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MOTTO: 

 

 يجدد من سنة مائة كل رأس على ا-مة لھذه يبعث الله ان

  دينھا لھا

 
 

"Sesungguhnya Allah akan 
membangkitkan umat ini pada 

penghujung setiap seratus tahun orang 
yang akan memperbaharui pemikiran 

agama mereka” 
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Abstrak 
 

Hukum Islam boleh berubah sesuai dengan perkembangan masa dan tempat. Di 
Malaysia, perkembangan dan perubahan hukum Islam berubah dari masa ke semasa 
sesuai dengan keperluan masyarakat setempat. Secara umum, hukum Islam di Malaysia 
adalah bersumberkan kepada rujukan dalam mazhab al-ShÉfi’Ê.  Bahkan, menjadi 
kewajipan untuk merujuk kepada qawl yang muktabar dalam mazhab al-ShÉfi’Ê dalam 
semua fatwa yang diputuskan sepertimana peruntukan yang dikeluarkan di Wilayah 
Persekutuan. Jika ingin beramal dengan mazhab yang lain, perlu mendapat restu dan 
persetujuan daripada Yang DiPertuan Agong. Disertasi ini bertujuan untuk mengkaji 
metodologi ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê dalam melakukan pembaharuan hukum di bidang 
munakahat khususnya di Malaysia. Fokus kajian adalah tertumpu kepada dua perkara 
utama, iaitu; [Pertama] Mengenal pasti metodologi Imam al-ShÉfi’Ê, dan [Kedua] 
Menerangkan bagaimana metodologi ijtihad Imam al-ShÉfi’i boleh diaplikasikan dalam 
melakukan pembaharuan hukum Islam khususnya dalam bidang munakahat di 
Malaysia. Kajian ini terdiri daripada enam (6) bab iaitu, Bab pertama tentang 
pendahuluan; Bab kedua tentang biografi Imam al-ShÉfi'Ê; Bab ketiga penjelasan 
berhubung dengan ijtihad dalam perspektif Imam al-ShÉfi'Ê; Bab keempat tentang 
pembaharuan hukum Islam; Bab kelima berkaitan dengan analisis pembaharuan dalam 
aspek munakahat di Malaysia; dan Bab Keenam kesimpulan dan cadangan serta 
saranan. Kajian ini mengaplikasikan metode analisis data secara deduktif dan induktif. 
Metode deduktif diguna pakai dalam menganalisis metode ijtihad Imam al-ShÉfi'Ê. Hasil 
analisis mendapati bahawa metodologi ijtihad Imam al-ShÉfi'Ê terdiri dari dua metode 
iaitu metode bayÉnÊ dan metode qiyÉsÊ. Metode induktif pula digunakan untuk 
menganalisis tentang pembaharuan hukum khususnya dalam bidang munakahat di 
Malaysia. Kajian dilakukan dengan mengambil beberapa contoh pembaharuan hukum 
dalam bidang munakahat yang telah dilakukan di Malaysia, iaitu pendaftaran 
perkahwinan, persetujuan calon pengantin, talak di hadapan mahkamah dan keizinan 
berpoligami. Berdasarkan kepada kajian terhadap keseluruhan contoh tersebut, didapati 
bahawa metodologi mazhab al-ShÉfi'Ê masih lagi sesuai dengan pembaharuan hukum 
Islam khususnya dalam bidang munakahat. 
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Abstract 

Islamic Law is relevant to modified within a time and place. The development and 
improvement of Islamic law in Malaysia is switching time to time based on  people 
needs. Generally, Islamic law in Malaysia is based on mazhab al-ShÉfi’Ê. Moreover, 
Mazhab al-ShÉfi’Ê nowadays become compulsory reference (qawl muktabar) in 
every policy made by the Federal Territory of Wilayah Persekutuan. Meanwhile, 
for other mazhab people are expected to have an approval from the royal highness. 
The aims of present this study is try to examine the methodology of ijtihad from 
Imam al-ShÉfi’Ê in reforms the law of munakahat  in Malaysia. The present study 
undertakes the tasks of looking at the methodology used by Imam al-ShÉfi’Ê and  to 
explain on how this methodology could be applied in reforming the Islamic law of 
munakahat in Malaysia. This present study consists of six chapters covering the 
sections of introduction   in chapter 1, then followed by  biography of imam al-
ShÉfi’Ê in chapter 2,  the reform of  Islamic law in chapter 3, explanation and 
reform of Islamic law in chapter 4, and the last two sections chapter 5 and 6 were 
dealing with analysis of munakahat in Malaysia and  presents the conclusions also 
recommendation for further studies. This present study combines both deductive 
and inductive approaches in order to triangulate findings. The deductive approach 
is used to analyze the method of ijtihad made by Imam al-ShÉfi’Ê. Whereas the 
finding shows that there are two types of methods  used by Imam al-ShÉfi’Ê namely 
bayÉnÊ and qiyÉsÊ. While the inductive approach used to analyze the reform of 
munakahat’s law in Malaysia. This present study selected some data related to the 
reform in law focusing on munakahat in Malaysia.  This data consists of the 
registration of marriage, the consent of bride, divorce court and the consent of the 
polygamous. Based on the data analysis, this study found the methodology of al-
ShÉfi’Ê still relevant with Islamic law especially in munakahat.   
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BAB I 

1. 1. Pendahuluan 

Islam merupakan agama yang sempurna, tujuan diturunkannya ajaran Islam 

adalah untuk membawa umat manusia pada jalan kebaikan, Allah  telah menurun wahyu 

kepada nabi Muhammad iaitu al-QurÉn sebagai pedoman hidup bagi manusia, dengan 

tujuan untuk menjawab seluruh permasalahan yang ada. Al-QurÉn merupakan petunjuk 

kepada umat manusia yang  diturunkan kepada Nabi sebagai penutup para Rasul. Inilah 

kitab suci Allah yang terakhir diturunkan kepada manusia sebagai pelengkap kepada 

kitab suci yang sebelumnya.1 Kesempurnaan al-QurÉn telah jelas sebagaimana firman 

Allah S.W.T.; 

4 tΠ öθ u‹ø9 $# àMù=yϑø. r& öΝ ä3s9 öΝ ä3oΨƒ ÏŠ àMôϑoÿøC r& uρ öΝ ä3ø‹ n=tæ  ÉL yϑ÷è ÏΡ àMŠ ÅÊu‘ uρ ãΝ ä3s9 zΝ≈ n=ó™ M}$# 

$ YΨƒÏŠ 4 Ç yϑsù §�äÜ ôÊ$# ’ Îû >π |Á uΚ øƒxΧ u�ö� xî 7# ÏΡ$ yf tGãΒ 5ΟøO\b}   ¨β Î* sù ©!$# Ö‘θ à� xî ÒΟ‹Ïm §‘     

Maksudnya: “Pada hari ini, Aku telah sempurnakan bagi kamu agama 

kamu, dan Aku telah cukupkan nikmatKu kepada kamu, dan Aku telah 

redakan Islam itu menjadi agama untuk kamu. maka sesiapa yang 

terpaksa kerana kelaparan (memakan benda-benda yang diharamkan) 

sedang ia tidak cenderung hendak melakukan dosa (maka bolehlah ia 

memakannya), kerana sesungguhnya Allah Maha Pengampun, lagi 

Maha Mengasihani.” 

                Surah al-MÉ’idah (5):3 

 

Kesempurnaan al-QurÉn telah jelas dinyatakan dalam al-QurÉn sebagaimana 

firmanNya di atas. Maka, sebab itu manusia sepatutnya tidak perlu lagi membuat hukum 

sendiri. Kemudian sesuai dengan perkataan Imam al-ShÉfi’Ê;  

“Tidak ada sesuatu perkara yang dihadapi manusia kecuali al-

Quran telah menerangkan hukumnya sama ada secara langsung 

                                                 
1 Kutbuddin Aibak (2008), Metodologi Pembaruan Hukum Islam, Yogjakarta: Pustaka Pelajar, h. 1.  
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(nas) mahupun secara tidak langsung”.
2  

 

Apabila terjadi perbezaan pendapat tentang suatu permasalahan hukum, maka 

kembalilah kepada al-QurÉn dan Sunnah kerana semua permasalahan hukum telah 

dijelaskan oleh Allah di dalamnya. Firman Allah S.W.T.; 

$ pκš‰r' ‾≈ tƒ t Ï%©!$# (# þθ ãΨ tΒ# u (#θ ãè‹ÏÛr& ©!$# (#θ ãè‹ÏÛr& uρ tΑθß™ §�9 $# ’ Í<'ρé& uρ Í÷ö∆ F{ $# óΟä3ΖÏΒ ( β Î* sù 

÷Λä ôãt“≈ uΖs? ’Îû &ó x« çνρ–Š ã� sù ’ n<Î) «! $# ÉΑθ ß™ §�9 $# uρ β Î) ÷ΛäΨ ä. tβθãΖÏΒ ÷σ è? «!$$ Î/ ÏΘöθ u‹ ø9 $# uρ 

Ì� ÅzFψ$# 4 y7Ï9≡ sŒ ×�ö� yz ß|¡ ôm r&uρ ¸ξƒ Íρù' s?    

   
 Maksudnya: “Wahai orang-orang yang beriman, taatlah kamu kepada 

Allah dan taatlah kamu kepada Rasulullah dan kepada ulil-amri 

(orang-orang yang berkuasa) dari kalangan kamu. kemudian jika kamu 

berbantah-bantah (berselisihan) dalam sesuatu perkara, maka 

hendaklah kamu mengembalikannya kepada (Kitab) Allah (al-Qur'an) 

dan (Sunnah) RasulNya - jika kamu benar beriman kepada Allah dan 

hari akhirat. Yang demikian adalah lebih baik (bagi kamu), dan lebih 

elok pula kesudahannya.” 

           Surah al-NisÉ’(4):59 
 

 Ayat di atas menjelaskan kewajipan untuk mentaati Allah dan RasulNya. 

Apabila berlaku sesuatu perselisihan pendapat, maka kembalilah kepada Allah dan 

Rasul. Ini merupakan suatu pedoman yang diberikan oleh Allah kepada umat Islam 

apabila terjadi permasalahan hukum yang baru. Maka perlu untuk merujuk kepada al-

QurÉn dan Sunnah dengan cara berijtihad. Hal ini disokong  oleh hadis Rasulullah 

S.A.W.; 

 

 كَيف قَالَ الْيمنِ إِلَى معاذًا يبعثَ أَنْ أَراد لَما وسلَّم علَيه اللَّه صلَّى اللَّه رسولَ أَنَّ
 كتابِ في تجِد لَم فَإِنْ قَالَ اللَّه بِكتابِ أَقْضي قَالَ قَضاءٌ لَك عرض إِذَا تقْضي

قَالَ اللَّه ةنفَبِس سولِر لَّى اللَّهص اللَّه هلَيع لَّمسفَإِنْ قَالَ و لَم جِدي تف ةنولِ سسر 
لَّى اللَّهص اللَّه هلَيع لَّمسلَا وي وابِ فتك قَالَ اللَّه هِدتأْيِي أَجلَا رآلُو و برفَض 

                                                 
2MuÍammad IdrÊs  al-ShÉfi’Ê (t.t.) al-RisÉlah, AÍmad  MuÍammad  ShÉkir (TaÍqÊq), Beirut: DÉr al-Kutub 
al-'Ilmiyyah, h.  298. 
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 رسولَ وفَّق الَّذي للَّه الْحمد وقَالَ درهص وسلَّم علَيه اللَّه صلَّى اللَّه رسولُ
  اللَّه رسولَ يرضي لما اللَّه رسولِ

 
“Bahawa sesungguhnya Rasulullah S.A.W. ketika mengutus Mu'Édh ke 

Yaman, bagaimanakah nanti engkau akan memutuskan hukum apabila 

dibawa kepada engkau sesuatu permasalahan?  Mu'Édh menjawab 

saya akan memutuskan hukum berdasarkan kitab Allah, Nabi bertanya 

lagi, Sekiranya kamu tidak dapati dalam kitab Allah? Jawab  Mu'Édh, 

Saya akan memutuskan berdasarkan sunnah Rasul-Nya. Tanya Nabi 

lagi Sekiranya engkau tidak menemuinya dalam Sunnah?  Mu'Édh 

menjawab saya akan berijtihad dan saya tidak akan mengabaikan 

perkara tersebut. Nabi pun menepuk dada sambil bersabda segala puji 

bagi Allah yang telah memberi taufiq kepada utusan Rasulullah ke arah 

sesuatu yang diredhai oleh Rasullullah
3
. 

 

Hadis di atas membawa makna bahawa setiap hukum yang tidak ada dalam al-

QurÉn dan Sunnah boleh diputuskan melalui cara berijtihad. Proses ijtihad semakin 

berkembang setelah berlakunya perluasan wilayah yang dikuasai oleh Islam. Ini kerana 

timbul permasalahan hukum yang baru disebabkan oleh ‘uruf dan keadaan yang berbeza 

dalam masyarakat atau sesuatu bangsa. Keadaan sedemikian telah menjadikan ijtihad 

sebagai metode dalam menjawab permasalahan hukum-hukum tersebut. Pada ketika itu, 

ijtihad semakin berkembang luas, misalnya di Hijaz, Imam al-MÉlik telah berijtihad 

dengan kerangka beliau sendiri4. Begitu juga di Kufah Imam Abu ×anÊfah telah 

melakukan hal yang sama dan semua mujtahid telah mencuba membina kerangka 

metode ijtihad masing-masing. Faktor tempat dan keadaan semasa sangat 

mempengaruhi nas syarak dalam menentukan hukum. Faktor kewujudan sebuah mazhab 

sedikit sebanyak dipengaruhi oleh faktor tempatan dan suasana persekitaran.5 Imam al-

ShÉfi'Ê memberikan beberapa tingkatan dalam menetapkan hukum. Pertama, beliau 

                                                 
3AbË DÉwËd  SulaymÉn Ibn al-Asy’ath al-SijistÉnÊ (1996), Sunan AbÊ DÉwËd ,  BÉb IjtihÉd al-Ra'y fÊ Al-
QaÌÉi, HadÊth No. 3592, Dirujuk dalam Kitab MawsË'ah HadÊth SharÊf al-Kutub al-Sittah, RiyÉÌ: DÉr al- 
SalÉm li al-NashrÊ wa al-Tawzi' h. 1489.  
4ÙahÉ JÉbir  Fayyadh al-‘AlwÉnÊ(1993), Etika Berbezda Pendapat dalam Islam, Ija Suntana (tr.), 
Bandung: Pustaka Hidayah,  h. 74. 
5 Abdul Karim Ali (2000) ‘Faktor-faktor Semasa dan Setempat di Malaysia yang Boleh Mempengaruhi 
Penafsiran Nas Syarak dalam Penentuan Hukum’,  Dalam Fiqh Malaysia : Ke Arah Pembinaan Fiqh 

Tempatan Yang Terkini, Paizah Hj Ismail dan Ridzwan Ahmad Ed, Kuala Lumpur: Al-Bayan 
Corporation,  h. 60. 
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menyatakan bahawa segala masalah hukum harus merujuk kepada al-QurÉn dan yang 

kedua kepada Sunnah. Apabila tiada penyelesaian melalui Sunnah, maka boleh merujuk 

kepada ijmak para ulama. Apabila ijmak tidak ada, maka beliau melakukan ijtihad.6 

 Setiap hukum yang dikeluarkan harus sesuai dengan tujuan syarak. Dalam 

mengistinbatkan sesuatu hukum, para ulama mempunyai metode yang tersendiri 

sebagaimana yang telah dijelaskan di atas. Begitu juga dalam proses ijtihad yang 

dilakukan oleh Imam al-ShÉfi’i sehingga hukum itu dapat diaplikasikan dalam 

masyarakat serta sesuai dengan zaman dan tempat pada ketika itu. Sejarah telah 

mencatat bahawa kedatangan Islam ke tanah Melayu dengan berpaksikan 

kepadamazhab al-ShÉfi’Ê. Hal ini telah menjadikan budaya dalam masyarakat Melayu 

dan amalan bermazhab al-ShÉfi’Ê telah dilakukan secara turun temurun hingga sekarang. 

Bahkan mazhab al-ShÉfi’Ê telah dijadikan sebagai dasar hukum undang-undang dalam 

negara,7 seperti dalam Enakmen undang-undang pentadbiran agama Islam yang 

menyebutkan bahawa semua fatwa harus berlandaskan kepada qawl yang muktamad 

dalam mazhab al-ShÉfi'Ê.8 

 

1.2. Latar Belakang Masalah Kajian 

 Perkembangan Islam bermula di Timur Tengah dan proses kelahiran pelbagai 

mazhab dalam pemikiran hukum Islam juga bermula dan berkembang di wilayah 

tersebut sama ada di Hijaz ataupun di Iraq yang sangat dipengaruhi dengan keadaan 

setempat atau daerah tempatan. Di tengah-tengah perkembangan tersebut, lahirlah Imam 

al-ShÉfi'Ê, seorang yang banyak berinteraksi dan berguru dengan ramai ulama pada masa 

                                                 
6 Lahmudin  Nasution (2001) Pembaharuan Hukum Islam dalam Mazhab Syafi'i. Bandung Remaja Rosda 
Karya, h.164.  
7Raihanah Haji Azahari (2007) ‘Kedudukan Mazhab Syafi'i dalam Undang-undang Keluarga Islam: Suatu 
Realiti’, dalam Jurnal Fiqh No. 4, h. 253. 
8Seksyen. 42, ayat 1, Enakmen  Negeri Selangor, No. 3, 1952. 
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itu. Pengalaman dan proses perguruan tersebut telah diadaptasi dengan pengamalan 

beliau terhadap metode yang mereka gunakan dalam melakukan istinbat hukum. Oleh 

kerana itulah Imam al-ShÉfi'Ê menyusun kaedah-kaedah dasar yang dijadikan sebagai 

dasar hukum dalam menetapkan hukum daripada al-QurÉn dan Sunnah9.  

 Imam al-ShÉfi'Ê pada mulanya adalah seorang penyokong aliran hadis. 

Namun,selepas beliau belajar di Iraq yang berkembangnya aliran ahl al-ra’y, maka 

beliau mulai tertarik dengan aliran tersebut. Melalui kombinasi atau gabungan kepada 

dua aliran ini, Imam al-ShÉfi’Ê membina metode ijtihad sendiri yang dipengaruhi oleh 

kedua pemikiran di atas. Akan tetapi, setelah beliau berhijrah ke Mesir, terdapat 

beberapa ciri khusus yang perlu diambil kira iaitu berdasarkan kepada ijtihad beliau 

yang merujuk kepada nilai setempat dalam penetapan sesuatu hukum semasa yang 

merujuk kepada realiti di Mesir berbanding dengan realiti Iraq dan Hijaz.10 

Sejarah kemasukan Islam di tanah Melayu adalah berasaskan kepada mazhab al-

ShÉfi’Ê, walaupun ada yang mengatakan bahawa sebelum masuknya mazhab al-ShÉfi’Ê 

itu, telah masuk lebih awal mazhab ShÊ'ah. Pengukuhan mazhab ShÉfi’Ê di tanah Melayu 

terbukti dengan penonjolan mazhab al-ShÉfi’Ê dalam institusi kerajaan dan 

pengaplikasiannya dalam masyarakat Malaysia yang bermula seawal abad ke 20 lagi 

melalui pelantikan qadhi-qadhi dan mufti yang bermazhab al-ShÉfi’Ê. Bagi 

mengukuhkan lagi mazhab al-ShÉfi’Ê di Malaysia, kerajaan telah memperuntukkan 

undang-undang dalam fatwa negeri-negeri, sebagaimana yang telah peruntukan di 

Wilayah Persekutuan, antaranya:  

1. Semua fatwa yang diputuskan mestilah qawl yang muktabar dalam mazhab 

                                                 
9MuÍammad AbË Zahrah (2005) Imam Syafi'i Biografi dan Pemikirannya dalam Masalah Akidah, Politik 

dan Fiqh, Abdul Syukur dan Ahmad Rivai Uthman (tr.), Jakarta: Lentera. C. 2, h. 273. 
10Mahmood Zuhdi Hj Ab. Majid (2000) ‘Fiqh Malaysia Konsep dan Cabaran’ Dalam Fiqh Malaysia : Ke 

Arah Pembinaan Fiqh Tempatan Yang Terkini, Paizah Hj Ismail dan Ridzwan Ahmad Ed, Kuala Lumpur: 
Al-Bayan Corporation,  h. 10. 
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ShÉfi’Ê, jika ingin beramal dengan mazhab lain harus mendapat restu dari 

Yang diPertuan Agung. 

2. Jika fatwa telah dikeluarkan dalam mazhab al-ShÉfi’Ê tidak seorang pun 

boleh membantahnya dengan menggunakan hujah dari mazhab lain.11 

Hal ini menjadi bukti bahawa kerajaan menyokong mazhab al-ShÉfi’Ê sebagai 

mazhab negara. Ia juga terbukti  secara undang-undang dalam pentadbiran Islam seperti 

mufti, mahkamah syariah dan sebagainya. Namun, pada dasarnya sokongan itu tinggal 

pada nama sahaja kerana telah banyak fatwa-fatwa yang dikeluarkan tidak berlandaskan 

mazhab al-ShÉfi’Ê. Sokongan kerajaan terhadap Mazhab al-ShÉfi’Ê bagaikan bak kata 

pepatah Melayu “sokongan membawa rebah."12 

 Walau bagaimanapun hukum Islam tidak kaku kerana ia dapat berubah 

mengikuti perkembangan zaman. Hal ini sesuai dengan pandangan Mahmood Zuhdi 

tentang keperluan kepada hukum Islam semasa bagi masyarakat Malaysia yang 

membangun adalah semakin mendesak. Kegagalan untuk memenuhi keperluan ini boleh 

menyebabkan banyak agenda pembangunan menjadi terbengkalai atau sebaliknya 

pengaruh hukum Islam akan menjadi pudar.13 Tidak dinafikan bahawa fatwa-fatwa 

ulama silam mempunyai mutu yang sangat tinggi dan merupakan suatu ijtihad yang luar 

biasa. Walaupun begitu, semua ijtihad yang telah menjadi perbendaharaan fiqh tidak 

dapat menjawab semua permasalahan yang ada pada zaman moden ini. Ini disebabkan 

oleh perubahan masa, tempat, ‘uruf dan keadaan. Oleh sebab demikian, pembaharuan 

hukum Islam bagi masyarakat Malaysia khususnya, merupakan suatu keperluan yang 

                                                 
11Ahmad Hidayat Buang  (2002) ‘Analisis Fatwa-Fatwa Semasa di Malaysia’, dalam Jurnal Syariah , Bil 
10:1,   h. 42. 
12Mahmood  Zuhdi Haji  Abd  Majid (2007) ‘Mazhab Syafi’i di Malaysia: Sejarah  Realiti dan Prospek 

Masa Depan’, dalam Jurnal Fiqh, no.  4,  h.  21. 
13Mahmood Zuhdi Hj. Abd Majid (2001) ‘Hukum Islam Semasa Bagi Masyarakat Malaysia Yang 

Membangun’ dalam koleksi yang bertajuk: Hukum Islam Semasa Bagi Masyarakat Malaysia Yang 

Membangun” Abdul Karim Ali dan Raihanah Hj Azahari, Ed, Kuala Lumpur: Akademi Pengajian Islam 
Universiti Malaya, h. 1 
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sangat mendesak.14  

 Apa yang menjadi persoalan adalah adakah pembaharuan hukum khususnya 

berhubung dengan aspek munakahat di Malaysia  harus dilakukan dengan cara 

keterbukaan mazhab atau tetap dalam kerangka mazhab al-ShÉfi’Ê sahaja. Mahmood 

Zuhdi menjelaskan bahawa yang perlu dipertahankan daripada mazhab al-ShÉfi’Ê ialah 

usul atau metodologinya, bukan warisan ijtihadnya. Pembaharuan hukum Islam yang 

diinginkan oleh sebahagian pemikir Islam masih tetap berlaku tetapi perlu tunduk 

kepada prinsip dan metodologi hukum mazhab al-ShÉfi’Ê.15 

 Sebahagian golongan masyarakat bercakap tentang reformasi hukum Islam 

tetapi mereka gagal untuk memahami dengan jelas konsep reformasi itu sendiri.  Antara 

konsep-konsep reformasi yang mereka alu-alukan adalah percubaan mereka untuk 

menilai semula kedudukan hadis sebagai hukum Islam dan menganggap metodologi 

hukum Islam yang dibina oleh ulama silam sudah tidak relevan dengan zaman sekarang 

ini yang memerlukan kepada pembinaan metodologi usul fiqh baru. Namun, pada 

dasarnya apa yang diperlukan dalam pembaharuan hukum Islam semasa adalah 

pembaharuan dalam pendekatan, bukannya penukaran atau pembaikan prinsip.16  

Sebahagian pemikir Islam cuba untuk menggugat kembali konsep ijtihad Imam 

al-ShÉfi’i yang hanya terbatas kepada metode qiyas, sebagaimana yang diungkapkan 

oleh Kasim Ahmad, bahawa perlunya menilai semula teori perundangan klasik yang 

dibina oleh Imam al-ShÉfi’i.17  Menurut mereka, konsep qiyas yang dibawa oleh Imam 

al-ShÉfi’i tidak dapat melakukan pembaharuan hukum Islam dan tidak dapat menjawab 

persoalan semasa dan kemunduran umat Islam dari segi fizikal dan intelektual. Ia 

                                                 
14Md Saleh Hj Md Ahmad (2005) Risalah al-Ahkam, Intel Multimedia and Plublication, h. 173.  
15Mahmood Zuhdi Haji  Abd  Majid (2007) op. cit., h.  25. 
16Mahmood Zuhdi  Haji  Abd  Majid (1997) Pengantar Undang-undang Islam di Malaysia, Kuala 
Lumpur: Universiti Malaya, h. 12. 
17Mahmood Zuhdi Abd Majid (1994) Beberapa Pemikiran Tentang Ijtihad, Islah Dan Tajdid,  Kuala 
Lumpur: Dewan Bahasa dan pustaka, h.  46. 
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disebabkan oleh kesilapan metodologi Islam yang dibina oleh sarjana Islam silam.18  

Adakah anggapan ini benar seperti mana  yang berlaku di Malaysia secara realiti 

bahawa pembaharuan hukum Islam dilakukan dengan cara berpindah mazhab lain. 

Maka bertolak dari permasalahan itu penulis tertarik  untuk mengkaji kembali metode 

ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê adakah sesuai untuk melakukan pembaharuan hukum khususnya 

dalam bidang munakahat di Malaysia. 

1.3. Permasalahan Kajian 

Imam al-ShÉfi’Ê merupakan pengasas utama dalam merumuskan kerangka 

metodologi usul fiqh secara sistematis. Perkara ini dapat dilihat dalam tulisan beliau 

yang bertajuk al-RisÉlah. Amalan berpegang kepada mazhab al-ShÉfi’Ê di Malaysia 

telah pun wujud sejak kedatangan Islam ke tanah Melayu lagi dan ia masih berlangsung 

sehingga kini. Perubahan zaman dan situasi menyebabkan hukum Islam khususnya 

dalam mazhab al-ShÉfi’Ê sebahagian sudah tidak relevan dengan perkembangan zaman. 

Bukan itu sahaja, terdapat sebahagian ahli pemikir Islam yang beranggapan bahawa 

konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê tidak dapat membuat pembaharuan  hukum Islam 

semasa, disebabkan dalam konsep ijtihad Imam al-ShÉfi'i hanya terbatas kepada konsep 

qiyas sahaja. Berasaskan kepada latar belakang masalah di atas, terdapat beberapa 

pertanyaan yang perlu dijawab iaitu: 

1. Bagaimana konsep ijtihad yang digagaskan oleh Imam al-ShÉfi’i dalam 

menyelesaikan permasalahan hukum. 

2. Kenapa Imam al-ShÉfi’Ê membatasi metode ijtihad hanya terbatas pada qiyas 

adakah ia dapat menjawab semua permasalahan hukum Islam semasa. 

                                                 
18Mohd Kamil Abdul Majid et al. (2009) ‘Paradigma dan Metodologi Usul Fiqh Imam Syafi’i di Zaman 
Moden : Analisis Terhadap Cabaran Semasa’, Kertas Seminar  h. 9. yang bertajuk:  Pemantapan Mazhab 
Syafi'i di Malaysia, Anjuran Jabatan Fiqh dan Usul, University Malaya, 22-23 oktober, 2009.   



21 
 

3. Bagaimanakah konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê diaplikasikan dalam 

pembaharuan hukum Islam semasa khususnya dalam bidang munakahat di 

Malaysia 

1.4. Kerangka Teori 

Kerangka teori yang digunakan oleh penulis sebagai teori asas dalam penulisan 

disertasi ini adalah konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê yang dihubungkaitkan dengan 

pembaharuan hukum Islam semasa dalam bidang munakahat di Malaysia yang menjadi 

asas pemikiran ulama tempatan dalam mengistinbatkan hukum Islam. 

Memandangkan Malaysia merupakan negara Islam yang bermazhab al-ShÉfi’Ê 

dan dibuktikan dalam enakmen pentadbiran agama Islam di setiap negeri-negeri. Maka, 

perubahan masa dan zaman perlunya kepada pembaharuan hukum Islam semasa dalam 

bidang munakahat di Malaysia. Faktor utama yang dianggap perlu untuk dikaji adalah 

usaha untuk menganalisis kembali konsep ijtihad Imam al-ShÉfi'i yang kemudiannya 

dihubungkaitkan dengan keadaan semasa dalam menyelesaikan permasalahan hukum 

khususnya bidang  munakahat di Malaysia. 

1.5  Objektif Kajian 

Objektif kajian adalah 

a. Menganalisis metodologi ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê  dalam menjawab 

permasalahan hukum semasa. 

b. Mengenal pasti aspek pembaharuan hukum yang berkaitan dengan bidang 

munakahat di Malaysia. 

c. Mengenal pasti metodologi ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê dalam pembaharuan 

munakahat di Malaysia. 
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1.6. Kepentingan dan kegunaan penelitian 

Malaysia merupakan negara yang secara umumnya beragama Islam dan 

bermazhabkan mazhab al-ShÉfi’Ê. Perkara ini dapat dilihat dalam bidang pendidikan di 

sekolah rendah dan menengah serta dalam sistem pentadbiran agama Islam yang 

mengguna pakai mazhab al-ShÉfi’Ê. Secara umumnya sejarah telah mencatat bahawa 

kedatangan Islam ke Malaysia pertama kalinya adalah berasaskan kepada mazhab al-

ShÉfi’i yang kemudianya menjadi tradisi turun temurun yang diamalkan oleh 

masyarakat Islam di Malaysia. 

Amalan dalam mazhab al-ShÉfi’Ê telah menjadi landasan untuk berijtihad dengan 

mengguna pakai kerangka usul fiqh mazhab al-ShÉfi’Ê. Walaupun begitu, hal ini tidak 

hanya terjadi di dalam lingkungan masyarakat sahaja, bahkan dalam sistem undang-

undang pentadbiran agama, segala hukum diputuskan menurut mazhab al-ShÉfi’Ê yang 

lebih diutamakan. Pengkajian dan penelitian terhadap konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê 

dalam al-RisÉlah akan memberi sumbangan dalam penyempurnaan pembaharuan 

hukum Islam semasa di Malaysia. Dengan demikian, hukum Islam yang diputuskan 

tersebut benar-benar sesuai dengan perkembangan zaman kini. Penelitian ini juga 

menjadi satu usaha terkini dalam pengkembangan khazanah keilmuan Islam khususnya 

di Universiti Malaya berhubung dengan pembaharuan hukum Islam semasa. Kemudian, 

penelitian ini dilakukan untuk memperjelaskan kembali segala tuduhan yang 

mengatakan bahawa konsep ijtihad Imam ShÉfi’i sudah tidak relevan dengan 

perkembangan semasa. 
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1.7. Kajian Lepas 

Terdapat beberapa kajian yang mempunyai hubungan rapat dengan penelitian 

yang dijalankan oleh pengkaji yang merangkumi penulisan dalam bentuk buku, tesis 

dan jurnal. Antaranya adalah: 

Pembaharuan hukum Islam dalam mazhab Syafi’i yang ditulis oleh Lahmuddin 

Nasution. Dalam buku ini, beliau memberi fokus kajian kepada permasalahan konsep 

ijtihad Imam  al-ShÉfi’Ê.  Idea asas yang beliau kemukakan adalah tentang pembaharuan 

hukum Islam adalah dalam mazhab al-ShÉfi’Ê sama ada boleh dilakukan pembaharuan 

atau tidak seperti mana usaha Imam al-ShÉfi’i sendiri yang melakukan pembaharuan 

melalui qawl qadÊm kepada qawl jadÊd.
19 Dalam tulisan ini, pengarangnya hanya 

menjelaskan tentang pembaharuan yang dilakukan oleh Imam al-ShÉfi’Ê sendiri. 

Namun, buku ini tidak menghubungkaitkan penyelesaian hukum dengan pembaharuan 

hukum Islam semasa. 

‘Konsep ijtihad Imam Syafi’i dalam kitab al-Risalah dan relevansinya dengan 

pembaharuan hukum Islam di Indonesia’, merupakan sebuah disertasi yang ditulis oleh 

Asep Opik Akbar. Melalui tesis ini, beliau telah mengulas konsep ijtihad Imam al-

ShÉfi’i dalam al-RisÉlah untuk tujuan pembaharuan hukum Islam di Indonesia. Kajian 

dilakukan dengan melihat keadaan semasa di Indonesia dan melihat kepada sistem 

undang-undang Islam yang dilaksanakan di Indonesia yang terkandung dalam KHI 

(Kompilasi Hukum Islam). Hasil dapatan dari pada penelitian yang beliau lakukan, telah 

membuat satu kesimpulan bahawa dalam pembaharuan hukum Islam di Indonesia, 

konsep ijtihad Imam  al-ShÉfi’Ê perlu dilakukan pembaharuan yang tidak hanya terbatas 

pada konsep qiyas sahaja. Bahkan perlu ditokok tambah dengan maÎlaÍah mursalah 

yang digagaskan oleh  al-SyÉÏibÊ dan perlu juga penambahan dengan ‘uruf sebagai 
                                                 
19 Nasution Lahmudin (2001) Pembaharuan Hukum Islam dalam Mazhab Syafi'i. Bandung Remaja Rosda 
Karya 
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sumber hukum, sebagaimana apa yang diterapkan dalam konsep Ijtihad KHI  

(Kompilasi Hukum Islam). Kajian ini adalah kajian yang mempunyai kaitan yang sangat 

rapat tentang pembaharuan hukum Islam di Malaysia.20 Dalam tulisan ini penulis 

menganggap bahawa konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê belum sempurna sehingga perlu 

penambahan, maka di sini perlu kajian semula terhadap konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê. 

‘Ijtihad Menerusi al-Ra’y Analisis Pandangan  Imam Syafi’i’ yang ditulis oleh 

Badrul Fata Muhammad Ridzuan, latar belakang kajian dalam kajian ini pada dasarnya 

mempunyai persamaan dengan penelitian di atas iaitu tentang konsep qiyas Imam al-

ShÉfi’Ê yang dianggap tidak dapat menjawab persoalan semasa. Dalam penelitian ini 

beliau cuba membezakan antara qiyas dan maÎlaÍah mursalah, qiyas adalah 

mengembalikan hukum secara langsung kepada nas, sedangkan maÎlaÍah mursalah 

adalah mengembalikan hukum kepada kaedah am daripada nas. Imam al-ShÉfi’Ê tidak 

menjadikan maÎlaÍah mursalah sebagai metode ijtihad kerana maÎlaÍah mursalah  

merupakan sebahagian daripada qiyas. Beliau mencadangkan maÎlaÍah mursalah perlu 

diiktiraf sebagai metode ijtihad yang sah untuk digunakan sebagai salah satu metode 

dalam mengistinbatkan hukum. Penggunaan metode maÎlaÍah mursalah tidak 

bercanggah dengan kaedah Imam al-ShÉfi’Ê dengan syarat ia digunakan sebagai 

alternatif terakhir apabila metode qiyas tidak dapat digunakan. Penelitian ini 

mempunyai hubung kait dengan penelitian yang akan dijalankan oleh penulis kerana 

mempunyai latar belakang kajian yang sama.21 Walaupun demikian, kajian ini pada 

dasarnya terdapat persamaan dengan penelitian di atas yang menganggap konsep ijtihad 

Imam al-ShÉfi’Ê belum sempurna sehingga perlunya pengiktirafan metode istinbat 

hukum yang baru. Maka di sinilah letak kekurangan dalam penelitian ini. 

                                                 
20Asep Opik Akbar (2007) ‘Konsep Ijtihad Imam Syafi'i dalam Al-RisÉlah dan Relevansinya dengan 
Pembaharuan Hukum Islam Di Indonesia’ (Disertasi Sarjana, Universitas Syarif Hidayatullah)   
21Badrul Fata Muhammad Ridwan (2004) ‘Ijtihad menerusi al-Ra’y  Analisis Pandangan Imam Syafi'i’ 
(Disertasi Sarjana Syari’ah, University Malaya). 
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‘Proses Pencarian 'Illah Dalam Menentukan Hukum: Kajian Teori Berasaskan 

Usul Fiqh Syafi’i’, yang ditulis oleh Edi Yanto bin Muhammad Ali. Dalam tulisan ini 

beliau menyebutkan bahawa penyebab utama konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê dianggap 

sudah tidak relevan dengan perkembangan zaman adalah disebabkan penyempitan 

makna 'illah itu sendiri. Beliau juga mengkaji di mana letaknya perbezaan antara 

konsep qiyas menurut ulama ShÉfi’iyyah klasik dengan konsep qiyas menurut ulama 

ShÉfi’iyyah moden. Hasil kajian mendapati bahawa titik perbezaan antara keduanya, 

menurut ulama ShÉfi’iyyah klasik konsep 'illah mempunyai erti yang sangat luas 

mencakupi di dalamnya maslahah mursalah, sedangkan ulama ShÉfi’iyyah moden telah 

menyempitkan konsep 'illah itu sendiri. Kajian ini mempunyai kaitan dengan penelitian 

yang akan dijalankan oleh pengkaji hanya pada skop 'illah sahaja. Walaupun 

bagaimanapun, kajian ini belum memadai untuk dapat menjawab persoalan hukum 

Islam semasa disebabkan tidak terdapat konsep yang jelas dalam penyelesaian hukum 

semasa.22 

‘Sikap Liberal Dalam Memahami Fiqh Syafi’i: Realiti Dan Fenomena di 

Malaysia’, hasil tulisan Ridzwan Ahmad dalam Jurnal Fiqh.23 Dalam tulisan ini, beliau 

menjelaskan bahawa konsep pemahaman mazhab al-ShÉfi’i yang hanya berpandukan 

kepada hasil ijtihad telah membawa menimbulkan pelbagai masalah sehingga mazhab 

al-ShÉfi’Ê telah dianggap tidak sesuai dengan perkembangan zaman dan membawa 

kepada anjuran untuk tidak  mazhab dan bersikap lebih terbuka mazhab yang sering 

dialu-alukan. Permasalahan yang timbul adalah pengikut mazhab al-ShÉfi’Ê tidak 

mendalami metodologi ijtihad Imam al-ShÉfi’i. Berbeza pendapat dengan Imam al-

ShÉfi’Ê bukan bererti keluar dari pada mazhab al-ShÉfi’Ê selagi tetap memakai kerangka 

                                                 
22Edi Yanto bin Muhammad Ali (2005), ‘Proses Pencarian 'Illah dalam Menentukan Hukum: Kajian Teori 
Berasaskan Usul Fiqh SyÉfi’i’ (Disertasi Sarjana, University Malaya). 
23Ridzwan bin Ahmad, (2007) ‘Sikap Liberal Dalam Memahami Fiqh Syafi’i: Realiti dan Fenomena di 
Malaysia’, dalam Jurnal Fiqh, No. 4.  
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ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê. Jurnal ini sangat bermanfaat bagi penulis sebagai petunjuk 

dalam melakukan pembaharuan hukum Islam di Malaysia. 

