalam
karya-karya awal seperti Al-Asybah wa al-Naza'ir fi al-Qur’an al-
Karim karya Mugqatil ibn Sulayman dan Ma ‘ani al-Qur’an karya al-
Farra’. Karya-karya tersebut menunjukkan bahwa bayani tidak
hanya berfungsi menjelaskan kosakata Al-Qur’an, tetapi juga
menguraikan struktur makna dan implikasi hukumnya.'”®

Dalam kerangka metodologis, penalaran bayani berpijak
pada nash sebagai sumber utama pengetahuan. Teks dipahami, pada
satu sisi, sebagai pengetahuan yang sudah mapan dan mengikat,
sehingga dapat langsung dijadikan dasar hukum. Namun, pada sisi
lain, teks juga dipandang sebagai pengetahuan yang memerlukan
pengolahan melalui tafsir, penjelasan, dan penalaran. Meski
demikian, akal dalam metode bayani tidak diberi kebebasan penuh
untuk menentukan makna di luar teks, melainkan berfungsi sebagai
alat untuk menyingkap maksud teks itu sendiri. Oleh karena itu,
sasaran utama penalaran bayani adalah aspek eksoterik agama, yakni
syariat dan implikasi hukumnya. !”!

169 Muhammad Abid al-Jabiri, Post Tradisionalism Islam, Terj. Ahmad
Baso, (Yogyakarta: LKiS, 2000), him. 60.

170 Muhammad ‘Abid al-Jabiri, Bunyah al-‘Aql al-‘Arabi (Beirut: al-
Markaz al-Thaqaft al-‘Arabt, 1991), him. 1-20.

7' A Khudhari Sholeh, Epitemologi Bayani, Ulul Albab, Vol. 10, No. 2,
2009. A Khudari Sholeh, Model-Model Epistemologi Islam, Psikoislamika :
Jurnal Psikologi dan Psikologi Islam, Vol 2, No. 2, (2005).
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Dalam konteks tafsir ahkam, penalaran bayani memiliki
signifikansi yang sangat penting, terutama ketika objek kajian bukan
ayat-ayat hukum yang bersifat normatif-eksplisit, melainkan ayat-
ayat kisah. Kisah-kisah Al-Qur’an sering kali dipahami sebagai
narasi moral dan historis, sehingga dimensi hukumnya terabaikan.
Padahal, dalam perspektif bayani, kisah Al-Qur’an merupakan
bagian dari nash syar‘i yang mengandung petunjuk hukum, baik
secara langsung maupun tidak langsung.

QS. Al-Qasas ayat 23-28, yang mengisahkan pertemuan
Nabi Musa As dengan dua perempuan di Madyan hingga terjadinya
kesepakatan kerja dan pernikahan, merupakan contoh representatif
dari kisah yang memuat struktur hukum secara implisit. Melalui
pendekatan bayani, teks kisah ini dibaca dengan menaruh perhatian
pada pilihan lafaz, susunan dialog, relasi antar tokoh, serta praktik
sosial yang direkam dan dibenarkan oleh Al-Qur’an tanpa adanya
pengingkaran. Dari struktur naratif tersebut, dapat ditelusuri prinsip-
prinsip hukum Islam yang berkaitan dengan hubungan kerja, peran
wali, konsep mahar non-materi, serta mekanisme akad.

Dengan demikian, dalam penelitian ini, penalaran bayani
diposisikan sebagai kerangka teoretis yang memungkinkan kisah Al-
Qur’an diperlakukan sebagai sumber penemuan hukum Islam.
Metode ini tidak mengalihkan kisah dari makna asalnya, tetapi justru
menegaskan bahwa Al-Qur’an menyampaikan hukum tidak hanya
melalui redaksi perintah dan larangan, melainkan juga melalui narasi
yang sarat makna normatif. Melalui penalaran bayani, QS. Al-Qasas
ayat 23-28 dapat dianalisis sebagai teks hukum yang sah, selama
tidak terdapat dalil lain yang menasakh atau meniadakan kandungan
hukumnya.

b. Perkembangan Penalaran Bayani

Penalaran bayani mengalami perkembangan yang gradual
dan sistematis dalam sejarah pemikiran Islam, seiring dengan
kebutuhan umat Islam untuk memahami teks wahyu serta
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menurunkan maknanya ke dalam bentuk hukum yang aplikatif. Pada
fase awal kodifikasi ilmu-ilmu keislaman, Imam al-Syafi‘1 (767-820
M) tampil sebagai tokoh sentral yang meletakkan fondasi
yurisprudensi Islam sekaligus merumuskan kerangka awal penalaran
bayani secara metodologis. Dalam pandangan al-Syafi‘i, bayani
merupakan istilah komprehensif yang mencakup mekanisme
penjelasan teks syar‘i, baik yang berkaitan dengan persoalan ushul
(pokok) maupun furu® (cabang).

Dalam konstruksi metodologisnya, al-Syafi‘T membagi
bayani ke dalam beberapa bentuk penjelasan bertingkat, yang
menunjukkan variasi hubungan antara Al-Qur’an, sunnah, dan
ijjtihad. Sebagian ayat Al-Qur’an, menurutnya, telah memiliki
kejelasan makna dan konsekuensi hukum yang dapat langsung
diamalkan tanpa memerlukan penjelasan tambahan. Hal ini tampak
dalam perintah mendirikan salat dan menunaikan zakat sebagaimana
firman Allah Swt:

LS £ 1S5 U 1515 5Eal 1,25
“Dirikanlah salat, tunaikanlah zakat, dan rukuklah beserta
orang-orang yang rukuk.” (QS. al-Baqgarah : 43)

Ayat tersebut secara tegas menetapkan kewajiban salat dan
zakat, meskipun tidak seluruh aspek teknis pelaksanaannya
dijelaskan secara rinci. Pada tingkat berikutnya, terdapat ayat-ayat
yang perintahnya bersifat global sehingga membutuhkan sunnah
Nabi sebagai penjelas parsial. Perintah mendirikan salat, misalnya,
tidak disertai dengan keterangan mengenai waktu, jumlah rakaat,
dan tata cara pelaksanaannya. Penjelasan tersebut dijabarkan oleh
Nabi Muhammad Saw melalui sabdanya:

“Salatlah kalian sebagaimana kalian melihat aku salat.”

172 Abli Bakr al-Bayhaqi, al-Sunan al-Kubra, (Beirut: Dar al-Kutub al-
“Ilmiyyah, 1424 H/2003 M), jld. II, him. 487.

136



Selain itu, terdapat pula ayat-ayat yang keseluruhan
kandungan hukumnya masih bersifat global dan membutuhkan
penjelasan sunnah secara menyeluruh. Contohnya adalah ketentuan
hukuman potong tangan bagi pencuri dalam firman Allah Swt:

B 5 VKBS & 2his Ligssl 1,aL306 612015 53,1201

“Bagi laki-laki yang mencuri dan perempuan yang mencuri,
potonglah tangan mereka sebagai balasan atas apa yang
mereka kerjakan, sebagai siksaan dari Allah.” (QS. al-
Ma’idah: 38)

Ayat tersebut tidak menjelaskan batas minimal nilai harta
yang menyebabkan berlakunya hukuman tersebut. Penjelasan ini
diberikan oleh sunnah Nabi Saw melalui hadis:

Thelab s 3@ V) G I faS Y
“Tangan pencuri tidak dipotong kecuali jika mencuri senilai
seperempat dinar atau lebih.”

Lebih jauh, Imam al-Syafi‘c juga mengakui keberadaan
penjelasan hukum yang bersumber dari sunnah secara mandiri
terhadap persoalan yang tidak disebutkan secara eksplisit dalam Al-
Qur’an. Contohnya adalah larangan memakan daging keledai jinak
sebagaimana sabda Rasulullah Saw:

[ ghES L;SL& ch\ J,if;-\ D;. (iggl;g_:ﬂ }j'i‘)” A 3;

“Sesungguhnya Allah dan Rasul-Nya melarang kalian
memakan daging keledai jinak, karena itu najis.”

173 Imam Muslim, Sahih Muslim (Beirut: Dar Thya’ al-Turath al-‘Arabi,
t.t.), No. hadits 1684, jld. III, hlm. 1312.

174 Al-Bukhari, Sahih al-Bukhari (Beirut: Dar Tuwuq Al-Najaat, 1422
H), no. hadits 4198, jld. V, him. 131.
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Di samping itu, al-Syafi‘t membuka ruang ijtihad bayani
melalui metode giyas, yakni penalaran analogis dengan
menghubungkan kasus baru (furu ‘) kepada kasus asal (as/) yang
telah memiliki ketentuan hukum. Larangan khamr dalam Al-Qur’an,
misalnya, diperluas cakupannya melalui giyas kepada seluruh
minuman yang memabukkan karena memiliki ‘illat yang sama, yaitu
memabukkan:

sl ozt ek 2 ot 2SI DLl uadis 22 G
“Sesungguhnya khamr, judi, berhala, dan mengundi nasib

dengan panah adalah perbuatan keji dari perbuatan setan,
maka jauhilah.” (QS. al-Ma’idah: 90)

Dari  keseluruhan  konstruksi  tersebut, al-Syafi‘l
menyimpulkan bahwa sumber utama penalaran hukum Islam terdiri
dari Al-Qur’an, sunnah, dan giyds, yang kemudian diperkuat dengan
ijma‘.!”

Meskipun demikian, konstruksi bayani al-Syafi‘1 tidak luput
dari kritik. Al-Jahiz (w. 868 M) menilai bahwa pendekatan al-Syafi‘
masih terbatas pada tahap memahami teks, tetapi belum menyentuh
dimensi penyampaian makna kepada audiens. Menurut al-Jahiz,
bayani tidak hanya berfungsi sebagai aturan dalam menafsirkan
wacana, melainkan juga sebagai syarat-syarat dalam memproduksi
dan menyampaikan wacana. Oleh karena itu, ia menekankan
pentingnya aspek kefasihan bahasa, ketepatan lafaz, kejelasan
makna, keselarasan antara kata dan makna, serta kekuatan ungkapan
dalam meyakinkan pendengar.

Dalam pandangan al-Jahiz, pemahaman hukum yang benar
tidak cukup disampaikan secara normatif dan tekstual. Penjelasan
tersebut harus dikemas secara komunikatif dan persuasif agar dapat

175" A. Khudori Soleh, M. Abid Al-Jabiri Model Epistemologi Islam,
dalam, A. Khudori Soleh, (edt), Pemikiran Islam Kontemporer, (Yogyakarta:
Jendela, 2003), hlm. 182
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diterima dan dipahami dengan baik oleh masyarakat. Perbedaan
mendasar ini menunjukkan bahwa al-Syafi‘t lebih menekankan
kerangka normatif penafsiran teks, sementara al-Jahiz menaruh
perhatian besar pada dimensi retorika dan seni penyampaian makna.

Tahap perkembangan berikutnya ditandai dengan upaya
penyempurnaan dan sistematisasi metode bayani. Ibn Wahab
memandang bahwa bayani tidak hanya berfungsi untuk mendidik
pendengar, tetapi juga harus menjadi kerangka epistemologis dalam
membangun konsep ushul dan furu® hukum. Ia mengintegrasikan
pendekatan eksplanatoris para fugaha dengan pendekatan dialektik
ilmu kalam, sehingga bayani tidak hanya bergerak pada wilayah
teks, tetapi juga realitas dan kesadaran manusia.

Menurut Ibn Wahab, objek bayani mencakup empat ranah
utama, yaitu realitas materi yang terdiri dari substansi dan aksiden,
kondisi batin manusia dalam menilai kebenaran atau keraguan, teks-
teks suci yang memiliki multi-dimensi makna, serta teks-teks yang
merepresentasikan pemikiran dan konsep. Berdasarkan objek
tersebut, ia merumuskan empat jenis bayani: bayan al-i‘tibar, bayan
al-i‘tigad, bayan al-‘ibarah, dan bayan al-kitab.

Puncak perkembangan penalaran bayani tampak pada
pemikiran al-Syatibi (w. 1388 M), yang mengkritik kecenderungan
bayani sebelumnya yang terlalu bertumpu pada giyas formal. Al-
Syatibt mengusulkan pembaruan bayani melalui integrasi metode al-
istintaj, al-istiqra’, dan magasid al-syari‘ah. Dalam pandangannya,
giyas bayani yang hanya menghubungkan furu® kepada asl tidak
selalu menghasilkan pengetahuan baru. Sebaliknya, pengetahuan
bayani yang valid harus dihasilkan melalui proses silogisme yang
menggabungkan premis nagliyah dan nazariyah.

Selain itu, al-istiqra’ digunakan untuk meneliti teks-teks
sejenis secara tematik guna menemukan pola dan prinsip umum,
sementara magqasid al-syari‘ah menegaskan bahwa seluruh
ketentuan syariat bertujuan menjaga kemaslahatan manusia, baik
pada tingkat dariiriyyat, hajiyyat, maupun tahsiniyyat. Dengan
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demikian, penalaran bayani mencapai bentuknya yang paling
sistematis, di mana penemuan hukum tidak hanya bertumpu pada
teks parsial, tetapi pada keseluruhan struktur dan tujuan syariat.

Pada tahap ini, metode bayani telah menjadi lebih sempurna
dan sistematis, di mana pengambilan hukum atau pengetahuan tidak
hanya dilakukan dengan meng-qiyas-kan furu' kepada ashl, tetapi
juga melalui proses silogisme seperti dalam filsafat.!”®

Dalam konteks penelitian ini, perkembangan penalaran
bayani tersebut menjadi landasan teoritis untuk membaca kisah Al-
Qur’an sebagai sumber penemuan hukum Islam. QS. Al-Qasas ayat
23-28 tidak disajikan dalam bentuk perintah atau larangan normatif,
tetapi dalam format narasi. Melalui penalaran bayani yang telah
berkembang secara metodologis, kisah ini dapat dianalisis untuk
menemukan prinsip-prinsip hukum keluarga, hubungan kerja, peran
wali, serta legitimasi mahar non-materi. Dengan demikian, bayani
memungkinkan transformasi kisah dari sekadar narasi historis
menjadi sumber hukum yang sah, selama tidak terdapat dalil yang
menasakhnya.

c¢. Cara Memperoleh Pengetahuan dalam Epistemologi Bayani

Dalam Dalam kerangka epistemologi bayani, proses
memperoleh pengetahuan ditempuh melalui dua pendekatan utama
yang saling melengkapi. Pertama, pengetahuan diperoleh dengan
berpegang pada redaksi teks (nash) melalui penerapan kaidah-kaidah
bahasa Arab. Pendekatan ini menempatkan teks sebagai sumber
otoritatif yang maknanya digali melalui analisis kebahasaan, seperti
kajian lafaz dan makna, umum-khusus, mutlak-mugayyad, serta
konteks penggunaan bahasa dalam Al-Qur’an dan hadis. Melalui
pendekatan 1ni, bayani berupaya menjaga objektivitas makna teks
agar tidak terlepas dari struktur linguistik dan maksud asalnya.

176 A Khudhari Sholeh, “Epitemologi Bayani”, Ulul Albab, Vol. 10, No.
2, (2009).
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Kedua, epistemologi bayani menggunakan metode giyas
(analogi) sebagai instrumen utama dalam memperluas cakupan
pengetahuan hukum terhadap persoalan-persoalan baru yang tidak
secara eksplisit disebutkan dalam teks. Dalam kajian ushul fikih,
qiyas dipahami sebagai metode penetapan hukum terhadap suatu
kasus baru (al-far ‘) dengan cara mengaitkannya pada kasus asal (al-
ashl) yang telah memiliki ketetapan hukum dalam nash, berdasarkan
kesamaan ‘illah (alasan hukum) di antara keduanya. Agar giyas
dapat diterapkan secara sah, diperlukan empat unsur pokok, yaitu:
al-ashl sebagai rujukan teks yang mengandung hukum, al-far*
sebagai kasus baru yang belum memiliki ketentuan hukum eksplisit,
hukm al-ashl sebagai hukum yang telah ditetapkan dalam teks, serta
‘illah sebagai alasan hukum yang menjadi titik temu antara ashl dan
far<. 177

Penerapan giyas dapat dijelaskan melalui contoh hukum
meminum arak yang berasal dari perasan kurma. Arak dari kurma
dikategorikan sebagai far® karena tidak disebutkan secara eksplisit
dalam nash, sementara khamr yang disebutkan dalam Al-Qur’an
berfungsi sebagai ash/. Hukum khamr adalah haram, dan ‘illah
keharamannya adalah sifat memabukkan. Karena arak dari kurma
memiliki sifat yang sama, yaitu memabukkan, maka melalui giyas
ditetapkan bahwa hukumnya juga haram. Contoh ini menunjukkan
bagaimana epistemologi bayani memperluas makna dan penerapan
teks tanpa keluar dari kerangka otoritas nash.

Menurut al-Jabiri, metode giyas dalam epistemologi bayani
digunakan untuk memperoleh pengetahuan dalam tiga bentuk.
Pertama, giyas jali, yaitu analogi di mana far’ memiliki tingkat
persoalan hukum yang lebih kuat dibandingkan ashl. Kedua, giyas fi
ma ‘na al-nass, yakni analogi di mana ashl dan far® memiliki
kedudukan hukum yang setara karena secara substansial berada
dalam cakupan makna teks. Ketiga, giyas al-khafi, yaitu analogi

177 Abd Wahab Khalaf, Ilmu Ushul al Figh (Kuwait: Dar al Qalam, 1978),
hlm. 60
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yang ‘illah hukumnya tidak tampak secara jelas dan hanya dapat
ditangkap melalui kepekaan dan ijtihad seorang mujtahid. Dalam
pandangan ‘Abd al-Jabbar dari kalangan Mu‘tazilah, metode giyas
bayani ini bahkan tidak terbatas pada persoalan-persoalan hukum
yang bersifat empiris, tetapi juga dapat dikembangkan untuk
memahami persoalan-persoalan non-fisik dan metafisis (ghaib).!”®

Sumber utama pengetahuan dalam epistemologi bayani
adalah teks (nash), yaitu Al-Qur’an dan hadis.!”’ Karena itu, bayani
sangat menckankan pentingnya proses transmisi teks yang akurat
dari satu generasi ke generasi berikutnya. Keabsahan suatu
pengetahuan hukum sangat bergantung pada validitas transmisi teks
tersebut. Jika transmisi nash dapat dipertanggungjawabkan secara
ilmiah, maka teks tersebut sah dijadikan dasar hukum; sebaliknya,
jika transmisi teks diragukan, maka otoritas hukumnya pun menjadi
gugur. Kesadaran epistemologis inilah yang melatarbelakangi sikap
sangat selektif para ulama pada masa tadwin, khususnya dalam
proses kodifikasi hadis.

Sejalan = dengan orientasi - tekstual tersebut, persoalan-
persoalan utama dalam epistemologi bayani berkisar pada relasi
antara lafaz dan makna serta hubungan antara ushul dan furu‘.
Pembahasan ini mencakup perdebatan tentang apakah suatu teks
harus dipahami berdasarkan makna asalnya (tauqif) atau konteks
penggunaannya, bagaimana melakukan analogi terhadap istilah-
istilah yang tidak disebutkan secara eksplisit dalam teks, serta
bagaimana memahami istilah-istilah syar‘i (al-asma’ al-syar ‘iyyah)
seperti shalat, siyam, dan zakat yang memiliki makna teknis dalam
syariat. Dengan demikian, epistemologi bayani membangun cara
memperoleh pengetahuan yang bertumpu pada teks, diperluas

178 Muhammad Abid al-Jabiri, Bunyah al-‘Aql al- ‘Arabi (Beirut: Markaz
Dirasat al-Wihdah al-‘Arabiyah, 1992), hlm. 146-147
179 Abd Wahab Khalaf, Ilmu Ushul Figh, terj. Madar Helmi, (Bandung,
Gema Risalah Pres, 1996), him. 22.
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melalui analogi, dan dikawal oleh disiplin bahasa serta metodologi
ushul fikih. '8¢

d. Cara Kerja Penalaran Bayani

Dalam epistemologi bayani, proses penalaran untuk
memperoleh pengetahuan dari teks tidak berjalan secara tunggal,
melainkan melalui mekanisme yang bertahap dan saling berkaitan.
Secara umum, metode bayani menempuh dua jalur utama dalam
bekerja. Pertama, penalaran yang berfokus pada redaksi teks (lafz al-
nass) dengan menggunakan perangkat kebahasaan Arab, seperti
nahwu, sarf, dan balaghah. Jalur ini bertujuan menjaga makna teks
agar tetap berada dalam koridor struktur linguistiknya, sehingga
tidak terlepas dari maksud kebahasaan yang dikehendaki oleh
wahyu.

Kedua, penalaran yang berfokus pada makna dan tujuan teks
(ma‘na al-nass), dengan memanfaatkan logika dan rasio secara
terkontrol. Rasio dalam epistemologi bayani tidak berdiri
independen, tetapi berfungsi sebagai instrumen untuk menyingkap
makna yang terkandung dalam teks dan memperluas penerapannya
terhadap persoalan-persoalan baru.'®' Pada tahap inilah penalaran
bayani bekerja secara lebih dinamis, melalui beberapa pola berikut.

Pertama, penalaran dengan berpegang pada tujuan-tujuan
pokok syariat (al-maqasid al-daruriyyah), yang meliputi
perlindungan terhadap agama, jiwa, akal, keturunan, dan harta.
Dalam kerangka ini, digunakan metode induksi tematis (al-istiqra’
al-ma‘nawi), yakni menghimpun berbagai teks yang sejenis untuk
menemukan tujuan umum yang menjadi ruh dari ketetapan hukum.
Pendekatan ini menunjukkan bahwa bayani tidak semata-mata

180 Muhammad Abid al-Jabiri, (Beirut: al-Markaz al-Tsaqafi al-Arabi,
1991), him. 58-62.
181 al-Jabiri, Bunyah al-Aql al-Arabi...hIm. 530
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berhenti pada bunyi teks, tetapi juga memperhatikan arah normatif
yang hendak diwujudkan oleh syariat. '3

Kedua, penalaran dengan berpegang pada ‘illah teks, yaitu
alasan hukum yang menjadi dasar penetapan suatu ketentuan. Untuk
menemukan dan menetapkan  ‘illah tersebut, digunakan metode
masalik al- illah, yang mencakup beberapa cara. Di antaranya adalah
‘illah yang secara eksplisit ditetapkan oleh nash, seperti ketentuan
pembagian harta fai agar tidak hanya beredar di kalangan orang-
orang kaya sebagaimana disebutkan dalam firman Allah Swt:

vi*" L G 03 6,59 Y S
“Agar harta itu jangan hanya beredar di antara orang-orang
kaya saja di antara kamu.” (QS. al-Hasyr: 7)

Selain itu, terdapat ‘illah yang disepakati oleh para mujtahid,
seperti penguasaan harta anak kecil karena ketidakmampuan mereka
mengelolanya secara mandiri, serta metode al-sibr wa al-taqsim,
yaitu menguji berbagai kemungkinan sifat yang layak dijadikan
‘illah hingga tersisa satu alasan yang paling relevan. '83 Penalaran
berbasis ‘illah ini menjadi landasan bagi penerapan giyas dan
istihsan, yaitu pengalthan hukum dari kasus yang jelas kepada kasus
yang lebih samar dengan alasan yang dapat dipertanggungjawabkan
secara rasional dan tekstual.!®*

Ketiga, penalaran dengan berpegang pada tujuan-tujuan
sekunder teks, yakni tujuan-tujuan turunan yang berfungsi
mendukung tercapainya tujuan pokok syariat. Dalam konteks ini
digunakan metode istidlal, yaitu. penarikan kesimpulan hukum
dengan mencari dalil-dalil pendukung dari luar teks utama, berbeda

182 Al-Syathibi, al-Muwdfaqat fi Ushil al-Ahkam, 111, (Beirut: Dar al-
Fikir, tt), hm. 62. Al- Buthi, Dawabith al-Mashlahah fi al-Syari at al-Islamiyah,
(Beirut: Muassasat, tt), him. 249-254.

183 Abd Wahab Khalaf, limu Ushul Figh...hlm 127-135.

184 Fathur Rahman Jamil, Filsafat Hukum Islam, (Jakarta: Logos, 1997),
hlm. 139-141.
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dengan istinbat yang menggali hukum langsung dari redaksi nash.
Pendekatan ini menunjukkan bahwa bayani juga memberi ruang bagi
penguatan argumentasi hukum selama tetap berada dalam orbit
petunjuk syariat.

Keempat, penalaran = yang bertumpu pada prinsip
ketidakberpihakan syar‘i terhadap persoalan-persoalan yang tidak
memiliki ketetapan eksplisit dalam teks dan tidak dapat diselesaikan
melalui giyas. Dalam kondisi seperti ini, penalaran bayani kembali
pada hukum asal (al-asl), yaitu kaidah dasar yang telah diketahui
secara umum. Contohnya adalah prinsip bahwa hukum asal dalam
mu‘amalah adalah boleh (al-As! fi al-Mu‘amalat al-Ibahah).
Berdasarkan prinsip ini, praktik-praktik mu‘amalah kontemporer
seperti jual beli melalui media digital tetap dipandang sah selama
tidak terdapat dalil yang melarangnya. Pendekatan ini melahirkan
teori istishhab, yaitu menetapkan keberlakuan suatu hukum
berdasarkan keadaan sebelumnya hingga ditemukan dalil yang
mengubahnya.!®

Dari keseluruhan mekanisme tersebut tampak bahwa
penalaran bayani tetap berpusat pada teks (nash), baik Al-Qur’an
maupun hadis, meskipun dalam perkembangannya ruang kajiannya
meluas ke wilayah penalaran hukum yang lebih aplikatif. Karena itu,
epistemologi bayani memberikan perhatian yang sangat besar
terhadap validitas transmisi teks. Keakuratan periwayatan menjadi
faktor penentu sah atau tidaknya pengetahuan yang dihasilkan dari
nash. Apabila transmisi teks: dapat dipertanggungjawabkan secara
ilmiah, maka teks tersebut memiliki otoritas normatif; sebaliknya,
jika wvaliditasnya diragukan, maka ia tidak dapat dijadikan dasar
penetapan hukum. Kesadaran epistemologis inilah yang mendorong
para ulama pada masa kodifikasi, khususnya dalam penulisan hadis,
untuk bersikap sangat ketat dan selektif.

Dalam konteks penelitian disertasi ini, kerangka kerja
penalaran bayani menjadi sangat relevan karena kajian difokuskan

185 Abd Wahab Khalaf, //mu Ushul Figh...hlm. 154.
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pada penarikan hukum (fafsir ahkam) dari kisah-kisah Al-Qur’an,
khususnya kisah Nabi Musa As. Melalui pendekatan bayani, kisah
tidak dipahami semata sebagai narasi historis atau moral, tetapi
sebagai teks wahyu yang mengandung petunjuk hukum. Penalaran
bayani memungkinkan peneliti menelusuri makna lafaz,
menemukan 7llah, serta menautkan ketentuan hukum dalam syariat
umat terdahulu dengan kerangka normatif Islam, selama tidak
terdapat dalil yang menasakhnya. Dengan demikian, epistemologi
bayani berfungsi sebagai fondasi metodologis yang menjembatani
teks kisah Al-Qur’an dengan penemuan hukum Islam yang bersifat
sistematis dan dapat dipertanggungjawabkan secara ilmiah.

2.15. Sosiologi Hukum
a. Pengertian dan Relevansi Sosiologi Hukum

Sosiologi merupakan ilmu yang mempelajari hubungan dan
pengaruh timbal balik antar berbagai gejala sosial, baik antar gejala
sosial itu sendiri—seperti hubungan antara hukum dengan keluarga,
moral, ekonomi, dan agama—maupun antara gejala sosial dengan
gejala non-sosial. Dalam pengertian yang lebih luas, sosiologi
mempelajari  struktur sosial, proses sosial, serta perubahan-
perubahan yang terjadi dalam masyarakat.'®

Sedangkan sosiologi hukum merupakan cabang ilmu yang
secara empiris dan analitis mengkaji interaksi timbal balik antara
hukum sebagai fenomena sosial dengan fenomena sosial lainnya.!'®”
Dalam konteks ini, sosiologi hukum dipahami sebagai cabang ilmu
yang mengkaji hukum sebagai fenomena sosial, yaitu hukum
sebagaimana 1a hidup, dipraktikkan, dan direspons oleh masyarakat

Fokus utama sosiologi hukum terletak pada keberlakuan
hukum secara faktual atau empirik. Ini berarti bahwa sosiologi
hukum tidak secara langsung menyoroti hukum sebagai sistem

18 Abdulsyani, Sosiologi: Skematika, Teori dan Terapan (Jakarta: PT.
Bumi Aksara, 2012), him. 5-6.

187 Munawir, Sosiologi Hukum (Ponorogo: STAIN Po Press, 2010), hlm.
1.
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konseptual, melainkan lebih kepada realitas masyarakat tempat
hukum berperan aktif. '8

Pendekatan ini menjadi sangat relevan bagi penelitian
disertasi ini, karena kajian tafsir ahkam dalam kisah Nabi Musa As
tidak berhenti pada penetapan norma hukum dari teks Al-Qur’an,
melainkan juga menelaah bagaimana nilai-nilai hukum keluarga
yang termuat dalam narasi Qur’ani tersebut berinteraksi dengan
realitas sosial manusia, baik pada masa turunnya wahyu maupun
dalam konteks masyarakat kontemporer.

Dalam konteks penelitian ini, sosiologi hukum digunakan
bukan untuk menilai kebenaran normatif hukum Islam, melainkan
untuk membantu memahami relevansi sosial dan implikasi praktis
hukum ahwal syakhsiyyah yang digali dari ayat-ayat kisah Nabi
Musa As dalam QS. Al-Qasas ayat 23-28 bagi problematika
keluarga Muslim modern.

Sosiologi Hukum diperkenalkan pertama kali pada tahun
1882 oleh seorang ahli dari Italia, Anzilotti. Disiplin ini berkembang
melalui berbagai pemikiran dari para pakar, baik di bidang filsafat
hukum, ilmu pengetahuan, maupun sosiologi. Pemikiran tersebut
tidak hanya berasal dari individu, tetapi juga dari aliran-aliran atau
mazhab yang mewakili kelompok tertentu, yang memiliki
pandangan yang beragam.'™ Saat ini, sosiologi hukum telah
berkembang pesat. I[lmu ini bertujuan untuk memahami hukum
positif yang berlaku dengan memperhatikan isi dan bentuknya yang
dapat berubah sesuai waktu dan tempat, serta faktor-faktor sosial
yang ada dalam masyarakat.'*

188 JJ. H. Bruggink, Refleksi Tentang Hukum: Pengertian-Pengertian
Dasar dalam Teori Hukum (Bandung: PT. Citra Aditya Bakti, 2011), hlm.163.

18 Soerjono Soekanto, Mengenal Sosiologi Hukum (Bandung: Citra
Aditya Bakti, 1989), hlm. 13. Pokok-Pokok Sosiologi Hukum (Jakarta: Raja
Grapindo Persada, 2003), hlm. 32.

190 Arief Sidharta, Meuwissen tentang Pengembanan Hukum, Ilmu
Hukum, Teori Hukum dan Filsafat Hukum, (Bandung: PT. Refika Aditama, 2013),
hlm. 67.
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Pemikiran dalam sosiologi hukum lebih fokus pada
keberlakuan hukum secara empiris atau faktual. Pendekatan ini
menunjukkan bahwa sosiologi hukum tidak membahas hukum
sebagai sistem konseptual, tetapi memandangnya dalam konteks
realitas sosial, di mana hukum berfungsi sebagai elemen utama. Oleh
karena itu, masyarakat menjadi objek utama dalam kajian sosiologi
hukum, sementara kaidah-kaidah hukum berada pada posisi
sekunder.!”! Sosiologi hukum dalam disertasi ini tidak digunakan
untuk  menguji  kebenaran = syariat, melainkan  untuk
mengontekstualisasikan hasil tafsir ahkam agar relevan dengan
realitas keluarga Muslim kontemporer.

b. Karakteristik Pendekatan Sosiologi Hukum

Pendekatan sosiologi hukum memiliki sejumlah karakteristik
utama yang memperkuat relevansinya dalam penelitian ini. Pertama,
pendekatan ini berusaha memahami praktik hukum melalui
interpretative understanding, yaitu memahami makna sosial dari
perilaku hukum masyarakat.'®® Dalam konteks kisah Nabi Musa As,
pendekatan ini memungkinkan peneliti membaca praktik-praktik
keluarga—seperti peran wali, akad nikah, dan mahar—sebagai
respons sosial terhadap nilai-nilai moral dan religius yang hidup
dalam masyarakat.

Kedua, sosiologi hukum berupaya menggambarkan praktik
hukum sebagaimana adanya dalam masyarakat, baik yang sesuai
maupun yang berbeda dari norma tertulis. Hal ini penting dalam
membaca QS. Al-Qasas ayat 23—28 sebagai teks yang tidak hanya
normatif, tetapi juga merekam praktik sosial konkret masyarakat
Madyan.

Y1 Yesmil Anwar, Pengantar Sosiologi Hukum (Jakarta: Penerbit PT
Gramedia Widiasarana Indonesia, 2008), him. 110.

192 Sabian Utsman, Dasar-Dasar Sosiologi Hukum (Y ogyakarta: Pustaka
Pelajar, 2009), him. 141
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Ketiga, pendekatan ini menjelaskan latar belakang sosial,
budaya, dan nilai yang memengaruhi praktik hukum. '** Dengan
demikian, hukum keluarga dalam kisah Nabi Musa As dapat
dipahami sebagai hasil interaksi antara wahyu, tradisi sosial, dan
nilai moral yang hidup dalam masyarakat.

Keempat, sosiologi hukum  tidak melakukan penilaian
normatif terhadap baik atau buruknya hukum, melainkan
menjelaskan © bagaimana hukum itu bekerja.'®* Karakter ini
mendukung = posisi penelitian  ini  yang tidak bermaksud
menggantikan fikih normatif, tetapi memperkaya tafsir ahkam
dengan dimensi sosial dan humanistik.

¢. Pendekatan Moral, Yuridis, dan Sosiologis terhadap Hukum

Dalam kajian sosiologi hukum, dikenal tiga pendekatan
utama terhadap hukum, yaitu pendekatan moral, pendekatan ilmu
hukum (jurisprudence), dan pendekatan sosiologis. Pendekatan
moral menekankan bahwa hukum harus mencerminkan nilai-nilai
moral bersama yang diyakini masyarakat. Dalam konteks Al-
Qur’an, nilai moral tersebut bersumber dari wahyu dan tercermin
dalam prinsip-prinsip keadilan, tanggung jawab, dan penghormatan
terhadap martabat manusia.

Pendekatan ilmu hukum, sebagaimana dikemukakan oleh
Max Weber, menitikberatkan pada konsistensi internal, ketertiban,
dan kelogisan hukum.'®> Pendekatan ini relevan dalam mengkaji
struktur normatif ahwal syakhsiyyah, seperti rakun dan syarat nikah.

Sementara itu, pendekatan sosiologis menghubungkan
hukum dengan perilaku sosial, struktur masyarakat, serta kondisi
sosial yang melatarbelakangi lahirnya hukum. Pendekatan inilah

193 Zulfatun Ni’mah, Sosiologi Hukum: Sebuah Pengantar (Yogyakarta:
Teras, 2012), him. 23-24.

194 Zainuddin Ali, Sosiologi Hukum (Jakarta: PT Sinar Grafika, 2006),
hlm. 8

195 Achmad Ali, Wiwie Heryani, Menjelajahi Kajian Empiris Terhadap
Hukum...hlm. 78-79.
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yang digunakan dalam penelitian ini untuk menjembatani dimensi
normatif tafsir ahkam dengan realitas sosial keluarga, sebagaimana
direpresentasikan dalam kisah Nabi Musa As. !¢

d. Tipe-Tipe Masyarakat dan Implikasinya terhadap Hukum
Keluarga

Salah satu topik penting dalam kajian sosiologi hukum adalah
bagaimana tipe-tipe masyarakat mempengaruhi hukum. Menurut
Emile Durkheim, masyarakat pada dasarnya adalah tatanan moral,
yaitu suatu keteraturan yang tercipta. Tatanan moral ini merupakan
hasil dari collective consciousness atau kesadaran kolektif
masyarakat. Sosial order atau tatanan sosial adalah manifestasi dari
moral masyarakat yang terakumulasi seiring waktu, hasil dari
interaksi sosial yang terjadi dalam kehidupan sehari-hari
masyarakat.!’

Teori tipe-tipe masyarakat—seperti masyarakat konsensus,
konflik, hukum, kultur, dan agama'!°*—memberikan kerangka

196 Achmad Ali, Wiwie Heryani, Menjelajahi Kajian Empiris Terhadap
Hukum...hlm. 25-26.

197 Ujianto Singgih Prayitno, Sosiologi Pembentukan Peraturan
Perundang-Undangan, (Y ogyakarta: Azza Grafika, 2011), him. 144.

198Masyarakat konsensus memandang hukum sebagai hasil kesepakatan
bersama yang berfungsi melayani berbagai kepentingan dan menjadi mekanisme
integrasi sosial dalam mendukung hubungan antarindividu. Pengaturan sosial
dalam masyarakat ini didasarkan pada nilai-nilai yang disepakati bersama, seperti
persamaan, kemerdekaan, kesempatan berprestasi, kesucian hak milik, kebebasan
berkontrak, kejujuran, dan tanggung jawab moral, yang diterima sebagai landasan
keteraturan sosial. Dengan kesamaan kultur, kaidah, kepercayaan, dan harapan,
masyarakat konsensus tampil sebagai tatanan yang stabil dan terintegrasi melalui
pengorganisasian sosial. Masyarakat konflik memandang hukum sebagai
cerminan dan alat perjuangan kepentingan berbagai kelompok, bukan semata-
mata pengatur kepentingan bersama. Dalam masyarakat ini, perbedaan
kepentingan ekonomi, sosial, dan politik bersifat inheren, sehingga konflik
dipandang sebagai bagian tak terpisahkan dari interaksi sosial. Oleh karena itu,
hukum kerap difungsikan sebagai instrumen kekuasaan untuk mempertahankan
dominasi kelompok tertentu melalui bujukan maupun paksaan guna menjaga
stabilitas sosial. Masyarakat hukum adalah masyarakat yang cenderung
menggunakan hukum sebagai alat untuk menyelesaikan berbagai permasalahan.
Mereka berusaha membenarkan tindakan mereka dengan merujuk pada dasar-
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analitis untuk memahami bagaimana hukum keluarga dipraktikkan
dalam konteks sosial yang berbeda. Kisah Nabi Musa As dalam QS.
Al-Qasas ayat 23-28 merefleksikan model masyarakat religius-
konsensus, di mana norma keluarga dibangun atas dasar nilai moral,
agama, dan tanggung jawab sosial.

Pemahaman ini penting untuk menunjukkan bahwa hukum
keluarga Islam tidak lahir dalam ruang hampa, melainkan berakar
pada struktur sosial tertentu. Oleh karena itu, penerapan ahwal
syakhsiyyah pada masa kini juga harus mempertimbangkan karakter
masyarakat modern yang lebih kompleks.

e. Teori Perubahan Hukum dan Relevansinya

Keefektifan hukum sangat dipengaruhi oleh perubahan
dalam hukum dan masyarakat. Ketaatan atau ketidaktaatan terhadap
hukum sering kali bergantung pada dinamika sosial yang terjadi.
Efektivitas suatu hukum juga ditentukan oleh sejauh mana hukum
tersebut dapat beradaptasi dengan perubahan dalam masyarakat.
Perubahan itu sendiri bisa membawa dampak positif atau negatif,
keduanya merupakan bagian dari proses perubahan itu sendiri.

Terkadang perubahan hanya terjadi pada aspek material atau
bentuk luar, sementara substansi atau esensinya tetap sama.

dasar hukum untuk menyerang pihak lawan. Dengan kata lain, mereka saling
menyalahkan dalam menghadapi sengketa yang terjadi. Dalam masyarakat ini,
hukum sangat dihormati dalam sistem kehidupan mereka, sehingga ketertiban
yang berlandaskan pada hukum yang berlaku dapat tercipta. Masyarakat kultur
menjadikan kultur dan kaidah lokal sebagai pedoman utama kehidupan, sehingga
nilai-nilai budaya dipandang lebih penting daripada hukum formal. Konflik
diselesaikan dengan merujuk pada norma moral komunitas, dengan memandang
masalah sebagai tanggung jawab bersama tanpa saling menyalahkan, serta
mengedepankan sikap rendah hati dan kesediaan untuk saling memaafkan sesuai
nilai yang hidup dalam masyarakat. Masyarakat agama adalah masyarakat yang
menjadikan agama sebagai pedoman utama dalam kehidupan mereka, dengan
kurang memperhatikan hukum yang berlaku. Bagi mereka, hukum yang paling
benar adalah hukum yang berasal langsung dari Tuhan. Mereka tidak terlalu
memikirkan aturan atau regulasi dari pemerintah. Dalam masyarakat ini, doktrin
agama mereka biasanya sangat kuat. Lihat: Achmad Ali, Wiwie Heryani,
Menjelajahi Kajian Empiris Terhadap Hukum..hlm. 107-109.
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Perubahan dalam masyarakat dapat terjadi dengan sangat cepat karena
manusia terus bergerak baik secara fisik maupun mental. Dalam
konteks sosial, perubahan tersebut dapat dibagi berdasarkan periode
dan zaman tertentu. '’

Dalam konteks penelitian ini, kisah Nabi Musa As menunjukkan
bahwa nilai-nilai hukum keluarga yang bersumber dari wahyu bersifat
fleksibel secara aplikatif, tetapi stabil secara prinsip. Mahar non-
materi, misalnya, menunjukkan adaptabilitas hukum Islam terhadap
kondisi sosial tanpa menanggalkan keadilan dan kejelasan akad.

Dengan demikian teori sosiologi hukum memberikan landasan
konseptual yang kuat untuk memahami QS. Al-Qasas ayat 23-28
sebagai teks Qur’ani yang tidak hanya normatif, tetapi juga sosial,
historis, dan aplikatif. Pendekatan ini memperkuat argumen disertasi
bahwa tafsir ahkam dalam kisah Nabi Musa As mampu menghadirkan
hukum keluarga Islam yang humanis, relevan, dan responsif terhadap
perubahan zaman, tanpa kehilangan akar wahyunya.

199 Beni Ahmad Saebani, Sosiologi Hukum (Bandung: Cv. Pustaka Setia,
2007), him. 183.
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BAB III
PENAFSIRAN DAN KAIDAH ISTINBAT HUKUM SURAH
AL-QASAS 23-28 SERTA RELEVANSINYA PADA MASA
KINI

3.1. Gambaran Umum Kisah Nabi Musa As dalam Surah Al-
Qasas Ayat 23-28

Kisah Nabi Musa As adalah kisah yang paling banyak
diulang dalam Al-Qur’an. Narasinya muncul dalam berbagai surah
dengan konteks yang berbeda-beda, dan secara keseluruhan
disebutkan sekitar 120 kali, sehingga menjadikannya kisah nabi
yang paling dominan dalam struktur kisah Al-Qur’an.! Frekuensi
penyebutan nama Nabi Musa As dalam Al-Qur’an yang mencapai
136 kali* menunjukkan signifikansi kisahnya sebagai hudan bagi
umat manusia. Intensitas pengulangan  kisah  tersebut
memperlihatkan bahwa perjalanan hidup Nabi Musa As tidak hanya
berfungsi sebagai narasi historis, tetapi juga sebagai medium
pendidikan ilahiah yang sarat dengan nilai teologis, moral, sosial,
dan hukum. Kompleksitas interaksi sosial yang dialami Nabi Musa

U Al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Uliim al-Qur’an, (Beirut: Dar al-Marifah,
1957), jld. I1L, hlm. 25.

2 Nama Nabi Musa As merupakan nama nabi yang paling sering
disebutkan dalam Al-Qur’an, yaitu sebanyak 136 kali yang tersebar dalam 34
surah. Frekuensi penyebutan yang tinggi ini mencerminkan betapa penting dan
sentralnya posisi Nabi Musa As dalam struktur naratif dan konstruksi teologis Al-
Qur’an. Surah yang paling banyak menyebutkan nama beliau adalah Surah Al-
A‘raf sebanyak 21 kali, disusul oleh Surah Al-Qasas sebanyak 18 kali, Ta-Ha
sebanyak 17 kali, dan Al-Baqarah sebanyak 13 kali. Selanjutnya, namanya
disebutkan masing-masing 8 kali dalam Surah Yiinus dan Asy-Syu‘ara’ serta 5
kali dalam Surah Ghafir. Adapun tujuh surah lain yang masing-masing menyebut
Nabi Musa As sebanyak 3 kali adalah An-Nisa’, Al-Ma’idah, Al-An‘am, Hid,
Ibrahim, Al-Isra’ dan An-Naml. Sementara itu, Surah Al-Kahf, AI-Mu’miniin, Al-
Ahzab, As-Saffat dan Al-Ahgaf masing-masing memuat penyebutan sebanyak 2
kali. Selain itu, terdapat 15 surah yang menyebut nama beliau hanya satu kali yaitu
Ali ‘Imran, Maryam, Al-Anbiya’, Al-Hajj, Al-Furgan, Al-‘Ankabiit, As-Sajdah,
Fussilat, Ash-Shiira, Az-Zukhruf, Adh-Dhariyat, An-Najm, As-Saff, An-Nazi‘at
dan Al-A‘la.
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As—mulai dari relasi kekuasaan, konflik sosial, hingga
pembentukan institusi keluarga—menjadikan kisahnya relevan
untuk dibaca dalam konteks masyarakat modern.

Salah satu fragmen penting dari kisah tersebut terdapat dalam
QS. Al-Qasas: 23-28, yang menggambarkan fase transisi Nabi Musa
As ketika hijrah ke Madyan, berinteraksi dengan lingkungan sosial
yang baru, hingga akhirnya membangun ikatan keluarga melalui
pernikahan. Rangkaian ayat ini tidak hanya menampilkan potret
personal Nabi Musa As sebagai individu yang sedang mencari
perlindungan dan penghidupan, tetapi juga memuat prinsip-prinsip
hukum ahwal syakhsiyyah, khususnya yang berkaitan dengan
pranikah, wali nikah, akad nikah, mahar, dan kesaksian.

Keunikan kisah ini terletak pada gaya penyampaiannya yang
bersifat naratif sekaligus normatif. Al-Qur’an tidak menyajikan
ketentuan hukum keluarga dalam bentuk kaidah yang kaku dan
abstrak, melainkan menyampaikannya melalui alur kisah yang
hidup, kontekstual, dan humanis. Pertemuan Nabi Musa As dengan
dua perempuan di sumur Madyan (ayat 23-24), misalnya, dapat
dipahami sebagai representasi etika pranikah, seperti menjaga
kehormatan diri, kehati-hatian dalam interaksi dengan lawan jenis,
serta kepekaan sosial dalam menolong pihak yang lemah. Narasi ini
menegaskan bahwa fondasi relasi keluarga dalam Islam dibangun di
atas nilai akhlak sebelum diformalkan melalui akad hukum.

