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SUMBER-SUMBER HUKUM DAN METODOLOGI

PENTARJIHAN DALAM MAZHAB SHAFI‘I

3.0 PENGENALAN

Dalam bab ini penulis akan menjelaskan beberapa perkara berkaitan dengan

latarbelakang kepada usūl mazhab al-Imām al-Shāfi‘i sebagaimana yang disepakati

dalam mazhab. Turut dijelaskan pengertian tarjih, faktor pencetus, rukun dan syarat-

syaratnya serta kaedah pentarjihan menurut al-Imām al-Shāfi‘i dan kaedah-kaedah lain

pentarjihan yang dinukilkan daripada para ulama mazhab. Di samping itu turut

dijelaskan beberapa istilah-istilah yang digunakan oleh al-Imām al-Nawawi dalam

karya-karya fiqh beliau.

3.1 SUMBER-SUMBER HUKUM MAZHAB SHĀFI‘I

Sumber dalam bahasa Melayu diertikan sebagai asal, mula atau punca.1 Dalam

bahasa Arab sumber dirujuk sebagai masdar (kata tunggal) atau masādir (kata ganda)

yang bermaksud punca atau disebut juga sebagai asl (kata tunggal) atau usūl (kata

ganda) dengan erti asal. Jika diperhalusi takrif masdar dari sudut istilah ilmu usūl al-

fiqh, masdar diertikan sebagai asas kepada kemunculan sesuatu, di mana sesuatu itu

tidak akan wujud tanpanya.2 Manakala usūl mazhab pula boleh diertikan sebagai

kaedah-kaedah menyeluruh dan aturan-aturan teoritikal yang diikuti oleh empunya

suatu mazhab ketika melakukan proses mengistinbat hukum daripada nusus, juga

semasa menyusun urutan antara dalil-dalil syara yang diperselisihkan.3

Pastinya dukungan kepada sebuah gagasan pemikiran dan metodologi sangat

berkait rapat dengan sumber yang menguatkannya. Tidak terkecuali dalam membina

1 Noresah bt Baharom (edi) (2005), Kamus Dewan Edisi Keempat, cet. 1, Kuala Lumpur: Dewan Bahasa
dan Pustaka, h. 1541.
2 Qutb Mustafā Sānū (2002), Mu’jam  Mustalahāt Usūl al-Fiqh, cet. 1, Bayrūt: Dār al-Fikr, h. 412.
3 Ibid., h. 70.
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sesebuah mazhab dengan segala ciri-cirinya hingga mampu bertahan beratus-ratus tahun

serta mempunyai barisan pendukung yang terus menerus menyumbang tanpa jemu

memberi petunjuk kepada kekukuhan sumber dan metodologi mazhab tersebut.

Walaupun al-Imām al-Shāfi‘i mempunyai hubungan yang rapat dengan dua aliran

pemikiran fiqh di zamannya Ahl al-Hadith di Hijāz dan Ahl al-Ra’y di Kūfah, itu tidak

menjadikan beliau berpada dengan apa yang diterima dan dipelajari dari para gurunya.

Bahkan perguruan beliau dengan para pemuka kedua-dua aliran ini seperti al-Imām

Mālik yang mewakili mazhab Ahl al-Hadith dan Muhammad Ibn Hasan al-Shaibāni

yang mewakili Ahl al-Ra’y telah membawa al-Imām al-Shāfi‘i membina metodologi

hukum yang tersendiri yang dibina diatas sumber-sumber hukum yang disepakati.

Dalam hal ini al-Imām al-Shāfi‘i telah menyatakan bahawa sumber ilmu

terhadap perkara halal dan haram itu adalah melalui perkhabaran al-Quran dan Sunnah

atau Ijmā’ atau Qiyās.4 Empat sumber hukum ini disepakati oleh semua Mazhab Ahli

Sunnah yang masih kekal hingga ke hari ini. Manakala tokoh-tokoh al-Shāfi‘iyyah yang

kemudian seperti al-Muzani dan Abū Bakr al-Sairafi dalam kalangan Ashab al-Wujūh

menambah satu lagi sumber iaitu al-istishāb.5 Walaupun kedua-dua aliran Ahl al-Hadith

dan Ahl al-Ra’y membina hukum-hukum mereka berpandukan kepada sumber-sumber

yang sama, tetapi al-Imām al-Shāfi‘i tampil memandu dengan mengemukakan kaedah

berinterkasi dengan keempat-empat sumber tersebut. Bahkan para ulama telah sepakat

mengangkat beliau sebagai orang pertama yang menulis tentang ilmu usūl al-fiqh

melalui karya agung beliau al-Risālah. Dalam hal ini kata-kata al-Imām Fakr al-Din al-

Razi berikut boleh dijadikan rujukan:

“Sandaran ilmu usul al-fiqh kepada Shāfi‘i samalah seperti sandaran
ilmu mantik kepada Aristotle, atau sandaran ilmu ‘arud kepada al-

4 Muhammad bin Idrīs al-Shāfi‘i (t.t), al-Risālah, T.T.P: T.P, h. 39.
5 Abū ‘Abd Allah Muhammad bin ‘Umar bin al-Husain Fakhr al-Dīn al-Razī (1999), al-Mahsul Fi ‘Ilmi
al-Usūl, Bayrūt: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, cet. 1, j. 2, h. 475.
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Khalil bin Ahmad. Orang-orang sebelum Aristotle mengeluarkan
hujah atau membantah sesuatu hujah berasaskan kefahaman mereka
sahaja, tanpa mempunyai peraturan menyusun hujah dan kata-kata,
sebab itulah ungkapan mereka kelam-kabut dan kekok, kerana
kemampuan berkata-kata sahaja tanpa peraturan yang menyeluruh
menjadikan hujah tidak kukuh. Apabila Aristotle menyedari perkara
ini beliau mengasingkan diri beberapa ketika, akhirnya beliau
megeluarkan ilmu mantik yang mengatur cara-cara berhujah untuk
kegunaan manusia seluruhnya, begitu juga halnya para penyair
sebelum zaman al- Khalil, mereka mengubah syair berdasarkan citrasa
semulajadi mereka, al-Khalil mengeluarkan ilmu ‘arud yang dijadikan
neraca penilai syair yang bermutu dan sebaliknya, keadaan yang sama
berlaku sebelum zaman Shāfi‘i, mereka memperkatakan beberapa
masalah usul al-fiqh, berhujah dan membantah, tetapi tidak
mempunyai peraturan yang tersusun, akhirnya Shāfi‘i mengeluarkan
ilmu usul al-fiqh peraturan menyeluruh menilai (kategori) sumber-
sumber syarak, maka sewajarnyalah diberikan pengiktirafan dan
penghormatan tertinggi kepada Shāfi‘i sebagai peneroka dan
penyusun ilmu usul al-fiqh.6

Secara ringkasnya pendekatan al-Imām al-Shāfi‘i kepada keempat-empat

sumber ini boleh difahami seperti berikut:

3.1.1 Analisis Induktif Terhadap Ayat-Ayat Al-Quran

Al-Imām al-Shāfi‘i apabila berhadapan dengan sebarang topik fiqh atau

permasalahan dari ayat-ayat al-Quran beliau akan berpada dengan ayat-ayat berkaitan

yang merujuk terus kepada isu yang dikemukakan atau yang merungkai aspek-aspek

fiqh yang berkaitan sahaja. Beliau juga tidak akan membuat ulasan yang berjela-jela

apabila ada ayat yang lebih kuat dalilnya berbanding ayat-ayat yang lain, di samping

tidak mengabaikan mana-mana ayat yang sepatutnya digunakan sebagai dalil.7

Beliau tidak sekali-kali akan putus asa menyelidik ayat-ayat yang menjadi dalil

tentang isu yang sedang dikaji atau memberi petunjuk kepadanya. Proses ini akan

berterusan hingga beliau mendapati tiada ayat yang berkaitan memberi dalil secara

6 Muhammad Abu Zahrah (1997), Pengasasan Dan Pengembangan Mazhab Syafie. Kasim Mat Salleh
(terj.), cet. 1, Terengganu: Yayasan Islam Terengganu, h. 169.
7 ‘Abd al-Wahhab Ibrahim Abū Sulaiman (1999), Manhajiyyah al-Imam Muhammad bin Idris al-Shāfi‘i
Fi al-Fiqh Wa Usūlih, cet. 1, Bayrūt: Dar Ibn Hazm, h. 39.
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tersurat mahupun tersirat dan sesudah itu barulah beliau akan beralih untuk

mendapatkan dalil daripada Sunnah. Inilah kaedah yang digunakan oleh oleh beliau

apabila mengupas kebanyakan isu-isu fiqh melalui kitabnya al-Umm.8

Setelah mengenalpasti dalil yang berkaitan selanjutnya al-Imām al-Shāfi‘i akan

melakukan analisis terhadap nas-nas tersebut. Pendekatan yang digunakan oleh beliau

semasa analisis adalah melalui kaedah istiqrā’ atau induktif. Induktif bermaksud proses

penghuraian yang membawa kepada pencapaian sesuatu kesimpulan hukum daripada

fakta atau maklumat yang bersifat khusus.9 Ia juga diertikan sebagai satu proses logik

yang memberikan penjelasan umum berdasarkan pemerhatian yang spesifik.10 Sebagai

contoh dalam bab solat sama ada ia solat fardu atau sunat mestilah didirikan dalam

keadaan suci atau tahārah. Berdasarkan kepada fakta ini sebarang solat mesti didahului

oleh tahārah samada solat fardu atau sunat. Dengan kata lain tidak dinamakan solat

tanpa tahārah sama sekali.11

Melalui kaedah induktif ini al-Imām al-Shāfi‘i akan menganalisis melalui dua

cara. Pertama, menganalisis nas-nas al-Quran secara ilmiah mencakupi aspek

tatabahasa, ilmu usūl , bentuk-bentuk kemungkinan serta ruang-ruang pentakwilan

yang dibolehkan. Ini dilakukan beliau secara objektif di samping menjelaskan pendapat

yang paling rājih dan lebih utama diambil terlebih dahulu. Kemudian beliau akan

menjelaskan sebab-sebab mengapa beliau cenderung kepada satu pandangan tersebut

dan meninggalkan yang selebihnya.12

8 Ibid.
9 Noresah bt Baharom (2005), op.cit., h. 576.
10 Sabitha Marican (2006), Penyelidikan Sains Sosial: Pendekatan Pragmatik,  Batu Caves: Edusystem

Sdn. Bhd. h. 18.
11 Qutb Mustafā Sānū (2002), op.cit., h. 60.
12 ‘Abd al-Wahhab Ibrahim Abū Sulaiman (1999), op.cit., h. 40.
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Kedua, al-Imām al-Shāfi‘i akan mentarjihkan salah satu daripada beberapa

kemungkinan dan mengistinbatkan hukum berdasarkan pentarjihan tersebut. Ini

dilakukan setelah beliau menjelaskan sebab-sebab beliau memilih salah satu daripada

beberapa kemungkinan yang dilontarkan dan mentarjihkannya berbanding yang lain

seterusnya mengistinbatkan hukum melalui kemungkinan yang telah ditarjihkan

tersebut. Kemudian beliau akan membina hukum-hukum cabang atau furū’ yang selari

dengan kemungkinan yang rājih. Dengan ini beliau telah menyempurnakan analisis

yang menyeluruh terhadap ayat-ayat yang dimaksudkan dengan sesuatu hukum.13

3.1.2 Analisis Induktif Terhadap Sunnah Dan Āthār Sahabat

Sunnah menduduki tempat kedua dalam mazhab al-Imām al-Shāfi‘i sebagai

sumber hukum berdasarkan keutamaan apabila adanya ayat-ayat al-Quran berkaitan

suatu isu fiqh atau masalah yang dilontarkan. Sekiranya tiada ayat al-Quran yang

menyentuh isu atau masalah yang dilontarkan maka beliau akan menyelidiki Sunnah

dan memulakan dengannya.14

Kesungguhan al-Imām al-Shāfi‘i dalam berpegang kepada Sunnah begitu ketara

sekali hinggakan beliau digelar sebagai Nāsir al-Sunnah. Beliau dalam banyak

penulisannya sering tampil meneguhkan gagasan tentang peri pentingnya berpegang

kepada Sunnah sebagai salah satu sumber hukum terpenting dalam Islam. Antaranya

menurut beliau:

...