‘Tajdid Fiqh Mazhab Syafi’i di Malaysia : Suatu penilaian’, dalam Jurnal Fiqh. 

Dalam tulisan ini, penulisnya menyebutkan beberapa pendekatan yang harus dilakukan 

dalam melakukan pembaharuan hukum Islam di Malaysia. Antaranya adalah mengambil 

pendapat dalam mazhab al-ShÉfi’Ê, sama ada dari pendapat Imam al-ShÉfi’Ê sendiri atau 

dari pendapat pengikut mazhab al-ShÉfi’Ê walaupun pendapat tersebut pada asalnya 

adalah pendapat yang Ìa’Êf atau pendapat yang marjËÍ selagi pendapat tersebut sesuai 

dengan perkembangan semasa maka boleh diguna pakai. Kemudian mengaplikasikan 

metodologi ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê dalam mengistinbatkan hukum-hukum semasa yang 

sudah tidak sesuai dengan perkembangan zaman ataupun boleh juga diaplikasikan 

terhadap kes-kes atau permasalahan yang baru.24 Tulisan ini sangat bermanfaat bagi 

penulis untuk memahami konsep dasar yang diguna pakai oleh pengkaji dalam 

membuat kajian tentang pembaharuan hukum munakahat di Malaysia.  

‘Reformasi Undang-Undang Keluarga Islam di Malaysia : Suatu Analisis 

Terhadap Gagasan Konsep Fiqh Semasa’, tulisan  Rahimin Affandi Abdul Rahim dalam 

Jurnal Syariah. Dalam tulisan ini, beliau telah menyebutkan beberapa pembaharuan 

hukum Islam yang dilakukan di Malaysia khususnya dalam bidang munakahat. 

Pembaharuan tersebut adalah berhubung kait dengan beberapa perkara seperti kerelaan 

bakal pengantin dan peranan wali, mungkir janji untuk berkahwin, persoalan nafkah 

kepada keluarga, peraturan perceraian yang lebih ketat, talak taklik, hak yang sama 

untuk mendapatkan cerai, dan peraturan poligami yang lebih ketat. Kesemua contoh di 

atas merupakan usaha kerajaan dalam menyelesaikan permasalahan hukum yang 

berlaku dalam masyarakat. Dalam tulisan ini pembaharuan hukum hanya dijelaskan 

                                                 
24Abdul Karim bin Ali (2007) ‘TajdÊd Fiqh Mazhab Syafi’i di Malaysia’, dalam Jurnal Fiqh, No.4. 
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dalam bentuk peruntukan enakmen-enakmen. Walaupun begitu, penulis tidak pula 

menjelaskan dari mana asal usul timbul hukum tersebut.25   

Pembaharuan-pembaharuan dalam Undang-undang Keluarga Islam di Malaysia, 

dalam kertas projek, tulisan ini menjelaskan tentang sejarah pembaharuan hukum Islam 

khususnya di Malaysia, dan menjelaskan aspek pembaharuan hukum yang telah di 

lakukan pihak kerajaan dengan merujuk kepada undang-undang keluarga Islam. 

Kekurangan dalam kajian ini adalah tidak menjelaskan metode apa yang diguna pakai 

dalam melakukan pembaharuan hukum keluarga di Malaysia. Sehingga kajiannya hanya 

menjelaskan pembaharuan undang-undang secara umum.26 

Dari pada penjelasan yang telah dikemukakan di atas, terdapat beberapa 

pandangan yang perlu dibuat penelitian semula untuk menyempurnakan penelitian yang 

sudah ada. Pandangan yang pertama dapat dinyatakan bahawa untuk melakukan 

pembaharuan hukum Islam dalam mazhab al-ShÉfi’i, harus dilakukan pembaharuan usul 

fiqh Imam al-ShÉfi’i dengan menambah dan mengiktiraf maÎlaÍah mursalah dan juga 

'uruf sebagai sumber hukum Islam. Namun, hal ini telah bertentangan dengan prinsip 

yang dipegang oleh Imam al-ShÉfi’i sendiri. Kemudian teori yang kedua adalah di 

dalam konsep 'illah sudah ada maÎlaÍah mursalah. Pandangan ini hanya dari segi teori 

sedangkan dari segi aplikasinya mengalami kesulitan disebabkan tidak semua hukum 

dapat dijawab dengan melihat persamaan 'illah. Dari permasalahan ini penulis cuba 

untuk melakukan kajian semula supaya konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê dapat 

diaplikasikan dalam realiti semasa khususnya di Malaysia dalam proses pembaharuan 

hukum Islam. Berpijak kepada kajian-kajian yang telah dilakukan dalam tulisan di atas, 

metodologi ijtihad Imam al-Shafi’Ê masih mampu digunakan untuk melakukan 

                                                 
25Rahimin Affandi Abd. Rahim, et al. (2008) ‘Reformasi undang-undang Keluarga Islam di Malaysia : 
suatu Analisis terhadap gagasan konsep fiqh semasa’,  dalam  Jurnal Syariah, Jil. 16, Bil. 2 
26Norazlina Binti Mohd Nasir (2002) ‘Pembaharuan-pembaharuan dalam Undang-undang Keluarga Islam 
di Malaysia’ (Kertas Projek Jabatan Syariah dan Undang-undang, Universiti Malaya) 
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pembaharuan hukum Islam khususnya dalam bidang munakahat di Malaysia. 

Sedangkan dalam tulisan yang lain, dapat dinyatakan bahawa kerajaan telah melakukan 

pembaharuan hukum dalam bidang munakahat sebagaimana contoh yang telah 

disebutkan di atas tetapi tidak ada penjelasan tentang  metodologi ijtihad siapa yang 

diguna pakai dalam menetapkan hukum. Berdasarkan pertimbangan bahawa kerajaan 

Malaysia mengiktiraf  mazhab al-Shafi’i sebagai mazhab negara, maka kajian ini akan 

cuba mengaplikasikan metodologi Ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê dalam pembaharuan hukum 

munakahat di Malaysia.  

1.8. Skop kajian 

Dari permasalahan yang telah disebutkan di atas penulis berusaha untuk mengkaji 

hal yang lebih mendasar iaitu masalah pengembangan dan pembaharuan hukum Islam 

dalam bidang munakahat di Malaysia yang dapat memberi manfaat bagi masyarakat dan 

para sarjana Islam. Masalah yang akan dijawab oleh penulis dalam disertasi ini adalah 

tentang konsep ijtihad yang diasaskan oleh Imam al-ShÉfi’i dalam menyelesaikan 

permasalahan hukum khususnya dalam bidang munakahat. Dalam pada itu, pengkaji 

juga perlu untuk mengkaji metode qiyas yang diguna pakai oleh Imam al-ShÉfi’Ê dalam 

mengistinbatkan hukum. Dengan mengetahui metode ini, maka dapat dilihat sejauh  

mana ruang lingkup ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê yang hanya membatasi pada qiyas sahaja. 

Kemudian permasalahan yang perlu dijawab adakah kaedah yang diguna pakai tersebut 

sesuai dengan pembaharuan hukum Islam di Malaysia khususnya dalam bidang 

munakahat. Dengan melihat keadaan masyarakat Melayu serta kemajuan negara dalam 

pelbagai bidang, sehingga pembaharuan hukum dianggap perlu khususnya dalam bidang 

munakahat yang sebahagian permasalahan hukum sudah tidak relevan dengan 

perkembangan zaman, sehingga perlu kepada penilaian semula sebahagian hukum 

dalam bidang munakahat. Di antaranya  penulis mengambil empat contoh pembaharuan 
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hukum yang telah dilakukan oleh kerajaan Malaysia sebagaimana yang telah dijelaskan 

pada kajian lepas dalam tulisan jurnal tentang reformasi undang-undang keluarga Islam 

di Malaysia. Dari itu, pengkaji hanya mengambil empat contoh sahaja dalam kajian ini, 

iaitu pencatatan perkahwinan, persetujuan calon mempelai, talak di hadapan mahkamah 

dan keizinan berpoligami. Keseluruhan isu ini merupakan perkara yang sangat penting 

yang mempunyai kaitan rapat tentang kesejahteraan rumah tangga. Hal ini kerana rumah 

tangga yang sejahtera dan baik merupakan manifestasi sebuah negara yang sejahtera. 

Penelitian ini akan difokuskan pada konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’i di dalam al-RisÉlah 

sebagai sumber primer dan diikuti kajian serta penelitian dalam buku-buku yang 

berhubungan dengan masalah yang akan dikaji. 

 1.9. Metodologi kajian 

a. Kaedah Pengumpulan Data 

Kaedah ini tertumpu kepada kajian dengan menggunakan pendekatan kualitatif 

iaitu mengkaji bagaimana konsep ijtihad imam al-ShÉfi’Ê dalam melakukan 

pembaharuan hukum Islam bidang munakahat, kajian ini juga dilakukan dengan 

mengumpulkan bahan yang mempunyai kaitan dengan metode istinbat hukum mazhab 

al-ShÉfi’Ê. Sumber dasar pemahaman yang dikaji adalah kerangka usul fiqh dalam al-

RisÉlah sebagai sumber primer dan ditambah dengan data lain yang bersangkutan 

dengan permasalahan tersebut. Proses kajian ini dilakukan dalam dua tahap iaitu 

pengumpulan data dan analisis data. 

       b. Kaedah Analisis Data 

Data yang telah dikumpulkan melalui kajian perpustakaan akan dirumuskan dan 

diklasifikasikan mengikut permasalahan masing-masing. Data primer dan sekunder 
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akan  ditelaah dan kemudian dianalisis serta diklasifikasikan menurut keperluan yang 

dikehendaki dalam kajian ini. 

Kemudian data dianalisis secara kualitatif dengan teknik penyimpulan seperti berikut: 

a. Deduktif iaitu menganalisis data yang bersifat umum kemudian membuat 

sebuah kesimpulan yang bersifat khusus.  

b. Induktif iaitu menganalisis data yang bersifat khusus kemudian membuat suatu 

kesimpulan yang bersifat umum. 

Kedua teknik pengumpulan data tersebut digunakan dalam  bab tiga dan bab 

empat sesuai dengan keperluan yang dikehendaki. Metode deduktif diguna pakai dalam 

bab tiga sedangkan metode induktif digunakan dalam bab empat. 

1.10. Pecahan Bab 

Pecahan bab yang akan dipaparkan dalam disertasi  ini adalah terdiri dari lima 

bab, dimulai dari bab satu atau pendahuluan, latar belakang masalah, permasalahan 

kajian, kerangka teori, objektif kajian, kepentingan kajian, kajian lepas, skop kajian, 

metodologi kajian dan struktur penulisan. 

Bab dua, menyentuh tentang biografi Imam al-ShÉfi’Ê dan sejarah perkembangan 

ijtihad. Pembahasan ini akan dibahagikan kepada, sejarah hidup Imam al-ShÉfi’Ê, 

pendidikan Imam al-ShÉfi’Ê, gugu-guru Imam al-ShÉfi’Ê, fiqh Imam al-ShÉfi'Ê,  

Bab tiga, metodologi ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê. Pembahasan ini akan dibahagikan 

kepada beberapa sub topik, iaitu, pengertian ijtihad, dalil tentang ijtihad, rukun ijtihad, 

syarat-syarat ijtihad dan sejarah perkembangan ijtihad, konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’i, 

dan dalil pengambilan hukum Imam al-ShÉfi’i yang terdiri daripada metode bayÉnÊ dan 
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metode qiyÉsÊ pandangan Imam al-ShÉfi’Ê tentang maÎlaÍah mursalah, istiÍsÉn dan  

‘uruf. 

 Bab empat, pembaharuan hukum Islam di Malaysia, pembahasan ini akan 

dibahagikan kepada beberapa sub topik iaitu pengertian pembaharuan hukum Islam, 

bentuk-bentuk pembaharuan hukum Islam, pembaharuan hukum Islam di Malaysia, 

Sejarah pembaharuan hukum Islam dan pengaruh mazhab al-ShÉfi’Ê dalam bidang 

munakahat. 

 Bab lima,  tertumpu kepada analisis terhadap pembaharuan hukum yang 

berkaitan dengan aspek munakahat di Malaysia, pembahasan ini akan dibagikan kepada 

beberapa sub topik iaitu pendaftaran perkahwinan, persetujuan calon mempelai, talak di 

hadapan mahkamah dan keizinan berpoligami. 

 Bab enam, penutup yang mengandungi kesimpulan dan saranan-saranan. 
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BAB II 

Biografi  Imam al-ShÉfi’Ê 

2.1 Sejarah Hidup Imam al-ShÉfi’Ê 

Imam al-ShÉfi’i dikenali sebagai seorang ulama yang pertama sekali 

mengasaskan kaedah usul fiqh secara sistematis. Karya beliau yang berjudul al-RisÉlah 

telah mengangkat nama beliau sebagai pendiri dan pengasas kepada mazhab al-ShÉfi’Ê. 

Beliau adalah Imam ketiga dari empat Imam mazhab ahl al-sunnah menurut urutan 

kelahirannya. Pada masa hidupnya beliau adalah seorang yang sangat memperjuangkan 

dan memelihara sunnah dengan tetap berpegang pada sunnah Rasulullah sehingga 

digelar sebagai nÉÎir al-Sunnah. Beliau juga digelar sebagai seorang mujaddid iaitu 

pembaharu agama pada abad kedua hijrah.27 Tanah kelahiran Imam al-ShÉfi’Ê menurut 

kebanyakan ahli sejarah, mereka mengatakan bahawa beliau lahir di kota Ghazzah, 

Palestin pada tahun 105 H.28 Sedangkan menurut pendapat yang lain, Imam al-ShÉfi’Ê 

dikatakan telah dilahirkan di kota Asqalan yang terletak di sebuah wilayah yang jauhnya 

dari Ghazzah lebih kurang tiga batu dan berdekatan dengan Baitul Maqdis.29 Pendapat 

yang lain mengatakan bahawa Imam al-ShÉfi’i dilahirkan di negeri Yaman sebagaimana 

yang dijelaskan oleh YaqËt al-HamawÊ bahawa Imam al-ShÉfi’Ê menceritakan:  

”Aku dilahirkan di negeri Yaman, ibuku bimbang aku akan terbiar lalu 

dibawanya aku bersama-sama ke Makkah ketika umurku lebih kurang 

sepeluh tahun.30 
Para ahli sejarah bersepakat mengatakan bahawa tahun kelahiran Imam al-

ShÉfi’Ê adalah pada tahun 150 H dan kelahiran beliau tepat pada tahun wafatnya Imam 

Abu HanÊfah seorang fuqaha dari Iraq. Bahkan, para ulama juga bersepakat untuk 

mengatakan bahawa ayah Imam al-ShÉfi’Ê berketurunan Quraish yang bersambung 

                                                 
27 MuÍammad al- ShurbÉsÊ (2008) Sejarah dan Biografi Empat Imam Mazhab, Sabil Huda (tr.),  Jakarta: 
Amzah, C.5,  h. 139. 
28 MuÍammad AbË Zahrah (1987)  al-ShÉfi'Ê ×ayÉtuhË wa 'AÎruh wa arÉ'uhu wa Fiqhuh, QÉhirah: DÉr 
al-'Ilmi al-'ArabÊ, h.14. 
29 MuÍammad al- ShurbÉsÊ,(2008)  op. cit., h. 141. 
30 MuÎÏafÉ al-KhÊn, et al. (2009) al-Fiqh al-ManhajÊ ‘alÉ Madhhab al-Imam al-ShÉfi’Ê, (t.t,p.): DÉr al-
ShÉkir, Enterprise, h. 19. 
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nasab keturunannya sehingga ke Bani MuÏallib saudara Hisham datuk dari pada 

Rasulullah SAW.  Nasab Imam al-ShÉfi’Ê adalah Muhammad Ibn Idris Ibn Abbas Ibn 

Uthman Ibn ShÉfi’Ê Ibn Sa'ib Ibn ‘Abid Ibn Abd al-YazÊd Ibn HishÉm Ibn MuÏallib Ibn 

Abd al-ManÉf31. Menurut majoriti sejarawan berpendapat bahawa garis keturunan Imam 

al-ShÉfi’Ê bersambung dengan bani MuÏallib daripada suku Quraish. Sedangkan Abdul 

MuÏallib adalah empat daripada anak Abdul ManÉf. MuÏallib telah mengasuh anak 

abangnya Hashim yang bernama Abd al-MuÏallib yang merupakan datuk Nabi SAW. 

BanÊ MuÏallib dan BanÊ HÉshim mempunyai hubungan kekeluargaan yang sangat 

dekat.32 

2.2 Riwayat Pendidikan Imam al-ShÉfi’i  

Sejak kecil lagi Imam al-ShÉfi’Ê telah menghafal al-QurÉn dan mencatat banyak 

hadis. Imam al-ShÉfi’Ê telah berangkat menuju sebuah desa untuk mempelajari kaedah 

bahasa Arab dan beliau hidup bersama suku Hudhail selama 10 tahun untuk belajar 

bahasa Arab. Ini kerana suku Hudzail dianggap sebagai suku yang menuturkan bahasa 

Arab lebih fasih daripada suku-suku yang lain.33 Ketika umur beliau 10 tahun, beliau 

telah menghafal kitab al-MuwaÏÏa’ karya Imam Malik. Manakala pada umur 15 tahun 

melalui keizinan gurunya, Muslim Ibn KhÉlid al-ZakhbÊ untuk beliau mengeluarkan 

fatwa terhadap permasalahan yang timbul. Kemudian, beliau pergi ke Madinah untuk 

belajar fiqh dengan Imam Malik bin Anas sehingga Imam Malik wafat pada tahun 179 

H dan selepas itu beliau pergi berguru dengan SufyÉn Ibn 'Iyanah.34 

Pada mulanya Imam al-ShÉfi’Ê hanya belajar syair, sejarah, bahasa Arab dan 

kesusteraan sahaja. Selepas itu, beliau mula mempelajari ilmu fikah. Dalam sebuah 

riwayat  menyatakan bahawa sebab Imam al-ShÉfi’Ê belajar ilmu fiqh adalah 

                                                 
31 MuÍammad AbË Zahrah (t.t.) TÉrikh MadhÉhib al-IslÉmÊ, QÉhirah: DÉr al-Fikr al-'ArabÊ, J. 2, h. 227.  
32 MuÍammad AbË Zahrah (1987)  op. cit., h. 15. 
33 MuÍammad al- ShurbÉsÊ (2008) op. cit., h. 131. 
34Nurul Nukhlishin (2007)  Ringkasan Aqidah dan Manhaj Imam Syafi’i, Jakarta: Maktabah Abu Salma 
al-Atsari, h. 3. 
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berdasarkan kepada cerita yang disebutkan oleh DhubairÊ. Menurut DhubairÊ, pada suatu 

hari Imam al-ShÉfi’Ê menaiki tunggangan dan di belakangnya bersama dengan juru tulis 

ayahnya. Lalu beliau telah meniru satu bait syair yang sedang ditulis oleh juru tulis 

tersebut. Lantas juru tulis itu mengetuknya dan kemudian berkata bahawa orang seperti 

engkau lebih pantas untuk mempelajari ilmu agama disebabkan oleh kepintaran beliau 

dalam menulis syair.35 

Pada usia mencecah empat belas tahun, Imam al-ShÉfi’Ê berniat untuk berhijrah ke 

Madinah bagi tujuan menuntut ilmu. Kemudian, beliau meminta keizinan dari ibunya. 

Namun, ibunya berat hati untuk melepaskan pemergiaan Imam al-ShÉfi’Ê itu. Ini kerana 

Imam al-ShÉfi’Ê adalah satu-satunya anak yang dimilikinya. Walaupun begitu, demi 

mencari keredaan Allah, ibunya melepaskan kepergiannya ke sana tanpa membekalkan 

sebarang bekalan disebabkan oleh keluarga beliau yang miskin. Ibu beliau hanya 

membekalkan beliau dengan doa untuk anaknya.36 Setiba beliau di Madinah, beliau 

terus belajar kepada Imam al-MÉlik r.a. Imam al-MÉlik memuliakan beliau kerana 

ketinggian ilmu dan akhlaknya beliau. Bahkan, Imam al-ShÉfi’Ê sendiri telah menghafal 

kitab al-MuwaÏÏa’ karya Imam al-MÉlik  tersebut sehingga beliau benar-benar dikagumi 

oleh Imam al-MÉlik.37 Oleh kerana beliau memiliki ilmu yang tinggi, beliau telah dapat 

menarik perhatian orang ramai ketika berada di Iraq. Beliau telah berdebat dengan 

ulama-ulama ahl al-ra’y dalam menangkal salah faham golongan tersebut. Imam al-

ShÉfi’Ê telah mengeluarkan fiqh baru yang mengarah kajian kepada pendapat para 

fuqaha dan perbezaan pendapat Para sahabat. Beliau telah membuat penyelidikan 

terhadap usul fiqh yang bukan lagi kepada perkara furu’.38 Setelah gurunya Imam al-

Malik r.a. meninggal dunia, maka Imam al-ShÉfi’Ê berhijrah ke Yaman. Penghijrahan 

                                                 
35Imam BaihaqÊ (1991) AÍkÉm al-QurÉn, Baihaqi Saifuddin (tr.),  Singapore: Pustaka Nasional Pte Ltd h. 
7. 
36 Lukman Hakim  (1990) Kisah Seorang Pelajar  Teladan,  Kuala Lumpur:  al-Masyhur,  h. 3. 
37 Imam BaihaqÊ (1991)  op. cit., h. 7. 
38 MuÍamamd AbË Zahrah (1997) Pengasasan dan Pengembangan Mazhab Syafi’i, Kasim Mat Salleh 
(tr.), Yayasan Islam Terengganu, h.  25.  
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beliau ke Yaman adalah disebabkan oleh jemputan daripada Gabenor Yaman sendiri 

yang datang ke Madinah untuk menziarahi makam Rasulullah s.a.w. Gebenor tersebut 

telah mendengar tentang kehebatan dan kecekapan Imam al-ShÉfi’Ê dari pada penduduk 

Madinah sehingga menyebabkan beliau tertarik untuk bertemu dengan Imam al-ShÉfi’Ê. 

Diringkaskan cerita, Imam al-ShÉfi’Ê kemudiannya dibawa oleh gabenor tersebut ke 

Yaman dan dilantik sebagai setiausaha negara yang merangkap mufti negara.39  

 

2.3 Guru-guru Imam al-ShÉfi’Ê 

 Imam al-ShÉfi’i belajar di merata tempat seperti di Makkah, Madinah, Yaman 

dan Iraq. Guru-guru beliau keseluruhanya berjumlah sebanyak sembilan belas orang. 

Kesemua guru-guru tersebut merupakan guru-guru yang terkenal dalam bidang fiqh dan 

fatwa. Lima orang berada di Makkah, antaranya adalah SufyÉn Ibn 'Êyanah, Muslim Ibn 

KhÉlid al-ZakhbÊ, Sa’Êd Ibn SÉlam al-QadÉÍ, DÉwËd Ibn  Abd al-RaÍman al-'AÏÉr, dan 

‘Abd al-×amÊd Ibn ‘Abd al-'AzÊz Ibn AbÊ ZawÉd.  Guru-guru beliau di Madinah adalah 

seperti Imam al-MÉlik Ibn Anas, IbrÉhim Ibn Sa’Êd al-AnÎÉri, ‘Abd al-'AzÊz Ibn  

MuÍammad al-DÉrËradÊ, IbrÉÊm Ibn Abi YahyÉ al-AsÉmÊ, MuÍammad Ibn AbÊ Sa'Êd Ibn 

AbÊ FadÊk dan ‘Abd al-AllÉh Ibn NÉfÊ’ al-ØÉigh, SÉÍib Ibnu Abi DhËib.  Manakala 

guru-guru beliau yang berasal dari Yaman adalah seperti MuÏraf Ibn MÉzan, HishÉm 

Ibn YËsuf yang merupakan QaÌi di kota Øan’Én, 'Umar Ibn AbÊ Salamah SÉÍib al-

AuzÉ’Ê dan YahyÉ Ibn ×assÉn ØÉhib al-Lais Ibnu Sa’Êd. Sedangkan, guru-guru Imam al-

ShÉfi’i yang berasal dari Iraq adalah WakÊ’ Ibn al-JirÉÍ, AbË AsÉmah ×amÉd Ibn 

AsÉmah al-KËfÊn, IsmÉ’Êl Ibn 'Aliyyah dan ‘Abd al-WahhÉb Ibn ‘Abd MuÍÊd.40 

Imam al-ShÉfi’Ê telah berguru kepada pelbagai aliran pemikiran terutama 

daripada Imam al-MÉlik yang diberi gelaran sebagai ahl al-hadÊth dan berguru kepada 

                                                 
39 Sirajuddin Abbas (1979) Sejarah Keagungan  Mazhab Syafi’i,  Kota Bharu: Pustaka Aman Press, h. 23. 
40 MuÍammad AbË Zahrah (1987)  op. cit., h. 41. 
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murid Imam AbË HanÊfah yang merupakan ahl al-ra’y. Disebabkan latar belakang 

pendidikan beliau yang telah berguru dengan ramai orang guru, keadaan ini telah 

menjadikan beliau seorang yang mempunyai pandangan yang luas dari aspek ilmu 

pengetahuan agama khususnya dalam bidang fiqh. Imam al-ShÉfi’Ê sangat menghormati 

guru-guru beliau sehingga beliau tidak pernah meninggalkan majlis pengajian yang 

dilakukan oleh gurunya. Beliau menghormati majlis gurunya itu lebih dari pada majlis 

raja-raja.41 

2.4 Fiqh Imam al-ShÉfi’Ê 

Setelah Imam al-ShÉfi’Ê berguru di pelbagai tempat, termasuk beliau pernah 

menetap di Iraq untuk berguru pada Muhammad Bin Hasan al-Shaybani, beliau 

kemudiannya telah kembali ke Makkah. Namun, beliau tidak terikut dengan metode 

yang diguna pakai oleh guru-guru beliau dalam mengistinbatkan sesuatu hukum. 

Bahkan beliau berusaha membina metode yang tersendiri dalam mengistinbatkan 

hukum-hukum tersebut. Sebagaimana diungkapkan oleh al-KarÉbisi, beliau 

menyebutkan bahawa kami tidak mendengarkan daripada Imam al-ShÉfi’Ê kecuali al-

QurÉn, Sunnah dan Ijmak. Kemudian AbË Thur mengatakan bahawa, sebagaimana 

yang dikatakan oleh Imam al-ShÉfi’Ê: “Sesungguhnya Allah SWT Kadang-kadang 

menyebut ‘am dan bermaksud khusus, dan menyebut khas tetapi bermaksud ‘Ém”.42 

Imam al-ShÉfi’Ê pada dasarnya bukanlah membina suatu metode baru dalam 

proses pengistinbatan hukum, tetapi beliau melakukan pembaharuan terhadap kaedah-

kaedah fiqh daripada guru-guru beliau tersebut. Beliau telah menggabungkan dua 

metode utama iaitu ahl al-hadÊth dan ahl al-ra’y  atau boleh dikatakan bahawa ilmu fiqh 

Imam al-ShÉfi’Ê adalah penggabungan antara sunnah dan qiyas43. Beliau adalah tokoh 

yang meredakan konflik antara ahl al-hadÊth dan ahl al-ra’y. Beliau telah muncul 

                                                 
41 MuÍammad al- ShurbÉsÊ (2008) op. cit., h. 150. 
42 MuÍammad AbË  Zahrah (t.t.)  op. cit., h. 354. 
43 MuÍammad al-ShurbÉsÊ (2008)  op. cit., h. 155. 
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sebagai seorang tokoh yang mengarang ilmu usul fiqh secara sistematik. Beliau digelar 

sebagai matahari bagi dunia44.  Pada mulanya Imam al-ShÉfi’Ê tidak ada keinginan 

untuk menjana pendapat sendiri tetapi lebih cenderung untuk mempertahankan mazhab 

ahl al-MadÊnah. Namun, setelah beliau berada di Iraq dan banyak belajar daripada guru 

beliau Muhammad Ibn al-Hasan yang merujukan pengikut ahl al-ra’yi, maka dari 

sinilah beliau merasakan perlunya penggabungan antara ahl al-hadÊth dan ahl al-ra’y 

dengan sikap mengkritik mazhab al-MÉlik bukan sebagai pengikut yang fanatik.45 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                 
44 Muhammad Kamil Abdul Majid (2000) Tajdid Perspektif Sejarah dan Masa Kini, Kuala Lumpur: 
University Malaya,  h. 17. 
45 MuÍammad AbË Zahrah (1997)  op. cit., h. 133. 



38 
 

Bab III 

Metodologi  Ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê 

3.1 Pengertian Ijtihad 

Kata ijtihad berasal  daripada kata  الجھد (al-Jahd) bermakna kesusahan46. Ijtihad 

dari sudut bahasa dapat diertikan sebagai suatu usaha yang bersungguh-sungguh dalam 

menyelesaikan suatu perkara yang berat, sama ada dalam perkara Ðahir seperti berjalan 

dan beramal ataupun dalam perkara maknawi seperti mengeluarkan hukum.47 Dalam 

tafsiran lain dikatakan bahawa ijtihad berasal daripada kata al-Juhd yang digunakan 

dalam perkara yang memberatkan manusia untuk melakukannya seperti seorang 

membawa seketul batu besar.48 

Manakala ijtihad secara istilah menurut usËliyyin sebagaimana diungkapkan oleh 

al-ÓmidÊ adalah upaya bersungguh-sungguh dalam menggali hukum syarak sehingga 

kepada keadaan tidak mampu lagi melakukan lebih dari pada itu49. Menurut definisi 

Imam al-GhazÉlÊ, ijtihad adalah kesungguhan para mujtahid dalam mencari dan 

menggali hukum-hukum syariat. Sebahagian fuqaha mengatakan ijtihad adalah qiyas.  

Namun, Imam al-GhazÉlÊ mengatakan definisi seperti itu adalah salah kerana ijtihad 

menurut beliau lebih umum dari pada qiyas.50 Sedangkan, ijtihad menurut ahli fiqh 

merujuk kepada seorang yang fakih yang mencuba sedaya upayanya untuk 

mengeluarkan hukum syarak secara praktikal dan berkesan dengan cara membuat 

kesimpulan daripada dalil-dalil syÉr’i.
51 

Daripada pelbagai takrifan yang dikemukakan oleh para ulama, maka dapat 

                                                 
46KhÉlid RamaÌÉn ×assÉn  (1997) Mu’jam UÎËl al-Fiqh, Mesir: DirÉsah al-InsÉniyyah,  h. 21. 
47Sha'bÉn MuÍammad IsmÉ'Êl (1417 H) UÎËl al-Fiqh al-Muyassar, QÉhirah: DÉr Kutub  al-JÉmÊ’i, , J. 2,  
h. 246. 
48Kassim Salleh (1989) Ijtihad  Sejarah dan Perkembangannya,  Petaling Jaya:  al-Rahmaniah, h. 147. 
49'AlÊ Ibn MuÍammad al-ÓmidÊ(2003)  al-IÍkÉm FÊ UÎËl al-AÍkÉm, RiyÉÌ: DÉr  al-SÉmi’Ê, J. 4, h. 197. 
50Wahbah al-ZuÍaylÊ (2002) UÎËl al-Fiqh al-IslÉmÊ, Damshiq: DÉr al-Fikr,  J. 2,  h.  327. 
51Muhammmad Sayyid Tantawi (2008)  Konssep Ijtihad dalam Hukum Syarak, Kuala Lumpur:  Misas 
Advertising, h. 3. 
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diambil kesimpulan bahawa ijtihad adalah curahan tenaga dari seorang fakih yang 

mengkaji dalil-dalil al-QurÉn dan Sunnah untuk mengeluarkan hukum-hukum syarak 

bagi masalah furË’.52 

 

3.2 Dalil-dalil dibolehkan Berijtihad 

Ijtihad pada dasarnya berasal daripada syariat berdasarkan kepada dalil yang 

banyak sama ada disebutkan secara langsung atau secara tidak langsung. Firman Allah 

S.W.T.;  

!$ ‾ΡÎ) !$ uΖø9 t“Ρr& y7 ø‹ s9Î) |=≈tGÅ3ø9 $# Èd, ysø9 $$ Î/ zΝ ä3ós tGÏ9 t ÷t/ Ä¨$ ¨Ζ9 $# !$ oÿÏ3 y71 u‘ r& ª!$# 4 Ÿω uρ  ä3s? 

tÏΖÍ←!$ y‚ ù=Ïj9 $ Vϑ‹ ÅÁyz     

Maksudnya: “Sesungguhnya kami menurunkan kepadamu (wahai 

Muhammad) kitab (al-QurÉn) dengan membawa kebenaran, supaya 

engkau menghukum di antara manusia menurut apa yang Allah telah 

tunjukkan kepadamu (melalui wahyuNya); dan janganlah engkau menjadi 

pembela bagi orang-orang yang khianat.” 
         Surah al-NisÉ’(4):105 
 

Ayat di atas mengandungi ketetapan-ketetapan ijtihad dengan jalan qiyas. 

Kemudian dalam ayat lain Allah berfirman; 

 ¨β Î) ’Îû y7 Ï9≡ sŒ ;M≈tƒ Uψ 5Θ öθ s) Ïj9 tβρã� ©3x� tGtƒ     

Maksudnya: “Sesungguhnya semuanya itu mengandungi tanda-tanda 

kekuasaan Allah bagi kaum yang (mahu) berfikir.” 

           Surat al-Ra’d (13):3 
Manakala dalil dari pada sunnah sebagaimana yang dijadikan dalil oleh Imam 

al-ShÉfi’Ê adalah daripada hadis yang diriwayatkan oleh 'Amru bin 'AÎ53: 

 أَجران فَلَه فَأَصاب فَاجتهد الْحاكم حكَم إِذَا وسلَّم علَيه اللَّه صلَّى اللَّه رسولُ قَالَ
  أَجر فَلَه فَأَخطَأَ فَاجتهد حكَم وإِذَا

Maksudnya: Rasulullah S.A.W. bersabda apabila seorang hakim 

berhukum maka berijtihad kemudian benar maka mendapat dua pahala 

dan apabila seorang hakim berijtihad kemudian salah maka mendapat 

                                                 
52Kassim Salleh (1989) op. cit., h. 147. 
53Wahbah al- ZuÍaylÊ (2002) op. cit., h. 328. 
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satu pahala.
54

 

 
 

 
3.3 Syarat dan Rukun Ijtihad  

Al-QurÉn dan Sunnah merupakan petunjuk bagi umat manusia dalam semua 

hukum sama ada yang bersangkutan dengan hubungan dengan Allah ataupun hubungan 

sesama manusia. Kesemuanya telah ditentukan dalam al-QurÉn dan Sunnah baik secara 

langsung mahupun tidak langsung. Bagi hukum yang disebutkan secara tidak langsung, 

maka memerlukan upaya yang serius untuk mengeluarkan hukum tersebut iaitu dengan 

jalan  ijtihad. 

Ijtihad juga mempunyai batasan-batasan tersendiri sehingga tidak semua ayat-

ayat dalam al-QurÉn dan Sunnah perlu diijtihadkan. Ijtihad tidak dibenarkan dalam 

ayat-ayat yang sudah qaÏ’Ê. Skop ijtihad hanya pada ayat yang ÐannÊ yang perlu kepada 

penerangan yang lebih jelas.55 Seorang mujtahid memerlukan beberapa syarat untuk 

melakukan ijtihad; 

1. Mengetahui wujud Allah SWT dan dengan segala sifat-sifatNya serta 

mengakui kerasulan Nabi Muhammad S.A.W.56 

2. Mengetahui secara mendalam tentang kaedah-kaedah ilmu bahasa Arab, 

kerana al-QurÉn diturunkan dalam bahasa Arab sehingga orang-orang yang 

memahami bahasa Arab lebih faham tentang maksud yang terkandung dalam 

al-QurÉn. 

3. Dalam menetapkan hukum, seorang mujtahid seharusnya mengetahui dan 

mempelajari keadaan masyarakat setempat serta adat kebiasaan dengan 

                                                 
54AbË DÉwËd  SulaymÉn Ibn al-Ash’ath al-SijistÉnÊ (1996) Sunan AbÊ dÉwËd ,  Bab IjtihÉd al-ra'y fÊ Al-
QÉÌÉi, HadÊth No. 3574, Dirujuk dalam Kitab MausË'ah hadÊth sharÊf  Kutub al-Sittah, RiyÉÌ: DÉr Al- 
SalÉm li al-NashrÊ wa al-Tauzi' h. 1488. 
55Muhammad  Sayid Tantawi (2008) op. cit., h. l 3. 
56Al-ÓmidÊ (2003)  op. cit., J. 4, h. 198. 
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tujuan supaya setiap hukum yang diistinbatkan akan mendatangkan 

kemaslahatan kepada masyarakat.57 

4. Seorang mujtahid semestinya mengetahui ilmu maqÉÎid al-syar'iyyah. Ini 

kerana ilmu maqÉÎid al-shar’iyyah adalah alat untuk mengukur kesesuaian 

hukum yang mengikut kehendak syarak.58 

5. Seorang mujtahid harus mempunyai sifat adil kerana dengan adanya sifat 

adil, maka ia termasuk dalam kalangan orang yang boleh dipegang fatwa 

yang dikeluarkannya. 

6. Mendalami ilmu syariah dengan cara meneliti sedalam-dalamnya dan 

mendahulukan sesuatu yang diwajibkan terlebih dahulu dan mengakhirkan 

sesuatu yang wajib diakhirkan.  

7. Kemudian memahami hukum al-QurÉn, Sunnah, ijmak dan qiyas. 

al-QurÉn merupakan asal yang wajib difahami oleh seorang mujtahid dalam 

mengistinbatkan hukum.59 Namun, tidak bererti wajib mengetahui keseluruhannya 

memandangkan memadai dengan mengetahui dalil terhadap hukum yang diistinbatkan 

sahaja. Tidak wajib menghafal semua isi al-QurÉn tetapi mengetahui di mana letak ayat 

yang ingin diistinbatkan60. Kemudian, seorang mujtahid harus mengetahui asbÉb al-

nuzËl ayat, agar mujtahid tersebut lebih memahami maksud ayat tersebut. Seorang 

mujtahid juga harus mengetahui nÉsikh mansËkh supaya mengetahui ayat yang sudah 

dimansukhkan.
61 

Walau bagaimanapun, para ulama berbeza pendapat  tentang seorang mujtahid 

sama ada wajib mengetahui semua isi al-QurÉn atau memadai dengan mengetahui 

                                                 
57Muhammad Sayyid Tantawi (2008),  op. cit., h. 8. 
58Muhammad saleh Haji ahmad, (2005), Risalah al-Ahkam, Petaling Jaya: Intel Multimedia and 
Plublicatian, h. 163. 
59MuÍammad al-KhuÌarÊ (1422H) UsËl al-Fiqh, QÉhirah: DÉr al-HadÊth,  h. 359. 
60AbË ×Émid MuÍammad Ibn MuÍammad al- GhazÉlÊ (1971) al-MusÏaÎfÉ Min 'Ilm al-UÎËl, Beirut : DÉr 
al-Kutub al-'Ilmiyyah  h. 528. 
61YËsuf al-QaraÌÉwÊ (2002), Ijtihad dalam Syariat Islam, Ahmad Syathori (tr.), Jakarta:  PT Bulan 
Bintang, h. 12. 
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dengan ayat-ayat yang berkaitan dengan hukum sahaja. Imam ZarkashÊ berpendapat 

bahawa seorang mujtahid tidak mestinya menghafal semua ayat-ayat al-QurÉn, tetapi 

memadai hanya dengan mengetahui ayat-ayat yang berkaitan dengan hukum sahaja. 