Ayat 25-26 menampilkan peran wali dalam proses menuju
pernikahan, yang tidak -semata-mata berfungsi sebagai otoritas
formal, tetapi juga sebagai penjaga nilai moral dan sosial. Sosok
Nabi Syu‘aib As digambarkan sebagai figur ayah yang memberikan
rasa aman, bersikap terbuka, serta mempertimbangkan aspek
karakter dan integritas calon menantu. Selanjutnya, ayat 27 secara
eksplisit mengandung unsur akad nikah dengan syarat tertentu,
sekaligus memperkenalkan konsep mahar non-materi berupa jasa
kerja. Ayat 28 kemudian menutup rangkaian kisah ini dengan
penegasan komitmen perjanjian yang disaksikan oleh Allah Swt,

154



yang dapat dipahami sebagai dasar normatif bagi prinsip kesaksian
dan tanggung jawab moral dalam pernikahan.

Selain dimensi hukum keluarga, ayat-ayat ini juga
menggambarkan proses pembentukan karakter kenabian Nabi Musa
As. Allah Swt mempersiapkan Nabi Musa As untuk menerima
risalah melalui tahapan pembinaan akhlak, mulai dari kesediaannya
menolong yang lemah, ketulusan dalam berbuat kebaikan tanpa
pamrih, hingga kemampuannya menjaga kehormatan diri dan
menepati janji. Nilai-nilai kesatriaan tersebut tercermin dalam sikap
empati sosial, kesederhanaan hidup, rasa syukur, serta orientasi
spiritual yang kuat. Seluruh kualitas ini bermuara pada kemuliaan
tertinggi, yakni pengangkatan Nabi Musa As sebagai rasul.

Di sisi lain, karakter kenabian juga tercermin dalam pribadi
Nabi Syu‘aib As yang menerima Nabi Musa As dengan keramahan,
memberikan perlindungan, serta menunjukkan kelembutan dalam
bermuamalah. Sikap ini mencerminkan etika keluarga Qur’ani yang
berlandaskan kasih sayang, rasa aman, dan penghargaan terhadap
martabat manusia. Dengan demikian, “kisah ini tidak hanya
menampilkan relasi individual, tetapi juga model sosial keluarga
yang ideal dalam perspektif Al-Qur’an.

Jika ditinjau dari perspektif hukum keluarga Islam, QS. Al-
Qasas: 2328 menghadirkan model relasi yang berbasis kesalingan
(reciprocity) °, penghargaan terhadap perempuan, serta kejelasan
komitmen akad. Pendekatan ini berbeda dari kajian klasik ahwal
syakhsiyyah yang umumnya bersifat normatif-mazhabt dan terfokus
pada rumusan kaidah hukum. Ayat-ayat kisah Nabi Musa As relatif

3 Secara etimologis, kata mubadalah berasal dari bahasa Arab 2.« yang
berarti “saling menukar”, “saling memberi”, atau “bertukar secara timbal balik.”
Makna tersebut menggambarkan adanya interaksi dua arah yang hidup, aktif, dan
bersifat resiprokal. Dalam pengertian terminologis, mubadalah dipahami sebagai
sebuah pendekatan dalam membaca teks maupun konteks Islam dengan
menekankan prinsip kesalingan (reciprocity) sumai dan istri. Lihat: Nurul Hidayah
dan Nasrulloh, “Mubadalah sebagai Paradigma Kesalingan dalam Relasi Suami
Istri,” Al-Istinbat: Jurnal llmu Hukum dan Hukum Keluarga Islam, Vol. 2, No. 1

(2025).
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jarang dikaji sebagai sumber konseptual hukum keluarga, padahal di
dalamnya terkandung prinsip-prinsip yuridis yang fundamental.

Melalui pendekatan historis dengan teknik penelusuran lafaz
(indeksasi) menggunakan al-Mu jam al-Mufahras li Alfaz al-Qur’an
al-Karim, penelitian ini menemukan keterkaitan erat antara dimensi
kisah dan dimensi hukum dalam QS. Al-Qasas: 23-28. Kisah tidak
diposisikan sekadar sebagai latar naratif, tetapi sebagai medium
normatif yang melahirkan prinsip-prinsip hukum keluarga Islam.

Urgensi penelitian ini semakin menguat ketika dikaitkan
dengan realitas keluarga muslim kontemporer. Tingginya angka
perceraian, lemahnya komitmen rumah tangga, serta perdebatan
seputar otoritas wali, mahar, dan kesaksian dalam perkawinan
menunjukkan bahwa banyak persoalan mendasar keluarga modern
belum mendapatkan solusi yang aplikatif. Kondisi ini menuntut
pembacaan ulang terhadap Al-Qur’an yang tidak berhenti pada
aspek normatif-formal, tetapi juga bersifat kontekstual dan
membumi. Kisah Nabi Musa As di Madyan menawarkan model
relasi keluarga yang menckankan saling menghormati, menjaga
kehormatan, dan membangun pernikahan di atas kesepakatan yang
adil dan transparan.

Penelitian ini juga menjawab kebutuhan masyarakat muslim
akan hukum Islam yang humanis, solutif, dan adaptif. Di tengah arus
modernitas dan pergeseran nilai keluarga, pembacaan ulang kisah
Nabi Musa As menunjukkan bahwa keluarga sakinah tidak dibangun
semata-mata oleh aturan = formal, tetapi oleh akhlak Iluhur,
penghargaan terhadap perempuan, serta komitmen moral dalam
menunaikan akad. Dengan demikian, inilai-nilai” Qur’ani tidak
berhenti pada teks, melainkan teraktualisasi dalam praksis
kehidupan keluarga yang harmonis.

Keterkaitan antara kisah Nabi Musa As dan tema ahwal
syakhsiyyah menjadikan ayat-ayat ini relevan untuk ditelaah secara
mendalam. Hukum keluarga Islam tidak lahir dari ruang hampa,
melainkan berakar pada nilai-nilai Al-Qur’an yang terintegrasi
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dengan sejarah profetik. Oleh karena itu, penelitian ini membatasi
pembahasan pada lima aspek inti pernikahan, yakni memilih
pasangan pranikah, wali nikah, akad nikah, mahar nikah, dan saksi
nikah sebagaimana terangkum dalam QS. Al-Qasas: 23-28.

Pembatasan ini dimaksudkan agar analisis lebih fokus dan
mendalam, sekaligus menegaskan bahwa hukum keluarga Islam
dalam Al-Qur’an berakar pada narasi profetik yang memadukan
dimensi spiritual, moral, dan yuridis secara integral. Pemetaan aspek
ahwal syakhsiyyah dalam ayat-ayat tersebut disajikan pada Tabel 3.1
sebagai dasar analisis pada subbab berikutnya.

Tabel 3.1
Frekuensi Aspek Ahwal Syakhsiyyah dalam QS. Al-Qasas 23-28
Nomor

Ayat dan Terjemahan Topik

Ayat v J p
2 e Bl Ang gpia sl o555 s Memilih
. o 5 - ) 4 pasangan
L JE0I55d5 (515N 1455 8 1555 Osals pra nikah

“Ketika sampai di sumber air negeri
Madyan, dia 'menjumpai di sana
sekumpulan orang yang sedang memberi
minum (ternaknya) dan dia menjumpai
di belakang mereka ada dua orang
perempuan sedang menghalau
(ternaknya dari sumber air). Dia (Musa)
berkata, “Apa maksudmu (berbuat
begitu)?” Kedua (perempuan) itu
menjawab, “Kami tidak dapat memberi
minum (ternak kami) sebelum para
penggembala itu memulangkan
(ternaknya), sedangkan ayah kami
adalah orang tua yang telah lanjut usia”
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24

3 o5 05 e ) 5 i

2B ey

“Maka, dia (Musa) memberi minum
(ternak) kedua perempuan itu. Dia
kemudian berpindah ke tempat yang
teduh, lalu berdoa, “Ya Tuhanku,
sesungguhnya aku sangat memerlukan
suatu kebaikan (rezeki) yang Engkau
turunkan kepadaku.”

Memilih
pasangan
pra nikah

25

@

Mqu;u;wwgywwbg AL
o;uwuwuf.\@ﬁ A42%
38 fp 32 2 Y J6 fated) e B0
ezl

P

\

“Lalu, datanglah kepada Musa salah
seorang dari keduanya itu sambil
berjalan dengan malu-malu. Dia berkata,
“Sesungguhnya ayahku mengundangmu
untuk memberi balasan sebagai imbalan
atas (kebaikan)-mu memberi minum
(ternak)  kami.”  Ketika  (Musa)
mendatanginya  dan  menceritakan
kepadanya kisah (dirinya), dia berkata,
“Janganlah engkau takut! Engkau telah
selamat dari .orang-orang yang zalim
itu.”

Memilih
pasangan
pra nikah,
wali nikah

26

25 b gl § BIas) 206

L s et
“Salah seorang dari kedua (perempuan)
itu berkata, “Wahai ayahku,

pekerjakanlah  dia.  Sesungguhnya
sebaik-baitk  orang yang  engkau

Memilih
pasangan
pra nikah
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pekerjakan adalah orang yang kuat lagi
dapat dipercaya.”

27 S ) a5 AsK 7t ﬁj R Memilih
. . P e _ | pasangan
Powe Coatl ‘JU&C"" gl gt ol e pra nikah,
di}}b:;” ue d:"‘ u\fb i uja.‘};@c:}g wali nikah,
” - Akad nikah,
Gzl Ga A 2l3 0] | mahar nikah
“Dia (ayah kedua perempuan itu)
berkata, “Sesungguhnya aku bermaksud
menikahkanmu dengan salah seorang
dari kedua anak perempuanku ini
dengan ketentuan bahwa engkau bekerja
padaku selama delapan tahun. Jika
engkau menyempurnakannya sepuluh
tahun, itu adalah (suatu kebaikan)
darimu. = Aku  tidak = bermaksud
memberatkanmu. Insyaallah engkau
akan mendapatiku termasuk orang-
orang yang baik.”
28 i F & Saksi nikah

W s GV ELES; g s 06

=

455, 0,8 W e s S e iz
“Dia (Musa) berkata, “Itu (perjanjian)
antara aku dan engkau. Yang mana saja
dari kedua waktu yang ditentukan itu
yang aku sempurnakan, maka tidak ada
tuntutan atas diriku (lagi). Allah menjadi
saksi atas apa yang kita ucapkan.”

Berdasarkan wuraian ini, penulis menilai bahwa dimensi
hukum ahwal syakhsiyyah dalam kisah Nabi Musa As sangat relevan
dengan kebutuhan masyarakat kontemporer yang dihadapkan pada
berbagai

problem keluarga. Pemahaman yang komprehensif
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hukum Islam yang tidak hanya normatif, tetapi juga humanis dan
aplikatif sesuai dengan tantangan zaman.

3.2. Tafsir Ayat Ahwal syakhsiyyah dalam Kisah Nabi Musa As

Salah satu sunnatullah yang Allah Swt. tetapkan bagi
manusia adalah institusi pernikahan, yang tidak hanya berfungsi
sebagai sarana pemenuhan fitrah biologis, tetapi juga sebagai
fondasi pembentukan kehidupan keluarga yang bermartabat dan
berkelanjutan. Al-Qur’an menegaskan bahwa pernikahan
merupakan bagian dari sunnah para rasul, sebagaimana ditegaskan
dalam firman Allah Swt:

40 ab O ) S8 Ug 55 5l 2 dlasg BUS o S Wl A8y

2 s 80 0 ol )
“Sungguh Kami benar-benar telah mengutus para rasul
sebelum engkau (Nabi Muhammad) dan Kami berikan
kepada mereka istri-istri dan keturunan. Tidak mungkin bagi
seorang rasul mendatangkan sesuatu bukti (mukjizat)

melainkan dengan izin ‘Allah. Untuk setiap masa ada
ketentuannya.” (QS. Ar-Ra'd: 38)

Ayat ini menegaskan bahwa kehidupan keluarga merupakan
bagian integral dari misi kenabian. Dengan demikian, prinsip-prinsip
hukum keluarga dalam Islam tidak dapat dilepaskan dari keteladanan
para nabi yang direkam dan diajarkan melalui Al-Qur’an. Dalam
kerangka ini, kisah Nabi Musa As dalam QS. Al-Qasas ayat 23-28
menempati posisi penting sebagai fragmen naratif yang sarat dengan
dimensi hukum ahwal syakhsiyyah, khususnya yang berkaitan
dengan fase pranikah dan pernikahan.

Penafsiran terhadap ayat-ayat tersebut menunjukkan bahwa
Al-Qur’an tidak menyajikan hukum keluarga semata-mata dalam
bentuk perintah normatif yang rigid dan legalistik, melainkan
menghadirkannya melalui alur kisah yang hidup, kontekstual, dan
humanis. Interaksi Nabi Musa As dengan dua perempuan di Madyan

160



mengandung prinsip-prinsip etika pranikah, seperti penjagaan
kehormatan diri (hifz al- ‘ird), pembatasan relasi antara laki-laki dan
perempuan, serta peneguhan karakter amanah dan kekuatan moral
sebagai indikator kelayakan calon pasangan. Aspek-aspek ini
menunjukkan bahwa dimensi moral dan etis menjadi prasyarat
penting dalam pembentukan keluarga menurut perspektif Al-Qur’an.

Selanjutnya, peran Nabi Syu‘aib As sebagai wali tercermin
secara eksplisit dalam inisiatif dan otoritasnya dalam proses menuju
pernikahan. Tawaran pernikahan yang disampaikan, penentuan
mahar dalam bentuk jasa kerja, serta penegasan akad yang disepakati
secara sukarela dan disaksikan oleh Allah Swt. memperlihatkan
adanya struktur hukum keluarga yang utuh dalam bingkai kisah.
Struktur tersebut mencakup unsur-unsur esensial ahwal syakhsiyyah,
yakni keberadaan wali, kejelasan akad, penentuan mahar, serta
prinsip tanggung jawab dan komitmen yang mengikat kedua belah
pihak.

Kisah Nabi Musa As dalam QS. Al-Qasas ayat 23-28 dapat
dipahami sebagai representasi kerangka normatif aiwal syakhsiyyah
yang integral, meliputi pemilihan pasangan hidup, peran wali nikah,
mekanisme akad, penetapan mahar, dan prinsip kesaksian yang
berbasis ketauhidan. Seluruh elemen tersebut membentuk fondasi
hukum keluarga Islam yang tidak hanya berorientasi pada keabsahan
formal, tetapi juga pada tanggung jawab moral, keadilan, dan
penghormatan terhadap nilai-nilai syariat.

Oleh karena itu, penafsiran ayat-ayat kisah ini memiliki
signifikansi yuridis yang kuat sebagai landasan penemuan dan
pengembangan hukum Islam dalam ranah kehidupan keluarga.

3.2.1. Tafsir QS. Al-Qasas Ayat 23-26 tentang Kriteria
Memilih Pasangan Hidup
Dalam memasuki kehidupan pernikahan, setiap individu
tentu menginginkan pasangan yang ideal sebagai mitra dalam
membangun rumah tangga. Setiap pasangan mendambakan
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pendamping yang mampu memberikan kebahagiaan, yang dalam
perspektif Islam dianggap sebagai langkah awal dalam mewujudkan
keluarga sakinah. Oleh karena itu, pemilihan pasangan menjadi
aspek fundamental yang menentukan keberlangsungan dan
keharmonisan rumah tangga.*

Ayat-ayat ini menggambarkan prinsip-prinsip utama dalam
memilih pasangan hidup melalui kisah Nabi Musa As yang
menunjukkan sikap amanah, kepedulian, dan tanggung jawab saat
menolong dua wanita dalam memberi minum ternak mereka. Sifat-
sifat ini menjadi pertimbangan ayah mereka (Nabi Syu‘aib As) untuk
menawarkan salah satu putrinya sebagai istri dengan syarat bekerja
selama beberapa tahun.

a. Kriteria Memilih Calon Istri

Memilih calon istri yang tepat merupakan langkah krusial
dalam membangun pondasi rumah tangga yang kokoh dan harmonis.
Dalam kehidupan pernikahan, istri bukan hanya menjadi
pendamping, tetapi juga partner yang akan turut serta dalam suka
dan duka, berbagi tanggung jawab, serta mendukung dalam
mewujudkan impian bersama. Keputusan yang bijak dalam memilih
pasangan akan mempengaruhi suasana dan arah kehidupan keluarga,
menciptakan lingkungan yang penuh cinta, saling menghargai, dan
mendukung pertumbuhan setiap anggotanya. Dengan calon istri
yang memiliki nilai, visi, dan karakter yang selaras, rumah tangga
akan memiliki kekuatan untuk bertahan dalam berbagai situasi, serta
menjadi tempat yang nyaman dan penuh kedamaian bagi seluruh
keluarga.

Aspek agama adalah peran yang sangat penting dalam
pernikahan. Jika pernikahan hanya berlandaskan kepentingan
duniawi, maka risiko menghadapi berbagai tantangan yang tak
terduga akan semakin besar. Sebaliknya, keberadaan nilai-nilai

4 Ahmad Azhar Basyir, Fauzi Rahman, Keluarga Sakinah Keluarga
Surgawi, (Yogyakarta: Titian Ilahi Press, 1994), hlm. 12.
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agama dalam hubungan suami istri dapat menjadi penyeimbang atas
berbagai kekurangan lainnya. Persyaratan agama yang baik menjadi
prioritas yang utama bagi siapa yang sedang mencari calon
pasangan. Dengan dasar keagamaan yang kuat, calon pasangan
suami istri diharapkan dapat membangun rumah tangga yang tidak
hanya mengejar kebahagiaan duniawi, tetapi juga menjaga dan
memenuhi kebutuhan spiritual.®

Dalam Al-Qur’an, kisah hubungan para nabi dengan
keluarganya jarang digambarkan secara rinci, namun berbeda
dengan kisah Nabi Musa As. Kisah hidupnya memberikan gambaran
yang kaya tentang interaksi dan hubungan dalam keluarga, termasuk
bagaimana memilih calon istri yang tepat. Ketika Nabi Musa As
melarikan diri dari Mesir dan sampai di negeri Madyan,® ia bertemu
dengan dua wanita yang sedang berusaha memberi minum ternak
mereka. Dengan penuh empati, Musa AS membantu mereka,
meskipun ia sendiri berada dalam pelarian dan dalam kondisi lelah.
Tindakan ini menunjukkan akhlak dan kelembutan hati Nabi Musa
As, hingga menjadi awal dari takdir yang menghubungkannya
dengan seorang perempuan yang kelak menjadi istrinya. Allah Swt
berfirman:

013506 A 383 2a 1553

> Abdul Hakam Ash'Sha'di, Menuju Keluarga Sakinah, (Jakarta: Akbar,
2001), hlm.76.

6 Madyan adalah nama sebuah negeri atau wilayah. Ada pula yang
berpendapat bahwa Madyan adalah nama suatu kabilah, sebagaimana disebutkan
nama-nama kabilah seperti Bakar dan Tamim. Dikatakan pula bahwa mereka
(penduduk Madyan) adalah keturunan dari Madyan bin Ibrahim Al-Khalil As.
Bagi siapa yang memandang bahwa "Madyan" adalah nama seorang laki-laki,
maka ia tidak men-jarr-kan (tidak men-tanwin) namanya karena dianggap sebagai
isim ‘alam (nama khusus) dan bersifat asing (non-Arab). Adapun jika dipahami
sebagai nama sebuah kabilah atau negeri, maka lebih pantas lagi untuk tidak
ditanwin. Al-Mahdawi berkata: Diriwayatkan bahwa Madyan adalah putra
perempuan Nabi Luth As. Maki menyatakan bahwa ia adalah suami dari putri Nabi
Luth. Lihat: al-Qurthubi, al-Jami‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. VII, hlm. 247-248.
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Frasa o) bermakna menahan atau menghalangi. Kata ini
digunakan misalnya dalam sabda Nabi Muhammad Saw Ja_ 2l
= (= yang berarti sungguh akan dihalau sekelompok orang dari
telagaku. Dalam sebagian mushaf terdapat redaksi tambahan ¢l
OlsY Giwls yang memberikan penjelasan tambahan tentang
keadaan dua perempuan tersebut.

Secara leksikal kata 2 5% 23 berarti menahan (u=>). Ungkapan
4o ¢ A G35 bermakna aku menahan sesuatu itu. Hal ini sejalan
dengan bait syair Arab:

ej gl e b b 03] L KISl L Je el
“Aku bermalam di pintu gerbang syair, seakan-akan aku

menghalau dengannya kawanan binatang liar yang hendak
menyerbu.”

Ada pula pendapat bahwa )2 s berarti mengusir sebagaimana dalam
syair:

gjxw@éfuw...gﬁﬁwww

“Sungguh, suku Bani Tamim telah merampas tongkatmu,
maka engkau tak tahu dengan tongkat mana engkau akan
menghalau (mereka atau musuh).”

Menurut Ibn Sallam yang dimaksud adalah mereka berdua
menahan kambing-kambing mereka agar tidak bercampur dengan
kambing orang lain. Dalam konstruksi ayat objek kata kerja ini
dihilangkan baik untuk memberi kesan bahwa maknanya sudah
dapat dipahami oleh pendengar atau karena dianggap cukup dengan
pengetahuan yang dimiliki pembaca konteks.

Ibn Abbas menafsirkan bahwa mereka menahan kambing
mereka dari mendekati air karena takut kepada para penggembala
laki-laki yang kuat. Sedangkan Qatadah berpendapat bahwa
maksudnya adalah mereka menghalangi orang-orang dari mendekati
kambing mereka. Namun menurut al-Nahhas penafsiran pertama
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lebih tepat karena pada kelanjutan ayat disebutkan 7 s iwi ¥ Ul
ele )l yaay yang berarti kami tidak memberi minum ternak kami
sebelum para penggembala selesai dan meninggalkan tempat.
Seandainya yang dimaksud adalah menghalangi orang-orang dari
kambing mereka tentu kedua perempuan itu tidak akan menyebutkan
alasan keterlambatan mereka memberi minum sampai para
penggembala selesai.®

Cuplikan ayat ini menggambarkan bagaimana dua orang
perempuan secara sadar memilih untuk menjauh dari kerumunan
para penggembala laki-laki. Kata tadziidan (menahan/menjauhkan)
secara linguistik menunjukkan tindakan aktif mereka dalam
melindungi ternak dari bercampur dengan yang lain. Tindakan
tersebut bukan hanya menggambarkan aspek teknis dalam
menggembala, tetapi juga memuat makna moral—yakni
perlindungan diri dari potensi fitnah dan percampuran antar lawan
jenis yang tidak dibenarkan secara syariat.

Sikap ini mencerminkan sifat ~aya’ (rasa malu yang terpuji),
yang dalam hadis Nabi Muhammad SAW merupakan salah satu
cabang dari iman. Seorang perempuan idealnya dalam perspektif
syariat adalah sosok yang menjaga kesopanan dan adab dalam ruang
publik. Keengganan mereka berbaur dengan laki-laki tanpa
kebutuhan menunjukkan sikap mawas diri, kecerdasan spiritual,
serta kepatuhan terhadap norma sosial dan agama.

Tindakan mereka menunjukkan sikap yang penuh kehati-
hatian dan kesopanan, karena mereka dengan sengaja menghindari
kerumunan laki-laki, menjaga diri dari pergaulan yang tidak
semestinya, dan menanti giliran dengan sabar. Mereka adalah tipe
wanita yang shalihah, yang memelihara kehormatan dan kesucian
diri mereka. D1 ayat selanjutnya Allah kembali menceritakan:

7 Bentuk jamak dari al-ra ‘i (penggembala), yang berasal dari kata al-ra‘i
yang berarti menjaga.
8 al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. X1I1, him. 268.
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Dalam cuplikan ayat ini imam al-Qurtubi menafsirkan bahwa

kedua wanita tersebut memberitahukan kepada Nabi Musa tentang
keadaan mereka, bahwa ayah mereka adalah seorang yang telah
lanjut usia, sehingga karena kelemahannya ia tidak mampu lagi
secara langsung mengurus penggembalaan ternak.!® Mereka pun,
karena kelemahan fisik dan keterbatasan tenaga, tidak sanggup
untuk bersaing atau berdesakan dengan para penggembala yang
kuat. Oleh karena itu, kebiasaan mereka adalah menunggu hingga
para penggembala selesai memberi minum ternak mereka, sehingga
tempat pengairan menjadi sepi, barulah mereka mendekat untuk
memberi minum ternak mereka. Pendapat lain mengatakan bahwa
kedua wanita tersebut biasa mengambil sisa-sisa air yang tertinggal
di bak penampungan setelah perginya para pengembala. Apabila
mereka menemukan sisa air di kolam, itulah yang mereka gunakan
untuk memberi minum ternaknya. Namun, jika tidak ada sisa air

yang tersisa, maka ternak mereka akan kehausan.!!

% Ibnu Amir dan Abu Amr membaca lafaz J3=: dengan bentuk dari kata
xayang berarti kembali atau pulang, yakni para penggembala itu kembali setelah
selesai mengambil air. Sementara jumhur qari lainnya membaca dengan bentuk
s yang berasal dari kata saal, yaitu hingga mereka membawa kembali ternak
mereka dari tempat air. Kata ¢\e )1 merupakan bentuk jamak dari &) sebagaimana
kata _ls3 adalah jamak dari U, dan s jamak dari «sba. Lihat: al-Qurthubi,
al-Jami* li-Ahkam al-Qur’an...jld. XIII, hlm. 269, Al-Kashaf karya Al-
Zamakhsyari (3/401) Tafsir Al-Wasith, Tantawi, jld. X, hlm. 393

19 Tmam Qurtubi menjawab bila ada yang mempertanyakan, Bagaimana
mungkin seorang Nabi Allah, yaitu Nabi Syuaib As merelakan kedua putrinya
untuk memberi minum ternak. Pertanyaan ini dijawab bahwa hal tersebut sama
sekali tidak terlarang, dan ajaran agama tidak melarangnya. Adapun dari sisi
muru’ah atau keluhuran budi, pandangan manusia berbeda-beda dalam
menilainya. Kebiasaan dan adat istiadat pun beragam, dan kondisi orang Arab
berbeda dengan kondisi orang non-Arab. Demikian pula, cara pandang penduduk
Badui tidak sama dengan penduduk kota. Terlebih lagi jika keadaan yang dihadapi
adalah keadaan darurat atau kebutuhan mendesak, maka hal itu menjadi wajar dan
dapat diterima. Lihat: al-Qurthubi, al-Jami‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. XIII, hlm.
269.

" Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. X111, hlm. 268.
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Jawaban kedua perempuan kepada Nabi Musa menunjukkan
kedewasaan, tanggung jawab moral, dan keikhlasan dalam berbakti
kepada orang tua. Mereka tidak memberi minum ternak kecuali
setelah para penggembala laki-laki selesai, bukan karena
ketidakmampuan, melainkan = karena  komitmen menjaga
kehormatan. Penjelasan bahwa ayah mereka adalah seorang yang
sudah tua bukan sekadar informasi, melainkan alasan mendasar
mengapa mereka turun langsung membantu pekerjaan tersebut.

Ayat ini mengandung pelajaran penting tentang bagaimana
keluarga yang saleh menanamkan nilai tanggung jawab pada anak-
anak, bahkan dalam kondisi sosial yang menantang. Kemandirian
yang ditunjukkan para perempuan ini lahir dari dorongan
pengabdian, bukan dari semangat menuntut kesetaraan semata.
Inilah bentuk kemandirian yang Islami—penuh tanggung jawab,
tetap menjaga batasan syar’i, dan berpijak pada nilai-nilai keluarga.

4 o .t A LI z 4 o 1% .0 _o 1- L% (Ao MU
S deeag 4) O) SJB gty Jo el IS Splss

Ayat ini mengandung bentuk = ikhtishar (penghilangan
sebagian redaksi) yang dapat dipahami dari konteksnya. Ibn Ishaq
menafsirkan bahwa setelah Nabi Musa As membantu memberi
minum ternak mereka, kedua wanita itu bergegas pulang menemui
ayahnya. Hal ini berbeda dari kebiasaan mereka yang biasanya
lambat dalam pekerjaan menggembala dan memberi minum ternak.
Sesampainya di rumah, mereka menceritakan peristiwa yang terjadi
dengan seorang laki-laki asing yang telah menolong mereka.
Mendengar hal itu, sang ayah —menurut satu riwayat
memerintahkan putri sulungnya, dan menurut riwayat lain putri
bungsunya— untuk mengundang Musa datang menemuinya. Maka
datanglah sang putri, sebagaimana disebutkan dalam ayat tersebut.'?

12 Kedua wanita itu bernama Liya dan Safurya, putri Yatsrun (yang
dikenal sebagai Nabi Syu‘aib As). Pendapat mayoritas ulama menyatakan
keduanya memang putri Nabi Syu‘aib, sebagaimana tersirat dalam al-Qur’an, di
mana Allah berfirman: “Dan kepada (penduduk) Madyan, saudara mereka
Syu‘aib” (QS. al-A‘raf) dan “Penduduk Aikah telah mendustakan para rasul,
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‘Amr ibn Maymun menuturkan bahwa wanita itu bukanlah
tipe yang salfu ‘a, yaitu wanita yang berani atau lancang terhadap
laki-laki. Sebuah istilah untuk menggambarkan wanita yang
menjaga jarak atau rasa malu ketika berinteraksi dengan laki-laki.
Dalam riwayat dari sahabat Umar ibn al-Khattab Ra disebutkan
bahwa ia datang sambil menutupi wajahnya dengan ujung bajunya
sebagai tanda kesopanan.'?

Para mufassir menjelaskan bahwa frasa “berjalan malu-
malu” menunjukkan sikap sopan dan tertutup, baik melalui pakaian
maupun gesturnya. Dalam tafsir ini, terdapat perbedaan pandangan
mengenai letak jeda bacaan atau waqaf pada kata “berjalan” (tamsy1)
dan “malu-malu” (isthiya’). Sebagian ulama menilai bahwa sifat
malu lebih tepat dikaitkan dengan perkataannya, sedangkan sebagian
lainnya mengaitkannya dengan cara berjalannya.'*

Ayat ini menghadirkan gambaran yang sangat halus namun
penuh makna tentang karakter perempuan yang terjaga. Kata al-
istihya’ (rasa malu) dalam konteks ini, bukanlah malu yang
melemahkan, melainkan malu yang dibingkai dengan harga diri,
kesopanan, dan integritas. Perempuan itu berjalan menghampiri
Nabi Musa As dengan langkah yang sopan dan penuh adab,
membawa pesan dari ayahnya, tanpa kehilangan martabatnya
sebagai wanita terhormat.

Perempuan itu berjalan sambil menutupi dirinya dengan
ujung pakaiannya, yang mencerminkan kesungguhan menjaga
kehormatan meski dalam situasi publik. Ia juga menunjukkan
kecerdasan sosial dengan berani menjalankan amanah dari ayahnya,
sekaligus tetap menjaga batas interaksi. Kejujuran dan

ketika Syu‘aib berkata kepada mereka” (QS. al-Syu‘ara’). Qatadah menjelaskan
bahwa Allah Swt mengutus Nabi Syu‘aib As kepada dua kaum yaitu penduduk
Aikah dan penduduk Madyan. Lihat: al-Qurthubi, al-Jami‘ li-Ahkam al-
Qur’an...jld. XIII, hlm. 270.

13 Al-Qurthubi, al-Jami‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. XIII, hlm. 270, Al-
Tafsir Al-Wasith li al-Tantawi, jld. X, hlm. 395.

4 Abii al-Layth Nasr ibn Muhammad ibn Ahmad ibn Ibrahim al-
Samarqandi, Bahr al- ‘Uliam (t.t.p.: t.p., t.th.), jld. II, hlm. 604.
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keberaniannya dalam mengundang Musa, meski disertai malu,
mencerminkan pribadi yang matang secara emosional dan spiritual.

Sikap mulia yang ditunjukkan oleh wanita dalam kisah ini
mencerminkan kualitas calon istri ideal dalam Islam. Ia menjaga
kehormatan dan kesopanan dengan berjalan dengan penuh rasa
malu, mencerminkan kesadaran akan batasan interaksi dengan laki-
laki. Kejujuran dan keterbukaan dalam menceritakan kejadian
kepada ayahnya menunjukkan integritas dan keikhlasan. Selain itu,
keberaniannya untuk mengundang Nabi Musa As, meskipun dengan
sikap malu, menggambarkan kemandirian dan rasa tanggung jawab.
Tindakannya yang mengutamakan kepentingan ayah mencerminkan
penghormatan dan perhatian terhadap orang tua.

Ketiga ayat ini membentuk potret perempuan ideal dalam
pandangan Islam, yaiitu pribadi yang menjaga diri, memiliki
tanggung jawab sosial yang tinggi, menghormati orang tua, dan
beradab dalam komunikasi. Dalam pandangan para mufasir, kisah
ini disamping menjadi catatan sejarah profetik, juga sebagai model
pendidikan akhlak dan karakter perempuan dalam masyarakat Islam.
Jika dipadukan dengan prinsip-prinsip fikih dan nilai-nilai magasid
al-syart ‘ah, kisah ini menunjukkan bahwa kriteria calon istri ideal
bukan semata pada aspek biologis atau domestik, melainkan pada
integritas moral, kesantunan sosial, dan kematangan spiritual.

b. Kriteria Memilih Calon Suami

Memilih suami yang layak untuk hidup bersama dalam
sebuah pernikahan adalah sebuah keharusan karena suami adalah
kepala rumah tangga yang akan menahkodai pelayaran dalam
kehidupan rumah tangga. Memilih pasangan yang layak adalah
sesuatu yang harus diperhatikan untuk menghindari aib.'> kehati-
hatian dalam memilih calon suami bukan sekadar pertimbangan

15 Al-Syarbini, Syams al-Din Muhammad Ahmad al-Khatib, Mughni al-
Muhtaj ila Ma'rifat Ma'ani Alfaz al-Minhaj (Damaskus: Dar al-Kutub al-
Tmiyyah, 1415 H - 1994 M), jld. IV, him. 272.
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personal, melainkan juga bagian dari upaya menjaga kehormatan

(‘ird), kemaslahatan keluarga, serta stabilitas sosial. Al-Qur’an

melalui kisah Nabi Musa As dalam QS. Al-Qasas ayat 26

menawarkan parameter normatif yang jelas tentang kriteria laki-laki
ideal, yaitu al-quwwah (kekuatan) dan al-amanah (amanah).

bed) G sl a 32 )

“Sesungguhnya sebaik-baik orang yang engkau pekerjakan

adalah orang yang kuat lagi dapat dipercaya.” (QS. Al-Qasas:
26)

Ayat ini tidak berdiri sendiri, melainkan merupakan
kesimpulan dari rangkaian peristiwa yang menggambarkan karakter
Nabi Musa As secara gradual dan empiris. Sejak awal pertemuannya
dengan dua perempuan di Madyan, Musa As telah menunjukkan
kepekaan sosialnya. Pada ayat 23, Al-Qur’an mengisahkan bahwa
Nabi Musa As mengajukan pertanyaan kepada dua perempuan yang
ditemuinya di tepi sumur dengan ungkapan L&hi L s (“Ia berkata:
apakah masalah kalian berdua?”’). Pertanyaan ini bersifat langsung
dan spesifik, mengacu pada sesuatu yang sedang mereka usahakan
atau butuhkan pada saat itu, yaitu kegiatan menggembala dan
menjaga ternak mereka dari kerumunan penggembala laki-laki. '°
Bentuk pertanyaan tersebut menunjukkan kepedulian Musa terhadap
situasi yang dihadapi  kedua  perempuan itu, sekaligus
menggambarkan kepekaan sosialnya terhadap kondisi sekitar.

Selanjutnya, pada ayat 24, Al-Qur’an menggambarkan
respons Nabi Musa As setelah mendengar penjelasan mereka. Tanpa
ragu dan dengan penuh ketulusan, Musa segera turun tangan untuk
membantu. Ungkapan Qur’ani L&l isé (“lalu ia memberi minum
ternak mereka”) menegaskan adanya ketergesaan, kesiapan, dan
inisiatif Musa dalam melakukan kebaikan. Pemilihan kata ini

16 Al-Zamakhshari, al-Kassyaf ‘an Haqa’ig Ghawamid al-Tanzil (Beirut:
Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1407 H), jld. III, hlm. 400.
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mengindikasikan bahwa Musa tidak ingin kedua perempuan itu
menunggu lebih lama untuk mendapatkan air bagi ternak mereka.

Sejumlah ulama tafsir menjelaskan bahwa biasanya kedua
perempuan itu hanya memperoleh sisa air yang tertinggal di bak
penampungan. Jika masih ada sisa air di kolam, itulah yang mereka
gunakan; jika tidak, ternak mereka akan kehausan. Melihat keadaan
tersebut, Musa merasa iba. la kemudian menuju sebuah sumur yang
tertutup batu besar, sementara orang-orang lain memilih mengambil
air dari sumur lain.

Menurut riwayat, batu penutup sumur itu hanya dapat
diangkat oleh tujuh orang (Ibn Zayd), sepuluh orang (Ibn Jurayj),
tiga puluh orang (Ibn ‘Abbas), atau bahkan empat puluh orang (az-
Zajjaj). Namun, Musa —dengan kekuatan yang dianugerahkan
Allah— mengangkat batu itu seorang diri, lalu menimba air dan
memberi minum ternak kedua perempuan tersebut hingga puas.

Ada pula yang berpendapat bahwa sumur di situ hanya satu,
dan Nabi Musa As mengangkat batu penutupnya setelah para
penggembala selesai mengambil air. Biasanya, kedua perempuan itu
hanya mengambil air sisa. Diriwayatkan oleh ‘Amr bin Maymiin dari
‘Umar bin al-Khattab, ia berkata: “Ketika para penggembala selesai,
mereka menutup sumur itu dengan batu besar yang tidak dapat
diangkat kecuali oleh sepuluh orang. Lalu datanglah Musa, ia
mencabut batu itu, lalu menimba satu ember penuh, dan itu sudah
cukup untuk memenuhi kebutuhan keduanya.””'’

Peristiwa ini tidak sekadar menampilkan kekuatan fisik
Musa, tetapi juga memancarkan sifat kepedulian, keberanian, dan
keteguhan prinsip dalam membantu tanpa pamrih, yang kelak
menjadi faktor penting dalam interaksi selanjutnya antara Musa dan
keluarga perempuan tersebut.'®

17 Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. XIII, hlm. 269.

18 Setelah memberikan minum kepada ternak kedua perempuan itu, Al-
Qur’an menggambarkan tindakan Nabi Musa As dalam ungkapan " G5 AL i
Juil A" (“lalu ia memberi minum ternak mereka, kemudian ia berpaling menuju
ke tempat teduh”). Frasa "JL Y (15" menurut sejumlah mufassir merujuk pada
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Ketika putri Nabi Syu‘aib As datang membawa undangan
dari ayahnya, Nabi Musa As tampak secara jelas dalam sikapnya
menjaga pandangan dan adab ketika berjalan bersama putri Nabi
Syu‘aib As. Permintaan Musa agar perempuan itu berjalan di
belakangnya dan memberi  petunjuk arah melalui suara
mencerminkan integritas moral yang tinggi serta kesadaran penuh
terhadap potensi fithah. Beliau kemudian berkata: “Berjalanlah di
belakangku dan tunjukkan arah jalan dengan suaramu.” Menurut
riwayat lain, Musa sejak awal berkata: “Berjalanlah di belakangku,
karena aku seorang laki-laki dari Bani Israil yang tidak memandang
bagian belakang tubuh wanita. Tunjukkan arah jalan, ke kanan atau
ke kiri.” Sikap inilah yang menjadi alasan wanita tersebut memuji

tempat teduh yang berada di dekatnya; sebagian ulama tafsir menyebutkan bahwa
tempat tersebut berada di bawah pohon, sementara pendapat lain menyatakan
bahwa yang dimaksud adalah bayangan dinding. Setelah itu, Musa menujukkan
ketundukan dan ketergantungannya kepada Allah dengan berdoa sebagaimana
diabadikan dalam ayat " 588 y:a e &0 & 550G ) &5 Q" (“Ta berkata: Ya Tuhanku,
sesungguhnya aku terhadap kebaikan yang Engkau turunkan kepadaku sangatlah
fakir”). Doa ini merepresentasikan bentuk pengakuan total akan kebutuhan
seorang hamba terhadap karunia Tuhannya, baik dalam bentuk materi, makanan,
maupun berbagai kemaslahatan lainnya. Redaksi doa tersebut memuat pengakuan
Nabi Musa akan kebutuhan mendesaknya terhadap segala bentuk kebaikan yang
dianugerahkan oleh Allah, baik dalam jumlah yang banyak maupun sedikit.
Menurut riwayat, Musa tidak mendapatkan makanan sepanjang perjalanan menuju
Madyan selama tujuh hari, sehingga rasa laparnya mencapai puncak hingga
perutnya menempel pada punggungnya. Dalam kondisi demikian, beliau
memanjatkan doa yang halus, tanpa secara eksplisit menyebutkan permintaan
makanan, melainkan dengan ungkapan umum “sedikit kebaikan” yang bisa
mencakup segala bentuk kebutuhan, baik kecil maupun besar. Ibnu ‘Abbas
meriwayatkan bahwa kelaparan yang dialami Musa sedemikian parah hingga
menyebabkan warna kulitnya berubah menjadi kehijauan karena hanya
mengonsumsi tumbuhan liar. Peristiwa ini menunjukkan betapa besar ujian yang
dihadapi oleh seorang nabi yang sekaligus merupakan makhluk pilihan Allah.
Selain itu, kejadian ini mengandung pesan moral yang mendalam mengenai
hakikat dunia di sisi Allah, bahwa dunia ini bersifat fana dan tidak berarti
dibandingkan kekuasaan Allah yang mutlak. Segala peristiwa yang terjadi
hanyalah bagian dari ujian bagi hamba-hamba-Nya. Lihat: al-Qurtubi, al-Jami* li-
Ahkam al-Qur’an..jld. XIII, hlm. 270, al-Zuhaili, al-Tafsir al-Munir, jld. I10, him.
88.
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Nabi Musa As sebagai sosok yang amanah, sebagaimana dijelaskan
oleh Ibn ‘Abbas."’

Di sini al-Qurtubi menggambarkan sebuah adegan yang sarat
nilai moral dan etika dari pertemuan Nabi Musa As dengan putri
Nabi Syu‘aib As menunjukkan komitmen beliau terhadap prinsip
menjaga pandangan dan  menghindari hal-hal yang dapat
menimbulkan fitnah, bahkan dalam situasi yang tampak sederhana
seperti perjalanan bersama. Arahan Musa agar wanita itu berjalan di
belakangnya dengan memberi petunjuk arah melalui suara
mencerminkan keteguhan moral yang kemudian diidentifikasi oleh
wanita tersebut sebagai sifat amanah.

Penulis berpendapat bahwa penafsiran yang lebih tepat
mengenai makna "¢ s &I" adalah berdasarkan perkembangan
peristiwa sebelum dan setelah ajakan ayah. Artinya, makna tersebut
adalah hasil dari proses yang mencakup berbagai fase, bukan hanya
pada satu tahap tertentu. Dengan kata lain, penilaian tentang
(amanah) didapat dari penilaian ayah yang sudah berbicara dan
melihat Musa, dan kemungkinan ayah juga memberitahu putrinya
tentang Musa. Sedangkan (kekuatan) terkait dengan kejantanan dan
usia muda Musa dibandingkan dengan kelemahan wanita secara fisik
dan psikologis. Hal ini didukung oleh keterkaitan antara (kekuatan
dan amanah) dalam ayat dengan konteks sewa, serta pernyataan
sebelumnya bahwa ayah adalah seorang yang tua. Jika wanita
tersebut adalah orang yang terhormat dan beragama, maka Musa
juga mencerminkan sifat-sifat tersebut. Dalam sebuah hadis yang
diriwayatkan oleh sahabat Abu Hurairah Ra, Rasulullah Saw
bersabda: "Sesungguhnya Musa adalah seorang pria yang pemalu
dan tertutup, sehingga tidak tampak sedikit pun dari kulitnya karena
rasa malu.?® Rasa malu dalam konteks ini merupakan ekspresi

19 Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. XII1, hlm. 270-271.
20 Al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari (Beirut: Dar Tuwugq al-Najaat, 1422 H),
No. hadits 3404, jld. IV, him. 156.
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kesadaran spiritual yang tinggi, yang menjadi benteng moral dalam
kehidupan pribadi maupun sosial.

Dalam konteks pemilihan calon suami, kombinasi al-
quwwah dan al-amanah merepresentasikan dua pilar utama
kepemimpinan rumah tangga. 4l-quwwah memastikan kemampuan
suami dalam memenuhi tanggung jawab nafkah, perlindungan, dan
pengambilan keputusan, sedangkan a/-amanah menjamin bahwa
kekuasaan tersebut tidak disalahgunakan, melainkan diarahkan
untuk kemaslahatan keluarga. Tanpa amanah, kekuatan berpotensi
melahirkan kezaliman; tanpa kekuatan, amanah berisiko tidak efektif
dalam realitas kehidupan.

3.2.2. Tafsir QS. Al-Qasas Ayat 25-27 tentang Peran Wali
dalam Pernikahan

Dalam QS. Al-Qasas ayat 25-27, dijelaskan bahwa Nabi
Syu‘aib As berperan sebagai wali yang menawarkan pernikahan
putrinya kepada Musa dengan suatu ketentuan. Hal ini menunjukkan
bahwa wali nikah memiliki otoritas dalam proses pernikahan, baik
dalam memilih calon suami maupun menetapkan syarat yang
bertujuan untuk kebaikan dan kesejahteraan anaknya. Salah satu
peran penting seorang wali nikah sebelum pernikahan adalah
memberikan ketenangan dan keyakinan kepada calon menantu,
sebagaimana yang dicontohkan dalam kisah Nabi Musa As ketika
beliau mendapat perlindungan dari Nabi Syu‘aib As.

Dalam QS. Al-Qasas: 25, ketika Nabi Musa As tiba di
kediaman Nabi Syu‘aib As, Nabi Musa As menyampaikan kisah
hidupnya secara lengkap, mulai dari sebab ia meninggalkan Mesir
hingga perjalanannya ke Madyan. Nabi Syu‘aib As menenangkan
Musa dengan jaminan keamanan, “Jangan takut, engkau telah
selamat dari kaum yang zalim”, seraya berkata bahwa wilayah
Madyan berada di luar otoritas Fir‘aun sehingga ia terbebas dari
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ancaman kaum =zalim. Sebagai bentuk penghormatan, Syu‘aib
menghidangkan makanan kepadanya.?!

Demikian pula dalam konteks masa kini, wali nikah memiliki
peran penting dalam membimbing calon menantu agar merasa
diterima dan dihargai dalam keluarga barunya. Terlihat dari ayat ini
posisi Nabi Syu‘aib As sangat /uwes menerima laki-laki yang shalih
yang datang ke rumahnya. Di era modern yang penuh dengan
tekanan sosial dan tantangan ekonomi, calon pengantin sering kali
mengalami kecemasan tentang masa depan rumah tangga mereka.
Seorang wali dapat berperan sebagai sumber nasihat, memberikan
bimbingan spiritual, serta memastikan bahwa calon menantu
mendapatkan lingkungan yang mendukung dan harmonis. Dengan
sikap bijaksana, wali nikah dapat membantu menciptakan suasana
yang penuh ketenangan, kepercayaan, dan keberkahan dalam
membangun keluarga yang sakinah, mawaddah, dan rahmah.
Keberadaan wali dalam pernikahan juga mencerminkan tanggung
jawab seorang ayah dalam memastikan calon suami memiliki
kriteria yang sesuai.