Maksudnya: “Tidak boleh menurut hemat saya menyalahi hadis yang
telah pasti daripada Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam.”15

13 Ibid., h. 41.
14 Ibid., h. 42.
15 Muhammad bin Idris al-Shafi‘i (t.t), al-Umm, j. 2, Bayrūt: Dār al-Fikr, h. 172.
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Melalui kitab Jimā’ al-‘Ilmi dalam al-Umm, beliau telah menerangkan tentang

kehujahan Sunnah dan kepentingannya hingga beliau telah mengkhususkan satu bab

untuk membicarakan tentang perkara tersebut. Antara kata-kata beliau sebagaimana

yang dinyatakan oleh al-Rabi’ bin Sulaiman:

ـ: 
ه ،

ـ،م
ه لاَّ،باعه

.اصلَّ
Maksudnya: “Telah memberitahu kami al-Rabi’ bin Sulaiman, kata
beliau: Telah memberitahu kami Muhammad bin Idris al-Shāfi‘i: Aku
belum pernah mendengar seseorang yang dinisbah oleh orang ramai
atau dia menisbahkan dirinya kepada ilmu yang bertentangan dengan
ketentuan Allah ‘Azza wa Jalla untuk mengikuti perintah Rasulullah
sallā Allāh ‘alaihi wa sallam dan menerima hukum yang diputuskan
Baginda. Dimana Allah ‘Azza wa Jalla tidak menjadikan seseorang
yang datang sesudah Baginda, melainkan dia perlu mengikuti Baginda
sallā Allāh ‘alaihi wa sallam. Oleh itu, tidak sepatutnya suatu kata-
kata itu dalam setiap keadaan kecuali berpandukan kepada kitab
Allah atau Sunnah rasul-Nya. Manakala sumber yang selain dari
keduanya adalah mengikut kedua-duanya.”16

Beliau turut menambah seperti berikut:

...

.
Maksudnya: “...dan sesungguhnya kefarduan Allah Taala ke atas kita,
mereka yang sesudah kita dan sebelum kita pada menerima
perkhabaran daripada Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam adalah
sama. Tiada perbezaan bahawa apa yang menjadi kefardhuan dan
kewajipan adalah menerima perkhabaran daripada Rasulullah sallā
Allah ‘alaihi wa sallam.”17

16 Ibid., j. 4, h. 278.
17 Ibid.
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Dalam kitab beliau al-Risālah al-Imām al-Shāfi‘i turut menegaskan seperti

berikut:

،،ه،
...

Maksudnya: “Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam telah
membawa Sunnah bersama kitab Allah (al-Quran) dan Baginda juga
membawa Sunnah tanpa disertai oleh nas al-Quran. Setiap yang
dianjurkan oleh Baginda telah Allah meminta kita beriltizam dengan
mengikutinya. Allah telah menetapkan pada mengikuti Baginda itu
adalah ketaatkan kepadaNya dan mengingkari dari mengikuti Sunnah-
Sunnah Baginda merupakan maksiat terhadap-Nya yang tiada
keuzuran buat makhluk disebabkannya...”18

Pada kesempatan yang lain, al-Imām al-Shāfi‘i turut menegaskan seperti
berikut:

ه لا فهو 
معه جعل لأَه ش
.

Maksudnya: Apabila telah disabitkan daripada Baginda sesuatu, maka
menjadi kelaziman kepada semua yang mengetahuinya tanpa perlu
menguatkan dan memperlekehkannya. Bahkan apa yang sepatutnya
ialah kewajipan ke atas manusia mengikutinya dan tidak meletakkan
seseorang bersama Baginda dalam satu urusan bercanggah dengan
perintah Baginda.19

Antara beberapa ungkapan masyhur al-Imām al-Shāfi‘i dalam membuktikan

kepatuhan beliau kepada sunnah boleh difahami seperti berikut:

.
Maksudnya: “Apabila kalian temui dalam kitabku percanggahan
dengan Sunnah Rasulullah sallā Allah ‘alaihi wa sallam, maka
katakanlah (putuskan hukum) dengan Sunnah Baginda sallā Allāh
‘alaihi wa sallam dan abaikanlah pendapatku.”20

18 Al-Shāfi‘i (t.t), op.cit., h. 88.
19 Ibid., h. 330.
20Muhyi al-Din Yahya bin Sharaf al-Nawawi (2001), al-Majmu’ Sharh al-Muhadhdhab, j.1, cet.1,
Beirut: Dār Ihya’ al-Turath al-‘Arabi, h. 134.
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.

Maksudnya: “Apabila sahih suatu hadis, maka itu adalah mazhabku.21

Bukan sekadar berpegang secara langsung dengan hadis-hadis yang sahih

sebagaimana yang disangka oleh segelintir orang, tetapi al-Imām al-Shāfi‘i turut

menggariskan beberapa seni istidlāl beliau melalui Sunnah sebagaimana berikut:

i. Mengemukakan semua hadis-hadis yang sahih menurut beliau yang berkaitan

topik perbahasan dengan sempurna dari aspek sanad dan matan apabila selari

pada maknanya.

ii. Menganalisis hadis dari sudut fiqh yang menjurus kepada topik perbahasan dan

juga aspek-aspek lain fiqh yang berkaitan. Analisis ini memberi gambaran

sempurna bagi topik yang dibincangkan merangkumi segala sudut dan kesan-

kesan fiqh yang lahir darinya.

iii. Mengeluarkan hukum-hukum fiqh dari kesemua hadis-hadis yang diperoleh

melalui analisis yang dijalankan terhadap nas-nas yang berkaitan.

iv. Apabila ada sebarang pertentangan di antara hadis-hadis yang sahih dalam topik

yang dibincangkan maka al-Imām al-Shāfi‘i akan mengukuhkan hadis

bertentangan yang sahih riwayatnya terlebih dahulu dengan menyemak teks

tersebut secara teliti hingga dapat dipastikan ianya dapat diterima dan dilebihkan

berbanding nas yang bertentangan.22

Menurut al-Imām al-Shāfi‘i apabila tiada sebarang petunjuk kepada dalil

melalui sunnah maka hukum akan diputuskan melalui zahir nas. Oleh sebab itu beliau

memutuskan memotong tangan sesiapa sahaja yang dinamakan sebagai pencuri,

dihukum sebat seratus kali bagi orang bujang yang berzina, diberikan bahagian saudara

21 Taqi al-Din Abi al-Hasan ‘Ali bin ‘Abd al-Kafi al-Subki (t.t), Ma’na Qawl al-Imam al-Mutallibi Idha
Sahh al-Hadith Fahuwa Madhhabi, T.T.P: Muassasah Qurtubah, h. 85.
22 ‘Abd al-Wahhab Ibrahim Abū Sulaiman (1999), op.cit., h. 44-45.
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(dhi al-qurba) bagi setiap orang yang mempunyai hubungan kekeluargaan dengan Nabi

salla Allah ‘alaihi wa sallam.23 Pendekatan ini boleh diikuti dengan lebih lanjut melalui

kitab beliau al-Umm.

3.1.3 Sandaran Kepada Bahasa Arab Dalam Memahami Nusus.

Peranan bahasa Arab sememangnya tidak dapat dinafikan dalam rangka

memahami hukum. Hubungan yang rapat antara bahasa dan nusus daripada al-Quran

dan Sunnah Rasulullah salla Allah ‘alaihi wa sallam sudah pasti mempunyai

mempengaruh dalam menyampaikan maksudnya kepada umat. Dalam hal ini al-Imām

al-Shāfi‘i ada mengatakan:

،،لسِ
فيها ،ها،

.،عرفه
Maksudnya: “Bahasa Arab adalah yang paling luas mazhab dan yang
paling banyak lafaznya. Tidak kita ketahui seseorang yang
mengetahui keseluruhan ilmu mengenainya selain nabi. Akan tetapi
tidak hilang sedikit pun ilmu itu daripada kebanyakan orang sehingga
tiada ditemui sesiapa yang mengetahuinya. Pengetahuan tentang
bahasa ini di kalangan orang-orang Arab umpama pengetahuan
tentang Sunnah di kalangan ahli fiqh.”24

Menyedari kolerasi hubungan seperti ini maka proses istinbat hukum yang

dilakukan al-Imām al-Shāfi‘i akan beliau mulakan dengan menentukan maksud nas

dari sudut bahasa terlebih dahulu tanpa disertai oleh sebarang unsur-unsur lain. Ini

kemudiannya akan disusuli dengan bukti-bukti melalui nas-nas. Apabila jelas pada

beliau maksud sesuatu isu menurut bahasa, beliau akan beralih kepada proses

mengistinbat hukum dalam kerangka yang digariskan oleh objektif syariat dan juga dari

sudut bahasa Arab.25

23 Taqi al-Din al-Subki (t.t), op.cit., h. 72-73.
24 ‘Abd al-Wahhab Ibrahim Abū Sulaiman (1999), op.cit., h. 42.
25 Taqi al-Din al-Subki (t.t), op.cit., h. 47.
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3.1.4 Aplikasi Kaedah-Kaedah Usūl Atau al-Qawā‘id al-Usūliiyyah

Melalui kitab al-Umm al-Imām al-Shāfi‘i telah menonjolkan keistimewaan

mazhabnya apabila beliau telah menyatukan antara ilmu usūl dan fiqh di samping

menyelaraskan pelaksanaan teori secara harmoni dan sempurna. Ini dapat dilihat dengan

jelas apabila beliau menyatakan dalil-dalil daripada al-Quran dan Sunnah serta

menganalisis dalil-dalil tersebut secukupnya dengan memberikan setiap dalil tersebut

akan haknya dari sudut kefahaman dan makna. Selanjutnya beliau akan mendapatkan

bantuan kaedah-kaedah usūl yang berkaitan untuk mengistinbatkan hukum syara.