Manakala Imam al-GhazÉlÊ dan Ibn ‘ArabÊ berpendapat bahawa seorang mujtahid 

memadai dengan mengetahui pada kadar 500 ayat sahaja. Ibn DaqÊq berpendapat 

sebagaimana kebanyakan para ulama yang lain iaitu seorang mujtahid harus menghafal 

semua isi kandungan al-QurÉn. Ini kerana seorang mujtahid yang menghafal 

keseluruhan kandungan al-QurÉn lebih memahami makna secara mendalam 

dibandingkan dengan mujtahid yang tidak menghafal semua isi kandungan al-QurÉn.
62 

Sementara itu, seorang mujtahid juga wajib menguasai dan memahami hadis dan 

Sunnah Nabi SAW. Seorang mujtahid perlu mengetahui semua hadis aÍkÉm tetapi tidak 

wajib untuk menghafal semuanya serta mengetahui kedudukan hadis. Maka ia sudah 

memadai bagi seorang mujtahid untuk melakukan ijtihad. Sebahagian ulama 

mensyaratkan seorang mujtahid untuk mengetahui lima perkara khususnya berkaitan 

dengan sunnah, iaitu: 

1. Mengetahui jalan periwayatan hadis, sebagaimana seseorang itu perlu mengetahui 

hadis itu bertaraf mutawatir atau ahad. 

2. Mengetahui makna-makna hadis agar tidak menimbulkan sebarang keraguan dalam 

tentang makna sesuatu hadis tersebut 

3. Mengetahui hadis qawlÊ dan fi’lÊ supaya dapat dibezakan maksud dan tujuan hadis 

tersebut. 

4. Mengetahui kaedah dalam mentarjÊÍ hadis. 

5. Mengetahui sebab wurËd hadis.63  

Sebagaimana diketahui, al-QurÉn diturunkan pada semua situasi, keadaan dan 

                                                 
62 Muhammad Sayyid Tantawi (2008) op. cit., h. 9. 
63Kassim Salleh (1989)  op. cit., h. 164. 
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lokasi yang disebutkan sebagai AsbÉb al-NuzËl. Namun, hadis yang secara umum 

datang untuk menyelesaikan masalah tertentu atau masalah khusus yang dapat berubah-

berubah hukum sesuai dengan keadaan.64 

Manakala dalam ijmak menyebutkan bahawa tidak wajib untuk menghafal 

semua ijmak tetapi memadai dengan hanya mengetahui tujuannya dan apabila berijtihad 

ia tidak bersalahan dengan ijmak. Sedangkan qiyas sudah mencukupi dengan 

mengetahui 'illah hukum daripada nas sama ada yang khusus mahupun yang umum. 

Bahkan wajib untuk mengetahui uÎËl kulliyyah berdasarkan syariat Islam.65  

Seorang mujtahid selain perlu memenuhi syarat-syarat dalam berijtihad, juga 

perlu memahami dengan sebenarnya beberapa rukun ijtihad agar ijtihad yang 

diputuskan tersebut benar-benar sesuai dengan tuntutan syarak. Rukun-rukun ijtihad 

adalah seperti berikut:  

1. Peristiwa  

Ijtihad boleh berlaku disebabkan adanya peristiwa hukum yang terjadi atau yang 

akan terjadi sehingga memerlukan ketetapan hukum. Sedangkan apabila dirujuk 

kepada nas al-QurÉn dan sunnah, tidak ada sebarang penjelasan terhadap 

masalah tersebut sehingga memerlukan usaha ijtihad. 

2. Mujtahid  

Sesuatu hukum yang tidak disebutkan secara langsung di dalam al-QurÉn dan 

Sunnah, maka untuk menetapkan hukum tersebut perlu kepada seorang mujtahid 

yang  telah ditetapkan syarat-syaratnya agar tidak berlaku kesalahan dalam 

proses ijtihad dan tidak pula disalah tafsirkan. 

3. Dalil-dalil Syarak  

Dalil-dalil syarak merupakan panduan ke arah mencapai tujuan syarak selagi 

                                                 
64YËsuf al-QaraÌÉwÊ (2002) op. cit., h . 29. 
65MuÍammad al-KhuÌarÊ  (1422H) op. cit., h.  360. 
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ijtihad itu tidak menyalahi al-QurÉn dan Sunnah. Panduan inilah yang harus 

dipegang oleh setiap mujtahid agar ijtihad yang dilakukan bukan ditetapkan 

berdasarkan aqlÊ tetapi berdasarkan naqlÊ.66 

Terdapat beberapa bidang yang boleh berlaku ijtihad, iaitu semua nas-nas yang 

mempunyai dilÉlah ÐannÊ  dan ÐannÊ thubËt serta nas-nas yang mempunyai qat’Ê thubËt 

dan ÐannÊ dilÉlah. Kemudian sesuatu yang tidak disebutkan dalam nas dan ijmak, maka 

ia termasuk dalam lapangan ijtihad yang diharuskan syarak. Manakala hukum yang 

tidak dapat ditetapkan dengan ijtihad adalah hukum-hukum yang telah ada nas yang 

qaÏ’Ê baik dari kitab Allah mahupun dari Sunnah yang mutawatir.67 

 

3.4.   Sejarah Perkembangan Ijtihad  

a. Pada Zaman Rasulullah  

Allah mengutus Rasul untuk memberi petunjuk kepada umat manusia. Tugas 

yang diamanahkan oleh Allah tersebut adalah untuk menyeru manusia agar beriman 

kepada Allah S.W.T. dan memberi panduan dalam kehidupan manusia sama ada 

melibatkan hubungan dengan Allah atau hubungan sesama manusia. Dalam menetapkan 

sesuatu hukum Rasulullah mendapat bimbingan wahyu Allah  S.W.T. Sekiranya wahyu 

tidak diturun maka Rasulullah akan berijtihad untuk mendapatkan hukum tersebut. 

Semua yang diijtihadkan oleh Rasulullah selalunya mendapat perhatian dan tunjuk ajar 

daripada Allah S.W.T. Allah akan merestui ijtihad yang betul dan menegur jika ijtihad 

tersebut salah.  

Apabila dilihat secara pandangan logik, didapati bahawa Rasulullah tidak 

berhajat kepada ijtihad kerana semua perkara dan permasalahan yang timbul pada 

zaman Rasulullah S.A.W. dijawab dengan wahyu Allah S.W.T. Ini disebabkan melalui 

                                                 
66Kassim Salleh (1989) op. cit., h. 153. 
67Muhammad Hasbi Ash-Shidieqy (1974) Pengantar  Ilmu Usul Fiqh, Jakarta: Bulan Bintan,  h. 185. 
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panduan wahyu Allah, Rasulullah tidak mungkin berlaku salah dan kalau melalui ijtihad 

ada kemungkinan ia benar dan salah. Sedangkan Rasulullah tidak mungkin melalui 

kesalahan kerana baginda adalah seorang yang maksum.68 Imam AbË HanÊfah berkata 

bahawa apabila terjadi suatu masalah yang memerlukan penetapan sesuatu hukum, 

maka baginda S.A.W akan menunggu wahyu dari Allah S.W.T. Apabila tidak ada 

wahyu barulah baginda melakukan ijtihad dan ijtihad Rasulullah hanya dinisbahkan 

secara khusus pada qiyas sahaja. Maka apabila hukum telah ditetapkan maka jadilah 

hukum qaÏ’Ê kerana tidak mungkin salah. Ini kerana ijtihad Rasulullah menurut Imam 

AbË ×anÊfah adalah sebahagian dari pada wahyu Allah.69 

Pendapat yang kuat mengatakan bahawa Rasulullah diizinkan berijtihad dalam 

beberapa perkara sahaja. Bahkan Rasulullah telah memberi peluang kepada para sahabat 

untuk berijtihad semasa hidup baginda S.A.W.70 Sedangkan dalam catatan yang lain, 

ulama berpendapat bahawa Rasulullah diharuskan untuk berijtihad hanya dalam 

perkara-perkara yang berkaitan dengan duniawi tanpa sebarang pembatasannya. 

Manakala dalam perkara-perkara yang berkaitan dengan hal agama, maka Rasulullah 

tidak dibenarkan berijtihad.71 Hal ini sesuai dengan firman Allah S.W.T.; 

$ tΒ uρ ß,ÏÜΖtƒ Çtã #“uθ oλ ù;$#  ÷β Î) uθ èδ āωÎ) Ö ór uρ 4yrθ ãƒ  

Maksudnya: Dan ia tidak memperkatakan (sesuatu yang berhubung 

dengan agama Islam) menurut kemahuan dan pendapatnya sendiri. Segala 

yang diperkatakannya itu (sama ada al-QurÉn atau hadis) tidak lain 

hanyalah wahyu yang diwahyukan kepadaNya. 

                Surah  al-Najm (53):3-4 
 

Namun, sebahagian ulama berpendapat bahawa Rasulullah dibenarkan ijtihad 

dalam bidang yang berkaitan dengan masalah agama. Hujah yang dikemukakan adalah 

berdasarkan kepada firman Allah S.W.T. kepada Rasulullah sebagaimana firmanNya 

                                                 
68Shams al-Bahri AndÊ galigË (2002) al-IjtihÉd FÊ al-fikrÊal-IslÉmÊ, Kuala Lumpur :Fajar  Ulung Sdn Bhd 
cet 1, h. 87. 
69MuÍammad al-KhuÌarÊ (1422H)  op. cit., h. 326. 
70Kassim Salleh (1989), op. cit., h. l 8. 
71Muhammad Sayyid Tantawi (2002) op. cit., h. 43. 
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kepada manusia lain dengan memberikan contoh serta memerintahkan baginda untuk 

berfikir dan mengambil i’tibar.
72 Firman Allah S.W.T.: 

uθ èδ ü“ Ï%©!$# yl t�÷z r& tÏ%©!$# (#ρã� x� x. ôÏΒ È≅÷δ r& É=≈tGÅ3ø9 $#  ÏΒ öΝ ÏδÌ�≈ tƒ ÏŠ ÉΑ̈ρL{ Î�ô³ ptø: $# 4 
$ tΒ óΟ çF⊥oΨ sß β r& (#θ ã_ ã�øƒs† ( (# þθ ‘Ζsß uρ Ο ßγ ‾Ρr& óΟ ßγçGyè ÏΡ$ ¨Β Ν åκçΞθ ÝÁ ãm zÏiΒ «!$# ãΝ ßγ9s?r' sù 

ª!$# ô ÏΒ ß]ø‹ ym óΟ s9 (#θç7 Å¡ tGøts† ( t∃x‹s%uρ ’Îû ãΝ ÍκÍ5θ è=è% |=ôã”�9 $# 4 tβθ ç/ Ì� øƒä† Ν åκsEθ ã‹ ç/ 

öΝ Íκ‰Ï‰÷ƒ r' Î/ “Ï‰÷ƒ r& uρ tÏΖÏΒ ÷σ ßϑø9 $# (#ρç�É9 tF ôã$$ sù ’Í<'ρé' ‾≈ tƒ Ì�≈ |Áö/ F{ $#   

Maksdunya: “Dia lah yang telah mengeluarkan orang-orang kafir di 

antara ahli kitab - dari kampung halaman mereka pada julung-julung 

kali mereka berhimpun hendak memerangi Rasulullah. Kamu (wahai 

umat Islam) tidak menyangka bahawa mereka akan keluar (disebabkan 

bilangannya yang ramai dan pertahanannya yang kuat), dan mereka 

pula menyangka bahawa benteng-benteng mereka akan dapat menahan 

serta memberi perlindungan kepada mereka (dari azab) Allah. Maka 

Allah menimpakan (azabNya) kepada mereka dari arah yang tidak 

terlintas dalam fikiran mereka, serta dilemparkanNya perasaan cemas 

takut ke dalam hati mereka, (lalu) mereka membinasakan rumah-rumah 

mereka dengan tangan mereka sendiri (dari dalam) sambil tangan 

orang-orang yang beriman (yang mengepung mereka berbuat demikian 

dari luar). Maka insaflah dan ambillah pelajaran (dari peristiwa itu) 

wahai orang-orang yang berakal fikiran serta celik mata hatinya. 

          

               Surah al-Hasyr (59):2 

 

Sedangkan pendapat jumhur ulama mengatakan bahawa Rasulullah dibenarkan 

ijtihad sama ada dalam urusan keduniaan ataupun dalam hal agama. Hal ini disebabkan 

oleh sebahagian urusan agama hanya dapat diketahui melalui wahyu dan ada yang 

memerlukan kepada ijtihad. Maka perkara yang seperti ini diijtihadkan oleh Rasulullah. 

Apabila ijtihad tersebut benar, maka Allah S.W.T. akan mendatangkan wahyu sebagai 

sokongannya. Jika ijtihad tersilap dan ini jarang sekali berlaku, maka Allah akan 

memberi teguran kepada baginda S.A.W. Namun, bagi perkara yang memerlukan 

kepada wahyu Allah, maka baginda Rasulullah tidak melakukan ijtihad dalam 

                                                 
72 Ibid, h.  44. 
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menentukan hukumnya.73 Firman Allah S.W.T.; 

š� tΡθ è=t↔ ó¡ o„ uρ Çtã Çyρ”�9$# ( È≅è% ßyρ”�9$# ôÏΒ Ì�øΒ r& ’În1u‘ !$ tΒ uρ Ο çF� Ï?ρé& z ÏiΒ ÉΟù=Ïè ø9 $# āωÎ) 

WξŠ Î=s%     

Maksudnya: “Dan mereka bertanya kepadamu tentang roh. Katakan: 

"Roh itu dari perkara urusan Tuhanku; dan kamu tidak diberikan ilmu 

pengetahuan melainkan sedikit sahaja". 

                  Surah al-IsrÉ' (17):85 
 

y7 è=t↔ ó¡ o„ â¨$ ¨Ζ9 $# Çtã Ïπ tã$ ¡¡9 $# ( ö≅ è% $ yϑ‾ΡÎ) $ yγ ßϑù=Ïæ y‰ΖÏã «! $# 4 $ tΒ uρ y7ƒÍ‘ ô‰ãƒ ¨≅ yè s9 

sπ tã$¡¡9 $# ãβθ ä3s? $ �6ƒÌ� s%     

Maksudnya: “Manusia bertanya kepadamu (wahai Muhammad) tentang 

kedatangan hari kiamat; katakanlah: "Sesungguhnya pengetahuan 

mengenainya hanyalah ada di sisi Allah." dan apa jalannya engkau 

dapat mengetahui? - Boleh jadi masa datangnya tidak lama lagi.” 
               Surah al-Ahzab (33):63 

 

Berikut adalah beberapa contoh ijtihad yang dilakukan oleh Rasulullah S.A.W. 

Antaranya baginda pernah pada suatu ketika mengharamkan sesuatu ke atas diri baginda 

kerana suatu kepentingan, dan Allah menegur tindakan tersebut.74 Firman Allah S.W.T.; 

$ pκš‰r' ‾≈ tƒ ÷É< ¨Ζ9 $# zΟ Ï9 ãΠ Ìh�ptéB !$ tΒ ¨≅ ymr& ª! $# y7 s9 ( ‘ ÉótGö;s? |N$ |Ê ö�tΒ y7 Å_≡ uρø— r& 4 ª!$# uρ 

Ö‘θ à� xî ×Λ Ïm§‘   ô‰s% uÚt� sù ª!$# ö/ ä3s9 s' ©#ÏtrB öΝ ä3ÏΖ≈ yϑ÷ƒ r& 4 ª!$# uρ óΟä39 s9 öθ tΒ ( uθ èδ uρ ãΛ Î=yè ø9 $# 

ãΛ Å3ptø: $#     

Maksudnya: “Wahai Nabi! mengapa engkau haramkan (dengan 

bersumpah menyekat dirimu daripada menikmati) apa yang dihalalkan 

oleh Allah bagimu, (kerana) engkau hendak mencari keredaan isteri-

isterimu? (dalam pada itu, Allah ampunkan kesilapanmu itu) dan Allah 

sememangnya Maha Pengampun, lagi Maha Mengasihani. 

Sesungguhnya Allah telah menetapkan bagi kamu (Wahai Nabi dan 

umatmu, untuk) melepaskan diri dari sumpah kamu (dengan membayar 

denda - kaffarah); dan Allah ialah Pelindung yang mentadbirkan 

keadaan kamu, dan ia Maha Mengetahui, lagi Maha Bijaksana. 

           Surah al-Tahrim (66):1-2 
        

 

                                                 
73 Ibid.,  h.  44 
74 Ibid., h. 13. 
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b. Ijtihad pada Zaman Sahabat  

Semasa Rasulullah masih hidup, ijtihad bukanlah metode dalam 

mengistinbatkan hukum walaupun sebahagian ulama mengatakan bahawa Rasulullah 

juga pernah berijtihad. Namun, ijtihad baginda tersebut menjadi hukum qaÏ’Ê kerana 

menurut Imam AbË ×anÊfah ijtihad Rasulullah sebahagian daripada wahyu.75 Setelah 

Rasulullah wafat maka terputuslah wahyu, beliau hanya meninggalkan dua perkara iaitu 

al-QurÉn dan Sunnah.  

 Setelah Rasulullah wafat. timbul permasalahan baru sedangkan tidak semua 

masalah pada ketika itu pernah terjadi semasa hayat Rasulullah, sehingga para sahabat 

menghadapi masalah yang sangat rumit dalam menyelesaikan permasalahan tersebut. Di 

sudut yang lain, setiap permasalahan hukum adalah perlu atau wajib dicari 

penyelesaiannya. Oleh sebab itu, para sahabat mengambil inisiatif untuk menetapkan 

hukum baru dengan cara berijtihad76. Ternyata ijtihad yang dilakukan oleh para sahabat 

telah mendapat keizinan daripada Rasulullah semasa baginda masih hidup lagi. 

Keizinan berijtihad dapat dirujuk kepada kebenaran yang diberikan oleh Rasulullah 

S.A.W kepada Mu'Édh bin Jabal ketika mengutusnya ke Yaman.77 

 كَيف قَالَ الْيمنِ إِلَى معاذًا يبعثَ أَنْ أَراد لَما وسلَّم علَيه اللَّه صلَّى اللَّه رسولَ أَنَّ
 كتابِ في تجِد لَم فَإِنْ قَالَ اللَّه بِكتابِ أَقْضي قَالَ قَضاءٌ لَك عرض إِذَا تقْضي

 رسولِ سنة في تجِد لَم فَإِنْ قَالَ وسلَّم علَيه اللَّه صلَّى اللَّه رسولِ فَبِسنة قَالَ للَّها
لَّى اللَّهص اللَّه هلَيع لَّمسلَا وي وابِ فتك قَالَ اللَّه هِدتأْيِي أَجلَا رآلُو و برفَض 

 رسولَ وفَّق الَّذي للَّه الْحمد وقَالَ صدره وسلَّم علَيه اللَّه صلَّى اللَّه رسولُ
  اللَّه رسولَ يرضي لما اللَّه رسولِ

 
Maksudnya: Bahawa sesungguhnya Rasulullah S.A.W. manakala 

mengutus Mu'Édh ke Yaman, bagaimanakah nanti engkau akan 

memutuskan hukum apabila dibawa kepada engkau sesuatu 

permasalahan?  Mu'Édh menjawab saya akan memutuskan hukum 

                                                 
75 MuÍammad al-KhuÌarÊ (1422H)  op. cit., h. 326. 
76 Kassim Salleh (1989) op. cit., h. 33. 
77 Muhammmad Sayyid Tantawi (2002)  op. cit., h.  52. 
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berdasarkan kitab Allah, Nabi bertanya lagi, Sekiranya kamu tidak 

dapati dalam kitab Allah? Jawab  Mu'Édh Saya akan memutuskan 

berdasarkan sunnah Rasul-Nya. Tanya Nabi lagi Sekiranya engkau 

tidak menemuinya dalam Sunnah?  Mu'Édh menjawab saya akan 

berijtihad dan saya tidak akan mengabaikan perkara tersebut. Nabi 

pun menepuk dada sambil bersabda segala puji bagi Allah yang telah 

memberi taufiq kepada utusan Rasulullah ke arah sesuatu yang 

diredhai oleh Rasullullah
78

. 

 
 Ijtihad mula berkembang pesat pada zaman sahabat apabila berlakunya 

perluasan wilayah yang tunduk di bawah kerajaan Islam sehingga ke Afrika, Farsi dan 

Rom. Wilayah-wilayah yang ditaklukkan itu, mempunyai peradaban dan kebudayaan 

yang berbeza sehingga wujud banyak permasalahan baru. Kehidupan seharian mereka 

tidak bercirikan kepada kehidupan menurut al-QurÉn dan Sunnah. Maka sejak itulah, 

al-QurÉn dan Sunnah mulai dikembangkan dengan cara membuat usul dan kaedah- 

kaedah tersendiri dalam memahami al-QurÉn dan Sunnah dengan tujuan untuk 

menjawab semua permasalahan yang ada. Maka dengan itu berkembanglah fiqh Islam 

yang mempunyai skop yang luas baik dari segi politik atau pentadbiran.79  

Apabila melihat bagaimana cara sahabat berijtihad, maka didapati bahawa terdapat 

beberapa metode yang digunakan oleh mereka dalam menetapkan sesuatu hukum. Pada 

dasarnya penetapan hukum tersebut adalah bertujuan untuk memastikan maÎlaÍah dan 

mendatangkan kemudahan kepada umat Islam serta menolak segala yang mendatangkan 

mudarat. Ini kerana, sesungguhnya menolak kemudaratan itu tujuan adalah daripada 

syariat Islam itu sendiri. Terdapat beberapa metode yang dipakai oleh mereka, iaitu:  

1. Para Sahabat mentafsirkan ayat-ayat al-QurÉn dan Sunnah untuk mendapatkan 

hukum-hukum baru yang perlu dijawab terhadap permasalahan yang ada.  Pada 

zaman khalifah, maka keputusan hukum diserahkan kepada khalifah untuk 

memutuskannya. 

                                                 
78AbË DÉwËd  SulaymÉn Ibn al-Ash’ath al-SijistÉnÊ (1996) Sunan AbÊ dÉwËd ,  BÉb IjtihÉd al-Ra'y fÊ al-
QaÌÉi, HadÊth No. 3592, Dirujuk dalam Kitab MausË'ah hadÊth sharÊf  Kutub al-Sittah, RiyÉÌ: DÉr al- 
SalÉm li al-NashrÊ wa al-Tauzi', h. 1489.  
79 Kassim Salleh (1989) op. cit., h. 34. 
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2. Para sahabat setiap terjadi permasalahan baru mereka akan mengqiyaskan 

hukum dengan melihat persamaan yang ada pada al-QurÉn dan Sunnnah. 

Sebagaimana ‘Umar Ibn KhaÏÏab pernah memutuskan hukum dengan 

menggunakan qiyas terhadap sekelompok jemaah yang membunuh satu orang. 

‘Umar memutuskan dengan membunuh semua jemaah yang membunuh individu 

tersebut.80 

Ijtihad yang dilakukan oleh para sahabat dalam menetapkan suatu hukum, 

kadangkala melalui ijtihad secara farÌÊ iaitu sendirian berdasarkan kaedah-kaedah 

umum dan kadangkala mereka melakukan ijtihad secara jamÉ’Ê iaitu secara bersama-

masa di antara para sahabat. Misalnya Abu Bakar sering sekali melakukan ijtihad dalam 

menetapkan hukum berdasarkan kepada kesepakatan dalam kalangan sahabat.81 

Terdapat beberapa sebab sehingga para sahabat dituntut untuk berijtihad, antaranya 

adalah: 

1. Al-QurÉn dan Sunnah tidak mungkin difahami oleh semua umat Islam. 

2. Al-QurÉn tidak tersebar luas dalam masyarakat, bentuk al-Qur'an masih 

dalam lebaran-lembaran yang tersimpan, kemudian sunnah juga belum 

tersebar secara meluas melainkan melalui lisan sahaja. 

3. Undang-undang yang telah ada hanya terbatas pada permasalahan yang 

pernah terjadi dalam masyarakat. Sedangkan hukum-hukum baru yang 

timbul selepas itu masih belum ada ketetapan hukumnya, sehingga para 

sahabat dituntut untuk menyelesaikan hukum tersebut.82 

3.5.Ijtihad Dalam Perspektif Imam al-ShÉfi’Ê 

 Imam al-ShÉfi’Ê merupakan seorang pengasas kepada ilmu usul fiqh. Beliau 

                                                 
80 Shams al-BaÍri AndÊ GaligË (2002) op. cit.,  h. 96. 
81  Muhammad Hasbi Ash shidieqy (1968) Pengantar Hukum Islam, , Jakarta: Bulan Bintang, h.  43. 
82Muhammad Hasbi Ash shidieqy (1974) Pengantar Ilmu Usul Fiqh, Jakarta: Bulan Bintang, h .51. 
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telah menyusun ilmu usul fiqh secara sistematik. Usaha yang telah dilakukan oleh 

beliau ini bukan bermakna ulama sebelumnya tidak  mengetahui ilmu usul fiqh dalam  

berijtihad. Namun, para ulama terdahulu tidak mempunyai batasan yang jelas yang 

dapat digunakan sebagai satu standard dalam mengistinbatkan hukum. Mereka hanya 

memahami makna dalam teks ayat untuk mengeluarkan hukum atau boleh dikatakan 

para ulama sebelumnya mengistinbatkan hukum hanya dengan menggunakan naluri 

tanpa mengetahui kaedah-kaedah logik.83 Kemudian, Imam al-ShÉfi’Ê telah menyusun, 

menetapkan kaedah dan meletakkan batasan-batasan dalam mengistinbatkan hukum. 

Kaedah tersebut telah dituliskan dalam karya beliau berjudul al-RisÉlah.  Seterusnya 

kemunculan Imam al-ShÉfi’Ê telah membawa nafas baru di dalam teori hukum Islam. 

Sebagaimana yang diketahui, Imam al-ShÉfi’Ê tidak hanya duduk dan belajar di satu 

tempat sahaja, bahkan beliau telah mengunjungi dan menetap di beberapa tempat dalam 

usaha untuk menuntut ilmu sehingga beliau tidak dapat ditandingi mengenai prinsip-

prinsip hukum Islam. Kemudian, beliau juga tidak hanya berguru kepada satu aliran 

pemikiran sahaja tetapi melibatkan pelbagai aliran yang berbeza. Imam al-ShÉfi’Ê 

berguru dengan Imam al-MÉlik yang merupakan seorang Ahl al-HadÊth dan berguru 

kepada muridnya AbË ×anÊfah sebagai Ahl al-Ra’y. Hal ini telah memberi banyak 

peluang yang luas kepada beliau untuk menuntut ilmu sehingga memiliki wawasan yang 

luas. Bahkan terbukti apabila beliau telah mengasaskan suatu idea baru tentang metode 

dalam memahami hukum yang jauh berbeza dengan kedua aliran tersebut.84 Apa yang 

diketahui bahawa Imam al-ShÉfi’i merupakan ulama yang pertama mengasaskan 

penulisan ilmu usul fiqh secara sistematis. Tulisan tersebut telah dituliskan dalam 

bukunya yang berjudul al-RisÉlah.
85 Beliau telah menjana beberapa metode yang sesuai 

dalam mengistinbatkan hukum. Bagi Imam al-ShÉfi’Ê metode istinbat hukum itu hanya 
                                                 
83MuÍammad AbË Zahrah (2005) Imam Syafi’i  Biografi dan Pemikirannya dalam  Masalah  

Akidah,Politik dan Fiqh, Abdul Syukur (tr.), C. 2, Jakarta: Lentera,  h .302. 
84Ahmad Hasan (1984) Pintu Ijtihad Sebelum Tertutup, Bandung : Pusaka,  h. 167. 
85Mahmud Zuhdi Hj Abdul  Majid (1989) Metodologi Imam Syafii Tentang Hukum, Suatu Penelitian 

Mengenai Bukunya al-Risalah, kertas Seminar Pemikiran Islam Antar Bangsa,  Kuala Lumpur  h. 1. 
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terbatas pada qiyas sahaja sepertimana dinyatakan sendiri oleh beliau dengan ungkapan 

“ ijtihad adalah qiyas”.86  

 Mazhab al-ShÉfi’Ê merupakan campuran dan gabungan antara dua pemikiran 

mazhab iaitu mazhab Imam al-MÉlik yang merupakan Ahl al-×adÊth dan mazhab AbË 

HanÊfah yang merupakan Ahl al-Ra’y. Penggabungan antara kedua metode ini maka 

lahirlah mazhab pertengahan iaitu mazhab al-ShÉfi’Ê87. Setelah itu, beliau telah 

menuliskan idea tersebut dalam kitabnya al-RisÉlah. Mahmood Zuhdi dalam tulisannya 

secara umum berpandangan bahawa Imam al-ShÉfi’Ê dalam kitabnya al-RisÉlah 

mengandungi pandangan tentang al-QurÉn dan cara pengambilan hukum darinya, 

begitu juga tentang Sunnah dan kedudukannya di samping al-QurÉn, penjelasan tentang 

nÉsikh dan mansËkh, permasalahan hadis ahad dan nilainya dalam membuat kesimpulan 

hukum sehingga kepada perbahasan tentang ijmak, ijtihad, qiyas, istiÍsÉn dan khilaf.”88 

Ijtihad menurut istilah adalah satu upaya untuk mengeluarkan hukum syarak   

dari pada dalil-dalil yang terperinci.89 Imam al-ShÉfi’Ê hanya membataskan ijtihad 

kepada qiyas sahaja dan bererti bahawa beliau menolak ra’y yang dipergunakan 

semahunya tanpa berlandaskan kepada al-QurÉn dan Sunnah. Batasan yang dijadikan 

landasan oleh Imam al-ShÉfi'Ê dalam melaksanakan ijtihad adalah merujuk kepada hadis 

Rasulullah S.A.W. daripada 'AmrË bin 'AÎ; 

 أَجران فَلَه فَأَصاب فَاجتهد الْحاكم حكَم إِذَا وسلَّم علَيه اللَّه صلَّى اللَّه رسولُ قَالَ
  أَجر فَلَه فَأَخطَأَ فَاجتهد حكَم وإِذَا

Maksudnya: Rasulullah S.A.W. bersabda apabila seorang hakim 

berhukum maka berijtihad kemudian benar maka mendapat dua pahala 

dan apabila seorang hakim berijtihad kemudian salah maka mendapat 

                                                 
86MuÍammad IdrÊs al-ShÉfi’Ê  (t.t.) al-RisÉlah, AÍmad  MuÍammad  Shakir (e.d.),  Beirut: DÉr  al-Kutub 
al- 'Ilmiyyah, h.  477. 
87Lahmudin Nasution  (2005) Pembaharuan Hukum Islam dalam Mazhab Syafi’i, Bandung: Remaja 
Rosda Karya, h. 53. 
88Mahmud  Zuhdi Hj Abd Majid (1989)  op. cit., h. 17. 
89Muhammad Sayit Tantawi (2008) Konsep Ijtihad dalam Hukum Syarak, Safri Mahayedin (tr.), Kuala 
Lumpur : Institut Terjemahan  Negara Berhad,  h.  3.  
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satu pahala.
90

 

Imam al-ShÉfi'Ê mengatakan bahawa ijtihad kemungkinan boleh jadi salah dan 

kemungkinan juga boleh jadi benar dan kedua-keduanya akan diberikan pahala oleh 

Allah S.W.T. Kebenaran dan kesalahan di sini ditinjau dari sudut batin atau dalam ilmu 

Allah, sedangkan secara ÐÉhir ijtihad itu selalunya benar menurut orang yang berijtihad. 

Oleh sebab itu, Allah tidak menghukum hambanya disebabkan oleh kesalahannya bukan 

secara ÐÉhir, bahkan Allah S.W.T. memberikan pahala kepada hambanya, tetapi dengan 

syarat ijtihad harus berdasarkan dalil-dalil yang ada.91 

Terdapat beberapa landasan yang dijadikan oleh Imam al-ShÉfi’Ê tentang 

kebenaran untuk melakukan ijtihad. Namun, ijtihad yang dimaksudkan oleh Imam al-

ShÉfi’Ê adalah ijtihad yang tetap mempunyai bukti-bukti yang kuat yang pada intinya 

berdasarkan kepada al-QurÉn dan Sunnah. Dalil-dalil yang menunjuk kebolehan 

berijtihad adalah merujuk kepada firman Allah S.W.T; 

 

ôÏΒ uρ ß]ø‹ym |Mô_ t� yz ÉeΑ uθ sù y7 yγ ô_ uρ t� ôÜ x© Ï‰Éf ó¡ yϑø9 $# ÏΘ# t�ys ø9 $# 4 ß]øŠym uρ $ tΒ óΟ çFΖä. 

(#θ —9 uθ sù öΝ à6 yδθã_ ãρ … çνt� ôÜx© āξ y∞Ï9 tβθ ä3tƒ Ä¨$ ¨Ψ=Ï9 öΝ ä3ø‹ n=tæ îπ ¤f ãm āω Î) šÏ%©!$# 

(#θ ßϑn=sß öΝ åκ÷] ÏΒ Ÿξ sù öΝ èδöθ t± øƒrB ’ÎΤ öθ t±÷z $# uρ §Ν Ï?T{ uρ  ÉL yϑ÷è ÏΡ ö/ ä3ø‹ n=tæ öΝ ä3‾=yè s9 uρ tβρß‰tGöηs?   

Maksudnya: “Dan dari mana sahaja engkau keluar (untuk mengerjakan 

sembahyang), maka hadapkanlah mukamu ke arah masjid Haram 

(Ka'bah); dan di mana sahaja kamu berada maka hadapkanlah muka 

kamu ke arahnya, supaya tidak ada lagi (sebarang) alasan bagi orang-

orang (yang menyalahi kamu), kecuali orang-orang yang zalim di antara 

mereka (ada sahaja yang mereka jadikan alasan). maka janganlah kamu 

takut kepada (cacat cela) mereka, dan takutlah kamu kepadaKu (semata-

mata); dan supaya Aku sempurnakan nikmatKu kepada kamu, dan juga 

supaya kamu beroleh petunjuk hidayah (mengenai perkara yang benar).” 

            Surah al-Baqarah (2):150 

                                                 
90AbÊ DÉwËd  SulaymÉn Ibn al-Ash’ath al-SijistÉnÊ (1996) Sunan AbÊ dÉwËd ,  Bab IjtihÉd al-ra'y fÊ Al-
QÉÌÉi, HadÊth No. 3574, Dirujuk dalam Kitab MausË'ah hadÊth sharÊf  Kutub al-Sittah, RiyÉÌ: DÉr Al- 
SalÉm li al-NashrÊ wa al-Tauzi' h. 1488. 
91MuÍammad IdrÊs  al-ShÉfi’i (t.t.)  op. cit., h. 498. 
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 Bagi orang yang berada jauh dari masjid Haram untuk menghadap ke arahnya, 

maka dituntut kepada individu itu untuk berijtihad berdasarkan bukti-bukti yang ada. 

Namun, individu itu secara tidak langsung tidak dapat memastikan sama ada arah untuk 

menghadap ke Masjid Haram tersebut benar-benar mengarah ke arahnya ataupun tidak. 

Walaupun begitu, dengan hanya bukti-bukti yang ditemuinya yang dapat menunjukkan 

bahawa individu itu menghadap berarahkan kepada masjid Haram sudah memadai 

walaupun pendapat itu berbeza dengan orang lain.92 Sementara itu, ijtihad dari segi 

kedudukannya dapat dibahagikan kepada dua pembahagian utama iaitu: 

a. Ijtihad  yang dikhususkan hanya kepada sebahagian kelompok kecil daripada ulama  

dengan tujuan untuk menjelaskan hukum-hukum furË’ amaliah yang diambil daripada 

dalil-dalil terperinci. Ulama sebegini tidak berkekalan sepanjang zaman 

b. Ijtihad mengikut pandangan yang dikemukakan oleh para ulama sebelumnya. Mereka 

hanya mengikuti metode yang telah dibuat oleh ulama-ulama terdahulu dan mereka ini 

wujud sepanjang zaman.93 

3.6.  Konsep Ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê 

Kedatangan Islam adalah sebagai pedoman hidup kepada manusia. Setiap 

permasalahan hukum yang telah ada dalam al-QurÉn dan Sunnah, sama ada didapati 

secara langsung ataupun secara tidak langsung. Ia merupakan suatu kelebihan daripada 

Allah kepada hambanya sebagai petunjuk jalan yang lurus. Firman Allah S.W.T.; 

tΠ öθ u‹ø9$# àM ù= yϑ ø. r& öΝ ä3 s9 öΝ ä3 oΨƒ ÏŠ àM ôϑ oÿøC r&uρ öΝ ä3 ø‹n= tæ  ÉL yϑ ÷è ÏΡ àMŠÅÊ u‘uρ ãΝ ä3 s9 zΝ≈ n= ó™ M} $# $ YΨƒ ÏŠ 4 
Ç yϑ sù §�äÜ ôÊ $# ’ Îû >π |Á uΚøƒxΧ u� ö�xî 7# ÏΡ$ yf tG ãΒ 5Ο øO\b} � ¨βÎ*sù ©! $# Ö‘θ à� xî ÒΟ‹Ïm §‘   

    
Maksudnya: “Pada hari ini, Aku telah sempurnakan bagi kamu agama 

                                                 
92Al-ShÉfi’i (t.t) op. cit.,  h.  287-288. 
93MuÍammad AbË Zahrah (1957)  UÎËl al-Fiqh, QÉhirah: DÉr al-Fikri al-‘Órabi,  h.  301. 
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kamu, dan Aku telah cukupkan nikmatKu kepada kamu, dan Aku telah 

redakan Islam itu menjadi agama untuk kamu. Maka sesiapa yang 

terpaksa kerana kelaparan (memakan benda-benda yang diharamkan) 

sedang ia tidak cenderung hendak melakukan dosa (maka bolehlah ia 

memakannya), kerana sesungguhnya Allah Maha Pengampun, lagi Maha 

Mengasihani.” 
                 Surah al-MÉidah (5):3 
 

 Ayat tersebut merupakan nikmat yang paling besar yang diberikan oleh Allah 

kepada hambaNya bahawa Allah telah menyempurnakan agama Islam. Umat Islam 

tidak lagi berhajat kepada agama lain dan tidak berhajat kepada nabi lain dan Allah 

tidak mengutus nabi setelah nabi Muhammad S.A.W. Bahkan, sesuatu perkara itu tidak 

halal kecuali apa yang telah dihalalkanNya dan tidak haram kecuali apa yang telah 

diharamkan olehNya kerana tidak ada agama kecuali apa yang telah disyariatkan.94 

Potongan ayat di atas menunjukkan bahawa sesungguhnya agama Islam telah sempurna. 