Dalam tradisi pernikahan, biasanya seorang ayah
menikahkan putrinya yang lebih tua terlebih dahulu sebelum yang
lebih muda, karena dianggap lebih membutuhkan pasangan hidup.
Namun, dalam kisah Nabi Musa As, terdapat pengecualian, di mana
Nabi Syu‘aib As menikahkan putrinya yang lebih muda dengan Nabi
Musa As yang bernama Saftriya.

Al-Qurtubi mencatat riwayat  yang menegaskan bahwa
perempuan yang dinikahi Musa adalah Safuriya, putri bungsu dari
Nabi Syu‘aib As. Riwayat dari Abt Dar yang disampaikan oleh

2" Awalnya Nabi Musa As menolak dengan tegas, menyatakan prinsip
keluarganya yang tidak menukar keyakinan atau kehormatan agamanya sekalipun
dengan kekayaan sebesar bumi. Mendengar itu, Syu‘aib meluruskan bahwa
jamuan tersebut bukanlah kompensasi atas bantuan Musa memberi minum ternak,
melainkan merupakan tradisi mulia yang diwariskan dari para leluhurnya:
memuliakan tamu dan berbagi makanan. Setelah penjelasan itu, Musa pun
menerimanya dan menyantap hidangan tersebutal-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-
Qur’an...jld. XIII, hlm. 271.
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Rasulullah Saw menggarisbawahi dua hal penting, pertama, Musa
memilih menyelesaikan masa kerja dengan kualitas dan komitmen
terbaik; kedua, ia menikahi putri yang lebih muda. Dialah yang
berjalan di belakangnya, dan dialah yang berkata: ‘Wahai ayahku,
pekerjakanlah dia, sesungguhnya orang terbaik yang engkau
pekerjakan adalah yang kuat lagi terpercaya.’

Berdasarkan penjelasan dalam riwayat, terdapat tiga alasan
yang dapat menjelaskan keputusan ini. Pertama, Nabi Syu’aib
mungkin mempertimbangkan bahwa putrinya yang lebih muda
memiliki sifat yang lebih lembut terhadap Nabi Musa As, sehingga
lebih sesuai untuk mendampingi dan melayaninya. Kedua,
kemungkinan putri yang lebih muda telah terlebih dahulu
menunjukkan perhatian dan kebaikannya kepada Musa AS, yang
menjadikannya pilihan yang lebih ideal dari sudut pandang kasih
sayang dan keharmonisan hubungan. Ketiga, Nabi Syu’aib dapat
memperkirakan kecenderungan hati Musa As terhadap putrinya
yang lebih muda. Hal ini didasarkan pada interaksi sebelumnya
ketika putri yang lebih muda menemani Musa AS menuju rumah
ayahnya dan memberikan rekomendasi agar Musa dijadikan pekerja
karena sifat amanah dan kekuatannya.’? Nabi Syu’aib, dengan
kebijaksanaannya, menyodorkan syarat dalam pernikahan tersebut
untuk memastikan bahwa keputusan itu didasarkan pada
kesepakatan bersama dan menghindari potensi keraguan atau konflik
di masa depan.

Keputusan Nabi Syu‘aib As ini tidak hanya mencerminkan
kearifan lokal dan nilai-nilai sosial, tetapi juga menekankan
pentingnya memperhatikan aspek psikologis dan kecenderungan
hati dalam membangun hubungan pernikahan yang harmonis dan
berkelanjutan. Hal ini menunjukkan dimensi praktis dan manusiawi
dalam pengambilan keputusan pernikahan yang melibatkan
pertimbangan emosional dan rasional secara seimbang.

22 Al-Qurthubi, al-Jami‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. XIII, him. 270, Abi
Bakr bin al-*Arabi, Ahkam al-Qur’an...jld. 111, hlm. 499.
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Penafsiran Al Qurtubt terhadap QS. Al- Qasas ayat 26-27
yang berbunyl c);\_u\ ;u\ U dan u.uus u“‘”‘ Lg_\;\ d;S.:\ u\ .J.U\ Ls"\ dla
mengungkap beberapa prinsip hukum sosial dan keluarga yang
memiliki relevansi lintas zaman. Pertama, legitimasi ijarah sebagai
sistem kontrak kerja telah berlaku dalam setiap komunitas manusia,
berfungsi sebagai instrumen kemaslahatan dalam interaksi sosial.
Kedua, ayat ini menjadi preseden normatif bagi kebolehan seorang
wali menawarkan putrinya kepada lelaki yang saleh, sebagaimana
dicontohkan oleh figur-figur teladan dalam sejarah Islam, termasuk
sahabat Umar bin Khattab yang menawarkan putrinya, siti Hafshah,
kepada sahabat Abu Bakar dan sahabat Utsman; bahkan ada
perempuan yang menghadiahkan dirinya kepada Nabi As. Dengan
demikian, dianjurkan seorang wali menawarkan putrinya kepada
lelaki saleh atau seorang perempuan menawarkan dirinya untuk
dinikahi lelaki saleh, mengikuti teladan para salaf.

Pernyataan (saliall (e &l 25 () 33554 merujuk pada kebaikan
dalam berinteraksi dengan sesama manusia, yang mencakup akhlak
mulia, sikap lembut, dan perilaku santun. Pernyataan ini bertujuan
untuk memperkenalkan karakter pribadi kepada lawan bicara dan
tidak termasuk dalam larangan tazkiyatun nafs (menyucikan diri
sendiri) yang dilarang dalam Islam. Larangan menyucikan diri
sendiri berlaku apabila seseorang menyampaikannya dengan
maksud kesombongan atau kebanggaan diri yang berlebihan.
Namun, jika penyampaian tersebut bertujuan untuk kepentingan
agama atau interaksi sosial yang bermanfaat, maka hal tersebut
diperbolehkan. Hal ini sejalan dengan pernyataan Nabi Yusuf yang
meminta agar dijadikan bendaharawan Mesir, dengan alasan bahwa
dirinya memiliki kapasitas sebagai penjaga yang amanah dan
berpengetahuan (QS. Yusuf: 55).2

Berdasarkan keseluruhan makna QS. Al-Qasas ayat 25-27,
dapat dipahami sejumlah prinsip fundamental mengenai peran wali

2 Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashyiir, al-Tahrir wa al-Tanwir...jld. II, hlm.
109.
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dalam pernikahan, yaitu: (1) kemampuan memberikan rasa aman
dan perlindungan; (2) kecermatan menilai karakter calon menantu
berdasarkan kekuatan dan amanah; (3) kebijaksanaan dalam
menetapkan syarat pernikahan yang adil dan fleksibel; (4) landasan
kesalehan sebagai orientasi utama pengambilan keputusan; serta (5)
keterbukaan terhadap aspirasi anak dalam perkara pernikahan.
Prinsip-prinsip ini- menunjukkan bahwa peran wali dalam Islam
bersifat integral—menggabungkan dimensi hukum, moral,
psikologis, dan sosial—demi terwujudnya keluarga yang sakinah,
mawaddah, dan rahmah.

3.2.3. Tafsir QS. Al-Qasas Ayat 27 tentang Akad Nikah

Akad nikah secara etimologis terdiri dari dua kata, yaitu akad
dan nikah. Kata akad merujuk pada perjanjian, janji, atau kontrak,
sedangkan nikah bermakna ikatan perkawinan yang dilaksanakan
sesuai dengan ketentuan hukum dan ajaran agama.’*Secara
sederhana, akad nikah dapat dimaknai sebagai pernikahan atau
perjodohan. Dalam terminologi “syariat, akad nikah sebagai
serangkaian pernyataan ijab yang diucapkan oleh wali dan gabul
yang diucapkan oleh mempelai pria atau wakilnya, yang disaksikan
oleh dua orang saksi.”

QS. Al-Qasas ayat 27 berada dalam rangkaian kisah
pertemuan Nabi Musa As dengan keluarga Nabi Syu‘aib As, yang
secara naratif menggambarkan proses peralthan Musa dari fase
keterasingan menuju fase stabilitas hidup. Dalam konteks ini, Al-
Qur’an tidak hanya menyajikan kisah pernikahan secara deskriptif,
tetapi juga menghadirkan gambaran konseptual tentang bagaimana
pernikahan dibangun atas dasar kesepakatan, tanggung jawab, dan
nilai moral. Para ulama juga sepakat bahwa nikah tidak sah hanya

13

dengan  ucapan aku membolehkanmu”  atau = “aku

24 Pusat Bahasa Departemen Pendidikan Nasional, KBBI...hlm. 24.
25 Syamsuddin Muhammad Abi Abbas, Nihayatu Al-Muhtaj Ila Syarhi Al-
Manhaj, (Beirut : Dar Al-Kitab Al- Ilmiyah, 1993), hlm. 209.
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menghalalkanmu”. Demikian pula, sabda Nabi As “Kalian
menghalalkan kemaluan mereka dengan kalimat Allah” maksudnya
adalah Al-Qur’an. Dalam Al-Qur’an, tidak terdapat akad nikah
dengan lafaz hibah, melainkan hanya dengan lafaz tazwij dan nikah.
Menganggap nikah sah dengan lafaz hibah berarti menghapus
sebagian kekhususan Nabi Saw.

Adapun firman Allah: o5 (535 $33) “Salah satu dari kedua
putriku ini”?” menunjukkan bahwa itu adalah bentuk penawaran (ijab
dalam makna umum), bukan akad nikah. Sebab, jika itu merupakan
akad, maka seharusnya istri yang dimaksud disebutkan secara tegas.
Para ulama berbeda pendapat tentang sah atau tidaknya jual beli jika
seseorang berkata: “Aku jual kepadamu salah satu dari kedua
budakku ini seharga sekian”, namun mereka sepakat bahwa hal itu
tidak sah dalam akad nikah, karena nikah tidak boleh mengandung
unsur pilihan, dan sedikit pun unsur pilihan tidak dapat melekat pada
akad nikah.?® Ayat ini menandakan adanya ruang dialog dan proses
pengenalan sebelum ikatan pernikahan ditetapkan secara pasti. Hal
ini mengisyaratkan bahwa Al-Qur’an memandang pernikahan

26 Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. XIII, hlm. 272. Abii
Bakr bin al-*Arabi, Ahkam al-Qur’an ..jld. 111, hlm. 497.

27 id : Dalam ayat tersebut merujuk pada dua perempuan yang
sebelumnya telah dibantu oleh Nabi Musa dalam mengambil air. Terdapat dua
kemungkinan dalam interpretasi referensi kata tunjuk ini. Pertama, jika kedua
perempuan tersebut hadir secara bersamaan, maka kata tunjuk ini secara spesifik
ditujukan kepada mereka berdua, bukan kepada perempuan lain dari kalangan
keluarga Nabi Syuaib. Hal ini disebabkan karena mereka memiliki keterkaitan
langsung dengan peristiwa yang sedang dikisahkan. Kedua, jika salah satu dari
mereka tidak berada di tempat pada saat itu, maka kata tunjuk ini tetap dapat
merujuk kepada mereka berdasarkan ingatan Nabi Musa yang masih segar
terhadap kejadian tersebut, karena ia baru saja menolong mereka dalam proses
pengambilan air. Dengan demikian, penggunaan kata tunjuk ini tidak hanya
memiliki dimensi linguistik, tetapi juga berkaitan dengan aspek psikologis dalam
proses pemahaman dan ingatan Nabi Musa terhadap interaksi yang baru saja
terjadi. Lihat: Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashyiir, al-Tahrir wa al-Tanwir.. jld. 110,
hlm. 106.

28 Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. X1I1, him. 272.
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sebagai proses yang bertahap, diawali dengan komunikasi dan
kesepahaman, bukan keputusan sepihak yang tertutup.

Ayat dalam Surah Al-Qasas ayat 27-28 menunjukkan bahwa
akad nikah dapat disertai dengan syarat tertentu yang disepakati oleh
kedua belah pihak, sebagaimana yang terjadi antara Nabi Musa dan
mertuanya. Dalam konteks ini, pernikahan tidak hanya melibatkan
ijab dan gabul, tetapi juga adanya kesepakatan mengenai mahar atau
kewajiban lain yang harus dipenuhi oleh mempelai pria, seperti
bekerja selama jangka waktu tertentu. Hal ini menunjukkan bahwa
dalam Islam, akad nikah memiliki dimensi hukum yang mengikat, di
mana para pihak harus bersepakat secara sukarela tanpa adanya
unsur pemaksaan. Selain itu, ayat ini menegaskan pentingnya prinsip
keadilan dan kemudahan dalam pernikahan, sebagaimana
dinyatakan oleh ayah perempuan tersebut yang tidak bermaksud
memberatkan.

Ayat ini menjadi dalil diperbolehkannya bagi seorang wali
menawarkan putrinya kepada pria saleh untuk dinikahi. Nabi Syuaib
memberi Nabi Musa pilihan antara dua putrinya, dan ia memilih
Shafura, putri bungsu, sebagaimana disebut dalam riwayat Abu Dzar
dari Rasulullah Saw. Pilihan ini didasarkan pada pengenalan Nabi
Musa terhadap sifat malu dan kesantunan Shafura dalam berbicara,
yang menjadi keunggulannya dibandingkan saudara perempuannya.
Proses ini terjadi sebelum akad, sehingga tidak ada ketidaktahuan
terhadap identitas calon istri, sekaligus menegaskan pentingnya
pertimbangan akhlak dalam memilih pasangan hidup.*

Secara keseluruhan, QS. Al-Qasas ayat 27 menggambarkan
akad nikah sebagai peristiwa bermakna yang memadukan kehendak,
kesepakatan, tanggung jawab, dan etika. Penekanan Al-Qur’an tidak
terletak pada detail teknis-formal semata, melainkan pada spirit
pernikahan sebagai ikatan yang dibangun atas dasar kejelasan,

2 Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashyiir, al-Tahrir wa al-Tanwir.. j1d. II, hlm.
106.
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keadilan, dan nilai moral, yang menjadi fondasi bagi kehidupan
keluarga yang harmonis dan berkelanjutan.

3.2.4. Tafsir QS. Al-Qasas Ayat 27 tentang Mahar Nikah

Dalam surah al-Qasas ayat 27-28 menggambarkan bentuk
kesepakatan pernikahan antara Nabi Musa As dan Nabi Syu‘aib As
yang memiliki karakter unik, yakni mahar yang diwujudkan dalam
bentuk jasa dan pengabdian. Redaksi ayat “z>> (S Guat e
menunjukkan bahwa masa kerja selama delapan tahun menjadi
bagian dari kesepakatan awal pernikahan, sementara kemungkinan
penyempurnaan menjadi sepuluh tahun ditempatkan sebagai pilihan
tambahan yang bersifat sukarela, bukan kewajiban yang mengikat.
Nabi Syu‘aib As menegaskan bahwa ia tidak ingin memberatkan
Nabi Musa As, sebagaimana istilah mashaqah yang berasal dari al-
syaqq (kesulitan), yang berarti seseorang merasa ragu antara mampu
atau tidak mampu melaksanakannya.*’

Ayat daie (b 155 cuadl Y& menunjukkan bahwa keputusan
untuk menyempurnakan masa ‘kerja hingga sepuluh tahun
sepenuhnya diserahkan kepada Nabi Musa sebagai bentuk
kemurahan hati dari Nabi Syuaib. Dengan kata lain, Nabi Syuaib
memberikan kebebasan kepada Nabi Musa untuk memilih
berdasarkan kondisinya setelah menyelesaikan delapan tahun kerja,
apakah ingin melanjutkan atau tidak.

Kata o~ dalam ayat ini berfungsi sebagai min ibtida iyyah
yang menunjukkan asal permulaan, sementara ¢ digunakan dalam
makna majazi untuk menunjukkan diri atau kehendak seseorang.
Frasa <xie (¢ secara ‘gramatikal ‘memiliki, makna tersirat, yaitu
"penyempurnaan sepuluh tahun itu berasal dari dirimu sendiri",
bukan merupakan bagian dari perjanjian yang mengikat kedua belah
pihak sejak awal. Dengan demikian, penggunaan kata 2ic dalam ayat

30 e 3al: Aku memberatkanmu, yaitu membuatmu mengalami
kesulitan. Kata 4234l merujuk pada kondisi yang melibatkan kesulitan, kelelahan,
dan kesusahan dalam pekerjaan. Lihat: Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashyir, al-
Tahrir wa al-Tanwir.. jld. 11, hlm. 109.
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ini menekankan bahwa perpanjangan masa kerja merupakan
keputusan pribadi Nabi Musa, bukan suatu kewajiban yang
ditetapkan dalam akad awal.’!

Ibnu 'Asyur menjelaskan bahwa frasa (e & 8l& &) (Shai
{eallall "Engkau akan mendapatiku, insya Allah, termasuk orang-
orang yang saleh") merujuk pada kebaikan dalam berinteraksi
dengan manusia, termasuk dalam hal akhlak yang baik dan
kelembutan sikap. Tujuan dari pernyataan ini adalah untuk
memperkenalkan sifat dan karakter dirinya kepada lawan bicaranya.
Pernyataan ini tidak termasuk dalam kategori tazkiyatun nafs
(menyanjung diri sendiri) yang dilarang dalam Islam. Larangan
tersebut berlaku jika seseorang menyatakan keunggulannya dengan
niat membanggakan diri atau mencari pujian. Namun, jika suatu
pernyataan disampaikan untuk tujuan yang baik, baik dalam urusan
agama maupun dalam interaksi sosial, maka hal tersebut
diperbolehkan. Sebagai contoh, Nabi Yusuf pernah berkata dalam
Al-Quran: "ade Ls J pa¥ Gia e Jleal" ("Jadikanlah aku
pengelola perbendaharaan negeri, sesungguhnya aku adalah orang
yang pandai menjaga lagi berpengetahuan") [Yusuf: 55]. Ayat ini
menunjukkan bahwa menyampaikan kualitas diri demi kepentingan
agama atau kemaslahatan umum bukanlah bentuk kesombongan,
melainkan merupakan tindakan yang didasarkan pada niat yang baik
dan tujuan yang benar.*?

Kesepakatan tersebut kemudian ditegaskan oleh Nabi Musa
As melalui pernyataan “cling i &Iy’ (QS. Al-Qasas: 28), yang
mengacu pada pilihan antara delapan atau sepuluh tahun. Kata 3t

31 Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashyiir, al-Tahrir wa al-Tanwir.. j1d. II, hlm.
109.

32 Muhammad al-Tahir ibn ‘Ashyiir, al-Tahrir wa al-Tanwir.. j1d. II, hlm.
109.
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e O3 33 ‘glayya bermakna bahwa tidak ada kezaliman atasnya
jika ia memilih salah satu dari dua periode tersebut. Beberapa
pendapat menyatakan bahwa ini berarti Nabi Musa As tidak dapat
dipaksa untuk bekerja lebih dari delapan tahun, sementara pendapat
lain menyatakan bahwa ia juga tidak dapat dituntut untuk bekerja
lebih dari sepuluh tahun. Makna dasar dari ‘udwan adalah
melampaui batas dalam sesuatu yang tidak dibenarkan.

Penutup kisah ini ditandai dengan pernyataan bahwa Nabi
Musa As menunaikan masa kerja tersebut secara sempurna. ayat
"Falamma qadhd Miisa al-ajal” menunjukkan bahwa Nabi Musa As
menyelesaikan masa kerja sesuai kesepakatan, di mana para mufasir
menyatakan bahwa ia menunaikan periode yang lebih sempurna,
yakni sepuluh tahun.**

Ayat ini menegaskan bahwa akad yang disepakati antara
Nabi Musa Ad dan Nabi Syua‘ib AS bersifat fleksibel, memberi
pilihan antara delapan atau sepuluh tahun. Hal ini menunjukkan
prinsip kerelaan (taradi) sebagai asas penting dalam perjanjian, baik
dalam akad nikah maupun mu‘amalah, sehingga syariat Islam
menolak segala bentuk pemaksaan yang menimbulkan mashaqah
(kesulitan berlebihan).

Secara keseluruhan, QS. Al-Qasas ayat 27-28 menghadirkan
konsep mahar bukan semata sebagai pemberian material, melainkan
sebagai simbol tanggung jawab, pengabdian, dan komitmen etis
dalam pernikahan. Al-Qur’an menekankan bahwa nilai suatu
perjanjian pernikahan terletak pada kejelasan kesepakatan, kerelaan
kedua belah pihak, serta integritas moral dalam menunaikannya.

3 Wujuh Al-Qira’at: Mayoritas giraat membaca kata ‘udwan (0)3%)
dengan dhammah pada huruf ‘ain (¢), sedangkan Abu Haywah membacanya
dengan kasrah (¢)3%). Lihat: Muhammad ibn ‘Al ibn Muhammad ibn ‘Abd Allah
al-Syawkant al-Yamani, Fath al-Qadir (Beirtt: Dar Ibn Kathir, Dar al-Kalim al-
Tayyib, 1993), jld. IV, hlm. 196.

3% Al-Syawkani, Fath al-Qadir..jld. TV, him. 196.
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3.2.5. Tafsir QS. Al-Qasas Ayat 28 tentang Saksi Nikah

Penutup dialog antara Nabi Musa As dan Nabi Syu‘aib As
dalam QS. Al-Qasas ayat 28 ditandai dengan pernyataan “ L L& 4U/;
S5 Js” yang mengandung makna teologis dan etis yang
mendalam. Ungkapan ini menegaskan bahwa Allah menjadi
pengawas dan penjamin atas seluruh kesepakatan yang diikrarkan.
Secara kontekstual, kalimat ini dipahami sebagai bagian dari
pernyataan Nabi Musa As yang menguatkan komitmennya terhadap
perjanjian yang telah disepakati bersama.’ Di penggalan ayat ini
terdapat pencgasan mengenai pentingnya kesaksian dalam akad
nikah dengan merujuk kepada Allah sebagai saksi utama. Meskipun
demikian, dalam kisah antara Nabi Musa dan keluarga Nabi Syuaib,
tidak ada saksi manusia yang terlibat dalam proses akad nikah
tersebut.

Kata wakil dalam ayat ini tidak hanya bermakna “saksi”,
tetapi juga mencakup makna penjaga, pengawas, dan pelindung.
Dengan demikian, Al-Qur’an menempatkan Allah sebagai otoritas
tertinggi yang menyaksikan dan menjamin keabsahan moral suatu
perjanjian. Penekanan ini menunjukkan bahwa kesaksian dalam
akad pernikahan tidak semata-mata bersifat lahiriah atau sosial,
melainkan memiliki dimensi transendental yang menuntut kejujuran
dan tanggung jawab batin.

Menariknya, dalam narasi kisah ini tidak disebutkan
kehadiran saksi manusia secara eksplisit. Al-Qur’an justru
mengarahkan perhatian pembaca pada kesaksian Ilahi sebagai
fondasi utama dari perjanjian tersebut. Hal ini mengisyaratkan
bahwa nilai sebuah akad dalam perspektif Al-Qur’an tidak hanya
ditentukan oleh kehadiran pihak-pihak eksternal, tetapi terutama
oleh kesadaran internal para pelaku bahwa Allah mengetahui dan
mengawasi setiap ucapan serta niat mereka.

Ungkapan “J S5 L e juga menunjukkan pentingnya
kejelasan dan ketegasan dalam pernyataan akad. Setiap kata yang

35 Al-Syawkani, Fath al-Qadir...jld. IV, him. 196.
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diucapkan memiliki konsekuensi moral karena berada dalam
pengawasan Allah. Dengan demikian, ayat ini menanamkan prinsip
bahwa kejujuran dalam lafaz dan ketulusan dalam niat merupakan
fondasi utama dalam membangun ikatan pernikahan yang kokoh.

Lebih jauh, penegasan Allah sebagai wakil mengangkat
pernikahan dari sekadar kesepakatan sosial menjadi perjanjian yang
bernilai spiritual. Ikatan tersebut tidak hanya menghubungkan dua
individu dan keluarga mereka, tetapi juga mengaitkan keduanya
dengan Allah sebagai saksi tertinggi. Perspektif ini menempatkan
akad nikah dalam kerangka mithdqg, yakni perjanjian yang
mengandung tanggung jawab moral dan keagamaan.

Secara tematik, QS. Al-Qasas ayat 28 mengajarkan bahwa
kesaksian dalam akad nikah—baik tersurat maupun tersirat—
berfungsi untuk menjaga integritas perjanjian dan mencegah
penyimpangan. Kesadaran akan pengawasan Allah menjadi
mekanisme pengendali internal yang lebih kuat daripada
pengawasan eksternal semata. Dengan demikian, ayat ini
menegaskan bahwa transparansi, kejujuran, dan komitmen spiritual
merupakan elemen utama yang menjadikan akad pernikahan bernilai
sahih dan bermakna.

Dengan menutup kisah Musa AS dan Nabi Syu‘aib As
melalui penegasan kesaksian Allah, Al-Qur’an menampilkan pesan
universal bahwa setiap perjanjian manusia—terutama pernikahan—
harus dibangun di atas kesadaran akan kehadiran Allah sebagai saksi
dan pelindung. Inilah dimensi tafsiriah yang menegaskan bahwa
pernikahan dalam Al-Qur’an bukan sekadar kontrak sosial,
melainkan perjanjian suci yang menuntut tanggung jawab etis dan
spiritual secara berkelanjutan.

3.3. Kaidah Istinbat Hukum Ahwal Syakhsiyyah dalam QS. al-
Qasas Ayat 23-28

Surah al-Qasas ayat 23—28 memuat kisah pertemuan Nabi

Musa As dengan keluarga Nabi Syu‘aib As yang sarat dengan nilai-
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nilai hukum ahwal syakhsiyyah. Kisah ini menghadirkan narasi
historis perjalanan Nabi Musa As setelah melarikan diri dari Mesir
dengan memperlihatkan aspek sosial, moral, dan hukum yang
terkandung dalam interaksi antara Nabi Musa As dengan kedua putri
Nabi Syu‘aib As. Dari peristiwa sederhana di sekitar sumur air
hingga tercapainya akad pernikahan, al-Qur’an menghadirkan
rangkaian peristiwa yang mengandung makna yuridis yang
mendalam, terutama dalam konteks relasi antara laki-laki dan
perempuan, peran keluarga, dan kontrak pernikahan.

Lebih lanjut, kisah ini menyingkap prinsip-prinsip penting
yang menjadi fondasi hukum keluarga dalam Islam. Misalnya, ayat
23-24 menekankan tentang kriteria dalam memilih pasangan hidup
yang tidak hanya diukur dari kecantikan fisik atau kedudukan sosial,
melainkan juga dari nilai kesopanan, kesucian, serta kepedulian
terhadap keluarga. Ayat 25-26 mengisyaratkan pentingnya
keberadaan wali dalam pernikahan, serta penekanan pada sifat
amanah dan kemampuan sebagai dasar penilaian seorang calon
suami. Sementara itu, ayat 27-28 menunjukkan mekanisme akad,
mahar, dan kesepakatan kontraktual yang menjadi syarat sah
pernikahan dalam Islam, serta urgensi adanya saksi untuk
menguatkan keabsahan akad tersebut. Dengan demikian, kisah Nabi
Musa As dalam ayat-ayat ini bukan sekadar narasi moral, tetapi juga
sumber normatif bagi hukum keluarga.

Implikasinya, ayat-ayat ini dapat dijadikan dasar istinbat
hukum oleh para fuqaha’ dalam merumuskan ketentuan hukum
keluarga Islam. Relevansi kisah ini membentang luas, mulai dari
adab pra-nikah, syarat wali, pentingnya mahar sebagai bentuk
tanggung jawab suami, hingga keharusan menghadirkan saksi dalam
akad nikah. Oleh karena itu, penafsiran atas kisah Nabi Musa As
dalam surah al-Qasas tidak hanya memperkaya khazanah tafsir
tematik, tetapi juga memberikan legitimasi Qur’ani yang kokoh bagi
praktik hukum keluarga Islam sepanjang zaman.
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Hal ini karena kisah dalam Al-Qur’an menempati posisi
istimewa dalam struktur wahyu karena mengandung pesan yang
berlapis—spiritual, moral, dan normatif. Di balik keindahan
retorikanya, kisah Qur’an menghadirkan prinsip-prinsip hidup yang
dapat dijadikan pedoman syar‘i apabila dibaca dengan metodologi
yang tepat. Para ulama klasik sejak lama telah menaruh perhatian
terhadap dimensi- ini, terutama ketika menjadikannya sebagai
sumber tasyri ‘.

Ibn al-‘Arabi (w 543 H) dalam Ahkam al-Qur’an
menjelaskan bahwa kisah para nabi tidak semata dimaksudkan untuk
hiburan atau pengulangan sejarah, melainkan untuk dua tujuan besar.
Ia menulis:

GV 335 i) ST S8 (Gl jamad 33 Gral Q65 G5
36,4 210315 4 JEY1 & 3506 -8 T . 08 by Jas g £
“Sesungguhnya Allah Swt menceritakan tentang kisah para
nabi. Apabila ayat-ayatnya berupa peringatan dan i‘tibar
maka faidahnya adalah sebagai nasihat. Sedangkan ayat-ayat

kisah yang bermuatan hukum, maka tujuannya untuk diikuti
dan diamalkan.”

Dari pernyataan tersebut tampak jelas bahwa Ibn al-‘Arabt
melihat adanya dua dimensi utama dalam kisah al-Qur’an yaitu
dimensi moral-spiritual yang bertujuan mendidik jiwa melalui pesan
peringatan dan keteladanan, serta dimensi normatif-hukum yang
mengandung ketentuan syar‘i dan layak dijadikan dasar pengamalan
hukum. Dengan demikian, kisah Qur’ani memiliki fungsi ganda
yaitu sebagai sarana pendidikan rohani sekaligus pedoman normatif
bagi kehidupan manusia. Pendekatan ini menunjukkan bahwa
pemahaman terhadap kisah tidak boleh berhenti pada nilai moral
semata, tetapi perlu membuka ruang bagi eksplorasi makna
hukumnya yang bersifat aplikatif.

3¢ Abii Bakr bin al-‘Arabi, Ahkam al-Qur’an .. .jld. 1, him. 39.
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Pandangan Ibn al-‘Arabi ini kemudian diperluas oleh al-
Zarkasyl (w 794 H) dalam al-Burhan fi ‘Ulim al-Qur’an, yang
menegaskan bahwa ayat-ayat kisah tidak hanya menyampaikan
ibrah, tetapi juga mengandung potensi hukum yang dapat diistinbat
melalui analisis mendalam. Ia menyatakan'

7 W82 e S bt e i Jell uazazj\ ol &)

“Ayat-ayat dalam kisah-kisah, perumpamaan, dan lainnya
dapat diambil banyak hukum darinya.”

Ungkapan ini memperluas cakrawala tafsir hukum,
menunjukkan bahwa fafsir al-ahkam tidak terbatas pada ayat-ayat
yang secara eksplisit memuat perintah atau larangan, tetapi juga
mencakup kisah-kisah yang menampilkan tindakan dan nilai yang
mendapatkan legitimasi ilahiah. Melalui pendekatan ini, kisah dalam
Al-Qur’an tidak hanya dibaca sebagai narasi moral, tetapi juga
sebagai wahana istinbat hukum yang potensial dan dinamis.

Sejalan dengan pandangan tersebut, Usamah Muhammad
‘Abdu al-‘Azim Hamzah (w 1444 H) menghadirkan analisis
metodologis yang lebih sistematis dalam karya al-Qasas al-Qur’ani
wa Atsaruhu fi Istinbat al-Ahkam. 1a menegaskan bahwa potensi
hukum dalam kisah Qur’ani hanya dapat diakui apabila diteliti
melalui perangkat ilmiah yang ketat. la mengutip prinsip klasik yang
berbunyi:
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37 Al-Zarkasyi, Al-Burhan fi ‘Uliim al-Qur’an.. jld. 11, him. 3.
38 Usamah Muhammad Abdu al-‘Adhim Hamzah, Qasas al-Qur’an wa
Atsaruhu fi Istinbath al-Ahkam,... hlm 21.
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“Karena kisah dalam Al-Qur’an pada dasarnya disampaikan
untuk tujuan utama dari wahyu dan kebanyakan berisi berita
tentang umat terdahulu, maka penunjukannya terhadap
hukum pada umumnya bersifat ikutan, bukan tujuan utama
dari lafaz itu. Selain itu, penunjukan hukumnya juga
bergantung pada ketetapan bahwa syariat umat terdahulu
berlaku bagi kita.”

Pernyataan ini menjelaskan bahwa dalalah al-qasas ‘ald al-
ahkam_bersifat turunan (fabi‘iyyah), bukan primer, dan harus
dikaitkan dengan validitas syar ‘ man qablana serta prinsip universal
syariat Islam. Dengan demikian, kisah baru dapat dijadikan sumber
hukum apabila maknanya mengandung ketentuan normatif yang sah
dan sejalan dengan maqgasid al-syari‘ah.

Keterkaitan ini menjadi semakin jelas jika dikaitkan dengan
konsep khitab Allah al-muta‘allag bi af‘al al-mukallafin, yakni
bahwa hukum syar‘i adalah firman Allah yang berkaitan dengan
perbuatan manusia, baik berupa perintah, larangan, maupun
ketetapan. Maka setiap kisah yang menggambarkan tindakan
manusia dan mendapatkan penilaian wahyu—pujian, celaan, atau
ketetapan—secara otomatis mengandung nilai hukum.

Dengan sudut pandang ini, kisah Nabi Musa di Madyan (QS.
Al-Qasas : 23-28) tidak hanya menjadi narasi moral, tetapi juga
arena penggambaran hukum tentang etika sosial, interaksi pra-nikah,
peran wali, akad nikah, mahar non-materi, serta prinsip kesetaraan
dan kehormatan perempuan. Semua itu adalah bentuk nyata dari
af‘al al-mukallafin yang memperoleh pengesahan syar‘i melalui
kisah tersebut.

Lebih jauh, prinsip al- ‘ibrah bi ‘umum al-lafz la bi khusisi
as-sabab  memberikan dasar metodologis yang memperkuat
universalitas makna kisah-kisah tersebut. Artinya, keumuman lafaz
ayatlah yang menjadi dasar penetapan hukum, bukan kekhususan
sebab turunnya. Dengan demikian, hukum yang di-istinbat dari kisah
Musa tidak hanya berlaku bagi pelaku kisah itu sendiri, tetapi juga
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mencakup seluruh umat manusia yang menghadapi situasi serupa.
Nilai-nilai seperti kesantunan interaksi, tanggung jawab sosial, dan
keadilan dalam hubungan gender menjadi relevan bagi setiap masa
dan tempat, sejauh masih berada dalam lingkup makna lafaz yang
umum dan tujuan syariat yang universal.

Dengan berpijak pada prinsip-prinsip ini, kisah-kisah
Qur’ani tampil sebagai teks yang hidup tidak sekadar mengabadikan
peristiwa masa lampau, tetapi juga memantulkan norma-norma
abadi yang menjadi pedoman kehidupan umat. Melalui sintesis
antara pandangan klasik dan pendekatan metodologis kontemporer,
kisah dalam Al-Qur’an dapat dipahami sebagai sumber hukum yang
kontekstual, dinamis, dan selaras dengan magqgasid al-syari‘ah. la
mengajarkan bahwa hukum Islam tidak berdiri di luar narasi
kehidupan manusia, melainkan tumbuh dari nilai-nilai moral dan
sosial yang diabadikan dalam kisah wahyu itu sendiri.

Penarikan hukum dari kisah-kisah Al-Qur’an harus
didasarkan pada analisis ilmiah yang terukur. Diperlukan kaidah
yang menegaskan batas antara unsur kisah dan muatan hukumnya,
memahami konteks serta makna ayat, menguji hubungan antara
kisah dan hukum, dan menilai kesesuaiannya dengan magasid al-
syart ‘ah. Melalui kaidah ini, baik kisah al-Qur’an maupun ayat-ayat
Al-Qur’an lainnya dapat ditelaah menjadi sumber hukum yang
sahih, kontekstual, dan bernilai universal. Penulis menyebut konsep
tersebut dengan istilah normativitas ayat kisah, yang mencakup tujuh
kaidah sebagai berikut: *

39 Penulis menggunakan istilah normativitas ayat kisah untuk menunjuk
suatu kerangka konseptual yang memuat tujuh kaidah metodologis dalam
penggalian hukum dari kisah-kisah Al-Qur’an. Perumusan kaidah-kaidah ini
didasarkan pada penelaahan mendalam terhadap karya Usamah Muhammad
‘Abdu al-‘Azim Hamzah, al-Qasas al-Qur’ant wa Atharuhu fi Istinbat al-Ahkam.
Enam kaidah pertama disarikan secara langsung dari alur pemikiran, argumentasi,
dan sistematika pembahasan yang dikemukakan oleh penulis tersebut, sedangkan
satu kaidah tambahan dirumuskan melalui proses sintesis terhadap keseluruhan
bangunan metodologis yang ia tawarkan. Dengan demikian, ketujuh kaidah ini
merupakan formulasi konseptual penulis atas gagasan-gagasan metodologis yang
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1. Distingsi Naratif-Normatif

Tidak semua unsur dalam kisah berfungsi normatif. Sebagian
besar kisah al-Qur’an menggambarkan peristiwa dan tokoh secara
naratif untuk menegaskan nilai iman, bukan untuk memberi
ketentuan hukum. Dengan demikian, seorang mufasir harus
mampu memisahkan bagian kisah yang bersifat deskriptif dari
bagian yang mengandung makna preskriptif. Misalnya, kisah
Nabi Musa dalam QS. Al-Qasas : 23-28 menggambarkan
pertemuan beliau dengan keluarga Syu‘aib, tetapi di dalamnya
juga tersirat ketentuan hukum mengenai akad kerja dan akad
nikah. Di sinilah peran analisis tajam diperlukan untuk
mengidentifikasi titik di mana kisah berubah menjadi pesan
normatif.

2. Kontekstualisasi Makna

Tahapan ini mencakup konteks kebahasaan, struktur naratif,
situasi sosial-historis, serta tujuan moral yang menyertai ayat
tersebut. Pemahaman terhadap konteks ini mencegah mufasir
menarik kesimpulan hukum secara parsial atau terlepas dari
maksud aslinya. Al-Syatibi menegaskan dalam al-Muwafaqat
bahwa hukum yang benar selalu berpijak pada magasid al-
syari‘ah dan konteks lafaz yang melahirkannya. Dengan
demikian, pemahaman konteks menjadi jembatan antara teks dan
makna hukum yang ingin diistinbat.

3. Relasi Kisah—Hukum
Dari konteks tersebut kemudian dilakukan penelusuran hubungan
antara kisah dan hukum yang dikandungnya. Hubungan itu bisa
muncul melalui tindakan tokoh (seperti perbuatan Nabi atau

tersebar dalam karya tersebut, yang kemudian disusun kembali secara lebih utuh,
sistematis, dan aplikatif dalam memahami implikasi hukum yang terkandung
dalam kisah-kisah Al-Qur’an.
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orang saleh yang dijadikan teladan), melalui pernyataan
langsung, atau bahkan melalui struktur kisah yang mengandung
nilai hukum tersirat. Dalam kisah Musa, misalnya, ucapan salah
satu putri Syu‘aib, “Sesungguhnya orang yang paling baik yang
engkau ambil untuk bekerja adalah orang yang kuat lagi amanah,”
(QS. Al-Qasas : 26), meskipun lahir dari konteks percakapan,
memuat prinsip hukum tentang etika kerja dan kualifikasi pekerja
yang ideal. Dari sinilah para fugaha’ menetapkan dasar hukum
tentang syarat pekerja dalam akad ijarah.

. Validasi Linguistik dan Ushiliyyah

Setelah hubungan hukum itu diidentifikasi, tahap berikutnya
adalah mengujinya secara linguistik dan metodologis. Analisis
linguistik bertujuan menelusuri struktur kalimat, bentuk perintah,
larangan, atau indikasi makna tersirat yang mendukung
keberadaan hukum dalam ayat. Sedangkan dari sisi metodologis,
perlu diuji apakah hukum tersebut merupakan bagian dari syariat
Islam sendiri atau berasal dart syar’u man gablana. Jika ia
termasuk syariat terdahulu, maka keberlakuannya harus
dibuktikan dengan prinsip bahwa tidak ada nash dalam Islam
yang membatalkannya. Dengan demikian, validitas hukum dalam
kisah diukur baik dari sisi bahasa maupun dari legitimasi sumber
syariatnya.

. Integrasi Dalil (Jam ‘ al-Adillah)

Langkah selanjutnya adalah melakukan konfirmasi silang
terhadap dalil-dalil lain yang relevan. Prinsip ini dikenal dalam
usul fikih sebagai jam‘ al-adillah—yakni mengompromikan
berbagai teks agar tidak terjadi kontradiksi makna. Sebuah hukum
yang diistinbat dari kisah harus memiliki dukungan dari ayat lain
atau hadis Nabi Saw. yang senada. Sebagai contoh, praktik mahar
berupa jasa yang muncul dalam kisah Musa diperkuat oleh hadis
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Nabi yang memperbolehkan mahar berupa pengajaran atau
manfaat.

. Otorisasi Keilmuan (4Agwal al-‘Ulama’)

Dalam proses selanjutnya, penting pula menelusuri pendapat para
fugaha’ dan mufassir klasik yang telah menafsirkan ayat serupa.
Kajian terhadap pendapat ulama berfungsi sebagai validasi
metodologis agar istinbat hukum tidak bersifat spekulatif.
Melalui perbandingan pandangan ini dapat diketahui apakah
penarikan hukum bersifat giyasi (analogi), lafzi (berdasar teks),
atau magqasidi (berdasar tujuan syariat). Misalnya, al-Qurtubi dan
Ibn al-‘Arabi keduanya menjadikan kisah Nabi Musa di Madyan
sebagai landasan hukum ijarah dan nikah.

. Orientasi Magqasid al-syari‘ah

Tahap terakhir dari seluruh proses ini adalah menilai keterkaitan
hukum yang diistinbat dengan magasid al-syart ‘ah. Suatu hukum
dikatakan sahih dan bermanfaat apabila sejalan dengan tujuan-
tujuan pokok syariat, seperti menjaga agama (hifz al-din ), jiwa
(hifz al-nafs), akal (hifz al-‘aql), keturunan (hifz al-nasl), harta
(hifz al-mal), dan kehormatan (hifz al-‘ird). Kisah pernikahan
Musa, misalnya, bukan hanya menggambarkan akad sosial, tetapi
juga mencerminkan penjagaan terhadap kehormatan, keturunan
yang sah, dan prinsip keadilan dalam harta dan tanggung jawab
sosial.

Tujuh kaidah di atasimenunjukkan bahwa kisah Al-Qur’an

bukan sekadar narasi moral, tetapi juga mengandung potensi hukum
yang dalam dan terstruktur. Dengan menyeimbangkan pendekatan
tekstual, kontekstual, dan magasidi, model ini memungkinkan
pembacaan hukum yang tidak kaku pada teks, namun tetap setia
pada prinsip-prinsip wahyu. Melalui kerangka ini dapat dipahami
sebagai proses ilmiah yang mengubah kisah menjadi sumber nilai
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normatif dari narasi spiritual menuju norma sosial yang selaras
dengan tujuan besar syariat Islam.

. Int Da 6. Otorisasi Keilmuan
1. Distingsi Naratif- (Jam* al-Ad (Aqwal al-*Ulama’)
. inbat diuii =~ Hukum
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Gambar 3.1 Normativitas Ayat Kisah

3.3.1. Hukum Memilih Pasangan Pernikahan
Kisah Nabi Musa As di Madyan sebagaimana terdapat dalam

QS. Al-Qasas ayat 23-28 memberikan pedoman yang sangat relevan
dalam konteks fikih perkawinan dan kriteria memilih pasangan.
Ayat-ayat ini mengandung prinsip-prinsip penting mengenai
karakteristik calon  istri yang layak dijadikan pedoman dalam
kehidupan pernikahan.

Dalam fikih Islam, memilih calon suami dan istri merupakan
salah satu langkah penting dalam membangun rumah tangga yang
sah dan harmonis. Pemilihan ini tidak hanya terkait dengan aspek
fisik atau materi, tetapi lebih utama adalah mempertimbangkan nilai-
nilai agama, akhlak, dan kesesuaian pasangan dalam menjalani
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kehidupan bersama. Dalam pandangan fikih, memilih pasangan
hidup dilakukan dengan penuh kehati-hatian, berdasarkan pedoman
syariat Islam yang telah ditetapkan oleh Allah Swt dan Rasul-Nya.

. Fikih Memilih Calon Istri

Sekilas terlihat dari zahir teks ayat bahwa pilihan Nabi Musa
As untuk menikah adalah karena terpaksa, diderong oleh ketakutan
dan perasaan asing di negeri tersebut, sehingga ia menerima
pernikahan ini tanpa benar-benar memilih dan merestuinya. Namun,
sebenarnya Nabi Musa As adalah seseorang yang bebas memilih dan
menyetujui dan menetukan calon pasangan dalam rumah tangganya
dengan penuh kesadaran dan tidak dalam keadaan terpaksa. Hal
tersebut dapat terlihat dari perkataan Nabi Musa As yang diabadikan
dalam QS. Al-Qasas ayat 28:
455 Jok G Je iy o Je O3 6 b e o iy o 308 J6

-

“Dia (Musa) berkata, “Itu (perjanjian) antara aku dan engkau.
Yang mana saja dari kedua waktu yang ditentukan itu yang
aku sempurnakan, maka tidak ada tuntutan atas diriku (lagi).
Allah menjadi saksi atas apa yang Kita ucapkan.”

Tidak ada indikasi bahwa Nabi Musa As terpaksa untuk
menikah. Sebaliknya, pernikahan ini adalah hasil dari doa yang
dipanjatkan olehnya. Adapun syarat yang Nabi Musa As tetapkan
untuk memilih wanita adalah memiliki kepribadian akhlak yang baik
dan beriman kepada Allah. Ibnu al-Qayyim mengatakan bahwa
akhlak yang baik adalah memberikan kebaikan, menahan diri dari
menyakiti, dan menanggung gangguan.*’ Al-Ghazali mengatakan,
"Sebagian orang mengumpulkan tanda-tanda akhlak yang baik dan
berkata: itu adalah memiliki rasa malu yang tinggi, sedikit
menyakiti, banyak berbuat baik, jujur, sedikit berbicara, banyak

40 Ibn al-Qayyim, Syamsuddin, Madarij as-Salikin bayna Manazil Iyyaka
Na'budu wa Iyyaka Nasta'in, ditahqiq dan dikomentari oleh Muhammad Al-
Mu'tasim Billah Al-Baghdadi (Beirut: Dar Al-Kitab Al-Arabi, edisi ke-3, 1416 H
- 1996 M), jld. 11, hlm. 294.
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bekerja.*! Jika diperhatikan kisah ini, akan ditemukan bahwa pilihan
Nabi Musa As dimulai dari syarat objektif ini, yang terlihat dari:

1) Menjaga Kehormatan dan Kesopanan dalam Pergaulan

Kisah Nabi Musa As. ketika tiba di Madyan memperlihatkan
gambaran etika pergaulan yang menjaga kehormatan dan kesopanan.
Dalam situasi - keramaian para penggembala, Al-Qur’an
menampilkan dua perempuan yang berusaha menjaga jarak serta
menahan ternak mereka agar tidak bercampur dengan para lelaki.
Allah Swt berfirman:

SERGCATE FRPEET

Potongan ayat 055 (153 4553 (e 3355 dalam kisah Nabi
Musa As memberikan gambaran yang menarik bagaimana Al-
Qur’an menyajikan nilai-nilai ahwal syakhsiyyah melalui narasi
kisah ini. Frasa o)X secara kebahasaan berasal dari akar kata —13
253 yang bermakna menahan membendung atau menghalau. Dalam
khazanah bahasa Arab klasik kata ini digunakan baik untuk
menggambarkan tindakan fisik seperti menghalau kawanan binatang
maupun untuk menandai perilaku preventif yang menjaga sesuatu
dari bercampur atau terganggu.