Sebagai contoh setiap ayat perintah atau al-amr dalam al-Quran sama ada yang

berbentuk suruhan atau tegahan terkandung di dalamnya  keterangan-keterangan yang

dapat membantu untuk memahami hukum dan membezakan antara halal dan haram.26

3.1.5 Penggunaan logik akal

Kata al-Imām al-Shāfi‘i:

،،ى 
على ،

.
Maksudnya: Sesiapa yang saling berselisih setelah kewafatan
Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam hendaklah merujuk perkara
tersebut kepada keputusan Allah (al-Quran), kemudian keputusan
Rasul-Nya (Sunnah). Sekiranya tiada ditemui dalam perkara yang
diperselisihkan itu suatu keputusan dengan satu nas dalam kedua-
duanya atau salah satu dari keduanya, hendaklah melakukan qiyās
(analogi) berpandukan salah satu dari keduanya.27

Berpandukan kepada nas al-Imām al-Shāfi‘i di atas dapat difahami bahawa

beliau menerima kemasukan peranan akal dalam memahami objektif syariat. Justeru,

pendekatan beliau adalah dengan merujuk kepada logik akal yang umum dan qiyās yang

26 Ibid., h. 49-50.
27 Ibid., h. 81.
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bersifat khusus ketika ketiadaan nas daripada al-Quran, Sunnah dan Ijmak. Dengan

pengiktirafan ini, proses observasi, penggunaan akal dan qiyās mempunyai ruang yang

besar dalam manhaj fiqh al-Imām al-Shāfi‘i. Logik atau ma’qūl dalam istilah beliau

lebih luas dan umum daripada qiyās. Ia adalah hukum logik yang diperoleh berdasarkan

penelitian dan pemerhatian pada dalil-dalil syarak. Sungguhpun al-Imām al-Shāfi‘i

memberi ruang yang luas kepada penggunaan qiyās akan tetapi beliau tidak

mengharuskannya apatah lagi ijtihad bagi mereka yang tidak layak.28 Ini kerana bagi

beliau qiyās dan ijtihad itu adalah dua istilah yang merujuk kepada perkara yang sama.29

Penggunaan logik akal ini bukan sahaja dalam bentuk qiyās yang biasa dikenali

dikalangan fuqaha’ sebagai analogi mudah tetapi al-Imām al-Shāfi‘i turut

menggunakan hujah-hujah logik untuk mendukung nas-nas yang beliau bawa.30 Selain

itu hujah-hujah logik juga digunakan untuk membuktikan kesilapan mereka yang

berbeza pandangan dengan beliau melalui kaedah dialog yang berkesan.31

Perlu diingat juga bahawa rujukan kepada qiyās ini berlaku apabila ketandusan

nas yang menyentuh suatu hukum secara langsung. Apabila adanya nas maka tiada

peranan bagi qiyās secara mutlak sama ada nas tersebut zanni pada sanad mahupun

dilalah.32 Walau bagaimanapun qiyās masih boleh berperanan dalam kerangka

memahami nas dan pendalilan.

28 Ibid., h. 53-54.
29 Al-Shāfi‘i (t.t), op. cit., h. 477.
30 Taqi al-Din al-Subki (t.t), op.cit., h. 57.
31 Ibid., h. 59.
32Muhammad Abu Zahrah (1997), Usul al-Fiqh, al-Qahirah: Dar al-Fikr al-‘Arabi, h. 224.



63

3.1.6 Al-Istishab

Al-Istishab bermaksud mengekalkan hukum yang telah sedia dimaklumi

sehingga ada dalil yang mengubah dan menghapuskannya.33

Walaupun al-Imām al-Shafi’ī tidak menyatakan al-Istishab sebagai salah satu

sumber hukum dalam mazhabnya tetapi al-Muzani, al-Sairafi, al-Imām al-Ghazali dan

para pengkaji mazhab dalam pandangan yang terpilih menganggap sah berhujah

dengannya. Sama ada al-Istishab itu bagi perkara yang sedia ada ( wujudi )34 atau tiada

(‘adami )35, penaakulan akal (‘aqli )36 atau syarak ( shar‛i )37. Ini kerana adanya berat

sangkaan (zann) terhadap kelangsungan sesuatu hukum sehingga ada dalil atau bukti

yang menyatakan sebaliknya.38

Bertitik tolak dari kefahaman ini, asal segala hukum syariat adalah tiada dan

suatu perkara kekal pada status asalnya sehingga ia disentuh oleh syariat itu sendiri.39

Menurut Shaykh ‘Abd al-Wahhab Khallaf, al-Istishab adalah dalil syarak

terakhir yang dirujuk oleh mujtahid untuk mengetahui hukum. Oleh yang demikian kata

para ulama usul:40

“Al-Istishab adalah rujukan akhir untuk berfatwa. Ia bermaksud
mengekalkan hukum sesuatu sebagaimana yang telah sabit selagi
mana tiada dalil yang datang mengubahnya.41

33 Qutb Mustafā Sānū (2002), op.cit., h. 57.
34 Contoh: Seseorang dihukumkan hidup selagi tiada dalil yang menunjukkan sebaliknya.
35 Contoh: Hukum perkahwinan adalah kekal selagi mana tiada dalil yang menunjukkan sebaliknya.
36 Contoh: Sesuatu benda dianggap suci atau bersih sehingga ada bukti menunjukkan sebaliknya.
37 Contoh: Seseorang tidak boleh dihukum bersalah sehingga ada dalil yang membuktikan kesalahannya.
38 ‘Ali bin Muhammad  al-Amidi (1998), al-Ihkam Fi Usūl  al-Ahkam, Bayrūt: Dar al-Kitab al-‘Arabi,
cet. 3, j. 4, h. 133.
39 Ibid., j. 4, h. 134.
40 ‘Abd al-Wahhab al-Khallaf (t.t), ‘Ilm Usūl al-Fiqh, al-Khartum: Dar al-Sudaniyyah Li al-Kutub, h. 81.
41 Ibid.
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Keenam-enam ciri di atas adalah antara kaedah utama dalam perbahasan fiqh

dalam mazhab al-Imām al-Shāfi‘i. Walaupun ada lagi beberapa ciri-ciri lain, tetapi

ianya adalah pecahan daripada lima ciri yang telah dinyatakan secara ringkas diatas.

Huraian yang lebih mendalam boleh diikuti melalui perbahasan kitab al-Risālah serta

aplikasi teori melalui kitab al-Umm juga kitab-kitab lain karangan al-Imām al-Shāfi‘i.

3.2 PENGERTIAN TARJIH

Tarjih merupakan antara perbahasan penting dalam kerangka ilmu usūl fiqh.

Seni pentarjihan adalah satu ilmu yang sangat halus dan teliti terutama berkaitan proses

analisis terhadap nas-nas. Sama ada analisis terhadap teks suatu nas ataupun sanad

sekiranya melibatkan hadis.

Apabila seorang mujtahid mendapati ada pertentangan antara dua nas, maka

beramal dengan kedua-duanya dalam apa juga bentuk perlu diutamakan berbanding

beramal dengan salah satu daripadanya dan mengabaikan yang satu lagi.42 Ini kerana

asal prinsip dalil itu adalah untuk diamalkan bukannya untuk diabaikan.43 Jika ini

berlaku, maka mujtahid dikira telah meraikan nas-nas yang ada sebaik mungkin dan

memberikan hak masing-masing sesuai dengan kedudukan dan kondisinya. Sebelum

melanjutkan perbahasan berkaitan tarjih ada baiknya disoroti pengertiannya terlebih

dahulu.

42 Fakhr al-Din al-Razi (1999), op.cit., j. 2, h. 393.
43 Taj al-Din ‘Abd al-Wahhab bin ‘Ali bin ‘Abd al-Kafi al-Subki (1999), Man‘u al-Mawani’ ‘An Jam‘u
al-Jawami’ Fi Usūl al-Fiqh, cet. 1, Bayrūt:  Dar al-Bashair al-Islamiyyah, h. 427.
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3.2.1 Pengertian Bahasa

Dari sudut bahasa, kalimah tarjih berasal dari bahasa Arab dengar akar

kata rajjaha )( , yurajjihu ) ( , tarjihan )( 44 yang memberi tiga

pengertian yang berbeza-beza. Apabila kalimah rajjaha disandarkan dengan

sesuatu ia memberi maksud menyengetkan.45 Sekiranya ditambah kalimah

rajjaha dengan damir ha yang berbaris dammah )ـ(  akan berbunyi

yurajjihuhu )( ia membawa dua pengertian. Pertama bermaksud

menguatkan atau memberi kemenangan kepada yang lain.46 Manakala maksud

kedua pula adalah mengerak-gerakkan secara berturut-turut.47

Dalam Mu‛jam Mukhtasar al-Sahhāh, tarjih ditakrifkan sebagai

memberi.48 Sementara Ibn Manzūr melalui Lisān al-‘Arab mentakrifkan

dengan mengungkapkan ayat berikut: yang

memberi maksud, “dan aku telah lebihkan dia apabila aku berikan dia sesuatu

yang lebih besar.”49

44 Al-Khalil al-Nahwi (1991), al-Mu’jam al-‘Arabi al-Muyassar, Tunisia: al-Munazzamah al-‘Arabiyyah
Li al-Tarbiyyah Wa al-Thaqafah Wa al-‘Ulum, h. 194.
45 Husin bin Unang (1994), Qamus al-Tullāb, cet. 1,  Kuala Lumpur: Dār al-Fikr, h. 520.
46 Ibid.
47 Ibid.
48 Al-Shaykh Zain al-Din Muhammad bin Abi Bakr bin ‘Abd al-Qadir al-Razi (2005), Mukhtasar al-
Sahhah, Bayrūt:  Dar al-Kitab al-‘Arabi, h. 123.

49 Ibn Manzur (t.t), Lisan al-‘Arab, Bayrūt: Dar Ihya’ al-Turath al-Arabi, cet. 3, j. 5, h.142.
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Sementara itu pengertian dengan menurut kamus bahasa moden pula

mengertikannya sebagai memilih sesuatu dan memperkuatkannya.50

3.2.2 Pengertian Istilah

Menurut istilah ilmu usūl al-fiqh berdasarkan pengertian yang diberikan

oleh para ulama mazhab Shāfi‘i antaranya mentakrifkan tarjih seperti berikut:

Al-Imām Fakhr al-Din al-Rāzi mentakrifkan tarjih sebagai menguatkan

salah satu dari dua jalan untuk mengetahui mana yang lebih kuat, lalu beramal

dengannya dan ditolak yang sebaliknya.51

Menurut pengarang al-Ibhāj, tarjih bermaksud memperkuatkan salah

satu dari dua petunjuk untuk beramal dengannya.52

Al-Imām al-Zarkashi turut mengertikannya dengan pengertian yang

sama dengan sedikit perubahan iaitu memperkuatkan salah satu dari dua

petunjuk dengan sebab yang tidak jelas. Maksudnya sekiranya suatu dalil itu

sudah punya kekuatan yang jelas, ia tidak perlu kepada pentarjihan.53

Al-Āmidi mentakrifkan tarjih sebagai menghubungkan salah satu dari

dua dalil yang saling bertentangan yang sesuai sebagai dalil mengikut

50 Qutb Mustafā Sānū (2002), op.cit., h. 130.
51 Fakhr al-Din al-Razi (1999), op.cit., j. 2, h. 388.
52 ‘Ali bin ‘Abd al-Kafi al-Subki (1982), al-Ibhaj Fi Sharhi al-Minhaj, Bayrūt: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, j.3, h. 208.
53 Badr al-Din Muhammad  bin Bahadar bin ‘Abdullah al-Zarkashi (2000), al-Bahr al-Muhit Fi Usūl al-
Fiqh, Bayrūt: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, cet. 1, j. 4, h. 425.
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sebagaimana yang diminta, dimana salah satu darinya mewajibkan amal dan

satu lagi diabaikan.54

Manakala takrifan semasa dalam istilah moden diertikan sebagai

mendahulukan salah satu daripada dua dalil yang saling bertentangan, kerana

kelebihan yang ada padanya menjadikannya lebih utama untuk beramal

berbanding dalil yang sebaliknya.55

Ia juga ditakrifkan sebagai proses penetapan kelebihan terhadap salah

satu daripada dua dalil ke atas yang satu lagi.56

Merujuk kepada beberapa takrifan diatas semuanya menjurus kepada

memahami tarjih sebagai satu proses dengan tujuan untuk mengetahui

kelebihan suatu nas berbanding yang lain untuk dijadikan hujah dan beramal

dengannya.