Apabila wujud permasalahan hukum maka kembalilah kepada al-Qur'an dan Sunnah,  

seperti mana perkataan Imam al-ShÉfi’Ê; 

”Setiap persoalan yang terjadi kepada  seorang Muslim tentu ada hukum 

yang jelas yang wajib di ikuti atau adanya jalan ketentuan dilalah  yang 

menunjukkan kepadanya, dan jika ada hukum yang jelas maka ikutilah, 

jika tidak maka tuntutlah secara dilalah dengan jalan benar iaitu ijtihad 

dan ijtihad itu adalah qiyas”.
95

  

 
Imam al-ShÉfi’Ê menegaskan bahawa apabila wujud masalah hukum yang tidak 

disebutkan dalam nas secara langsung, maka untuk mendapatkan kesimpulan hukum 

tersebut, harus mencari melalui jalan dilÉlah ataupun pada keserupaan makna. Firman 

Allah S.W.T; 

tΠ öθ tƒ uρ ß]yè ö7tΡ ’ Îû Èe≅ä. 7π ¨Βé& # ´‰‹ Îγ x© ΟÎγ øŠn=tæ ôÏiΒ öΝ ÍκÅ¦ à�Ρr& ( $ uΖø⁄Å_ uρ š� Î/ # ´‰‹ Íκy− 

4’ n?tã Ï Iω àσ ‾≈ yδ 4 $ uΖø9 ¨“ tΡuρ š� ø‹ n=tã |=≈tGÅ3ø9 $# $ YΖ≈ u‹ ö;Ï? Èe≅ä3Ïj9 & ó x« “Y‰èδ uρ Zπ yϑôm u‘ uρ 

3“u�ô³ ç0uρ tÏϑÎ=ó¡ ßϑù=Ï9     

                                                 
94Ibn KathÊr, (1385 H) TafsÊr al-QurÉn al-‘AzÊm, Beirut: DÉr al-Kutub, J. 2, h.  487. 
95MuÍammad IdrÊs  al-ShÉfi’i (t.t.) op. cit.,  h. 477. 
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Maksudnya: “Dan (ingatkanlah tentang) hari Kami bangkitkan dalam 

kalangan tiap-tiap umat, seorang saksi terhadap mereka, dari golongan 

mereka sendiri; dan Kami datangkan kamu (Wahai Muhammad) untuk 

menjadi saksi terhadap mereka ini (umatmu); dan Kami turunkan 

kepadamu al-QurÉn menjelaskan tiap-tiap sesuatu dan menjadi hidayah 

petunjuk, serta membawa rahmat dan berita yang menggembirakan, bagi 

orang-orang Islam. 

                Surah al-Nahl (16):89 

 

 

Allah menurunkan al-QurÉn tidak lain melainkan bertujuan untuk menjawab 

semua permasalahan hukum baik hubungan dengan Allah, mahupun hubungannya 

sesama manusia. Imam al-ShÉfi’Ê pernah berkata: 

 Maksudnya: “Manusia harus mencari dengan kemampuan berfikir yang 

telah dianugerahkan Allah kepada mereka untuk mendapatkan petunjuk 

arah menghadap Baitul Haram sewaktu melaksanakan solat. Apabila 

mereka telah berusaha dengan akal dan pengetahuan tentang tanda 

sebagai petunjuk, setelah Allah memberikan mereka pertolongan dan 

mencintainya dalam taufiknya, maka bererti kewajipan yang dibebankan 

kepada mereka ialah melakukan solat dengan menghadap arah Baitul 

Haram tidak selalu supaya menghadap bait ka’bah secara langsung, 

apabila arah yang tepat tidak dimiliki seperti mereka yang langsung 

melihatnya, tidak bererti orang dapat ke mana saja arah yang 

dikehendaki”.96  
 
Di sini Imam al-ShÉfi’Ê ingin menjelaskan bahawa kewajipan berijtihad untuk 

menjawab setiap permasalahan hukum yang timbul, tetapi bukan bererti seseorang itu 

boleh melakukan ijtihad menurut kehendaknya sendiri. Ijtihad yang dimaksudkan oleh 

Imam al-ShÉfi’Ê adalah ijtihad yang tetap berlandaskan kepada bukti-bukti iaitu al-

QurÉn dan Sunnah.  Tidak ada suatu hukum yang tidak ditetapkan di dalam al-QurÉn 

dan Sunnah baik secara langsung mahupun secara tidak langsung. Ia sesuai dengan 

Sunnah  pada zaman Rasulullah mengutus Mu'Édh bin Jabal menjadi wakil di Yaman, 

 كَيف قَالَ الْيمنِ إِلَى معاذًا يبعثَ أَنْ أَراد لَما وسلَّم علَيه اللَّه صلَّى اللَّه رسولَ أَنَّ
 اللَّه كتابِ في تجِد لَم فَإِنْ قَالَ اللَّه بِكتابِ أَقْضي قَالَ قَضاءٌ لَك عرض إِذَا تقْضي

 اللَّه رسولِ سنة في تجِد لَم فَإِنْ قَالَ وسلَّم علَيه اللَّه صلَّى اللَّه ولِرس فَبِسنة قَالَ
 رسولُ فَضرب آلُو ولَا رأْيِي أَجتهِد قَالَ اللَّه كتابِ في ولَا وسلَّم علَيه اللَّه صلَّى

                                                 
96

Ibid., h. 502. 
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لَّى اللَّهص اللَّه هلَيع لَّمسو صهرقَالَ دو دمالْح لَّهي لالَّذ فَّقولَ وسولِ رسر ا اللَّهمل 
  اللَّه رسولَ يرضي

 
Maksudnya: “Bahawa sesungguhnya Rasulullah S.A.W. manakala 

mengutus Mu'Édh ke Yaman, bagaimanakah nanti engkau akan 

memutuskan hukum apabila dibawa kepada engkau sesuatu 

permasalahan?  Mu'Édh menjawab saya akan memutuskan hukum 

berdasarkan kitab Allah, Nabi bertanya lagi, Sekiranya kamu tidak dapati 

dalam kitab Allah? Jawab  Mu'Édh Saya akan memutuskan berdasarkan 

sunnah Rasul-Nya. Tanya Nabi lagi Sekiranya engkau tidak menemuinya 

dalam Sunnah?  Mu'Édh menjawab saya akan berijtihad dan saya tidak 

akan mengabaikan perkara tersebut. Nabi pun menepuk dada sambil 

bersabda segala puji bagi Allah yang telah memberi taufiq kepada utusan 

Rasulullah ke arah sesuatu yang diredhai oleh Rasullullah
97

 

 
 

Hadis tersebut menunjukkan makna bahawa setiap hukum yang tidak ada dalam 

al-QurÉn dan Sunnah diharuskan bagi seorang mujtahid untuk berijtihad dan ijtihad 

tersebut menurut Imam al-ShÉfi’Ê adalah qiyas.98 Menurut `Abd al-WahhÉb KhallÉf, 

sumber dalil yang boleh digunakan untuk mengistinbatkan hukum hanya empat sahaja 

berdasarkan kepada firman Allah S.W.T.; 

$ pκš‰r' ‾≈ tƒ t Ï%©!$# (# þθ ãΨ tΒ# u (#θãè‹ ÏÛr& ©!$# (#θ ãè‹ÏÛr& uρ tΑθß™ §�9 $# ’ Í<'ρé& uρ Í÷ö∆ F{$# óΟ ä3ΖÏΒ ( βÎ* sù 

÷Λä ôãt“≈ uΖs? ’Îû & ó x« çνρ–Š ã� sù ’n<Î) «!$# ÉΑθ ß™ §�9 $# uρ β Î) ÷ΛäΨä. tβθ ãΖÏΒ ÷σ è? «! $$Î/ ÏΘöθ u‹ ø9 $# uρ Ì�Åz Fψ$# 

4 y7 Ï9≡ sŒ ×�ö�yz ß |¡ôm r& uρ ¸ξƒ Íρù' s?  

   
Maksudnya: “Wahai orang-orang yang beriman, taatlah kamu kepada 

Allah dan taatlah kamu kepada Rasulullah dan kepada "Ulil-Amri" 

(orang-orang yang berkuasa) dari kalangan kamu. Kemudian jika kamu 

berbantah-bantah (berselisihan) dalam sesuatu perkara, maka hendaklah 

kamu mengembalikannya kepada (kitab) Allah (al-Qur'an) dan (Sunnah) 

RasulNya - jika kamu benar beriman kepada Allah dan hari akhirat. Yang 

demikian adalah lebih baik (bagi kamu), dan lebih elok pula 

kesudahannya. 

           Surah al-NisÉ`(4):59 
 

                                                 
97AbË DÉwËd  SulaymÉn Ibn al-Ash’ath al-SijistÉnÊ (1996), Sunan AbÊ DÉwËd ,  Bab IjtihÉd al-ra'y fÊ Al-
QÉÌÉi, HadÊth No. 3592, Dirujuk dalam Kitab MausË'ah hadÊth sharÊf  Kutub al-Sittah, RiyÉÌ: DÉr Al- 
SalÉm li al-NashrÊ wa al-Tauzi',  h. 1489.  
98 Al-ShÉfi’Ê (t.t) op. cit., h. 477. 
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‘Abd al-WahhÉb KhallÉf selanjutnya mengatakan bahawa perintah mentaati 

Allah dan RasulNya adalah perintah untuk mengikuti ajaran al-QurÉn dan Sunnah. 

Sedangkan perintah mentaati ulÊ al-amri di antara umat Islam mengandungi pengertian 

perintah untuk mengikuti hukum yang telah disepakati oleh para mujtahid. Ini kerana 

mereka adalah ulÊ al-amri dalam bidang hukum syarak. Seterusnya, perintah 

mengembalikan segala persoalan yang diperselisihkan kepada Allah dan RasulNya 

adalah perintah untuk mengikuti qiyas ketika hukum tentang perkara yang 

diperselisihkan itu tidak ditemukan secara langsung dalam naÎ dan ijmak.99  

Daripada penjelasan di atas dapat difahami bahawa sumber dalil yang sebenar 

dalam pengambilan hukum menurut konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê adalah al-QurÉn, 

Sunnah dan Ijmak. Sedangkan qiyas adalah metode istinbat hukum bukan sumber dalil 

pengambilan hukum. Oleh sebab itu, Imam al-ShÉfi’Ê berkata bahawa setiap hukum 

yang dihasilkan oleh qiyas apabila diqiyaskan kepada al-QurÉn maka itu adalah hukum 

Allah, sedangkan apabila diqiyaskan kepada Sunnah maka hukum tersebut adalah 

hukum Rasulullah.100 Maka yang berhak menetapkan hukum adalah al-QurÉn dan 

Sunnah, sedangkan qiyas merupakan metode untuk menetapkan hukum daripada al-

QurÉn dan Sunnah. Perkara ini telah diungkapkan  oleh  Imam  al-GhazÉlÊ bahawa; 

“Qiyas adalah sebahagian dari pada metode istinbat hukum”
101

 

Apabila mengambil makna yang telah dikemukakan oleh Imam al-GhazÉlÊ, 

maka qiyas merupakan manhaj dalam menetapkan hukum yang berasal dari al-QurÉn 

dan Sunnah. Bukan sebagai dalil atau sumber hukum, penetapan seperti itu sesuai 

dengan sejarah perkembangan pemikiran hukum terutama pada periode awal yang 

menggunakan qiyas sebagai manhÉj untuk menyimpulkan hukum daripada al-QurÉn 

                                                 
99‘Abd al-WahhÉb KhallÉf (1983) ' Ilm UÎËl al-Fiqh, Kuwait: DÉr al-Qalam, h. 21. 
100Al-ShÉfi’Ê (t.t.) Al-Umm, Rif’at Fauzul Abd al-MuÏallib (TahqÊq), (t.t.p.) DÉr al-Wafak, J. 2. h. 222. 
101AbË ×Émid MuÍammad al-GhazÉlÊ (t.t.) op. cit.,  J. 1, h. 484. 
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dan Sunnah102. AbË Zahrah berkata bahawa; 

Maksudnya: “Qiyas mendatangkan hukum yang diijtihadkan oleh para 

mujtahid dari pada al-QurÉn dan Sunnah disebabkan hukum syarak ada 

yang dinaskan dan juga yang ditanggungkan di atas nas melalui metode 

qiyas”.103  
 
Perkara ini sejalan dengan apa yang telah ditegaskan oleh Imam al-ShÉfi’Ê, iaitu: 
  

Maksudnya: “Setiap persoalan yang terjadi kepada seorang Muslim tentu 

ada hukum yang jelas yang wajib di ikuti atau adanya jalan ketentuan 

dilalah  yang menunjukkan kepadanya, dan jika ada hukum yang jelas 

maka ikutilah,jika tidak maka tuntutlah dengan jalan dilalah yang benar 

dengan ijtihad dan ijtihad itu adalah qiyas”
104 

 
Apabila diteliti dan dikaji potongan ayat di atas:  
 

“Kemudian jika kamu berlainan pendapat tentang sesuatu, maka 

kembalikanlah ia kepada Allah (al-QurÉn) dan Rasul (Sunnahnya) , jika 

kamu benar-benar beriman kepada Allah dan hari kemudian. Yang 

demikian itu lebih utama  bagimu dan lebih baik akibatnya.” 

  

 Pemahaman terhadap potongan ayat di atas membawa makna bahawa Allah 

telah menjelaskan bagaimana cara untuk menjawab segala permasalahan hukum yang 

tidak dinaskan dalam al-QurÉn dan Sunnah iaitu dengan kembali kepada kedua-dua 

sumber tersebut. Maka dengan kembali kepada hukum yang merujuk kepada al-QurÉn 

dan Sunnah, maka ia dinamakan sebagai qiyas. Bahkan, qiyas merupakan satu cara atau 

metode untuk mengistinbatkan hukum yang tidak dinaskan dalam al-QurÉn dan Sunnah 

secara langsung. 

  Merujuk kepada huraian yang telah dijelaskan di atas dapat diambil kesimpulan 

bahawa konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê boleh dibahagi kepada dua bahagian yang 

utama. Pertama, sumber pendalilan dalam penetapan sesuatu hukum adalah terdiri 

daripada al-QurÉn, Sunnah dan Ijmak. Pengkaji dalam masalah ini tidak menjadikan 

Pendapat Sahabat sebagai sumber dalil hukum sebagaimana yang telah dibahaskan oleh 

AbË Zahrah. Beliau menyatakan bahawa dalam kebanyakan kitab usul fiqh qawl 

                                                 
102Romli (1999) MuqÉran MadhÉhib fÊ al-UsËl, Jakarta: Gaya Media Pratama, h. 138. 
103AbË Zahrah (1957) op. cit.,  h. 173. 
104MuÍammad IdrÊs  al-ShÉfi’Ê (t.t.) op. cit.,  h.  477. 
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sahabat telah dijadikan oleh Imam al-ShÉfi’Ê sebagai sumber hukum semasa beliau 

berada di Iraq. Sedangkan ketika beliau berada di Mesir, qawl sahabat tidak lagi 

dijadikan sebagai dasar pengambilan hukum oleh Imam al-ShÉfi’i. Namun, AbË Zahrah 

berpendapat bahawa qawl sahabat juga merupakan sumber dalil hukum sama ada di Iraq 

ataupun ketika beliau berada di Mesir.105 Pendapat yang mengatakan bahawa pendapat 

sahabat hanya dijadikan dasar pengambilan hukum ketika beliau berada di Iraq adalah  

bertentangan dengan apa yang ditulis oleh Imam al-ShÉfi’i dalam kitabnya al-Umm:  

Maksudnya: “Selama sebuah permasalahan terdapat hukumnya di dalam 

al-QurÉn dan Sunnah maka wajib mengambil keduanya. Maka jika tidak 

ada kami akan menggunakan pendapat sahabat atau pendapat salah 

seorang dari mereka yang sesuai dengan al-QurÉn, Sunnah ‘ijmak dan 

bersesuaian dengan qiyas”
106

 

 
 
 Penulis cuba melihat dari sudut yang lain, bahawa pada dasarnya Imam al-

ShÉfi’Ê mengambil qawl sahabat tetapi bukan pada posisi sebagai sumber dalil hukum. 

Ini kerana sahabat juga berijtihad berdasarkan al-QurÉn dan Sunnah. Hukum tersebut 

tetap dalam posisi sebagai hasil ijtihad kerana sahabat telah terputus daripada wahyu 

Allah S.W.T. Tambahan lagi, ijtihad menurut Imam al-ShÉfi’Ê adalah qiyas. Maka qawl 

sahabat adalah termasuk dalam kategori qiyas. Manakala ijtihad sahabat menjadi 

kesepakatan para sahabat dalam penetapan hukum. Maka ia termasuk dalam kategori 

ijmak. 

3.7.Dalil Pengambilan Hukum Imam al-ShÉfi’i  

a. Al-QurÉn  

Ulama uÎËliyyin mendefinisikan al-Qur'an sebagai sebuah kitab yang diturunkan 

kepada Muhammad S.A.W yang dituliskan dalam muÎÍaf dan disampaikan secara 

mutawatir tanpa sebarang keraguan. Tidak ada perbezaan pendapat dalam kalangan 

                                                 
105 MuÍammad AbË Zahrah (1987)  al-ShÉfi'Ê HayÉtuhu wa 'Ashruh  wa arÉ'uhu wa Fiqhuh, QÉhirah: DÉr 
al-'Ilmu al-'ArÉbi, h. 322. 
106Al-ShÉfi’Ê  (t.t.) op. cit.,  J. 1, h. 275. 
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umat Islam bahawa al-QurÉn sebagai sumber dalam penetapan hukum.107 Bahkan 

semua ulama bersepakat mengatakan bahawa al-QurÉn yang ada pada hari ini adalah 

disampaikan secara mutawatir dan ia menjadi hujah dan dalil kepada umat Islam. 

Sementara itu, para ulama berbeza pendapat tentang mushaf Ibnu Mas’Ëd, Imam al-

ShÉfi’Ê menolak bahawa mushaf Ibnu Mas’Ëd tidak boleh dijadikan hujah sedangkan 

AbË ×anÊfah menjadikannya sebagai hujah.108  

Sedangkan proses penurunan al-QurÉn adalah selama dua puluh tiga tahun iaitu 

tiga belas tahun proses penurunan itu berlaku di Makkah dan baki sepuluh tahun di 

Madinah.109 Merujuk kepada bahasa al-QurÉn pula, Imam al-ShÉfi’Ê mengatakan 

bahawa semua isinya adalah berbahasa Arab. Terdapat sebahagian ulama yang 

beranggapan bahawa bahasa al-QurÉn tidak semuanya menggunakan bahasa Arab, 

disebabkan di dalam al-QurÉn terdapat kata-kata khusus yang tidak difahami oleh 

sebahagian orang Arab. Sebahagian yang lain mengatakan bahawa bahasa al-QurÉn 

adalah bahasa Arab.110 Fakta ini bersesuaian dengan firman Allah; 

!$ tΒ uρ $ uΖù=y™ ö‘ r&  ÏΒ @Αθ ß™ §‘ āω Î) Èβ$ |¡Î=Î/  Ïµ ÏΒöθ s%  

Maksudnya: “Dan Kami tidak mengutuskan seseorang Rasul melainkan 

dengan bahasa kaumnya.” 

            Surah IbrÉhim (14):4 

                                                                                                                                                                    

Sebahagian ulama sepakat mengatakan bahawa bismi AllÉh adalah sebahagian 

daripada ayat al-QurÉn seperti dalam surah al-Naml. Namun, al-QÉzi AbË Bakr dan 

jemaah daripada usËliyyin mengatakan bahawa bismi AllÉh bukan merupakan 

sebahagian daripada ayat al-QurÉn. Mereka juga berselisih pendapat tentang bismi 

AllÉh yang dicatatkan pada awal ayat daripada tiap-tiap surah. Imam al-ShÉfi’Ê 

mengatakan bahawa bismi AllÉh itu adalah sebahagian daripada tiap-tiap surah tersebut. 
                                                 
107‘Abd al-KarÊm ZaidÉn (1973) al-WajÊz FÊ al-UÎËl al-Fiqh, Baghdad : Matba’ah SalmÉnÊ  'AzamÊ,  h. 
124. 
108 'AlÊ Ibn MuÍammad al-ÓmidÊ (2003) op. cit., J. 1,  h. 216. 
109 Ibid.  
110Al-ShÉfi’Ê (t.t.) op. cit., h.  42. 
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Imam al-ShÉfi’Ê berhujah bahawa; 

a. Bismi AllÉh telah diturunkan bersama dengan awal pada tiap-tiap surah. Hal ini 

sebagaimana diriwayatkan oleh Ibn ‘Abbas yang berkata bahawa Rasulullah 

tidak mengenal penutup surah dan permulaan yang lain sehingga diturunkan 

kepadanya oleh Jibril, bismi AllÉh al-raÍmÉn al-raÍÊm. 

b. Bismi AllÉh dituliskan di dalam al-QurÉn pada tiap-tiap surah melalui perintah 

Rasulullah dan tidak ada sahabat yang mengingkarinya. 

c. Diriwayatkan oleh Ibn 'Abbas, “Syaitan mencuri daripada manusia akan ayat 

daripada al-QurÉn ketika seseorang itu meninggalkan daripada membaca bismi 

AllÉh pada awal surah".111 

Imam al-ShÉfi'Ê mengatakan bahawa syariat Islam mengandungi makna secara 

umum ertinya al-QurÉn hanya meletakkan dasar-dasar umum dari aturan syariat. Hanya 

orang-orang tertentu sahaja yang dapat memahami semua isi kandungan al-QurÉn.112 Di 

dalam memahami al-QurÉn ada beberapa petunjuk ayat yang mempunyai makna 

tersendiri, Imam al-ShÉfi’Ê membahagikan kepada beberapa jenis, iaitu;  

1. Pernyataan umum dengan maksud umum  

Kadang-kadang Allah menurunkan ayat dalam pernyataan yang umum dan 

mempunyai makna umum. Ini  bermakna ayat tersebut tidak perlu kepada pengkhususan 

lagi. Firman Allah S.W.T: 

ª!$# ß, Î=≈ yz Èe≅à2 & óx« ( uθèδ uρ 4’ n?tã Èe≅ ä. &ó x« ×≅‹Ï. uρ  

Maksudnya: “Allah yang menciptakan tiap-tiap sesuatu, dan Dialah yang 

mentadbirkan serta menguasai segala-galanya. 

                 Surah al-Zumar (39):62 
         

 
 Dalam ayat di atas mengandungi pernyataan yang umum  tetapi pernyataan yang 

umum tersebut tidak berhajat kepada takhsÊs dan ia tetap pada pernyataannya yang 

                                                 
111Al-ÓmidÊ (2003) op. cit., J. 2, h.  220. 
112AbË Zahrah (1987) op. cit., h. 330. 
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umum.113
 

2. Pernyataan umum pada zahir dan mengandungi maksud umum dan khusus. 

Dalam hal ini, Imam al-ShÉfi’Ê memberikan satu contoh  ayat yang di dalamnya 

mengandungi makna khusus dan umum, iaitu firman Allah; 

$ pκš‰r' ‾≈ tƒ â¨$ ¨Ζ9 $# $ ‾ΡÎ) / ä3≈ oΨ ø) n=yz ÏiΒ 9� x. sŒ 4 s\Ρé& uρ öΝ ä3≈ oΨ ù=yè y_ uρ $\/θ ãè ä© Ÿ≅ Í←!$ t7s%uρ 

(# þθ èùu‘$ yè tGÏ9 4 ¨β Î) ö/ ä3tΒ t�ò2 r& y‰Ψ Ïã «! $# öΝ ä39 s) ø?r& 4 ¨β Î) ©!$# îΛÎ=tã ×��Î7 yz    

Maksudnya: “Wahai umat manusia! Sesungguhnya Kami telah 

menciptakan kamu dari lelaki dan perempuan, dan Kami telah 

menjadikan kamu berbagai bangsa dan bersuku puak, supaya kamu 

berkenal-kenalan (dan beramah mesra antara satu dengan yang lain). 

Sesungguhnya semulia-mulia kamu di sisi Allah ialah orang yang lebih 

taqwanya di antara kamu, (bukan yang lebih keturunan atau bangsanya). 

Sesungguhnya Allah Maha Mengetahui, lagi Maha mendalam 

pengetahuannya (akan keadaan dan amalan kamu).” 

             Surah al-Hujarat (49):13 
 

Pada potongan ayat yang pertama, terkandung makna umum bagi semua 

manusia sama ada sebelum zaman Rasulullah dan sesudahnya dari kalangan lelaki dan 

perempuan serta melibatkan semua kaum dan bangsa. Sedangkan potongan ayat 

selanjutnya mengandungi makna khusus kerana takwa hanya dapat diperoleh oleh orang 

dewasa yang sudah berakal. Sedangkan orang yang rosak akal dan kanak-kanak kecil 

walaupun memahami erti takwa akan tetapi tidak termasuk dalam potongan ayat yang 

dimaksudkan itu.114 

3. Pertanyaan umum secara zahir akan tetapi mempunyai makna khusus. 

Di dalam al-QurÉn kadang-kadang terdapat ayat yang pernyataannya secara 

umum, akan tetapi menunjukkan  makna khusus sebagaimana firman Allah; 

$ yγ •ƒ r'‾≈ tƒ â¨$ ¨Ζ9 $# z> Î�àÑ ×≅sW tΒ (#θ ãè ÏϑtGó™ $$ sù ÿ…ã& s! 4 āχÎ) šÏ% ©!$# šχθããô‰s?  ÏΒ 

ÈβρßŠ «!$#  s9 (#θ à) è=øƒs† $ \/$ t/ èŒ Èθ s9 uρ (#θ ãè yϑtGô_ $# … çµs9 ( βÎ)uρ ãΝ åκö: è=ó¡ o„ Ü>$ t/ —%!$# $ \↔ ø‹x© āω 
                                                 
113Al-ShÉfi’Ê (t.t.)  op. cit., h. 54. 
114

Ibid.,  h. 57. 
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çνρä‹É)ΖtF ó¡ o„ çµ ÷ΨÏΒ 4 y# ãè |Ê Ü=Ï9$ ©Ü9$# Ü>θ è=ôÜyϑø9 $# uρ     

Maksudnya: “Wahai umat manusia, inilah diberikan satu misal 

perbandingan, maka dengarlah mengenainya dengan bersungguh-

sungguh. Sebenarnya mereka yang kamu seru dan sembah, yang lain dari 

Allah itu, tidak sekali-kali akan dapat mencipta seekor lalat. Walaupun 

mereka berhimpun beramai-ramai untuk membuatnya; dan jika lalat itu 

mengambil sesuatu dari mereka, mereka tidak dapat mengambilnya balik 

daripadanya. (kedua-duanya lemah belaka), lemah yang meminta (dari 

mendapat hajatnya), dan lemah yang diminta (daripada menunaikannya). 

          Surah al-Hajj (22):73 

 

Perkataan wahai manusia di atas secara ÐahÊr menunjukkan makna umum yang 

ditujukan kepada semua manusia, tetapi sebenarnya perkataan tersebut mempunyai 

makna khusus iaitu kepada manusia yang menyembah selain Allah.115 

4. Pernyataan yang menjelaskan erti. 

Terdapat juga ayat yang berbentuk penjelasan makna yang dituju kepada apa 

yang disebutkan dalam ayat tersebut. Firman Allah S.W.T; 

öΝ x. uρ $ oΨ ôϑ|Á s%  ÏΒ 7π tƒ ö�s% ôMtΡ% x. Zπ yϑÏ9$ sß $ tΡù' t±Σr& uρ $ yδ y‰÷è t/ $ �Βöθ s% š Ì�yz# u    

!$ £ϑn=sù (#θ �¡ ym r& !$ uΖy™ ù' t/ # sŒ Î) Ν èδ $ pκ÷] ÏiΒ tβθàÒ ä. ö� tƒ   

   
Maksudnya: “Dan berapa banyak Kami telah pecah-belahkan dan 

binasakan penduduk negeri yang melakukan kezaliman, dan Kami 

telah menjadikan sesudah mereka, kaum yang lain sebagai gantinya. 

Maka ketika mereka merasai (kedatangan) azab kami, mereka 

dengan serta-merta lari keluar dari negeri itu.” 

           Surah al-AnbiyÉ (21):11-12 

 

Di dalam ayat di atas, Allah menjelaskan bahawa Allah telah membinasakan 

kota akan tetapi manakala ia menyebutkan bahawa kota itu yang melakukan kezaliman 

maka erti yang dimaksudkan ayat di atas adalah penduduk kota.116 

5. Pernyataan umum dan dikhususkan oleh Sunnah. 

Dalam satu ayat menunjukkan makna umum akan tetapi melalui Sunnah, makna 

                                                 
115

Ibid., h. 60. 
116 Ibid., h. 63. 
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ayat tersebut dikhususkan oleh Nabi S.A.W. Firman Allah S.W.T; 

ä−Í‘$ ¡¡9 $# uρ èπ s%Í‘$ ¡¡9$# uρ (# þθ ãè sÜø%$$ sù $yϑßγ tƒ Ï‰÷ƒ r& L!# t“ y_ $ yϑÎ/ $ t7|¡ x. Wξ≈s3tΡ z ÏiΒ «!$# 3 ª!$# uρ 

î“ƒ Í•tã ÒΟŠÅ3ym   

  
Maksudnya: “Dan orang lelaki yang mencuri dan orang perempuan yang 

mencuri maka (hukumnya) potonglah tangan mereka sebagai satu balasan 

dengan sebab apa yang mereka telah usahakan, (juga sebagai) suatu 

hukuman pencegah dari Allah. dan (ingatlah) Allah Maha Kuasa, lagi 

Maha Bijaksana. 

                   Surah al-MÉidah (5):38 

 

Di dalam ayat di atas, Allah menjelaskan secara umum hukuman potong tangan  

yang dikenakan ke atas semua pencuri. Namun, keumuman hukuman tersebut telah 

ditakhsiskan oleh Rasulullah S.A.W yang menyatakan bahawa hukuman potong tangan 

hanya dikenakan ke atas pencuri yang mencuri barang yang melebihi seperempat 

dinar.117 

 

b. Sunnah 

Sunnah menurut bahasa adalah kenderaan dan jalan, sama ada jalan kebaikan 

atau jalan keburukan.118 Sunnah juga merupakan sumber hukum bagi umat Islam sesuai 

dengan firman Allah; 

$ pκš‰r' ‾≈ tƒ tÏ% ©!$# (# þθ ãΨ tΒ#u (#θ ãè‹ÏÛr& ©! $# (#θãè‹ ÏÛr&uρ tΑθ ß™ §�9$#   

Maksudnya: “Wahai orang-orang yang beriman, taatlah kamu kepada 

Allah dan taatlah kamu kepada Rasulullah.” 

                   Surah al-NisÉ’(4):59 

 

Dalam ayat di atas, perintah supaya mentaati Rasul adalah sejajar dengan 

perintah mentaati Allah iaitu bererti kedua-duanya wajib diikuti dan ditaati. Perintah 

mengikut ajaran Rasul juga bermakna wajib melakukan apa yang diperintahkan dan 

                                                 
117 Ibid., h.  67. 
118‘Abd al-GhÉnÊ ‘Abd al-KhÉliq (t.t.) Hujjiyyah al-Sunnah, Beirut: DÉr al- Fikr, h. 45. 
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meninggalkan apa yang dilarangnya.119 Imam al-ShÉfi’i berkata;  

Maksudnya: “Allah telah meletakkan RasulNya bahagian dari pada 

agama dan memerintahkan untuk mengikutinya, oleh kerana itu kita 

diwajibkan untuk taat kepada Rasul dan diharamkan mengingkarinya, 

ikrar keimanan seseorang kepada Allah juga harus disertai dengan 

keimanan kepada Rasul.
120

”  

 

Tambahan lagi, Imam al-ShÉfi’Ê mendapat gelaran nÉÎir al-Sunnah disebabkan 

oleh sikap beliau yang sangat berhati-hati dan memisahkan Sunnah Nabi daripada 

perkataan, pendapat dan keputusan para sahabat. Beliau juga menekankan bahawa hujah 

yang wajib diikuti adalah khabar yang berasal dari Rasulullah S.A.W sahaja.121 

Terdapat beberapa permasalahan yang disebutkan dalam al-RisÉlah yang 

menyebutkan tentang kewujudan hadis yang nampak bertentangan, sedangkan tidak ada 

petunjuk nasakh yang nyata. Maka Imam al-ShÉfi’Ê mengatakan kedua-dua hadis itu 

sahih dan tetap berlaku. Sebenarnya, apabila diteliti secara mendalam tidak ada 

pertentangan antara hadis nabi walaupun zahirnya nampak saling bertentangan. 

Beberapa alasan dikemukakan dalam menyebutkan perkara ini, iaitu; pertama, kadang 

kala Nabi mengeluarkan suatu pernyataan umum dengan makna umum dan kadang-

kadang bermakna khusus. Kemudian, kadang-kadang para sahabat menanyakan suatu 

persoalan tertentu dan baginda hanya menjawab menurut keperluan seseorang dengan 

cara yang berbeza-beza. Kadang kala seorang perawi hanya meriwayatkan jawapan nabi 

tanpa disertakan dengan pertanyaan yang ditanya kepada Nabi S.A.W, sedangkan 

apabila mengetahui dan menyebutkan pertanyaan itu dapat memahami maksud hadis  

tersebut dengan lebih jelas.122 

Menetapkan suatu Sunnah dalam konteks yang berbeza sehingga menampakkan 

pertentangan ataupun menetapkan suatu hukum halal haram dalam cakupan yang 

                                                 
119

Ibid., h. 244. 
120Al-ShÉfi'Ê (t.t) op. cit., h. 73. 
121Lahmudin Nasution (2005) op. cit., h. 73. 
122Al-ShÉfi’Ê (t.t) op. cit.,  h. 213. 
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bersifat umum, kemudian timbul hadis yang bersifat khusus untuk membatasi sifat yang 

umum.123 Imam al-ShÉfi’Ê mengatakan bahawa;  

Maksudnya: “Tidak kami dapatkan kedua hadis yang bertentangan 

kecuali keduanya ada jalan keluar”
124

 

 

Sekali lagi Imam al-ShÉfi’Ê menegaskan bahawa Sunnah merupakan sumber 

hukum Islam sepertimana ungkapan beliau bahawa sunnah merupakan hujah dalam 

menetapkan hukum syarak sekalipun sunnah tersebut merupakan hadis ahad, selama 

perawinya ‘adil dan dipercayai. Imam al-ShÉfi'Ê berhujah bahawa sekiranya hanya 

menjadikan al-QurÉn semata-mata sebagai sumber penetapan hukum tanpa mengambil 

kira Sunnah, maka pasti sukar untuk memahami pelaksanaan ibadah seperti kaifiat 

sembahyang, zakat, puasa dan kewajipan yang lainnya. Hal ini, disebabkan dalam al-

QurÉn hanya menjelaskan pengertian secara bahasa iaitu hanya mengetahui sekadar 

menepati makna bahasa sahaja.125 

Dalam berhujah dengan hadis, Imam al-ShÉfi’Ê menjadikan hadis ahad sebagai 

sumber dalam menetapkan hukum. Beliau tidak mensyaratkan suatu hadis harus 

mutawatir ataupun hadis masyhur. Walaupun hadis ahad, selagi hadis tersebut masih 

dalam kategori sahih, maka hadis tersebut wajib diamalkan. Hadis lebih tinggi darjatnya 

jika dibandingkan dengan qiyas. Bahkan, hadis boleh mentakhsis hukum yang 

dinyatakan dalam al-QurÉn.126 

 

c. Ijmak 

Ijmak menurut bahasa adalah mengumpulkan sesuatu. Sedangkan menurut 

istilah adalah tiap-tiap perkataan yang dijadikan hujah sehingga menjadi suatu 

                                                 
123

Ibid., h. 215. 
124 Ibid., h. 216. 
125MuÍammad AbË Zahrah (1997)  Pengasasan dan Pengembangan Mazhab Syafi'i, Kasim Mat Salleh 
(tr.), Yayasan Islam Terengganu, h. 206. 
126Ali Trigiyatno (2005)  Perbandingan Mazhab, STAIN Pekalongan Press, h. 79. 
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kesepakatan.127 Menurut istilah  ulama uÎËliyyÊn ijmak adalah kesepakatan para 

mujtahid daripada kalangan umat Muhammad setelah kewafatan baginda S.A.W yang 

berlaku dari masa ke semasa.128 Imam al-ShÉfi’Ê mendefinisikan ijmak sebagai satu 

kesepakatan para ulama dalam menentukan hukum terhadap suatu perkara pada kurun 

tertentu129. Manakala menurut  ShawkÉnÊ,  ijmak secara bahasa boleh dibahagi kepada 

dua makna: 

a. Al-'Azam iaitu cita-cita. Sebagaimana firman Allah; 

(# þθ ãè ÏΗødr' sù öΝ ä. {�øΒ r&  

Maksudnya: “Tetapkanlah keazaman kamu serta sekutu-sekutu kamu.”  