Konteks ayat menggambarkan dua perempuan yang
menahan ternak mereka agar tidak bercampur dengan ternak para
penggembala laki-laki. Mereka bahkan memilih untuk menunggu
hingga para penggembala selesai dan berangkat meninggalkan
lokasi sumur. Pernyataan mereka :le 5l Jxial Ja LS Y “kami tidak
memberi minum ternak kami sebelum para penggembala selesai dan
meninggalkan tempat” menunjukkan bahwa tindakan mereka
merupakan keputusan yang beresiko bila ternyata air yang ditunggu
sudah habis atau tidak tersisa. Namun demi pertimbangan

41 Al-Ghazali, Muhammad bin Muhammad Abu Hamid, Ihya’ ‘Uliam al-
Din (Beirut: Dar al-Ma‘rifah), jld. III, hlm. 70.
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kehormatan, keamanan dan kesopanan mereka rela menunggu
dengan menjaga jarak.

Dari sudut pandang Istinbat hukum, ayat ini memberikan
indikasi normatif bahwa menjaga jarak dari interaksi yang tidak
perlu dengan lawan jenis, khususnya di ruang publik merupakan
bagian dari penjagaan kehormatan diri atau 4ifz al- ird yang menjadi
salah satu maqasid syariah yang penting dalam ahwal syakhsiyyah.

Perilaku kedua perempuan tersebut juga mencerminkan nilai
haya’ yaitu merasa malu yang dalam hadis Nabi SAW disebut
sebagai salah satu cabang iman. Haya’  yang dimaksud di sini
bukanlah rasa malu yang menghambat peran sosial melainkan sikap
mawas diri dan pengendalian diri yang aktif yang diwujudkan dalam
pengaturan jarak waktu dan bentuk interaksi yang sesuai dengan
norma syariat.

2) Bertanggung Jawab, Mandiri dan Berbakti Kepada Orang Tua

Kisah dua putri Nabi Syu‘aib menunjukkan sikap tanggung

jawab, kemandirian, serta bakti kepada orang tua. Mereka tetap

menjalankan tugas membantu ayahnya yang telah lanjut usia dengan
menjaga adab dan kehormatan diri. Allah Swt berfirman:

S B B0 A 50l B a6

Lebih jauh lagi ayatini juga menegaskan bahwa keterlibatan
perempuan di ruang publik bukanlah hal yang dilarang secara mutlak
dalam agama, melainkan diperbolehkan sepanjang memenuhi

parameter adab dan alasan syar’i. Klausa .S z&& G5 “ayah kami
seorang yang sudah lanjut usia” menjadi alasan syar’i yang

# Tbnu Amir dan Abu Amr membaca lafaz s>=: dengan bentuk dari kata
oxayang berarti kembali atau pulang, yakni para penggembala itu kembali setelah
selesai mengambil air. Sementara jumhur gari lainnya membaca dengan bentuk
ey yang berasal dari kata ,x<l, yaitu hingga mereka membawa kembali ternak
mereka dari tempat air. Kata = ) merupakan bentuk jamak dari ¢!, sebagaimana
kata a3 adalah jamak dari _s\, dan s jamak dari «ala, Lihat: al-Qurthubi,
al-Jami‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. XIII, hlm. 269, Al-Kashaf karya Al-
Zamakhsyari (3/401) Tafsir Al-Wasith, Tantawi, jld. X, hIm. 393
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menunjukkan bahwa kehadiran mereka di area penggembalaan
merupakan tuntutan kebutuhan atau hajat keluarga. Hal ini sejalan
dengan kaidah figh A/-Masyaqqah Tajlib al-Taysir yaitu sebuah
kaidah yang bemakna kesulitan melahirkan kemudahan yang
membuka ruang bagi perempuan untuk berpartisipasi di ruang publik
ketika ada kebutuhan riil dengan tetap menjaga batasan syariat.

Tindakan menunggu hingga kerumunan laki-laki bubar juga
merupakan aplikasi nyata dari kaidah sadd al-dhara’i yaitu menutup
pintu yang berpotensi membawa kepada kemafsadatan sekaligus
penerapan prinsip dar’ al-mafasid mugaddam ‘ala jalb al-masalih
yaitu mencegah kerusakan lebih diutamakan daripada meraih
kemaslahatan. Dalam konteks modern nilai ini dapat diwujudkan
melalui pengaturan tata ruang publik sistem antrian dan kebijakan
yang mengurangi risiko percampuran bebas yang tidak terkontrol.

Selain itu perilaku kedua perempuan tersebut mengajarkan
pentingnya tertib giliran dan penghormatan terhadap hak orang lain
yang datang lebih dahulu. Dalam perspektif ahwal syakhsiyyah adab
seperti ini turut membentuk karakter individu yang berakhlak
menjaga keharmonisan sosial dan mencegah sengketa di dalam
kehiduoan berumah tanga.

3) Memiliki Rasa Malu dan Kecerdasan Sosial

Kisah pertemuan Nabi Musa As. dengan salah satu putri Nabi
Syu‘aib menggambarkan etika interaksi yang menjaga kehormatan
dan kesantunan. Al-Qur’an menampilkan sikap perempuan tersebut
yang mendatangi Nabi Musa As. dengan penuh rasa malu namun
tetap mampu menyampaikan maksudnya secara jelas. Allah Swt
berfirman:

LA 8k o1 &) E6 st b sk Giix) sl

Ayat ini memuat dimensi hukum, etika, dan sosial yang kaya
untuk dianalisis dalam kerangka ahwal syakhsiyyah. Ungkapan
tamsyi ‘ald istihyd’ menjadi penegasan sifat al-istihya’ atau rasa
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malu yang dikontekstualisasikan secara positif dalam interaksi
antara laki-laki dan perempuan. Dari sisi bahasa, istihya’ berbentuk
masdar yang menunjukkan kualitas menetap, bukan sikap sesaat,
sehingga mencerminkan karakter bawaan yang terpelihara. Para
mufassir seperti al-Qurtubl menekankan bahwa rasa malu di sini
bukan kelemahan, melainkan wujud penjagaan kehormatan diri yang
menjadi nilai syar‘i. Penggambaran perempuan yang berjalan
menunjukkan partisipasinya di ruang publik, namun frasa ‘ala
istihya’ membingkainya dengan adab dan kesopanan.

Dari perspektif figh, ayat ini memberikan petunjuk bahwa
rasa malu yang konstruktif, kecerdasan sosial, dan kemampuan
menjaga batas interaksi merupakan bagian dari kriteria akhlak calon
pasangan. Perempuan tersebut berani melaksanakan amanah
ayahnya, tetapi tetap menjaga jarak dan integritas. Sikap ini selaras
dengan tujuan pernikahan dalam Islam, yaitu membentuk keluarga
yang menjaga kehormatan dan layak untuk hidup bersama. Ayat ini
juga menjadi dalil bahwa interaksi antara laki-laki dan perempuan
non-mahram dibolehkan dalam batas kebutuhan yang sah, dengan
syarat meminimalkan potensi fitnah. Kaidah figh dar’ al-mafasid
muqgaddam ‘ala jalb al-masalii tercermin dalam perilaku
perempuan ini, di mana komunikasi dilakukan secukupnya untuk
menyampaikan pesan ayahnya tanpa unsur yang tidak diperlukan.

Ucapan inna abi yad ‘iika li-yajziyaka menandakan sikap
amanah dalam menyampaikan pesan, tanpa penambahan atau
pengurangan, dan menghindari perkataan yang menimbulkan
syubhat. Hal ini mencerminkan kejujuran dalam berbicara yang
menjadi nilai penting dalam hubungan sosial. Ayat ini juga
memberikan teladan pendidikan akhlak, di mana perpaduan antara
rasa malu, keberanian, kecerdasan sosial, dan kejujuran membentuk
model perilaku perempuan Muslim yang ideal. Nilai penjagaan
kehormatan, ucapan yang terukur, dan etika interaksi semuanya
terintegrasi dalam satu peristiwa yang singkat namun padat makna.
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Dilihat dari perspektif magqdsid al-syari‘ah, ayat ini
mendukung penjagaan kehormatan, akal, dan keturunan. Penjagaan
kehormatan tercermin dari adab berjalan dan komunikasi yang
terukur; penjagaan akal terwujud melalui kecerdasan sosial dalam
mengelola interaksi; sedangkan penjagaan keturunan diperkuat
dengan menghindari fitnah dan membuka jalan bagi pernikahan
yang terhormat. Dengan demikian, istzinbat hukum dari ayat ini tidak
hanya menegaskan rasa malu sebagai sifat terpuji, tetapi juga
menetapkannya sebagai prinsip praktis dalam interaksi sosial,
kriteria pemilihan pasangan, dan pedoman pendidikan akhlak
generasi. Kisah ini menjadi bukti bahwa Al-Qur’an mengajarkan
keseimbangan antara partisipasi sosial perempuan dan penjagaan
martabat, yang pada akhirnya mendukung terbentuknya keluarga
harmonis dan masyarakat beradab.

4) Berasal dari Nasab yang Baik
Kisah pertemuan Nabi Musa As dengan keluarga saleh di
Madyan sebagaimana terekam * dalam QS. Al-Qasas: 25
menunjukkan bahwa nasab yang baik merupakan salah satu faktor
penting dalam membina rumah tangga yang kokoh. Allah Swt

berfirman:
“ °/‘//°// o 9 o 1= .o o % 1- L% Ao o N <
Cal UG 20 8gad Jdg ol O] SJ6 slal] Jo ok Walis) Slsd

“Maka datanglah salah seorang dari kedua wanita itu kepada
Musa berjalan dengan rasa malu, ia berkata: ‘Sesungguhnya

ayahku memanggilmu agar ia memberikan balasan atas
kebaikanmu memberi minum (ternak) kami.”

Ayat in1 menggambarkan interaksi yang berlandaskan adab
dan kemuliaan, menunjukkan bahwa keluarga perempuan tersebut
memiliki tradisi moral yang tinggi. Sikap malu yang ditunjukkan
oleh salah satu putri Syu‘aib merupakan indikator pendidikan akhlak
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yang kokoh, yang biasanya lahir dari keluarga dengan nasab mulia
dan terjaga.

Riwayat tafsir menyebutkan bahwa ketika Nabi Musa As
menerima undangan itu, ia mula-mula menolak secara tegas,
menjelaskan bahwa keluarganya tidak pernah menukar keyakinan
dan kehormatan agama dengan materi, bahkan jika sebesar isi bumi.
Nabi Syu‘aib As kemudian menegaskan bahwa jamuan tersebut
bukanlah kompensasi atas bantuan Nabi Musa As, melainkan tradisi
luhur yang diwariskan dari leluhur mereka untuk memuliakan tamu
dan berbagi rezeki. Mendengar penjelasan itu, Musa menerima
undangan tersebut dan menikmati hidangan sebagai bentuk
silaturahmi.*

Jika dilihat dari perspektif sejarah hukum keluarga, tradisi
Yahudi pada masa kemudian memang mengenal larangan
pernikahan campuran demi menjaga kemurnian nasab. Namun,
catatan historis menunjukkan bahwa sebelum larangan itu
terkodifikasi secara ketat, terdapat praktik perkawinan dengan
bangsa lain, khususnya ketika kesamaan iman dan akhlak menjadi
prioritas. Dalam konteks ini; Nabi Musa As menikah dengan wanita
Madyan saat berada di luar Mesir dan tidak menghadapi penolakan
sosial, karena perbedaan etnis tidak menjadi penghalang ketika
kesamaan nilai, agama, dan kehormatan keluarga terpenuhi.**

Fakta ini menunjukkan bahwa nasab yang baik dalam Islam
dan tradisi samawi bukan hanya dilihat dari kesamaan etnis atau
bangsa, tetapi dari kesinambungan nilai moral, agama, dan akhlak
yang diwariskan. Pernikahan Musa dengan wanita Madyan

43 al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an.. jld. X111, hlm. 271

4 Al-Misri, Abdul Wahhab, Mawsu'at Al-Yahud wa Al-Yahudiyyah wa
As-Sahyuniyyah (di situs Al-Maktabah Al-Shamilah), jld. III, hlm. 223. Kata
Madyan disebut dalam Al-Qur'an sebanyak sepuluh kali, adalah kota kaum Syuaib
As, terletak antara Madinah dan Syam di tepi Laut Qulzum. Lihat: Ya'qub Al-
Hamawi, Shahabuddin Abu Abdullah, Mujam Al-Buldan (Beirut: Dar Sader, edisi
ke-2, 1995 M), jld. V, hlm. 77. al-Qutay‘1, Saft al-Din ‘Abd al-Mu’min bin ‘Abd
al-Haqq, Marasid al-Ittila“ ‘ala Asma’ al-Amkinah wa al-Buga ‘ (Beirut: Dar Al-
Jil, 1412 H), j1d. III, hlm. 1246.
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memperlihatkan bahwa menjaga kemuliaan nasab bukan berarti
menutup diri dari perbedaan suku atau bangsa, tetapi memastikan
bahwa keluarga yang dibentuk tetap berpijak pada prinsip Aifz al-din
(menjaga agama) dan hifz al- ‘ird (menjaga kehormatan).

Dengan demikian, kisah ini dapat menjadi rujukan hukum
ahwal syakhsiyyah bahwa kriteria utama dalam memilih pasangan
adalah kemuliaan nasab yang terintegrasi dengan ketinggian akhlak,
bukan semata kesamaan ras atau garis keturunan biologis,
sebagaimana ditunjukkan oleh pernikahan Nabi Musa As di Madyan
yang berlangsung tanpa penolakan sosial karena didasari
kesepadanan iman dan kemuliaan keluarga.

b. Figih Memilih Calon Suami

Figih memilih calon suami dalam perspektif Islam tidak
hanya menekankan aspek lahiriah atau status sosial, tetapi lebih
menitikberatkan pada kualitas moral, spiritual, dan kemampuan
memikul tanggung jawab. Al-Qur’an memberikan panduan jelas
bahwa calon suami harus memiliki kualifikasi yang menjamin
kelangsungan dan keharmonisan rumah tangga, baik dalam dimensi
materi maupun moral. Salah satu potret ideal kriteria tersebut dapat
ditemukan dalam kisah Nabi Musa As di Madyan, sebagaimana
diabadikan dalam QS. Al-Qasas ayat 23-28, yang menampilkan dua
sifat utama yaitu al-gawiyy (kuat) dan a/-amin (amanah) sebagai
pijakan utama dalam menilai kelayakan seorang laki-laki menjadi
suami. Keduanya menjadi kunci yang tidak hanya relevan pada masa
kenabian, tetapi juga tetap signifikan bagi umat Islam di era modern.

1) Memiki Kekuatan yang Prima
Frasa al-gawiyy dalam QS. Al-Qasas:26 el e oA G
Y d;ﬂ\ “Sesungguhnya orang yang paling baik yang engkau
ambil untuk bekerja adalah yang kuat lagi dapat dipercaya.” Kata
quwwah di sini bukan sekadar mengacu pada otot dan tenaga fisik,
melainkan mencakup kekuatan mental, keberanian, dan kapasitas
menghadapi tantangan. Namun, secara kontekstual, kekuatan Musa
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memang terlihat dari beberapa peristiwa nyata sebelum dialog ayat
ini terjadi. la mampu mengangkat batu besar penutup sumur yang
biasanya hanya bisa dipindahkan oleh sekelompok orang, dan hal itu
dilakukan sendirian. Tindakan ini menunjukkan bahwa secara fisik
Musa berada pada puncak vitalitasnya sebagai seorang pemuda.

Lebih dari itu, makna al-gawiyy juga terhubung dengan
perbedaan kondisi antara Musa yang berjiwa muda dan penuh
semangat dengan dua putri Nabi Syu‘aib yang secara alami memiliki
keterbatasan fisik dan psikologis dalam menghadapi kerumunan
laki-laki di tempat umum. Dalam konteks ini, kekuatan Musa
mencakup al-murii’ah (kejantanan) dan al-himmah (semangat
mulia) yang membuatnya sanggup mengambil peran pelindung
tanpa diminta.

Kekuatan ini pun relevan dengan konteks kontrak kerja yang
disepakati kemudian. Ayah mereka yang sudah tua memerlukan
tenaga pengganti yang tidak hanya kuat secara fisik untuk
menggembala dan mengurus ternak, tetapi juga memiliki daya tahan
mental menghadapi tantangan alam. Maka, al-qawiyy di sini adalah
kualifikasi profesional yang nyata sekaligus simbol kesiapan Musa
untuk memikul tanggung jawab dalam jangka panjang.

2) Memiki Sifat Amanah

Kata al-amin (<! dalam ayat yang sama merujuk pada sifat
dapat dipercaya. Sifat ini tidak hanya dinilai dari kesan awal, tetapi
melalui proses interaksi yang mencakup beberapa tahap. Penilaian
amanah terhadap Musa tidak muncul semata dari pengamatan putri
Nabi Syu‘aib di perjalanan, tetapi kemungkinan juga dari informasi
ayah mereka setelah berbicara langsung dengan Musa dan menilai
karakter serta kisah hidupnya.

Amanah ini tercermin dalam tindakan Musa saat berjalan
bersama sang putri menuju rumah. Menurut riwayat al-Qurtubi,
Musa mengatur agar perempuan itu berjalan di belakangnya dan
hanya memberi arahan dengan suara, demi menjaga pandangan dan
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menghindari potensi fitnah (sadd al-dhara’i). Sikap ini sederhana
namun mengandung makna moral yang dalam yang mana Nabi
Musa As tidak hanya menghindari pelanggaran, tetapi juga menutup
peluang yang dapat mengarah pada kemungkaran, bahkan dalam
situasi yang tampak sepele.

Nilai amanah Musa juga selaras dengan sifat malu yang
sangat dijunjung dalam Islam. Dalam sebuah hadis riwayat sahabat
Abu Hurairah Ra Rasulullah Saw bersabda:

~

sttt el i Y s Bs S5 08 2 O
“Sesungguhnya Musa adalah seorang pria yang pemalu dan

tertutup, sehingga tidak tampak sedikit pun dari kulitnya
karena rasa malu.”

Sifat malu ini bukan sekadar sikap pribadi, tetapi merupakan
manifestasi dari amanah — sebab orang yang malu kepada Allah
akan menjaga diri dari perbuatan yang merendahkan kehormatan.
Amanah Nabi Musa As yang dinilai oleh ayah dan putrinya,
menunjukkan bahwa ia adalah figur yang mampu memegang
prinsip, menghormati batasan syariat, dan dapat diandalkan dalam
urusan pekerjaan maupun kehidupan rumah tangga.

b) Implikasi terhadap Figh al-Ahwal al-Shakhsiyyah

Kisah dalam QS. Al-Qasas:23-28 bukan hanya sekadar
catatan sejarah atau narasi moral, tetapi juga mengandung landasan
bagi penetapan prinsip-prinsip: dalam hukum keluarga (ahwal al-
shakhsiyyah) yang dapat diaplikasikan lintas zaman. Dua kriteria
utama kekuatan (al-qawiyy ) dan amanah (a/-amin) — menjadi pilar
yang memandu pemilihan pasangan hidup dan penentuan kelayakan
calon suami.

Kekuatan dapat dimaknai sebagat kemampuan seorang laki-
laki untuk menjalankan fungsi kepemimpinan keluarga (qiwamah)

45 Al-Bukhari, Sahih al-Bukhari..No. 3404, jld. IV, him. 156.
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yang mencakup kekuatan fisik untuk mencari nafkah dan melindungi
keluarga, kekuatan mental untuk mengambil keputusan yang tepat
dalam situasi kritis, serta kekuatan moral untuk menegakkan nilai-
nilai agama dan etika.

Amanah menjadi dasar kepercayaan yang menjamin
terjaganya kehormatan istri, keluarga, dan harta. Kriteria ini selaras
dengan kaidah al-amanah qabl al-mas’@iliyyah (kepercayaan
mendahului pemberian tanggung jawab). Ayah sang wanita, yang
berstatus wali mujbir, hanya akan menerima calon menantu yang
diyakini amanah, karena sifat ini menjadi jaminan terpeliharanya
kehormatan keluarga.

Kekuatan tanpa amanah dapat menjelma menjadi ancaman,
sedangkan amanah tanpa kekuatan dapat berujung pada
ketidakmampuan memenuhi hak-hak pasangan. Oleh karena itu, a/-
qawiyy al-amin adalah kombinasi ideal yang saling melengkapi.
Dalam konteks hukum keluarga, al-gawiyy menjamin
keberlangsungan materi dan perlindungan fisik, sedangkan a/-amin
menjamin keamanan moral dan emosional.

Kedua kriteria ini akhirnya menjadi dasar perjanjian kerja
yang disepakati yaitu Nabi Musa As akan bekerja menggembalakan
ternak selama delapan hingga sepuluh tahun sebagai mahar
pernikahan. Ini menunjukkan fleksibilitas syariat dalam menentukan
bentuk mahar, selama tidak bertentangan dengan prinsip-prinsip
keadilan dan kesepakatan bersama.

Secara simbolis, - kekuatan Musa memastikan bahwa ia
mampu menyelesaikan kontrak kerja dalam kondisi berat, sedangkan
amanah Musa memastikan bahwa kontrak itu akan dijalankan tanpa
kecurangan atau pengingkaran.

Dalam konteks pernikahan, kekuatan mengacu pada lebih
dari sekadar kapasitas fisik. In1 meliputi:

a) Kemampuan ekonomi, seorang suami yang kuat dalam hal
ekonomi memiliki kemampuan untuk memenuhi kebutuhan
keluarga secara material. Ini termasuk menyediakan tempat
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tinggal yang layak, makanan, pendidikan, dan kebutuhan lainnya.
Dalam Islam, tanggung jawab untuk memenuhi nafkah keluarga
adalah kewajiban suami, dan kekuatan ekonomi sangat
mendukung pemenuhan kewajiban ini.

b) Kemampuan emosional yaitu kemampuan mengelola emosi dan

ketahanan mental. Seorang suami yang kuat secara emosional
mampu menghadapi tantangan hidup, mengatasi stres, dan
memberikan dukungan yang diperlukan kepada istri dan anak-
anaknya. Ini penting untuk menciptakan lingkungan rumah
tangga yang stabil dan penuh kasih.

c) Kepemimpinan dan ketegasan sebagai pemimpin keluarga.

Kekuatan dalam hal ini berarti memiliki kemampuan untuk
memimpin dengan bijaksana, membuat keputusan yang tepat, dan
menjaga keadilan dalam rumah tangga. Kepemimpinan ini harus
dilakukan dengan penuh tanggung jawab dan mempertimbangkan
kepentingan semua anggota keluarga.

Kedua sifat ini—kekuatan dan amanah—berperan sinergis

dalam membangun rumah tangga yang harmonis dan sesuai dengan
prinsip-prinsip Islam. Seorang suami yang kuat dan amanah akan
mampu:

1.

Menyediakan  kebutuhan material dan emosional yang
memungkinkan suami untuk memenuhi kebutuhan keluarga
dengan baik, sementara amanah memastikan bahwa semua
tindakan dilakukan dengan integritas dan tanggung jawab.

. Mengelola dan memimpin keluarga dengan bijak saat mengambil

keputusan yang diperlukan untuk kesejahteraan keluarga,
sedangkan amanah memastikan bahwa keputusan tersebut dibuat
dengan pertimbangan yang adil dan sesuai dengan prinsip Islam.

. Menjaga dan memelihara hubungan yang harmonis demi

menciptakan fondasi untuk hubungan yang harmonis, di mana
istri merasa dihormati, dilindungi, dan dicintai. Ini mengarah
pada suasana keluarga yang stabil dan bahagia.
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Sifat kekuatan dan amanah adalah dua sifat krusial yang
harus dimiliki seorang suami untuk memastikan pernikahan yang
sukses dan sesuai dengan ajaran Islam. Kekuatan memberikan
dukungan material dan emosional yang dibutuhkan, sementara
amanah memastikan bahwa semua tindakan dilakukan dengan
kejujuran dan tanggung jawab. Kombinasi kedua sifat ini
menciptakan dasar yang kokoh untuk hubungan yang sehat dan
harmonis.

¢) Kafa'ah dalam Pernikahan Nabi Musa As
Konsep kafa’ah dalam pernikahan merupakan salah satu

tema penting dalam figh munakahat, yang berfungsi menjaga
kehormatan pihak perempuan dan walinya, serta mencegah
timbulnya aib atau kerugian sosial akibat ketidakseimbangan status
antara calon suami dan istri. Para fuqaha’ menekankan bahwa
kesepadanan ini meliputi enam aspek utama: nasab, Islam, profesi,
kebebasan, agama, dan harta. Namun, meskipun konsep kafa’ah
dianggap signifikan, para ulama juga menegaskan bahwa ketakwaan
dan akhlak tetap menjadi tolok wkur utama dalam pernikahan
sebagaimana sabda Nabi Saw, “Apabila datang kepada kalian
seseorang yang kalian ridhai agama dan akhlaknya, maka
nikahkanlah dia”.*®

Narasi Qurtubi tentang kafd ah—yang menegaskan
bolehnya mawali menikahi perempuan Arab/Quraisy dengan
landasan “Sesungguhnya yang paling mulia di sisi Allah adalah yang
paling bertakwa.”*’ Jika ditinjau dari kisah Nabi Musa As dengan
Nabi Syu‘aib As dalam Surah al-Qasas ayat 22-28, dapat ditemukan
relevansi yang erat dengan konsep kafa 'ah ini. Nabi Musa As, yang

46 Syarat agama disini bukan sekedar beragama Islam di identitas saja,
karena dalam konteks pernikahan di Aceh khususnya mayoritas bergama Islam,
namun yang lebih penting untuk ditinjau adalah pemahaman dan pengaplikaisan
nilai-nilai agama Islam yang benar sehingga dapat mewujudkan kehidupan suami
istri yang harmonis.

4TWahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Tafsir al-Munir fi al- ‘Agidah wa al-
Syari‘ah wa al-Manhaj.. jld. 11, hlm. 92.
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saat itu berstatus sebagai seorang pendatang asing dari Mesir, tidak
membawa bekal materi yang cukup, bahkan datang dalam kondisi
lemah dan terlunta-lunta setelah melarikan diri dari Fir‘aun. Secara
kasat mata, Musa As tampak tidak memiliki kesepadanan dalam hal
nasab, harta, maupun kedudukan sosial dengan putri Nabi Syu‘aib.
Jika konsep kafd’ah hanya dipahami sebatas faktor material dan
status duniawi, maka Musa As bisa dianggap tidak sekufu’ dengan
keluarga Nabi Syu‘aib.

Namun, Nabi Syu‘aib As menilai kesepadanan bukan dari
sisi lahiriah, melainkan dari agama, akhlak, dan integritas personal.
Kesantunan Musa ketika membantu dua putrinya mengambil air
(QS. Al-Qasas: 23—-24), keberanian serta sifat amanah yang tampak
dari sikapnya, menjadi dasar utama Syu‘aib menawarkan salah satu
putrinya untuk dinikahkan dengannya. Hal ini sejalan dengan
pandangan sebagian fuqaha’ yang menekankan bahwa faktor agama
lebih utama dibanding faktor lainnya dalam menentukan
kesepadanan, sebagaimana disabdakan Nabi Saw, “Sesungguhnya
yang paling mulia di sisi Allah adalah yang paling bertakwa” (QS.
al-Hujurat: 13).

Kisah Musa As ini sekaligus menunjukkan fleksibilitas
konsep kafa’ah. Bahwa meskipun para fugaha’ merinci enam
indikator kesepadanan, pada akhirnya dimensi ketakwaan dan
akhlak dapat meniadakan sekat-sekat sosial yang bersifat lahiriah.
Dari sini dapat disimpulkan bahwa, pertama, kaidah kafa ‘ah yang
bersifat maslahat, bukan rukun diistimbat-kan sebagai pertimbangan
yang boleh diletakkan di bawah prioritas ketakwaan. Artinya,
perbedaan kelas, etnisitas, atau kemapanan ekonomi tidak
membatalkan akad dan tidak patut dijadikan halangan jika dimensi
agama-akhlaq terpenuhi. Kedua, otoritas wali dalam memilih
menantu ideal dituntun oleh maslahat agama, ijtihad wali yang
mengedepankan integritas dan kelayakan moral calon—sekalipun
calon itu “kurang” dari sisi harta atau nasab—adalah selaras dengan
tujuan syariat. Ketiga, kisah ini juga menguatkan parameter seleksi
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calon suami-istri yang substansial: kelayakan agama-akhlaq sebagai
inti kafd 'ah, sementara indikator sosial bersifat pelengkap yang
fleksibel mengikuti konteks dan kebutuhan keluarga.

Keempat, dalam perspektif maqgasid al-syari‘ah, preferensi
pada agama-akhlaq langsung berkait dengan hifz al-din dan hifz al-
nasl, serta hifz al-‘ird. Mengutamakan ketakwaan calon pasangan
meningkatkan peluang terwujudnya keluarga yang stabil, berakhlak,
dan berdaya—tujuan yang menjadi inti kebijakan munakahat.
Kelima, secara normatif-praktis, Istinbat ini mengarahkan kebijakan
dan praktik kontemporer (bimbingan pranikah, konseling keluarga,
dan edukasi wali) agar tidak terjebak pada diskriminasi
nasab/kekayaan, melainkan menilai indikator substantif: rekam jejak
ibadah, amanah, kedewasaan psikologis, pola relasi sehat, dan
kemampuan menunaikan hak-kewajiban rumah tangga.*®

Kisah Nabi Musa As dan Nabi Syu‘aib As dalam Al-Qur’an
memperlihatkan bahwa prinsip kafa’ah bukanlah sarana untuk
membentuk kelas-kelas sosial atau menimbulkan diskriminasi,
melainkan mekanisme syariat untuk menjaga martabat dan
kemaslahatan keluarga. Realitas yang ditunjukkan dalam kisah
tersebut menegaskan bahwa kesepadanan yang paling utama terletak
pada aspek agama dan akhlak, bukan semata-mata status duniawi
seperti nasab, kekayaan, atau kedudukan. Oleh karena itu, ayat kisah
ini dapat dijadikan dasar istinbat hukum yang memberikan
gambaran konkret bahwa dalam konteks sosial masa kini, konsep
kafda’ah harus dipahami secara proporsional, aspek duniawi boleh
diperhatikan, tetapi tidak boleh mengalahkan nilai ketakwaan dan
akhlak sebagai fondasi utama yang menentukan keharmonisan dan
keberkahan pernikahan.

d) Refleksi didahulukannya Penyebutan Suami sebelum Istri
Dalam kisah Nabi Musa As dan Nabi Syu‘aib As, Al-Qur’an

mengabadikan ungkapan Nabi Syu‘aib As yang berkata: & 3, &)

4 Al-Qurthubi, al-Jami  li-Ahkam al-Qur’an..jld. X111, him. 278
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&80 533 S (sesungguhnya aku bermaksud menikahkan engkau
dengan salah satu dari kedua putriku). Penyebutan calon suami
terlebih dahulu sebelum calon istri menunjukkan adanya isyarat
penting dalam struktur akad nikah. Hal ini mengandung makna
bahwa dalam perspektif syariat, laki-laki menempati posisi sentral
sebagai pihak yang memikul tanggung jawab utama dalam
pernikahan. Seorang suami tidak hanya berkewajiban menyediakan
mabhar, tetapi juga menanggung nafkah lahir maupun batin, serta
bertindak sebagai pemimpin rumah tangga yang memastikan
keberlangsungan keharmonisan keluarga.

Korelasi ini semakin ditegaskan dalam firman Allah Swt
mengenai pernikahan Nabi Muhammad Saw dengan Zainab binti
Jahsy &35 15hy s N5 =8 WE  (maka, ketika Zaid telah
mengakhiri keperluan terhadap istrinya, Kami nikahkan engkau
dengannya) (QS. al-Ahzab:37). Ayat tersebut menampilkan pola
yang sama, yakni mendahulukan penyebutan suami sebelum istri.
Fenomena pengulangan ini bukanlah kebetulan linguistik,
melainkan petunjuk normatif'yang memiliki nilai hukum: Al-Qur’an
menegaskan kedudukan suami sebagai pihak yang lebih dahulu
disebutkan karena perannya yang strategis dan kepemimpinannya
yang dilegitimasi oleh syariat.

Dari sudut pandang istinbat hukum, didahulukannya
penyebutan suami mengandung petunjuk bahwa struktur keluarga
dalam Islam ditopang oleh prinsip giwamah atau kepemimpinan
laki-laki. Al-Qur’an tidak sekadar menampilkan urutan linguistik,
tetapi memberi pesan normatif bahwa laki-laki diberi mandat untuk
menanggung beban tanggung jawab lahir dan batin dalam kehidupan
rumah tangga. Hal ini sesuai dengan firman Allah Swt: &<l 3 Ja 50
{Ldl e (QS. an-Nisa’ :34), yang menjelaskan bahwa
kepemimpinan laki-laki berakar pada kewajiban mereka dalam
memberikan nafkah, perlindungan, serta pengayoman terhadap
keluarga.
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Namun, prinsip giwamah tidak boleh dipahami sebagai
legitimasi absolut yang menimbulkan superioritas semena-mena atas
perempuan. Kepemimpinan suami dalam rumah tangga hakikatnya
adalah amanah syar‘i yang dibatasi oleh norma keadilan dan
ketakwaan.  Seorang  suami  berkewajiban  menjalankan
kepemimpinannya dengan kasih sayang, musyawarah, dan
penghormatan terhadap hak-hak istri. ~Dengan demikian,
didahulukannya penyebutan suami dalam nash Al-Qur’an justru
menegaskan dimensi tanggung jawab yang berat, bukan sekadar
simbol keutamaan hierarkis.

Lebih jauh, refleksi ini memberikan gambaran bahwa dalam
konteks sosial modern, struktur kepemimpinan dalam keluarga
Islam tetap relevan untuk menjaga ketertiban dan keberlangsungan
rumah tangga. Akan tetapi, kepemimpinan tersebut harus
ditransformasikan dalam bingkai kesalingan (mutuality) dan
keadilan dalam berumah tangga yaitu tidak ada salah satu pihak yang
dominan namun adanya ketersalingan saling bahu membahu antara
suami dan istri. Kisah Nabi Musa As dan Nabi Syu‘aib As
mengajarkan bahwa keutamaan laki-laki bukan karena status sosial
semata, melainkan karena kesiapannya memikul amanah. Dengan
demikian, kisah ini dapat menjadi pijakan normatif bahwa dalam
realitas sosial modern, kedudukan laki-laki sebagai pemimpin rumah
tangga tetap relevan, selama kepemimpinan itu dijalankan dengan
amanabh, adil, dan selaras dengan prinsip syariat.

3.3.2. Hukum Wali Nikah
a. Kewenangan Wali

Kisah pertemuan Nabi Musa As dengan keluarga al-Syaikh
al-Kabir di Madyan sebagaimana termaktub dalam QS. Al-Qasas
ayat 27 memberikan pelajaran penting terkait posisi dan kewenangan
wali dalam akad nikah. Ayat ini mengisyaratkan bahwa otoritas ayah
dapat mencakup pengambilan keputusan pernikahan bagi putrinya,
bahkan dalam bentuk wilayah ijbar atau kepemimpinan yang
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bersifat memaksa, sebagaimana tercermin dalam ungkapannya
kepada Musa: "Aku ingin menikahkanmu dengan salah satu dari
kedua putriku ini dengan syarat engkau bekerja padaku selama
delapan tahun. Jika engkau sempurnakan menjadi sepuluh tahun,
maka itu adalah dari kemauanmu, dan aku tidak ingin
memberatkanmu. Engkau insya Allah akan mendapati aku termasuk
orang-orang yang baik" (QS. Al-Qasas: 27).

Dari sudut pandang Istinbat, ayat ini menunjukkan bahwa
bentuk wilayah ijbar dapat dibenarkan apabila terdapat maslahat
yang jelas dan nyata, seperti terjaminnya keselamatan dan masa
depan putri melalui pernikahan dengan calon yang teruji
kekuatannya dan amanahnya. Pandangan ini didukung oleh Imam
Malik yang, berdasarkan ayat ini, berpendapat bahwa seorang ayah
berhak menikahkan putrinya yang masih perawan dan telah dewasa
tanpa memerlukan persetujuan darinya.** Argumentasi ini diperkuat
dengan kondisi Musa yang telah melalui ujian moral dan fisik,
sehingga kelayakannya sebagai suami tidak diragukan. Dengan
demikian, ayat ini menjadi salah satu dasar normatif dalam fikih

4 Al-Qur’an dan Hadits saling menguatkan bahwa tidak ada pernikahan
kecuali dengan wali. Al-TabarT berkata: Dalam hadis tentang (pernikahan) Siti
Hafsah, ketika ia menjadi janda dan Sahabat ‘Umar menikahkannya, sedangkan ia
(Siti Hafsah) tidak menikahkan dirinya sendiri, terdapat pembatalan terhadap
pendapat orang yang mengatakan bahwa seorang wanita baligh yang berhak atas
dirinya sendiri boleh menikahkan dirinya dan mengadakan akad nikah tanpa
walinya. Seandainya hal itu boleh baginya, tentu Rasulullah Saw tidak akan
membiarkan khitbah (lamaran) terhadap Siti Hafsah dilakukan oleh selain dirinya
sendiri, jika memang ia (Siti Hafsah) lebih berhak atas dirinya daripada ayahnya.
Dan tentu Nabi tidak akan melamarkannya kepada orang yang tidak memiliki
wewenang terhadap dirinya dan tidak berhak mengadakan akad atasnya. Dalam
hal ini terdapat penjelasan mengenai sabda beliau Saw: “Seorang janda lebih
berhak atas dirinya daripada walinya” — bahwa maksudnya adalah ia lebih berhak
dalam arti tidak boleh dinikahkan kecuali dengan kerelaannya, bukan bermakna ia
berhak mengadakan akad nikah sendiri tanpa walinya. Al-Daraqutni
meriwayatkan dari sahabat Abu Hurairah, ia berkata: Rasulullah Saw bersabda:
“Seorang wanita tidak boleh menikahkan wanita lain dan tidak boleh menikahkan
dirinya sendiri. Sesungguhnya perempuan pezina adalah yang menikahkan dirinya
sendiri.” Ta berkata: Hadis ini sahih. Lihat: Al-Qurthubi, Al-Jami‘ li-Ahkam al-
Qur’an...jld. 111, hlm. 73.
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ahwal syakhsiyvah terkait legitimasi wilayah ijbar oleh ayah,
meskipun  praktiknya dalam syariat Islam tetap harus
mempertimbangkan prinsip maslahat dan kerelaan demi menjaga
tujuan pernikahan yang dilandasi kasih sayang dan rahmat.>
Berbeda dengan pendapat Abu Hanifah yang mensyaratkan
persetujuan bagi yang sudah mencapai usia baligh atau taklif,
sedangkan jika masih kecil, ayah boleh menikahkannya tanpa
izinnya karena belum memiliki kapasitas untuk memberi izin."!
Perbedaan pandangan ini menunjukkan adanya dinamika figh yang
dipengaruhi oleh pemahaman teks Al-Qur’an, hadis, dan juga tradisi
hukum yang berkembang.

Jika menelaah karakter Syaikh al-Kabir yang tergambar
dalam rangkaian ayat QS. Al-Qasas, tampak bahwa beliau
cenderung menghormati martabat dan kehendak putrinya,
sebagaimana terlihat dari dialog antara ayah dan kedua putrinya,
serta dari akhlaknya yang santun terhadap orang asing; maka sikap
menghormati putrinya tentu lebih utama. Dari sudut pandang fikih
ahwal syakhsiyyah , prinsip ini sejalan dengan pendapat yang lebih
kuat dalam syariat Islam bahwa menikahkan putri tanpa
persetujuannya bertentangan dengan maqasid syariah dan akal sehat.
Islam tidak memberikan legitimasi bagi wali untuk memaksa
putrinya melakukan akad yang menyangkut harta seperti jual beli
atau sewa tanpa izinnya, apalagi memaksanya untuk hidup bersama
seseorang yang tidak ia kehendaki.

Dalilnya bersumber dari asas pernikahan dalam Islam, yakni
mawaddah (kasih sayang) dan rahmah (rahmat), yang hanya dapat
terwujud jika kedua belah pihak memiliki kerelaan hati. Pemaksaan
dalam pernikahan tidak hanya mengabaikan hak personal
perempuan atas pilihannya, tetapi juga berpotensi merusak tujuan
utama pernikahan yang diatur syariat, yakni terciptanya ketenangan,
keharmonisan, dan kebahagiaan. Dengan demikian, dari segi Istinbat

30 Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. XIII, him. 271.
ST Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. X1I1, him. 272.
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hukum, ayat ini memberi ruang untuk menegaskan bahwa peran wali
harus dijalankan dalam koridor maslahat dan kerelaan, bukan
pemaksaan, demi menjaga tujuan luhur akad nikah dalam syariat.>?

b. Hukum Wali Menjodohkan Putrinya

Dari penggalan kisah Nabi Musa As dengan Nabi Syu‘aib As
dalam Al-Qur’an, dapat di-istinbat-kan bahwa salah satu ajaran fikih
dalam ranah ahwal syakhsiyyah adalah legitimasi dan keutamaan
tindakan menawarkan seorang putri kepada laki-laki yang dikenal
saleh dan memiliki integritas, meskipun tanpa adanya inisiatif dari
pihak laki-laki terlebih dahulu. Praktik ini tidak hanya dicontohkan
oleh Nabi Syu‘aib As ketika menawarkan salah satu putrinya kepada
Nabi Musa As, tetapi juga diikuti oleh generasi setelahnya, seperti
yang dilakukan oleh sahabat Umar bin al-Khattab RA ketika
menawarkan putrinya, siti Hafsah, kepada para sahabat mulia.
Dalam konteks ini, faktor utama yang menjadi pertimbangan adalah
kualitas agama, akhlak, dan kelayakan moral, bukan semata-mata
status sosial atau kedudukan ekonomi.

Selain itu, hadis tentang wanita yang menghibahkan dirinya
kepada Rasulullah SAW, serta peristiwa seorang sahabat yang
menikah hanya dengan mahar hafalan Al-Qur’an, menegaskan
prinsip bahwa nilai kelayakan seorang calon pasangan dalam Islam
sangat ditentukan oleh = aspek  spiritual dan komitmen
keagamaannya.>> Hal ini sejalan dengan visi Al-Qur’an yang

52 Tbn Taymiyyah, Taqi ad-Din Abu al-Abbas, Al-Fatawa Al-Kubra (Dar
Al-Kutub Al-Timiyyah, 1408 H - 1987 M), jld. XXXII, hlm. 25.

33 Diriwayatkan oleh Abdullah bin Umar ketika Hafshah binti Umar
menjadi janda setelah kematian Khunais bin Hudhafah, yang termasuk sahabat
Rasulullah Saw yang ikut perang Badar dan meninggal di Madinah. Umar berkata:
Aku bertemu dengan Utsman bin Affan, lalu aku menawarkan Hafshah
kepadanya, aku berkata: “Jika kamu mau, aku akan menikahkanmu dengan
Hafshah binti Umar”. Utsman berkata: “Aku akan mempertimbangkan urusanku.
Setelah beberapa malam berlalu, ia menemuiku dan berkata: Aku memutuskan
untuk tidak menikah hari ini”. Umar berkata: “Kemudian aku bertemu dengan Abu
Bakar Ash-Shiddiq, lalu aku berkata: “Jika kamu mau, aku akan menikahkanmu
dengan Hafshah binti Umar”. Abu Bakar diam dan tidak memberikan jawaban
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menempatkan ketakwaan sebagai ukuran kemuliaan manusia (QS.
Al-Hujurat: 13).

Dari perspektif fikih kontemporer, istinbat ini mengandung
pesan moral yang relevan dengan konteks kekinian, bahwa inisiatif

apapun kepadaku, sehingga aku lebih marah kepadanya daripada kepada Utsman.
Setelah beberapa malam berlalu, Nabi Saw melamarnya dan aku menikahkannya
dengan beliau. Kemudian Abu Bakar menemuiku dan berkata: “Barangkali kamu
marah kepadaku ketika aku tidak memberikan jawaban apapun mengenai
tawaranmu’. Aku berkata: Ya. Abu Bakar berkata: “Yang menghalangiku untuk
memberikan jawaban kepadamu hanyalah karena aku tahu bahwa Nabi Saw telah
menyebutnya, dan aku tidak ingin menyebarkan rahasia Rasulullah Saw. Jika Nabi
Saw meninggalkannya, niscaya aku akan menikahinya”. Adapun hadis mengenai
wanita yang menghadiahkan dirinya, diriwayatkan oleh Sahl bin Sa'ad As-Sa'idi:
"Aku bersama kaum di hadapan Rasulullah Saw ketika seorang wanita datang dan
berkata: Wahai Rasulullah, aku datang untuk menghibahkan diriku kepadamu.
Rasulullah Saw melihatnya, menaikkan pandangannya dan menurunkannya,
kemudian Rasulullah Saw menundukkan kepalanya. Ketika wanita itu melihat
bahwa beliau tidak memutuskan apapun mengenai dirinya, ia duduk. Kemudian
seorang pria dari sahabatnya berkata: Wahai Rasulullah, jika engkau tidak
memerlukan dirinya, maka nikahkanlah dia denganku. Rasulullah berkata:
Apakah kamu memiliki sesuatu? Pria itu menjawab: Tidak, demi Allah wahai
Rasulullah. Rasulullah berkata: “Pergilah kepada keluargamu dan lihatlah
mungkin kamu menemukan sesuatu”. Pria itu pergi dan kembali, ia berkata:
“Tidak, demi Allah aku tidak menemukan apapun”. Rasulullah berkata: “Lihatlah
walaupun hanya cincin dari besi”. Pria itu pergi dan kembali, ia berkata: “Tidak,
demi Allah wahai Rasulullah, tidak ada cincin dari besi, namun ini adalah kainku.
Sahl berkata: Pria itu tidak memiliki ridak (kain luar), maka setengahnya miliknya.
Rasulullah Saw berkata: "Apa yang akan kamu lakukan dengan kainmu? Jika dia
memakainya, tidak akan ada yang tersisa untuknya, dan jika kamu memakainya,
tidak akan ada yang tersisa untukmu." Maka pria itu duduk hingga duduknya lama,
kemudian ia berdiri dan - pergi. Rasulullah -Saw melihatnya pergi, lalu
memerintahkan agar dia dipanggil kembali. Ketika dia datang, Rasulullah berkata:
"Apayang kamu hafal dari Al-Qur'an?" Pria itu menjawab: "Saya menghafal surat
ini dan surat itu," menyebut beberapa surat. Rasulullah bertanya: "Apakah kamu
membacanya di luar kepala?" Pria itu menjawab: "Ya." Rasulullah berkata:
"Pergilah, aku telah menikahkanmu dengannya dengan (mahar) apa yang kamu
hafal dari Al-Qur'an." Dalam riwayat lain disebutkan: "Aku menikahkanmu
dengannya." Dalam riwayat lainnya: "Aku menikahkanmu dengannya." Dalam
riwayat lain: "Aku memperbolehkanmu menikahinya." Dan dalam riwayat
lainnya: "Tetapi belahlah kainku ini, berikan setengahnya padanya dan ambil
setengahnya."Lihat: Al-Qurthubi, Al-Jami‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. 14, hlm.
163. Muhammad bin ‘Al1 bin Muhammad bin ‘Abd Allah al-Syawkani al-Yamanf,
Fath al-Qadir, (Beirut: Dar Ibn Kathir, 1414 H), jld. IV, hlm. 195.
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dalam proses perjodohan tidak terbatas pada pihak laki-laki selama
hal tersebut dilakukan dengan menjaga adab syariat. Prinsip ini
memberikan dasar normatif bahwa proaktif menawarkan diri atau
anak perempuan kepada calon pasangan yang memiliki kriteria saleh
dan amanah bukan hanya dibenarkan, tetapi merupakan sunnah yang
memiliki landasan kuat dari Al-Qur’an, hadis, dan praktik para
sahabat. Hal ini relevan dalam konteks kekinian dimana fenomena
keterlambatan pernikahan pada sebagian wanita kerap berkorelasi
dengan minimnya peran aktif keluarga dalam proses pencarian jodoh
yang sesuai. Ketika fungsi ini tidak dijalankan secara optimal-—baik
karena alasan budaya, rasa sungkan, atau asumsi bahwa pencarian
jodoh sepenuhnya menjadi tanggung jawab individu—maka peluang
wanita untuk menemukan pasangan yang kompatibel dapat
berkurang secara signifikan.