3.3 TUJUAN TARJIH DALAM MAZHAB AL-IMĀM AL-SHĀFI‘I

Tujuan khusus tarjih adalah merujuk kepada keperluannya dalam

kerangka mazhab Shāfi‘i sendiri setelah melalui sejarah perjalanan yang

panjang. Ini kerana semenjak kewafatan al-Imām al-Shafi‘i hingga kepada era

pertama pemurnian mazhab, penulisan fiqh mazhab Shafi‘i telah dihasilkan

dengan begitu banyak sekali. Sepanjang tempoh empat kurun telah

menyaksikan karya-karya garapan para ulama mazhab bertaburan merata-rata.

Para pengarangnya pula datang dari pelbagai latarbelakang akademik dan

54 Al-Amidi (1998), op.cit., j. 4, h. 245.
55 Qutb Mustafā Sānū (2002), op.cit., h. 130.
56 Nu’man Jaghim (2007), Madkhal Ila al-Mazhab al-Shāfi‘i, Kuala Lumpur: al-Jami‘ah al-Islamiyyah al-
‘Alamiyyah Bi Maliziya, cet. 1, h. 183.
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geografi, bermula dari Mesir di sebelah barat hingga ke timur menjangkau Asia

Tengah atau disebut sebagai Bilad Ma Wara’ al-Nahr yang pada hari ini

meliputi negara Uzbekistan, Tajikistan dan barat daya Kazakhstan. Disebabkan

tiadanya teknologi komunikasi moden, sudah pasti karya-karya yang dihasilkan

dalam pelbagai bentuk dan pada masa yang berbeza-beza tersebut ada

kekurangan yang perlu dibaiki, sama ada kesilapan mentakhrij hukum yang

bercanggah dengan usul mazhab, istinbat hukum yang marjuh ataupun ijtihad-

ijtihad yang pelik (shadhdhah). Maka inilah antara faktor utama yang

mencetuskan usaha-usaha untuk memurnikan semula mazhab Shafi‘i.57

Al-Imām al-Nawawi dalam mukadimah kitab Raudah al-Tālibin ada

menyatakan seperti berikut:

-

.
Maksudnya: “Karya-karya para Ashab kita yang dirahmati
Allah adalah sangat banyak dan tersebar di merata negeri
walaupun mengandungi beberapa perbezaan dalam memilih
pandangan yang tepat. Oleh sebab itu, ia tidak mewakili
pandangan yang tepat menurut mazhab bagi memenuhi tujuan
penulisan karya-karya tersebut kecuali di kalangan mereka
yang diberi taufik, mendalam pengetahuan dan luas ilmu serta
kemahuan yang tinggi. Segala puji bagi Allah. Di kalangan
Ashab kami yang terkemudian ada yang mengumpulkan
pelbagai jalan-jalan yang berbeza ini lalu memurnikan mazhab
dengan sebaik-baiknya. Beliau telah mengumpulkan
pandangan-pandangan yang bertaburan tersebut dengan ayat-
ayat yang ringkas meliputi semua pandangan yang terdapat

57 Akram Yūsuf ‘Umar al-Qawāsimi  (2003), al-Madkhal Ilā al-Madhhab al-Shāfi‘i,  Jordan: Dār  al-
Nafāes, h. 373.
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dari kitab-kitab yang popular. Beliau adalah imam yang agung
lagi terkenal serta pakar dalam ilmu mazhab Abū al-Qasim al-
Rāfi‘i pemilik karya-karya yang dimurnikan.”58

Teks diatas ini merujuk kepada keperluan tarjih dalam mazhab al-Imām

al-Shāfi‘i setelah berlakunya kebanjiran pandangan dan pendapat daripada para

Ashab. Apatah lagi apabila pandangan-pandangan tersebut ada yang tidak

benar-benar mewakili mazhab. Usaha ini tidaklah dikenali sebagai proses tarjih

yang menyeluruh, oleh kerana itulah para pengkaji mazhab lebih senang

menggunakan istilah pemurnian mazhab. Ini kerana kebanyakan pandangan itu

sudah selari dengan mazhab cuma hanya beberapa masalah sahaja yang

memerlukan kepada penilaian semula.

Walau bagaimanapun, kepelbagaian pandangan dan ijtihad ini bukanlah

sesuatu yang perlu dilihat dari sudut negatif, bahkan sebenarnya ia membuka

ruang kepada proses pentarjihan dan permurnian mazhab itu sendiri. Ini boleh

dirujuk kepada kata al-Imām Muhammad Abu Zahrah berikut:

“Sebenarnya banyak pendapat Shafi‘i dalam satu masalah
sama ada dari mazhabnya yang qadim atau jadid, hingga ada
tiga pendapat dalam satu masalah, perkara ini menghidupkan
mazhab itu, dan menggalakkan para mujtahid selepasnya
melakukan tarjih, pilihan dan mengkaji dasar yang dijadikan
asas pilihan mereka terhadap pendapat itu, dan banyaknya
wajah (pendapat murid) yang ditakhrijkan dari masalah furu’,
adalah dipengaruhi oleh pendapat Shafi‘i pada hukum-
hukumnya.59

Jika dirujuk kepada kitab Minhāj al-Tālibin sendiri ianya

mengumpulkan sekitar 70 ribu masalah fiqh60 akan tetapi perselisihan hukum

yang direkodkan antara al-Imām al-Rafi‘i dan al-Imām al-Nawawi dalam kitab

58 Al-Nawawi (2005), op.cit., j. 1, h. 47.
59 Muhammad Abu Zahrah (1997), op.cit., h. 337.
60 Shaykh Muhammad Nuruddin al-Marbu al-Banjari al-Makki, kuliah pengajian kitab Minhaj al-Talibin,
Surau Taman Tunku Jaafar, 3 Januari 2010.
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tersebut hanya sekitar 50 masalah sahaja sebagaiman yang direkodkan oleh

Shaykh Shams al-Din al-Ramli61 dan Shaykh Ibn Hajar al-Haitami.62

Di samping faktor di atas, sebab lain yang menyebabkan berlakunya

tarjih adalah merujuk kepada fenomena zaman itu sendiri yang merupakan

permulaan kepada zaman taklid fasa pertama selepas kejatuhan Baghdad pada

tahun 656H bersamaan tahun 1258M.63 Kebanyakan ulama-ulama mazhab

pada masa ini lebih cenderung untuk berkhidmat kepada mazhab mereka

masing-masing dalam pelbagai bentuk khususnya dalam mentarjihkan qawl-

qawl mazhab yang banyak. Apatah lagi ada di antara mazhab ini yang

mendapat dukungan kerajaan untuk dijadikan sebagai mazhab rasmi dalam

sistem kehakiman.64 Antara faktor yang menyebabkan para ulama pada zaman

ini lebih selesa berkhidmat dalam mazhab mereka masing-masing kerana

ketokohan para ulama mujtahid pemilik mazhab yang terpahat dalam jiwa

murid-murid mereka dan masyarakat pada waktu itu dan ditambah pula

kethiqahan yang tinggi terhadap tokoh-tokoh tersebut telah menyebabkan

kesukaran untuk memungkinkan masyarakat menerima mazhab baru sebagai

alternatif kepada mazhab-mazhab sedia ada.65

Ada dua bentuk pentarjihan yang berlaku di zaman ini. Pertama tarjih

dalam sudut periwayatan (al-riwāyah). Ia berlaku dengan tujuan untuk

mengenalpasti kesahihan pandangan yang dinukilkan dari imam oleh murid-

61 Shams al-Din Muhammad bin Abi al-‘Abbās Ahmad bin Hamzah Ibn Shihāb al-Dīn al-Ramlī (1938),
Nihāyah al-Muhtāj Ilā Sharh al-Minhāj, j. 1, Misr: Sharikah Maktabah Wa Matba‘ah Mustafā al-Bābi al-
HalabiWa Awlāduh, h. 38.
62 Shihāb al-Din Ibn Hajar al-Haitami (2001), Tuhfah al-Muhtaj Bi Sharhi al-Minhāj, j. 1, Bayrūt: Dār
al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 21.
63 Muhammad ‘Ali al-Sayis (1999), Tarikh al-Fiqh al-Islami, cet. 1, Bayrūt: Dar al-Fikr, h. 201.
64 Al-Shaykh Muhammad al-Khadari Bik (1981), Tarikh al-Tashri’ al-Islami, cet. 7, Andunisiya: Dar
Ihya’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, h. 328.
65 Ibid., h. 327.
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muridnya. Boleh jadi seorang imam mempunyai dua pandangan dalam satu

kes. Tidak diketahui mana yang dahulu dan kemudian atau kesilapan dalam

menentukan pandangan rājih yang dinukilkan. Justeru, ia perlu kepada

pentarjihan dalam menentukan kedudukan riwayat. Sebagai contoh golongan

Shafi‘iyyah mentarjihkan riwayat al-Rabi’ bin Sulaimān66 ke atas riwayat

Harmalah.67 Manakala apabila berlaku pertentangan antara riwayat al-Rabi’

dengan riwayat al-Muzani, mereka akan mendahulukan riwayat al-Rabi’

walaupun mereka mengakui ketinggian kedudukan al-Muzani dalam ilmu fiqh

dan pentarjihan berbanding al-Rabi’.68

Kedua, pentarjihan dari aspek kesahihan prosesnya atau disebut sebagai

al-dirāyah. Ini berlaku apabila adanya percanggahan pandangan-pandangan

yang sahih riwayatnya daripada imam atau antara seorang imam dan muridnya

yang perlu kepada pentarjihan. Oleh yang demikian proses ini memerlukan

kemahiran fiqh yang kuat, pengetahuan yang menyeluruh tentang usūl mazhab

imam, sumber dan cara-cara pengistinbatan. Selanjutnya ini akan dapat

membantu untuk melakukan tarjih selari dengan usūl mazhab, kaedah-kaedah

syariat  serta objektifnya yang umum. Kadang-kadang berlaku perbezaan

pentarjihan disebabkan oleh perbezaan kemampuan akademik, pengetahuan

dan ketajaman penelitian.69

66 Beliau adalah periwayat kitab al-Umm dan lain-lain kitab al-Imam al-Shafi‘i. Kata al-Imam al-Shafi‘i
tentang beliau: “Dia adalah orang yang paling memahami dikalangan para ashabku.” Ramai orang dari
merata tempat datang kepadanya untuk mengambil ilmu al-Imam al-Shafi‘i. Dilahirkan pada tahun 174H
dan meninggal dunia di Mesir pada tahun 270H.
67 Beliau seorang imam dalam bidang hadis dan fiqh. Kitab beliau yang dikenali adalah al-Mabsut dan al-
Mukhtasar. Dilahirkan pada tahun 166H dan meninggal dunia pada 243H.
68 Muhammad ‘Ali al-Sayis (1999), op.cit., h. 206-207.
69 Ibid., h. 207.
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3.4 RUKUN TARJIH