              Surah Yunus (10):7 

 

b. Ittifaq iaitu kesepakatan sesuatu130 sama ada dalam urusan tentang agama 

ataupun hal bersangkutan dengan keduniaan.131  

Rauyani mengatakan bahawa ijmak merupakan hujah. Sedangkan sebahagian 

ulama mengatakan bahawa ijmak tidak boleh dijadikan hujah kecuali semua pendapat 

saling menguatkan antara suatu pendapat yang lain132. Dalam kitabnya al-RisÉlah, 

Imam al-ShÉfi’Ê menegaskan bahawa ijmak wajib bersumberkan kepada al-QurÉn dan 

Sunnah. Tidak boleh dikatakan ijmak hanya semata prasangka bahawa sesuatu itu 

bersumberkan daripada Rasullah S.A.W. Umat Islam tidak akan bersepakat untuk 

melakukan suatu kesalahan yang menyalahi Sunnah Rasulullah dan tidak pula akan 

bersepakat pada suatu kesalahan.133 Imam al-ShÉfi’Ê tidak menjadikan ijmak sukËtÊ 

sebagai hujah, dengan alasan bahawa seorang mujtahid itu diam bukan bererti mujtahid 

itu setuju ataupun boleh jadi dia belum mendapat jawapan terhadap suatu permasalahan 

                                                 
127Al-ÓmidÊ (2003) op. cit., J.1, h. 261. 
128Wahbah al-ZuÍaylÊ (1999) al-WajÊz FÊ UÎËl Fiqh, Beirut: DÉr Al Fikr, h. 46. 
129AbË Zahrah (1987)  op. cit., h. 267. 
130MuÍammad Ibn 'AlÊ al-ShawkÉnÊ (1421H) IrsyÉd al-FuÍËl ilÉ TaÍqÊqi al-×aq Min 'Ilmi al-UÎËl, 
RiyÉÌ:  DÉr FadhÊlah, J. 1, h. 348. 
131Al-ÓmidÊ (2003) op. cit., J. 2, h. 261. 
132JamÉl al-DÊn AbÊ MuÍammad Abd al-RaÍmÉn, al-IsnawÊ (1400H) TamhÊd fÊ al-TakhrÊj al-FurË’ 'alÉ 

al-UÎËl, Beirut: Muassasah al-RisÉlah,  h.  449. 
133Al-ShÉfi’Ê (t.t.) op. cit., J.3, h. 482. 
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hukum yang timbul itu.134 

Penulis dalam hal ini hanya membataskan perbahasan terhadap sumber-sumber 

dalil hukum yang hanya berlandaskan kepada al-QurÉn, Sunnah dan Ijmak. Dalam hal 

ini, qiyas tidak dijadikan sebagai sumber dalil hukum. Ini kerana qiyas merupakan 

metode istinbat hukum, bukan sumber dalil bagi pengambilan hukum. Tambahan lagi, 

Imam al-ShÉfi’i menegaskan bahawa setiap hukum yang dihasilkan oleh qiyas apabila 

diqiyaskan kepada al-QurÉn, maka itu adalah hukum Allah, sedangkan apabila 

diqiyaskan kepada Sunnah, maka hukum yang diputuskan tersebut adalah hukum 

Rasulullah.135  

 

3.8.Metode Pengambilan Hukum Mazhab al-ShÉfi’Ê 

Dalam kitab al-RisÉlah, Imam ShÉfi’i telah membahagi metode dalam 

mengistinbatkan hukum kepada beberapa metode al-bayÉn. Beliau mendefinisikan al-

bayÉn sebagai satu penjelasan yang mempunyai berbagai makna. Namun, pada dasarnya 

mempunyai pengertian yang sama. Al-bayÉn boleh juga diertikan sebagai suatu 

penjelasan yang tegas yang ditunjukkan kepada sesiapa yang diturun al-QurÉn. Imam 

al-ShÉfi’i menjelaskan bahawa al-bayÉn yang dimaksudkan bagi memahami al-QurÉn 

dan Sunnah dapat huraikan kepada lima bentuk ; 

 

1. Al-Bayan pertama 

Contohnya firman Allah mengenai orang yang mengunjungi Ka’bah: 

(ãΠ$ u‹ÅÁ sù Ïπ sW≈n=rO 5Θ$−ƒ r& ’ Îû Ædk ptø: $# >π yè ö7y™ uρ # sŒ Î) öΝ çF ÷è y_u‘ 3 y7 ù=Ï? ×οu�|³ tã ×' s#ÏΒ% x. 3 y7 Ï9≡ sŒ 

 yϑÏ9 öΝ ©9     ô ä3tƒ …ã& é#÷δ r& “Î�ÅÑ$ ym Ï‰Éf ó¡ yϑø9 $# ÏΘ#t� ptø: $# 4 (#θ à) ¨?$# uρ ©! $# (# þθßϑn=ôã$# uρ ¨β r& 

                                                 
134Sha’bÉn MuÍammad IsmÉ'Êl  (1994) UÎËl al-Fiqh al-Muyassar, QÉhirah: DÉr al-Kutub al-JamÊ’i, J.1, h. 
508. 
135Al-ShÉfi’Ê (t.t.) op. cit., J. 1, h. 222. 
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©!$# ß‰ƒ Ï‰x© É>$ s) Ïè ø9 $#    

   
Maksudnya: “Maka hendaklah ia berpuasa tiga hari dalam masa 

mengerjakan haji dan tujuh hari lagi apabila kamu kembali (ke tempat 

masing-masing); semuanya itu sepuluh (hari) cukup sempurna. hukum 

ini ialah bagi orang yang tidak tinggal menetap (di sekitar) masjid al-

Haraam (Makkah). Dan hendaklah kamu bertaqwa kepada Allah; dan 

ketahuilah bahawasanya Allah Maha berat balasan seksaNya (terhadap 

orang-orang yang melanggar perintahNya) 

 Surah al-Baqarah (2):196 

       

Al-BayÉn yang terdapat dalam ayat di atas dapat difahami oleh semua orang 

secara umum iaitu berpuasa tiga hari dalam musim haji dan tujuh hari setelah kembali 

ke tempat masing-masing. Jadi, keseluruhannya adalah sepuluh hari berpuasa. Oleh itu, 

ayat di atas dapat ketahui dan difahami secara jelas tanpa memerlukan penelitian yang 

lebih mendalam.136 

2. Al-BayÉn kedua  

Dalam al-BayÉn yang kedua ini, untuk menjelaskan suatu hukum dari al-QurÉn, 

ia memerlukan kepada penjelasan daripada hadis Nabi S.A.W. Contohnya firman Allah; 

$ pκš‰r' ‾≈ tƒ šÏ% ©!$# (# þθãΨ tΒ# u # sŒ Î) óΟçF ôϑè% ’ n<Î) Íο 4θ n=¢Á9 $# (#θè=Å¡ øî$$ sù öΝ ä3yδθ ã_ãρ öΝ ä3tƒ Ï‰÷ƒ r&uρ 

’ n<Î) È,Ïù# t� yϑø9 $# (#θ ßs |¡øΒ $# uρ öΝ ä3Å™ρâ ã� Î/ öΝ à6 n=ã_ ö‘ r&uρ ’ n<Î) È ÷t6 ÷è s3ø9 $# 4 β Î)uρ öΝ çGΖä. $ Y6ãΖã_ 

(#ρã� £γ ©Û$$sù 4   

  
Maksudnya: “Wahai orang-orang yang beriman, apabila kamu hendak 

mengerjakan sembahyang (padahal kamu berhadas kecil), maka 

(berwuduklah), iaitu basuhlah muka kamu, dan kedua belah tangan kamu 

meliputi siku, dan sapulah sebahagian dari kepala kamu, dan basuhlah 

kedua belah kaki kamu meliputi buku lali; dan jika kamu junub 

(berhadas besar) maka bersucilah dengan mandi wajib. 

                 Surah al-MÉ’idah (5):6 

 

Ayat di atas menjelaskan tentang kewajipan dan tatacara berwuduk bagi individu 

yang mahu melaksanakan sembahyang dan menjelaskan tentang tatacara untuk 

menghilangkan hadas besar dengan cara mandi. Kemudian, bilangan basuhan untuk 

                                                 
136

Ibid.,  h., 26. 
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membasuh wajah dan anggota-anggota wuduk yang lain, boleh dibasuh sekali dan boleh 

juga lebih dari pada itu. Rasulullah S.A.W menjelaskan bahawa, sekali basuhan pun 

sudah memadai walaupun baginda melakukannya dengan tiga kali basuhan. Apabila 

membasuh sebanyak tiga kali, maka ia adalah suatu keistimewaan.137 

 

3. Al-Bayan ketiga 

Dalam al-bayÉn yang ketiga, al-QurÉn hanya menetapkan secara umum bagi 

sesuatu hukum, sedangkan penjelasannya secara terperinci diserahkan kepada Nabi. 

Sebagai contoh, firman Allah; 

4 ¨β Î) nο 4θ n=¢Á9 $# ôMtΡ% x. ’n? tã šÏΖÏΒ ÷σ ßϑø9 $# $ Y7≈tF Ï. $ Y?θ è%öθ ¨Β     

Maksudnya: “Sesungguhnya sembahyang itu adalah satu ketetapan 

yang diwajibkan ke atas orang-orang yang beriman, yang tertentu 

waktunya.” 

 

               Surah  al-NisÉ’(4):103 

 

Kemudian dalam ayat yang lain; 

(#θ ‘ϑÏ?r& uρ ¢kptø: $# nοt� ÷Κ ãè ø9 $# uρ ¬!   

 Maksudnya: “Dan sempurnakanlah ibadat haji dan umrah kerana 

Allah.” 
 
            Surah al-Baqarah (2):197 
 

(#θ ßϑŠ Ï%r& uρ nο 4θ n=¢Á9 $# (#θè?# u uρ nο 4θ x. ¨“9 $# (#θãè x. ö‘ $# uρ yì tΒ t ÏèÏ.≡ §�9 $#     

Maksudnya: “Dan dirikanlah kamu akan sembahyang dan keluarkanlah 

zakat, dan rukuklah kamu semua (berjemaah) bersama-sama orang-

orang yang rukuk.” 

             Surah al-Baqarah (2):43 

 

Ayat di atas mengandungi makna umum atau secara global tentang solat, zakat 

dan haji. Perincian kepada ayat di atas tentang jumlah solat yang diwajibkan, masa dan 

tatacara pelaksanaannya, kadar zakat dan masa pembayarannya, begitu juga tentang 

syarat menunaikan ibadah haji dan umrah adalah melalui penjelasan Rasulullah S.A.W 

                                                 
137Al-ShÉfi’Ê (t.t.) op. cit., h. 29. 
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melalui hadis baginda.138 

4. Al-Bayan keempat 

Dalam al-bayÉn yang keempat, al-QurÉn tidak menjelaskan sesuatu hukuman 

secara tersurat. Namun, hanya Rasulullah yang menetapkannya yang merupakan satu 

kurniaan Allah kepada hamba-hambaNya untuk memahami al-kitab dan hikmah. 

Dalilnya adalah berdasarkan pernyataan dalam al-QurÉn yang menunjukkan bahawa 

hikmah adalah Sunnah Rasulullah. Hal ini sesuai dengan perintah Allah supaya mentaati 

Rasulullah.139 

Dari pada penjelasan di atas, Imam al-ShÉfi’Ê telah membuat beberapa 

kesimpulan tentang al-bayan yang telah dijelaskannya di atas: 

a. Ketentuan yang dijelaskan dalam al-QurÉn mempunyai makna yang jelas 

sehingga tidak berhajat lagi dari pada penjelasan lain. 

b. Allah SWT hanya menjelaskan secara umum, kemudian Allah S.W.T menyuruh 

untuk taat kepada Rasulullah, maka perincian hukum tersebut diperjelaskan oleh 

Rasulullah. 

c. Ketetapan yang ditetapkan oleh Rasulullah melalui Sunnahnya tanpa ada 

sebarang ketetapan dari Allah S.W.T.140 

  

5. Al-Bayan kelima 

Dalam al-bayÉn yang kelima, Imam al-ShÉfi’i menegaskan bahawa Allah 

S.W.T., menyebutkan tentang kelonggaran yang diberikan kepada hambaNya untuk 

berijtihad. Contohnya pada firman Allah S.W.T; 

                                                 
138 Ibid., h. 31. 
139 Ibid., h. 32. 
140 Ibid., h. 32. 
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ôÏΒ uρ ß]ø‹ ym |M ô_ t� yz ÉeΑ uθ sù y7yγ ô_ uρ t� ôÜx© Ï‰Éf ó¡yϑø9 $# ÏΘ#t� ys ø9 $# 4 ß]øŠym uρ $ tΒ óΟ çFΖä. 

(#θ —9 uθ sù öΝ à6 yδθã_ ãρ …çνt� ôÜ x©   

Maksudnya: “Dan dari mana sahaja engkau keluar (untuk mengerjakan 

sembahyang), maka hadapkanlah mukamu ke arah Masjid al-HarÉm 

(Ka'bah); dan di mana sahaja kamu berada maka hadapkanlah muka kamu 

ke arahnnya.” 

              Surah al-Baqarah (2):150 

 

Merujuk kepada ayat di atas, Allah S.W.T menyuruh hambaNya untuk 

menghadap muka ke arah MasjÊd al-HarÉm secara langsung apabila dapat melihatnya. 

Namun, jika tidak dapat melihatnya secara langsung, maka perlu berusaha mencari arah 

yang tepat dengan cara ijtihad. Firman Allah S.W.T.; 

uuθ èδ uρ “ Ï%©!$# Ÿ≅yè y_ ãΝ ä3s9 tΠθ àf ‘Ζ9 $# (#ρß‰tGöκtJÏ9 $ pκÍ5 ’Îû ÏM≈ yϑè=àß Îh�y9 ø9 $# Ì� ós t7ø9 $# uρ 3 ô‰s% $ uΖù=¢Á sù 

ÏM≈tƒ Fψ$# 5Θ öθ s) Ï9 šχθßϑn=ôè tƒ      

  
Maksudnya: "Dan Dia lah yang menjadikan bintang-bintang bagi kamu 

supaya kamu berpedoman kepadanya dalam kegelapan (malam) di darat 

dan di laut. Sesungguhnya Kami telah jelaskan tanda-tanda kebesaran 

(Kami) satu persatu bagi orang-orang yang mengetahui" 

                  Surah al-An’Ém (6):97 

 

;M≈yϑ≈ n=tæuρ 4 ÄΝ ôf̈Ζ9 $$ Î/ uρ öΝ èδ tβρß‰tGöκu‰     

Maksudnya: “Dan (ia mengadakan) tanda-tanda panduan jalan, dan 

dengan bintang-bintang (pada waktu malam) mereka dapat mengetahui 

arah yang hendak dituju.” 

                                                                                   Surah al-Nahl (16):16 

 

Dalam hal ini Allah menyuruh manusia untuk berijtihad dengan cara mengikuti 

tanda-tanda yang telah Allah ciptakan untuk tetap menghadap ke arah MasjÊd al-HarÉm 

ketika melaksanakan solat. Ini merupakan pernyataan yang tegas dan merupakan nikmat 

cabaran dalam berfikir daripada Allah S.W.T.141 

Huraian di atas bertujuan untuk memperlihatkan bahawa perintah-perintah al-

QurÉn mempunyai makna yang berbeza-beza, seperti kategori pertama yang merupakan 

                                                 
141Al-ShÉfi’Ê (t.t) op. cit., h. 38. 
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perintah untuk menunjukkan ketentuan-ketentuan khusus yang tidak perlu kepada 

penjelasan daripada sumber yang lain. Kategori kedua pula adalah  perintah daripada al-

Qur'an yang memerlukan penjelasan daripada Rasulullah disebabkan al-QurÉn hanya 

meletakkan prinsip-prinsip umum sahaja. Manakala kategori ketiga pula, al-QurÉn tidak 

menjelaskan sesuatu perintah, tetapi hanya Rasullah yang menetapkannya. Sedangkan 

kategori keempat, Allah memberikan kebebasan kepada manusia untuk berijtihad  

dalam menetapkan sesuatu hukum berlandaskan al-QurÉn dan Sunah.142 

Sebagaimana yang telah diungkapkan oleh Imam al-ShÉfi’Ê sendiri, maka dapat 

diambil sesuatu makna yang menjadi ringkasan terhadap ungkapan di atas. Dalam hal 

ini, pada dasarnya sesuatu hukum diperoleh secara jelas daripada al-QurÉn tanpa harus 

ada penjelasan lain, diikuti penjelasan daripada Rasulullah terhadap al-QurÉn, 

penjelasan terus daripada Rasulullah sendiri tanpa sebarang ketentuan naÎ, dan melalui 

jalan ijtihad. 

Daripada urutan penjelasan di atas, bermula daripada urutan satu hingga tiga, 

dapat difahami bahawa pada dasarnya ketiga-tiga kategori ini merupakan metode  

bayÉnÊ sebagaimana yang dikatakan oleh Ibrahim Husen. Peranan ijtihad  adalah salah 

satu daripadanya iaitu untuk mengeluarkan hukum daripada zahir nas dengan mentafsirkan 

nas tersebut, baik melalui lafaÐ ‘Ém atau lafaÐ khas, sesuatu yang mutlak ataupun 

muqayyad.143 Sedangkan penjelasan dalam urutan keempat merupakan metode qiyasi 

sebagaimana yang dijelaskan oleh Imam al-ShÉfi’Ê, iaitu katanya; 

Ijtihad adalah qiyas”.144  

Maka daripada penjelasan di atas dapat disimpulkan bahawa metode istinbat hukum 

Imam al-ShÉfi’Ê terbahagi kepada dua yang terdiri dari metode bayÉnÊ dan metode qiyÉsÊ; 

a. Metode BayÉnÊ 

                                                 
142Ahmad Hasan (1984)  Pintu Ijtihad Sebelum Tertutup, Bandung : Pusaka,  h. 11. 
143Abdul Manan (2006)  Reformasi Hukum Islam di Indonesia, Jakarta: PT Raja Grafindo Persada, h.161. 
144Al-ShÉfi’i, (t.t.) op. cit., h .477. 
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 Bayan secara istilah syarak adalah mengeluarkan sesuatu yang tidak difahami 

kepada sesuatu yang difahami.145 Metode BayÉnÊ dapat juga diertikan sebagai mencari 

hukum yang terkandung dalam nas yang bersifat ÐannÊ sama ada dari aspek 

ketetapannya ataupun dari aspek dilalahnya.146 Seperti yang telah dijelaskan di atas, 

metode bayÉnÊ adalah mengeluarkan hukum daripada al-QurÉn dan Sunnah daripada 

sesuatu hukum yang tidak difahami kepada sesuatu yang difahami. Bagi mengeluarkan 

hukum tersebut, para ulama mutaqaddimin termasuk Imam al-ShÉfi'i memberikan dua 

asas utama dalam metode ÏËruq al-dilÉlah, iaitu manÏËq dan mafhËm. ManÏËq adalah 

pemahaman hukum yang dikeluarkan berdasar lafaÐ ayat tersebut. Sedangkan mafhËm 

adalah pemahaman hukum yang dikeluarkan tidak berdasarkan lafaÐ ayat semata-mata 

sama ada mafhËm mukhÉlafah dan mafhËm muwÉfaqah.
147 Contohnya firman Allah 

S.W.T; 

 4 |Ós%uρ y7 •/ u‘ āω r& (# ÿρß‰ç7 ÷è s? HωÎ) çν$ −ƒ Î) È ø t$Î!≡ uθ ø9 $$Î/ uρ $ �Ζ≈ |¡ ôm Î) 4 $ ¨ΒÎ) £ tóè=ö7 tƒ x8y‰Ψ Ïã 

u�y9 Å6 ø9 $# !$yϑèδ ß‰tn r& ÷ρr& $ yϑèδ ŸξÏ. Ÿξsù ≅à) s? !$ yϑçλ °; 7e∃é& Ÿω uρ $ yϑèδ ö� pκ÷] s? ≅è%uρ $ yϑßγ ©9 

Zω öθ s% $Vϑƒ Ì� Ÿ2     

Maksudnya: “Dan Tuhanmu telah perintahkan, supaya engkau tidak 

menyembah melainkan kepadanya semata-mata, dan hendaklah engkau 

berbuat baik kepada ibu bapa. jika salah seorang dari keduanya, atau 

kedua-duanya sekali, sampai kepada umur tua dalam jagaan dan 

peliharaanMu, maka janganlah engkau berkata kepada mereka 

(sebarang perkataan kasar) sekalipun perkataan "ah", dan janganlah 

engkau menengking menyergah mereka, tetapi katakanlah kepada 

mereka perkataan yang mulia (yang bersopan santun). 

                   Surah al-IsrÉ’(17):17 

Pemahaman secara mafhËm muwÉfaqah menunjukkan bahawa larangan seorang 

                                                 
145Al-'AkbarÊ ×assÉn Ibn ShihÉb (1428H) Sharah RisÉlah fÊ al-UÎËl al-Fiqh,  RiyÉÌ:  JamÊ’i al-HuqËq 
MahfËÌah,  h.  90. 
146Kutbuddin Aibak (2008) Metodologi Pembaruan Hukum Islam, Yogjakarta: Pustaka Pelajar, h. 33. 
147 MuÎÏafÉ  al-Khin (2006) Athar al- ikhtilÉf  FÊ al-QawÉ'id al-UÎËliyyah, Beirut: Muassasah al-RisÉlah,  
h. 138. 
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anak memukul ibu dan bapanya.148 Kemudian, termasuk dalam metode bayÉnÊ adalah 

'Ém dan khÉs. LafaÐ ‘am adalah lafaÐ yang menunjukkan satu makna yang dapat 

mencakupi seluruh maknya yang tidak terbatas jumlah tertentu.149 Sedangkan lafaÐ khÉs 

adalah lafaÐ yang memberi pengertian kepada makna yang tertentu.150  Imam ShÉfi'Ê 

memberikan  contoh berikut; 

ä−Í‘$ ¡¡9 $# uρ èπs%Í‘$ ¡¡9 $# uρ (# þθãè sÜ ø%$$ sù $ yϑßγ tƒ Ï‰÷ƒ r& L !# t“ y_ $yϑÎ/ $ t7 |¡x. Wξ≈ s3tΡ z ÏiΒ «!$# 3 ª!$# uρ 

î“ƒ Í•tã ÒΟŠÅ3ym     

Maksudnya: “Dan orang lelaki yang mencuri dan orang perempuan yang 

mencuri maka (hukumnya) potonglah tangan mereka sebagai satu 

balasan dengan sebab apa yang mereka telah usahakan, (juga sebagai) 

suatu hukuman pencegah dari Allah. dan (ingatlah) Allah Maha Kuasa, 

lagi Maha Bijaksana. 

              Surah al-MÉ’idah (5):28 

Di dalam ayat di atas Allah menjelaskan secara umum maknanya iaitu semua 

pencuri dikenakan hukuman potongan tangan. Namun, keumuman tersebut ditakhÎÊÎkan 

oleh Rasulullah SAW bahawa hukuman potong tangan hanya dikenakan kepada pencuri 

yang mencuri sesuatu barang yang nilainya melebihi empat dinar.151 Kemudian konsep 

nasakh dan mansËkh, sama ada al-Qur'an memansukhkan al-Qur'an atau Sunnah 

memansukhkan sunnah. Contohnya Allah telah mewajibkan solat malam sebelum 

mewajibkan solat yang lima. Firman Allah S.W.T.; 

$ pκš‰r' ‾≈ tƒ ã≅ ÏiΒ̈“ ßϑø9 $#  ÉΟè% Ÿ≅ø‹ ©9 $# āω Î) Wξ‹Î=s%  ÿ…çµ x� óÁ ÏoΡ Íρr& óÈà)Ρ$# çµ ÷ΖÏΒ ¸ξ‹Î=s%   ÷ρr& ÷ŠÎ— Ïµ ø‹n=tã 

È≅Ïo?u‘ uρ tβ# u ö�à) ø9 $# ¸ξ‹Ï?ö� s?     

Maksudnya: “Wahai orang yang berselimut!  bangunlah sembahyang 

tahajjud pada waktu malam, selain dari sedikit masa (yang tak dapat 

tidak untuk berehat), Iaitu separuh dari waktu malam, atau kurangkan 

sedikit dari separuh itu, ataupun lebihkan (sedikit) daripadanya; dan 

                                                 
148 Ibid., h. 139. 
149Mukhtar Yahya, et al. (1986) Dasar –Dasar Pembinaan hukum Fiqh Islam, Bandung: PT al-Ma’arif,  
h. 218. 
150 Ibid., h. 181. 
151Al-ShÉfi’Ê (t.t) op. cit.,  h.  67. 
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bacalah Al-Quran Dengan "Tartil". 

                 Surah al-Muzammil (73):1-4 
 

Kemudian  perintah di dalam ayat di atas dinasakh oleh ayat selanjutnya iaitu 

dalam surah yang sama pada ayat 20 bahawa solat tersebut hukumnya hanya sunat.152 

Masih banyak lagi pembahagian metode bayÉnÊ seperti lafaz al-‘amÉr dan al-nahyu 

kemudian  mutlak dan muqayyad
153 dan lain-lain lagi. 

 

b. Metode QiyÉsÊ 

Ulama usul mendefinisikan qiyas sebagai sesuatu medium yang digunakan 

untuk menjelaskan hukum pada perkara yang tidak dinaskan dengan cara 

menghubungkaitkan hukum tersebut kepada perkara yang sudah dinaskan di dalam al-

QurÉn dan Sunnah. Seperti yang diketahui, nas-nas al-QurÉn dan Sunnah adalah terhad, 

sedangkan permasalahan hukum selalu timbul dan berkembang dari masa ke semasa. 

Qiyas merupakan jalan untuk menjawab semua persoalan yang timbul. Oleh sebab itu, 

hukum yang ditetapkan melalui qiyas dianggap sebagai hukum syariat yang 

mengikat.154 Qiyas yang dimaksudkan oleh para sahabat adalah menyamai suatu 

permasalahan dengan permasalahan yang lain sehingga merasa yakin bahawa hukum 

Allah itu hanya Satu. Walaupun begitu pendapat para mujtahid pasti berbeza dan tidak 

dapat ditetapkan pada satu hukum sahaja.155 

 AbË Zahrah mengatakan bahawa para ulama mendefinisikan qiyas dengan 

menghubung kaitkan suatu perkara yang tidak dinaskan bagi mendapatkan hukumnya 

kepada sesuatu perkara yang dinaskan disebabkan oleh persamaan 'illah hukum. 

Definisi ini menurut AbË Zahrah sesuai dengan apa yang dimaksudkan qiyas oleh Imam 

                                                 
152

Ibid., h. 114. 
153MuÎÏafÉ  al-Khin (2006) op. cit.,  h 246-295 
154Muhammad Firdaus Nurul Huda (2002) Kesan Perubahan Sosial Terhadap  Hukum Islam, Selangor: 
Thinker Library, h. 76.  
155MuÍammad al-BultÉjÊ (t.t.) Manhaj 'Umar Ibn al-Khatab fÊ  al-TashrÊ’, Al-'ÓrabÊ: DÉr al-Fikr, h.  450.  
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al-ShÉfi'Ê kerana semua contoh yang diberikan oleh Imam al-ShÉfi'Ê sesuai dengan 

definisi yang diberikan oleh ulama setelah itu.156 Qiyas yang dimaksudkan di atas 

adalah qiyas 'illah atau ungkapan lain menurut AbË Zahrah yang mendefinisikan qiyas 

mengembalikan hukum furË’, kepada hukum asal disebabkan adanya persamaan 

makna.157 Apabila dijadikan landasan definisi yang pertama sebagai definisi qiyas 

secara keseluruhannya, maka konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê tidak dapat menjawab 

semua permasalahan hukum yang ada kerana tidak semua permasalahan baru itu 

mempunyai 'illah yang sama. Sedangkan konsep Ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê hanya terbatas 

kepada metode ijtihad yang berasaskan kepada metode qiyas sahaja. Perkara ini jelas 

daripada ungkapan beliau; 

”Setiap persoalan yang terjadi kepada  seorang Muslim tentu ada hukum 

yang jelas yang wajib diikuti atau adanya jalan ketentuan dilalah  yang 

menunjukkan kepadanya, dan jika ada hukum yang jelas maka ikutilah, 

jika tidak maka tuntutlah secara dilalah dengan jalan yang  benar iaitu  

ijtihad dan ijtihad itu adalah qiyas”158. 

 

Manakala dalil al-QurÉn yang menyebutkan tentang kewajipan kepada 

melakukan qiyas apabila tidak ada nas adalah seperti berikut;  

u(#ρç�É9 tF ôã$$ sù ’Í<'ρé' ‾≈ tƒ Ì�≈ |Á ö/ F{$#  

Maksudnya: “I’tibarkanlah wahai orang-orang yang berakal 

fikiran serta celik mata hatinya.” 

                                                                    Surah al-Hasyr (59):2    

Ayat di atas menunjukkan kebenaran untuk melakukan qiyas apabila terdapat 

permasalahan baru yang tidak terdapat nas untuk menyelesaikannya. Maka i’tibarkanlah 

melalui makna yang terdapat dalam al-QurÉn dan Sunnah.159  Pentafsiran hukum syarak 

                                                 
156MuÍammad AbË Zahrah (1987)  op. cit.,  h. 287. 
157AbË Zahrah (1957)  op. cit., h. 196. 
158Al-ShÉfi'Ê (t.t.) op. cit., h. 477. 
159Al-GhazÉlÊ, (t.t) op. cit., J. 1, h. 544. 
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secara bebas telah menjadikan Imam al-ShÉfi’Ê berusaha untuk mengambil inisiatif  bagi 

membendung aliran yang mentafsirkan hukum syarak tanpa berlandaskan al-QurÉn dan 

Sunnah. Terdapat dua cara atau kaedah yang dilakukan oleh beliau, iaitu; pertama,  

setiap ijtihad harus berlandaskan kepada al-QurÉn dan Sunnah Rasulullah dan kedua, 

menolak ra’y yang tidak berlandaskan nas serta membataskan ruang ijtihad hanya 

kepada qiyas sahaja.160 Nas-nas al-QurÉn dan Sunnah adalah terhad sedangkan 

permasalahan yang memerlukan kepada suatu hukum yang baru berkembang dan timbul 

dari masa ke semasa. Pada ketika Rasulullah masih hidup, semua hukum dijelaskan oleh 

baginda dan syariat Islam telah sempurna pada ketika tanpa memerlukan lagi qiyas. 

Setelah itu, keadaan berubah apabila timbul permasalahan hukum yang baru dan 

menuntut untuk beramal dengan makna-makna ayat dengan kaedah mengqiyaskannya 

kepada nas-nas yang bersesuaian dengannya. Sesuatu permasalahan yang dirujuk 

kepada dalil-dalil nas dan bersesuaian dengan nas tersebut, maka ia dinamakan sebagai 

qiyas yang ÎaÍÊÍ.
161 

 Sesuai dengan penjelasan di atas, iaitu qiyas  harus tetap berlandaskan kepada 

al-QurÉn dan Sunnah. Sebelum menghubungkaitkan sesuatu hukum kepada al-QurÉn 

dan Sunnah, perkara yang  harus  dipastikan adalah elemen-elemen yang terdapat di 

dalam nas itu sendiri, seperti firman Allah; 

Ÿω uρ (#θ ç/ t� ø) s? #’oΤ Ìh“9 $# ( …çµ ‾ΡÎ) tβ% x. Zπt± Ås≈ sù u !$ y™ uρ Wξ‹Î6 y™  

Maksudnya: “Dan janganlah kamu menghampiri zina, sesungguhnya 

zina itu adalah satu perbuatan yang keji dan satu jalan yang jahat (yang 

membawa kerosakan).” 

                  Surah al-IsrÉ’ (17):32 

 

                                                 
160Ahmad Hasan (1984) op. cit., h. 186. 
161Ibn Qayyim al-Jawziyyah (1423) I’lÉm  al-MuwÉqqi’in ‘an  Rabb al-‘ÓlamÊn, RiyÉÌ :DÉr Ibn al-
Jawziyyah   J. 3, h. 180. 
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Di dalam ayat di atas terdapat dua elemen yang boleh dihubungkaitkan dengan 

hukum furË’, iaitu pertama 'illah yang terdapat dalam ayat di atas  berdasar maknanya: 

“Sesungguhnya zina itu adalah satu perbuatan yang keji dan satu jalan 

yang jahat (yang membawa kerosakan).” 

Dalam ayat di atas, Allah telah menyebutkan 'illah hukum kenapa dilarang 

mendekati zina. Kedua elemen yang terdapat dalam ayat di atas adalah tujuan daripada 

ayat itu sendiri. Allah menetapkan sesuatu hukum kepada manusia dengan mempunyai 

tujuan di sebalik itu. Tujuan ayat di atas adalah pengharaman zina dalam kalangan 

manusia untuk menjaga keturunan dan kehormatan manusia itu sendiri.162 Maka dalam 

ayat di atas terdapat dua elemen yang boleh diqiyaskan iaitu 'illah dan al-ma’nÉ 

(maqÉÎid al-ShÉr'iyyah).  Kemudian ada ayat yang tidak memiliki kedua-dua elemen di 

atas, namun terdapat sifat yang berunsurkan maÎlaÍah.
163 Maka ketika ini, harus 

menggunakan qiyas shabah. Berdasarkan kepada penjelasan di atas, maka qiyas dapat 

dibahagikan kepada tiga bentuk, dan ia sesuai dengan apa yang telah diperincikan oleh 

Imam al-JuwaynÊ dalam kitabnya al-BurhÉn.
164 Tambahan lagi, sebahagian ulama 

mutaakhkhirÊn ketika menyebutkan tentang qiyas mereka telah membuat urutan-urutan 

tentang qiyas dan sebahagiannya dinamakan sebagai qiyas al-ma’nÉ, qiyas dilÉlah dan 

qiyas shabah.
165  

1. Qiyas  al-Ma’nÉ 

Qiyas al-ma’na adalah qiyas yang mempunyai  persamaan makna pada asal dan 

                                                 
162Abdul Karim Ali (2001) ’Pengambilan Nilai Semasa dan Setempat dalam Menentukan Hukum: 
Konsep, Pendekatan dan Batas’ Dalam koleksi yang bertajuk:   Hukum Islam Semasa Bagi Masyarakat 

Malaysia Yang Membangun”  Abdul Karim Ali dan Raihanah Hj Azahari Ed., Kuala Lumpur: Akademi 
Pengajian Islam Universiti Malaya,  h.  64. 
163Lahmudin Nasution (2005) op. cit., h. 101. 
164Imam ×aramayn , AbÊ MaÉ’li abd al-MÉlik Ibn ‘Abd AllÉh Ibn YËsuf (1997)  al-BurhÉn FÊ UÎËl al-

Fiqh, QaÏar: al-Shaikh KhalÊfah ×amdi al-Tha'ÉnÊ, J.2, h.  850. 
165MuÐaffar MansËr Ibn MuÍammad Abd al-JabbÉr  al- Sam’É ni (1997) QawÉti’ al-Adillah fÊ al-UÎËl, 
Beirut: DÉr kutub al-'Ilmiyyah, J. 2,  h.  240. 
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furË’.166 Daripada definisi di atas, dapat difahami bahawa qiyas mempunyai ruang 

lingkup yang sangat luas dan tidak hanya terbatas pada persamaan 'illah sahaja tetapi 

juga boleh di qiyaskan dengan adanya persamaan makna antara asal dan furË’.  Qiyas di 

mana perkara  furË'  mempunyai persamaan makna dengan perkara hukum yang telah 

dijelaskan oleh nas, maka ia dinamakan dengan qiyas al-ma’nÉ.167 Imam al-ShÉfi’i 

berkata; 

“Kadang-kadang sebahagian ahli ilmu menolak menamakan qiyas ini 

hanya makna apa yang dihalalkan Allah dan apa yang diharamkan Allah  

yang terpuji dan tercela. Mereka juga berkata  pada satu contoh yang lain  

sesuatu yang sama dengan makna halal adalah halal dan yang sama 

dengan makna haram adalah haram, menolak menyebutnya sebagai 

Qiyas, kecuali mereka menamakannya sebagai qiyas jika ada dua perkara 

yang hendak diserupakan pada dua perkara yang lain,. maka yang satu 

dipilih sebagai jawapannya dengan menolak yang lain, berkata selain 

mereka dari pada ahli ilmu, apa sahaja di luar nas dari pada al Qur'an 

dan Sunnah tetapi mempunyai makna yang sama adalah Qiyas”
168

 

AbË Zahrah mendefinisikan makna qiyas dengan mengembalikan hukum 

furË’ kepada asal disebabkan oleh persamaan makna,169 sepertimana perkataan 

Imam ShÉfi’Ê sendiri tentang qiyas iaitu: 

“Sesuatu perkara yang dituntut berdasarkan dalil-dalil yang sesuai 

dengan al-QurÉn dan Sunnah”170 

Daripada penjelasan di atas dapat difahami bahawa  qiyas  mempunyai cakupan 

yang sangat luas meliputi semua makna yang terdapat di dalam al-QurÉn dan Sunnah 

serta ia tidak terbatas kepada objektif 'illah sahaja. Lalu Imam al-ShÉfi’i berkata; 

“Jika Allah dan Rasul mengharamkan sesuatu atau menghalalkan 

sesuatu kerana makna, apabila kita dapatkan sesuatu yang sama 

maknannya pada perkara yang tidak di naskan dalam al-QurÉn dan 

Sunnah , maka haramkanlah dan halalkan kerana keduanya mempunyai 

                                                 
166Al-ShawkÉnÊ (1421H) op. cit., J.2, h. 842. 
167MuÍammad AbË Zahrah  (2005) Imam Syafi'i Biografi dan Pemikirannya dalam Masalah Akidah, 

Politik dan Fiqh, Abdul Syukur dan Ahmad Rivai Uthman (tr.), Jakarta: Lentera, C. 2,  h. 461. 
168Al-ShÉfi’i, (t.t) op. cit., h. 516. 
169AbË Zahrah (1957)  op. cit., h.  196. 
170Al-ShÉfi’Ê (t.t) op. cit, h.  40. 
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makna yang sama”171 

 Qiyas al-ma’nÉ itu lebih tinggi martabatnya jika dibandingkan dengan qiyas 

yang lain. Hal ini sebagaimana kaedah yang telah ditetapkan oleh Allah S.W.T dalam 

al-QurÉn. FirmanNya; 

öΝ ä3s9 uρ ’ Îû ÄÉ$|Á É) ø9 $# ×ο 4θ uŠym ’Í<'ρé' ‾≈ tƒ É=≈ t6ø9 F{ $# öΝ à6‾=yè s9 tβθ à) −Gs?  

Maksudnya: “Dan di dalam hukuman qisas itu ada jaminan hidup bagi 

kamu, wahai orang-orang yang berakal fikiran, supaya kamu bertaqwa” 

              Surah al-Baqarah (2):179 

Setiap orang Muslim daripada setiap generasi bersepakat terhadap kaedah ini 

dan tidak ada yang mengingkarinya. Pemahaman terhadap ayat di atas mengandungi 

kaedah penjagaan nyawa dan kemuliaan yang disebutkan darah dibalas dengan darah. 

Melakukan qiyas dalam mendapatkan sesuatu hukum melalui kaedah di atas dinamakan 

dengan qiyas al-ma’nÉ.172 Kadang-kadang sesuatu ayat itu mengandungi isyarat kepada 

maqÉÎid al-‘Émmah dan al-khÉÎÎah. Perkara sedemikian juga dikatakan sebagai 

qiyas173. Imam al-GhazÉlÊ menyebutkan bahawa maÎlaÍah pada hakikatnya adalah 

menjaga maqÉsid al-Shar'iyyah iaitu menjaga agama, jiwa, akal, keturunan serta 

kehormatan dan harta. Perkara  ini adalah merupakan martabat tertinggi dalam maqÉÎid 

al-Shar'iyyah.174 

Setelah kewafatan Rasulullah, apabila terdapat permasalahan hukum yang tidak 

ditemukan dalam al-QurÉn dan Sunnah maka para Sahabat akan mengadakan 

perbincangan dan pembahasan dengan berilhamkan kepada ruh syari’at dan tujuan 

syari’at yang mereka ketahui serta merujuk kepada kaedah-kaedah umum yang 

                                                 
171

Ibid., h.  40. 
172 Imam ×aramayn (1997) op. cit., J. 2, h. 1208. 
173 AbË Zahrah (1957)  op. cit., h. 186. 
174Al-GhazÉlÊ (t.t.) op. cit.,  Jil 1,  h.  482. 
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ditunjukkan oleh syariat sama ada ia menempati tempat nas yang jelas ataupun tidak.175  

Oleh sebab itu, makna yang sesuai dengan apa yang telah diatur oleh nas juga 

dinamakan sebagai qiyas. Hal ini dikategorikan dalam maÎlaÍah mulÉ’imah yang 

mempunyai persamaan makna dari sudut halal dan haram pada kes yang serupa. 

Pengakuan atas makna tersebut diperoleh melalui nas bukan daripada akal semata mata. 