Hal ini menjadi semakin kompleks di era modern, di mana
mobilitas sosial tinggi dan pola interaksi semakin individualistis,
sehingga tanpa dukungan keluarga, proses menemukan pasangan
hidup dapat berlangsung lebih lama, bahkan hingga melampaui usia
ideal secara biologis maupun sosial. Sebagai upaya mengikis stigma
sosial yang menganggap inisiatif semacam ini sebagai hal yang tabu,
maka menawarkan diri atau menawarkan anggota keluarga untuk
dinikahi merupakan tindakan yang dibenarkan dan bahkan
dianjurkan demi kemaslahatan.

3.3.3. Hukum Akad Nikah

Pernikahan adalah akad peradaban tanpa formalitas tertentu,
akad itu adalah pengikat bagian-bagian perbuatan, yakni ijab dan
gabul secara syar'i. Yang dimaksud dengan akad di sini adalah
makna masdarnya yaitu al-Irtibath (keterikatan), dan syariat
menetapkan bahwa ijab dan qabul ada secara nyata dan terikat secara
hukum. Baik ijab maupun qabul bisa berupa ucapan, tulisan, atau
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isyarat. Lafal ijab dan gabul ada yang disepakati sah untuk akad
nikah, ada yang disepakati tidak sah, dan ada yang diperselisihkan.>*

Pernyataan ayah calon istri Musa As <2< & i 3 menjadi
titik tolak perbedaan pandangan ulama terkait redaksi akad nikah
yang sah menurut syariat. Perbedaan pendapat ulama terkait redaksi
akad nikah menunjukkan adanya ragam pandangan dalam
menetapkan lafal yang sah untuk mengikat pernikahan.

Menurut mazhab Hanafiyah, akad nikah dianggap sah
dengan setiap lafaz yang menunjukkan pemberian kepemilikan
secara langsung, seperti lafaz hibah (pemberian), sedekah, hadiah,
pinjaman, jaminan, al-isti’jar (penyewaan),”> perdamaian,
penukaran, perjanjian, jual beli, dan pembelian, selama disertai
dengan adanya niat atau indikasi yang jelas, serta dipahami oleh para
saksi maksud dari lafaz tersebut. Namun, akad nikah tidak sah jika
menggunakan ungkapan seperti “Aku menikahimu setengahnya”
menurut pendapat yang lebih sahih, sebagai langkah kehati-hatian,
kecuali jika lafaz tersebut ditambahkan dengan pernyataan yang
menunjukkan keseluruhan atau ‘sesuatu yang mengacu pada
keseluruhan, seperti punggung dan perut, sebagaimana pendapat
yang lebih kuat. *°

Menurut mazhab Malikiyah, pernikahan dinyatakan sah
dengan lafaz fazwij (menikahkan) atau lafaz pemberian kepemilikan,
serta lafaz-lafaz lain yang sejenis seperti jual beli, hibah, sedekah,
dan hadiah. Dalam pandangan mazhab ini, penyebutan mahar tidak
menjadi syarat sahnya akad, meskipun mahar tetap merupakan unsur
yang diperlukan dalam pernikahan. Dengan demikian, syarat sahnya

54 'Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu,
(Damaskus: Dar al-Fikr, 1989), jld. IX, hlm. 6522. Ibn ‘Abidin, Radd al-Muhtar
‘ala al-Durr al-Mukhtar (Beirut: Dar al-Fikr, 1992), jld. 11, him. 361.

55 Yaitu si perempuan menjadikan dirinya sebagai ganti, misalnya dia
berkata,'Aku menyewa rumahmu dengan diriku atau dengan puteriku, ketika
bermaksud untuk menikah." Berbeda dengan al-i’arah (penyewaan) dimana si
perempuan mengataka,'Aku menyewakan diriku dengan ini dan itu."

3 Ibn ‘Abidin, Radd al-Muhtar ‘ald al-Durr al-Mukhtar (Beirut: Dar al-
Fikr, 1992), jld. 11, hlm. 364-365.
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akad nikah dalam mazhab Malikiyah antara lain adanya saksi,
kecuali jika akad menggunakan lafaz hibah, maka ketentuan ini
memiliki pengecualian.

Menurut mazhab Syafi’iyah dan Hanabilah, akad nikah
hanya sah jika menggunakan lafaz fazwij (menikahkan) atau nikah
(menikah), dan tidak sah apabila menggunakan lafaz lain seperti
hibah, pemberian kepemilikan, atau penyewaan. Pandangan ini
secara tegas membatasi keabsahan akad pada lafaz yang secara
eksplisit disebutkan dalam Al-Qur’an, sehingga bentuk-bentuk
ungkapan lain meskipun bermakna kepemilikan tidak dapat
dijadikan dasar sahnya akad. >’

Terkait bentuk lafaz yang disepakati dan diperselisihkan,
ulama membaginya menjadi empat kategori. Pertama, lafaz yang
disepakati sah secara mutlak baik menyebutkan mahar maupun
tidak,>® yaitu ankahtuka (aku menikahkanmu) dan zawwajtuka (aku
menjodohkanmu). Kedua, lafaz yang hanya sah apabila disertai
penyebutan mahar, yaitu wahabtu (aku memberimu). Ketiga, lafaz
yang menjadi titik perbedaan pendapat, yakni setiap lafaz yang
mengandung makna kepemilikan seumur hidup, seperti “Aku
menjual putriku kepadamu dengan mahar sebesar ini,” atau “Aku
memberimu kepemilikan atasnya,” atau “Aku menghalalkanmu,”
atau “Aku memberimu,” atau “Aku menghadiahkanmu.” Dalam hal
ini, sebagian ulama berpendapat sah jika disertai penyebutan mahar,
sementara sebagian lain berpendapat tidak sah secara mutlak.
Keempat, lafaz yang disepakati tidak sah, yaitu setiap lafaz yang
tidak mengandung makna kepemilikan permanen, seperti hibah,
wakaf, penyewaan, peminjaman, dan ‘umrd (pemberian seumur
hidup), misalnya dengan ungkapan “Aku memberimu untuk seumur
hidup.” Dalam hal ini, pendapat yang rajih (kuat) menegaskan
ketidaksahannya.

7 Al-Sytrazi, al-Muhadhdhab fi Figh al-Imam al-Syafi 7 ... jld. 11, him.
41. Ibn Qudamah, al-Mughni (Kairo: Maktabat al-Qahirah, 1968), jid. VI, 532.

8 Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu.. j1d.
IX, hlm. 6524.
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Perbedaan ini berkaitan dengan metode istidlal dan sikap
terhadap syariat umat terdahulu. Sebagian menolak menjadikannya
sebagai hujjah, sementara yang lain melakukan analogi dengan
hukum talak yang dapat dijatuhkan dengan lafal langsung maupun
kiasan. Namun, pendapat yang lebih kuat mengedepankan kejelasan
redaksi, mengingat akad nikah memerlukan kepastian hukum dan
kesaksian publik. Penggunaan lafal hibah dalam akad nikah
berpotensi mengaburkan makna dan bahkan menyalahi kekhususan
Nabi SAW yang diatur secara khusus dalam Al-Qur’an. Dengan
demikian, secara normatif dan praktis, redaksi yang tegas dan sesuai
dengan istilah yang digunakan Al-Qur’an menjadi pilihan yang lebih
selaras dengan prinsip kehati-hatian dalam fikih munakahat.

Menurut penulis pada redaksi ayah calon istri beliau J—J‘ .
gl &, menunjukkan bahwa istinbat ayat-ayat ahwal syakhsiyyah
dapat dilakukan melalui analisis lafaz akad nikah yang digunakan.
Ayat ini menjadi pintu masuk perbedaan pendapat ulama mengenai
batasan redaksi akad nikah yang sah secara syar’i. Dari perspektif
istinbat, ayat ini membuka ruang pembahasan mengenai makna
“akad” dalam mnikah yang tidak sekadar formalitas, tetapi
mengandung keterikatan hukum yang mengikat ijab dan qabul, baik
secara lisan, tulisan, maupun isyarat. Perbedaan pandangan
mazhab—dari Hanafiyah yang memperluas keabsahan pada
berbagai lafaz yang bermakna kepemilikan, Malikiyah yang
memberi kelonggaran pada penggunaan lafaz pemberian, hingga
Syafi’iyah dan Hanabilah yang membatasinya pada lafaz tazwij dan
nikah—menunjukkan adanya metode istidlal yang beragam.

Proses Istinbat hukum di sini memperlihatkan bahwa ulama
menggunakan pendekatan berbeda terhadap sumber hukum.
Sebagian memperluas analogi dengan akad-akad mu’amalah lain,
sebagian lain membatasi pada lafaz yang eksplisit disebutkan dalam
nash, dan sebagian lagi mempertimbangkan prinsip kehati-hatian
(ihtiyat) demi menjaga kejelasan dan keterterimaan akad di hadapan
saksi. Perbedaan ini tidak hanya bersumber dari interpretasi terhadap
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teks, tetapi juga dari sikap metodologis terhadap syariat umat
terdahulu, seperti apakah hukum yang berlaku pada Nabi Musa As
dapat diadopsi secara penuh atau perlu penyesuaian dengan syariat
Nabi Muhammad Saw. Dengan demikian, ayat ini mengajarkan
bahwa Istinbat hukum dari kisah para nabi tidak cukup berhenti pada
pemaknaan literal, tetapi memerlukan analisis kontekstual yang
mempertimbangkan prinsip universal syariat, perbedaan mazhab,
dan tujuan hukum itu sendiri, yakni kepastian, keterbukaan, dan
perlindungan terhadap institusi pernikahan.

a. Hukum Penyerahan tanpa Lafaz (Mu ‘atah)

Berdasarkan analisis terhadap ayat-ayat ahwal syakhsiyyah
yang terkandung dalam kisah Nabi Musa As, khususnya pada
redaksi perkataan ayah calon istrinya, daS-" & J—u‘ ), dapat
dilstinbatkan bahwa salah satu syarat pokok keabsahan akad nikah
adalah adanya pernyataan eksplisit (sarih) yang mengandung makna
menikahkan atau menjodohkan. Ungkapan tersebut menunjukkan
bahwa akad nikah bukan sekadar kesepakatan sosial atau penyerahan
simbolis, tetapi merupakan ikatan hukum yang menuntut kejelasan
lafaz ijab-qabul. Dari konstruksi bahasa ayat tersebut, terlihat bahwa
pihak wali menyampaikan kehendak secara jelas, menggunakan kata
kerja yang secara langsung menunjuk kepada akad pernikahan. Hal
ini menjadi dasar kesepakatan para ulama fikih bahwa pernikahan
tidak sah dilakukan dengan cara mu ‘atah, mengingat akad nikah
adalah akad yang berkaitan dengan kehormatan dan memunculkan
konsekuensi hukum yang luas, baik dalam ranah hak maupun
kewajiban.>® Oleh karena itu, kejelasan lafaz dalam ijab-qabul
berfungsi sebagai instrumen formal yang menjamin kepastian
hukum, mencegah ambiguitas makna, dan menjaga kesakralan akad
pernikahan sebagai institusi yang dilandasi prinsip syar*i.

39 Ibn ‘Abidin, Radd al-Muhtar ‘ald al-Durr al-Mukhtar, (Beirut: Dar al-
Fikr, 1992), jld. II, hlm. 372.
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Dari sisi perbedaan pandangan mazhab, ayat ini juga dapat
menjadi pijakan dalam menilai ragam lafaz yang digunakan dalam
akad nikah. Hanafiyah dan Malikiyah membolehkan akad dilakukan
dengan lafaz sarih maupun kinayah, selama terdapat niat yang jelas,
sedangkan Syafi‘iyah dan Hanabilah membatasi keabsahan akad
hanya dengan lafaz yang sarih seperti “ankah” atau “zawwaj.”
Perbedaan ini menunjukkan bahwa para ulama memandang lafaz
akad bukan sekadar formalitas, tetapi memiliki nilai normatif dan
implikasi hukum yang berbeda-beda. Dengan demikian, Istinbat
yang dapat diambil adalah bahwa Al-Qur’an memberi dasar
fleksibilitas bagi lafaz akad selama makna yang dimaksudkan jelas
dan tidak menimbulkan kerancuan, meskipun sebagian ulama
memilih pembatasan demi kehati-hatian dan penjagaan tujuan
pernikahan itu sendiri.

Lebih lanjut, dari redaksi ayat tersebut juga dapat
disimpulkan bahwa akad nikah tidak sah hanya dengan pengakuan
(igrar) semata, karena pengakuan hanyalah pernyataan terhadap
sesuatu yang sudah ada sebelumnya, bukan perbuatan hukum yang
membentuk akad baru. Seorang wanita yang berkata kepada seorang
laki-laki, “Aku mengakui engkau adalah suamiku,” tanpa adanya
pernikahan sebelumnya, tidak dapat dianggap sah sebagai pasangan
suami istri. Prinsip ini menunjukkan bahwa akad nikah harus diawali
dengan pernyataan kehendak yang tegas dan ditujukan untuk
membentuk hubungan perkawinan yang baru, bukan sekadar
pengakuan terhadap hubungan yang sudah terjadi. Dengan
demikian, Istinbat hukum yang diperoleh dari ayat ini menegaskan
bahwa Al-Qur’an menghendaki akad nikah dilaksanakan melalui
prosedur hukum yang sah, jelas, dan disepakati, guna menjaga
ketertiban, kejelasan hak dan kewajiban, serta kehormatan para
pihak yang terlibat.

Dari sudut pandang magqdasid al-syari‘ah, ketentuan
keharusan adanya lafaz yang jelas dalam akad nikah memiliki
hubungan erat dengan hifz al- ‘ird (pemeliharaan kehormatan) dan
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hifz al-nasl (pemeliharaan keturunan). Kejelasan lafaz bukan hanya
aspek prosedural, tetapi merupakan mekanisme perlindungan
terhadap kehormatan individu dan keluarga. Dalam konteks kisah
Nabi Musa As, pernyataan tegas ayah calon istri “aSi of a1 57
menggarisbawahi bahwa akad pernikahan harus berangkat dari
kehendak yang terang dan disampaikan secara formal. Ini
memastikan bahwa hubungan yang terbentuk diakui secara sosial,
dilindungi secara hukum, dan sesuai dengan norma syariat.

Selanjutnya, larangan akad nikah melalui mu ‘Gtah atau
sekadar pengakuan (igrar) juga sejalan dengan prinsip hifz al-din
(pemeliharaan agama), karena menghindarkan umat dari praktik-
praktik yang dapat menyerupai hubungan terlarang (sifah) atau
menimbulkan tuduhan zina. Kejelasan lafaz akad juga menjadi
sarana hifz al- ‘aql (pemeliharaan akal), karena mengatur hubungan
keluarga berdasarkan logika hukum dan kesepakatan sadar, bukan
sekadar kesepakatan implisit yang rentan diperselisihkan.

Dengan demikian, Istinbdt dari ayat-ayat ahwal syakhsiyyah
pada kisah Nabi Musa As tidak hanya memberikan rujukan tekstual
bagi hukum akad nikah, tetapi juga memperlihatkan keterkaitannya
dengan tujuan-tujuan syariat yang lebih luas. Prinsip ini menegaskan
bahwa setiap elemen dalam prosesi akad nikah—mulai dari
kejelasan lafaz hingga kesepakatan para pihak—merupakan
instrumen strategis untuk menjaga lima tujuan pokok syariat (al-
daririyyat al-khams), yaitu agama, jiwa, akal, keturunan, dan harta.
Dengan pendekatan ini, ayat tersebut tidak sekadar dipahami sebagai
narasi historis, tetapi juga sebagai model normatif yang dapat
diaplikasikan dalam = pembentukan hukum keluarga Islam
kontemporer.
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b. Hukum Lafaz yang Berubah®

Dalam pandangan mazhab Hanafiyyah, akad nikah memiliki
persyaratan ketat terkait bentuk lafaz yang digunakan. Mereka
berpendapat bahwa pernikahan tidak sah apabila dilaksanakan
dengan lafaz yang mengalami perubahan bunyi atau bentuk, seperti
tajawwaztu, jawaztu sebagai pengganti fazawwajtu  (“aku
menikah”), karena perubahan tersebut dianggap menghilangkan
maksud yang benar dari akad. Namun, para ulama Hanafiyyah
memberikan pengecualian: apabila suatu komunitas atau kelompok
telah secara umum menggunakan lafaz yang “salah” tersebut sebagai
istilah baku untuk menunjukkan kebolehan berhubungan suami istri,
dan penggunaannya dilakukan dengan penuh kesadaran serta
kesepakatan, maka akad nikah tetap sah. Hal ini didasarkan pada
prinsip fa‘aruf al- ‘urf (pengakuan terhadap kebiasaan yang sah)
dalam figh, yang memungkinkan adaptasi lafaz selama maksudnya
tidak ambigu dan tujuan akad tetap terjaga.

Terkait kisah Nabi Musa As, muncul pertanyaan, bagaimana
Nabi Syu‘aib As dapat menyatakan keinginannya menikahkan salah
satu dari dua putrinya tanpa menyebutkan secara spesifik yang
mana? Al-ZamakhsharmT memberikan penjelasan bahwa pernyataan
tersebut bukanlah akad nikah secara langsung, melainkan sebuah
wa ‘d (perjanjian) atau kesepakatan awal yang telah beliau tetapkan
dalam hati. Jika itu adalah akad, tentu redaksinya akan berbentuk
“Aku telah menikahkanmu” (zawwajtuka) atau bentuk serupa yang
menunjukkan pelaksanaan akad saat itu juga. Sebaliknya, ungkapan
“Sesungguhnya aku ingin menikahkanmu’ (inni uridu an unkihaka)
menunjukkan bahwa pernyataan tersebut masih berada pada tahap
rencana atau janji, bukan pelaksanaan akad. °!

Dari sudut Istinbat hukum, ayat ini memberi pelajaran
penting bahwa kesahihan akad nikah dalam syariat Islam bergantung

0 Tashif: adalah perubahan lafaz sehingga mengubah makna yang
dimaksud dari susunan bahasa.

1" Al-Zamakhshari, al-Kassyaf ‘an Haqd’ig Ghawamid al-Tanzil..jld.
111, him. 404.
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pada kejelasan lafaz yang digunakan serta kepastian pihak-pihak
yang terlibat. Ungkapan yang bersifat rencana atau niat belum dapat
dianggap sebagai akad yang mengikat secara hukum. Hal ini sejalan
dengan prinsip hifz al- ‘ird (menjaga kehormatan) dalam maqasid al-
syari‘ah, yang menuntut adanya kejelasan dan transparansi untuk
menghindari keraguan atau sengketa di kemudian hari. Dengan
demikian, hal ini-menjadi dalil normatif bahwa dalam hukum
keluarga Islam, perbedaan antara janji dan pelaksanaan akad harus
dipahami dengan tegas, serta penggunaan lafaz yang baku menjadi
syarat esensial demi kepastian hukum dan perlindungan martabat
keluarga.

c. Kedudukan “Aku Ingin Menikahkanmu” dalam Dialog Akad
Nikah

Dalam literatur fikih, terdapat perbedaan pendapat ulama
mengenai status istid ‘@ (permintaan) dalam transaksi dan akad.
Istid ‘a adalah bentuk permohonan yang diajukan oleh salah satu
pihak, seperti ucapan “Jual pakaianmu ini kepadaku,” yang
kemudian dibalas oleh pihak lain dengan “Aku telah menjualnya
kepadamu.” Persoalan yang diperdebatkan adalah apakah akad
semacam ini sah tanpa adanya lafaz penerimaan eksplisit (gabiil)
setelahnya. Sebagian ulama mensyaratkan adanya gabiil yang jelas
untuk menyempurnakan akad, sedangkan sebagian lainnya
membolehkan apabila makna kesepakatan telah tercapai melalui
konteks percakapan.®?

Ulama Malikiyyah berpendapat bahwa akad nikah tetap sah
meskipun lafaz penerimaan mendahului ijab, selama bentuk awalnya
berupa istid‘d atau permintaan, dan  telah tercapai maksud
kesepakatan. Menurut prinsip mereka, yang terpenting adalah
persesuaian kehendak dalam hati yang tercermin dalam ucapan,
bukan urutan formal antara ijab dan kabul. Oleh karena itu, jika
seseorang berkata, “Aku ingin engkau menikahkanku” atau “Aku

62 Abii Bakr bin al-‘Arabi, Ahkam al-Qur’an...jld. 111, hlm. 498.
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ingin menikahkanmu,” maka pernyataan ini dianggap sebagai ijab
yang sah. Apabila pihak lain membalas dengan kata “Ya” atau
bentuk persetujuan lain, maka akad—baik jual beli maupun
pernikahan—menjadi sah.

Pandangan ini mereka kaitkan dengan kisah Nabi Musa As
sebagaimana dalam QS. Al-Qasas: 27-28. Nabi Syu‘aib As berkata,
“Sesungguhnya aku ingin menikahkanmu”, lalu Nabi Musa As
membalas, “Itu antara aku dan kamu”. Dialog tersebut, menurut
lahirnya ayat, telah menunjukkan adanya kesepakatan,
kesempurnaan ucapan, tercapainya tujuan, dan sahnya akad.
Demikian pula, analogi ini diperkuat dengan hadis Nabi Saw yang
berkata kepada Bani Najjar, “Tawarkan kepadaku harga tembok
kalian”, lalu mereka menjawab, “Kami tidak meminta harganya
kecuali kepada Allah”. Meskipun tidak ada redaksi formal ijab-qabul
dalam susunan klasik, akad dianggap sah karena tujuan kepemilikan
telah tercapai.

Dari sudut Istinbat hukum, ayat ini memberikan pemahaman
bahwa dalam akad—termasuk akad nikah—substansi kesepakatan
dan tercapainya tujuan merupakan inti dari keabsahan, bukan
sekadar urutan lafaz yang kaku. Hal ini menunjukkan bahwa redaksi
ijjab dapat muncul dalam bentuk istid ‘a, dan gabiil dapat terwujud
dalam bentuk persetujuan singkat, asalkan makna kesepakatan telah
jelas dan tidak ada unsur paksaan. Prinsip ini sejalan dengan kaidah
al-‘ibrah fi al-uqiid li al-ma‘ani la li al-alfaz wa al-mabani (yang
menjadi tolok ukur dalam akad adalah makna dan tujuan, bukan
sekadar lafaz dan bentuknya), yang menjadi fondasi penting dalam
fleksibilitas hukum keluarga Islam.

d. Ungkapan “Salah Satu dari Dua Putriku” dalam Makna Akad
Nikah

Dalam kajian tafsir dan fikih, frasa ¢ &3 533 (“salah satu dari

kedua putriku ini”’) dalam QS. Al-Qasas: 27 dipandang oleh para ulama

sebagai bentuk tawaran (za rid) atau indikasi awal, bukan sebagai akad

225



nikah yang sempurna. Alasannya, apabila pernyataan tersebut
dimaksudkan sebagai akad, maka seharusnya Nabi Syu‘aib As
langsung menentukan putri yang dimaksud tanpa meninggalkan
pilihan. Kaidah fikih menegaskan bahwa pernyataan yang masih
mengandung opsi atau ketidakjelasan subjek akad (majhil al-‘ayn)
tidak dapat dianggap sebagai akad yang sah, khususnya dalam
pernikahan. Dalam kenteks jual beli, sebagian ulama memang berbeda
pendapat mengenai keabsahan ucapan seperti, “Aku menjual salah satu
dari dua budakku dengan harga sekian,” namun mereka sepakat bahwa
bentuk ini tidak sah dalam akad nikah, karena pernikahan menuntut
kejelasan identitas pihak yang dinikahi.®

Riwayat tafsir menjelaskan bahwa setelah pernyataan tersebut,
Nabi Syu‘aib As sempat berkata kepada Nabi Musa As, “Yang mana
yang kamu inginkan?”” Nabi Musa As menjawab, “Yang lebih muda.”
Namun Nabi Syu‘aib As membalas, “Tidak, sampai kamu
membersihkannya dari apa yang ada dalam dirimu.” Ungkapan ini
berhubungan dengan peristiwa sebelumnya ketika salah satu putri Nabi
Syu‘aib As memuji Nabi Musa As dengan berkata, “Sesungguhnya
orang terbaik yang engkau ambil sebagai pekerja adalah yang kuat lagi
terpercaya” (QS. Al-Qasas: 26). Pujian tersebut menimbulkan
kecemburuan di hati Nabi Syu‘aib As, karena ia mengira telah terjadi
interaksi dan keakraban antara putrinya dan Nabi Musa As.

Putrinya kemudian menjelaskan dasar penilaiannya, kekuatan
Nabi Musa As terlihat ketika ia mengangkat batu penutup mulut sumur
sendirian, padahal biasanya = diperlukan sepuluh orang untuk
melakukannya. Adapun sifat amanahnya, terlihat ketika ia memintanya
untuk berjalan di belakang, agar pandangannya terjaga dari melihat hal-
hal yang tidak pantas. Penjelasan ini menenangkan hati Nabi Syu‘aib
As, sehingga 1a merasa mantap dengan pilithannya untuk menjadikan
Nabi Musa As sebagai menantu.

Dari perspektif Istinbat hukum, kisah ini memberikan dua
pelajaran penting. Pertama, dalam akad nikah, identitas calon pasangan

63 Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. X1I1, him. 272.
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harus jelas sejak awal, sehingga tawaran yang masih mengandung opsi
belum dapat dianggap sebagai akad yang mengikat. Kedua, kisah ini
menegaskan bahwa pertimbangan memilih pasangan didasarkan pada
kualitas pribadi yang nyata—dalam hal ini kekuatan fisik dan
amanah—yang dibuktikan dengan tindakan, bukan hanya perkataan.
Prinsip ini sejalan dengan kaidah al-yagin la yazilu bi al-syakk
(kepastian tidak hilang karena keraguan) dan al- ‘ibrah fi al-uqiid i al-
ma ‘ani la li al-alfaz (tolok ukur akad adalah makna dan maksud, bukan
sekadar lafaz). Dengan demikian, ayat ini menjadi landasan bahwa
kejelasan subjek dan keyakinan penuh terhadap kelayakan pasangan
merupakan syarat esensial dalam pernikahan yang sah menurut syariat.

3.3.4. Hukum Mahar Nikah
Mahar secara linguistik merujuk pada mahar wanita, kata
pluralnya muhur yaitu pembayaran atau hak wanita atas suaminya.®*

64 Dalam Islam, mahar memiliki keluwesan baik dari segi bentuk maupun
jumlah, selama tetap berada dalam koridor prinsip-prinsip dasar syariat. Secara
garis besar, mahar dapat diklasifikasikan ke dalam beberapa jenis berdasarkan
bentuk serta waktu penyerahannya. Pertama, mahar musamma, yaitu mahar yang
telah ditentukan secara jelas jumlah atau bentuknya dan disepakati oleh kedua
calon mempelai sebelum atau pada saat akad nikah. Mahar ini dapat berupa uang,
emas, tanah, atau harta lain yang sah dimiliki. Dalam kajian fikih, mahar
musamma dinilai sah karena terpenuhinya unsur akad, termasuk adanya ijab qabul
dan kejelasan objek mahar. Kedua, mahar mitsil, yakni mahar yang ditetapkan
berdasarkan kelaziman mahar perempuan lain yang memiliki kedudukan sosial
atau hubungan kekerabatan yang sepadan, ketika nominal mahar tidak disebutkan
saat akad nikah. Meskipun demikian, pernikahan tetap dipandang sah, dan
penetapan mahar mitsil mencerminkan perhatian Islam terhadap prinsip keadilan
dan kepantasan bagi pihak perempuan. Ketiga, mahar mu‘ajjal, yaitu mahar yang
dibayarkan secara langsung atau tunai pada saat akad nikah atau sebelum
terjadinya hubungan suami istri. Pemberian mahar jenis ini dimaksudkan sebagai
wujud kesungguhan dan tanggung jawab calon suami dalam membangun rumah
tangga. Keempat, mahar mu’akhkhar, yakni mahar yang pembayarannya
ditangguhkan dan menjadi kewajiban suami di kemudian hari, umumnya apabila
terjadi perceraian atau suami meninggal dunia. Dalam praktiknya, mahar ini kerap
berfungsi sebagai bentuk jaminan moral agar suami menjaga keutuhan dan
keberlangsungan perkawinan. Kelima, mahar non-materi, yaitu mahar yang tidak
berbentuk harta benda, melainkan berupa jasa atau manfaat, seperti mengajarkan
Al-Qur’an, memberikan ilmu, atau bentuk kemanfaatan lain yang dibenarkan
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Dikatakan qad mahara al-mar’ata, yamharuha, yamhuruha maharan,
fahiya mahmuratan.®® Dalam terminologi, mahar adalah harta yang
harus diberikan dalam akad nikah sebagai ganti manfaat dari pihak
perempuan. Hal ini dapat dilakukan baik dengan menyebutkan secara
langsung maupun dengan perjanjian. Beberapa ulama berpendapat
bahwa mahar adalah nama bagi apa yang perempuan layak terima
dalam pernikahan atau hubungan seksual.®®

Para ulama menetapkan bahwa mahar harus memenuhi tiga
ketentuan pokok. Pertama, mahar harus berupa sesuatu yang secara
syariat boleh dimiliki dan diperjualbelikan, seperti emas atau berbagai
jenis barang dagangan. Karena itu, tidak sah menjadikan sesuatu yang
haram dan tidak bernilai menurut syariat—seperti khamar dan babi—
sebagai mahar.

Kedua, mahar harus jelas dan diketahui, sebab ia berfungsi
sebagai imbalan dalam akad yang memiliki unsur pertukaran, sehingga
kedudukannya serupa dengan harga dalam jual beli. Tidak
diperbolehkan mahar yang tidak jelas, kecuali dalam nikah tafwidh,
yaitu ketika kedua mempelai tidak menyebutkan mahar saat akad dan
menyerahkan penentuannya kepada salah satu pihak atau orang lain.
Menurut Malikiyah dan Hanafiyah, tidak wajib merinci sifat barang
(berbeda dengan pendapat Syafi‘i dan Ahmad). Jika sifatnya tidak
dijelaskan, maka istri berhak atas mahar dengan kualitas pertengahan.

syariat. Kebolehan mahar semacam ini didasarkan pada hadis Nabi saw. yang
menunjukkan praktik menikahkan seorang sahabat dengan mahar berupa
pengajaran ayat-ayat Al-Qur’an. Lihat : Wahbah ibn Mustafa al-Zuhaylt, 4/-Figh
al-Islamt wa Adillatuhu, (Damaskus: Dar al-Fikr, 2002), jld. VII, hlm. 93. Sayyid
Sabiq, Figh al-Sunnah, (Beirut: Dar al-Fikr, 2000), jld. II, hlm. 36—37. Sulaiman
Rasyid, Figh Islam Indonesia, cet. ke-10 (Bandung: Sinar Baru, 2001), hlm. 279.
Muhammad Jawad Mughniyah, Figh Lima Madzhab (Jakarta: Lentera, 2003),
hlm. 155. Yusuf al-Qaradawi, Figh al-Usrah fi al-Islam, (Kairo: Maktabah
Wahbah, 1998), jld. I, hlm. 82. al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Hadis No. 5135.
Muslim, Sahih Muslim, No. 1425.

%5 Ibn Mangziir, Lisan al- ‘Arab..jld. V, hlm. 184, 185.

% Tbn ‘Abidin, Radd al-Muhtar ‘alda al-Durr al-Mukhtar (Beirut: Dar al-
Fikr, 1992), jld. 111, hlm. 101.
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Ketiga, mahar harus terbebas dari unsur gharar atau
ketidakpastian yang dapat menimbulkan sengketa. Oleh karena itu,
tidak sah menjadikan budak yang kabur, unta yang lepas, atau sesuatu
yang serupa sebagai mahar.

Ulama Hanafiyah menambahkan satu syarat lagi, yakni akad
nikah itu sendiri harus sah. Jika akadnya fasid (rusak), maka penetapan
mahar tidak dianggap berlaku, karena akad yang rusak tidak dipandang
sebagai pernikahan yang sah. Namun, apabila telah terjadi hubungan
suami istri, maka perempuan tetap berhak atas mahar misil (mahar yang
setara dengan perempuan sepadannya).®’

Menurut mazhab Hanafiyyah, mahar adalah setiap harta (mal)
yang bernilai menurut syariat (mutagawwam), diketahui secara jelas,
dan mampu diserahkan (maqdir ‘ald taslimih). Karena itu, sah
menjadikan emas, perak, uang, barang dagangan, hewan, properti,
benda yang ditakar atau ditimbang, bahkan manfaat (manfa ‘ah) yang
lazim diberi imbalan seperti menempati rumah, menggarap tanah, atau
menaiki kendaraan sebagai mahar. Namun ulama Hanafiyah terdahulu
tidak membolehkan mahar berupa pengajaran Al-Qur’an atau ilmu
agama, karena bukan mal dan termasuk ibadah yang tidak boleh diambil
upahnya (ujrah), sehingga jika disebutkan maka wajib mahar misil
(mahr al-mithl) berdasarkan QS. an-Nisa’: 24. Ulama Hanafiyah
muta akhkhirin kemudian membolehkannya karena kebutuhan (hajah),
berdalil dengan hadis Sahal bin Sa‘d tentang pernikahan dengan mahar
hafalan Al-Qur’an. Tidak sah mahar berupa sesuatu yang bukan harta
bernilai seperti darah, bangkai, khamar, babi, talak, atau qishash (gisdas).
Nikah syighar menurut Hanafiyah tetap sah akadnya, tetapi mahar yang
disebut rusak (fasid) dan diganti mahr al-mithl, berbeda dengan jumhur
yang membatalkannya. Pelayanan suami sebagai mahar tidak sah
menurut Abu Hanifah dan Abu Yusuf karena manfaat bukan mal yang
dijamin, sedangkan manfaat benda dalam waktu tertentu sah.
Ketidakjelasan ringan (jahalah yasirah) ditoleransi dan diberikan

67 Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu...jld.
IX, him. 6767.
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kualitas pertengahan, sedangkan ketidakjelasan berat (jahalah
fahisyah) merusak mahar.®

Menurut Malikiyyah, mahar adalah setiap harta yang diakui
syariat, suci (t@hir), bermanfaat secara syar‘i, mampu diserahkan, dan
diketahui kadar, jenis, serta waktu penyerahannya. Tidak sah mahar
berupa sesuatu yang bukan mal mutagawwam seperti pengguguran
qisas, jasa perantara (samsarah), khamar, babi, benda najis, sesuatu
yang tidak dapat diserahkan seperti budak kabur (abig), atau yang
mengandung gharar seperti janin dan buah sebelum tampak baiknya
kecuali dipanen saat itu juga (siram). Mahar yang tidak jelas jenis,
jumlah, atau waktunya tidak sah, kecuali jika pilihan diserahkan kepada
istri  sehingga tidak menimbulkan gharar. Diperbolehkan
ketidakjelasan ringan atau gharar yasir karena pernikahan dibangun
atas toleransi (tasamuh), seperti mahr al-mithl atau perlengkapan
rumah (syawrah), dan jika berupa jumlah tertentu seperti sepuluh unta
maka diberikan kualitas pertengahan. Dalam gqaul masyhiir,
Malikiyah—sejalan dengan Hanafiyah—tidak membolehkan mahar
berupa manfaat yang tidak lazim diberi imbalan atau akad ijarah seperti
pelayanan dan pengajaran Al-Qur’an, meskipun ada pendapat lain yang
membolehkannya.®’

Menurut Syafi‘iyah dan Hanabilah, setiap sesuatu yang sah
diperjualbelikan atau dijadikan harga (zsaman) atau upah (ujrah) sah
pula menjadi mahar, baik berupa benda (‘ayn), utang (dayn), pekerjaan,
maupun manfaat yang jelas, meskipun nilainya sedikit. Karena itu sah
menjadikan pelayanan dalam waktu tertentu, menjahit pakaian,
menggembalakan ternak, mengembalikan budak kabur, mengajarkan
Al-Qur’an, ilmu, sastra mubah, atau keterampilan sebagai mahar.
Dalilnya antara lain QS. al-Qasas: 27 tentang Nabi Musa dan hadis
Sahal bin Sa‘“d. Jika cerai sebelum manfaat ditunaikan, wajib membayar

6 Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu...jld.
IX, hlm. 6767.

9 Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu...jld.
IX, him. 6771.
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setengah upahnya; jika objek pekerjaan rusak sebelum dilaksanakan,
wajib ujrah al-mithl. Mahar yang haram seperti khamar, babi, barang
rampasan (ghasb), atau mengajarkan kitab yang telah diubah tetap
menjadikan akad nikah sah tetapi mahar diganti mahr al-mithl karena
penetapannya rusak.

Mereka juga tidak membolehkan mahar yang mengandung
gharar atau ketidakjelasan berat (jahalah fahisyah), seperti sesuatu
yang belum ada, tidak diketahui jenis, kadar, atau sifatnya, belum
sempurna dimiliki, atau tidak mampu diserahkan seperti burung di
udara dan ikan di air, serta sesuatu yang tidak bernilai sebagai mal.
Namun rusaknya mahar tidak membatalkan akad nikah, karena nikah
tetap sah meski tanpa penyebutan mahar, dan istri berhak atas mahr al-
mithl. Perbedaan utama antara Hanafiyah—Malikiyah dan Syafi‘iyah—
Hanabilah terletak pada perluasan konsep mal dan manfa‘ah. Dua
mazhab terakhir mengqiyaskan mahar pada akad ijarah sehingga
manfaat orang merdeka dinilai sebagai mal mutagawwam, sedangkan
dua mazhab pertama lebih membatasi pada harta konkret dan manfaat
yang benar-benar diakui sebagai objek kebutuhan. 7

a. Hukum Pernikahan dengan Mahar Non-Materi

Perjanjian antara Nabi Musa As dan Nabi Syu‘aib As
sebagaimana terekam dalam QS. Al-Qasas ayat 27 menjadi salah satu
landasan penting dalam diskusi hukum Islam tentang keabsahan mahar
dalam bentuk non-materi, meskipun hari ini di kalangan masyarakat
tertentu hal in1 masih tabu @ dilakukan karena terkesan kurang
bermartabat. Meskipun demikian para fugaha melalui ayat ini
membenarkan praktik mahar dengan jasa. Wahbah al-Zuhaili dalam
kitab tafsirnya al-Munir menjelaskan bahwa kebolehan menjadikan
manfaat jasa sebagai mahar dapat dipahami dari ayat tersebut, dan
praktik ini juga diakui dalam syariat Islam. Hal ini diperkuat oleh hadis-
hadis yang diriwayatkan para imam mengenai kebolehan menjadikan

70'Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu...jld.
IX, him. 6772.
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pengajaran Al-Qur’an sebagai mahar, sehingga menunjukkan
fleksibilitas bentuk mahar selama memiliki nilai manfaat yang sah.”!
Dalam ayat tersebut, Nabi Syu‘aib As berkata “Sesungguhnya
aku bermaksud menikahkan engkau dengan salah satu dari kedua
putriku ini dengan syarat engkau bekerja padaku selama delapan tahun,
dan jika engkau sempurnakan menjadi sepuluh tahun, maka itu adalah
(suatu kebaikan) dari-engkau.””’Lafaz fa-in atmamta ‘asyran fa-min
‘indika menegaskan bahwa tambahan dua tahun tersebut tidak bersifat
mengikat, melainkan menjadi bentuk keutamaan sukarela dari pihak
Nabi Musa As. Pernyataan Nabi Syu‘aib As yang menolak
memberatkan Nabi Musa As mengandung makna etis penting, sebab
istilah masyaqqah yang berasal dari kata al-syaqq (kesulitan)

71 ' Wahbah bin Mustafa al-Zuhaili, al-Tafsir al-Munir fi al- ‘Aqidah wa
al-Syart‘ah wa al-Manhaj (Damaskus: Dar al-Fikr al-Mu‘asir, 1418 H), jld. XX,
hlm. 90.

72 Imam al-QurtubT menukil pendapat Imam Malik bahwa akad jasa tanpa
penjelasan rinci mengenai bentuk pekerjaan tetap sah, karena cukup dikembalikan
pada ‘urf (kebiasaan masyarakat). Hal ini sejalan dengan konteks kisah Nabi
Musa As yang menyebutkan bentuk ijarah secara global, tanpa rincian teknis
pekerjaan. Sebaliknya, Abiti Hanifah dan al-Syafi‘c mensyaratkan adanya
penentuan pekerjaan secara spesifik dalam akad agar tidak mengandung unsur
Jjahalah (ketidakjelasan). Perbedaan pandangan ini juga dikaitkan dengan
penafsiran al-BukharT atas QS. al-Qasas: 27, yang menunjukkan bahwa penetapan
waktu kerja sudah cukup meskipun bentuk pekerjaannya tidak disebutkan.
Namun, al-Muhallab memberikan klarifikasi bahwa dalam kasus Nabi Musa, jenis
pekerjaannya sudah diketahui secara umum dari konteks sosial masyarakat
Madyan, yaitu menggembala, mengolah tanah, dan aktivitas agraris lainnya yang
merupakan bagian dari pekerjaan pedalaman. Dengan demikian, meskipun tidak
disebutkan secara detail, akad tersebut tetap valid karena mengikuti ‘urf yang
berlaku. Dalam analisis Ibn al-‘Arabi, meskipun tidak ada riwayat sahih yang
menegaskan secara eksplisit bahwa Nabi Musa digaji untuk menggembala
kambing, namun fakta bahwa penduduk Madyan mayoritas berprofesi sebagai
penggembala sudah cukup menjadi dasar penentuan jenis pekerjaan. Hal ini
menunjukkan bahwa ‘urf dapat berfungsi sebagai instrumen penyempurna akad,
sepanjang tidak bertentangan dengan prinsip kejelasan dan keadilan dalam syariat.
Lihat : Al-Qurthubi, al-Jami* li-Ahkam al-Qur’an...jld. XIII, hlm. 275. Wahbah
bin Mustafa al-Zuhaili, al-Tafsir al-Munir fi al-‘Aqidah wa al-Syari‘ah wa al-
Manhgj... jld. 20, hlm. 90.
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menunjukkan kondisi ketika seseorang berada dalam keraguan antara
mampu atau tidak mampu melaksanakan beban tersebut.”

73 Para ulama sepakat bahwa boleh menyewa seorang penggembala
untuk jangka waktu tertentu, dengan upah yang jelas, guna menggembalakan
sejumlah kambing yang diketahui. Apabila kambing itu tertentu dan ditunjuk
secara jelas, maka ada perincian pendapat di kalangan ulama Malikiyyah. Ibn al-
Qasim berpendapat bahwa akad tersebut tidak sah kecuali dengan syarat adanya
pengganti jika kambing itu mati. Namun pendapat ini dianggap sangat lemah,
sebab Nabi Syuaib telah menyewa Nabi Musa untuk menggembalakan
kambingnya yang telah dilihat langsung oleh Musa, tanpa adanya syarat
pengganti. Jika kambing itu tidak ditentukan secara khusus (tidak disebutkan jenis
atau jumlah tertentu), maka menurut para ulama Malikiyyah akadnya tetap sah.
Adapun Abu Hanifah dan al-Syafi‘1 berpendapat bahwa akad seperti itu tidak sah
karena mengandung ketidakjelasan (jahalah). Ulama Malikiyyah lebih
mengandalkan pada ‘urf (kebiasaan), sebagaimana telah disebutkan sebelumnya,
bahwa penggajian dilakukan sesuai dengan kadar kemampuan tenaga
penggembala. Bahkan sebagian ulama Malikiyyah menambahkan, akad tidak sah
kecuali diketahui terlebih dahulu seberapa besar kemampuan fisik si penggembala.
Pendapat ini dianggap benar, karena Nabi Syuaib mengetahui kekuatan Nabi Musa
dari peristiwa ketika beliau mengangkat batu besar. Selanjutnya, Imam Malik
berpendapat bahwa seorang penggembala tidak menanggung jaminan (tidak
bertanggung jawab atas kerugian), dan ia dapat dipercaya apabila ada hewan yang
mati atau dicuri, sebab ia diposisikan sebagai orang yang diberi amanah,
sebagaimana kedudukan seorang wakil. Imam Al-Bukhart bahkan membuat bab
khusus dalam Sahih-nya: “Bab apabila penggembala atau wakil melihat seekor
kambing hampir mati, atau sesuatu yang hampir rusak, lalu ia melakukan tindakan
perbaikan”. Dalam bab itu beliau meriwayatkan hadis Kaa‘b bin Malik dari
ayahnya, bahwa keluarga mereka memiliki kambing yang digembalakan di
Gunung Sila‘. Kemudian seorang. budak perempuan mereka melihat seekor
kambing hampir mati, lalu ia mengambil sebuah batu dan menyembelihnya
dengan batu tersebut. Lalu Kaa‘b berkata: “Jangan kalian makan kambing itu
sebelum aku bertanya kepada Nabi, atau aku kirim seseorang kepada beliau untuk
menanyakannya.” Setelah membolehkan mereka memakannya. Abdullah berkata:
“Aku kagum karena yang menyembelih itu seorang budak perempuan, dan Nabi
tetap membolehkannya. Al-Muhallab menjelaskan bahwa dari hadis tersebut dapat
dipetik pelajaran fikih, yaitu penggembala dan wakil dapat dipercaya dalam apa
yang diamanahkan kepada mereka, kecuali jika ada bukti nyata bahwa mereka
berkhianat atau berdusta. Pendapat ini juga dianut oleh Malik dan sekelompok
ulama. Ibn al-Qasim menambahkan, apabila penggembala khawatir seekor
kambing akan mati lalu ia menyembelihnya, maka ia tidak menanggung kerugian,
dan ia dipercaya jika membawa kambing tersebut dalam keadaan sudah
disembelih. Namun, ada juga ulama yang berpendapat bahwa penggembala tetap
harus menanggung kerugian sampai jelas kebenaran ucapannya. Mengenai kasus
lain, Ibn al-Qasim dan Ashhab berbeda pendapat apabila penggembala
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Dengan demikian, akad yang lahir antara Musa AS dan
Syu‘aib As tidak dibangun atas unsur pemaksaan, melainkan atas
dasar kerelaan timbal balik. Dari konstruksi ayat ini, para ulama
menyimpulkan legitimasi kebolehan mahar berupa jasa, yang
dikenal dengan istilah al-nikah bi al-ijarah.”* Validitas bentuk

mengawinkan pejantan dengan betina tanpa izin pemilik. Ibn al-Qasim
berpendapat ia tidak wajib menanggung kerugian, sebab perbuatan itu termasuk
dalam usaha memperbaiki dan mengembangkan harta. Sedangkan Ashhab
berpendapat ia wajib mengganti kerugian. Pendapat Ibn al-Qasim lebih kuat
berdasarkan hadis Kaa‘b, bahwa penggembala tidak dibebani tanggungan atas
kerusakan yang terjadi karena ijtihadnya, selama ia dikenal sebagai orang saleh
dan benar-benar menjaga harta tersebut. Namun jika ia dikenal sebagai orang fasik
dan tidak amanah, maka pemilik berhak membebaninya tanggung jawab, sebab ia
tidak bisa dipercaya ketika mengaku telah melihat seekor kambing hampir mati.
Lihat : Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur an...jld. XIII, hlm. 275-276.