Sebelum proses pentarjihan dilakukan, isu dan masalah yang diketengahkan

mestilah diperhalusi agar memenuhi syarat-syarat yang sepatutnya agar pentarjihan itu

benar-benar memenuhi kehendaknya. Antara syarat-syaratnya adalah:

3.4.1 Adanya Dua Dalil Atau Lebih70

Ini bermaksud sebarang perkara yang berunsur dakwaan tanpa disokong oleh

dalil adalah tertolak. Tidak dinamakan tarjih jika tiada konflik antara dalil berlaku dan

peranan tarjih itu sendiri adalah menonjolkan kekuatan yang ada pada dalil.71 Dalil

merupakan rukun utama dalam tarjih tidak kira samada ianya dalil-dalil yang

disepakati ataupun yang diperselisihkan, samada daripada nas-nas al-Quran atau

Sunnah, qiyās dan sebagainya.72

3.4.2 Ada Kelebihan Pada Salah Satu Daripada Dua Dalil Yang Saling Bertentangan73

Kelebihan pada dalil ini berkemungkinan disebabkan oleh kekuatan yang

dimiliki sendiri oleh dalil tersebut. Sebagai contoh sekiranya dua hadis yang saling

bertentangan di mana salah satu daripadanya diriwayatkan oleh empunya kisah atau

yang menyaksikan peristiwa secara langsung dan sebuah hadis lagi tidak begitu. Secara

asasnya kedudukan sebagai empunya kisah atau saksi kejadian tidak boleh dijadikan

hujah tetapi boleh digunakan untuk memperkuatkan hujah.74

70 ‘Abd al-Latif ‘Abdullah ‘Aziz al-Barzanji (1993), al-Ta‘arud Wa al-Tarjih Baina al-Adillah al-
Shariyyah, cet. 1, j. 2, Bayrūt: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 124.

71 Al-Zarkashi (2000), op.cit., j.4, h. 426.
72 ‘Abd al-Latif ‘Abdullah ‘Aziz al-Barzanji (1993), op.cit.
73 Ibid.,
74 Ibid., j. 2, h. 124-125
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3.4.3 Mujtahid Yang Mampu Menilai Dalil75

Para mujtahid yang terlibat dalam proses melakukan operasi pentarjihan boleh

dibahagikan kepada beberapa kategori seperti berikut:

i- Mujtahid mutlak seperti para imam empat mazhab dan mereka yang mencapai

taraf seperti imam-imam tersebut.

ii- Mujtahid dalam linkungan mazhab juga disebut sebagai mujtahid mazhab.

iii- Mujtahid yang mengeluarkan hukum serta istinbat daripada qawl-qawl para

imam.

iv- Mujtahid yang menghafal pendapat para imam mereka, di mana sebahagian

pendapat ini dibina diatas satu dengan yang lain. Dalam hal ini ijtihad boleh

dibahagikan kepada beberapa bahagian:

a) Ijtihad dan istinbat hukum semua masalah dan hukum-hakam syariat dari

semua aspek dan dalil-dalilnya.

b) Ijtihad dalam sebahagian masalah-masalah juz’i yang boleh dibahagikan

seperti berikut:

1) Ijtihad dalam mengeluarkan hukum-hakam daripada dalil-dalil secara

langsung.

2) Ijtihad dalam mengeluarkan pandangan-pandangan yang dinukilkan

daripada imam mazhab yang diwakilinya dan mentarjih kan satu

pandangan antara yang lain. Proses ini melibatkan mujtahid mutlak atau

mujtahid mazhab, samada mujtahid itu terlibat dalam mentarjih kan

dalil-dalil antara satu dan lain atau mentarjih kan salah satu dari wajah-

wajah pandangan Ashab atau mentarjih kan salah satu dari dua qawl

atau salah satu dari dua jalan (tariq).76

75 Ibid., J. 2, h. 125.
76 Ibid.,
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3.4.4 Proses tarjih 77

Rukun ini bermaksud mujtahid berperanan menjelas dan menerangkan bahawa

salah satu dari dalil-dalil yang bercanggah itu lebih kuat dari yang lain. pentarjihan ini

dilakukan oleh seorang mujtahid melalui dua cara, sama ada melalui perbuatan beliau

apabila dia beramal dengan salah satu dari dua dalil yang bertentangan atau juga melalui

kata-katanya. Cara kedua ini lebih banyak dilakukan oleh para mujtahid melalui kitab-

kitab mereka dengan mentarjih kan hadis dan qiyās dengan menerangkan faktor-faktor

pentarjihan .

3.5 RUANG TARJIH78

Ruang tarjih adalah merujuk kepada perkara yang menjadi fokus dalam proses

tarjih . Oleh itu fokus tarjih boleh dibahagikan seperti berikut:

i- Dalil-dalil zanni yang saling bertentangan seperti hadis āḥad, qiyās dan lain-

lain.

ii- Dalil-dalil qati’ dengan merujuk kepada istilah para ulama hadis yang dibina

diatas pentarjihan yang telah dipastikan. pentarjihan ini berlaku kerana

perbezaan pada darjat-darjat dalil pada yang tersurat dan yang tersirat.

iii- Pandangan yang saling bercanggah yang dinukilkan daripada imam mazhab atau

wajah-wajah yang dikeluarkan daripada nas-nas imam atau jalan-jalan (turuq)

yang saling bercanggah. Oleh itu, tugas mujtahid yang melakukan tarjih

hendaklah memilih salah satu dari dua pandangan  sebagai pandangan yang telah

ditarjihkan yang lebih hampir kepada nas-nas al-Quran dan Sunnah.

77 Ibid., h. 126.
78 Ibid., h. 127.
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3.6 SYARAT-SYARAT DALIL YANG MENGALAMI PROSES TARJIH

Rukun-rukun yang telah dinyatakan di atas belum cukup memadai jika syarat

pada rukun tersebut tidak dipenuhi. Para ulama usūl telah menggariskan beberapa

perkara sebagai syarat yang perlu dipenuhi sebelum proses pentarjihan dilakukan.

Sekiranya mana-mana syarat ini tidak dipatuhi maka tarjih dianggap salah. Secara

umumnya syarat-syarat ini boleh dibahagikan kepada dua yang mana setiap satunya

mengandungi butiran-butiran yang tertentu.

3.6.1 Syarat-Syarat Dua Dalil Yang Rājih Dan Marjuh79

i- Tiada keupayaan untuk menyatukan antara dua dalil yang saling bertentangan

secara haqiqi atau secara taqdiri.

ii- Persamaan kedua-dua dalil yang bertentangan dari sudut kehujahannya. Sebagai

contoh salah satu dari dua hadis tidak tergugat sanadnya atau dikritik oleh

pengkritik hadis.

iii- Kedua-dua dalil bukan dalil-dalil yang qat‘i.

iv- Tidak melibatkan satu dalil yang qati’ dan satu dalil yang zanni.

v- Tidak diketahui kelewatan mana-mana dari dua dalil yang dinyatakan. Untuk

dikira proses tarjih sebagai sahih, maka tidak boleh melibatkan dalil yang sudah

dikira nasakh terhadap dalil yang satu lagi.

vi- Kepastian kewujudan pertentangan antara dua dalil.

3.6.2 Syarat-Syarat Dalil Yang Dirājihkan80

Dalil yang dirājihkan hendaklah kuat. Ini bermaksud aspek kekuatan

suatu dalil itu hendaklah ditonjolkan di samping turut menjelaskan sisi

kelemahan dalil yang berlawanan.

79 Ibid., j. 2. h. 128-132.
80 Ibid., j. 2, h. 137.
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3.7 KAEDAH–KAEDAH TARJIH MENURUT MAZHAB AL-IMĀM AL-

SHĀFI‘I81

Al-Imām Al-Shāfi‘i dalam kitabnya al-Risalah, khususnya berhubung dengan

isu konflik antara hadis, banyak memperkatakan tentang tarjih walaupun beliau tidak

menggunakan istilah tarjih secara langsung sebaliknya beliau menggunakan istilah

‘ambil’ dan ‘tolak’.82 Al-Zarkashi telah menukilkan daripada Ibn Kajj bahawa tarjih

berlaku melalui beberapa cara sebagaimana yang dinyatakan oleh Al-Imām al-Shāfi‘i.

Ianya boleh difahami seperti berikut:

3.7.1 Bilangan Perawi Yang Ramai

Apabila berlaku pertembungan antara dua hadis, maka hadis yang diriwayatkan

melalui jalan yang banyak akan didahulukan berbanding lawannya. Ini dinyatakan oleh

al-Imām al-Shāfi‘i sebagai berikut:

ىـ
ى 

 .
Maksudnya: “Tatkala hadis yang diriwayatkan oleh dua orang lebih
utama secara zahir dipelihara, dimana ia dapat menafikan kesilapan
yang ada pada hadis yang diriwayatkan oleh seorang. Justeru, hadis
yang dinukilkan oleh bilangan yang ramai lebih hampir diutamakan
untuk dipelihara”83

Berpandukan pandangan di atas al-Imām al-Shāfi‘i telah mentarjih kan hadis

tentang perbuatan mengangkat tangan ketika takbirah al-ihram, ketika hendak rukuk

dan bangun daripadanya. Ini kerana hadis berkaitan perkara tersebut telah diriwayatkan

oleh lebih daripada empat puluh tiga orang sahabat dan kebanyakannya dalam kitab

81 Al-Zarkashi (2000), op.cit., j. 4, h. 433.
82 Mohd Daud Bakar (1995), “Teori dan Amalan Tarjih Dalam Mazhab Shafi‘i”, Jurnal Syariah, Jil. 3,
Bil. 2, Julai 1995, h. 153.
83 Al-Shāfi‘i (t.t), op.cit., h. 281.



77

Sahih al-Bukhari dan Sahih Muslim. Begitu juga beliau melalui kaedah yang sama

telah mentarjih kan hukum mengawalkan solat subuh pada waktu hujung malam yang

bercampur dengan sedikit cahaya (al-taghlis) berbanding hadis yang mengatakan solat

subuh pada waktu ketika ufuk timur langit kekuning-kuningan (al-isfār) saat menjelang

terbitnya matahari.84 Pentarjihan ini juga disebut sebagai al-tarjih bi al-kathrah.

3.7.2 Mendahulukan Riwayat Yang Dinukilkan

Sekiranya ada dua pernyataan, yang mana satu daripadanya selari dengan

kehendak syarak. Manakala satu lagi berbentuk riwayat yang dinukilkan. Maka

pernyataan yang berbentuk riwayat didahulukan. Contohnya, jika dua orang bersaksi

bahawa rumah ini adalah milik Zaid yang ditinggalkan untuk warisnya. Kemudian

muncul pula dua orang lain mendakwa rumah itu telah dijual Zaid kepada ‘Amru. Maka

dikemukakan bukti penjualan kerana pihak yang mendakwa tadi telah membina

dakwaan mereka berdasarkan status asal rumah berkenaan.