Oleh sebab itu, maÎlaÍah mulÉ’imah telah memenuhi kriteria makna yang ditetapkan 

oleh Imam ShÉfi’Ê dalam qiyas.176 Qiyas mempunyai makna yang sangat luas iaitu 

pemahaman mutlak ijtihad yang terdapat di dalamnya dilalah syarak dan maqÉÎid al 

Syar'yiyah.
177  

Contohnya terdapat persamaan pada makna asal iaitu memotong tangan jemaah 

disebabkan memotong tangan satu orang, kemudian membunuh jemaah disebabkan 

membunuh satu orang.  Hal ini adanya persamaan makna pada kewajipan qisas untuk 

memelihara jiwa. Qiyas seperti ini dinamakan sebagai qiyas al-ma’nÉ.
178 Ketetapan 

wajib qisas di atas sekelompok jemaah yang membunuh satu orang ini disandarkan 

kepada kaedah syar’i sebagai kepastian dalam melindungi jiwa dan teguran kepada 

penjenayah.179  

2. Qiyas  DilÉlah 

Qiyas dalam pandangan usËliyyÊn adalah menghubung kaitkan sesuatu yang 

tidak dinaskan kepada hukum yang dinaskan disebabkan adanya persamaan 'illah 

hukum.180 Qiyas dilalah boleh didapati apabila terdapat hukum asal yang dinaskan 

berdasarkan kepada 'illahnya, dan 'illah tersebut boleh dii’tibarkan kepada hukum yang 

                                                 
175MaÍmËd Shaltut (1970)  Al-IslÉmÊ  Akidah Wa SyÉri’ah, Bustami A. Gani (tr.), Jakarta: Bulan Bintang,  
h. 99. 
176Lahmuddin  Nasution  (2005) op. cit., h. 129 
177 MuÎÏafÉ  al-Khin (2006)  op. cit., h. 555 
178Al-ÓmidÊ (2003)  op. cit., J. 4, h. 7. 
179Al-Sam’Éni (1997) op. cit., J. 2,  h.  242. 
180‘Abd al-KarÊm ZaidÉn (1973) op. cit., h.160. 
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lain yang ada persamaan 'illah.
181 Seperti ungkapan  Imam al-ShÉfi’Ê; 

“Setiap persoalan yang terjadi  kepada  seorang muslim tentu ada hukum 

yang jelas yang wajib di ikuti atau adanya jalan ketentuan dilalah  yang 

menunjukkan kepadanya, dan jika ada hukum yang jelas maka 

ikutilah,jika tidak maka tuntutlah dengan jalan dilalah dengan jalan  yang 

benar iaitu ijtihad dan ijtihad itu adalah qiyas”
182 

Kemudian firman Allah S.W.T; 

š� tΡθ è=t↔ ó¡ o„ uρ Çtã ÇÙŠ Ås yϑø9 $# ( ö≅è% uθ èδ “]Œ r& (#θä9 Í”tIôã$$ sù u !$|¡ ÏiΨ9 $# ’Îû ÇÙŠ Ås yϑø9 $# ( 
Ÿω uρ £èδθ ç/ t� ø) s? 4®L ym tβ ö� ßγ ôÜ tƒ ( # sŒ Î* sù tβ ö� £γ sÜs? �∅ èδθ è?ù' sù ôÏΒ ß]ø‹ ym ãΝ ä. t� tΒ r& ª!$# 4 

¨β Î) ©!$# �= Ïtä† tÎ/≡ §θ −G9 $# �= Ïtä†uρ šÌ� Îdγ sÜtF ßϑø9 $#     

Maksudnya: “Dan mereka bertanya kepadamu (wahai Muhammad), 

mengenai (hukum) haid. katakanlah: "Darah haid itu satu benda yang 

(menjijikkan dan) mendatangkan mudarat". Oleh sebab itu hendaklah 

kamu menjauhkan diri dari perempuan (jangan bersetubuh dengan isteri 

kamu) dalam masa datang darah haid itu, dan janganlah kamu hampiri 

mereka (untuk bersetubuh) sebelum mereka suci. Kemudian apabila 

mereka sudah bersuci maka datangilah mereka menurut jalan yang 

diperintahkan oleh Allah kepada kamu. Sesungguhnya Allah mengasihi 

orang-orang yang banyak bertaubat, dan mengasihi orang-orang yang 

sentiasa mensucikan diri. 

            Surah al-Baqarah (2):222 

 

Ayat di atas merupakan kewajipan untuk menjauhkan diri daripada perempuan 

ketika haid. Ia berdasarkan kepada i'llah bahawa sesungguhnya haid itu adalah suatu 

benda yang menjijikkan dan mendatangkan mudharat. Maka i'llah pada ayat di atas 

boleh dihubung kaitkan dengan suatu keadaan yang bukan haid seperti nifas yang 

mempunyai 'illah yang sama maka wajib dijauhi.183 Demikian juga mengqiyaskan 

perahan buah selain anggur kepada khamar atas dasar iskar (memabukkan) sebagai 

                                                 
181‘Abd al-MajÊd TurkÊ (1994) MunÉÐirat FÊ UsËl al-ShÉrÊ'ah al-IslÉmiyyah, Beirut : DÉr al-'ArabÊ al-
IslÉmÊ      h. 323. 
182Al-ShÉfi’Ê (t.t) op. cit., h. 477. 
183‘Abd al-MajÊd  TurkÊ (1994)  op. cit., h. 323. 
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'illahnya. Oleh itu, jenis inilah yang telah disepakati sebagai qiyas melalui i'llah.184 

Berdasarkan tahap kejelasan sesuatu 'illah itu, para ulama telah membahagikan qiyas 

kepada tiga jenis, iaitu:  

1. Qiyas Aqwa ialah 'illah pada furË’ lebih kuat dibandingkan dengan 'illah pada 

asal. 

2. Qiyas Musawi ialah 'illah pada furu’ sama dengan 'illah pada asal. 

3. Qiyas Adh’af ialah keberadaan 'illah pada furu’ lebih lemah dengan 'illah pada 

asal.185  

Terdapat beberapa syarat sehingga 'illah dapat diterapkan dalam menentukan 

hukum, antaranya adalah: 

1. 'Illah hukum hendaklah pada suatu sifat yang jelas, iaitu dapat difahami 

dengan jelas, tidak ada sebarang kesamaran seperti mabuk yang dapat 

diketahui pada khamar. 

2. 'Illah hukum hendaklah suatu sifat yang pasti dan tetap.  

3. 'Illlah hukum hendaklah bukan hanya terdapat pada perkara pokok sahaja 

tetapi juga pada cabang (furu‘). 

4. 'Illah hukum adalah suatu sifat yang sesuai bagi penetapan hukum syarak.186 

3. Qiyas Shabah 

Qiyas shabah adalah mengembalikan hukum furu', kepada hukum asal yang 

telah ditetapkan oleh nas disebabkan wujud keserupaan pada asal.187 Qiyas Shabah 

                                                 
184Romli (1999) op. cit., h. 123. 
185

Ibid., h. 100. 
186Romli (1999) op. cit., h. 111. 
187AbË Zahrah (1957)  op cit, h. 196. 
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berbeza dengan qiyas 'illah. Sifat pada qiyas shabah dijadikan dasar penyamaan hukum 

furu’ dengan hukum asal bukanlah 'illah, kerana ia tidak berfungsi sebagai landasan 

hukum asal. Imam al-ShÉfi’Ê berkata:  

“Apabila kita dapat sesuatu yang serupa keduanya atau serupa dengan 

yang lainnya. Dan tidak dipastikan keserupaan itu yang memiliki 

kemiripan yang sangat dekat di antara keduanya maka qiyaskanlah 

keduanya.
188” 

Contohnya dalam perkara yang berkaitan dengan pengulangan menyapu kepala 

pada wuÌË’ diqiyaskan dengan rukun wuÌË’ yang lain yang juga menggunakan air 

dalam basuhannya.189 Imam al-ShÉfi'Ê memberikan contoh seperti penetapan denda bagi 

orang yang ihram disebabkan melakukan pembunuhan binatang oleh orang yang 

berihram tersebut bersesuaian arahan 'Umar r.a. kepada para sahabat yang menetapkan 

denda dengan memperhatikan kemiripan pada sifat-sifat tubuhnya.190   

 Dalam hal ini didapati bahawa hanya dua metode yang diguna pakai oleh Imam 

al-ShÉfi’Ê dalam mengistinbatkan hukum iaitu secara metode bayÉnÊ dan metode qiyÉsÊ. 

Melalui metode bayÉnÊ, digunakan untuk mentafsirkan Nas (al-QurÉn dan Sunnah) 

sama ada membawa kepada mafhËm mukhÉlafah, mafhËm muwÉfaqah, lafaÐ ‘Óm dan 

khÉs, muÏlak muqayyad, hakikat dan majaz, dan sebagainya. Dengan cara ini, beliau 

melakukan istinbÉt bagi mendapatkan hukum baru yang tersirat di dalam naÎ tersebut. 

Kedua adalah metode qiyasi iaitu timbul permasalahan baru yang memerlukan suatu 

hukum yang dikaitkan dengan nas (al-QurÉn dan Sunnah) menggunakan metode qiyas. 

Qiyas menurut Imam al-ShÉfi’Ê meliputi ruang lingkup yang sangat luas tidak hanya 

pada 'illah sahaja tetapi melengkapi semua makna yang terkandung dalam al-Qur'Én 

dan Sunnah. 

                                                 
188Al-ShÉfi’i (t.t) op. cit., h. 40. 
189Nasution Lahmudin (2005) op. cit., h. 101. 
190Al-ShÉfi’Ê (t.t.) op cit, h. 491.  
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3.9.  Pandangan Imam al-ShÉfi’Ê Tentang MaÎlaÍah Mursalah, Istihsan dan ‘Uruf 

1. MaÎlaÍah Mursalah  

 MaÎlaÍah jamak dari pada kata maÎÉliÍ yang merupakan sinonim dari kata 

manfaat dan lawan kepada kata mafsadah.
191 MaÎlaÍah menurut KhawÉrizmÊ adalah 

memelihara maqÉÎid al-Syar'iyyah dan menolak mafsadah.192 MaÎlaÍah boleh juga 

diertikan sebagai sesuatu yang bermanfaat dan menolak kemudharatan.193  MaÎlaÍah  

apabila dilihat dari segi keberadaannya dapat dibahagikan kepada tiga pembahagian, 

iaitu; 

a. MaÎlahÍah mu’tabarah iaitu maÎlaÍah yang secara jelas dii’tibarkan oleh 

syarak, sebagaimana Allah mewajibkan jihad untuk menjaga agama, 

mewajibkan qisas untuk menjaga jiwa dan melarang meminum khamar untuk 

menjaga akal, hukuman kepada penzina untuk menjaga keturunan, dan hukuman 

memotong tangan untuk menjaga harta. 

b. MaÎlaÍah mulghah iaitu maÎlaÍah  yang secara jelas bertentangan dengan nas 

disebabkan adanya dalil yang bertentangan dengan maÎlaÍah tersebut. 

Contohnya maÎlaÍah dalam pembahagian harta warisan menyamakan antara 

anak lelaki dengan anak perempuan, maÎlaÍah sebegini jelas bertentangan 

dengan nas,194 sebagaimana firman Allah S.W.T; 

ÞΟä3ŠÏ¹θ ãƒ ª! $# þ’Îû öΝ à2 Ï‰≈ s9 ÷ρr& ( Ì� x. ©%#Ï9 ã≅÷VÏΒ Åeáym È ÷ u‹sVΡW{ $# 4  

Maksudnya: “Allah perintahkan kamu mengenai (pembahagian 

harta pusaka untuk) anak-anak kamu, Iaitu bahagian seorang anak 

lelaki menyamai bahagian dua orang anak perempuan.” 

                                                 
191Lahmuddin Nasution, (2005) op. cit., h. 127. 
192Al-ShawkÉnÊ (1421H) op. cit, J. 2, h.  990. 
193‘Abd al-KarÊm ZaidÉn (1973)  op. cit., h. 198. 
194 Ibid. 
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                   Surah al-NisÉ’(4):11 

c. MaÎlaÍah mursalah adalah maÎlaÍah yang tidak dii’tibarkan oleh nas dan juga 

tidak ditolak oleh nas.195  

Imam al-ShÉfi’Ê tidak menjadikan maÎlaÍah murÎalah sebagai sumber hukum, 

disebabkan pada pandangan beliau setiap hukum harus bersumberkan kepada al-QurÉn 

dan Sunnah. Walaupun pada dasarnya Imam al-ShÉfi’Ê tidak menolak maÎlaÍah 

mursalah, namun pada beliau maÎlaÍah sedemikian tidak mungkin sedangkan telah 

diakui tentang kesempurnaan al-QurÉn itu sendiri.196 Firman Allah S.W.T.; 

tΠ öθ u‹ø9 $# àM ù=yϑø. r& öΝä3s9 öΝ ä3oΨƒ ÏŠ àMôϑoÿøC r& uρ öΝ ä3ø‹ n=tæ  ÉLyϑ÷è ÏΡ àMŠ ÅÊu‘ uρ ãΝ ä3s9 zΝ≈ n=ó™ M}$# 

$ YΨƒÏŠ 4 Ç yϑsù §�äÜ ôÊ$# ’ Îû >π |Á uΚ øƒxΧ u�ö� xî 7# ÏΡ$ yf tGãΒ 5ΟøO\b} � ¨β Î* sù ©!$# Ö‘θ à� xî ÒΟ‹Ïm §‘     

Maksudnya: “Pada hari ini, Aku telah sempurnakan bagi kamu agama 

kamu, dan Aku telah cukupkan nikmatKu kepada kamu, dan Aku telah 

redakan Islam itu menjadi agama untuk kamu. maka sesiapa yang 

terpaksa kerana kelaparan (memakan benda-benda yang diharamkan) 

sedang ia tidak cenderung hendak melakukan dosa (maka bolehlah ia 

memakannya), kerana sesungguhnya Allah Maha Pengampun, lagi 

Maha Mengasihani.” 

             Surah al-MÉ’idah (5) : 3 

 

Bagi Imam al-ShÉfi’Ê beliau hanya mengakui maÎlaÍah mulÉ’imah yang telah 

dimasukkan dalam pembahagian qiyas.197 Menurut beliau, semua maÎlaÍah sudah 

ditentukan oleh nas. Hal ini sesuai dengan tujuan diutusnya Rasulullah S.A.W itu 

sendiri. Firman Allah S.W.T; 

!$ tΒ uρ š�≈ oΨ ù=y™ ö‘ r& āω Î) ZπtΗôq y‘ šÏϑn=≈ yè ù=Ïj9  

Maksudnya: “Dan tiadalah Kami mengutuskan engkau (Wahai 

                                                 
195MuÎÏafÉ  al-Khin (2006)  op. cit., h.  554. 
196Lahmuddin Nasotion (2005) op. cit., h.  128. 
197Al-ShawkÉnÊ (1421H)  op cit, J. 2, h.  991. 
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Muhammad), melainkan untuk menjadi rahmat bagi sekalian alam.” 

          Surah al-AnbiyÉ’ (21):107 

Sesungguhnya Allah mensyariatkan hukum kepada hambanya dengan tujuan 

kemaslahatan manusia. Allah tidak mungkin lupa sehingga meninggalkan sebahagian 

maÎlaÍah kepada manusia,198 sebagaimana firman Allah S.W.T; 

Ü= |¡øts†r& ß≈|¡ΡM}$# β r& x8u�øIãƒ “́‰ß™  

Maksudnya: “Patutkah manusia menyangka, bahawa dia akan ditinggalkan 

terbiar (dengan tidak diberikan tanggungjawab dan tidak dihidupkan 

menerima balasan).” 

              Surah al-QiyÉmah(75):36 

Imam al-ShÉfi’Ê tidak memasukkan maÎlaÍah mursalah sebagai dalil hukum 

disebabkan ia tidak wujud dengan sendiri ketika mana diakui kesempurnaan al-QurÉn 

itu. Imam al-ShÉfi’Ê mengakui bahawa maÎlaÍah mulÉ’imah sudah terdapat dalam 

qiyas.199 Ini merupakan suatu metode yang digunakan oleh imam al-ShÉfi’i supaya  

ijtihad tidak lari daripada landasan al-QurÉn dan Sunnah seperti diungkapkan oleh 

Imam al-ShÉfi’Ê; 

”Ijtihad selalunya menuntut suatu perkara, dan menuntut suatu perkara 

itu tidak ada lain kecuali dengan dalil-dalil, dan dalil-dalil itu adalah 

qiyas.”
200

  

al-ÓmidÊ dengan jelas telah menegaskan bahawa maÎlaÍah termasuk dalam 

pembahasan qiyas. Beliau telah membahagikan maÎlaÍah kepada dua bentuk iaitu 

mu’tabarah dan mulghah. Tambah beliau lagi, tidak ada pembahagian  maslaÍah selain 

daripada itu. Bahkan ia telah disepakati oleh sebahagian fuqaha ShÉfi’Êyah dan 

×anÉfiyyah untuk tidak berhujjah dengan maÎlaÍah mursalah.
201 

                                                 
198‘Abd al-KarÊm ZaidÉn  (1973) op cit, h. 199. 
199Lahmuddin Nasution  (2005) op. cit., .h 129. 
200Al-ShÉfi’Ê (t.t) op. cit., h. 505. 
201Al-ÓmidÊ (2003)  op. cit., J. 4, h. 195.                                        
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2. IstiÍsan  

 IstiÍsÉn menurut bahasa adalah kebaikan.202 Imam al-ShawkÉnÊ menyebutkan 

dalam tulisannya tentang istiÍsÉn yang dapat diberikan pelbagai tafsiran. Sebahagian 

ulama mentafsirkan istiÍsÉn sebagai suatu pendalilan yang terlintas di dalam hati 

mujtahid yang susah untuk dikemukakan kepada sebahagian yang lain. IstiÍsÉn adalah 

memalingkan hukum qiyas kepada qiyas yang lebih kuat. Ada juga yang mentafsirkan 

memalingkan hukum yang ada dalilnya kepada hukum berdasarkan kemaslahatan 

manusia.203 

 Imam al-ShÉfi’Ê secara langsung menolak istiÍsÉn. Beliau mengatakan bahawa 

ijtihad harus berdasarkan kepada bukti iaitu berlandaskan al-QurÉn dan Sunnah. Oleh 

itu, setiap hukum yang ditetapkan harus berdasarkan khabar yang ada dan apabila tidak 

terdapat nas tersebut, maka carilah jalan qiyas. Jika seseorang melarang menggunakan 

qiyas maka orang yang pandai tetapi tidak mengetahui nas pun boleh berijtihad dengan 

istiÍsÉn apabila tidak ada nas yang jelas. Perkara sedemikian mesti ditegah kerana 

setiap hukum harus berlandaskan nas.204 

 Jumhur ulama termasuk Imam al-ShÉfi’Ê menolak berijtihad dengan istiÍsÉn, 

beliau berkata: 

” Berijtihad dengan istihsan sama dengan membuat syariat baru.
205  

al-ShÉfi’Ê mengemukakan bahawa bagaimana penetapan hukum yang dilakukan 

oleh Rasulullah S.A.W. Baginda tidak menetapkan hukum kerana hanya semata 

anggapan baik, tetapi melalui petunjuk wahyu Allah S.W.T. Bahkan terdapat banyak 

perkara yang tidak diputuskan hukumnya oleh Rasulullah SAW disebabkan menunggu 

                                                 
  202 Ibid h. 193.  
203Al-ShawkÉnÊ (1421) op. cit., J. 2,  h. 986. 
204Al-ShÉfi’Ê (t.t.) op. cit., h.  504. 
205Al-ShawkÉnÊ (1421H) op. cit. J. 2, h. 986. 
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penurunan wahyu dari Allah. Terdapat beberapa kes yang terjadi seperti isteri 'Aus bin 

Samit yang datang mengadu tentang keadaan suaminya. Nabi tidak menjawab tetapi 

baginda menunggu turunnya wahyu.206 Firman Allah S.W.T;  

ô‰s% yì Ïϑy™ ª!$# tΑ öθ s% ÉL ©9 $# y7 ä9Ï‰≈ pg éB ’Îû $ yγ Å_ ÷ρy— þ’ Å5tGô± n@uρ †n<Î) «! $# ª! $# uρ ßì yϑó¡tƒ 

!$ yϑä. u‘ ãρ$ ptrB 4 ¨βÎ) ©! $# 7ì‹Ïÿxœ î�� ÅÁ t/    

Maksudnya: “Sesungguhnya Allah telah mendengar (dan memperkenan) 

aduan perempuan yang bersoal jawab denganmu (Wahai Muhammad) 

mengenai suaminya, sambil ia berdoa merayu kepada Allah (mengenai 

perkara yang menyusahkannya), sedang Allah sedia mendengar 

perbincangan kamu berdua. Sesungguhnya Allah Maha Mendengar, lagi 

Maha Melihat. 

                     Surah al-MujÉdalah (58):1 

 Ini merupakan sebuah hujah yang kuat yang dapat dijadikan alasan bahawa 

berhujah dengan istiÍsÉn tidak dibenarkan menurut syariat. Semua penetapan hukum 

harus berdasarkan nas sama ada secara langsung atau hany dengan menggunakan qiyas. 

Seseorang itu tidak boleh menetapkan hukum menurut hawa nafsu, sepertimana Rasul 

yang maksum yang tidak menetapkan sesuatu hukum kecuali dengan panduan wahyu. 

Apatah lagi seorang ulama yang tidak maksum mana mungkin melebihi para Rasul.207 

 Menurut al-KhuÌarÊ, sebenarnya istiÍsÉn yang dimaksudkan oleh ahlul Iraq 

berbeza apa yang dimaksudkan oleh Imam al-ShÉfi’i. IstiÍsÉn yang dimaksudkan oleh 

ahlul Iraq adalah mengalihkan dasar hukum bagi satu masalah kepada hadis atau kepada 

qiyas yang lainnya, sama ada yang bersifat khusus atau umum. Dari itu istiÍsÉn tersebut 

tidak layak diperselisihkan kerana ia juga berlandaskan dalil.208 AbË Zahrah 

mengatakan bahawa semua definisi tentang istiÍsÉn pada dasarnya adalah merujuk 

kepada kepakaran seorang mujtahid yang tidak terikat dengan metode istinbat hukum 

                                                 
206Iskandar Usman (1994)  Istihsan dan Pembaharuan Hukum Islam, Jakarta: PT Raja Grafindo Persada, 
h.  96. 
207 Ibid., h.  97. 
208Lahmuddin Nasution (2005) op. cit., h. 112. 
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seperti penetapan hukum melalui qiyas. Ini bermakna seorang mujtahid itu bebas untuk 

membuat keputusan hukum menurut perhitungannya sendiri atas dasar maÎlaÍah.
209 

Metode seperti ini yang ditentang oleh Imam al-ShÉfi’Ê. 

 Dari huraian di atas dapat difahami bahawa Imam al-ShÉfi’Ê pada dasarnya 

menolak istiÍsÉn disebabkan konsep istiÍsÉn itu sendiri yang tidak mempunyai kaedah 

yang jelas. Kebanyakan hukum yang diistinbatkan berdasarkan istiÍsÉn, para mujtahid 

hanya memberikan dalil bahawa hukum yang diistinbatkan itu hanya merujuk kepada 

istiÍsÉn sahaja. Keadaan sedemikian adalah yang ditentang oleh Imam al-ShÉfi’Ê kerana 

tidak kembali kepada al-QurÉn dan Sunnah walaupun kadang-kadang hukum tersebut 

selari dengan nas. Walaupun ulama terkemudian cuba mempertahankan bahawa istiÍsÉn 

juga berlandaskan al-QurÉn dan Sunnah, namun pada dasarnya jika sesuatu hukum itu 

berlandaskan al-QurÉn dan Sunnah, kenapa tidak disebutkan dalil-dalil yang 

menyokong pendapat tersebut. Hal ini sudah jelas bahawa metode qiyas sudah 

memadai, disebabkan qiyas mengembalikan hukum kepada al-QurÉn dan Sunnah. 

Apabila mengakui kesempurnaan al-QurÉn, maka jalan penyelesaian hukum mesti 

menggunakan metode qiyas. Kesempurnaan agama Islam telah Allah jelaskan dalam 

firmanNya; 

ô4 tΠ öθ u‹ø9 $# àM ù=yϑø. r& öΝ ä3s9 öΝ ä3oΨƒ ÏŠ àMôϑoÿøC r& uρ öΝ ä3ø‹n=tæ ÉL yϑ÷è ÏΡ àMŠÅÊ u‘ uρ ãΝ ä3s9 zΝ≈ n=ó™ M}$# 

$ YΨƒÏŠ 4 Ç yϑsù §�äÜ ôÊ$# ’ Îû >π |Á uΚ øƒxΧ u�ö� xî 7# ÏΡ$ yf tGãΒ 5ΟøO\b} � ¨β Î* sù ©!$# Ö‘θ à� xî ÒΟ‹Ïm §‘     

Maksudnya: “Pada hari ini, Aku telah sempurnakan bagi kamu agama 

kamu, dan Aku telah cukupkan nikmatKu kepada kamu, dan Aku telah 

redakan Islam itu menjadi agama untuk kamu. maka sesiapa yang 

terpaksa kerana kelaparan (memakan benda-benda yang diharamkan) 

sedang ia tidak cenderung hendak melakukan dosa (maka bolehlah ia 

memakannya), kerana Sesungguhnya Allah Maha Pengampun, lagi 

Maha Mengasihani.” 

               Surah  al-MÉ’idah (5):3 

                                                 
209AbË Zahrah (1987)  op. cit., h. 313. 
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4 $ uΖø9 ¨“ tΡuρ š�ø‹ n=tã |=≈ tGÅ3ø9 $# $ YΖ≈ u‹ ö;Ï? Èe≅ ä3Ïj9 &ó x« “Y‰èδ uρ Zπyϑôm u‘ uρ 3“ u�ô³ ç0uρ t ÏϑÎ=ó¡ ßϑù=Ï9     

Maksudnya: “Dan Kami turunkan kepadamu al-Quran menjelaskan tiap-

tiap sesuatu dan menjadi hidayah petunjuk, serta membawa rahmat dan 

berita yang menggembirakan, bagi orang-orang Islam.” 

                  Surah  al-NaÍl (16):86 

 

Ü= |¡øts†r& ß≈|¡ΡM}$# β r& x8u�øIãƒ “́‰ß™  

Maksudnya: “Patutkah manusia menyangka, bahawa dia akan ditinggalkan 

terbiar (dengan tidak diberikan tanggungjawab dan tidak dihidupkan 

menerima balasan).” 

          Surah  al-QiyÉmah (75):36 

 

$ ¨Β $ uΖôÛ§� sù ’ Îû É=≈ tGÅ3ø9 $#  ÏΒ & óx« 4 ¢ΟèO 4’ n<Î) öΝ ÍκÍh5u‘ šχρç�|³ øtä†  

Maksudnya: “Tiada Kami tinggalkan sesuatu pun di dalam Kitab al-QurÉn 

ini; kemudian mereka semuanya akan dihimpunkan kepada Tuhan mereka 

(untuk dihisab dan menerima balasan).” 

                  Surah al-An’Ém (6):38 

 

!$ uΖø9 t“Ρr& uρ y7 ø‹s9 Î) t� ò2 Ïe%!$# t Îi t7çF Ï9 Ä¨$ ¨Ζ=Ï9 $ tΒ tΑ Ìh“ çΡ öΝ Íκö� s9 Î) öΝ ßγ ‾=yè s9 uρ šχρã�©3x� tGtƒ   

Maksudnya: “Dan Kami pula turunkan kepadamu (Wahai Muhammad) al-

QurÉn yang memberi peringatan, supaya engkau menerangkan kepada 

umat manusia akan apa yang telah diturunkan kepada mereka, dan supaya 

mereka memikirkannya.” 

                   Surah al-NaÍl (16):44 

 

 Imam al-ShÉfi’Ê secara jelas telah menyatakan bahawa setiap hukum mesti 

berlandaskan kepada al-QurÉn dan Sunnah, walaupun terdapat sebahagian ulama yang 

menyatakan bahawa istiÍsÉn juga berlandaskan al-QurÉn dan Sunnah. Apa yang 
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menjadi persoalan adalah hukum yang diputuskan melalui istiÍsÉn hanya sampai pada 

istiÍsÉn sahaja tidak dikemukakan dalil al-QurÉn dan Sunnah. Maka Imam al-ShÉfi’i 

jelas menolak cara yang demikian. Terdapat beberapa faktor Imam ShÉfi’i menolak 

istiÍsÉn, iaitu; 

a. Hukum Islam berlandaskan al-QurÉn dan Sunnah ataupun ditanggungkan 

berlandaskan al-QurÉn dan Sunnah dengan metode qiyas. Sedang IstiÍsÉn 

bukanlah qiyas kerana istiÍsÉn tidak berlandaskan kepada nas dan jelas-jelas 

bertentangan dengan al-QurÉn al-KarÊm. 

b. Kebanyakan ayat al-QurÉn menyuruh manusia untuk taat kepada Allah dan 

Rasul-Nya, dan melarang mengikut hawa nafsu. Sebagaimana dalam potongan 

ayat;  

β Î* sù ÷Λä ôãt“≈ uΖs? ’Îû & ó x« çνρ–Š ã� sù ’ n<Î) «! $# ÉΑθ ß™ §�9$# uρ βÎ) ÷ΛäΨä. tβθ ãΖÏΒ ÷σ è? «! $$Î/ ÏΘöθ u‹ ø9 $# uρ 

Ì� ÅzFψ$# 4 y7Ï9≡ sŒ ×�ö� yz ß|¡ ôm r&uρ ¸ξƒ Íρù' s?     

Maksudnya: “Kemudian jika kamu berbantah-bantah (berselisihan) dalam 

sesuatu perkara, maka hendaklah kamu mengembalikannya kepada (kitab) 

Allah (Al-QurÉn) dan (Sunnah) RasulNya - jika kamu benar beriman 

kepada Allah dan hari akhirat. Yang demikian adalah lebih baik (bagi 

kamu), dan lebih elok pula kesudahannya. 

                   Surah al-NisÉ’(4):59 

Apabila terjadi perselisihan pendapat maka kembalilah kepada al-QurÉn dan 

Sunnah serta metode qiyas, sedangkan istiÍsÉn tidak kembali kepada al-QurÉn dan 

Sunah.210 Hal ini telah disebutkan oleh sebahagian sahabat bahawa berhujah dengan 

istiÍsÉn dalam masalah agama adalah fasid. Sahabat AbË ×anÊfah berpendapat tentang 

masalah istiÍsÉn, maÎlaÍah , Îad al-dharÉ’i dan adat tanpa merujuk kepada dalil shar’Ê 

                                                 
210AbË Zahrah (1957) op. cit., h.  213. 
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adalah batil.211  

3. ‘Uruf  

‘Uruf adalah sesuatu yang telah biasa berlaku, diterima dan dianggap baik oleh 

masyarakat.212 AbË Zahrah mendefinisikan ‘uruf  adalah sesuatu perkara yang sudah 

biasa dilakukan oleh manusia dalam muamalat yang perkara tersebut dilakukan secara 

berterusan. Dalam al-QurÉn Allah menjelaskan; 

É‹è{ uθ ø� yè ø9 $# ó÷ß∆ ù&uρ Å∃ ó�ãè ø9$$ Î/ óÚÌ� ôãr&uρ Çtã š Î=Îγ≈pg ø: $#  

 Maksudnya: “Terimalah apa yang mudah engkau lakukan, dan suruhlah 

dengan perkara yang baik, serta berpalinglah (jangan dihiraukan) orang-

orang yang jahil (yang degil dengan kejahilannya).” 

                 Surah al-A’rÉf (7) : 199 

‘Uruf dapat dibahagikan ke dalam dua bentuk iaitu ‘uruf ÎaÍÊÍ dan ‘uruf fÉsid. 

‘Uruf ÎaÍÊÍ adalah ‘uruf yang tidak bersalahan dengan nas  dari semua nas-nas syarak 

dan juga tidak berpaling daripada maÎlaÍah mu’tabarah serta tidak mendatangkan 

kerosakan bagi manusia. Seperti ‘uruf dalam masyarakat Iraq, mahar yang terhutang 

tidak boleh dituntut kecuali selepas penceraian atau kematian. Sedangkan ’uruf fÉsid 

adalah ‘uruf  yang bertentangan dengan nas syarak atau sesuatu yang mendatangkan 

muÌarat dan menolak maÎlaÍah. Seperti ‘uruf manusia mengamalkan akad yang batil 

seperti riba213.  

Imam al-ShÉfi’i pada dasarnya menerima ‘uruf walaupun dalam al- RisÉlah 

beliau tidak menjadikan ‘uruf sebagai sumber hukum Islam. Pada hakikatnya ‘uruf  

merupakan pentafsir bagi al-QurÉn dan Sunnah. Uru’f tidak boleh berdiri dengan 

sendirinya disebabkan kebenaran hukum yang berdasarkan ‘uruf harus sejalan dengan 

                                                 
211Al-Sam’Éni (1997) op. cit., J. 2,  h.  268. 
212Lahmuddin Nasution (2005)  op. cit., h. 150. 
213‘Abd al-KarÊm ZaidÉn  (1973) op. cit., h. 213. 
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nas-nas syarak.214 Melalui penjelasan di atas, jelas bahawa ‘uruf bukan sumber hukum 

Islam, tetapi ‘uruf merupakan pentafsir bagi al-QurÉn dan Sunnah pada persoalan 

tertentu yang diberi kelonggaran oleh Allah. Contohnya, perbahasan tentang batas akhir 

keluarnya darah haid (tempoh akhir haid) bagi seorang wanita. Imam al-ShÉfi’i berfatwa 

bahawa sekurang-kurang darah haid adalah sehari semalam dan sebanyak-banyaknya 

adalah lima belas hari lima belas malam.215 Hukum tersebut merupakan ‘uruf yang biasa 

berlaku pada seseorang wanita. Imam al-ShÉfi'Ê menjadikan 'uruf sejajar dengan kaedah 

bahasa yang perlu diperhatikan dalam proses istinbat hukum.216 

Dari semua huraian di atas dapat diambil sebuah kesimpulan bahawa pada 

dasarnya Imam al-ShÉfi’Ê dalam melakukan ijtihad, beliau tidak mengguna pakai dalil 

'aqli  tetapi semua ijtihad harus merujuk kepada al-QurÉn dan Sunnah. Sedangkan 

dalam memahami al-QurÉn dan sunnah, Imam al-ShÉfi’Ê menggunakan dua metode 

iaitu metode bayÉnÊ dan metode qiyasi. Metode bayÉnÊ ialah hukum ditetapkan dengan 

cara mentafsirkan al-QurÉn dan Sunnah dengan pelbagai pemahaman dan tafsiran, baik 

dengan cara Ïuruq dilÉlah, lafaÐ ‘Ém dan khÉs, muÏlak dan muqayyad, dan lain-lain lagi. 

Manakala metode qiyasi adalah satu permasalahan hukum yang timbul kemudian 

hukum tersebut dikembalikan kepada al-QurÉn dan Sunnah dengan melihat kepada 

beberapa persamaan, baik persamaan ma’nÉ, 'illah dan shabah (keserupaan). 

 

 

 

 

                                                 
214Lahmuddin Nasution (2005) op. cit., h. 151. 
215Al-ShÉfi'Ê (t.t) op. cit., J. 2,  h. 146. 
216Lahmuddin Nasution  (2005) loc. cit., h. 159. 
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BAB 1V 

Pembaharuan Hukum di Malaysia 

4.1. Pengertian Pembaharuan Hukum Islam 

Pembaharuan dalam bahasa Arab berasal daripada kata تجديدا -يجدد -جدد( ). 

Jaddada-yujaddidu yang membawa erti memperbaharui; sedangkan perkataan tajdÊdan 

adalah pembaharuan.217  Dalam istilah hukum Islam kontemporari, kata pembaharuan 

diertikan dengan berbagai macam istilah seperti reformasi, modenisasi, rekonstruksi, 

tarjÊh, iÎlah dan tajdÊd. Namun, istilah yang paling banyak digunakan adalah reformasi, 

islah dan tajdid. Reformasi bererti membentuk atau menyusun kembali, islah bermakna 

memperbaiki, sedangkan tajdid pula bermakna membangunkan kembali atau 

menghidupkan kembali. Tajdid lebih sesuai digunakan untuk pembaharuan hukum 

Islam218 sesuai dengan firman Allah; 

óΟ s9 r& t� s? āχ r& ©! $# šYn=y{ ÏN≡ uθ≈ yϑ¡¡9 $# uÚö‘ F{$# uρ Èd, ptø: $$Î/ 4 βÎ) ù' t± o„ öΝ ä3ö7 Ïδõ‹ ãƒ 

ÏNù' tƒ uρ 9, ù=sƒ¿2 7‰ƒ Ï‰ỳ  

     
Maksudnya: “Tidakkah engkau telah nampak dan mengetahui bahawa 

Allah telah menciptakan langit dan bumi dengan cara yang sungguh 

layak dan berhikmat? Jika Dia kehendaki nescaya dibinasakanNya kamu 

(dengan sebab kekufuran kamu) dan didatangkan pula dengan makhluk-

makhluk yang baharu.” 
                Surah Ibrahim (14):19 

 

Kemudian dalam satu hadis, diriwayatkan oleh Abu Hurairah daripada 

Rasulullah S.A.W yang bersabda; 

 دينها لَها يجدد من سنة مائَة كُلِّ رأْسِ علَى الْأُمة لهذه يبعثُ اللَّه إِنَّ
 

Maksudnya: "Sesungguhnya Allah akan membangkitkan umat ini pada 

                                                 
217 Ahmad Munif Suratmaputra (2002) Filsafat Hukum Islam Al-Ghazali, Jakarta: Pustaka Firdaus, h. 
154. 
218 Abdul Manan ( 2006) Reformasi Islam  di Indonesia,  Jakarta : PT Raja Grafindo Persada, h. 145. 
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penghujung setiap seratus tahun orang yang akan memperbaharui 

pemikiran agama mereka”
219 

 
Pembaharuan hukum Islam dapat juga diertikan sebagai suatu upaya dan 

perbuatan melalui proses tertentu dengan penuh kesungguhan yang dilakukan oleh 

orang yang mempunyai kompeten dan autoriti dalam pengembangan hukum Islam atau 

disebutkan juga dengan mujtahid berdasarkan kaedah-kaedah istinbÉt, sehingga hukum 

Islam sesuai dengan perkembangan zaman.220 Pembaharu tidak sama dengan ungkapan 

ibtida' (mengada-adakan). Seorang pembaharu tidak merubah atau membongkar asas 

agama tetapi ia masih berada dalam landasan yang ditunjuki oleh agama. Ia boleh  

diibaratkan seperti sebuah bangunan yang kebersihan dan keadaannya yang dipelihara 

secara berkala dan dibersihkan agar nampak indah dan nyaman bagi para pengunjung.221    

4.2.Bentuk-bentuk Pembaharuan Hukum Islam 

Dalam proses penilaian semula hukum yang tidak sesuai dengan perkembangan 

zaman, maka terdapat dua bentuk pembaharuan yang perlu di ambil kira supaya hasil 

ijtihad yang diperoleh benar-benar berperanan dalam pembaharuan hukum Islam iaitu: 

1. Ulama-ulama yang melakukan pembaharuan hukum Islam adalah terdiri daripada 

orang-orang yang memiliki ciri-ciri seorang mujtahid. 