4 Dalam riwayat tidak disebutkan secara pasti berapa upah Nabi Musa
As . Namun, Yahya bin Sallam meriwayatkan bahwa orang saleh dari Madyan
(Syuaib) memberikan upah kepada Musa berupa setiap anak kambing yang lahir
dengan warna berbeda dari induknya. Lalu Allah mewahyukan kepada Musa agar
melemparkan tongkatnya di tengah-tengah kambing itu, maka semuanya
melahirkan anak-anak yang berbeda rupa dari induknya. Ada pula riwayat lain
selain dari Yahya, yang menyatakan bahwa Syuaib menetapkan upah Musa berupa
setiap kambing yang lahir belang (balaga’), dan ternyata semua kambing
melahirkan anak-anak yang belang. Al-Qusyairl meriwayatkan pula: ketika
Syuaib menyewa Musa, ia berkata kepadanya, “Masuklah ke rumah ini, lalu
ambillah sebuah tongkat dari tongkat-tongkat yang ada di dalamnya.” Musa pun
masuk dan mengambil sebuah tongkat, dan ternyata tongkat itu adalah tongkat
yang dahulu pernah dikeluarkan oleh Nabi Adam dari surga, lalu diwariskan
secara turun-temurun kepada para nabi hingga sampai kepada Syuaib. Syuaib lalu
memerintahkan Musa untuk meletakkan tongkat itu kembali dan mengambil
tongkat lain. Namun, setiap kali Musa masuk, ia tetap mengambil tongkat yang
sama. Hal itu terjadi sebanyak tujuh kali, dan setiap kali yang terambil tidak lain
adalah tongkat tersebut. Maka Syuaib pun menyadari bahwa Musa memiliki
kedudukan istimewa. Keesokan harinya, Syuaib berkata kepadanya:
“Gembalakanlah kambing-kambing itu sampai ke persimpangan jalan. Ambillah
arah ke kanan, karena di sana tidak banyak rumput. Jangan mengambil arah kiri,
karena di sana banyak rumput namun juga ada seekor naga besar yang tidak
membiarkan ternak masuk.” Maka Musa menggiring kambing-kambing itu ke
persimpangan jalan, namun kambing-kambing itu justru berjalan ke arah kiri dan
Musa tidak mampu mengendalikannya. Ia pun tertidur. Lalu naga itu keluar, tetapi
tongkat Musa bangkit sendiri, ujungnya berubah menjadi dua cabang dari besi,
lalu memerangi naga tersebut hingga membunuhnya, kemudian kembali lagi
kepada Musa. Saat Musa bangun, ia melihat tongkat itu berlumuran darah dan
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mabhar ini diperkuat oleh hadis Nabi Saw mengenai seorang lelaki
yang tidak memiliki harta, namun menguasai hafalan sebagian al-
Qur’an. Dalam riwayat sahih disebutkan bahwa Rasulullah Saw
bertanya kepadanya, “Apa yang engkau hafal dari al-Qur’an?”
Lelaki itu menjawab, “Surah al-Bagarah dan surah setelahnya.”Nabi
Saw kemudian bersabda, “Ajarkanlah ia dua puluh ayat, maka ia
menjadi istrimu.”’> Hadis ini menunjukkan bahwa manfaat non-
material berupa pengajaran al-Qur’an dapat sah dijadikan mahar,
sehingga membuka ruang analogi bahwa segala bentuk jasa yang
memiliki nilai manfaat diakui dalam akad pernikahan.

Meski demikian, perbedaan pendapat ulama muncul dalam
merumuskan batasan hukumnya. Pertama, mazhab Malik1
memandang mahar berupa jasa hukumnya makruh.’® Ibn al-Qasim,

naga itu sudah mati. Kemudian Musa kembali kepada Syuaib pada sore hari.
Karena Syuaib adalah seorang yang buta, ia meraba kambing-kambing itu, dan
tampaklah padanya bekas kesuburan yang nyata. Ia pun bertanya kepada Musa
tentang peristiwa itu, lalu Musa menceritakan kepadanya. Syuaib merasa gembira
dan berkata: “Setiap anak kambing yang lahir tahun ini dengan dua warna (qalib
lawn), maka itu menjadi milikmu.”” Dan benar, semua anak kambing yang lahir
pada tahun itu berwarna dua (bercorak). Dari situ Syuaib mengetahui bahwa Musa
memiliki kedudukan yang tinggi di sisi Allah. Selain itu, ‘Uyainah bin Hisn
meriwayatkan bahwa Rasulullah Saw bersabda: “Musa bekerja dengan imbalan
cukup untuk mengenyangkan perutnya dan menjaga kehormatannya (dari
perbuatan haram).” Lalu Syuaib berkata kepadanya: “Bagimu dari hasil kambing-
kambing ini, setiap anak yang lahir dengan dua warna (galib lawn), dengan syarat
tidak termasuk kambing yang cacat. Lihat : Al-Qurthubi, al-Jami* li-Ahkam al-
Qur’an...jld. XIII, hlm. 276.

5 Abil Bakr al-Bayhadqi, al-Sunan al-Kubra, (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, cet. ke-3, 1424 H/2003 M), jld VII, him. 396.

76 Dalam Tafsir al-Qurtubi disebutkan boleh tidaknya hubungan suami
istri padahal belum menyerahkan (mahar), para ulama berbeda pendapat tentang
hal ini. Apakah boleh berhubungan setelah akad atau setelah itu ketika bepergian
(48l Sl JaY) ash b L2la al-Qasas: 29)? Jika dilakukan ketika akad, lalu mahar
apa yang diserahkan? Para ulama dari kalangan mazhab Imam Malik melarang
adanya hubungan suami-istri sebelum mahar dibayarkan, meskipun hanya
dibayarkan seperempat dinar. Namun, Ibn al-Qasim berkata: Jika hubungan itu
sudah terjadi sebelum penyerahan mahar, maka akad tetap sah berlaku, karena
para ulama muta’akhkhirin dari kalangan mazhab Imam Malik berpendapat bahwa
mempercepat pembayaran mahar, atau sebagian darinya, hukumnya mustahab.
Jika mahar itu berupa penggembalaan kambing, maka dimulainya penggembalaan

235



salah seorang tokoh penting dalam mazhab ini, bahkan menilainya
tidak sah karena jasa pribadi orang merdeka tidak dianggap sebagai
harta yang memiliki nilai tukar. Kedua, Ibn Habib membolehkannya
dengan argumentasi bahwa jasa dapat disamakan dengan harta benda
lainnya, dan pandangan ini sejalan dengan mazhab al-Syafi‘1l yang
memperluas kategori mahar kepada setiap manfaat yang memiliki
nilai finansial, baik berupa keterampilan, pekerjaan, maupun
pengajaran. Ketiga, mazhab Abt Hanifah membedakan antara jasa
pribadi suami yang merdeka dengan jasa yang terkait dengan aset
harta, seperti budak atau rumah. Dalam pandangannya, tidak sah jika
mahar berupa jasa pribadi, namun sah jika jasa itu berasal dari budak
yang dimiliki suami atau penggunaan rumah dalam jangka waktu
tertentu, sebab keduanya berstatus harta.”’

Diskusi semakin berkembang ketika para ulama ushul figh
menilai validitas akad nikah dengan lafaz ijarah. Abu al-Hasan al-
Karkhi menegaskan keabsahan bentuk akad ini, merujuk pada
firman Allah: “Maka berikanlah kepada mereka upahnya” (QS. al-
Nisa’: 24), yang menunjukkan legitimasi pertukaran manfaat dalam

sudah dianggap sebagai penyerahan. Adapun jika yang berhubungan suami istri
dilakukan ketika bepergian, maka lamanya masa tunggu dalam pernikahan
diperbolehkan selama seumur hidup, selama tidak ada syarat tertentu. Namun,
apabila disertai syarat, maka tidak boleh, kecuali syarat tersebut memiliki tujuan
yang benar, seperti persiapan membangun rumah, atau menunggu kesiapan istri
untuk digauli apabila ia masih kecil. Hal ini telah ditegaskan oleh para ulama
mazhab Imam Malik. Lihat : Al-Qurthubi, al-Jami * li-Ahkam al-Qur’an...jld. XIII,
hlm. 274.

77 Al-Jassas menjelaskan bahwa QS. al-Qasas: 27 tidak secara tegas
menunjukkan bolehnya mahar berupa jasa, karena manfaat kerja tersebut
disyaratkan untuk Nabi Syu‘aib, bukan untuk perempuan sebagai mahar. Ayat ini
lebih menunjukkan kebolehan akad nikah tanpa penentuan mahar secara eksplisit
serta tidak rusaknya akad dengan syarat tambahan di luar konsekuensi akad. Ia
juga membuka kemungkinan bahwa dalam syariat sebelumnya hal tersebut
dibolehkan, namun kemudian di-nasakh dalam syariat Nabi Muhammad Saw.
Selain itu, ayat ini dijadikan dasar bolehnya penambahan kesepakatan dalam akad,
sebagaimana isyarat penyempurnaan masa kerja menjadi sepuluh tahun menurut
penafsiran Ibnu ‘Abbas. Lihat: Ahmad bin ‘Ali Abt Bakr al-Raz1 al-Jassas al-
Hanafi, Ahkam al-Qur’an, (Beirut: Dar Thya’ al-Turath al-‘Arabi, 1405 H), jld.V,
hlm. 215.
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akad. Sebaliknya, Abu Bakr al-Razi menolak kesahihannya dengan
alasan ketidaksamaan antara karakter akad ijarah yang bersifat
sementara dengan akad nikah yang bersifat permanen, sehingga
menggabungkan keduanya dianggap bertentangan. Ibn al-Qasim,
dari kalangan Malikiyyah, merincikan apabila syarat berupa jasa
ditetapkan sebelum terjadinya hubungan suami istri (dukhiil), maka
akad nikah dapat batal; namun apabila syarat itu berlaku setelah
dukhiil, maka akad tetap sah dan mahar diganti dengan mahar mith/
(mahar sepadan).’®

Perjanjian antara Nabi Musa As dan Nabi Syu‘aib As bukan
hanya menjadi dasar bagi pembahasan fikih klasik mengenai
kebolehan mahar berupa manfaat jasa, tetapi juga membuka horizon
interpretasi baru dalam konteks kontemporer. Dengan menggunakan
pendekatan magasid al-syari‘ah, ayat ini dapat dibaca sebagai
bentuk fleksibilitas hukum Islam dalam merespons keterbatasan
material, sekaligus menjaga prinsip keadilan, kerelaan, dan
kemaslahatan dalam akad pernikahan.

Secara tekstual, ayat ini menekankan bahwa kesepakatan
pernikahan tidak harus bergantung pada pemberian mahar berupa
harta benda, melainkan dapat pula diwujudkan dalam bentuk jasa
yang memiliki nilai manfaat nyata. Hal ini sejalan dengan maqsad
hifz al-mal (perlindungan harta), di mana syariat tidak memaksakan
standar material tertentu yang bisa menyulitkan calon pengantin.
Dalam kondisi sosial kontemporer, praktik ini dapat menjadi solusi
atas fenomena tingginya biaya pernikahan yang kerap menjadi beban
ekonomi, khususnya bagi generasi muda. Dengan mengakui jasa,
keterampilan, atau kontribusi non-material sebagai mahar yang sah,
Islam sebenarnya sedang mengedepankan prinsip menghilangkan
kesulitan dan membuka ruang inklusivitas bagi berbagai lapisan
masyarakat untuk mengakses pernikahan secara terhormat. Lebih
jauh, kebolehan menjadikan jasa sebagai mahar juga mencerminkan

8 Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. X1I1, him. 272.
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magqsad hifz al-‘ird yaitu perlindungan kehormatan dan martabat
manusa.

Pernikahan dalam Islam diposisikan sebagai sarana legal
untuk menjaga kehormatan, mengatur hubungan seksual secara sah,
dan membangun keluarga. Jika syariat mensyaratkan hanya harta
benda tertentu sebagai mahar, maka banyak orang yang tidak mampu
secara ekonomi akan tertunda bahkan terhalang dalam menjaga
kehormatannya. Dengan membuka opsi jasa sebagai mahar, syariat
sesungguhnya mengedepankan maslahat yang lebih luas dengan
memfasilitasi terbentuknya keluarga dan menghindarkan umat dari
praktik yang bertentangan dengan syariat.

Konteks kekinian juga menuntut reinterpretasi tentang jasa
dalam cakupan yang lebih luas. Jika pada masa Nabi Musa As jasa
itu berupa menggembala, sementara pada masa Nabi Saw berupa
pengajaran al-Qur’an, maka dalam era modern jasa dapat berupa
komitmen pendidikan, keterampilan profesional, atau layanan sosial
yang bernilai nyata. Misalnya, seseorang dapat menikah dengan
mahar berupa komitmen membiayai pendidikan istri, memberikan
pelatihan keterampilan, atau bahkan kontrak kerja sama yang
bermanfaat bagi kehidupan rumah tangga. Dalam kerangka maqasid,
hal ini mendukung tahqiq al-maslahah (realiasi kemaslahatan) dan
tanmiyat al-usrah (pengembangan keluarga) dengan cara yang
relevan dengan kebutuhan zaman.

Adapun perbedaan pandangan mazhab klasik mengenai
keabsahan mahar berupa jasa dapat dipahami sebagai bagian dari
mekanisme ijtihad dalam menjaga keseimbangan antara sifat
permanen akad nikah dan sifat sementara akad ijarah. Mazhab
Maliki yang cenderung ketat, mazhab Syafi‘l yang lebih longgar,
dan mazhab Hanafi yang membedakan antara jasa pribadi dengan
jasa aset, seluruhnya berangkat dari upaya menjaga maqsad keadilan
(al-‘adalah) dan menghindari ketidakjelasan (gharar). Pada titik ini,
pendekatan maqasid membantu melihat perbedaan tersebut tidak
semata-mata sebagai kontradiksi hukum, melainkan sebagai tawaran
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metodologis untuk mengakomodasi berbagai konteks sosial dan
kebutuhan zaman.

Perbedaan pandangan ulama mengenai keabsahan mahar
berupa manfaat berakar pada konsep dasar tentang hakikat harta (al-
mal) dalam perspektif fikih. Dalam kerangka syariah, mayoritas
ulama mendefinisikan harta sebagai segala sesuatu yang dapat
dimiliki dan dikuasai secara sah serta memberikan nilai kegunaan
bagi pemiliknya. Namun, mazhab Hanaft memiliki pendekatan yang
lebih restriktif. Menurut mereka, harta adalah sesuatu yang berwujud
konkret, dapat dimiliki secara fisik, dan secara nyata memberikan
manfaat. Oleh karena itu, manfaat yang bersifat abstrak—seperti jasa
pribadi—tidak dikategorikan sebagai harta, sebab tidak dapat
disentuh atau dimiliki secara langsung.

Sebaliknya, mayoritas ulama menempatkan manfaat dalam
cakupan harta. Mereka berargumen bahwa nilai suatu harta pada
hakikatnya terletak pada manfaat yang dikandungnya. Sebagai
contoh, rumah tidak bernilai karena materialnya semata, melainkan
karena fungsinya sebagai tempat tinggal; demikian pula kendaraan,
tanah, atau barang lainnya yang dinilai melalui manfaatnya. Dengan
demikian, menjadikan manfaat sebagai mahar dipandang sah, sebab
1a memenuhi syarat esensial harta dalam perspektif syariah, yaitu
kepemilikan yang sah dan kegunaan yang nyata.

Pendapat mereka yang membolehkan manfaat sebagai mahar
memiliki dasar kuat dalam argumen mereka. Hal ini didukung oleh
syariat terdahulu yang selaras dengan syariat kita, serta relevansi
masalah ini di tengah mahalnya mahar.”” Biaya pernikahan yang
melambung—dengan beban yang dipikul calon suami seperti mahar,
tempat resepsi mewah, perjalanan, hadiah pernikahan, dan acara
sambutan—mendorong sebagian orang yang lemah iman untuk
menghindari pernikahan yang dihalalkan Allah dan menggantinya
dengan sesuatu yang diharamkan-Nya. Mahar adalah simbol
kesucian pernikahan, menunjukkan kehalalan seorang perempuan

" Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. V, him. 100.
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bagi laki-laki berdasarkan firman Allah. Perbedaannya dari tindakan
keji yang meminta imbalan untuk zina hanya terletak pada niat, dan
niat adalah hal yang sangat besar—seperti disebutkan dalam hadis
yang mengawali banyak kumpulan hadis utama.

Nabi pernah marah ketika ada laki-laki meminta bantuan
dalam melunasi maharnya, seraya bersabda, “Kalian seakan
memotong emas dan perak dari bukit.”*’Aisyah juga meriwayatkan
bahwa Nabi pernah bersabda: “Wanita yang paling berkah adalah
yang paling ringan bebannya.” Jika besarnya mahar memang
merupakan suatu kemuliaan di dunia atau bentuk ketakwaan di sisi
Allah, tentu Nabi, para istri, dan putri-putri beliau, serta istri dan
putri sahabat yang mulia lebih layak menerimanya. Namun, para
sahabat tidak mengamalkan hal tersebut. Oleh karena itu, mahar
sebaiknya bersifat fleksibel, bisa berupa harta atau manfaat, untuk
memudahkan pernikahan, mencapai tujuan syariat, dan menghindari
pemborosan atau kenaikan biaya berlebihan. Sebab, hal ini bisa
menyebabkan para perempuan tetap tanpa pasangan dan laki-laki
tanpa istri, bahkan mungkin menyebabkan kemerosotan moral dan
kerusakan sosial.

Kisah pernikahan Nabi Musa As, yang merupakan pilihan
Allah dan termasuk ulul azmi dari kalangan para rasul, yang diulang
di berbagai tempat dan surah, bukanlah sekadar hiburan atau
pelajaran biasa, melainkan penuh dengan hikmah, hukum, dan
panduan hidup yang harus dipelajari dan diajarkan.®!

Dengan demikian, melalui pendekatan maqgasid al-syari‘ah,
dapat ditegaskan bahwa legitimasi mahar berupa jasa bukan hanya
sesuai dengan prinsip-prinsip syariat, tetapi juga memiliki relevansi

80 Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. V, hlm. 101.

81 Al-Bassam, Taysir al-‘Allam Syarh ‘Umdat al-Ahkam (Kairo:
Maktabat al-Tabi’in, 1426 H/2006M), hlm. 591. Yusuf Sartut, al-Maqashid al-
Syar’iyyah li Al-Qasas al-Qur’ani wa Atsaruha al-Fighi, hlm 321-322. Abdullah
al-Darwisyh, al-Syarai’ al-Sabigah wa Mada Hujjiyyatiha fi al-Syari’ah al-
Islamiyah, hlm. 427. Iman, Al-Qasas al-Qur’ani wa Atsaruha fi Istibati al-
Ahkam...him 112.
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yang kuat dalam menjawab tantangan kontemporer. Ayat ini, disertai
perbedaan pendapat ulama, justru memperlihatkan betapa hukum
Islam bersifat dinamis, responsif, dan berorientasi pada
kemaslahatan manusia. Ia tidak kaku membatasi bentuk mahar pada
sesuatu yang material, tetapi memberi ruang luas bagi pengakuan
terhadap manfaat jasa, sepanjang ia jelas, disepakati kedua belah
pihak, dan membawa maslahat bagi kelangsungan rumah tangga.®?

b. Keabsahan Manfaat Orang Merdeka dan Budak sebagai
Mahar

Perdebatan ulama mengenai keabsahan manfaat sebagai
mahar kembali menyinggung soal status kepemilikan. Imam Abt
Hanifah berpandangan bahwa manfaat dari orang merdeka tidak sah
dijadikan mahar, sementara manfaat budak dibolehkan. Alasannya,
menurut Abt Hanifah, orang merdeka bukanlah objek kepemilikan
sehingga tidak mungkin manfaat yang bersumber dari dirinya

82 Sewa-menyewa dengan imbalan yang tidak jelas (ma ‘lum) tidak
diperbolehkan. Sebab, kelahiran anak kambing tidak dapat dipastikan. Memang,
ada sebagian negeri yang subur di mana kelahiran kambing dapat dipastikan secara
umum, juga jumlah anaknya serta keselamatan anak-anak kambing tersebut,
seperti di negeri Mesir dan lainnya. Namun, hal itu tetap tidak diperbolehkan
dalam syariat kita, karena Nabi Saw melarang praktik gharar (ketidakjelasan),
serta melarang al-mudamin dan al-mulagih.Adapun al-mudamin adalah janin
yang berada di dalam perut induk betina, sedangkan al-mulaqih adalah sperma
yang ada dalam sulbi (tulang punggung) pejantan. Adapun Rashid ibn Ma‘mar
membolehkan akad sewa-menyewa dengan imbalan sepertiga atau seperempat
dari hasil kambing. Dan Ibn Sirin serta “Ata’” berpendapat bahwa boleh menenun
kain dengan imbalan sebagian dari hasil tenunan itu, dan pendapat ini juga
dipegang oleh Imam Ahmad. Sewa-menyewa dengan imbalan yang tidak jelas
(ma‘lum) tidak diperbolehkan. Sebab, kelahiran anak kambing tidak dapat
dipastikan. Memang, ada sebagian negeri yang subur di mana kelahiran kambing
dapat dipastikan secara umum, juga jumlah anaknya serta keselamatan anak-anak
kambing tersebut, seperti di negeri Mesir dan lainnya. Namun, hal itu tetap tidak
diperbolehkan dalam syariat kita, karena Nabi Saw melarang praktik gharar
(ketidakjelasan), serta melarang a/-mudamin dan al-muldaqih. Adapun al-mudamin
adalah janin yang berada di dalam perut induk betina, sedangkan al-muldqih
adalah sperma yang ada dalam sulbi (tulang punggung) pejantan. Lihat: al-
Qurthubi, al-Jami‘ li-Ahkam al-Qur’an...j1d. XIII, hlm. 278.
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diperlakukan sebagai harta. Hal ini berbeda dengan budak yang
seluruh keberadaannya berada dalam lingkup kepemilikan, sehingga
manfaat yang diberikan pun dapat diposisikan sebagai harta.

Berbeda dengan itu, mazhab Imam al-Syafi‘l1 berpendapat
lebih longgar. Menurutnya manfaat baik dari orang merdeka
maupun dari budak dapat dijadikan mahar.’® Argumen ini
didasarkan pada pemahaman bahwa manfaat, selama bisa dinilai
dengan harta dan menjadi objek transaksi (ma ‘qiid ‘alayh), maka sah
pula dijadikan sebagai mahar.

Dalam proses tarjih, pandangan mayoritas ulama lebih kuat,
yakni bahwa manfaat orang merdeka pun dapat diposisikan sebagai
harta. Buktinya, manfaat dapat ditukar dengan kompensasi harta
dalam berbagai transaksi sah, seperti akad ijarah (sewa-menyewa)
atau ju ‘alah (upah kerja berdasarkan hasil). Jika manfaat orang
merdeka tidak dianggap harta, maka kompensasi yang diterimanya
akan masuk kategori memakan harta orang lain secara batil tanpa
imbalan yang sah. Oleh karena itu, secara syar‘i, manfaat orang
merdeka dan manfaat budak keduanya sah dijadikan mahar, sesuai
dengan petunjuk Al-Qur’an dan hadis.

Jika ditinjau dari perspektif maqdasid al-syart ‘ah, perdebatan
ini pada hakikatnya terkait dengan prinsip /ifz al-mal (perlindungan
harta) dan tahqiq al-‘adalah (perwujudan keadilan). Dengan
mengakui manfaat sebagai bentuk harta, syariat memberi ruang
fleksibilitas dalam akad pernikahan, sehingga pernikahan tidak
terbebani oleh kewajiban mahar berupa harta material semata. Hal
ini sejalan dengan magasid pernikahan yang bertujuan memudahkan
dan menghilangkan kesulitan

Dalam konteks kekinian, gagasan ini memiliki relevansi
yang sangat signifikan. Di era modern, banyak bentuk manfaat yang
bernilai tinggi dan sah dijadikan kompensasi, seperti keahlian

8 Al-Kiya al-Harrasi al-Syafi‘t, Ahkam al-Qur’an, (Beirut: Dar al-Kutub
al-“Ilmiyyah, 1405 H), jld. IV, him. 335.
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profesional, jasa intelektual, keterampilan teknis, hingga
kemampuan mengajar. Menjadikan manfaat ini sebagai mahar
selaras dengan maqasid syariah, karena dapat a. Mewujudkan
kemaslahatan. Pernikahan dapat dilaksanakan dengan lebih mudah
tanpa terhambat ketidakmampuan finansial. b. Menghindari
kesulitan (raf* al-haraj) Pasangan yang tidak memiliki harta materi
tetap dapat membangun rumah tangga dengan mahar berupa
manfaat. c¢. Menjamin keadilan (‘adalah). Dengan memperluas
cakupan mahar, syariat menegaskan bahwa keadilan tidak hanya
berbasis pada harta material, tetapi juga pada kontribusi dan keahlian
manusia. Dengan demikian, pendekatan magqgasid al-syari‘ah
memperlihatkan bahwa memperbolehkan manfaat orang merdeka
sebagai mahar bukan hanya konsisten dengan teks Al-Qur’an dan
hadis, tetapi juga menjawab kebutuhan zaman modern yang
menekankan nilai keterampilan, pengetahuan, dan jasa sebagai
sumber daya utama dalam kehidupan.

3.3.5. Hukum Saksi Nikah

Dalam penggalan ayat JS3 J5 & &‘f— 45 (Allah menjadi
saksi atas apa yang kita ucapkan) membicararakan terkait saksi
dalam akad pernikahan, dapat ditarik istinbat bahwa kehadiran saksi
dalam akad nikah merupakan prinsip penting dalam menjaga
keabsahan dan legitimasi pernikahan. Meskipun praktik pernikahan
dalam kisah Nabi Musa As dengan putri Nabi Syu‘aib As tidak
menampilkan saksi manusia secara eksplisit, Al-Qur’an menegaskan
keberadaan Allah sebagai saksi transendental atas akad tersebut (QS.
Al-Qasas : 28). Hal ini membuka ruang ijtihad ulama mengenai
urgensi saksi manusia dalam pernikahan.

Sahabat Abu Hurairah meriwayatkan bahwa Rasulullah Saw
pernah menceritakan kisah seorang laki-laki dari Bani Israil yang
meminjam seribu dinar kepada orang lain dari kaumnya. Sebelum
menerima pinjaman, pemberi utang meminta adanya saksi. Namun,
peminjam menjawab: “Cukuplah Allah sebagai saksi.” Pemberi
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utang lalu meminta penjamin, dan peminjam kembali menjawab:
“Cukuplah Allah sebagai penjamin.” Mendengar itu, pemberi utang
pun setuju dan memberikan pinjaman seribu dinar dengan batas
waktu tertentu.

Beberapa waktu kemudian, peminjam pergi menunaikan
suatu urusan dengan menyeberangi laut. Saat jatuh tempo, ia tidak
menemukan kapal untuk kembali dan melunasi utangnya. Karena
khawatir melalaikan kewajiban, ia mengambil sepotong kayu,
melubanginya, lalu memasukkan seribu dinar beserta sepucuk surat
yang ditujukan kepada pemilik harta. Kayu itu kemudian ia
lemparkan ke laut dengan penuh tawakal, berharap Allah
menyampaikan amanah tersebut kepada yang berhak.

Sementara itu, pemberi utang menanti kedatangan kapal
yang membawa kembali uang pinjamannya. Tiba-tiba ia
menemukan sepotong kayu di tepi laut. la mengambilnya untuk
dijadikan kayu bakar. Namun, ketika kayu itu dibelah, ternyata di
dalamnya terdapat seribu dinar beserta surat dari peminjam.

Tidak lama setelah itu, peminjam datang membawa seribu
dinar lainnya dan berkata: “Demi Allah, saya berusaha keras mencari
kapal agar bisa segera mengembalikan vang Anda, tetapi saya tidak
mendapatkannya sebelum kapal yang membawa saya pulang.”
Pemberi utang kemudian bertanya: “Apakah engkau mengirim
sesuatu kepadaku?” la menjawab: “Ya, saya mengirimkannya,
namun saya tiba lebih dahulu dengan kapal ini.” Pemberi utang pun
berkata: “Allah telah menyampaikan apa yang engkau titipkan
kepadaku.” Maka, peminjam pun kembali dengan seribu dinarnya,
sementara utangnya dianggap lunas.**

Riwayat ini menekankan pelajaran penting terkait posisi
saksi dalam akad. Dalam kisah itu, ketika pemberi pinjaman
meminta saksi, peminjam menjawab: “Cukuplah Allah sebagai
saksi.” Ketika diminta penjamin, ia kembali berkata: “Cukuplah
Allah sebagai penjamin.” Meskipun secara transendental akad itu

8 Abii Bakr bin al-‘Arabi, Ahkam al-Qur’an...jld. 111, him. 509.
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sah dengan menjadikan Allah sebagai saksi, syariat Islam kemudian
menetapkan standar hukum positif yang lebih ketat dengan
menghadirkan saksi manusia dalam akad-akad penting, termasuk
akad nikah.

Dari sini tampak adanya perbedaan antara kesaksian ilahiah
(Allah sebagai saksi mutlak atas setiap perbuatan manusia) dan
kesaksian insaniah (kehadiran manusia sebagai saksi sosial dan
hukum). Dalam hutang-piutang, Allah benar-benar menyampaikan
amanah melalui perantara kayu yang berisi uang, schingga akad
tetap terselamatkan. Namun, syariat Islam yang dibawa Rasulullah
Saw menekankan fungsi saksi manusia untuk menjamin kejelasan
hak dan kewajiban, serta mencegah terjadinya pengingkaran atau
sengketa.

Hal ini sejalan dengan akad pernikahan. Dalam kisah Nabi
Musa As yang menikahi putri Nabi Syu‘aib As, Al-Qur’an hanya
menampilkan Allah sebagai saksi transendental atas akad nikah itu
(QS. Al-Qasas :28). Akan tetapi, dalam perkembangan hukum Islam,
para fugaha menetapkan bahwa saksi manusia menjadi bagian
integral dalam akad nikah.

Jika ditinjau dari perspektif magasid al-syari‘ah, maka
kehadiran saksi dalam akad nikah merepresentasikan perlindungan
terhadap lima tujuan pokok syariat. Pertama, hifz al-nas!
(perlindungan keturunan), karena saksi mencegah penyangkalan
nasab oleh pihak suami dan memastikan legitimasi anak. Kedua, hifz
al- ird (perlindungan kehormatan), sebab kesaksian menutup
peluang tuduhan zina dan memastikan bahwa hubungan suami istri
berlangsung dalam koridor syar‘i. Ketiga, hifz al-din (perlindungan
agama), karena institusi pernikahan ditampakkan secara sahih dan
terhindar dari keserupaan dengan praktik pelacuran. Keempat, hifz
al-mal (perlindungan harta), sebab keberadaan saksi memudahkan
pembuktian hak-hak finansial dalam akad pernikahan, seperti mahar
dan nafkah. Kelima, hifz al-nafs (perlindungan jiwa), karena
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pernikahan yang diakui secara sosial dan hukum mengurangi konflik
sosial yang berpotensi mengancam keselamatan jiwa.

Dalam konteks kekinian, istinbat ini menegaskan bahwa
saksi nikah bukan hanya aspek formal-prosedural, melainkan
memiliki dimensi sosial yang signifikan. Keberadaan saksi dan
pengumuman pernikahan berfungsi sebagai instrumen perlindungan
hukum bagi perempuan dan anak, mencegah praktik pernikahan sirri
yang rawan penelantaran, serta menjamin keteraturan sosial dalam
institusi keluarga. Di tengah tantangan modern seperti maraknya
pernikahan tanpa pencatatan resmi, praktik nikah kontrak, dan
fenomena kohabitasi, penguatan konsep saksi nikah dengan magasid
al-syari‘ah meneguhkan urgensi transparansi dan akuntabilitas
dalam pernikahan.

Dengan demikian, istinbat dari ayat-ayat ahwal syakhsiyyah
dalam kisah Nabi Musa As menunjukkan bahwa syariat
menghendaki akad pernikahan menjadi akad yang jelas, sah, dan
diakui secara sosial maupun hukum, di mana saksi dan pengumuman
berfungsi sebagai mekanisme perlindungan maslahat umat.

a. Pandangan Ulama terkait Saksi Nikah

Empat mazhab®’ sepakat bahwa kesaksian adalah syarat
dalam keabsahan pernikahan, sehingga pernikahan tidak sah tanpa
kesaksian dua orang selain wali, karena sabda Nabi Muhammad Saw
yang diriwayatkan oleh siti Aisyah:

%JJ& LﬁgMLfbj L}ﬁ Yl C&: Y

“Tidak ada nikah kecuali dengan wali dan dua saksi yang
adil.”

8 Ini adalah pendapat yang dipegang dalam mazhab Maliki, berbeda
dengan apa yang disebutkan dalam beberapa buku lama dan baru bahwa kesaksian
tidak disyaratkan menurut Malik, melainkan cukup dengan pengumuman, bahkan
dengan rebana. Ini adalah pendapat yang masyhur dari Ahmad bahwa pernikahan
tidak sah kecuali dengan dua saksi.

8 Diriwayatkan oleh Ad-Daraquthni dan Ibnu Hibban dalam kitab
Shahihnya.
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Imam Tirmidzi meriwayatkan dari Ibn Abbas sabda Nabi
SAW:

iy g il (S @O L)
“Para pelacur adalah mereka yang menikahkan diri mereka
sendiri tanpa bukti.”

Sebaliknya, mazhab Maliki menilai bahwa substansi
pernikahan terletak pada kesepakatan pihak-pihak yang berakad,
sehingga syarat utama adalah adanya pengumuman resmi (i /an)
kepada publik, sementara keberadaan saksi tidak mutlak. Dalam
kerangka ini, publikasi pernikahan menjadi pilar penting yang
membedakannya secara tegas dari hubungan terlarang (sifah),
dengan salah satu bentuk simboliknya adalah tradisi penggunaan
duff sebagai tanda kebahagiaan dan keterbukaan informasi kepada
masyarakat.®®

Kesaksian dalam pernikahan berfungsi sebagai instrumen
hukum dan sosial yang menjamin terpeliharanya hak-hak istri dan
anak. Kehadiran saksi memastikan agar suami tidak dapat
mengingkari ikatan perkawinan, schingga status nasab anak tetap
terjaga dengan jelas. Selain itu, saksi juga berperan menghapus
potensi tuduhan atau syubhat yang dapat diarahkan kepada kedua
mempelai, sekaligus menegaskan pentingnya akad nikah sebagai
institusi yang sah dan mulia dalam syariat Islam.®’

87 Tidak ada yang meriwayatkannya secara marfu' kecuali 'Abdul A'la,
dan dia adalah seorang yang tepercaya. Lihat: Al-Syawkan1 al-Yamani, Nay! al-
Awtar min Asrar Muntaqa al-Akhbar, (Kairo: Dar al-Hadith, 1413 H/1993 M), j1d.
VI, him. 125.

8 Wahbah bin Mustafa al-Zuhayli, al-Tafsir al-Munir fi al-‘Aqidah wa
al-Syari‘ah wa al-Manhaj.. jld. 11, hlm. 92.

89 Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu.. j1d.
IX, hlm. 6559.
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b. Waktu Kesaksian

Mayoritas fuqaha selain mazhab Maliki berpendapat bahwa
kehadiran saksi merupakan bagian yang tidak terpisahkan dari
pelaksanaan akad nikah. Saksi harus hadir secara langsung saat ijab
dan kabul diucapkan, agar akad itu sah dan tidak menyisakan ruang
pengingkaran. Jika akad dilakukan tanpa kehadiran saksi, maka akad
tersebut dianggap batal berdasarkan sabda Nabi Saw: "Tidak ada
nikah kecuali dengan wali dan dua saksi yang adil." Hadis ini secara
tekstual menegaskan pentingnya kehadiran saksi pada saat
pelaksanaan akad, sehingga fungsi kesaksian sebagai penguat
legalitas perkawinan dapat terwujud. Dalam perspektif Hanafiyah,
kesaksian bahkan dipandang sebagai syarat rukun, yakni bagian dari
unsur pokok akad nikah itu sendiri.

Adapun mazhab Maliki memiliki pandangan yang berbeda.
Menurut mereka, kesaksian bukan merupakan syarat yang harus
hadir tepat pada saat akad, melainkan syarat sah perkawinan secara
umum. Dengan demikian, kesaksian dapat dilakukan setelah akad,
asalkan masih sebelum terjadinya hubungan suami istri. Jika akad
dilangsungkan tanpa saksi dan kemudian pasangan berhubungan,
maka perbuatan itu dianggap maksiat dan akadnya wajib dibatalkan.
Sehingga, dalam pandangan Maliki, fungsi kesaksian lebih
diarahkan pada legitimasi hubungan suami istri, bukan semata pada
keabsahan ucapan akad. Inilah titik perbedaan mendasar antara
mazhab Maliki dan jumhur fugaha. *°

Jika dianalisis -dalam = kerangka magqasid al-syariah,
perbedaan pandangan ini sesungguhnya berpusat pada tujuan
menjaga lima pokok utama (al-daruriyyat al-khams). Pertama,
kesaksian memastikan terjaganya nasab (/ifz al-nasl) agar anak yang
lahir jelas statusnya dan tidak menimbulkan sengketa. Kedua, ia
melindungi kehormatan (hifz al- ‘ird) pasangan dari tuduhan zina
atau hubungan yang tidak sah. Ketiga, ia turut menjamin hak-hak

% Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu.. jld.
IX, hlm. 6561.
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finansial (hifz al-mal) seperti mahar, natkah, dan warisan, yang
mudah dipastikan dengan adanya saksi. Keempat, kesaksian
menjaga agama (hifz al-din) dengan menempatkan pernikahan
dalam kerangka syar‘i, bukan sekadar hubungan privat. Kelima, ia
menjaga jiwa (hifz al-nafs) dengan mencegah konflik sosial dan
kekerasan akibat pernikahan sirri.

Dalam konteks kekinian, fungsi kesaksian semakin relevan
dengan adanya tantangan modern seperti meningkatnya praktik
nikah sirri, pernikahan online, serta problem legalitas di hadapan
negara. Kesaksian dalam akad nikah tidak lagi dipahami sekadar
sebagai syarat formil, melainkan juga sebagai mekanisme
perlindungan hukum dan sosial bagi perempuan dan anak. Bahkan,
dalam ranah negara-bangsa modern, kesaksian diperluas ke arah
pencatatan resmi, yang pada hakikatnya berfungsi sama: menjaga
keabsahan akad, menjamin hak-hak pihak terkait, dan mencegah
mudarat sosial. Dengan demikian, maqasid al-syariah dari kesaksian
dalam nikah tidak hanya berlaku dalam ranah figh klasik, tetapi juga
menemukan relevansi nyata dalam tata hukum perkawinan
kontemporer.

¢. Hikmah dari Kesaksian Nikah

Hikmah disyariatkannya kesaksian dalam pernikahan adalah
sebagai penegasan bahwa pernikahan merupakan ikatan yang sakral
dan serius, bukan sekadar kontrak sosial biasa. Kehadiran saksi
berfungsi untuk menampakkan pernikahan di hadapan masyarakat,
sehingga terhindar dari kecurigaan, fitnah, maupun tuduhan yang
dapat mencoreng kehormatan pasangan. Dengan adanya saksi,
perbedaan antara hubungan yang halal dan yang haram menjadi
jelas; sebab sesuatu yang halal cenderung diumumkan, sementara
yang haram umumnya dilakukan secara sembunyi-sembunyi. Selain
itu, kesaksian juga menjadi instrumen penguat keabsahan akad,
sekaligus sarana pencegahan bila suatu saat diperlukan pembuktian
hukum.
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Syariat Islam bahkan mendorong agar pernikahan tidak
hanya disaksikan, tetapi juga diumumkan secara lebih luas melalui
walimah. Hal ini ditegaskan dalam sabda Nabi Muhammad SAW
yang menganjurkan: “Umumkanlah pernikahan,” serta mendorong
pelaksanaannya di masjid, diiringi dengan rebana, dan walimah
meskipun sederhana. Tujuan dari pengumuman ini adalah agar
pernikahan benar-benar tampak di ruang publik dan diakui oleh
masyarakat. !

Dalam konteks modern, pesan ini semakin relevan
mengingat maraknya praktik pernikahan sirri, pergaulan bebas, dan
meningkatnya angka perzinahan yang sering dibungkus dengan
alasan kebebasan pribadi. Kesaksian dan pengumuman pernikahan
berfungsi sebagai benteng moral sekaligus perlindungan sosial bagi
individu dan masyarakat. Secara sosiologis, publikasi pernikahan
menjadi media validasi yang menghalalkan hubungan antara laki-
laki dan perempuan, sehingga terhindar dari stigma maupun
pelanggaran norma. Dari sisi hukum, kesaksian dan pencatatan resmi
juga memberikan perlindungan terhadap hak-hak istri, anak, dan
keturunan, agar tidak terabaikan di kemudian hari.

d. Syarat-Syarat Saksi Nikah

Harus ada beberapa sifat tertentu yang dimiliki oleh para
saksi. Pertama, mereka harus memenuhi syarat untuk memberikan
kesaksian yaitu dengan mencapai usia baligh dan berakal. Kedua,
kehadiran mereka harus memberikan makna pengumuman. Ketiga,

%l Hadits pertama diriwayatkan oleh Ahmad dan dinyatakan sahih oleh
Al-Hakim dari 'Amir bin 'Abdullah bin Az-Zubair, hadits kedua diriwayatkan oleh
At-Tirmidzi, Ibnu Majah, dan Al-Baihaqi dari 'Aisyah, namun dalam rantai
periwayatnya terdapat perawi yang lemah, dan hadits ketiga juga diriwayatkan
oleh At-Tirmidzi dari siti Aisyah, dan dia mengatakan bahwa hadits tersebut hasan
gharib. Al-Shan'ani berkata: Hadits-hadits tentang pengumuman pernikahan
cukup banyak meskipun masing-masingnya memiliki kelemahan, tetapi hadits-
hadits tersebut saling mendukung satu sama lain. Muhammad bin Isma ‘1l al-Amir
al-San‘ant, Subul al-Salam (Dar al-Hadith, t.t.), jld. III, him. 116.
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mereka harus layak untuk menghormati pernikahan dengan

kehadiran mereka.

Adapun kualifikasinya disepakati bahwa saksi dalam
pernikahan harus memiliki kualifikasi penuh, mendengar ucapan
para pihak yang menikah, dan memahami maksud dari mereka.
Syarat-syarat saksi adalah sebagai berikut:

1) Akal: Kesaksian orang gila tidak sah dalam akad nikah, karena
tidak tercapai tujuan dari kesaksian yaitu pengumuman dan
pembuktian pernikahan di masa depan jika terjadi penolakan dan
pengingkaran.

2) Baligh: Kesaksian anak-anak tidak sah meskipun sudah
mumayyiz, karena kehadiran anak-anak tidak memenuhi syarat
pengumuman dan penghormatan, serta tidak sesuai dengan
keseriusan pernikahan.

Kedua syarat ini disepakati oleh para ulama, dan dapat digabungkan
menjadi satu syarat yaitu kedua saksi harus mukallaf. Mereka
berbeda pendapat dalam syarat-syarat lain tergantung pada tujuan
dari kesaksian tersebut, apakah hanya untuk pengumuman seperti
yang dikatakan oleh Hanafiyah, atau untuk menjaga akad dari
penolakan dan pengingkaran seperti yang dikatakan oleh Syafi'iyah.
3) Jumlah Saksi: Syarat ini disepakati oleh para ulama, bahwa
pernikahan tidak sah dengan satu saksi saja, berdasarkan hadits
sebelumnya: "Tidak ada nikah kecuali dengan wali dan dua saksi
yang adil." Ulama Hanafiyah menyebutkan’®: Jika seseorang
memerintahkan seorang pria untuk menikahkan putrinya yang
masih kecil, dan pria tersebut menikahkannya dengan kehadiran
ayahnya serta satu saksi lainnya, maka pernikahan tersebut sah;
karena ayahnya dianggap langsung terlibat dalam akad karena
berada di satu majelis, dan wakilnya menjadi utusan dan
penerjemah, sehingga ayahnya tetap menjadi saksi. Jika ayahnya

92 Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu.. j1d.
IX, hlm. 6563.

251



tidak hadir, maka pernikahan tidak sah; karena majelisnya
berbeda, sehingga ayahnya tidak bisa dianggap langsung terlibat.
Jika ayah menikahkan putrinya yang sudah baligh dengan
kehadiran satu saksi: jika putrinya hadir, maka pernikahan sah,
tetapi jika putrinya tidak hadir, pernikahan tidak sah.