Hukum pertama dapat difahami melalui persekitaran kes yang sedia ada atau

istishab al-hal. Manakala hukum kedua datang menafikan hukum yang pertama. Ini

kerana hukum pertama dibina atas akal manakala hukum kedua datang melalui riwayat.

Oleh itu, mendahulukan riwayat adalah lebih utama berbanding hukum akal.85

3.7.3 Dalil Yang Terakhir Didahulukan Dari Dalil Yang Terdahulu

Apabila ada dua dalil yang bertentangan pada hukumnya. Jika diketahui sejarah

mana yang dahulu dan mana yang kemudian, maka dalil yang lebih kemudian

84 Al-Zarkashi (2000), op.cit., j. 4, h. 442-443.
85 Fakhr al-Din al-Razi (1999), op.cit., j. 2, h. 402.
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diutamakan berbanding dalil yang terdahulu. Sebagaimana kata Ibn ‘Abbās: “Bahawa

para sahabat mengambil dalil yang terkini dan yang lebih terkini.”86

3.7.4 Dalil Yang Mirip Kepada Amalan Sahabat

Ini antara bentuk pentarjihan yang disebabkan oleh faktor luaran. Apabila ada

dua hadis yang mempunyai status darjat yang sama tetapi para imam mujtahid, ulama

sahabat atau khulafā’ al-Rāshidūn yang empat beramal dengan salah satu daripanya

maka hadis yang diamalkan itu ditarjihkan berbanding yang diabaikan. Ini

menunjukkan bahawa hadis yang diamalkan itu adalah perkara terakhir yang

diperintahkan oleh Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam.87 Melalui kitab al-Risālah

al-Imām al-Shāfi‘i telah memberi contoh bagaimana amalan sahabat menjadi indikator

dalam pentarjihan sesebuah hadis. Ini dapat dilihat dalam kes mandi sunat hari Jumaat

apabila al-Imām al-Shāfi‘i mentarjih kan antara dua hukum melalui hadis-hadis

berikut:

.
Maksudnya: Dari Abi Sa‘id al-Khudri daripada Nabi sallā Allāh
‘alaihi wa sallam telah berkata: “Mandi pada hari Jumaat wajib ke
atas setiap orang yang telah baligh.”88

.
Maksudnya: Dari ‘Abdullah bin ‘Umar r.a bahawa Rasulullah sallā
Allāh ‘alaihi wa sallam telah bersabda: “Apabila datang salah
seorang di kalangan kamu ke solat Jumaat maka hendaklah dia
mandi.”89

86 Muhammad bin Idris al-Shafi‘i (2008), Ikhtilaf al-Hadith, c. 1, Bayrut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h.
492.
87 ‘Abd al-Latif ‘Abdullah ‘Aziz al-Barzanji (1993), op.cit., j. 2, h. 231.
88 Muhammad bin Isma‘il bin Ibrahim bin al-Mughirah al-Bukhāri (1998), Sahih al-Bukhāri , al-Riyad:
Bait al-Afkar al-Dawliyyah Li al-Nashr Wa al-Tauzi’, Kitab al-Adhan, Bab Wudu’ al-Sibyan, no. 858.
89 Ibid., Kitab al-Jumu‘ah, Bab Fadl al-Ghusl Yaum al-Jumu‘ah, no. 877.
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Kedua-dua hadis diatas memberi petunjuk bahawa mandi untuk hadir ke solat

Jumaat adalah wajib. Walau bagaimanapun hadis berikut memberi petunjuk kepada

hukum yang lain berbeza dengan hadis-hadis diatas.

.
Maksudnya: Dari Samurah berkata, telah bersabda Rasulullah s.a.w:
“Sesiapa yang berwudū’ pada hari Jumaat maka itulah yang baik dan
sesiapa yang mandi maka itu lebih utama.”90

Al-Imām al-Shāfi‘i dalam kes ini telah mentarjihkan hadis yang terakhir di atas

dengan berpandukan kepada amalan sahabat dalam riwayat berikut:

.
Maksudnya: Daripada Ibn ‘Umar r.a katanya: “Telah masuk seorang
lelaki dari kalangan sahabat Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam
ke dalam masjid pada hari Jumaat dan ‘Umar bin al-Khattab r.a
sedang berkhutbah kepada hadirin. Lantas dia berkata: “Waktu apa
sekarang ini?” Lelaki tersebut menjawab: “Wahai Amir al-Mu’minin,
saya datang bergegas dari pasar, lalu saya mendengar laungan azan.
Saya tidak dapat berbuat lebih melainkan sekadar berwudū’.” Lalu
berkata ‘Umar r.a: “Wudū’ sahaja?! Bukankah engkau mengetahui
bahawa Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam sering
menganjurkan untuk mandi.”91

Lelaki yang dimaksudkan dalam hadis di atas adalah Saidina ‘Uthmān bin

‘Affān sebagaimana yang dinyatakan oleh al-Imām al-Shāfi‘i .92 Hadis tersebut

90 Ahmad bin Hanbal (1999), Musnad Ahmad bin Hanbal, cet. 2, j. 33, Bayrut: Muassasah al-Risalah,
Musnad al-Basriyyin, Wa Min Hadis Samurah bin Jundub ‘An Rasulillah Sallahu ‘Alaihi Wa Sallam, no.
20089.
91 Ibid., Musnad al-‘Asharah al-Mubashshirin Bi al-Jannah, Awwal Musnad ‘Umar bin al-Khattab Radiya
Allah ‘Anh, no. 194.
92 Al-Shāfi‘i (t.t), op.cit., h. 304.
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dijadikan hujah oleh beliau sebagai alasan mengatakan bahawa mandi untuk solat

Jumaat itu adalah sunat walaupun kedua-dua sahabat dalam riwayat mengetahui

perintah Nabi sallā Allāh ‘alaihi wa sallam adalah untuk mandi. Tindakan Saidina

‘Uthmān yang tidak meninggalkan solat Jumaat kerana tidak mandi dan tindakan

Saidina ‘Umar yang tidak menyuruhnya mandi menunjukkan bahawa perintah

Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam untuk mandi adalah bersifat pilihan.93

3.7.5 Dalil Yang Mirip Kepada Penggunaan Para Fuqaha

Iaitu salah satu dari dua hadis yang diamalkan oleh para imam dianggap

lebih utama untuk ditarjihkan. Begitu juga apabila suatu riwayat menjadi amalan

penduduk salah salah satu dari dua Tanah Haram maka amalan mereka lebih

utama untuk ditarjihkan kerana ia menjadi petunjuk kepada konsistensi amalan

tersebut yang diwarisi secara turun temurun dari generasi terdahulu hingga

sampai kepada Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam.94

Al-Imām al-Ghazāli menyatakan apabila suatu riwayat itu menepati

amalan penduduk Madinah maka ia dianggap lebih kuat untuk ditarjihkan.

Alasan beliau bahawa pandangan al-Imām Mālik adalah hujah dan ijmā’

sekalipun tidak boleh menjadi hujah dalam mazhab al-Imām al-Shāfi‘i tetapi

masih boleh diguna untuk pentarjihan. Ini kerana Madinah merupakan Dār al-

Hijrah dan tempat turunnya wahyu yang menasakhkan hukum, maka mustahil

terlepas dari pengetahuan penghuninya.95 Oleh kerana itu riwayat yang

93 Ibid., h. 305.
94 Abū al-Muzaffar Mansur bin Muhammad bin ‘Abd al-Jabbar al-Sam‘ani (1997), Qawati’ al-Adillah
Fi al-Usūl, cet. 1, j. 1, Bayrūt: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 407.
95 Abū Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali (2000), al-Mustasfa Fi ‘Ilmi al-Usūl , Bayrūt:
Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 377.
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menyatakan lafaz iqāmah hanya sekali didahulukan berbanding riwayat yang

menyatakan dua kali.96

3.7.6 Dalil Yang Mirip Kepada Zahir Nas al-Quran

Ini kerana kebanyakan Sunnah mempunyai punca daripada al-Quran secara nas

ataupun pendalilan. Al-Imām al-Shāfi‘i menjelaskan dalam kitab al-Risālah seperti

berikut:

.

Maksudnya: Hendaklah salah satu daripada dua hadis itu lebih mirip
kepada kitab Allah (al-Quran). Maka apabila ia lebih mirip kepada
kitab Allah, padanya terkandung hujah.97

Sebagai contohnya beliau telah mentarjihkan hadis ‘Āishah berikut yang

menyatakan amalan mengawalkan solat subuh pada waktu al-taghlis (akhir malam yang

bercampur sedikit cahaya) adalah lebih utama berbanding mendirikannya pada waktu

al-isfār (ufuk timur kekuning-kuningan).

 :

.
Maksudnya: daripada ‘Aishah katanya: “Para wanita mukminat sering
hadir menunaikan solat subuh bersama Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi
wa sallam dengan tubuh mereka berbalut kain-kain kelubung.
Kemudian sesudah itu mereka pulang ke rumah setelah selesai solat
sedang tiada seorang pun mengenali mereka kerana kegelapan
malam.”98

Hadis diatas telah ditarjihkan oleh al-Imām al-Shāfi‘i di samping melalui

kaedah kuantiti riwayat, juga berpandukan ayat al-Quran berikut:

96 Abū al-Muzaffar Mansur bin Muhammad al-Sam‘ani (1997), op.cit, h. 407.
97 Al-Shāfi‘i (t.t), op.cit., h. 284.
98 Al-Bukhari (1998), op.cit., Kitab: Mawaqit al-Salah, Bab Waqt al-Fajr, no. 578.
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                   
Maksudnya: Peliharalah kamu semua akan solat, dan peliharalah solat
wusta (solat asar). Berdirilah untuk Allah (dalam solat mu) dengan
khusyuk.

Al-Baqarah: 238
Hujah pentarjihan beliau kerana hadis ‘Āishah lebih mirip kepada ayat diatas,

iaitu perintah untuk menyegerakan solat. Justeru, apabila masuknya waktu adalah lebih

utama untuk mendahulukan solat dalam rangka menjaganya.99

3.7.7 Dalil Yang Lebih Mirip Kepada Qiyās

Ini bermaksud bahawa salah satu dari dua dalil yang ditarjihkan itu dikuatkan

lagi oleh qiyās yang sahih. Menurut al-Imām al-Haramain bahawa al-Imām al-Shāfi‘i

lebih cenderung mendahulukan hadis yang selari dengan qiyās.100 Ini kerana dalil yang

lebih hampir kepada qiyās lebih meyakinkan dan lebih berfaedah berbanding yang tidak

dapat difahami.101 Oleh sebab itu hukum-hukum syariat yang selari dengan logik akal

lebih banyak berbanding yang tidak menepati logik akal. Hingga pernah diungkapkan

bahawa tiada suatu hukum pun kecuali ianya sesuai dengan logik akal.102

Kesemua kaedah-kaedah yang dijelaskan diatas adalah metodologi pentarjihan

al-Imam al-Shāfi‘i apabila berlakunya konflik antara hadis. Para Shafi‘iyyah yang

terkemudian ada menukilkan beberapa kaedah-kaedah pentarjihan yang boleh diaplikasi

apabila berlaku pertentangan pada dalil.