2. Pembaharuan hukum Islam dilakukan pada tempat-tempat yang dibenarkan oleh 

syarak untuk berijtihad.222 

Untuk mendapatkan hasil ijtihad yang objektif dalam kerangka pembaharuan 

hukum Islam, YËsuf al-QaraÌÉwÊ menyerukan agar ijtihad yang dihasilkan adalah 

melalui usaha ijtihad secara kolektif iaitu bukan ijtihad yang dilakukan secara 

perseorangan. Hal ini kerana terdapat pelbagai permasalahan yang sulit dan sukar untuk 

                                                 
219AbË DÉwËd  SulaymÉn Ibn al-Ash’ath al-SijistÉnÊ (1996)  Sunan AbÊ dÉwËd ,  Kitab al-al-malÉhim, No. 
hadÊth. 4291,  Dirujuk dalam Kitab MausË'ah hadÊth sharÊf  Kutub al-Sittah, RiyÉÌ: DÉr Al- SalÉm li al-
NashrÊ wa al-Tauzi', h. 1535 
220220Ahmad Munif Suratmaputra (2002) op. cit., h. 153. 
221Syamsuddin Arif (2008) Orientalis dan Diabolisme Pemikiran, Jakarta: Gema Insani, h. 167. 
222Abdul Manan (2006)  op. ci.t, h. 162. 
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diselesaikan seperti dalam bidang perubatan yang harus mempunyai keahlian khusus.223 

Bentuk-bentuk pembaharuan hukum Islam dapat dikategorikan kepada empat jenis, 

iaitu;  

1. Pembaharuan hukum Islam yang merupakan hasil usaha (kebijakan administratif) 

daripada kerajaan, seperti usaha kerajaan menetapkan keharusan untuk mencatat 

pernikahan dan mendaftarkannya di mahkamah. 

2. Pembaharuan hukum Islam dengan cara perletakkan peraturan tambahan dengan 

tidak mengubah dan mengurangi ketentuan-ketentuan fiqh, sebagaimana dalam 

masalah warisan yang terdapat ketentuan wasiat wajibah. 

3. Pembaharuan hukum Islam dengan cara mengamalkan konsep talfiq untuk melihat 

hukum yang lebih sesuai dengan perkembangan zaman. 

4. Pembaharuan hukum Islam yang dilakukan dengan meninjau semula ijtihad ulama-

ulama terdahulu pada masalah-masalah yang sudah tidak sesuai dengan 

perkembangan zaman yang kemudian muncul dan bentuk undang-undang dan 

fatwa yang terkini.224 

Terdapat beberapa bentuk hukum yang dianggap perlu dilakukan pembaharuan 

dan terdiri daripada beberapa masalah, antaranya adalah manhaj Ilahi. Pembaharuan 

hukum Islam adalah bersifat menyeluruh dalam pelbagai bidang  yang merangkumi 

bidang akidah, syariah dan akhlak. Bahkan, pembaharuan hukum Islam juga perlu 

dilakukan pada pemikiran hukum Islam itu sendiri dengan cara menjauhi sifat jumud 

dengan terus mempertahankan fatwa-fatwa lama dan pembaharuan itu hanya dilakukan 

                                                 
223

Ibid., h. 11. 
224Amir Syarifuddin (2002) Meretas Kebekuan Ijtihad  Isu-isu  penting Hukum Kontemporer  di 

Indonesia, Jakarta: Ciputat Press, C.1,  h. 77. 
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pada ayat-ayat ÐannÊ bukan pada ayat-ayat yang qaÏ’Ê.225 

4.3. Sejarah Pembaharuan Hukum Islam 

Pada abad ke 19 Masihi kerajaan Uthmaniyyah telah terdedah kepada 

perkembangan undang-undang Barat. Pengaruh undang-undang Barat dapat dilihat 

dalam corak penyusunan undang-undang tersebut terutamanya dalam bidang 

perdagangan. Sebuah jawatankuasa telah ditubuhkan yang diberi nama Lajnah 

Jam’iyyah al-Majallah yang telah berhasil untuk mengkodifikasikan undang-undang 

yang dinamakan sebagai MajallaÏ al-AÍkÉm al-‘Adliyyah
226. Umat Islam memerlukan 

fiqh mazhab untuk melindungi khazanah pemikiran, yang kemudian dikembangkan 

secara rasmi dalam pembentukan perundangan Islam pada akhir pemerintahan kerajaan 

Uthmaniyyah. Dengan berpandukan kepada fiqh mazhab yang ada, kerajaan 

Uthmaniyyah telah menetapkan undang-undang keluarga dengan disertakan beberapa 

pembaharuan contoh diberikan hak kepada isteri untuk melepas diri daripada 

kongkongan suami yang jahat melalui tuntutan talak cerai di hadapan mahkamah. 

Kemudian, pada tahun 1920 Mesir telah menetapkan undang-undang bahawa isteri yang 

kehilangan suaminya adalah bebas untuk berkahwin setelah 4 tahun kehilangan suami. 

Pada tahun 1922 pula Mesir menetapkan undang-undang talak tiga dengan sekali lafaz 

jatuh satu talak.227  

 Pembaharuan dilakukan oleh kerajaan Mesir adalah melalui Muhammad Qadri 

Basha yang telah diminta untuk menyusun rancangan undang-undang syariah mengenai 

hukum kekeluargaan. Undang-undang tersebut adalah berdasarkan kepada mazhab 

Hanafi. Kemudian, beliau menyusunnya menjadi 647 bahagian meliputi persoalan 

perkahwinan, penceraian, perwalian, hibah wasiat, dan waris. Hasil usaha tersebut telah 
                                                 
225 Abdul Manan (2006) op. cit., h. 149. 
226Abdul Halim El-Muhammady (1993), Perkembangan Undang-undang Islam dari Zaman Rasulullah 

S.A.W. Hingga Zaman Penjajahan Barat, Selangor: Budaya Ilmu Sdn. Bhd., h. 73. 
227 YËsuf al-QaraÌÉwÊ (2000), Pembaharuan Fiqh  Abad 21, Abu Mazaayaa al-Hafiz dan hj Mohammad 
Farid Zaini  (tr.) Kuala Lumpur:  al-Hidayah Publishers, h. 2.h. 61 
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menjadi rujukan utama dalam kalangan mahkamah syariah di Mesir. Menurut bahagian 

280, amalan mahkamah mesti merujuk kepada pendapat yang terkuat dalam mazhab 

Hanafi. Namun seksyen ini telah disemak semula dan diubah dengan seksyen 25 pada 

tahun 1920.  Dengan itu, telah ditetapkan bahawa dalam pengambilan hukum 

keutamaan adalah terhadap mazhab al-MÉliki dan mazhab al-ShÉfi’Ê khususnya 

berkaitan dengan persoalan-persoalan kekeluargaan.228 Ini disebabkan terdapat keluhan 

daripada masyarakat tentang praktik hukum dalam kerangka mazhab AbË HanÊfah di 

Mesir. Kemudian pada tahun 1924 kerajaan melakukan pembaharuan hukum yang 

kedua iaitu dengan mengeluarkan undang-undang No. 25 pada tahun 1929 yang memuat 

sebahagian hukum tentang aÍwÉl al-shakhÎiyyah yang tidak terikat dengan mazhab 

empat dan tidak terkeluar dari mazhab Islam. Setelah itu, pembaharuan hukum 

dilanjutkan lagi pada tahun 1936 dengan membentuk kumpulan dari tokoh-tokoh hukum 

syarak dan tokoh-tokoh hukum sivil untuk ditugaskan menggubal undang-undang yang 

berkaitan hukum keluarga, wakaf, warisan, wasiat dan lain-lain. Pembaharuan hukum 

tersebut tidak terikat kepada mazhab tertentu sahaja.229    

Selepas itu, pembaharuan dalam hukum Islam khususnya dalam bidang hukum 

keluarga terus berkembang di negara-negara yang berpenduduk majoriti Muslim pada 

abad ke 20. Contohnya di Iran bermula pada tahun 1931, Syria pada tahun 1953, 

Tunisia pada tahun 1956, Pakistan pada tahun 1961, Indonesia pada tahun 1974 dan 

Malaysia pada tahun 1980. Pembaharuan yang dilakukan pada setiap negara dengan 

suatu negara yang lain adalah berbeza-beza. Kebanyakan negara melakukan 

pembaharuan dalam bentuk undang-undang dan terdapat beberapa negara yang 

melakukannya dengan berdasarkan keputusan raja , seperti Yaman Selatan pada tahun 

1942 dan Syria pada tahun 1953. Kemudian terdapat juga negara yang melakukan 

                                                 
228 Sobhi Rajab Mahmassani (2009), Falsafah Perundangan Islam, Mulfiha Wijayati (tr.) Kuala Lumpur: 
al-Hidayah Publication, h. 85. 
229‘Abd al-Wahhab khallaf (2005), Sejarah Hukum Islam Ikhtisar dan dokumentasinya, Abu Halim (tr.) 
Bandung: Penerbit Marja, h. 101. 
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pembaharuannya berdasarkan keputusan-keputusan penghakiman seperti yang berlaku  

di Sudan.230  

Sifat dan metode reformasi yang digunapakai di negara Muslim dalam usaha 

untuk melakukan pembaharuan hukum keluarga Islam, adalah; 

1. Reformasi dalaman dengan tetap merujuk kepada konsep fiqh klasikal 

melalui kaedah;  

a. TakhyÊr (memilih pandangan salah satu ulama fiqh, termasuk ulama di 

luar mazhab) atau disebut juga dengan tarjÊÍ. 

b. Talfiq (mengkombinasikan sejumlah pendapat ulama) 

2. Reformasi luaran pada prinsipnya tidak lagi merujuk kepada pandangan 

pendapat  fiqh klasikal tetapi dengan melakukan pentafsiran semula terhadap 

nas231.   

Daripada kebanyakan pembaharuan yang dilakukan di negara-negara 

Muslim terdapat minimum sekitar 13 pembaharuan yang telah dilakukan. 

Antaranya adalah; 

1. Pembatasan umur perkahwinan.  

2.  Peranan wali dalam nikah. 

3. Pendaftaran dan pencatatan perkahwinan. 

4. Mahar dan pembiayaan perkahwinan 

5. Nafkah isteri dan keluarga.  

6.  Poligami dan hak-hak Isteri dalam poligami. 

7. Talak di mahkamah. 

8. Hak wanita yang ditalak suami. 

                                                 
230Tahir Mahmood (1972),  Family law Reform in the Muslim Word, New Delhi: The Indian Law 
Institute, h. 64. 
231Khoiruddin Nasution (2007) ,Pengantar dan Pemikiran Hukum keluarga (Perdata) Islam Indonessia, 
Yogyakarta: Academia Tazzafa, h. 47.    
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9. Masa kehamilan dan akibat hukumnya. 

10.  Hadanah. 

11. Hak waris bagi lelaki dan wanita, termasuk bagi anak dari anak yang telah 

terdahulu meninggal. 

12. Wasiat bagi ahli waris. 

13. Kesahan dan pengelolaan wakaf keluarga.232 

Menurut Esposito, istiÍsÉn dan istiÎlÉÍ (maÎlaÍah Mursalah) merupakan dua 

bentuk metode yang sesuai digunakan dalam melakukan pembaharuan pada hari ini. 

Dengan menggunakan kedua-dua metode ini bukanlah suatu perkara yang baru  kerana 

mengguna pakai metode tersebut adalah sejajar dengan tuntutan syariah.233  Hal ini 

sesuai dengan pemikiran Najm al-DÊn al-ÙËfÊ, di mana beliau menjelaskan bahawa 

dalam melakukan pembaharuan hukum Islam, metode yang paling sesuai adalah metode 

maÎlaÍah. Menurut al-ÙËfÊ, maÎlaÍah merupakan dalil yang bersifat mandiri dan 

menempati posisi paling kuat dalam penetapan undang-undang. Kehujjahan maslaÍah 

tidak memerlukan kewujudan dalil sebagai pendukung. MaÎlaÍah cukup didasarkan 

kepada kekuatan penilaian rasional tanpa perlu melalui wahyu. Di sinilah letaknya 

perbezaan yang cukup serius dengan jumhur ulama. Jumhur ulama menjelaskan bahawa 

meskipun maÎlaÍah dapat dicapai dengan akal, namun mesti memperoleh konfirmasi 

dari nas atau ijmak.234 

Sejajar dengan pembaharuan yang berlaku di negara-negara Islam di timur 

tengah, maka negara-negara Muslim di Asia Tenggara juga turut terpengaruh dengan 

idea pemikiran pembaharuan hukum tersebut. Malaysia adalah di antara negara yang 

                                                 
232 Ibid, h. 45 
233Abdullahi Ahmed An-Na’im (2006), Reformasi  Perundangan Islam, Al-Mustaqeem Mahmod Radhi 
(tr.), Kuala Lumpur: Al-Hidayah Publication, h. 57.  
234

Khairunnas Rajab, et al. (2009), “Rekonstruksi Teori MaÎlaÍah dalam Kajian Pembaharuan 
Perundangan Islam: Analisis Terhadap Pemikiran Najm al-DÊn al-TËfÊ”, dalam Jurnal Syariah, Jil. 17, 
Bil. 3, h. 602. 
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sejak awal lagi telah menerapkan hukum berdasarkan hukum Islam. Perkara ini dapat 

dilihat dengan kelahiran Islam yang terawal di wilayah semenanjung dengan penemuan 

Batu Bersurat di sungai Teresat, Kuala Terengganu yang mengandungi catatan tentang 

hukum jenayah Islam. Dalam pemerintahan kesultanan Melayu, sebelum kedatangan 

Barat dan pengaruhnya serta ketika Melaka menjadi pusat penyebaran Islam, telah 

dipraktikkan undang-undang berdasarkan hukum Islam seperti undang-undang 

perkahwinan, penceraian, fasakh, kesalahan jenayah dan kehakiman.235 

Perkembangan zaman yang semakin moden dan tekanan daripada keadaan 

semasa yang sentiasa berkembang menuntut kepada banyak pembaharuan dilakukan 

khusus dalam bidang kekeluargaan melalui penetapan hukum dan peraturan pentadbiran 

yang baru.236 Malaysia adalah di antara negara yang telah melakukan reformasi dalam 

enakmen keluarga Islam Malaysia. Dalam proses pembaharuan hukum Islam, terdapat 

beberapa perkara yang perlu  diambil kira oleh pihak kerajaan, iaitu; 

a. Harus tetap merujuk kepada al-QurÉn dan Sunnah. 

b. Bersikap terbuka dalam memilih pendapat para fuqaha tanpa mengira mazhab 

tertentu serta mengguna pakai undang-undang sivil moden yang sesuai dengan 

syariat. 

c. Keperluan untuk mengurangkan kadar penceraian yang tinggi yang merupakan 

salah satu faktor utama timbulnya permasalahan sosial yang meruncing. 

d. Keperluan menjaga hak-hak wanita dan anak-anak daripada sebarang unsur 

penindasan dan penderaan.237 

Pembaharuan hukum dalam undang-undang keluarga Islam telah bermula pada 

                                                 
235Abdul Monir Yaacob (1999), Undang-undang Keluarga Islam dan Wanita di Negara-negara Asean, 
Abdul Monir Yaacob Ed., Kuala Lumpur: Institut Kefahaman Islam Malaysia (IKIM), h. 5.  
236 Mahmood Zuhdi Hj. Abdul Majid dan Raihanah hj. Azahari (1989), Undang-undang Keluarga Islam: 

Konsep dan Pelaksanaan di Malaysia,  Kuala Lumpur: Karya Abazie, h. 48. 
237 Rahimin Affandi Abd. Rahim,  et al. (2008), ‘Reformasi Undang-undang Keluarga Islam di Malaysia : 
Suatu Analisis Terhadap Gagasan Konsep Fiqh Semasa’, dalam Jurnal Syariah, Jil. 16, Bil. 2, h. 194. 
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awal tahun 1980. Pembaharuan dilakukan dengan mengasingkan perkara yang berkaitan 

dengan undang-undang keluarga daripada sistem perundangan biasa dengan cara 

menggubal undang-undang keluarga Islam yang baru. Pembaharuan yang telah 

dilakukan adalah seperti; 

a. Enakmen Keluarga Islam, Kelantan (No.1/1983).  

b. Enakmen Undang-undang Keluarga Islam, Negeri Sembilan (No.7/1983). 

c. Enakmen Keluarga Islam Melaka, (No. 8/1983). 

d. Enakmen Keluarga Islam Kedah, 1979 (Bil.1/1984).  

e. Akta Undang-undang Keluarga Islam Wilayah-wilayah Persekutuan, 1984 

[Akta 303].  

f. Enakmen Undang-undang Keluarga Islam Perak, (Bil.13/1984).  

g. Enakmen Undang-undang Keluarga Islam Selangor, (No.4/1984).  

h. Enakmen Undang-undang Keluarga Islam Pulau Pinang, (Bil.2/1985). 

i. Enakmen Undang-undang Pentadbiran Keluarga Islam Terengganu, 

(Bil.12/1985).238  

Pembaharuan yang terdapat pada undang-undang baru tersebut telah disyorkan 

di peringkat kebangsaan. Undang-undang baru tersebut mengandungi pelbagai 

pembaharuan misalnya mengenai kesalahan-kesalahan matrimoni, peraturan 

berpoligami, soal perceraian di luar mahkamah dan tanpa kebenaran mahkamah dan 

lain-lain lagi. Usaha ini merupakan satu langkah yang sangat baik bagi kerajaan 

Persekutuan untuk mengatasi rungutan masyarakat Islam di dalam negara khususnya 

berhubung undang-undang keluarga Islam. Tambahan lagi sebelum daripada itu 

undang-undang keluarga dikatakan tidak memberi keadilan kepada golongan wanita dan 

sering kali Mahkamah Syariah akan menjadi sasaran kritikan kerana dikatakan berat 

                                                 
238 Mahmood Zuhdi Hj. Abdul Majid dan Raihanah hj. Azahari (1989)  op, cit,. h. 50 
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sebelah dalam memberi keadilan kepada pihak-pihak yang terlibat.239 

Terdapat beberapa faktor yang turut menyumbang kepada keperluan 

pembaharuan hukum keluarga di Malaysia, iaitu; 

1. Wujudnya serangan terhadap institusi keluarga yang dilancarkan oleh golongan 

feminis Barat yang telah berjaya mempengaruhi sebahagian umat Islam dengan 

slogan wanita sebagai hamba seks bagi lelaki. 

2. Perubahan bentuk dan sifat institusi keluarga Melayu akibat daripada 

pemodenan masyarakat Melayu daripada keluarga besar dan keluarga kecil. 

Perubahan ini secara langsung turut menjejaskan peranan pendidikan ibubapa 

terhadap pembentukan jiwa dan akhlak anak-anak. 

3. Dominasi budaya taqlid yang cukup meluas melanda umat Islam, sehingga 

cenderung bersifat eksklusif dan menganggap ijtihad sebagai syariat yang tidak 

boleh diubah serta mengamalkan pendekatan literalis dalam pengamalan 

Islam.240   

 
 
4.4.Pembaharuan Hukum Islam di Malaysia 

Terdapat pernyataan daripada beberapa pihak yang mengatakan bahawa seluruh 

permasalahan hukum telah dijawab secara lengkap dalam kitab-kitab klasik. Pernyataan 

seperti ini dianggap kurang tepat kerana setiap zaman dan masa terjadi fenomena dan 

masalah yang baru dan berbeza. Kadang-kadang masalah yang berlaku pada hari ini 

belum pernah terjadi pada masa lampau. Bahkan, masalah tersebut belum terfikir dalam 

benak fikiran mereka jalan penyelesaian bagi masalah tersebut.241 Malaysia merupakan 

negara pertama di Asia Tenggara yang telah melakukan pembaharuan dalam aspek 

                                                 
239Suwaid Tapah (2006) ’Pelaksanaan Undang-undang Islam di Malaysia: Realiti dan Cabaran’, dalam 
Jurnal Kias . h. 47. 
240Rahimin Affandi Abd. Rahim, et al. (2008), op. cit., h. 189 
241YËsuf al-QaraÌÉwÊ (2000) op. cit., h. 2. 
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hukum hakam khususnya dalam bidang munakahat. Usaha ini dapat dilihat dalam 

Ordinan Perkahwinan Islam Tahun 1880. Perkara tersebut bertujuan bagi menegaskan 

lagi pengenepian undang-undang Islam dari kedudukannya yang asal sebagai undang-

undang negara. Dengan ordinan tersebut telah secara rasminya dipisahkan dari sistem 

perundangan biasa dengan menghadkan pemakaiannya hanya dalam hal-hal nikah cerai 

sahaja.242 Dalam konteks Malaysia kini, pembaharuan merupakan suatu keperluan 

memandangkan kehidupan dan fenomena hari ini berbeza dengan zaman terdahulu. 

Banyak persoalan baru yang muncul dan tidak dijumpai pada masa zaman klasik. 

Kebanyakan persoalan tersebut adalah bersifat semasa dan setempat.243 

 
 Pembaharuan yang dimaksudkan dalam penjelasan di atas bukan bererti 

membuang semua hasil ijtihad ulama-ulama terdahulu tetapi pembaharuan yang 

dimaksudkan adalah menilai semula hasil ijtihad ulama-ulama terdahulu pada hukum-

hukum yang kurang sesuai dengan perkembangan zaman dengan membuat ijtihad yang 

baru.244 Pembaharuan yang diserukan oleh tokoh seperti Ibnu Taimiyyah bukan 

menyerukan untuk meninggalkan mazhab- mazhab terdahulu, tetapi sebagai satu 

saranan ke arah menyambung dan mempertingkatkan nilai-nilai ijtihad yang telah ada. 

Ini bermakna semua perkara yang dilakukan dalam usaha untuk berijtihad pada 

hakikatnya merupakan penyambungan daripada ijtihad ulama terdahulu. 

Keistimewaan agama Islam adalah mempunyai syariat yang tetap dan tidak 

berubah walaupun zaman dan masa telah berubah. Namun, pemahaman dan pentafsiran 

                                                 
242 Mahmood Zuhdi Hj. Abd Majid (1997) Pengantar Undang-undang Islam di Malaysia, Kuala Lumpur: 
Penerbit Universiti Malaya, h. 55. 
243Mahmood Zuhdi Hj. Abd Majid (2001)‘Hukum Islam Semasa Bagi Masyarakat Malaysia Yang 
Membangun’ dalam koleksi yang bertajuk: Hukum Islam Semasa Bagi Masyarakat Malaysia Yang 

Membangun” Abdul Karim Ali dan Raihanah Hj Azahari, Ed, Kuala Lumpur: Akademi Pengajian Islam 
University Malaya, h. 1 
244Mahmood Zuhdi Abd Majid dan Faizah Hj Ismail (2007) Pengantar Pengajian Syariah, Kuala 
Lumpur: al-Bayan corporation,  h. 74. 



110 
 

terhadap syariat boleh berubah sesuai dengan keadaan dan tempat.245 

  م بتغير الازمانالا ينكر تغير الاحك
Maksudnya:“Tidak dapat diingkari hukum dapat berubah dengan 

berubah zaman
246

” 

Kehidupan yang serba moden dengan perkembangan zaman yang serba canggih 

menuntut kepada pembaharuan hukum Islam di Malaysia. Bahkan ia merupakan suatu 

keperluan yang sangat mendesak. Banyak  perubahan yang terjadi dalam masyarakat 

adalah bagi memenuhi tuntutan hidup semasa yang kadang-kadang sesuatu hukum itu 

sudah tidak relevan dengan keadaan masyarakat pada masa kini, sehingga memerlukan  

pembaharuan dalam hukum Islam.247 Mazhab al-ShÉfi’Ê telah dijadikan panduan dalam 

pengamalan oleh masyarakat di Malaysia secara turun temurun. Ini terbukti dengan 

penonjolan mazhab al-ShÉfi’Ê dalam institusi kerajaan melalui pelantikan hakim-hakim 

dan mufti yang bermazhab al-Shafi’Ê. Bagi mengukuhkan mazhab al-ShÉfi’Ê di Malaysia 

kerajaan telah memperuntukkan undang-undang dan jawatan kuasa fatwa negeri-negeri 

sebagaimana yang telah diperuntukkan oleh kerajaan Wilayah Persekutuan.248 

Mahmood Zuhdi mengatakan bahawa pembaharuan hukum Islam dalam 

kerangka Mazhab al-ShÉfi’Ê mempunyai momentum yang sangat tepat. Alasannya 

adalah, pertama disebabkan mazhab al-ShÉfi’Ê mempunyai sejarah yang cemerlang; 

kedua, Mazhab al-ShÉfi’Ê di Malaysia mempunyai sokongan akar umbi yang sangat 

kuat; dan ketiga mazhab al-ShÉfi’Ê sesuai budaya hidup orang-orang Melayu,  serta 

adanya sokongan yang kuat melalui undang-undang dan birokrasi. 

                                                 
245Abdul Karim Ali (2001) ‘Pengambilan Nilai Semasa dan Setempat dalam Menentukan Hukum: 
Konsep, Pendekatan dan Batas’ dalam koleksi yang bertajuk:   ‘Hukum Islam Semasa Bagi Masyarakat 

Malaysia Yang Membangun’  Abdul Karim Ali dan Raihanah Hj Azahari Ed, Kuala Lumpur: Akademi 
Pengajian Islam University Malaya,  h. 55. 
246Wahbah al-ZuÍaylÊ (1986) UÎËl Fiqh al-IslÉmÊ, Beirut: DÉr al-Fikr, J. 2, h. 861. 
247Abdul Halim El-Muhammady (2004) ‘Perubahan Hukum Muamalat Berdasarkan Teori Fiqh Malaysia: 
Satu Tinjauan’ dalam Fiqh Malaysia: ke Arah Fiqh Tempatan Yang Terkini, Faizah hj. Ismail dan 
Ridzwan Ahmad Ed, al-Bayan Corporation, h. 195. 
248Ahmad Hidayat Buang  (2002) ‘Analisis Fatwa-Fatwa Semasa Di Malaysia’, dalam Jurnal Syariah , 
Bil 10:1, h. 42. 



111 
 

Namun demikian, walaupun mazhab al-ShÉfi’Ê di Malaysia mempunyai akar 

umbi yang sangat kuat tetapi jika tiada pembaharuan yang dilakukan dalam kerangka 

mazhab al-ShÉfi’i, maka boleh jadi mazhab al-ShÉfi’Ê di Malaysia tidak akan bertahan 

lama. Apa jua alasan yang dikemukakan, mazhab al-ShÉfi’Ê yang diamalkan sekarang 

merupakan hasil ijtihad ulama-ulama terdahulu yang berasaskan realiti dan budaya 

hidup pada masa lampau. Meskipun memiliki mutu yang sangat tinggi, namun 

penampilannya telah usang pada zaman sekarang ini. Sedangkan, pada era globalisasi 

ini, perkembangan ilmu semakin pesat dan berbagai permasalahan baru yang selalu 

timbul yang menuntut kepada penyelesaian hukum bersifat semasa. 

Pembaharuan hukum Islam dalam kerangka mazhab al-ShÉfi’Ê khususnya di 

Malaysia masih boleh dilakukan kerana mazhab itu tidak bersifat kaku dan bukan 

merupakan mazhab yang terbina berasaskan kepada hasil ijtihad yang terkumpul dalam 

kitab fiqh klasik. Namun, mazhab tersebut terbentuk melalui sebuah rumusan atau 

metode dalam memahami nas syarak yang bersifat dinamis sehingga melalui metode 

tersebut para mujtahid boleh mengistinbatkan hukum sesuai dengan realiti semasa.  

Mahmood Zuhdi mengatakan bahawa mazhab tersebut bukan sahaja sebuah fiqh, tetapi 

yang lebih utama ialah usul fiqh.249 Ertinya, untuk melakukan pembaharuan hukum 

Islam di Malaysia maka harus kembali kepada kaedah usul fiqh bukan kepada fiqh al-

furu’.250  Walaupun begitu, bukan bererti membuang semua fiqh ulama-ulama klasik 

tetapi fiqh tersebut perlu kepada analisis semula supaya hasil ijtihad ulama terdahulu 

sesuai dengan keadaan masyarakat setempat. Beliau mengatakan lagi bahawa yang 

dimaksudkan pembaharuan hukum Islam dalam mazhab al-ShÉfi’Ê ialah semua prinsip 

yang terdapat dalam mazhab al-ShÉfi’i akan dipertahankan. Pembaharuan dilakukan 

                                                 
249Mahmood Zuhdi Abd, Majid (2009)’Mazhab Syafi’i di Malaysia : Masalah dan kerangka 
Penyelesaian’, Seminar Hukum Islam Semasa Peringkat Kebangsaan, yang bertajuk : Pemantapan 
Mazhab Syafi'i di Malaysia, Anjuran Jabatan Fiqh dan Usul, 22-23 oktober 2009 University Malaya,  h.  
1. 
250 Ibid., h. 7. 
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dengan cara mengaplikasikan prinsip-prinsip yang ada, bukan pembaharuan dalam teori 

ijtihad itu sendiri.251 

 Dalam hal ini apabila dilihat kepada sejarah dan latar belakang kemasukkan 

Islam ke Malaysia, maka masih kurang tepat seandainya pembaharuan hukum Islam 

dilakukan dengan cara berpindah mazhab. Seandainya pembaharuan hukum masih 

boleh dilakukan dalam kerangka mazhab al-ShÉfi’Ê itu sendiri. Ini memandangkan 

dalam sejarah Melayu yang bermazhab al-ShÉfi’Ê dan amalan terhadap mazhab al-

ShÉfi’Ê telah diamalkan secara turun temurun seperti yang telah dijelaskan sebelum ini. 

Di Malaysia, mazhab al-ShÉfi’Ê masih boleh dipertahankan kerana adanya 

sokongan daripada kerajaan melalui peruntukkan undang-undang dan sokongan dalam 

pentadbiran Islam seperti mufti dan pegawai agama yang lain. Namun, pada dasarnya 

sokongan itu tinggal pada nama sahaja kerana telah banyak fatwa-fatwa yang keluar 

tidak berlandaskan kepada mazhab al-ShÉfi’Ê.252 

Daripada penjelasan di atas, pembaharuan hukum Islam di Malaysia seharusnya 

berlaku dalam kerangka mazhab al-ShÉfi’Ê, dengan tujuan untuk mempertahankan 

mazhab al-ShÉfi’Ê supaya tetap utuh. Dalam melakukan proses pembaharuan hukum 

Islam di Malaysia sebahagian pengkaji mencadangkan beberapa pendekatan, iaitu; 

1. Mengambil pendapat dalam mazhab al-ShÉfi’Ê, sama ada dari pendapat 

Imam al-ShÉfi’i sendiri atau pendapat pengikut mazhab ShÉfi’i walaupun 

pendapat tersebut pada asalnya adalah pendapat yang Ða’Êf atau pendapat 

marjËÍ tetapi apabila pendapat tersebut sesuai dengan perkembangan semasa 

maka boleh diguna pakai. 

                                                 
251

Ibid, h. 10. 
252Mahmood  Zuhdi Haji  Abd  Majid (2007) ‘Mazhab Syafi’i di Malaysia: Sejarah, Realiti dan Prospek 
Masa Depan’ . dalam Jurnal Fiqh, No. 4 , h.  21. 



113 
 

2. Mengaplikasikan metodologi ijtihad Imam al-ShÉfi’i dalam mengistinbatkan 

hukum-hukum semasa yang sudah tidak sesuai dengan perkembangan zaman 

ataupun boleh juga terhadap kes-kes yang baru.253 

Pembaharuan hukum yang dilakukan oleh Imam al-ShÉfi’Ê boleh dirujuk kepada 

qawl qadim dan qawl JadÊd. Beliau sama sekali tidak merubah metode usul fiqh tetapi 

apa yang diubah adalah furË’ mazhab. Di sini jelas memperlihatkan bahawa hukum 

dalam mazhab al-ShÉfi'Ê bersifat dinamis, kerana sesuatu keputusan hukum yang 

ditemukan adalah melalui ijtihad yang bersifat relatif.254 Maka dapat dilihat bahawa 

pembaharuan hukum Islam mesti dilakukan, agar dapat menyelesaikan dan memutuskan 

hukum terhadap permasalahan semasa sesuai dengan perkembangan zaman. Bagi 

mengaplikasikan pembaharuan hukum Islam di Malaysia, proses ijtihad tidak hanya 

terbatas kepada masalah baru sahaja, tetapi proses ijtihad juga dilakukan dengan 

meninjau ulang khazanah ulama-ulama klasik yang sudah tidak relevan dengan masa 

dan tempat serta sesuai dengan kemaslahatan masyarakat di Malaysia.255  

 

4.5. Pengaruh Mazhab al-ShÉfi’Ê dalam Undang-undang Keluarga Islam  

  Sejarah kedatangan Islam di alam Melayu mempunyai berbagai-bagai macam 

pentafsiran. Sebahagian ahli sejarawan berpendapat bahawa Islam datang ke Alam 

Melayu pada abad ke 13 Masihi  dan selepasnya. Pendapat inilah yang kebiasaannya 

dipegang oleh kebanyakan sejarawan barat. Sedangkan, sebahagian sejarawan 

mengatakan bahawa Islam datang ke alam Melayu pada abad ke 7 Masihi lagi.256 

Terdapat beberapa pandangan tentang teori kedatangan Islam ke Nusantara di 

antaranya: 

                                                 
253Abdul Karim Ali (2007) ‘Tajdid Fiqh Mazhab Syafi'i di Malaysia’, dalam  Jurnal Fiqh No. 4 , h. 82. 
254Lahmudin Nasution (2005)  Pembaharuan Hukum Islam dalam Mazhab Syafi’i, Bandung: Remaja 
Rosda Karya, h. 260.   
255YËsuf al-QaraÌÉwÊ (2000)  op. cit., h. 10. 
256Abd Jalil Borham (2002) Pentadbiran Undang-undang Islam Negeri Johor,  University Teknologi  
Malaysia Skudai,  h . 2.  
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a. Islam dibawa dari tanah Arab.  

Sebahagian pendapat mengatakan bahawa Islam datang dari Arab disebabkan 

adanya hubungan perdagangan sebelum kelahiran Islam. Hubungan perdagangan 

tersebut terus berjalan sehingga lahirnya Islam di semenanjung tanah Arab pada 

abad ketujuh Masihi.  

b. Islam datang dari India. 

Teori kedatangan Islam dari India pada tahun 1883 Masihi ini dikemukakan oleh 

Snouck Hurgronje. Teori ini telah banyak dipegang oleh para pelajar walaupun 

teori ini tidak begitu banyak sandarannya. Kemudian teori tersebut diperkuat 

lagi oleh Brian Harrison dalam pernyataannya Asia Tenggara senantiasa 

memandang kepada India untuk mendapatkan ilmu pengetahuan di samping 

perniagaan. 

c. Islam datang dari China dan Campa. 

Seorang sejarawan bernama Emanual Godinho Eradia berpendapat bahawa 

Islam telah datang terlebih dahulu di Patani dan Pan di pesisiran pantai timur. 

Selepas itu baru disebarkan oleh Parasmeswara ke Melaka Pada tahun 1411 

Masihi. Sebagaimana disebutkan dalam dinasti Sung, Islam telah berkembang di 

sepanjang laut pantai China pada tahun 977 Masihi dan dibuktikan dengan 

penemuan sekeping wang emas yang bertarikh 577 Hijrah.257  

 Kebanyakan para pengkaji mengatakan bahawa undang-undang Melaka 

mengandungi atau dipengaruhi oleh undang-undang Islam. Terkandung dalam undang-

undang tersebut fasal 24 yang menyatakan tentang mazhab iaitu mazhab al-ShÉfi’Ê. 

Pengaruh mazhab al-ShÉfi’Ê dalam undang-undang Melaka ini dapat dibuktikan melalui 

isi kandungannya yang mengandungi hukum fiqh yang telah di serap menjadi undang-

undang. Begitu juga dalam undang-undang Johor tentang kekeluargaan yang 

                                                 
257

Ibid., h. 15. 
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memperuntukkan mengenai nikah (ijab dan qabul) saksi nikah, wali nikah dan wali 

yang ‘adil.258 Hukum fiqh tersebut merujuk kepada kitab-kitab yang bermazhab al-

ShÉfi’Ê. Undang-undang tersebut tetap bertahan dan dilaksanakan di negeri-negeri 

Melayu walaupun semasa Melaka dijajah oleh Portugis.259 

 Setelah Malaysia memperoleh kemerdekaan, prinsip agama Islam dalam negara 

tetap dipertahankan sebagaimana dalam memorandum parti perikatan; 

“Agama untuk Malaya hendaklah agama Islam, kepatuhan kepada prinsip 

ini hendaklah tidak mengenakan apa-apa kehilangan upaya kepada anak-

anak negeri yang bukan Islam yang menganut dan mengamalkan agama 

mereka masing-masing dan hendaklah tidak menyebabkan negara ini 

disifatkan sebagai negara yang bukan sekular.
260 

Setelah agama Islam diiktiraf dalam prinsip negara, bagi setiap negeri-negeri 

tetapi mengikut mazhab al-ShÉfi’Ê dalam bidang undang-undang dan fatwa. Hanya 

negeri Perlis yang tidak mengutamakan mazhab al-ShÉfi’Ê dalam pembentukan sesuatu 

fatwa. Dalam enakmen peruntukan undang-undang tubuh negeri Perlis menyebutkan; 

“Tatkala majlis mengeluarkan suatu fatwa dan jawatankuasa syariah 

memberi pendapatnya di bawah ceraian (2) maka hendaklah badan itu 

mengikut al-Quran dan Sunnah Rasul Allah S.A.W.
261

” 

Walau bagaimanapun daripada penelitian yang telah dilakukan, undang-undang 

kekeluargaan Islam negeri Perlis telah diselaraskan dengan negeri-negeri lain di 

Malaysia. Kebanyakan peruntukan undang-undang adalah berasaskan kepada hukum 

hakam mazhab al-ShÉfi'Ê kecuali di satu dua tempat sahaja.262 Keupayaan untuk tetap 

berpegang dalam kerangka mazhab al-ShÉfi’Ê tetap di pertahankan. Ini terbukti dengan 

adanya peruntukan undang-undang jawatan fatwa negeri-negeri, sebagaimana yang 

telah diperuntukkan oleh kerajaan wilayah Persekutuan di antaranya:  

                                                 
258Mahmood Zuhdi Abd Majid dan  Raihanah Hj. Azahari (1989) Undang-undang  Keluarga Islam 

Konsep dan  Pelaksanaan di Malaysia, Kuala Lumpur: Karya Abazie,, h. 39. 
259 Ibid., h. 62. 
260Abd Jalil Borham (2002) Pengantar Perundangan Islam, Johor: University Teknologi Malaysia, h. 
100. 
261

Perkara 7(4) Undang-undang Pentadbiran Agama Islam Perlis Tahun 1963. 
262 Saadan Man (2007) ‘Kedudukan  Mazhab Syafi'i dalam Perkembangan Ahlus Sunnah di Negeri 
Perlis’,  dalam Jurnal Fiqh No. 4,  h. 153 
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3. Semua fatwa yang diputuskan mestilah qawl yang muktabar dalam mazhab al-

ShÉfi’Ê. Jika ingin beramal dengan mazhab lain harus mendapat restu dari Yang 

Dipertuan Agong. 