4) Laki-laki: Ini adalah syarat menurut mayoritas ulama selain
Hanafiyah, bahwa kedua saksi harus laki-laki. Pernikahan tidak
sah dengan saksi perempuan saja atau dengan satu laki-laki dan
dua perempuan, karena pentingnya pernikahan. Berbeda dengan
kesaksian dalam hal keuangan dan transaksi finansial, Az-Zuhri
berkata: "Telah menjadi sunnah bahwa kesaksian perempuan
tidak diterima dalam hukuman hudud, pernikahan, dan
perceraian.”®> Selain itu, pernikahan bukanlah kontrak yang
berhubungan dengan uang, dan biasanya disaksikan oleh laki-laki
dalam kebanyakan keadaan, sehingga tidak dapat dibuktikan
dengan kesaksian perempuan seperti halnya hukuman hudud.
Hanafiyah berpendapat: Kesaksian satu laki-laki dan dua
perempuan diterima dalam pernikahan, seperti kesaksian dalam
hal keuangan; karena perempuan memiliki kapasitas untuk
memberikan kesaksian. Kesaksiannya tidak diterima dalam
hudud dan qisas karena adanya keraguan yang disebabkan oleh
kemungkinan lupa, kurang perhatian, dan kurangnya ketelitian,
sementara hudud harus dihindari dengan adanya keraguan.’*

5) Kebebasan: Ini adalah pandangan mayoritas ulama selain Mazhab
Hambali, bahwa kedua saksi harus merdeka. Pernikahan tidak sah
dengan kesaksian budak karena kepentingan serius dalam
pernikahan, dan karena seorang budak tidak memiliki wali atas
dirinya sendiri, dan tidak dapat memberikan kesaksian karena
tidak memiliki wali, maka ia juga tidak bisa menjadi wali bagi
orang lain. Kesaksian itu sendir1 adalah bentuk dari wali. Hambali

% Diriwayatkan oleh Abu Ubaid dalam Al-Amwal. Yang dimaksud
dengan sunnah: Sunnah Nabi Muhammad Saw.

%4 Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu... j1d.
IX, him. 6563.
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mengatakan: Pernikahan sah dengan kesaksian budak, karena
kesaksian budak diterima di semua hal, dan tidak ada bukti dari
penolakan dalam buku, sunnah, atau konsensus. Anas bin Malik
mengatakan: "Aku tidak pernah mengetahui seseorang yang
menolak kesaksian budak, dan Allah menerima kesaksian mereka
di antara umat pada hari kiamat, maka mengapa tidak diterima di
dunia ini? Dan kesaksian mereka diterima dalam hadis Nabi jika
mereka adalah orang yang adil dan dipercaya, maka mengapa
tidak diterima dalam hal lainnya? Dasar dari penerimaan
kesaksian adalah kepercayaan pada informasi yang disampaikan
oleh saksi, jadi jika seorang budak adalah orang yang adil dan
dipercaya, kesaksian mereka akan diterima.

6) Keadilan meskipun tampak: Ini berarti integritas dan mengikuti
ajaran agama, bahkan jika secara terlihat orang tersebut
mempertahankan kesucian dari dosa besar dan perilaku
menyimpang. Ini adalah syarat yang dipegang oleh mayoritas
dalam dua narasi yang paling kuat menurut Ahmad, dan dalam
hadis yang sahih menurut madzhab "Syafi'i. Oleh karena itu,
pernikahan tidak sah dengan kesaksian dari seseorang yang fasik,
seperti yang dijelaskan dalam hadis sebelumnya: "Tidak ada
pernikahan kecuali dengan wali dan dua saksi yang adil." Karena
kesaksian adalah bentuk penghormatan terhadap pernikahan dan
menunjukkan kepentingannya, = seorang fasik tidak layak
dihormati dengan mengikutsertakan kesaksian dalam pernikahan.
Pendapat ini adalah yang paling kuat.

Madzhab Hanafi berpendapat bahwa keadilan bukanlah syarat
yang harus ada dalam kesaksian. Oleh karena itu, pernikahan
dapat diakui dengan kesaksian dari orang yang bukan adil,
termasuk dari para fasik. Mereka berargumen bahwa kesaksian
dari fasik diterima dalam situasi di mana kesaksian diterima,
karena ini adalah tanggung jawab yang dapat ditanggung, dan
mereka adalah orang yang bisa memberi kesaksian. Ini juga
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menjadi pandangan dari Syiah. Pemahaman dalam fikih
Imamiyah juga bahwa saksi bukanlah syarat sahnya pernikahan,
tetapi direkomendasikan untuk melakukannya.”

7) Islam: Syarat menurut kesepakatan adalah bahwa dua saksi harus
Muslim dengan keyakinan. Tidak cukup jika mereka hanya
menjadi Muslim secara tersembunyi. Mazhab Hanafi cukup
dengan syarat ini jika istri adalah seorang Muslimah. Jika seorang
Muslim menikahi seorang dzimmi (non-Muslim yang hidup di
bawah perlindungan Islam) dengan saksi-saksi dzimmi lainnya,
pernikahan itu dianggap sah menurut mereka karena kesaksian
dari Ahl al-Kitab (Yahudi atau Nasrani) diterima dalam kasus ini.
Namun, di luar mazhab Hanafi, kesaksian dari Ahl al-Kitab tidak
diterima jika salah satu dari kedua pasangan adalah seorang
Muslim, karena penting untuk mengetahui pernikahan ini di
antara umat Islam.

8) Penglihatan: Syarat menurut mazhab Syafi'i adalah bahwa saksi

harus memiliki penglihatan yang memadai untuk membedakan
antara pihak yang bersaksi dan pihak yang disaksikan. Oleh
karena itu, kesaksian dari saksi yang buta tidak diterima menurut
Mazhab Syafi'i karena mereka tidak dapat melakukan identifikasi
dengan memandang, sebagaimana halnya mereka dapat
melakukan identifikasi dengan mendengar.
Namun, mayoritas ulama dari mazhab-mazhab lain tidak
menganggap kebutuhan untuk memiliki penglihatan sebagai
syarat mutlak untuk menjadi saksi. Oleh karena itu, kesaksian dari
saksi yang buta diterima jika mereka dapat mendengar perkataan
kedua pihak yang menikah dan dapat membedakan suara mereka
dengan cara yang tidak diragukan lagi.

% Pendapat yang disebutkan menyatakan bahwa menurut beberapa
ulama, tidak diwajibkan kehadiran dua orang saksi atau wali jika wanita yang
menikah sudah dewasa dan berakal. Namun, sunnah untuk memiliki saksi,
mengumumkan, dan menampakkan pernikahan secara terbuka dalam pernikahan
yang sah secara syariat. Lihat: al-Mukhtasar al-Nafi’...hlm 194.
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9) Mendengar Klarifikasi dari Pihak yang Menikah: Syarat menurut
mayoritas fuqaha adalah bahwa saksi harus mendengar perkataan
yang jelas dari kedua pihak yang menikah dan memahami
maksud dari perkataan tersebut. Oleh karena itu, kesaksian dari
saksi yang tertidur atau tuli tidak diterima karena mereka tidak
dapat memenuhi tujuan dari kesaksian dengan keadaan seperti
itu. %

Tidak sah bila saksi yang sedang mabuk yang tidak sadar akan

apa yang didengarnya dan tidak mengingatnya setelah sadar.

Demikian juga tidak sah dari saksi non-Arab dalam akad yang

menggunakan bahasa Arab jika dia tidak mengerti bahasa Arab;

karena tujuan dari kesaksian adalah pemahaman ucapan para
pihak yang terlibat, serta pengucapan kesaksian saat diperlukan

dan perbedaan pendapat. Ini adalah pendapat yang dominan di

kalangan madzhab Hanafi.

Tidak sah juga pernikahan dengan kesaksian atas nama Allah dan

Rasul-Nya; bahkan dikatakan bahwa hal itu dapat mengakibatkan

kekufuran, karena mengandaikan bahwa Rasulullah shallallahu

'alaihi wa sallam mengetahui yang ghaib.

Selain itu, tidak diwajibkan bagi saksi-saksi untuk menjadi dari

mereka yang kesaksian mereka tidak dapat ditolak dalam

persidangan, sehingga perkawinan sah dengan kesaksian anak-
anak dari pasangan tersebut atau dari salah satu dari mereka,
kecuali menurut mazhab Hanbali tidak sah, dan dengan kesaksian
musuh mereka; karena anak dan musuh adalah orang-orang yang
memenuhi syarat untuk memberikan kesaksian. Pernikahan juga

sah dengan kesaksian kerabat dan pamannya jika wali berada di

luar mazhab Hanafi, karena wali menurut mayoritas syarat sama

dengan saksi dan saksi bukan wali.

Madzhab Hanafi menetapkan aturan siapa yang kesaksian mereka

dapat diterima untuk perkawinan dan siapa yang tidak, dengan

% Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu.. jld.
IX, hlm. 6565.
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mengatakan bahwa setiap orang yang layak menjadi wali dalam
perkawinan dengan wali untuk dirinya sendiri®’ berhak menjadi
saksi dalam hal ini. Dan seperti kesaksian diwajibkan untuk
sahnya perkawinan, mayoritas selain mazhab Hanafi juga
menganggap disukai untuk memastikan kesediaan wanita
terhadap perkawinan, dengan mengatakan: "Dia setuju" atau "Dia
menyetujuinya', di mana persetujuannya dianggap sebagai bukti
bahwa dia tidak dipaksa, sebagai langkah pencegahan untuk
menghindari penolakan olehnya. Sebagaimana saksi disyaratkan
demi sahnya akad nikah, menurut jumhur ulama selain Hanafiah
dianiurkan juga adanya keridhaan si perempuan yang akan
dinikahi, dengan berkata, 'Aku ridha atau aku mengizinkan akad
nikah." Keridhaannya tersebut timbul bukan hasil paksaan. Hal
itu dilakukan untukberhatihati agar ia tidak mengingkari.”®

3.4. Kontekstualisasi Kisah Nabi Musa As dalam Penemuan
Hukum Ahwal syakhsiyyah

Perbincangan mengenai kontekstualisasi kisah-kisah Al-
Qur’an, khususnya kisah Nabi Musa As, memiliki relevansi besar
dalam membangun konstruksi hukum Islam kontemporer. Hal ini
karena Al-Qur’an tidak hanya menyajikan kisah dalam bentuk narasi
historis, tetapi juga memuat prinsip-prinsip normatif yang dapat
dijadikan landasan pengembangan hukum. Dalam perspektif usul
fikih, kisah para nabi sering kali mengandung dimensi syar‘i yang
bersifat universal, sehingga dapat dijadikan rujukan bagi umat Islam
sepanjang tidak bertentangan dengan ketentuan syariat Nabi
Muhammad Saw. Dengan demikian, kisah Musa di Madyan yang

%7 Batasan ini untuk mengeluarkan budak mukatab dari katgaori ini.
Sekalipun ia dapat menikahkan budaknya, akan tetapi bukan dengan hak
perwalian dirinya sendiri, akan tetapi dengan hak yang diambil dari tuannya. Ibnu
Abidin berkata, "Ini mengharuskan tidak terlaksananya akad nikah dengan orang
yang berada dalam hak wali orang lain. Saya belum melihatnya."

% Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu... j1d.
IX, hlm. 6567.
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berkaitan dengan mahar berupa manfaat merupakan contoh nyata
bagaimana teks Al-Qur’an dapat dihidupkan kembali dalam
menghadapi tantangan sosial di era modern.

Lebih jauh, kontekstualisasi kisah ini menyingkap hakikat
hukum Islam sebagai sistem yang tidak kaku, tetapi dinamis dan
adaptif. Hukum Islam tidak hanya berfungsi sebagai regulasi
normatif, melainkan juga sebagai instrumen sosial yang menjaga
keseimbangan antara kebutuhan spiritual dan realitas kehidupan
manusia. Dalam hal mahar, misalnya, kisah Nabi Musa
menunjukkan bahwa pemberian tidak harus selalu berbentuk materi,
melainkan dapat diwujudkan dalam bentuk manfaat yang lebih
relevan dengan kondisi sosial-ekonomi masyarakat. Pemahaman ini
memperkaya diskursus fikih munakahat, karena menunjukkan
adanya keluwesan hukum Islam dalam merespons perubahan sosial
tanpa kehilangan nilai kesakralannya.

Dengan memandang kisah Musa sebagai landasan normatif,
penelitian ini berupaya menegaskan bahwa Al-Qur’an senantiasa
memiliki daya hidup (al-salahiyyah i kulli zaman wa makan).
Mahar berupa manfaat dapat dipahami bukan hanya sebagai bagian
dari praktik hukum keluarga Islam klasik, tetapi juga sebagai solusi
alternatif bagi problematika perkawinan kontemporer. Pendekatan
magqasid al-syari‘ah memberikan kerangka konseptual yang kuat
untuk menafsirkan kembali praktik mahar dalam konteks modern,
sehingga hukum Islam tetap hadir sebagai pedoman yang solutif,
humanis, dan relevan bagi kehidupan masyarakat.

3.4.1.Mahar Non-material dalam Kehidupan Kontemporer
Perkawinan dalam Islam merupakan institusi sakral yang
memiliki dimensi teologis, yuridis, dan sosial. Dalam hukum positif
Indonesia, Undang-Undang Nomor 1 Tahun 1974 mendefinisikan
perkawinan sebagai ikatan lahir batin antara seorang laki-laki dan
seorang perempuan dengan tujuan membentuk keluarga yang
bahagia dan kekal berdasarkan Ketuhanan Yang Maha Esa. Definisi
ini sejalan dengan perspektif Islam yang memandang perkawinan
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sebagai akad yang melegalkan hubungan antara laki-laki dan
perempuan yang bukan mahram, sekaligus menjadi sarana
penyaluran fitrah kemanusiaan secara terhormat dan bertanggung
jawab.”’

Al-Qur’an menegaskan bahwa pernikahan bukan sekadar
kontrak hukum, melainkan juga media pencapaian ketenteraman
(sakinah), cinta (mawaddah), dan kasih sayang (rahmah),. Hal ini
ditegaskan dalam firman Allah Swt:

s 850 058 dans G0 LSS g rgw‘“‘ o rgj dl" o 5\3\3\

“Dan di antara tanda-tanda (kebesaran)—Nya ialah Dla
menciptakan untukmu istri-istri dari jenismu sendiri, supaya
kamu merasa tenteram kepadanya, dan Dia menjadikan di
antaramu rasa kasih sayang. Sesungguhnya pada yang
demikian itu benar-benar terdapat tanda-tanda bagi kaum
yang berpikir.” (QS. Ar-Rum: 21).

Ayat tersebut menegaskan bahwa Allah Swt menurunkan
rahmat-Nya melalui pernikahan agar manusia dapat melanjutkan
keturunan, menyalurkan kebutuhan biologis secara terhormat,
sekaligus Dberibadah kepada-Nya. Oleh karena itu, Islam
menekankan bahwa suatu pernikahan dianggap sah apabila
dilaksanakan sesuai dengan syariat, yakni dengan memenuhi rukun
dan syarat nikah.'%

Secara etimologis, mahar berarti maskawin. Sedangkan
secara terminologis, mahar adalah pemberian wajib dari calon suami
kepada calon istri sebagai bentuk ketulusan hati dan tanda kasih
sayang. Pemberian mahar dapat diwujudkan dalam bentuk materi,
seperti uang, emas, atau harta bernilai lainnya, maupun dalam bentuk

% Abdul Karim Amrullah (HAMKA), Tafsir al-Azhar, (Singapura:
Pustaka Nasional PTE LTD, 2003), jld. II, him. 213.

190 Nelli Jumni, Figh Munakahat, (Pekanbaru: Suska Press, 2008), hlm.
65.

258



non-materi, seperti jasa pengajaran Al-Qur’an, pembebasan budak
pada masa lalu, atau bentuk manfaat lain yang bernilai dan
disepakati oleh kedua belah pihak.'?!

Istilah sadaq atau sadugqat, yang berasal dari akar kata sidg
(Jujur/benar), memiliki makna yang erat kaitannya dengan
keikhlasan dan ketulusan hati. Dengan demikian, mahar dipahami
sebagai harta yang diberikan dengan hati bersih dan ikhlas kepada
calon istri.'* Dalam makna mendalam, mahar diibaratkan sebagai
stempel atau cap pengesahan yang menandakan bahwa pernikahan
telah dimateraikan.

Al-Qur’an menyebut istilah mahar dengan dua ungkapan.
Pertama, sadugat yang bermakna pemberian tulus dan suci hati.
Kedua, nihlah yang diibaratkan seperti madu hasil sari bunga yang
murni, diberikan kepada istri sebagai bentuk kewajiban. Dengan
demikian, mahar merupakan simbol kasih sayang sekaligus bukti
adanya ikatan antara seorang laki-laki dengan seorang perempuan
untuk membangun rumah tangga.'% Dalam perspektif syariat, mahar
pada hakikatnya adalah bentuk penghormatan yang lahir dari
kerelaan dan keridhaan  bersama berdasatkan pada prinsip
keseimbangan, kemaslahatan, dan keikhlasan kedua belah pihak.

Dalam tradisi pernikahan masyarakat Aceh, mahar dikenal
dengan istilah jeulamee, yaitu pemberian wajib berupa emas dari
calon mempelai laki-laki kepada calon mempelai perempuan yang
diserahkan melalui keluarga sebelum akad nikah. Keunikan
Jjeulamee terletak pada bentuknya yang harus berupa emas dengan
satuan mayam, di mana satu mayam setara dengan 3,3 gram emas.
Besaran mahar berbeda antarwilayah, di bagian barat Aceh

101" Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, Al-Figh al-Islami wa
Adillatuhu... jld. VII, hlm. 92-93. Khalil, Muhammad, Aten Kuswendi, and Susi
Kusmawaningsih. "Pengaruh Modernisasi Terhadap Praktik Mahar Dalam
Masyarakat." Syariah: Jurnal Hukum Keluarga Islam 1.2 (2025): 15-24.

192 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, (Jakarta: Lentera Hati, 2002),
jld. 2, hlm. 326

103 Abdurrahman bin Abdullah al-Bassam, Syarah Bulugh al-Maram,
(Jakarta: Pustaka Azzam, 2006), jld. V, hlm. 72.
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umumnya berkisar belasan hingga puluhan mayam sesuai
kesepakatan, sedangkan di sebelah timur biasanya kurang dari
belasan mayam, namun disertai tambahan uang yang disebut peng
angoh (uang hangus) untuk kebutuhan resepsi pernikahan.'%*

Namun akhir-akhir ini, dinamika mahar semakin terasa
memberatkan, seiring melonjaknya harga emas yang kini menjadi
perhatian serius, khususnya bagi generasi muda yang hendak
melangsungkan pernikahan.'®> Saat ini, harga satu mayam emas
perhiasan telah menyentuh kisaran Rp.9.000.000 termasuk ongkos
pembuatan.!?® Kondisi melonjaknya harga emas untuk mahar ini,
bila tidak ditanggulangi dengan baik kiranya akan berdampak
negatif, antara lain munculnya praktik perzinahan, pelecehan
seksual, kecenderungan untuk membujang seumur hidup, hingga
lahirnya berbagai penyakit sosial lain yang berbahaya bagi
keberlangsungan moral bangsa.'"’

Karena itu, pemahaman tentang mahar perlu dikembalikan
pada ruh ajaran Islam yang menempatkannya sebagai simbol
penghormatan dan kasih sayang, bukan instrumen tekanan ekonomi
atau gengsi sosial. Mahar sejatinya lahir dari kerelaan dan keridhaan
kedua belah pihak, mencerminkan keseimbangan antara nilai
spiritual dan realitas kehidupan. Dalam konteks kenaikan harga
emas, persoalan mahar perlu dikaji secara lebih mendalam, bukan
hanya dari aspek normatif-teologis, tetapi juga dari sisi sosiologis
dan antropologis.

1047 ainuddin, Muhammad. "Tradisi Jeulamee Di Kecamatan Peunaron
Dalam Pernikahan Suku Aceh Perspektif Mashlahah." Sakina: Journal of Family
Studies 4.1 (2020): 3039

105 https://www.youtube.com/watch?v=5X25RVg2QwU, diakses 20
Februari 2026.

106

https://www.ajnn.net/news/harga-emas-naik-tradisi-mahar-dalam-
adat-aceh-disorot/index.html. Diakses 28 Januari 2026.

1"Muhammad Aniq Yasrony, “Mahar Dalam Pernikahan Dan
Dampaknya Terhadap Keharmonisan dalam Rumah Tangga (Analisis
Fenomenologis Terhadap Problem Pernikahan di Masyarakat Jawa),” Jurnal
Hukum 1, no. 1 (2022), hlm 158.
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Sebagaimana aturan ibadah, muamalah, hingga munakahat
dalam Islam, pemberian mahar juga memiliki syarat tertentu agar sah
menurut hukum Islam. Mahar adalah harta yang secara substantif
menjadi hak istri atas suaminya sebagai konsekuensi dari akad nikah
atau terjadinya hubungan suami-istri.'®® Hak tersebut bersifat wajib
dan melekat sebagai implikasi hukum dari akad. Mahar dapat
diberikan dalam berbagai bentuk, baik berupa benda bernilai materi
maupun manfaat atau jasa, seperti memerdekakan budak atau
mengajarkan ilmu, sepanjang disepakati dan memiliki nilai yang
dibenarkan menurut syariat.'®”

Mahar bukanlah simbol jual-beli dalam pernikahan,
melainkan instrumen sakral yang menjadi bukti kasih sayang,
penghormatan, dan penguatan ikatan antara suami dan istri.
Implementasi mahar yang sesuai dengan esensi syariat diharapkan
mampu menjaga kesakralan pernikahan, menghindarkan masyarakat
dari penyimpangan, serta menciptakan tatanan keluarga yang
harmonis dan berkah.

Dalam konteks inilah, kisah Nabi Musa As dalam QS. Al-
Qasas ayat 23-28 menjadi sangat relevan untuk dikaji. Kisah Nabi
Musa As yang terekam dalam QS. Al-Qasas ayat 23—28, merupakan
salah satu potret paling jelas tentang dinamika sosial, etika
pergaulan, dan konstruksi hukum keluarga dalam perspektif syariat
Islam. Ayat-ayat ini menguraikan pertemuan Nabi Musa As dengan
dua p erempuan di Madyan yang berlanjut dengan pernikahan salah
satunya dengan mahar berupa jasa, yakni bekerja selama delapan
hingga sepuluh tahun.

Salah satu aspek penting yang muncul dari kisah tersebut
adalah kedudukan mahar. Oleh karena itu, para fugaha’ sepakat
bahwa kejelasan mahar menjadi bagian esensial dari syarat sah akad

108 Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu...Juz
IX, hlm. 6758.

105 Abdul Rahman Ghazali, Figh Munakahat (Jakarta: Kencana, 2006),
hlm. 86.
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nikah, meskipun mereka berbeda pendapat mengenai bentuk dan
kadarnya.

Narasi Al-Qur’an ini bukan sekadar kisah historis, melainkan
mengandung dimensi normatif yang membentuk dasar hukum
keluarga Islam ahwal syakhsiyyah. Para ulama tafsir, termasuk al-
Qurtubi dan Ibn ‘Arabi dalam tafsir mereka, menegaskan bahwa
kisah Musa di Madyan menunjukkan legitimasi mahar dalam bentuk
manfaat atau jasa, bukan hanya materi. Teks ini menjadi salah satu
sumber otoritatif bagi pengembangan hukum pernikahan yang lebih
adaptif terhadap konteks sosial-ekonomi masyarakat. Hal ini sejalan
dengan pendekatan magasid al-syari ‘ah yang menekankan substansi
maslahat.

Kisah Nabi Musa As dalam QS. Al-Qasas ayat 23-28
menunjukkan legitimasi mahar dalam bentuk manfaat, sebab beliau
tidak memberikan harta benda, melainkan pengabdian tenaga
mengembala ternak. Dalam perspektif usul fikih, ketentuan ini
termasuk syar’u man gablana, yakni syariat umat terdahulu yang
dapat berlaku bagi umat Tslam "selama tidak ada dalil yang
menasakhnya.

Legitimasi tersebut kemudian ditegaskan kembali oleh Al-
Qur’an dalam QS. an-Nisa’ ayat 4:

Zz

A2 22600 (1T

“Berikanlah mahar kepada wanita (yang kamu nikahi)
sebagai pemberian yang penuh kerelaan.”

Serta diperluas cakupannya oleh hadis Nabi SAW yang
membolehkan mahar berupa manfaat, sebagaimana sabdanya
kepada seorang sahabat yang tidak memiliki harta:

-

WOTA e Hai g LS
“Aku nikahkan engkau dengannya dengan mahar berupa
hafalan Al-Qur’an yang engkau miliki.”

110 Myhammad Ibn Isma'il al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, No. 5135;
Muslim Ibn al-Hajjaj, Shahih Muslim, No. 1425.
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Hal ini menegaskan bahwa praktik mahar non-material
memiliki legitimasi normatif yang kuat dalam Islam. Al-Qurtubi
menegaskan bahwa QS. an-Nisa’ ayat 4 di atas merupakan dalil atas
kewajiban pemberian mahar kepada perempuan sebagai ketentuan
syariat yang bersifat umum dan mengikat. Ayat ini menjadi dasar
ijma’ ulama tentang kewajiban mahar bagi perempuan tanpa khilaf
yang mu‘tabar. Penguatan kewajiban ini juga terdapat dalam firman
Allah Swt dalam QS. an-Nisa’; 25

SRall ERgtl EATs Seldl 03 BhASG
“Maka nikahilah mereka dengan izin keluarga mereka dan
berikanlah kepada mereka mahar mereka dengan cara yang
patut.”

Para ulama juga sepakat bahwa tidak ada batas maksimal
mabhar, sebagaimana isyarat firman Allah Swt dalam QS. an-Nisa’:
20

s SRS AT 0
“Jika kamu telah memberikan kepada salah seorang di antara
mereka harta yang banyak.”

Lebih lanjut Al-Qurtub1 juga menjelaskan kata il sebagai
pemberian yang bersumber dari makna ‘athad’ (pemberian), yang
menunjukkan bahwa mahar merupakan anugerah Allah Swt bagi
perempuan.'!!

Dalam praktik sosial, pemahaman tentang mahar sering kali

direduksi sebatas pemberian materi, seperti uang, emas, atau barang

"1 Sebagian ulama menafsirkannya sebagai pemberian yang dilakukan
dengan kerelaan hati tanpa sengketa, sementara Qatadah, Ibn Jurayj, dan Ibn Zayd
memaknainya sebagai kewajiban yang telah ditentukan dan diketahui. Al-Zajjaj
bahkan menafsirkan niklah sebagai bentuk pengamalan agama, karena kata
tersebut juga bermakna agama atau keyakinan, sehingga pemberian mahar
merupakan kewajiban syar‘i yang bernilai ibadah. Lihat: Al-Qurthubi, al-Jami * li-
Ahkam al-Qur’an...jld. V, hlm. 24.
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bernilai ekonomis lainnya. Realitas sosial-ekonomi dewasa ini
menunjukkan bahwa beban pernikahan kerap menjadi penghalang
bagi generasi muda. Tuntutan mahar yang tinggi dalam bentuk
materi seringkali menunda bahkan menggagalkan pernikahan.'!?

Akibatnya, terjadi peningkatan fenomena nikah siri, hidup
bersama tanpa ikatan resmi, atau bahkan penundaan menikah dalam
jangka waktu yang panjang, yang pada akhirnya berimplikasi negatif
terhadap ketertiban sosial dan moral masyarakat. Padahal,
sebagaimana tergambar dalam kisah Nabi Musa As dan dikuatkan
oleh nash-nash syariat, konsep mahar dalam Islam memiliki cakupan
makna yang lebih luas, termasuk dalam bentuk manfaat atau jasa
yang bernilai bagi pihak istri

Di sinilah mahar dalam bentuk jasa menemukan posisinya
sebagai solusi yang sejalan dengan maqgasid al-syari ‘ah. Mahar tidak
lagi dipandang semata sebagai transaksi material, melainkan dapat
diwujudkan dalam bentuk pengabdian, jasa, dan manfaat yang lebih
substantif. Misalnya, seorang suami berkomitmen memberikan
pendidikan agama kepada istrinya, mengajarkan Al-Qur’an,
mendukung kelanjutan studi, melatih keterampilan tertentu, atau
membantu mewujudkan stabilitas ekonomi keluarga melalui tenaga
dan keahliannya. Bentuk manfaat ini tidak hanya meringankan
beban ekonomi, tetapi juga memperkuat ikatan emosional dan
intelektual dalam keluarga.

Wahbah al-Zuhaili menjelaskan bahwa menurut mazhab
Syafi‘iyah dan Hanabilah, segala sesuatu yang sah diperjualbelikan
atau sah dijadikan harga dan upah, maka sah pula dijadikan mahar,
meskipun nilainya sedikit. Kriterianya adalah sesuatu yang bernilai
harta (mutagawwam), baik berupa barang maupun tanggungan
utang, dibayar tunai atau ditangguhkan, termasuk pula manfaat atau
jasa yang jelas dan terukur. Contohnya seperti menggembalakan

12 Pitaloka, Alya, Et Al. "Perdebatan Mahar Tinggi: Analisis Fiqih
Terhadap Problem Ekonomi Pernikahan Modern." Tashdiq: Jurnal Kajian Agama
dan Dakwah 17.3 (2025): 471-480.
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ternak dalam waktu tertentu, menjahit pakaian, memberikan
pelayanan, mengajarkan Al-Qur’an, sastra yang dibolehkan,
keterampilan, atau manfaat mubah lainnya. Dasar pendapat ini
adalah firman Allah dalam QS. Al-Qasas: 27 tentang kesepakatan
Nabi Musa bekerja selama delapan tahun, yang menunjukkan bahwa
manfaat dapat menjadi kompensasi dalam akad, serta hadis Nabi
Saw yang menikahkan seorang sahabat dengan mahar berupa
hafalan Al-Qur’an.'!?

Perbedaan antara Hanafiyah—Malikiyah dan
Syafi‘iyah—Hanabilah terletak pada perluasan konsep mal dan
manfa ‘ah: dua mazhab terakhir mengqiyaskan mahar pada akad
ijarah sehingga manfaat orang merdeka dinilai sebagai mal

utama

mutagawwam, sedangkan dua mazhab pertama lebih membatasi
pada harta konkret dan manfaat yang benar-benar diakui sebagai
objek kebutuhan. Lebih jelasnya dapat dilihat perbedaan pendapat
mazhab''* dalam tabel di bawah ini:

Tabel 3.2
Pandangan Ulama Mazhab tentang Mahar Non Materi
No is::ali\’ll\?l:;a:: Hanafiyah | Malikiyah | Syafi‘iyah | Hanabilah
1 | Kaidah umum | Pada Bukan Setiap Sama

tentang dasarnya | mahar manfaat | dengan
manfaat mahar menurut | yang sah | Syafi‘i

non qaul diupahka

materi masyhur | n sah jadi

bukan jika mahar

mal berupa

(harta manfaat

113 Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu...Juz
IX, hlm. 6772.
114 Wahbah ibn Mustafa al-Zuhayli, al-Figh al-Islami wa Adillatuhu...Juz
IX, hlm. 6767-6772.
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konkret); | orang

tidak sah | merdeka

kecuali

dalam

konteks

tertentu
Manfaat benda | Sah jika | Sah jika | Sah Sah
(rumah, tanah, | manfaat | jelas dan
kendaraan) lazim dapat

diberi diserahk

imbalan | an
Manfaat orang | Tidak sah | Tidak Sah Sah
merdeka (menurut | boleh dengan
(pelayanan Abu (qaul syarat
suami) Hanifah masyhur) e

Ry tertentu

Yusuf)
Pengajaran Al- | Tidak Tidak Sah Sah
Qur’an sebagai | sah bolech
mahar menurut | (gaud

| masyhur)

mutaqad

dimin

dan

boleh

menurut

muta’akh

khirin

karena

kebutuha

n
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5 | Pengajaran Diperseli | Tidak Sah Sah
ilmu/keahlian | sihkan, boleh
mubah mengikut | menurut
1 hukum | gaul
manfaat | masyhur
6 | Syarat Tidak Tidak Tidak Wajib
penentuan relevan sah disyarat.lfan ditentukan
waktu dalam karena menurut Khusus jika | waktunya
manfaat
manfaat pada qaul jelas
asalnya | masyhur
tidak sah
7 | Jika cerai Wajib Wajib Wajib 2 | Wajib %2
sebelum mahar mahar upah upah
manfaat misil misil manfaat | manfaat
diberikan
Dalam kerangka mahar mnon-materi ini menggunakan

pendekatan Usul Fikih menjadi sangat signifikan untuk menjelaskan
elastisitas hukum Islam dalam persoalan mahar. Kaidah-kaidah
seperti istihsan—yakni penetapan hukum berdasarkan pertimbangan
kemaslahatan, maslahah mursalah—kemaslahatan umum yang
tidak bertentangan dengan nash, serta ‘urf—kebiasaan yang hidup di
tengah masyarakat, berfungsi sebagai instrumen metodologis dalam
merespons problematika kontemporer, termasuk penentuan bentuk
dan karakter mahar.!"

Perubahan norma hukum merefleksikan salah satu prinsip
fundamental dalam hukum Islam, yakni keterkaitannya yang erat
dengan realitas sosial yang senantiasa berubah. Penegasan bahwa
fatwa dapat mengalami perubahan seiring dengan perubahan waktu,

115 Abdul Wahhab Khallaf, Ilmu Ushul Figh, (Kairo: Dar al-Qalam,
1996), him. 198-202.
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tempat, keadaan, niat, dan kebiasaan menunjukkan bahwa dinamika
hukum Islam beroperasi dalam kerangka kemaslahatan, bukan dalam
rigiditas formalistik. Namun demikian, perubahan tersebut hanya
terjadi pada tataran norma hukum, bukan pada prinsip atau asas
dasarnya. Prinsip-prinsip hukum Islam bersifat tetap, sementara
norma hukum bersifat dinamis dan kontekstual, sehingga dapat
disesuaikan dengan kebutuhan sosial sepanjang tidak menegasikan
nilai-nilai fundamental syariat.

Dalam konteks mahar pernikahan, pembedaan ini menjadi
sangat penting. Secara prinsipil, keberadaan mahar sebagai hak istri
dan simbol kesungguhan akad nikah tidak dapat ditiadakan, karena
ia merupakan bagian dari prinsip hukum perkawinan Islam. Akan
tetapi, bentuk, jumlah, dan jenis mahar berada pada wilayah norma
hukum yang terbuka terhadap perubahan. Oleh karena itu, penetapan
mahar dalam bentuk jasa merupakan manifestasi konkret dari kaidah
taghayyur al-ahkam bi taghayyur al-azman wa al-amkinah wa al-
ahwal wa al-niyyat, yang memungkinkan hukum Islam merespons
kebutuhan sosial secara adaptif tanpa mengorbankan prinsip-prinsip
dasarnya. Fleksibilitas dalam penentuan mahar tidak menunjukkan
pelemahan hukum, melainkan justru menegaskan vitalitas dan
relevansi hukum Islam dalam menghadapi dinamika sosial yang
terus berkembang.

Kaidah perubahan hukum karena perubahan zaman dan
tempat berangkat dari asumsi bahwa realitas sosial, budaya, dan
ekonomi manusia bersifat dinamis. Suatu ketentuan hukum yang
relevan dan membawa kemaslahatan pada satu masa atau wilayah
tertentu belum tentu menghasilkan maslahat yang sama pada masa
atau wilayah lain. Oleh sebab itu, perubahan waktu dan tempat
menuntut pembacaan ulang terhadap %/lat hukum serta dampak
penerapannya.

Bangunan syariat Islam secara fundamental berporos pada
hikmah dan kemaslahatan hamba, baik dalam urusan dunia maupun
akhirat. Syariat sepenuhnya merepresentasikan keadilan, rahmat,
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kemaslahatan, dan hikmah. Oleh karena itu, setiap formulasi atau
penerapan hukum yang dalam praktiknya bergeser dari nilai-nilai
tersebut—yakni dari keadilan menuju kezaliman, dari rahmat
menuju kemudaratan, dari kemaslahatan menuju kerusakan, dan dari
hikmah menuju kesia-siaan—tidak dapat dikategorikan sebagai
bagian dari syariat, meskipun secara formal dimasukkan melalui
penakwilan tertentu. Dengan demikian, syariat berfungsi sebagai
manifestasi keadilan dan rahmat Allah dalam kehidupan manusia,
sekaligus sebagai instrumen normatif untuk menjaga keseimbangan
dan kemaslahatan sosial.''®

Dengan demikian, apabila dalam konteks masyarakat
modern berkembang kebutuhan untuk menetapkan mahar berupa
jasa atau simbol tertentu, maka selama didasarkan pada
pertimbangan kemaslahatan dan kebiasaan yang tidak bertentangan
dengan prinsip-prinsip syariat, praktik tersebut dapat dibenarkan
secara hukum.'!” Ragam pandangan ulama terkait jumlah dan bentuk
mahar pada akhirnya menunjukkan keluasan cakupan serta
fleksibilitas hukum Islam dalam menyesuaikan diri dengan dinamika
sosial dan budaya yang terus berkembang.'!®

Salah satu ilustrasi nyata praktik mahar non-materi dapat
ditemukan di Pondok Pesantren Nurul Huda, Cilacap. Berdasarkan
penelitian yang dilakukan oleh Julieta Intan Essa Sathira, pihak
mempelai laki-laki memberikan mahar berupa hafalan QS. Ar-
Rahman, yang selanjutnya dilantunkan oleh mempelai perempuan di
hadapan keluarga serta jamaah pesantren setelah akad nikah
berlangsung. Praktik ini bahkan telah menjadi bagian dari rangkaian
ritual keagamaan pasca-ijab kabul; sehingga menegaskan dimensi

116 Tbn Qayyim al-Jawziyyah, I ‘lam al-Muwagqqi ‘in ‘an Rabb al- ‘Alamin,
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1411 H/1991 M), jld. II, him. 11.

"7 Ahmad Hasan, The Early Development of Islamic Jurisprudence,
(Delhi: Adam Publishers, 1994), him. 212.

18 Sayyid Sabiq, Figh al-Sunnah, (Beirut: Dar al-Fikr, 2000), jld. 2, hlm.
37-38.
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spiritual sekaligus nilai kemanfaatan yang terkandung dalam mahar
non-materi tersebut.'"®

Senada dengan hal ini, dalam konteks hukum positif di
Indonesia, definisi mahar diatur dalam Kompilasi Hukum Islam
(KHI). Pada pasal 30 dan 31 disebutkan bahwa calon mempelai pria
wajib membayar mahar kepada calon mempelai wanita dengan
jumlah, bentuk, dan jenis yang disepakati oleh kedua belah pihak.
Penentuan mahar tersebut didasarkan pada prinsip kesederhanaan
dan kemudahan sebagaimana dianjurkan dalam ajaran Islam.'?°

Formulasi ini menunjukkan bahwa hukum Islam di Indonesia
lebih menekankan pada asas kesepakatan dan kerelaan antara suami
dan istri daripada penetapan jumlah tertentu. Hal ini menegaskan
bahwa mahar tidak dibatasi pada bentuk materi semata, tetapi dapat
berupa manfaat sepanjang kedua belah pihak ridha. Prinsip ini
sejalan dengan ruh syariat yang lebih mengutamakan maslahat dan
kesepakatan bersama dibandingkan pada aspek formalistik semata.

Lebih lanjut, KHI dalam Pasal 32 menegaskan bahwa mahar
adalah hak penuh istri, sehingga sejak diberikan, mahar menjadi
milik pribadinya secara utuh. Ketentuan ini memperlihatkan
orientasi hukum Islam yang memuliakan perempuan serta
menegaskan bahwa pernikahan bukanlah  bentuk transaksi
kepemilikan atas diri istri, melainkan akad suci yang berlandaskan
penghormatan dan kerelaan. KHI juga menempatkan mahar secara
proporsional, tidak menjadikannya sebagai rukun nikah. Hal ini
dapat dilihat dalam Pasal 34 yang menyebutkan bahwa kewajiban
penyerahan mahar bukan merupakan rukun perkawinan, dan
kelalaian menyebut jenis atau jumlah mahar pada saat akad nikah
tidak membatalkan sahnya perkawinan. Bahkan, apabila mahar

9 Nasution, Muhammad Hasan, Nawir Yuslem, and Nispul Khairi.
"Praktik Mahar Selain Benda: Perspektif Ushul Figh Terapan." AI-Muqgaranah:
Jurnal Perbandingan Hukum dan Mazhab 3.2 (2025).

120 Departemen Agama, Himpunan Peraturan Perundang-Undangan
Perkawinan, (Jakarta: Direktorat Jenderal Bimbingan Islam, 2009), hlm. 240.
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masih terutang, akad nikah tetap sah dan tidak kehilangan nilai
hukumnya.!?!

Formulasi hukum tersebut mencerminkan fleksibilitas fikih
yang diakomodasi dalam regulasi nasional. Dengan tidak
menempatkan mahar sebagai syarat mutlak sahnya akad, hukum
Islam di Indonesia berusaha menghindarkan masyarakat dari
kerumitan administratif maupun hambatan  sosial yang dapat
menunda atau menggagalkan pernikahan. Prinsip ini memiliki
relevansi besar dengan magasid al-syari‘ah, khususnya dalam
menjaga keturunan (kifz al-nas/) dan menjaga agama (hifz al-din ),
sementara pemeliharaan harta (kifz al-mal) hadir dalam bentuk
keringanan ekonomi yang mencegah pemborosan dan
menghindarkan pasangan dari jeratan hutang. Pernikahan tetap
diprioritaskan untuk segera terlaksana meskipun mahar belum
ditentukan secara detail, karena tujuan utama syariat adalah
terciptanya keluarga yang sah, terhormat, dan terlindungi secara
hukum maupun agama.

Mahar non-materi, khususnya dalam bentuk jasa dan
manfaat, dapat menjadi solusi relevan di tengah tekanan ekonomi
dan budaya gengsi yang kerap menjadikan mahar sebagai simbol
status sosial semata, sehingga menggeser esensi syariat.'?*> Padahal,
Islam tidak menetapkan ukuran material tertentu, melainkan
menekankan kemudahan, keberkahan, dan makna tanggung jawab
dalam pernikahan. Secara fikih, mahar manfaat memiliki legitimasi
kuat, sebagaimana tercermin dalam kisah Nabi Musa As dan hadis
tentang mahar mengajarkan Al-Qur’an, selama memenuhi prinsip
kerelaan kedua pihak (zaradi), kejelasan manfaat (za‘yin al-
manfa ‘ah), kemampuan pelaksanaan (magqdiir ‘alayh), serta bernilai
dan mubah menurut syariat. Dengan demikian, mahar tidak sekadar
dipahami sebagai materi, tetapi sebagai wujud kesungguhan

121 Departemen Agama, Himpunan Peraturan Perundang-Undangan
Perkawinan, (Jakarta: Direktorat Jenderal Bimbingan Islam, 2009), him. 240.

122 A. Qodri Azizy, Hukum Nasional: Eklektisisme Hukum Islam dan
Hukum Umum (Jakarta: Teraju, 2004), him. 120
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membangun rumah tangga, bahkan lebih sejalan dengan tujuan
pernikahan dalam Islam karena memudahkan akad, menghindarkan
beban berlebihan, dan menghadirkan kemaslahatan yang lebih luas
bagi kehidupan berkeluarga.

Penemuan hukum mahar non-material dalam kehidupan
kontemporer, sebagaimana tercermin dalam uraian di atas menuntut
pendekatan metodologis yang ketat agar penarikan hukum dari kisah
Al-Qur’an tidak bersifat spekulatif, melainkan ilmiah dan terukur.
Oleh karena itu, penulis menegaskan penemuan hukum dari kisah ini
harus diletakkan dalam kerangka kaidah istinbat hukum dari kisah-
kisah Al-Qur’an yang relevan, sehingga menghasilkan pemahaman
normatif yang sahih, kontekstual, dan sejalan dengan magqgasid al-
syari‘ah.

Pertama, diperlukan pemisahan yang tegas antara unsur kisah
yang bersifat naratif-deskriptif dengan muatan normatif-hukumnya.
Kisah Nabi Musa As di Madyan pada dasarnya menggambarkan
peristiwa sosial yaitu pertemuan dengan dua perempuan, tawaran
kerja, dan berujung pada pernikahan. Namun, di balik narasi tersebut
terdapat struktur hukum yang signifikan, yaitu keterkaitan antara
akad kerja (ifarah) dan akad nikah dengan mahar berupa manfaat.
Tidak seluruh detail kisah dimaksudkan sebagai ketentuan hukum,
tetapi bagian tertentu—khususnya kesepakatan kerja delapan atau
sepuluh tahun sebagai kompensasi pernikahan—mengandung pesan
preskriptif yang dapat dijadikan dasar hukum. D1 sinilah pentingnya
memilah unsur kisah agar hukum yang diistinbat tidak tercampur
dengan aspek historis semata.

Kedua, pemahaman hukum ' dari kisah tersebut harus
didahului dengan menghadirkan konteks ayat secara utuh, baik dari
sisi kebahasaan, struktur narasi, maupun situasi sosial-historisnya.
Konteks sosial dalam kisah Musa menunjukkan kondisi seorang
laki-laki yang tidak memiliki harta, namun memiliki kekuatan (al-
quwwah) dan amanah (al-amanah), dua nilai fundamental dalam
etika kerja dan tanggung jawab sosial. Pemahaman konteks ini
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mencegah kesimpulan parsial bahwa mahar harus selalu berbentuk
materi, serta membuka ruang pemaknaan bahwa manfaat dan jasa
yang bernilai dapat menggantikan harta dalam akad pernikahan.
Pendekatan ini sejalan dengan prinsip al-Syatibi bahwa hukum
syariat selalu berkelindan dengan magasid dan konteks lafaznya.

Ketiga, dari konteks tersebut ditelusuri hubungan antara
kisah dan hukum yang dapat diistinbat. Hubungan ini tampak jelas
melalui tindakan tokoh dan struktur kesepakatan yang dibangun.
Tawaran Nabi Syu‘aib As kepada Musa As untuk menikahi putrinya
dengan syarat bekerja selama jangka waktu tertentu menunjukkan
legitimasi akad nikah yang disertai mahar berupa manfaat.
Hubungan antara kerja dan pernikahan dalam kisah ini menjadi dasar
bagi para fugaha’ dalam menetapkan kebolehan mahar jasa,
sebagaimana mereka juga menetapkan prinsip ijarah dari ayat yang
sama. Dengan demikian, hukum tidak ditarik secara terpisah dari
kisah, melainkan lahir dari relasi internal antarunsurnya.

Keempat, hubungan hukum tersebut kemudian diuji secara
linguistik dan metodologis. Secara linguistik, ayat-ayat dalam QS.
Al-Qasas menunjukkan adanya kesepakatan (zaradi) dan kejelasan
manfaat, dua unsur penting dalam akad mu‘amalah. Secara
metodologis, praktik ini termasuk dalam kategori syar’u man
qablana, yaitu syariat umat terdahulu. Namun, keberlakuannya bagi
umat [slam tetap sah selama tidak terdapat dalil yang menasakhnya.
Justru sebaliknya, Al-Qur’an dan Sunnah memberikan penguatan
normatif terhadap praktik tersebut, sehingga legitimasi hukumnya
semakin kokoh.