99 Al-Shāfi‘i (t.t), op.cit., h. 285.
100 Al-Zarkashi (2000), op.cit., j. 4, h. 432.
101 Abū Yahya Zakariya al-Ansari (2002), Ghayah al-Wusūl  Sharh Lubb al-Usūl, Bayrūt: Dar al-Fikr, h.
257.
102 Al-Amidi (1998), op.cit., j. 4, h. 272.
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3.8 BEBERAPA KAEDAH PENTARJIHAN YANG LAIN

Kata pengarang kitab al-Ibhāj ‘Ali bin ‘Abd al-Kafi al-Subki bahawa

kaedah pentarjihan itu tidak terkira banyaknya dan ia merupakan kaedah-

kaedah yang jelas bergerak padanya proses-proses ijtihad serta diguna secara

meluas oleh mereka yang mendalami ilmu fiqh.103

Dari kata-kata di atas dapat difahami bahawa kaedah-kaedah

pentarjihan itu dibina berasaskan ijtihad para fuqaha’ dengan tujuan untuk

mencari jalan keluar kepada pertembungan yang berlaku antara nas-nas atau

dalil-dalil hukum serta menjelaskan kesamaran yang meliputinya. Berikut

dinyatakan beberapa kaedah pentarjihan dalam mazhab Shāfi‘i sebagaimana

yang dinyatakan oleh para ulama mazhab.

3.8.1 Pentarjihan Berpandukan Sanad

A) Tarjih merujuk kepada perawi104

i- Hadis yang sedikit bilangan perawi perantara dan mempunyai

ketinggian sanad didahulukan dalam pentarjihan .

ii- Mendahulukan riwayat perawi yang lebih faqih.

iii- Mendahulukan periwayatan perawi yang mengetahui bahasa Arab.

iv- Kemurnian akidah. Iaitu didahulukan riwayat pengamal sunnah

berbanding pengamal bidaah.

v- Riwayat perawi yang terlibat secara langsung dengan suatu peristiwa

atau kejadian diutamakan dari yang lainnya.

vi- Riwayat orang yang menyaksikan suatu peristiwa atau kejadian

diutamakan berbanding yang lain.

103 ‘Ali bin ‘Abd al-Kafi al-Subki (1982), op.cit., j. 3, h. 245-246.
104 Fakhr al-Din al-Razi (1999), op.cit., j. 2, h. 397-400.



84

vii- Riwayat orang yang lebih dekat dengan Nabi sallā Allāh ‘alaihi wa

sallam didahulukan berbanding yang sebaliknya.

viii-Pentarjihan riwayat perawi yang menghafal hadis berbanding yang

bergantung pada tulisan.

ix- Mendahulukan riwayat mereka yang kuat hafalan, ketepatan dan

keprihatinan berbanding yang lain.

x- Riwayat perawi yang masyhur dengan keadilan dan thiqah

didahulukan berbanding dengan riwayat yang lain.

B) Tarjih berpandukan waktu periwayatan105

i- Ditarjihkan riwayat perawi yang baligh berbanding perawi yang

sebaliknya.

ii- Ditarjihkan riwayat mereka yang tidak meriwayatkan kecuali dalam

keadaan Islam.

iii- Riwayat perawi yang terkemudian masuk Islam didahulukan

berbanding yang awal masuk Islam.

C) Tarjih merujuk kepada cara periwayatan106

i- Hadis yang disepakati diangkat kepada Baginda sallā Allāh ‘alaihi

wa sallam (muttafaq ‘alaihi) didahulukan berbanding yang

diperselisihkan dan yang disepakati sebagai mauqūf.

ii- Didahulukan hadis yang diriwayatkan dengan lafaz Baginda sallā

Allāh ‘alaihi wa sallam berbanding yang diriwayatkan secara makna.

iii- Ditarjihkan hadis perawi yang menyertakan sebab terbit hadis (asbāb

al-wurūd) berbanding hadis yang tidak menyertakannya.

105 Al-Zarkashi (2000), op.cit., h. 450-451.
106 Ibid., h. 452-456.



85

iv- Didahulukan riwayat yang didengar langsung dari mulut berbanding

yang didengar dibalik tirai.

D) Tarjih berpandukan masa terbit hadis107

i- Hadis yang dinyatakan pada zaman Madinah didahulukan dari yang

lain.

ii- Mendahulukan hadis yang menunjukkan ketinggian kedudukan Nabi

sallā Allāh ‘alaihi wa sallam daripada yang lain.

iii- Ditarjihkan hadis yang diriwayatkan secara mutlak berbanding yang

diriwayatkan dengan dinyatakan tarikh yang terdahulu. Ini kerana

yang mutlak itu lebih mirip kepada yang terkemudian.

iv- Didahulukan hadis yang menyatakan masa yang spesifik pada akhir

kehidupan Baginda sallā Allāh ‘alaihi wa sallam ke atas hadis yang

umum.

3.8.2 Pentarjihan Dari Sudut Matan (Teks)

A) tarjih berpandukan lafaz108

i- Ditarjihkan riwayat yang fasih lafaznya berbanding yang kurang

fasih.

ii- Ditarjihkan nas yang al-khaṣ ke atas al-‘ām.

iii- Didahulukan nas al-‘ām yang mutlak ke atas nas al-‘āmm yang terbit

atas suatu faktor.

iv- Ditarjihkan lafaz yang haqiqi ke atas majāz.

v- Jika kedua-dua nas mengandungi lafaz yang majāz, maka

didahulukan yang paling mirip kepada hakikat.

107 Ibid., h. 457.
108 Ibid., h. 458-462.
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vi- Lafaz yang meliputi hakikat pada budaya (‘urf) atau syariat

didahulukan ke atas lafaz yang hanya meliputi hakikat pada bahasa.

vii-Ditarjihkan nas yang tidak perlu kepada kata ganti diri (ḍamir) pada

dilālahnya ke atas nas yang memerlukannya.

viii- Didahulukan nas yang menunjukkan maksud dari dua aspek

berbanding nas yang hanya menunjukkan satu maksud.

ix- Didahulukan nas yang menyatakan ‘illah ke atas hukum berbanding

yang tidak menyatakannya.

x- Riwayat yang disertakan dengan penegasan (ta’kid) diutamakan ke

atas riwayat yang tiada penegasan.

xi- Mafhūm al-Muwāfaqah diutamakan ke atas mafhūm al-mukhālafah.

B) Tarjih merujuk kepada madlūl atau hukum109

i- Ditarjihkan hukum yang lebih bersifat berhati-hati (al-ihtiyat).

Contohnya jika bertembung antara hukum harus dan haram maka

haram diutamakan.110

ii- Apabila bertembung antara yang haram dengan yang wajib maka

ditarjihkan yang haram demi menolak kerosakan.111

iii- Apabila bertemu dua nas yang satu menafikan dan satu lagi

menetapkan maka diutamakan yang menetapkan kecuali pada kes

talak dan pembebasan hamba.

iv- Diutamakan nas yang tidak mengandungi perkara yang sangat

menyulitkan orang awam (mā ta’umm bihi al-balwā) ke atas yang

mengandungi perkara tersebut.

109 Ibid., h. 462-468.
110 Abu Ishaq Ibrahim bin ‘Ali al-Shirazi (1995), al-Luma’ Fi Usul al-Fiqh, cet. 1, Bayrut: Dar al-Kalim
al-Tayyib, h. 178.
111 Ibid., h. 177-178.
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v- Nas yang mengandungi dua hukum didahulukan berbanding nas yang

hanya membawa satu hukum.

vi- Nas yang menetapkan hukum al-wad‘i didahulukan berbanding yang

menetapkan hukum al-taklifi.

C) Tarjih disebabkan oleh faktor luaran112

i- Ditarjihkan riwayat yang disokong oleh perbuatan Nabi sallā Allāh

‘alaihi wa sallam.

ii- Didahulukan riwayat perkataan Nabi sallā Allāh ‘alaihi wa sallam

berbanding perbuatan Baginda sallā Allāh ‘alaihi wa sallam.

iii- Ditarjihkan riwayat yang menjelaskan hukum secara jelas (sarih)

berbanding yang sekadar membawa perumpamaan.

iv- Ditarjihkan hukum yang menjadi amalan kebanyakan salaf.

v- Hendaklah salah satu riwayat menepati qiyās.

3.8.3 Tarjih Antara Qiyās

A) Tarjih berpandukan kekuatan ‘illah113

i- Ditarjihkan qiyās yang ber‘illahkan sifat hakiki yang merupakan

kebarangkalian hikmah suatu hukum ke atas hikmah itu sendiri. Oleh

itu perjalanan (safar) itu menjadi ‘illah yang hakiki kepada

keharusan jama’ dan qasr serta meninggalkan puasa dibulan

Ramadhan.

ii- Ditarjihkan hukum yang ber‘illahkan hukum syarak ke atas hukum

yang ber‘illahkan selain darinya.

112 Al-Zarkashi (2000), op.cit., h. 469-472.
113 Ibid., h. 474-478.
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iii- Didahulukan ‘illah yang mudah berbanding dengan ‘illah yang

rumit.

iv- Diutamakan ‘illah yang kurang sifatnya ke atas yang banyak

sifatnya.114

v- Sebarang ‘illah yang memberi kesan langsung kepada hukum

(mudridah mun‘aqisah) didahulukan ke atas ‘illah-‘illah yang lain.115

B) Berpandukan kepada dalil yang menunjukkan ke atas kewujudan

‘illah116

Penentuan kewujudan ‘illah ini boleh jadi bersifat qati’ atau

zanni. Oleh itu mana-mana ‘illah yang diketahui sifatnya diutamakan

untuk ditarjihkan berbanding ‘illah yang zanni sifatnya.

C) tarjih berpandukan kepada perkara luaran117

i- Hendaklah salah satu daripada dua qiyās menepati usūl pada ‘illah.

ii- Ditarjihkan qiyās yang menepati usūl pada hukum.

iii- Ditarjihkan qiyās yang banyak menyentuh perkara-perkara furū’.

iv- Ditarjihkan qiyās yang disertai oleh ‘illah yang lain padanya.

v- Ditarjihkan qiyās yang disertai bersamanya fatwa sahabat.

3.9 KEDUDUKAN PENTARJIHAN AL-IMĀM AL-RAFI‘I DAN AL-

IMĀM AL-NAWAWI

Kedua-dua imam al-Rafi‘i dan al-Nawawi memiliki kedudukan

istimewa dikalangan para Shafi’iyyah yang menyusul sesudah mereka berdua.

Ini kerana hukum yang disepakati oleh kedua imam al-Rafi‘i dan al-Nawawi

114 Abu Ishaq al-Shirazi (1995), op.cit., h. 242.
115 Ibid.
116 Al-Zarkashi (2000), op.cit., h. 478.
117 Al-Ghazali (2000), op.cit., h. 379-382.
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dianggap sebagai pandangan muktamad dalam mazhab Shafi‘i. Dalam hal ini

berkata Shaykh Ba’lawi:

ب
.

Pendapat al-Shaykhan (al-Rafi‘i dan al-Nawawi) didahulukan
berbanding pendapat orang lain. Tidak disanggahi mereka
berdua dalam hal ini kecuali jika mereka yang terkemudian
sepakat bahawa berlaku kecuaian daripada mereka berdua atau
salah seorang daripada mereka. Sekiranya mereka berdua
saling bercanggah, maka didahulukan pendapat al-Nawawi.118

Sementara faktor pentarjihan pandangan kedua imam ini  boleh dirujuk kepada

kata Shihab al-Din al-Ramli berikut:

.
Maksudnya: Telah diketahui bahawa kedua Shaykh (semoga
dirahmati Allah) telah berijtihad dalam memurnikan mazhab
dengan penuh kesungguhan. Oleh sebab demikian, para
‘ulama pengkaji serta isyarat daripada para imam penganalisis
kami terarah untuk memperhalusi apa yang diputuskan oleh
kedua-dua Shaykh tersebut dan mengambil (hukum-hakam)
yang telah disahkan oleh mereka berdua dengan penuh
kerelaan dan kepatuhan. Ini telah dilakukan oleh para pengkaji
dan penganalisis dengan dalil-dalil dan bukti.119

Begitu juga yang dinyatakan oleh al-Malibari dalam kitabnya Fath al-

Mu‘in bahawa hukum yang muktamad dalam mazhab untuk penghakiman  dan

fatwa adalah yang disepakati oleh al-Shaykhan (al-Rafi‘i dan al-Nawawi).120

118 Al-Sayyid al-Sharif ‘Abd al-Rahman bin Muhammad bin al-Husain bin ‘Umar Ba’lawi (1995),
Bughyah al-Mustarshidin , Bayrūt: Dār al-Fikr, h. 192.
119 Shams al-Din Muhammad bin Abi al-‘Abbās Ahmad bin Hamzah Ibn Shihāb al-Din al-Ramli (t.t),
Fatawa al-Ramli, j. 6, T.T.P: T.P, h. 106.
120 Zain al-Din bin ‘Abd ‘Aziz al-Malibari (t.t), Fath al-Mu‘in Sharh Qurrah al-‘Ain, j. 4, Bayrut: Dar al-
Fikr, h. 233.
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Manakala faktor pentarjihan al-Imām al-Nawawi didahulukan

berbanding al-Imām al-Rafi‘i boleh difahami dalam kata-kata Shams al-Din al-

Ramli dibawah:

.
Maksudnya: Apabila salah seorang daripada mereka berdua
bersendirian dalam menyatakan suatu hukum, maka beramal
dengan apa yang diputuskan oleh al-Imām al-Nawawi adalah
pandangan mazhab. Ini disebabkan oleh faktor niat yang baik
dan keikhlasan hati.121

Dapat difahami bahawa faktor pentarjihan pandangan al-Imām al-Nawawi ke

atas pandangan al-Imām al-Rafi‘i adalah disebabkan oleh niat yang baik dan keikhlasan

hati. Walaupun kedua-dua faktor ini sesuatu yang sangat subjektif tapi ia adalah hujah

yang disebut oleh al-Ramli.

Walau bagaimanapun pandangan diatas ini tidak memadai untuk meyakinkan

kelebihan pentarjihan al-Imām al-Nawawi ke atas al-Imām al-Rafi‘i. Hakikatnya faktor

sebenar yang menyebabkan al-Imām al-Nawawi memiliki kedudukan ini adalah

disebabkan kehebatan beliau dalam menggabungkan ilmu hadis dan fiqh, sesuatu yang

hampir tiada di zaman beliau pada masa itu. Ini kerana para ulama generasi awal adalah

mereka yang menggabungkan hadis dan fiqh bahkan pengajian hadis mereka bukan

semata-mata dalam konteks riwayah, juga adalah dalam rangka untuk mengistinbat

hukum-hakam fiqh daripada hadis-hadis yang dipelajari. Dalam hal ini al-Imām al-

Shafi‘i sendiri telah menunjukkan keperluan memahami hadis dalam konteks ilmu usul

121 Ibid.
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al-fiqh bagi tujuan mengistinbat hukum. Ini boleh dilihat melalui karya beliau Ikhtilaf

al-Hadith.122

Kemunculan al-Imām al-Nawawi sangat tepat pada masanya apabila beliau jelas

dalam manhajnya menggabungkan antara hadis dan fiqh sebagaimana yang sepatutnya

dilakukan oleh seorang mujtahid. Ini boleh dilihat dengan jelas apabila dirujuk kepada

kitab Sharh Muslim yang menonjolkan kemahiran beliau dalam ilmu fiqh dan usul

apabila menghu

raikan hadis-hadis hukum. Kemahiran beliau dalam bidang ini bukan sahaja dalam

menukilkan pandangan mereka yang terdahulu, bahkan beliau sendiri turut melakukan

pentarjihan, sebagaimana para imam mujtahid melakukannya.123

3.10 ISTILAH-ISTILAH MAZHAB

Istilah memainkan peranan penting dalam memberikan kefahaman dan

penjelasan. Penggunaan istilah yang ringkas dan tepat menunjukkan kemahiran

mujtahid membentangkan hasil analisisnya pada kes-kes yang dikaji. Para

fuqaha’ mazhab Shāfi‘i juga tidak ketinggalan dalam menjuarai seni istilah ini

dalam kebanyakan karya-karya mereka. Tidak terkecuali al-Imām al-Nawawi

khususnya melalui kitab al-Majmu’, Raudah al-Talibin dan Minhāj al-Talibin

telah mencipta beberapa rumus dalam menjelaskan status khilāf serta darjat

dalil-dalil yang ditarjihkan. Sebagai contoh dapat dilihat dengan jelas pada

mukadimah buku Minhāj al-Talibin.124 Berikut dinukilkan beberapa istilah

yang digunakan beliau dalam karya-karya fiqh.

122 Ahmad ‘Abd al-‘Aziz Qasim al-Haddad (1992), al-Imam al-Nawawi Wa Atharuh Fi al-Hadith Wa
‘Ulumih, cet. 1, Bayrut: Dar al-Bashair al-Islamiyyah, h. 565-567.
123 Ibid., h. 351.
124 Al-Nawawi (1996), op.cit., h. 3.
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3.10.1 Istilah-Istilah Periwayatan Mazhab

Dalam membentangkan riwayat-riwayat mazhab, al-Imām al-

Nawawi telah mengemukakan beberapa istilah untuk membezakan

antara pandangan al-Imām al-Shāfi‘i dan pandangan yang dikeluarkan

dari usūl mazhab oleh Ashab al-Wujūh.

i- Al-Aqwāl : merujuk kepada kata-kata yang disandarkan kepada al-

Imām al-Shāfi‘i.125

ii- Al-Awjuh : ia adalah pandangan-pandangan yang diistinbat kan oleh

para fuqaha’ al-Shāfi‘iyyah berpandukan kepada kaedah dan usūl

mazhab yang memerlukan mereka untuk berijtihad pada

sebahagiannya.126

Oleh yang demikian pandangan-pandangan ini tidak disandarkan

kepada al-Imām al-Shāfi‘i menurut pandangan yang lebih sahih

sebagaimana yang dinyatakan oleh al-Imām al-Nawawi.127

iii- Al-Turuq : ia merujuk kepada perselisihan para Ashab ketika

menukilkan mazhab. Kadang-kadang juga dirujuk kepada pandang

para Ashab al-wujūh seperti diatas.128 Menurut al-Imām al-Nawawi

istilah al-wujuh dan al-turuq kedua-duanya boleh dirujuk secara

tukar ganti.129

3.10.2 Istilah-Istilah pentarjihan Antara Pendapat-Pendapat al-Imām al-Shāfi‘i

125 Muhammad Ibrahim al-Hafnawi (2007), al-Fath al-Mubin Fi Ta’rif Mustalahat al-Fuqaha’ Wa al-
Usūliyyin, cet. 2, al-Qahirah: Dar al-Salam, h. 172.
126 Ibid.,
127 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 1, h. 139.
128 Muhammad Ibrahim al-Hafnawi (2007), op.cit., h. 172.
129 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 1, h. 139.
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i- Al-Azhar : digunakan apabila perselisihan itu kuat dengan setiap

pandangan mempunyai sandaran dalil yang kukuh. Digunakan al-

azhar sebagai menunjukkan bahawa dalil yang bertentangan juga

jelas.130

ii- Al-Mashhūr : dirujuk apabila menunjukkan bahawa pandangan

yang sebaliknya adalah janggal.131

3.10.3 Istilah-Istilah pentarjihan Antara Al-Awjuh Para Ashab

i- Al-Asahh : dirujuk untuk menggambarkan bahawa pandangan yang

bertentangan juga sah.132

ii- Al-Sahih : dirujuk untuk menggambarkan bahawa pandangan yang

bertentangan itu adalah rosak (al-fasād).133

iii- Al-Madhhab : merujuk kepada perselisihan para Ashab dalam

menukilkan mazhab. Sebagai contoh disebut: “Dalam masalah

tersebut ada dua qawl, atau dua wajah.” Sementara seorang lagi

mengatakan: “Tidak boleh hanya satu qawl atau satu wajah.” Boleh

juga dikatakan begini: “Dalam masalah tersebut ada huraian” atau

“padanya ada perselisihan yang mutlak.” Kesemua perselisihan ini

dirājihkan dengan ungkapan al-madhhab sebagai suatu yang putus

(al-qati’) atau muktamad. Kadang-kadang dirujuk juga sebagai

pandangan yang khilāf apabila dibawa dua pandangan.134

130 Abū Zakariya Yahya bin Sharafu al-Din Al-Nawawi (2008), Minhaj al-Talibin Wa ‘Umdatu al-Muftin
Fi al-Fiqh Wa Bi Hashiyati Sharhi Daqaiqi al-Minhaj Wa al-Ibtihaj Fi Bayani Istilahi al-Minhaj, cet. 1,
Bayrūt: Dar al-Fikr, h. 12.
131 Muhammad Ibrahim al-Hafnawi (2007), op.cit., h. 172.
132 Ibid.
133 Ibid.
134 Al-Nawawi (2008), op.cit., h. 16.
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iv- Al-Nass : dimaksudkan adalah nas al-Imām al-Shāfi‘i. Ia boleh

menerangkan tentang qawl dan wajah. Apabila diungkapkan ia

bermaksud pandangan yang rājih.135

3.10.4 Beberapa Istilah-Istilah Lain pentarjihan

i- Al-Qadim : merujuk kepada pandangan lama al-Imām al-Shāfi‘i

yang difatwakan semasa di Iraq melalui karya berjudul al-Hujjah.

Lawannya adalah pandangan al-jadid.136

ii- Al-Jadid : merujuk kepada pandangan terakhir ketika al-Imām al-Shāfi‘i

berada di mesir melalui penulisan dan fatwa-fatwa beliau. Pandangan al-

jadid atau baru ini dianggap pandangan yang rājih kerana ianya adalah yang

terakhir dan terkemudian137 kecuali dalam empat belas masalah pandangan

al-qadim lebih rājih sebagaimana yang dinyatakan oleh al-Imām al-Nawawi

yang menukilkan daripada para Ashab yang terkemudian.138

iii- Wa qila kadhā : merujuk kepada pandangan yang lemah.

Lawannya adalah al-sahih atau al-asahh.139

iv- Wa fi qawl kadhā: merujuk kepada pandangan yang lemah dan yang

sebaliknya itu adalah rājih.140

135 Ibid.
136 Ibid., h. 17.
137 Ibid.
138 Al-Nawawi (2001), j. 1, h. 140.
139 Al-Nawawi (2008), op.cit., h. 16.
140 Ibid., h. 18.