Kelima, legitimasi tersebut diperkuat melalui konfirmasi
silang dengan dalil lain yang relevan. Al-Qur’an secara eksplisit
memerintahkan pemberian mahar dalam QS. an-Nisa’ ayat 4: 153
Al fgglEiia s, tanpa membatasi bentuknya pada materi tertentu.
Hadis Nabi Saw. yang menikahkan seorang sahabat dengan mahar
berupa hafalan dan pengajaran Al-Qur’an semakin menegaskan
bahwa manfaat dan jasa dapat menjadi mahar yang sah. Prinsip jam ‘
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al-adillah ini menunjukkan kesinambungan antara kisah Musa, nash
Al-Qur’an, dan Sunnah Nabi Saw.

Keenam, penarikan hukum ini mendapatkan validasi kuat
dari pendapat para ulama. Al-Qurtubi dan Ibn al-‘Arabi menegaskan
bahwa kisah Musa di Madyan bukan sekadar cerita moral, tetapi juga
sumber hukum dalam bidang munakahat dan mu‘amalat. Al-Qurtubit
secara khusus menafsirkan lafaz 415 sebagai pemberian yang
bersifat wajib, tulus, dan bernilai ibadah, serta menolak pandangan
yang mengurangi kewajiban mahar. Hal ini juga sejalan dengan
pasal 30 pada KHI yang menegaskan bahwa calon mempelai pria
wajib membayar mahar kepada calon mempelai wanita dengan
jumlah, bentuk, dan jenis yang disepakati oleh kedua belah pihak.
Formulasi ini menunjukkan bahwa hukum Islam di Indonesia lebih
menekankan pada asas kesepakatan dan kerelaan antara suami dan
istri daripada penetapan jumlah tertentu. Hal ini menegaskan bahwa
mahar tidak dibatasi pada bentuk materi semata, tetapi dapat berupa
manfaat sepanjang kedua belah pihak ridha. Hal ini menunjukkan
bahwa istinbat hukum dari kisah Musa bukan hasil spekulasi,
melainkan memiliki akar metodologis yang kuat dalam khazanah
klasik dan kontemporer.

Ketujuh, relevansi hukum mahar non-material diuji melalui
kacamata magasid al-syari‘ah. Dalam konteks masyarakat modern,
tuntutan mahar material yang tinggi sering kali menghambat
pernikahan dan melahirkan berbagai problem sosial. Mahar manfaat,
sebagaimana ditunjukkan dalam kisah Musa, justru lebih selaras
dengan tujuan syariat dalam menjaga keturunan (hifz al-nasl),
kehormatan (hifz al-‘ird), agama (hifz al-din ), dan harta (hifz al-
mal). Pendekatan ini juga sejalan dengan Kompilasi Hukum Islam
di Indonesia yang menekankan asas kesepakatan, kerelaan, dan tidak
menjadikan mahar sebagai rukun nikah, sehingga hukum tetap
fleksibel dan solutif.

Dengan demikian mahar non-material bukan hanya sah
secara normatif, tetapi juga relevan secara sosiologis dan maqasidi.
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Kisah ini membuktikan bahwa Al-Qur’an menyediakan kerangka
hukum yang elastis, yang mampu merespons perubahan sosial tanpa
kehilangan nilai dasarnya. Oleh karena itu, mahar berupa manfaat
layak diposisikan sebagai solusi syar‘i yang kontekstual bagi
problem pernikahan kontemporer, sekaligus menegaskan bahwa
tafsir ahkam dalam kisah Al-Qur’an memiliki daya hidup yang kuat
sepanjang dibaca dengan metodologi yang tepat.

Gambar 3.2 Bagan Mahar non-material

3.4.2. Platform Media Sosial sebagai Salah Satu Opsi Rekam

Jejak Pasangan

Interaksi antara Nabi Musa As dan putri Nabi Syu‘aib As
dalam QS. Al-Qasas ayat 23-25 menampilkan nilai-nilai kebaikan
yang fundamental dalam proses pengenalan antar individu,
khususnya dalam konteks relasi menuju pernikahan. Al-Qur’an
menegaskan  kualitas  kepribadian melalui ~ ekspresi  yang
merepresentasikan rasa malu, kecerdasan sosial, serta ketulusan
dalam berinteraksi. Nilai tersebut tidak hanya bersifat moral
individual, tetapi juga memiliki implikasi sosial yang luas, karena ia
berfungsi sebagai mekanisme pengendali perilaku dalam ruang
publik.!?* Hal ini tergambar jelas dalam firman Allah Swt:

123 Saifullah, Refleksi Sosiologi Hukum... him. 49.
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A B2k o &) S8 sz S ¥ thias) B
“Kemudian datanglah kepadanya salah seorang dari kedua
perempuan itu dengan berjalan malu-malu. la berkata,

Sesungguhnya ayahku memanggilmu agar dia memberi
balasan kepadamu...”

Perbedaan pandangan ulama tafsir mengenai letak waqaf
antara kata ramsyi dan ‘ala istihya’ memperkaya pemaknaan ayat ini.
Apakah rasa malu itu terletak pada cara berjalan atau pada cara
bertutur, keduanya sama-sama menunjukkan bahwa kepribadian
seseorang dapat dibaca melalui pola perilaku lahiriah yang
konsisten.!** Kedua kemungkinan waqaf ini sama-sama menunjuk
pada kualitas sikap seseorang yang terinternalisasi secara utuh.
Dalam pembacaan pertama, istihya’ tampak sebagai pengendali
komunikasi verbal, sedangkan dalam pembacaan kedua, ia berfungsi
sebagai pengatur ekspresi fisik di ranah sosial.

Perbedaan ini tidak melahirkan pertentangan makna, karena
keseluruhan struktur ayat menunjukkan satu karakter yang konsisten
dan dominan atas seluruh perilaku lahiriah. Baik cara berjalan
maupun cara berbicara, nilai istihyad’ hadir sebagai kualitas etika
yang menyatu dalam diri, menandakan kematangan kepribadian dan
integritas moral yang dapat dikenali melalui berbagai aspek sikap
dan tindakan.

Sahabat Amr ibn Maymiin meriwayatkan bahwa putri Nabi
Syu‘aib As bukanlah sosok yang salfu ‘ah, yaitu perempuan yang
bersikap berani secara berlebihan atau lancang dalam berinteraksi
dengan laki-laki. Dalam tradisi bahasa Arab, istilah salfu‘ah
digunakan untuk menunjuk perempuan yang melampaui batas adab
125 Sebaliknya, ia digambarkan sebagai pribadi yang menjaga jarak
dari kerumunan para pengembala laki-laki saat menunggu air di
sumur dan menampilkan rasa malu dalam pergaulan sosialnya,

124 Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. XIII, him. 270.
125 Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. X111, hlm. 270
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sehingga penegasan bahwa sifat tersebut tidak melekat padanya
menunjukkan bahwa rasa malu yang dimaksud Al-Qur’an adalah
rasa malu yang terkelola dan terarah.

Gambaran ini semakin diperkuat oleh riwayat dari sahabat
‘Umar ibn al-Khattab Ra. yang menyebutkan bahwa perempuan itu
datang dengan menutupi wajahnya menggunakan ujung
pakaiannya.'?® Dalam budaya setempat hal ini tidak menunjukkan
sebagai tanda ketakutan, melainkan sebagai wujud kesopanan dan
upaya menjaga martabat diri ketika berada di ruang publik.

Begitu juga dengan sikap Nabi Musa As ketika
mengantarkan putri Nabi Syu‘aib As memperlihatkan etika
pergaulan yang bertumpu pada akhlak dan rasa malu. Hal ini tampak
dari ucapannya, “Berjalanlah di belakangku dan tunjukkan arah
jalan dengan suaramu,” yang dalam riwayat lain dijelaskan dengan
alasan menjaga pandangan karena beliau berasal dari Bani Israil
yang tidak memandang bagian belakang tubuh perempuan. Pola
perilaku tersebut mencerminkan integritas moral dan kehati-hatian
dalam berinteraksi dengan non-mahram, sehingga menjadi dasar
ketertarikan putri Nabi Syu‘aib As kepada Nabi Musa As—
sebagaimana dijelaskan oleh sahabat Ibn ‘Abbas—bahwa Nabi
Musa As adalah sosok yang amin.'?’

Fenomena memudarnya karakter malu dewasa ini
merupakan realitas sosial yang semakin nyata. Pergeseran nilai
karakter ketimuran yang menjunjung tinggi rasa malu perlahan
tergantikan oleh pola budaya permisif yang mengaburkan batas
etika. Hilangnya rasa malu berdampak pada melemahnya kontrol
diri, sehingga seseorang lebih mudah terjerumus pada berbagai
perilaku tercela, baik dalam ranah pribadi maupun sosial. Dalam
konteks ini, Islam secara tegas menempatkan al-haya’ sebagai
bagian dari akhlak mahmiidah yang berfungsi menjaga martabat

126 Al-Qurthubi, al-Jami* li-Ahkam al-Qur’an...jld. XIII, him. 270, Al-
Tantawi, Al-Tafsir Al-Wasith.. .jld. X, hlm. 395.
127 Al-Qurthubi, al-Jami ‘ li-Ahkam al-Qur’an...jld. X111, hlm. 270-271.

277



manusia dan menata perilaku agar tetap berada dalam koridor nilai
moral dan syariat.'?

Sifat al-haya’ dipahami sebagai rasa malu yang bersifat nilai
moral yang ditanamkan secara sadar untuk mencegah perbuatan
amoral dan menjadi bagian integral dari keimanan. Rasa malu ini
bermakna positif, yakni malu untuk melanggar nilai dan norma,
sehingga berbeda dari malu yang dipahami sebagai rendah diri. 4/-
haya’ berfungsi sebagai mekanisme etis yang memperkuat integritas
moral dan kualitas iman seseorang.'?’

Secara konseptual, al-haya’ dan al-istihya’ memiliki
hubungan yang bersifat hierarkis sekaligus fungsional. Al-haya’
merupakan nilai batin yang bersemayam dalam kesadaran etis
seseorang, berfungsi sebagai pengendali internal yang mencegahnya
dari perbuatan tercela dan mendorongnya kepada kebaikan. Dari
nilai batin inilah lahir a/-istihya’, yakni manifestasi lahiriah dari rasa
malu dalam bentuk sikap, gerak, dan perilaku yang dapat diamati
secara sosial. Dengan kata lain, al-istihya’ tidak berdiri sendiri,
melainkan merupakan ekspresi nyata dari al-haya’ yang telah
terinternalisasi. Relasi ini tampak jelas dalam QS. Al-Qasas ayat 25
melalui ungkapan “s@ai) e (845”) yang menegaskan bahwa rasa
malu tersebut hadir dalam bentuk perilaku konkret—cara berjalan
yang santun dan terjaga—sekaligus menjadi indikator kuat adanya
al-haya’ sebagai karakter moral yang kokoh dalam diri

Dalam perspektif sosiologi hukum, hal ini sejalan dengan
pandangan bahwa hukum dan norma sosial bekerja melalui ekspresi
perilaku yang dapat diamati, bukan semata-mata melalui klaim
normatif. Norma etis—termasuk dalam konteks ahwal
syakhsiyyah—menjadi “hidup” ketika ia tercermin dalam tindakan
nyata.

128 Farmawati, Cintami. "Al-Haya’ dalam Perspektif Psikologi Islam:
Kajian Konsep Dan Empiris." Jurnal Studia Insania 8.2 (2020): 99-118.

129 Farmawati, Cintami. "Al-Haya’ dalam Perspektif Psikologi Islam:
Kajian Konsep Dan Empiris." Jurnal Studia Insania 8.2 (2020): 99-118.

278



Gambaran interaksi Nabi Musa As dengan putri Nabi
Syu‘aib As dalam QS. Al-Qasas ayat 25 menunjukkan bahwa
pengenalan terhadap seseorang, khususnya dalam konteks relasi
menuju pernikahan, tidak pernah dilepaskan dari sikap dan perilaku
sosialnya. Al-Qur’an menampilkan proses tersebut dalam aspek
kewajaran yang etis dalam pertemuan antar lawan jenis. Cara
berjalan, tutur kata, dan gestur yang terjaga menjadi medium
pengenalan karakter yang bersifat objektif dan dapat diamati yang
menjadi faktor ketertarikan Nabi Musa As terhadap calon istrinya.
Prinsip ini relevan dengan pendekatan sosiologi hukum yang
memandang bahwa keberlakuan norma hukum keluarga tidak dapat
dilepaskan dari struktur interaksi sosial tempat norma itu dijalankan.

Dalam kerangka ini, kata istihya’ dalam ayat berfungsi
sebagai indikator penting dalam membaca integritas diri seseorang,
karena hukum Islam pada dasarnya lahir dari respons normatif
terhadap perilaku manusia sebagai subjek hukum (af‘al al-
mukallafin). Dalam perspektif fikih, khususnya pada wilayah ahwal
syakhsiyyah, penilaian terhadap karakter dan akhlak seseorang
merupakan bagian penting dalam proses seleksi pasangan.

Hadis tentang kriteria pemilihan pasangan yang
diriwayatkan oleh Imam al-Bukhari dan Imam Muslim menegaskan
bahwa pernikahan dalam realitas sosial sering kali didorong oleh
empat motif utama: harta, nasab, kecantikan, dan agama. Dalam
redaksi hadis Muslim disebutkan:
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“Seorang perempuan dinikahi karena empat hal: karena
hartanya, keturunannya, kecantikannya, dan agamanya.

130 Imam Muslim, Sahih Muslim...jld. II, him. 1086.
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Maka raihlah perempuan yang memiliki agama, niscaya
engkau beruntung.”

Keserupaan redaksi hadis ini dengan riwayat al-Bukhari'3!
menunjukkan konsistensi makna dan kekuatan sanadnya, sehingga
hadis tersebut menjadi landasan normatif penting dalam fikih
munakahat. Melalui sabda ¢l <l 556 Nabi saw secara eksplisit
melakukan tarjih giyami—yakni mendahulukan nilai agama di atas
pertimbangan material dan simbolik meskipun diletakkan di urutan
terakhir dalam redaksi hadis. Dengan demikian, agama tidak
diletakkan sebagai salah satu faktor sejajar, melainkan sebagai tolok
ukur penentu kualitas pasangan.

Dalam perspektif hukum Islam penekanan terhadap dzat al-
din dalam hadis ini sangat erat berhubungan dengan akhlak sebagai
ekspresi lahiriah dari iman. Hal ini ditegaskan oleh hadis lain yang
memperluas cakupan kriteria pemilihan pasangan, khususnya
terhadap calon suami, sebagaimana sabda Nabi saw:

JWjup)Y\duugn\jl&u ‘}J\ caj> ’A_QJ;—}MJ \)}w U.A(,fb/i /;L

132

SRy
“Apabila datang kepada kalian seorang laki-laki yang kalian
ridhai agama dan akhlaknya, maka nikahkanlah ia. Jika
kalian tidak melakukannya, niscaya akan terjadi fitnah di
bumi dan kerusakan yang luas.”

Hadis ini menunjukkan bahwa standar pemilihan pasangan
tidak bersifat sepihak. Jika perempuan dinilat berdasarkan dzat al-
din, maka laki-laki pun ditimbang dengan ukuran yang sama, yakni

131 Al-Bukhari, Sahih al-Bukhari...No. 2090, j1d. VIL, hlm. 7.

132 Abii Bakr Ibn Abl ‘Asim—Ahmad ibn ‘Amr ibn al-Dahhak ibn
Makhlad al-Shaybani, al-4Ahad wa al-Mathani, (Riyadh: Dar al- Rayah 1991) jld.
2, hlm. 351. Dalam riwayat yang lai disebutkan dengan redaksi : &3 (s 2861 13)
$)f=}33 4Gl 3 43 Lihat: Abd “Uthman Sa‘id ibn Mansir ibn Shu‘bah al-Khurasani
al-Juzjani, Sunan Sa ‘id ibn Mansiir, (India: al-Dar al-Salafiyyah, 1982), jil. 1, hlm.
190.
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agama dan akhlak. Agama dalam konteks pernikahan bukanlah
identitas pasif, melainkan kualitas aktif yang memancar dalam
karakter dan perilaku sosial.

Berkenaan dengan ini Ibnu ‘Arabi menyatakan bahwa
kafa’ah (kesepadanan) dalam pernikahan tidak diukur berdasarkan
nasab, melainkan ditentukan oleh kualitas agama.'*® Pernyataan ini
menunjukkan pergeseran standar penilaian dari aspek-aspek lahiriah
menuju substansi etika dan kesalehan beragama. Hal tersebut
menjadi fondasi utama yang menjamin terbangunnya relasi
pernikahan yang berorientasi pada tanggung jawab moral,
ketenangan batin, dan keberlanjutan kehidupan rumah tangga.

Salah satu manifestasi paling fundamental dari keterpaduan
agama dan akhlak tersebut adalah rasa malu. Nabi saw secara tegas
mengaitkan rasa malu dengan iman melalui sabdanya:

LY (e 435 2L

“Rasa malu adalah bagian dari iman.”

Dalam perspektif Islam, iman tidak berhenti pada keyakinan
batin, tetapi meniscayakan manifestasi lahiriah dalam bentuk akhlak
dan perilaku sosial. Rasa malu berfungsi sebagai mekanisme moral
internal yang mengendalikan sikap, ucapan, dan tindakan agar tetap
berada dalam koridor etika dan ketentuan syariat. Dalam riwayat lain
ditegaskan:

EAAIS N B E P E R
“Setiap agama memiliki akhlak khas, dan akhlak Islam
adalah rasa malu.”

133 Abii Bakr bin al-‘ Arabi, Ahkam al-Qur’an...., jld. 1L, hlm. 574.

134 Ahmad ibn Hanbal, Musnad al-Imam Ahmad ibn Hanbal, (Beirut:
Mu’assasat al-Risalah, 1421 H/2001 M), jld. XV, hlm. 443. Al-Nasa’1, al-Sunan
al-Sughra li al-Nasa'’t, (Halab: Maktab al-Matbii‘at al-Islamiyyah, 1406 H/1986
M), jld. 8, him. 110.

135 Muhammad ibn Yazid ibn Majah, Sunan Ibn Mdjah, (Kairo: Dar Thya’
al-Kutub al-‘Arabiyyah, Faysal ‘Isa al-Babi al-Halabi, t.t.), jId. II, hlm. 1399.
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Dalam kerangka ini, rasa malu tidak dipahami sebagai
kelemahan psikologis, melainkan sebagai mekanisme moral yang
berfungsi menjaga kehormatan diri, mengontrol hasrat, serta
mengarahkan perilaku sesuai batas syariat. Oleh karena itu, ketika
Nabi saw menegaskan pentingnya dzat al-din dan al-khulug dalam
memilih pasangan, rasa malu dapat diposisikan sebagai indikator
konkret dari kualitas tersebut. Agama yang tidak melahirkan rasa
malu kehilangan dimensi etikanya, sementara akhlak yang baik
tanpa fondasi iman kehilangan daya tahan normatifnya.

Integrasi antara QS. Al-Qasas ayat 23-25 dan hadis-hadis di
atas menunjukkan satu benang merah wusiliyyah, bahwa tujuan
syariat dalam pernikahan adalah pembentukan keluarga yang
berlandaskan iman dan akhlak. Rasa malu berfungsi sebagai garinah
sulitkiyyah yang menyingkap agama dan akhlak, sehingga layak
dijadikan kriteria substantif dalam memilih calon pasangan, baik
laki-laki maupun perempuan, dalam kerangka ahwal syakhsiyyah.

Perkembangan teknologi digital, terutama internet dan media
sosial, telah menghadirkan transformasi yang mendalam dalam
berbagai dimensi kehidupan manusia, termasuk pola interaksi sosial
dan proses pembentukan identitas diri. Media sosial kini berperan
sebagai ruang komunikasi yang memungkinkan individu saling
terhubung, berbagi pengalaman, serta mengekspresikan gagasan dan
pandangan secara luas. Kehadirannya telah menjadi bagian tak
terpisahkan dari kehidupan sehari-hari yang menjadikan media
sosial tidak hanya sebagai sarana berkomunikasi, tetapi juga sebagai
ruang simbolik untuk membangun citra diri dan identitas sosial di
tengah masyarakat digital.!*®

Interaksi digital di media sosial dapat dipahami sebagai
manifestasi perilaku yang mencerminkan sikap dan kepribadian.
Oleh karena itu, menelusuri rekam jejak digital calon pasangan

136 7ai, Irma Tiur Christ, and Alva Nathaniel Zebua. "Peran media sosial
dalam mempengaruhi identitas sosial remaja di era digital." Jurnal llmu Ekonomi,
Pendidikan dan Teknik 1.3 (2024): 134-139.
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bukanlah aktivitas netral atau sekadar fenomena sosial, melainkan
bagian dari proses evaluasi karakter yang memiliki tujuan syar‘i,
yakni memastikan tercapainya kemaslahatan dalam kehidupan
rumah tangga melalui media sosial yang berfungsi sebagai sarana
kontemporer untuk membaca perilaku dan kecenderungan karakter
seseorang.

Namun demikian, penting ditegaskan bahwa representasi diri
di media sosial tidak selalu merefleksikan kepribadian seseorang
secara utuh dan objektif. Ruang digital bekerja berdasarkan logika
algoritma yang cenderung menyaring, menonjolkan, dan mengulang
konten tertentu sesuai dengan pola interaksi pengguna, sehingga apa
yang tampak di media sosial sering kali merupakan konstruksi
selektif, bukan realitas total. Oleh sebab itu, penilaian terhadap calon
pasangan berdasarkan media sosial tidak dapat dijadikan ukuran
mutlak, melainkan harus dipahami sebagai instrumen penunjang
dalam proses penelusuran karakter.

Rekam jejak digital berfungsi sebagai sumber informasi
tambahan yang melengkapi metode penilaian lain yang lebih
konvensional, seperti interaksi langsung, keterangan dari lingkungan
terdekat, serta pertimbangan mnilai-nilai keagamaan dan sosial.
Pendekatan yang proporsional ini memungkinkan pemanfaatan
media sosial sebagai alat bantu yang relevan dengan konteks zaman,
tanpa terjebak pada generalisasi atau penilaian yang berlebihan,
sekaligus tetap menjaga orientasi utama pada kemaslahatan dan
kehati-hatian dalam membangun kehidupan rumah tangga.

Dalam kisah tersebut, karakter putri Nabi Syu‘aib tidak
dinilai melalui pengakuan verbal @ atau penjelasan identitas,
melainkan terbaca dari cara ia berinteraksi, bagaimana ia berjalan,
berbicara, dan menjaga batas. Rasa malu (haya’) tidak diucapkan
secara eksplisit, tetapi ditampilkan melalui perilaku sosial yang
teramati. Secara struktural, pola ini paralel dengan konteks media
sosial masa kini, di mana sikap dan karakter seseorang tercermin
melalui cara menampilkan diri, gaya komunikasi, etika berinteraksi,
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serta kontrol terhadap ekspresi digital. Objek hukumnya tetap sama,
yakni sikap dan karakter, sementara perbedaannya terletak pada
sarana atau wasilah yang digunakan.

Prinsip pengenalan berbasis sikap inilah yang menemukan
relevansinya dalam konteks masyarakat kontemporer, di mana
interaksi langsung sering kali terbatas. Jika pada masa lalu karakter
seseorang dibaca melalui pergaulan sosial dan kesaksian lingkungan
terdekat, maka pada masa kini proses tersebut dapat berlangsung
melalui penelusuran rekam jejak yang terekam dalam ruang digital.

Pada tahun 2025, jumlah penduduk Indonesia yang
terkoneksi dengan internet mencapai 229.428.417 jiwa dari total
populasi sebesar 284.438.900 jiwa. Dengan demikian, sekitar
80,67% penduduk Indonesia telah terhubung dengan internet. Hal ini
menunjukkan bahwa mayoritas masyarakat hidup dalam ekosistem
digital yang aktif. Salah satu motif utama penggunaan internet
adalah mengakses media sosial.'*” Media sosial berfungsi sebagai
ruang interaksi sosial baru, termasuk dalam membangun relasi
personal dan pencarian pasangan hidup. Media sosial tidak hanya
memfasilitasi komunikasi, tetapi juga menjadi medium representasi
diri, pertukaran nilai, serta pembentukan persepsi tentang kriteria
ideal dalam berbagai aspek kehidupan, termasuk relasi dan
pernikahan.

Media sosial menjadi bagian yang tidak terpisahkan dari
perkembangan internet. Berbagai aplikasi seperti Instagram,
Youtube, Twitter, Facebook, dan platform media sosial lainnya
menyediakan ruang bagi pengguna untuk berbagi foto, video,
maupun cerita keseharian. Beragam fitur yang ditawarkan oleh

137 SQurvei ini dilakukan oleh Asosiasi Penyelenggara Jasa Internet
Indonesia (APJII) dalam rentang waktu 10 April hingga 16 Juli 2025 dengan
sasaran Warga Negara Indonesia di seluruh wilayah Indonesia yang berusia
minimal 13 tahun ke atas. Jumlah responden yang terlibat sebanyak 8.700 orang,
yang penyebarannya dilakukan secara proporsional di 38 provinsi guna
memastikan keterwakilan wilayah secara nasional. (2025). Infografis : penetrasi
& perilaku pengguna internet indonesia. Retrieved from  https:/
apjii.or.id/survey
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media sosial seolah menjadi daya tarik yang sulit diabaikan,
sehingga mendorong para pengguna untuk memanfaatkannya dalam
mendokumentasikan dan mengabadikan berbagai momen dalam
kehidupan mereka.

Dalam konteks ini, ~Islam berperan penting dalam
mengakomodasi fitrah dan keinginan manusia, khususnya dalam
pemilihan pasangan hidup, baik melalui cara-cara langsung maupun
tidak langsung. Islam tidak membatasi proses pencarian pasangan
pada pola konvensional semata, tetapi memberikan kerangka nilai
dan prinsip normatif yang dapat diterapkan dalam berbagai medium,
termasuk media digital. Penentuan kriteria calon pasangan—seperti
keimanan, akhlak, tanggung jawab, dan kesiapan membangun
keluarga—tetap menjadi landasan utama, meskipun sarana dan
ruang pertemuan mengalami perubahan.

Pemanfaatan internet dan media sosial dalam proses
pencarian pasangan hidup dapat dipahami sebagai sarana yang
bersifat kontekstual, sementara Islam berfungsi sebagai pedoman
etis dan normatif yang mengarahkan agar interaksi tersebut tetap
berada dalam koridor kesantunan, kehati-hatian, dan tujuan luhur
pernikahan. Hal ini menunjukkan bahwa ajaran Islam memiliki
fleksibilitas dalam merespons perkembangan zaman, sekaligus
menjaga nilai-nilai fundamental dalam membimbing relasi manusia
di ruang nyata maupun ruang digital.

Media sosial tidak lagi sekadar media berbagi informasi,
tetapi telah berkembang menjadi ruang sosial tempat individu
menampilkan sikap, cara berpikir, dan pola komunikasi sehari-hari.
Dalam proses saling mengenal calon pasangan hidup, bahasa ucapan
maupun tulisan yang ditampilkan baik dalam unggahan,
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emoyji,'*3stiker,'* komentar, maupun respons terhadap perbedaan

pendapat—dapat mencerminkan nilai istihya’ dalam bentuk
kontemporer, yaitu sesorang itu memiliki kesantunan, tatakrama
dalam berinteraksi di mang publik digital.
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Gambar 3.2 Bentuk-bentuk emoji

Pendekatan sosiologi hukum membantu menjelaskan bahwa
rekam jejak digital merupakan bentuk fakta sosial yang memiliki
implikasi normatif, meskipun ia tidak memiliki status hukum formal.
Cara seseorang berinteraksi di ruang digital mencerminkan

138 'Emoji merupakan ilustrasi atau simbol grafis berbentuk karakter

visual yang digunakan dalam komunikasi digital untuk merepresentasikan
ekspresi wajah, emosi, sikap, ide, maupun berbagai objek. Istilah emoji berasal
dari bahasa Jepang yang bermakna gambar berkarakter, dan diadopsi sebagai fitur
dalam aplikasi perpesanan untuk membantu pengguna menyampaikan makna
nonverbal melalui teks tertulis. Kehadiran emoji memungkinkan pengirim pesan
mengekspresikan keadaan emosional, perasaan, atau maksud tertentu—seperti
gembira, marah, tertawa, sedih, atau penyesalan—tanpa harus menjelaskannya
secara verbal, sehingga pesan menjadi lebih hidup dan komunikatif. Di sisi
penerima, emoji berfungsi memperjelas konteks pesan dan membantu
membangun persepsi yang lebih akurat terhadap kondisi emosional pengirim,
sekaligus mengurangi potensi salah paham dalam interaksi digital. Dengan
demikian, penggunaan emoji terbukti meningkatkan efektivitas komunikasi
daring, meskipun tetap menuntut kehati-hatian dalam pemilihannya agar sesuai
dengan situasi dan konteks komunikasi yang berlangsung. Lihat:
https://kbbi.kemdikbud.go.id/entri/emotikon, Baktiar, Ariq, Bagas Rinata Kurnia
Sukamto, and Satria Hidayat Surya Pramono. "Efektivitas penggunaan emoji
dalam komunikasi digital." Prosiding Seminar Nasional Ilmu Ilmu Sosial (SNIIS).
Vol. 1.2022.

139 Stiker hadir sebagai bentuk lanjutan dari emoji yang memungkinkan
penyampaian makna, situasi, dan nuansa emosional yang lebih kompleks. Liu S,
Sun R. To Express or to End? Personality Traits Are Associated With the Reasons
and Patterns for Using Emojis and Stickers. Front Psychol. 2020 Jun 9;11:1076.
doi: 10.3389/fpsyg.2020.01076. PMID: 32581941; PMCID: PMC7296135.
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internalisasi nilai-nilai sosial dan etika, yang pada gilirannya
memengaruhi penilaian sosial terhadap dirinya. Dalam hal ini,
hukum keluarga Islam tidak diposisikan sebagai aturan yang kaku,
tetapi sebagai kerangka nilai yang membimbing interaksi manusia
dalam berbagai konteks sosial, termasuk ruang digital.

Perkembangan media sosial telah melahirkan ruang interaksi
sosial baru tempat perilaku manusia terartikulasikan secara nyata
melalui komunikasi digital. Dalam perspektif ushul fikih, penetapan
status ontologis media sosial sebagai ruang interaksi sosial menjadi
krusial, sebab hukum Islam tidak lahir dari ruang hampa, melainkan
dari pembacaan normatif terhadap af*al al-mukallafin. Oleh karena
itu, komunikasi berbasis teks, emoji, stiker, dan pola respons digital
tidak dapat dipahami sebagai fenomena teknis semata, tetapi sebagai
ekspresi sikap dan karakter yang secara metodologis relevan dalam
proses penemuan hukum, khususnya pada wilayah ahwal
syakhsiyyah.

Secara ushuliyyah, sifat batin hanya dapat dinilai melalui
indikator eksternal berupa amarat dan gara’in yang tampak secara
konsisten. Gaya komunikasi digital, pengelolaan batas interaksi,
serta kehati-hatian dalam menampilkan diri di media sosial dapat
diposisikan sebagai garinah mu ‘tabarah untuk menilai keberadaan
atau ketiadaan sifat haya’ pada diri calon pasangan.

Kerangka in1 memperoleh legitimasi normatif melalui kisah
Nabi Musa As dan putri Nabi Syu‘aib dalam QS. Al-Qasas ayat 25.
Rasa malu ditampilkan melalui cara berjalan, berbicara, dan menjaga
batas interaksi. Dalam perspektif ushul fikih, pola ini menunjukkan
bahwa syariat memberikan bobot hukum pada penilaian karakter
berbasis perilaku, bukan pada pengakuan subjektif. Oleh karena itu,
ketika ruang sosial bergeser ke ruang digital, penerapan prinsip yang
sama tetap dapat dilakukan yang merupakan bentuk tahqiq al-manat,
bukan perluasan hukum yang spekulatif.

Berdasarkan alur penalaran tersebut, penelusuran rekam
jejak digital calon pasangan dapat dirumuskan sebagai bentuk
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kontemporer dari mulahazat al-sulitk yang relevan dalam penemuan
hukum Islam di bidang ahwal syakhsiyyah. Praktik ini tidak
dimaksudkan untuk menggantikan mekanisme ta ‘aruf, melainkan
berfungsi sebagai sarana pendukung dalam menilai karakter dzat al-
din, khususnya sifat malu sebagai indikator utama kesalehan
personal. Dengan demikian, rasa malu sebagai kriteria hukum yang
memiliki relevansi-aplikatif dalam seleksi pasangan di era digital.

Penelusuran semacam ini mencerminkan fungsi hukum
sebagai alat pengelola risiko sosial. Dalam teori sosiologi hukum,
masyarakat sering kali mengembangkan mekanisme non-formal
untuk mengantisipasi potensi mudarat sebelum hukum formal
bekerja. Selama penelusuran rekam jejak digital dilakukan secara
proporsional, tidak bertujuan membuka aib, dan tidak melahirkan
prasangka sepihak, praktik ini dapat dipahami sebagai bentuk kehati-
hatian yang sejalan dengan maqgasid al-syari‘ah, khususnya dalam
menjaga kehormatan (4ifz al- ‘ird) dan keamanan relasi.

Dengan demikian, penelusuran rekam jejak pasangan
melalui platform digital dapat diposisikan sebagai sarana pendukung
dalam proses pengenalan pra-nikah, bukan sebagai penentu mutlak
kualitas personal seseorang,'*® namun sebagai bentuk pengenalan
awal untuk memutuskan melangkah ke jenjang selanjutnya atau
tidak. Sosiologi hukum menegaskan bahwa penilaian sosial selalu
bersifat kontekstual dan tidak dapat dilepaskan dari interaksi
langsung, rekomendasi lingkungan, serta pertimbangan moral dan

140 Media sosial memberikan ruang yang lebih luas bagi individu untuk
menampilkan dan membentuk identitas dirinya secara bebas. Kebebasan ini tidak
terlepas dari adanya efek disinhibisi yang dipengaruhi oleh anonimitas sehingga
representasi diri yang ditampilkan di media sosial dapat sangat berbeda
dibandingkan dengan ketika individu berinteraksi secara langsung atau tatap
muka. Efek disinhibisi tersebut juga memungkinkan individu untuk mengelola dan
memanipulasi perilaku nonverbal dalam penggunaan media sosial guna
membangun kesan tertentu tentang dirinya yang dianggap sesuai atau diinginkan.
Lihat: Suler, J, The Online Disinhibition Effect. CyberPsychology & Behavior,
7(3), 321-326 (2004). doi:10.1089/1094931041291295. Hill, A., Watson, J.,
Rivers, D., & Joyce, M. Key Themes in interpersonal communication: Culture,
identities and performance. New York: McGraw-Hill Companies (2007).
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spiritual. Integrasi antara nilai Qur’ani dan realitas sosial digital
inilah yang menunjukkan fleksibilitas hukum keluarga Islam dalam
merespons perubahan zaman tanpa kehilangan orientasi etisnya

Kisah Nabi entukan
Musa As pada A isah
QS. al-Qasas: L# w
23-2
- ‘
y

Gambar 3.3 Skema Penemuan Hukum
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BAB IV
PENUTUP

4.1. Kesimpulan

a. Penelitian ini menyimpulkan bahwa ayat-ayat ahkam tentang
ahwal syakhsiyyah dalam kisah Nabi Musa AS pada surah al-
Qasas ayat 23-28 memiliki relevansi signifikan dalam
pengembangan hukum Islam. Selain memuat aspek historis, ayat-
ayat tersebut juga mengandung nilai normatif yang dapat
dijadikan landasan hukum. Melalui kisah tersebut, Al-Qur’an
menggambarkan prinsip interaksi sosial, tanggung jawab
keluarga, dan akad pernikahan sebagai bagian integral dari ahkam
al-ahwal al-syakhsiyyah, sekaligus menunjukkan fungsi kisah
Qur’ani sebagai sarana edukasi hukum dan moral.

b. Dari sisi istinbat hukum, kisah Nabi Musa As menegaskan
legitimasi syar‘u man qablana sebagai salah satu sumber usul
fikih selama tidak ada dalil yang menasakhnya, sebagaimana
tampak pada mahar berupa jasa kerja antara Nabi Musa As dan
ayah mertuanya. Hal ini menunjukkan bahwa ayat kisah memiliki
dimensi normatif sebagai dasar penemuan hukum, yang
mencerminkan elastisitas hukum Islam dalam mengakomodasi
bentuk perjanjian sosial yang sesuai dengan syariah. Secara
metodologis, pemaknaan tersebut dibangun melalui distingsi
naratif-normatif, kontekstualisasi makna, dan identifikasi relasi
kisah—hukum, lalu diperkuat dengan validasi linguistik dan
ushiliyyah, integrasi dalil, serta otorisasi agwal al-‘ulama’.
Keseluruhan proses ini bermuara pada orientasi magasid al-
syari‘ah, terutama perlindungan agama, kehormatan, dan
keturunan.

c. Secara kontekstual kisah Nabi Musa As memberikan solusi atas
problematika sosial umat, khususnya dalam isu pernikahan.
Legitimasi syar‘i atas mahar non-materi menjadi sangat relevan
di tengah realitas kontemporer, di mana mahar material seringkali
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melambung tinggi dan menjadi penghalang bagi generasi muda
untuk segera menikah. Fleksibilitas Islam dalam mengakui
bentuk mahar non-materi, seperti jasa atau pengabdian, membuka
peluang untuk mempermudah jalan pernikahan, sehingga
generasi muda dapat terhindar dari pergaulan bebas. Hal ini
merupakan bentuk nyata dari implementasi maqasid al-syari‘ah
dalam menjaga kehormatan dan moralitas umat. Sementara itu,
platform digital dapat menjadi salah satu opsi penelusuran rekam
jejak pasangan melalui aktualisasi nilai etik Qur’ani yang
terkandung dalam QS. Al-Qasas ayat 25, mengenai sikap istihya’
dalam proses mengenal calon pasangan pra-nikah. Interaksi Nabi
Musa As dengan putri Nabi Syu‘aib As menunjukkan bahwa
karakter dan integritas moral dapat dibaca melalui sikap lahiriah
yang konsisten, sebuah prinsip yang dalam konteks masyarakat
digital terefleksi melalui rekam jejak perilaku di media sosial.
Pendekatan sosiologi hukum memandang penelusuran rekam
jejak digital sebagai mekanisme preventif non-formal untuk
meminimalkan  risiko “sosial " sebelum memasuki ikatan
pernikahan, selama dilakukan secara proporsional. Integrasi nilai
Qur’ani dengan realitas digital ini menegaskan bahwa hukum
keluarga Islam bersifat adaptif, responsif, dan tetap berorientasi
pada kemaslahatan.

4.2. Saran

1. Perlu adanya penelitian lanjutan yang mengkaji ayat-ayat metafisis
yang mengandung nilai-nilai ahkam secara lebih mendalam,
dengan pendekatan integratif antara dimensi teologis dan normatif,
sehingga dapat memberikan kontribusi terhadap pengembangan
hukum Islam yang lebih kontekstual dan relevan dengan dinamika
kehidupan modern.

2. Diperlukan penelitian dengan pendekatan interdisipliner, misalnya
menghubungkan kajian tafsir dan fikih munakahat dengan ilmu
sosiologi, antropologi, atau hukum positif di Indonesia yang lebih
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mendalam untuk melihat sejauh mana konsep mahar manfaat dapat
diaplikasikan dalam masyarakat modern.

. Perlu penelitian lanjutan yang menempatkan kisah Nabi Musa
dalam kerangka magasid al-syari‘ah secara lebih luas, misalnya
dikaitkan dengan perlindungan keluarga, keadilan sosial, dan
kesejahteraan ekonomi calon pasangan suami istri.

. Saran lain adalah- mengkaji kemungkinan penerapan konsep mahar
berupa manfaat dalam regulasi hukum perkawinan di Indonesia.
Hal ini penting mengingat Kompilasi Hukum Islam (KHI) dan UU
Perkawinan belum secara eksplisit membahas bentuk mahar non-
materi yang bersifat manfaat.
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Lampiran
Tabel Penerapan Kaidah Normativitas Ayat Kisah

Validgsi Orientasi
No Ayat & Distingsi Naratif— | Kontekstuali | Relasi Kisah— | Linguistik | Integrasi | Otorisasi Maggsid al-
Terjemahan Normatif sasi Makna Hukum & Dalil Keilmuan -
. Syari‘ah
Ushiliyyah
1 gk | Unsur naratif: Ayat Kisah Fi‘il ¢ls¥ | QS an- | Ibn al- hifz al-din
. | pertemuan Nabi | menggamba | memuat menunjuk | Nar 30— | ‘Arabt: (internalisasi
&5 %5 | Musa As dengan | rkan sikap dalalah kan 31 kisah adab syar‘i),
= i «le is5 | dua perempuan di | ‘iffah dan tabi‘iyyah kontinuitas | tentang | Qur’an hifz al-nasl
o .| ruang publik. haya’ tentang batas | tindakan menjaga | menanam | (penjagaan
%4 9| Unsur normatif: perempuan | interaksi preventif; | pandang | kan adab | moral relasi
Bsh e 455 etika interaksi serta empati | sosial yang secara andan | syar‘i gender), hifz
_: . | pra-nikah dan Nabi Musa | sopan dan ushul kehorm | sebelum | al-nafs
7| adab sosial lawan | As sebagai | berbasis termasuk | atan. hukum (perlindungan
§015 ,.6 | jenis. karakter kebutuhan. indikasi hadis: eksplisit. | perempuan
kenabian. nilai “elall dari
normatif | (e 4l kerentanan
universal. | gy sosial)
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Jig | Unsur naratif: Konteks Kisah Lafaz Us) | QSan- | Al- hifz al-nasl
.+, |dialog kepedulian | menunjukka | menjadi dasar | menunjuk | Nisa’ 34 | ZarkasyT: | (struktur
e Nabi Musa As. n struktur implisit kan nisbah | tentang | kisah proteksi

& a5 ¥ | Unsur normatif: keluarga legitimasi tanggung | qiwama | memiliki | keluarga), hifz
_ ... | komunikasi protektif wali dalam jawab h. hadis: | potensi al-nafs
S22 | terhormat dan dan otoritas | perlindungan | hukum; “zW Y | istinbat (perlindungan
g 2 G 4% | peran wali wali. perempuan. termasuk | % ¥ | hukum anggota
keluarga. khitab keluarga
wad T. lemah), hifz al-
din (tanggung
jawab moral
keluarga)
sy | Unsur naratif: Konteks Kisah Doa Musa | QS. Al- | Fugaha’: | hifz al-nafs
¢ . . | Nabi MusaAs menonjolka | menegaskan | mengandu | Maidah: | kerja (pemenuhan
G menolong tanpa | n amal saleh | kerja sah ng dalalah | 2, hadis: | halal kebutuhan
Jus A g | pamrih. Unsur dan berbasis isyariyyah | 245 | dinilai hidup), hifz al-
el B _ | normatif: etika keikhlasan amanah dan | tentang 2all Gse | dari niat | mal (aktivitas
SHE S kerja dan kerja maslahat. motivasi o8l | dan ekonomi sah),
3 5.7} | solidaritas sosial. | sebagai spiritual 2l | manfaat. | hifz al-din
kerja. Os= (nilai ta ‘Gwun

305




dasar moral » 4l sebagai etika
mu‘amalah. (HR. iman)
‘\,d%, Unsur naratif: Konteks Kisah Lafaz QS. At- | Ibn al- hifz al-mal
.. .. | perempuan menggamba | menegaskan | D3l &byl | Talaq: | ‘Arabi (perlindungan
I e datang dengan rkan adab syariat menunjuk | 6, hadis: | dan Al- hak pekerja),
& & | malu, Unsur perempuan | mengakui kan «“ \);-Eci Qurtubt: | hifz al-‘aql
: ... . ..|normatif: dan kompensasi hubungan | LY ayat ini (rasionalitas
o S sl legitimasi upah penghargaan | kerja sebagai | kontraktua | J8e,al | dasar ekonomi
B d‘ kerja. terhadap hak pekerja. | | ijarah. sy ol | legitimasi | dalam
. jasa. 48 e ijarah. mu‘amalah),
e A hifz al-din
4 e (keadilan
sebagai prinsip
syar‘1)
&6y | Unsur naratif: Konteks Prinsip fjarah | Lafaz | Legitim | Wahbah | hifz al-mal
< ... | usulan anak menunjukka | mensyaratkan Gee¥T & &l | asiakad | al- (stabilitas
R e perempuan. n kompetensi menjadi ijarah Zuhayli: | ekonomi), hifz
& &) 8557 | Unsurnormatif: | perempuan | dan ‘illah ditegask | Pendapat | al-‘aql
mengandung dapat integritas. hukmiyyah | an oleh | ulama (penilaian
indikasi normatif | memberi Lafaz Al- menyatak | kompetensi
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&szkul s | tentang legitimasi | masukan ista’jithu | Qur’an | an bahwa | rasional), hifz
. o, . | ijarah. maslahat menunjuk | (QS. al- | jjarah al-din
{1 A keluarga kan Talaq: | telah (amanah
dan dalalah 6), disyariatk | sebagai nilai
mencermink kebolehan | hadis an pada religius)
an melalui Nabi umat
kebutuhan analisis Saw terdahulu
manusia kebahasaa | tentang | dan
terhadap n dan upah diakui
kerja sama pendekata | pekerja, | dalam
berbasis n ushul serta Islam.
manfaat figh. praktik
beliau
dalam
menyew
a jasa.
j@% Unsur naratif: Konteks Kisah s QS an- | Al- hifz al-nasl
.+ . + .| tawaran nikah menampilka | menegaskan (ijab? dan | Nisa’ 4 | Qurtubi, | (legalitas
213 oleh wali. Unsur | n model legitimasi Y dan Ibn institusi
i) 5,&1 normatif: mahar | pernikahan | mahar (syarat hadis: ‘Arabi, nikah), hifz al-
/ sederhana akad); “ ol | Wahbah | mal (hak
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& s g5t | non-materi dan berbasis manfaat dan | syar‘u Wila sl5 | al-Zuhayli | ekonomi
P akad wali. kesepakatan | otoritas wali. | man 2 7 | menyebut | dalam
e qablana nya dalam | pernikahan),
EET OB ma mu‘tabar. kitab hifz al-din
L mereka (pernikahan
e s sebagai sunnah
$ e syar‘iyyah)
j(;%, Unsur naratif: Konteks Kisah My b QS al- | Fugaha’: | hifz al-mal
.. .. | kesepakatan menegaskan | menjadi dasar | dalalah Ma’idah | ridha dan | (perlindungan
55 s 2 | yontrak, Unsur transparansi | prinsip wafa’ | mantiq 1. hadis: | kejelasan | hak
297 ¢ | normatif: dan kerelaan | bil- ‘uqid. akad; &1 “Osaluall | gyarat kontraktual),
. ] ., .. | kewajiban kedua pihak. dss e akad. hifz al-din
V545 3 <2 | enepati akad. sumpah ey i (wafa’ bil-
L Je AT o le syar‘i. ‘uqud sebagai
. perintah
€055 I syar‘i), hif al-
‘aql (kepastian
hukum
rasional dalam
transaksi)
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