4. Jika fatwa telah dikeluarkan dalam mazhab al-ShÉfi’Ê tidak seorang pun boleh 

membantahnya dengan menggunakan hujah dari mazhab lain.263 

 Mazhab al-ShÉfi’Ê tetap dipertahankan di setiap negeri. Contohnya di negeri 

Selangor, peruntukan dalam penghasilan dan pengeluaran sesuatu fatwa, perkara yang 

harus diutamakan adalah tetap dalam mazhab al-ShÉfi’Ê sebagaimana Enakmen undang-

undang pentadbiran agama Islam;  

“Fatwa yang dikeluarkan hendaklah kelazimannya mengikut qul yang 

muktamad dalam mazhab Syafi’i. Tetapi  jika fikiran diikut qul itu 

berlawanan dengan faedah umum. Majlis atau jawatankuasa agama 

bolehlah melainkan diperintah oleh DYNM Sultan yang lain, Ikut qul-qul 

yang daif daripada mazhab Syafi’i”.
264

 

 

 Manakala pengaruh mazhab al-ShÉfi’Ê dalam undang-undang kekeluargaan 

Islam di Malaysia, dapat dilihat dalam peruntukan undang-undang kekeluargaan Islam 

Kelantan tentang syarat-syarat seorang wali; 

1. Beragama Islam 

2. Seorang lelaki 

3. Baligh 

4. Dengan kesukaan dan Kerelaan Sendiri bukan dengan Paksaan 

5. Tidak berihram Haji atau umrah 

6. Tidak fasiq; dan 

7. Adalah seseorang tidak cacat akal fikirannya265 

 Semua syarat yang  telah disebutkan dalam peruntukan Enakmen Keluarga Islam 

                                                 
263Ahmad Hidayat Buang (2002) ‘Analisis Fatwa-Fatwa Semasa di Malaysia’, dalam Jurnal Syariah , Bil 
10:12,  h.  42. 
264Seksyen 42 , Enakmen  Negeri Selangor No. 3 tahun 1952. 
265 Enakmen Keluarga Islam Kelantan 1983, Jadual  Keempat 



117 
 

Negeri Kelantan tentang syarat seorang wali dalam perkahwinan merupakan pengaruh 

secara langsung terhadap mazhab al-ShÉfi’Ê. Kemudian, enakmen undang-undang 

keluarga Islam 1983 Kelantan telah membuat beberapa peruntukan yang dipengaruhi 

oleh mazhab al-ShÉfi’Ê. Sebagaimana peruntukan bahawa; 

Anak dara boleh dinikahkan tanpa persetujuan oleh wali mujbir, iaitu bapa atau nenek 

lelaki sebelah bapa ke atas jika- 

(a) wali mujbir atau bakal suami tidak berseteru dengannya; 

(b) bakal suami sekupu dengannya; dan 

(c) bakal suami berkemampuan membayar maskahwin berpatutan (mahar 

mithil).266 

 Dalam masalah talak, seksyen 55A Akta Undang-undang Keluarga Islam 

(Wilayah Persekutuan tahun 1984), 

(1) Walau apa pun seksyen 54, seseorang yang telah menceraikan isterinya dengan 

lafaz talaq di luar Mahkamah dan tanpa kebenaran Mahkamah, hendaklah dalam 

masa tujuh hari dari pelafazan talaq itu melaporkan kepada Mahkamah. 

(2) Mahkamah hendaklah mengadakan siasatan untuk memastikan sama ada talaq 

yang dilafaz itu adalah sah mengikut Hukum Syarak. 

(3) Jika Mahkamah berpuas hati bahawa talaq yang telah dilafazkan itu adalah sah 

mengikut Hukum Syarak, maka Mahkamah hendaklah, tertakluk kepada seksyen 

124; 

(a) membuat perintah membenarkan perceraian dengan talaq; 

(b) merekodkan perceraian itu; dan 

(c)menghantar salinan rekod itu kepada Pendaftar yang sewajarnya dan kepada 

Ketua Pendaftar bagi pendaftaran.267 

                                                 
266 Enakmen Keluarga Islam Kelantan 1983,  Seksyen 13. 
267Seksyen 55A Akta Undang-undang Keluarga Islam (Wilayah Persekutuan), Tahun 1984  
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 Sementara itu, peruntukan di Negeri Sembilan dan Selangor menyebutkan 

bahawa setiap penceraian yang terjadi di luar mahkamah hendaklah dimaklumkan 

kepada pendaftar dalam masa tujuh hari dari tarikh penceraian suami di mana 

penceraian berlaku. Pendaftar hendaklah menuliskan hal-hal cerai ke dalam buku 

pendaftaran dan hendaklah mengeluarkan surat keterangan cerai kepada suami dan isteri 

yang bercerai.268 

 Huraian di atas mempunyai pengaruh yang sangat erat dengan mazhab al-

ShÉfi’Ê. Talak sah dilakukan tanpa harus di depan hakim kerana hak talak terletak pada 

kebijaksanaan suami. Kemudian, talak tidak memerlukan kepada saksi kerana ia 

merupakan hak suami. Suami boleh saja mentalak isterinya tanpa ada halangan, hanya 

dengan mengucapkan lafaz talak maka talak dihukumkan jatuh.269 

 Berdasarkan huraian yang telah dijelaskan di atas dapat dilihat bahawa pengaruh 

mazhab al-ShÉfi’Ê dalam undang-undang keluarga Islam di Malaysia sangat jelas, oleh 

sebab itu sudah sewajarnya apabila pembaharuan hukum Islam di Malaysia dilakukan 

dalam kerangka ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê. Hal ini dilihat latar belakang sejarah lahirnya 

Islam di Malaysia dan amalan yang dilakukan sangat dominan pengaruhnya dengan 

mazhab al-ShÉfi’Ê. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                 
268Mahmood  Zuhdi  Abd Majid dan Raihanah Hj. Azahari (1989) op. cit., h.  135. 
269Mat Sa’ad Abd Rahman (1993) Undang-undang keluarga Islam Aturan Perkahwinan Suatu 

Pendekatan Berdasarkan Amalan Semasa, Selangor: Hizbi,   h. 151. 
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BAB V 
Analisis Pembaharuan Berkaitan Aspek Munakahat di Malaysia  

5.1. Pengenalan 

Terdapat anggapan sebahagian masyarakat bahawa penggubalan pembaharuan 

hukum Islam khususnya dalam bidang munakahat bertentangan dengan hukum syarak. 

Anggapan seperti ini timbul kerana menganggap perkara tersebut tidak terdapat di 

dalam al-QurÉn dan Sunnah. Contohnya perkara berkaitan had umur perkahwinan, 

pendaftaran perkahwinan, talak di hadapan mahkamah dan banyak contoh yang lain.270 

Maka analisis pembaharuan di sini adalah untuk menjelaskan hukum khususnya dalam 

kerangka mazhab al-ShÉfi'Ê. Konsep pembaharuan yang dimaksudkan di sini adalah 

menilai semula hasil ijtihad ulama-ulama terdahulu pada hukum-hukum yang sudah 

tidak sesuai dengan perkembangan zaman dengan membuat ijtihad baru.271 Seperti yang 

telah dijelaskan di atas, pembaharuan hukum Islam di Malaysia merupakan hal yang 

sangat mendesak yang harus dilakukan dengan segera, supaya masyarakat tidak 

dibebani dengan hukum-hukum yang sudah tidak sesuai dengan kemaslahatan 

masyarakat. Oleh sebab itu, ulama tempatan harus mengambil tindakan segera 

melakukan ijtihad semula bagi hukum-hukum yang sudah tidak sesuai dan 

permasalahan yang baru dalam masyarakat. Di antara  hukum yang harus dibuat 

pembaharuan adalah dalam bidang munakahat yang paling mendesak. Perubahan-

perubahan hukum tersebut tidak boleh dinafikan kerana pembaharuan hukum hanya 

dapat berlaku dalam bidang nas-nas yang ÐannÊ.272 Pada dasarnya telah banyak terjadi 

pembaharuan hukum dalam bidang munakahat di Malaysia, seperti berhubung dengan 

kerelaan bakal pengantin dan peranan wali, mungkir janji untuk berkahwin, persoalan 

                                                 
270Raihanah Haji Abdullah (2003) ‘Berpoligami: Antara hak Suami dan Hak Isteri Menurut Undang-
undang Keluarga Islam di Malaysia’, dalam Jurnal Syariah. 11:2, h. 137. 
271Mahmood Zuhdi Abd Majid dan Faizah Hj Ismail (2007) Pengantar Pengajian Syariah, Kuala 
Lumpur: al-Bayan corporation,  h. 74. 
272Abdul Karim Ali (2000) ‘Perubahan-perubahan Perlu dalam Fiqh al-Ahwal al-Shakhsiyyah: 
Berdasarkan Reality Semasa dan Setempat Di Malaysia’,  Dalam Fiqh Malaysia : Ke Arah Pembinaan 

Fiqh Tempatan Yang Terkini, Paizah Hj Ismail dan Ridzwan Ahmad Ed. Kuala Lumpur: Al-Bayan 
Corporation, h. 240. 
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nafkah kepada keluarga, peraturan perceraian yang lebih ketat, talak taklik, hak yang 

sama untuk mendapatkan cerai dan berkaitan dengan peraturan poligami yang lebih 

ketat273. Namun, dalam kajian ini, penulis hanya mengambil beberapa contoh 

pembaharuan sahaja yang kemudian dianalisis apakah pembaharuan tersebut 

bersesuaian dengan kerangka ijtihad Imam al-Shafi’i ataupun tidak. Dalam beberapa 

contoh yang dijelaskan di bawah ini, kesemuanya mempunyai sifat administratif dan 

juga bersifat substantif. Sifat administratif kerana ia merupakan aturan yang ditetapkan 

oleh kerajaan (ulil amri) sebagai syarat formal, sehingga taat kepada ulil Amri 

merupakan satu kewajipan bagi masyarakat. Manakala sifat substantif kerana aturan 

yang dibuat  oleh kerajaan tidak hanya semata-mata aturan tanpa kekuatan hukum atau 

tanpa bersumberkan al-Quran dan Sunnah. Semua hukum yang ditetapkan perlu 

mengambil kira beberapa perkara yang utama berdasarkan kepada sumber rujukan al-

QurÉn dan al-Sunnah.274  Maka, semua pembaharuan hukum baik bersifat administratif 

ataupun bersifat substantif harus difahami sebagai hukum Islam yang mempunyai 

kekuatan hukum. N.J. Coulson menjelaskan bahawa pembaharuan hukum Islam dapat 

dilakukan dengan keupayaan membuat kebijaksanaan yang bersifat administratif. 

Manakala yang bersifat substantif adalah melalui cara pentafsiran semula terhadap 

hukum lama yang sudah tidak sesuai dengan perkembangan zaman sehingga 

menghasilkan hukum baru yang lebih fleksibel.275   

 

5.2. Pendaftaran  Perkahwinan 

a. Pendaftaran Perkahwinan Dalam Perspektif Imam al-ShÉfi’Ê 

   Apabila mengkaji di dalam kitab-kitab fiqh mazhab al-ShÉfi’Ê tentang masalah 

pendaftaran perkahwinan, ulama terdahulu tidak menjelaskan bagaimana hukum 

                                                 
273

Rahimin Affandi Abd. Rahim, et al. (2008) ‘Reformasi Undang-undang Keluarga Islam di Malaysia : 
Suatu Analisis Terhadap Gagasan Konsep Fiqh Semasa’,  dalam Jurnal Syariah, Jil. 16, Bil. 2, h. 196 
274

Ibid, h. 194  
275Noel J. Coulson (1994) A History of Islamic Law, Edinburgh: Edinburgh University Press, h. 117 
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pendaftaran perkahwinan. Mereka hanya menjelaskan syarat sah sebuah perkahwinan 

hendaklah adanya wali, dua orang saksi yang adil dan persetujuan kedua calon 

mempelai dalam sebuah perkahwinan.276 Untuk membuktikan sebuah perkahwinan, 

Imam al-ShÉfi’Ê mengatakan bahawa perlu kepada saksi dan disyaratkan saksi itu dua 

orang lelaki yang adil dengan tujuan supaya tidak terjadi penipuan dalam pernikahan 

tersebut. Diriwayatkan oleh al-MÉlik dari AbË Úubair bahawa ‘Umar tidak mengakui 

perkahwinan yang disaksikan oleh satu orang perempuan dan satu orang lelaki yang 

adil. ‘Umar mengatakan hal tersebut sebagai nikah sirri dan perkahwinan itu tidak 

sah.277 Dalam kitab-kitab fiqh ulama terdahulu, sebuah perkahwinan yang sah wajib 

adanya tiga perkara iaitu calon suami, wali dan dua orang saksi yang adil.278 Imam al-

ShÉfi’i berkata bahawa rukun nikah itu terdiri daripada lima rukun iaitu: 

i. Calon pengantin lelaki. 

ii. Calon pengantin perempuan. 

iii. Wali. 

iv. Dua orang saksi. 

v. Lafaz akad nikah.279 

   Bagi membuktikan sebuah perkahwinan, cukup dengan mendatangkan dua 

orang saksi lelaki yang adil. Oleh sebab itu, para ulama terdahulu tidak pernah 

menyentuh masalah tentang pendaftaran perkahwinan. Disebabkan tidak ada nas secara 

langsung tentang penegasan hukum pendaftaran perkahwinan, maka bagi membuktikan 

sebuah perkahwinan itu hanya memadai dengan mendatangkan dua orang saksi yang 

adil. Perkara ini bertepatan dengan hadis Rasulullah S.A.W.;  

  ح الا بشهودانك لا

                                                 
276MuÎÏÉfÉ ‘AsdawÊ (1992) JÉmi’ AÍkÉm al-NisÉ’, RiyÉÌ: DÉr al-Sunnah, J.3, h. 341. 
277Al-ShÉfi’Ê (t.t.) op. cit., J. 6,  h. 57. 
278AbË ZakariyyÉ MuhyÊ al-DÊn Ibn Sharaf al-NawawÊ (t.t.) al-MajmË' Sharah  Muhadhdhab al-ShirÉzÊ, 
Makkah: Maktabah al-IrshÉd,  J. 17,  h. 298. 
279Abdul Rahman Ghozali (2008)  Fiqh Munakat, Jakarta: Kencana, C. 3, h. 48. 
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Maksudnya: “Tidak sah pernikahan kecuali disertai saksi“
280

 

   Hadis di atas menjelaskan bahawa di dalam sebuah pernikahan, wajib 

mendatangkan dua orang saksi yang adil sebagai alat pembuktian perkahwinan dan 

mendatangkan wali dari pihak perempuan. 

 

b. Pembaharuan Hukum Dalam Pendaftaran Perkahwinan 

   Sejajar dengan perubahan zaman dan terbentuknya satu lembaga rasmi  kerajaan 

dalam mengatur urusan keagamaan khususnya di Malaysia, maka pelbagai 

pembaharuan dalam hukum Islam khususnya dalam bidang munakahat telah diusahakan 

demi kemaslahatan masyarakat. Dalam enakmen negeri-negeri, bagi membuktikan 

sebuah perkahwinan itu sah atau tidak, maka perkahwinan tersebut harus didaftarkan 

hadapan pendaftar. Perkara ini berbeza dengan zaman dahulu di mana hanya bergantung 

kepada saksi sebagai alat pembuktian memandangkan pada ketika itu tradisi menulis 

adalah masih kurang diberi penekanan.281 Seiring dengan perkembangan zaman, 

masyarakat telah menjadikan alat tulis sebagai pembuktian. Perkara ini telah dilakukan 

di Malaysia pada masa kini sehingga kerajaan telah mengambil inisiatif untuk 

membentuk satu garis panduan dalam pendaftaran perkahwinan. Disebutkan dalam 

enakmen negeri-negeri, iaitu:  

“Perkahwinan sedemikian, jika sah di bawah undang-undang yang di 

bawahnya ia telah diakadnikahkan hendaklah disifatkan sebagai 

didaftarkan di bawah enakmen ini”
282 

“Selepas sahaja akad nikah sesuatu perkahwinan dilakukan, pendaftar 

hendaklah mencatatkan butir-butir yang ditetapkan dan ta’liq yang 

ditetapkan dan ta’liq lain bagi perkahwinan itu di dalam daftar 

perkahwinan”
283 

                                                 
280Al-Imam al-HafÊÐ AbÊ 'Ôsa MuÍammad Ibn 'Ôsa Ibn Surah Ibn MËsa al-TirmidhÊ (t.t) JÉmi' al-TirmidhÊ, 
Kitab MÉjÉa lÉ nikÉha illÉ bibainah, HadÊth No. 1103,  Dirujuk dalam Kitab MawsË'ah hadÊth SharÊf  
Kutub al-Sittah, RiyÉÌ: DÉr Al- SalÉm li al-NashrÊ wa al-Tawzi' h. 1758. 
281Sobhi Rajab Mahmassani (2009) Falsafah Perundangan Islam, Kuala Lumpur: al-Hidayah Publication, 
h. 325. 
282Seksyen 6,  ayat 2, Enakmen Undang-undang  Negeri Selangor 2003. 
283

Seksyen 22, ayat 1, Enakmen Undang-undang  Negeri Selangor 2003. 
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“Catatan itu hendaklah diakusaksi oleh pihak-pihak kepada perkahwinan 

itu oleh wali dan dua orang saksi, selain dari pada pendaftar, yang hadir 

semasa perkahwinan diakadnikahkan”
284

 

“Perkahwinan selepas tarikh yang telah ditetapkan tiap-tiap orang yang 

bermastautin dalam negeri Pulau Pinang dan perkahwinan tiap-tiap 

orang yang tinggal di luar negeri tetapi bermastautin dalam negeri Pulau 

Pinang hendaklah didaftarkan mengikut enakmen negeri ini”
285

 

 

   Daripada penjelasan yang telah dihuraikan di atas, maka jelas menunjukkan 

pembaharuan hukum Islam yang dilakukan dalam bidang munakahat di Malaysia 

khususnya berhubung dengan pendaftaran perkahwinan yang menjadi alat pembuktian 

kepada sesebuah perkahwinan. Sedangkan, dalam kitab-kitab fiqh ulama terdahulu tidak 

dijumpai sebarang penjelasan tentang pendaftaran perkahwinan. Oleh itu, mendaftarkan 

sesebuah perkahwinan merupakan perkara yang diharuskan dan ia merupakan satu 

pembaharuan dalam hukum Islam yang telah dilakukan oleh kerajaan demi 

kemaslahatan masyarakat. 

 

c. Analisis Pembaharuan Tentang Pendaftaran perkahwinan 

   Pendaftaran perkahwinan merupakan perkara penting yang perlu dilakukan 

dengan tujuan supaya wujud kepastian hukum serta sebagai alat pembuktian kepada 

kesahan sesebuah perkahwinan. Ia juga bertujuan untuk mengelak daripada didakwa 

atau mendapat ugutan terhadap status perkahwinan pada masa akan datang. Tambahan 

lagi, pendaftaran perkahwinan juga dapat menjaga tatatertib masyarakat dan bagi 

melindungi martabat dan kesucian sesebuah perkahwinan.286 Kewajipan terhadap 

pendaftaran perkahwinan di sini bukan menjadi syarat untuk sahnya perkahwinan 

kerana perkahwinan tersebut boleh direkodkan dalam masa tujuh hari.287 Perkahwinan 

tetap sah walaupun tidak dicatat dalam tempoh tersebut selagi wujud dua orang saksi. 

                                                 
284 Seksyen 22, ayat 2, Enakmen Undang-undang  Negeri Selangor  2003.  
285 Seksyen 25, ayat 1, Undang-undang negeri Pulau Pinang 1985. 
286Ahmad Rofiq (2000)  Hukum Islam di Indonesia, Jakarta: PT Raja Grafindo Persada, C. IV,  h. 107. 
287 Seksyen 21, ayat 2, Enakmen Negeri Kelantan. 
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Bahkan seandainya kedua saksi itu diminta merahsiakan perkahwinan tersebut, maka 

perkahwinan itu tetap sah menurut pendapat imam al-ShÉfi’Ê.288  Walaupun hal ini tidak 

disebutkan secara langsung dalam al-QurÉn dan Sunnah, namun masalah pencatatan 

sesuatu akad hanya dijelaskan dalam al-QurÉn dan Sunnah berhubung dengan masalah 

muamalat sahaja. Firman Allah S.W.T; 

$ yγ •ƒ r'‾≈ tƒ š Ï%©!$# (# þθ ãΖtΒ# u # sŒ Î) ΛäΖtƒ# y‰s? Aø y‰Î/ #’n<Î) 9≅y_ r& ‘ wΚ|¡ •Β çνθ ç7çF ò2 $$ sù 4 
=çGõ3u‹ ø9 uρ öΝ ä3uΖ÷� −/ 7=Ï?$ Ÿ2 ÉΑ ô‰yè ø9 $$ Î/ 4   

Maksudnya: “Wahai orang-orang yang beriman! Apabila kamu 

menjalankan sesuatu urusan dengan hutang piutang yang diberi 

tempoh hingga ke suatu masa yang tertentu maka hendaklah kamu 

menulis (hutang dan masa bayarannya) itu dan hendaklah seorang 

penulis di antara kamu menulisnya dengan adil (benar).” 
        

                                                                                       Surah al-Baqarah (2):282 

   Ibn KathÊr menjelaskan bahawa ayat di atas menunjukkan tentang kewajipan 

bagi seseorang hamba yang Mukmin apabila melakukan muamalat dengan sistem 

bertempoh maka hendaklah urusan tersebut ditulis atau dicatatkan sebagai bukti agar 

tidak timbul dakwaan pada kemudian hari.289 Ulama berbeza pendapat tentang perintah 

dalam ayat di atas. Sebahagian ulama seperti AÏa’, Sha’bÊ menjadikan perintah tersebut 

sebagai hukum wajib, sedangkan jumhur ulama menyatakan bahawa perintah tersebut 

adalah sunat sahaja. Manakala tujuan mencatat urusan muamalat tersebut dalam ayat di 

atas adalah untuk menguatkan kesaksian dan mencegah timbulnya keraguan.290 Firman 

Allah S.W.T; 

4 Ÿω uρ (# þθ ßϑt↔ ó¡ s? β r& çνθ ç7çF õ3s? # ��� Éó|¹ ÷ρr& # ��� Î7Ÿ2 #’ n<Î)  Ï& Î#y_ r& 4 öΝ ä3Ï9≡ sŒ äÝ|¡ ø%r& 

y‰ΖÏã «!$# ãΠ uθ ø%r&uρ Íοy‰≈ pκ¤¶=Ï9 #’ oΤ÷Š r&uρ āω r& (# þθ ç/$s?ö� s? ( H    

Maksudnya: “Dan janganlah kamu jemu menulis perkara hutang yang 

                                                 
288 Quraish Shihab (2005) Wawasan al-Quran: Tafsir Maudhu’i Atas Berbagai Persoalan Umat, 

Bandung: Mizan Media Utama, C.  XVI, h. 204. 
289 AbË al-FidÉ' IsmÉ'Êl Ibn 'Umar Ibn KathÊr (1385H) TafsÊr al-QurÉn al-‘AÐÊm, Beirut:DÉr al-Kutub, J. 1, 
h. 723. 
290 Abdul Halim Hasan (2006) Tafsir Ahkam, Jakarta: Kencana, C. 1,  h. 169-174. 
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bertempoh masanya itu, sama ada kecil atau besar jumlahnya. Yang 

demikian itu, lebih adil di sisi Allah dan lebih membetulkan 

(menguatkan) keterangan saksi, dan juga lebih hampir kepada tidak 

menimbulkan keraguan kamu. 

        Surah al-Baqarah (2):282 
 

    Amir Syarifuddin menjelaskan tentang kewajipan mencatat urusan muamalat 

yang telah dijelaskan dalam ayat di atas. Ia merupakan petunjuk kepada keperluan 

merekodkan pernikahan. Ini kerana, ikatan perjanjian perkahwinan merupakan ikatan 

perjanjian yang suci sehingga lebih penting untuk direkodkan daripada urusan 

muamalat. Oleh itu, beliau menetapkan hukum itu dengan menggunakan metode 

mafhËm muwÉfaqah.
291 Kemudian, kewajipan pendaftaran perkahwinan juga dapat 

diqiyaskan dengan ayat muamalat yang telah dijelaskan di atas  kerana terdapat 

persamaan 'illah iaitu impak negatif yang ditimbulkan jika tidak dilakukan 

sedemikian.292  Semua surat atau dokumen rasmi kerajaan yang disahkan dengan cop 

kerajaan, kemudian dokumen tersebut dijadikan alat pembuktian maka boleh dijadikan 

hujah atau bukti yang kukuh dalam mensabitkan suatu hak atau kepentingan.293 Maka 

pembaharuan hukum dalam pendaftaran perkahwinan selari dengan metodologi ijtihad 

Imam al-Shafi’i kerana, dalam menetapkan hukum tentang pendaftaran perkahwinan 

boleh diguna pakai metode mafhËm muwÉfaqah dan qiyas 'illah. Imam al-ShÉfi’Ê 

menyebutkan bahawa: 

“Setiap persoalan yang terjadi  kepada  seorang Muslim tentu ada hukum 

yang jelas yang wajib di ikuti atau adanya jalan ketentuan dilalah  yang 

menunjukkan kepadanya, dan jika ada hukum yang jelas maka 

ikutilah,jika tidak maka tuntutlah dengan jalan dilalah dengan jalan  

yang benar iaitu ijtihad dan ijtihad itu adalah qiyas”
294 

 

   Menurut Quraish Shihab kewajipan mencatatkan perkahwinan juga adalah 

berdasarkan kepada perintah Allah untuk mentaati ulÊ al-amri (penguasa) kerana 

                                                 
291 Amir Syarifuddin (1990)  Pembaharuan  Pemikiran dalam Hukum Islam, Padang : Angkasa Raya,  h. 
114. 
292 Ahmad Rofiq  (2000) op. cit., h. 120. 
293 Amin al-Jarumi (2005)  Pembuktian dalam Syariat Islam, Selangor: University Teknologi MARA, h. 
73. 
294 Al-ShÉfi’i (t.t) op, cit., h. 477. 
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pendaftaran perkahwinan telah ditetapkan dalam undang-undang sesebuah negara. 

Perkahwinan yang tidak didaftar di hadapan mahkamah boleh mengakibatkan dosa bagi 

pelakunya kerana melanggar ketentuan yang telah ditetapkan oleh kerajaan.295 Firman 

Allah S.W.T; 

$ pκš‰r' ‾≈ tƒ tÏ% ©!$# (# þθ ãΨ tΒ#u (#θ ãè‹ÏÛr& ©! $# (#θãè‹ ÏÛr&uρ tΑθ ß™ §�9$# ’Í<'ρé& uρ Í÷ö∆ F{$# óΟ ä3ΖÏΒ (   

Maksudnya: “Wahai orang-orang yang beriman, taatlah kamu kepada 

Allah dan taatlah kamu kepada Rasulullah dan kepada "Ulil-Amri" 

(orang-orang yang berkuasa) dari kalangan kamu.” 

        Surah al-NisÉ’(4):59 
. 

    Perintah taat pada ulÊ al-amri merupakan perintah taat kepada ulama dan 

penguasa kerajaan dengan syarat perintah tersebut merupakan perintah untuk taat 

kepada Allah bukan perintah untuk melakukan maksiat.296 Oleh sebab itu, kewajipan 

mendaftarkan perkahwinan merupakan syarat administratif, iaitu perkahwinan tetap sah 

apabila dilaksanakan sesuai dengan ketentuan agama kerana tanpa didaftarkan 

perkahwinan tersebut tidak mempunyai kekuatan hukum dalam sebuah negara.297 Maka 

dari penjelasan di atas, jelas menunjukkan bahawa penetapan hukum pendaftaran 

perkahwinan tidak bertentangan dengan metode ijtihad Imam al-ShÉfi’i kerana masih 

tetap bersumberkan al-QurÉn dan Sunnah. Semestinya dalam masyarakat yang sudah 

berkembang dan cara hidup yang serba moden, pendaftaran perkahwinan harus 

dilakukan sebagai bukti yang boleh dipegang apabila terjadinya sebarang 

kemungkinan.298  

 

5.3.Persetujuan Calon Mempelai 

a. Persetujuan Calon Mempelai  dalam Perspektif Imam al-ShÉfi’Ê 

                                                 
295 Quraish Shihab (2005) op. cit., h. 204. 
296 Ibn KathÊr (1385H) op. cit., J. 2, h. 34. 
297 Ahmad Rofiq (2002)  op. cit., h. 10. 
298 Md Akhir Hj. Yaacob, et al. (1989) Beberapa Aspek Mengenai Enakmen Keluarga Islam di Malaysia, 
Selangor: al-Rahmaniah, h. 6. 
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 Dalam mazhab al-ShÉfi’Ê, persetujuan calon mempelai bagi anak dara yang 

masih perawan bukanlah suatu kewajipan yang mesti dilakukan, tetapi hanya sebagai 

anjuran sahaja. Imam al-ShÉfi’Ê berkata bahawa jika seseorang mendakwa bahawa tidak 

boleh memaksa seseorang ayah untuk mengahwinkan anaknya tanpa seizinnya, maka 

hal tersebut pernah dilakukan oleh Abu Bakar yang mengahwinkan A'ishah dengan 

Rasulullah pada umur enam tahun tahun tanpa keizinan dari A’ishah 

sendiri.299Sebagaimana hadis Rasulullah; 

 اللَّه رضي عائشةَ عن أَبِيه عن هشامٍ عن سفْيانُ حدثَنا يوسف بن محمد حدثَنا
 علَيه وأُدخلَت سنِين ست بِنت وهي تزوجها وسلَّم علَيه اللَّه صلَّى النبِي أَنَّ عنها
يهو تعٍ بِنست كَثَتمو هدنا ععست 

 

Maksudnya; Menceritakan kepada kami MuÍammad Ibn yËsuf, berkata 

ia menceritakan kepada kami SufyÉn dari riwayat HisyÉm, dari riwayat 

ayahnya, dari riwayat Óishah r.a : Bahwasanya Nabi s.a.w. 

menikahinya ketika umur beliau enam tahun, dan hidup serumah 

dangannya ketika umur beliau ( Aisyah ) sembilan tahun, dan beliau 

hidup beserta Rasul selama sembilan tahun.
300 

 

 Hadis di atas telah bertentangan dengan hadis yang diriwayatkan oleh Ibn 

‘Abbas, sebagaimana Rasulullah bersabda; 

ننِ عاسٍ اببةً أَنَّ عارِيا جبِكْر تأَت بِيلَّى النص اللَّه هلَيع لَّمسو تا أَنَّ فَذَكَراهأَب 
 وسلَّم علَيه اللَّه صلَّى النبِي فَخيرها كَارِهةٌ وهي زوجها

 
Maksudnya: “Dari Ibn Abbas katanya sesungguhnya seorang wanita 

perawan telah mengadu halnya kepada Rasulullah bahawa ia telah 

dikahwinkan oleh bapanya sedangkan ia tidak menyukainya maka Nabi 

SAW memberi kesempatan kepada perawan tersebut untuk membatalkan 

atau meneruskan perkahwinan tersebut.
301

 

  

 Imam al-ShÉfi’i menolak untuk berhujah dengan hadis di atas kerana hadis 

                                                 
299

Ibid., h. 206. 
300 AbË ‘Abd AllÉh MuÍammad Ibn IsmÉ’Êl al-BukhÉrÊ (1992) ØaÍÊÍ al-BukhÉrÊ, Beirut: DÉr al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, No. 4738,  J. 4,  h. 94. 
301AbË DÉwËd SulaymÉn Ibn al-Ash’ath al-SijistÉnÊ (1996) Sunan AbÊ DÉwËd, Bab FÊ al-Bikr 
YuzawwijuhÉ AbËhÉ, No. 2096, Dirujuk dalam Kitab MausË'ah hadÊth sharÊf  Kutub al-Sittah, RiyÉÌ: DÉr 
Al- SalÉm li al-NashrÊ wa al-Tauzi' h. 1377.    
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tersebut berstatus mursal. Hal ini bertentangan dengan metode ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê, 

kerana beliau  menjadikan hadis ahad yang sahih sanadnya sebagai sumber hukum.302 

Kemudian, Baihaqy juga mendukung pendapat al-ShÉfi’Ê berdasarkan kepada penilaian 

bagi hadis di atas iaitu lelaki yang dijodohkan itu tidak sekufu sehingga Rasulullah 

menganjurkan untuk memilih.303 Dalam hadis yang diriwayatkan oleh Ibn ‘Abbas: 

 تستأْمر والْبِكْر وليها من بِنفْسِها أَحق الثَّيب قَالَ وسلَّم علَيه اللَّه صلَّى النبِي أَنَّ
 سكُوتها وإِذْنها

Maksudnya: “Rasulullah SAW bersabda janda lebih berhak dengan 

dirinya, perawan meminta persetujuan dengannya dan izinnya adalah 

diamnya”
304 

 
 
 Imam al-ShÉfi’Ê berpendapat bahawa hadis di atas menjelaskan tentang perintah 

meminta keizinan kepada wanita yang masih perawan yang menunjukkan kepada 

hukum sunat. Maka  wali boleh menikahkan wanita yang masih perawan tanpa meminta 

keizinan daripadanya.305 Dalam menetapkan hukum, Imam al-SÍÉfi’Ê menggunakan 

istidlÉl dengan menggunakan metode mafhËm mukhÉlafah, iaitu dalam hadis di atas, 

Nabi S.A.W menjelaskan bahawa janda lebih berhak dengan dirinya, maka mafhum 

mukhalafahnya bahawa wanita yang masih perawan tidak lebih berhak ke atas dirinya. 

Oleh sebab itu, meminta izin kepadanya adalah sunat bukan wajib. Kemudian Imam al-

ShÉfi’Ê mengqiyaskan hukum antara wanita yang masih perawan belum baligh kepada 

wanita perawan yang sudah baligh 'illahnya adalah pada status masih  perawan.306 

Manakala, hak wali ijbar hanya kepada ayah dan datuk sahaja disebabkan hanya ayah 

yang mendidik anaknya dan dialah yang lebih tahu tentang maÎlaÎah anak-anaknya.307 

Sedangkan, bagi wali selain ayah dan datuk tidak boleh menikahkan wanita yang masih 

                                                 
302MuÎÏafÉ al-Khin (2006) Athar al-IkhtilÉf  fÊ al-QawÉ'id al-UÎËl, Beirut: Muassasah al-RisÉlah  h. 586. 
303Ahmad Rofiq (2000)  op. cit., h. 76. 
304

ØaÍÊÍ Muslim, Kitab al-Nikah, Bab Ista'dhÉnu al-Thaib fÊ al-NikahÊ bÊ al-NuÏqi wa al-Bikr bÊ al-SukËt , 
Hadith No. 3477, Dirujuk dalam Kitab MawsË'ah HadÊth al-SharÊf  al-Kutub al-Sittah, RiyÉÌ: DÉr Al- 
SalÉm li al-NashrÊ wa al-Tauzi' h. 914. 
305 MuÎÏafÉ  al-Khin (2006) op. cit.,  h. 316. 
306 Ibid.,  h. 581. 
307 MuÍammad  AbË  Zahrah (1957)  al-AhwÉl al-ShakhÎiyyah,  QÉhirah: DÉr al-Fikr, Al-'ArabÊ  h. 127. 
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perawan kecuali setelah baligh dan meminta izin daripadanya. Cara untuk meminta izin 

kepadanya adalah harus dengan ucapan (lafaz) atau dengan diam sahaja yang 

menandakan persetujuannya.308 Syarat-syarat wali boleh memaksa adalah: 

a. Tidak terdapat permusuhan di antara keduanya. 

b. Dikahwinkan dengan mahar mithil. 

c. Suami bukan orang yang susah dalam membayar mahar. 

d. Tidak memberi mudharat dalam menggauli isterinya.309 

 

b. Pembaharuan Hukum Tentang Persetujuan Calon Mempelai 

 Peranan wali dalam sebuah perkahwinan merupakan hal yang sangat penting 

dalam mazhab al-ShÉfi’Ê. Wali merupakan syarat sah dalam sebuah akad perkahwinan. 

Tanpa wali, sesebuah perkahwinan dianggap batal. Demikian juga tidak sah 

perkahwinan yang berwalikan perempuan sepertimana sabda Rasulullah S.A.W yang 

diriwayatkan oleh AbË Hurayrah310: 

  نفْسها الْمرأَةُ تزوج ولَا الْمرأَةَ الْمرأَةُ تزوج لَا
 Maksudnya: “Tidak sah menikahkan perempuan oleh perempuan dan 

tidak sah perempuan menikahkan dirinya”
311

 

 

  Hadis di atas  menunjukkan bahawa pernikahan tidak sah jika tidak ada wali. 

Namun, terdapat beberapa hal yang perlu kepada penelitian semula khususnya terhadap 

peranannya dalam perkahwinan. Antaranya adalah kuasa ijbar wali terhadap anak gadis 

yang masih perawan yang telah mencapai umur baligh tanpa harus meminta izin 

darinya. Bahkan, meminta keizinan gadis tersebut adalah sunat sahaja. Dalam amalan 

perkahwinan di sebahagian negeri, seperti Kelantan, kebiasaannya hakim dan dua orang 

                                                 
308 Al-NawawÊ (t.t) op. cit., J.17,  h. 261. 
309 Md Akhir Hj. Yaacob, et al. (1989) op. cit., h. 25. 
310 Al-NawawÊ (t.t) op. cit.,  J.17,  h. 240. 
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Sunan Ibn MÉjah,  Kitab al- Nikah, Bab LÉ NikÉha IllÉ BiwalÊ, HadÊth  No. 1882,  Dirujuk dalam 
Kitab MawsË'ah al-HadÊth al-SharÊf  Kutub al-Sittah, RiyÉÌ: DÉr al- SalÉm li al-NashrÊ wa al-Tauzi' h. 
2589. 
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saksi akan bertanya kepada pihak perempuan yang ingin berkahwin untuk meminta 

keizinan atau persetujuannya. Walaupun demikian, keizinan itu bukan merupakan suatu 

kewajipan jika perkahwinan dilakukan oleh bapak atau datuk.312  

  Alasan yang dijadikan dasar hukum dalam mazhab al-ShÉfi’i adalah kerana 

anak dara tidak mempunyai pengetahuan dan pengalaman dalam hal pernikahan dan 

tujuan daripada pernikahan itu sendiri. Di sini terdapat beberapa masalah yang perlu 

ditinjau kembali, antaranya adalah, adakah  hukum yang digunakan dalam mazhab al-

ShÉfi’Ê masih sesuai dengan keadaan zaman sekarang dengan perkembangan teknologi 

yang serba canggih serta pengetahuan dan maklumat dapat diperoleh dengan mudah. 

Tambahan lagi, kehidupan wanita tidak lagi terkurung di dalam rumah, bahkan wanita 

kadang kala lebih maju daripada lelaki.313 

 Sementara itu, pembaharuan hukum dalam enakmen kekeluargaan Islam tentang 

persetujuan calon mempelai telah dipraktikkan di hampir semua negeri kecuali 

Kelantan, Kedah dan Melaka yang masih  mengguna pakai undang-undang tentang 

bolehnya ijbar wali dengan menetapkan syarat-syarat tertentu.314 Disebutkan dalam 

undang-undang keluarga Islam Kelantan: 

“Anak hanya boleh dinikahkan tanpa persetujuannya oleh wali mujbir 

iaitu bapa dan datuk  lelaki sebelah bapa ke atas, jika (a) wali mujbir 

atau bakai suami tidak berseteru dengannya; (b) Bakal suami sekufu 

dengannya; dan (c) Bakal suami berkemampuan membayar mas kahwin  

berpatutan”
315

 

 

 Maka berdasarkan  undang-undang di atas, negeri Kelantan masih mengguna 

pakai hasil ijtihad ulama-ulama terdahulu dalam mazhab al-ShÉfi’i dan belum ada 

                                                 
312 Mahmood Zuhdi Hj. Abdul Majid dan Raihanah hj. Azahari (1989), Undang-undang Keluarga Islam: 

Konsep dan Pelaksanaan di Malaysia,  Kuala Lumpur: Karya Abazie, h. 67. 
313Raihanah Haji Azahari (2000) ‘Perubahan-Perubahan perlu dalam Fiqh Al-AhwÉ Al-Shakhsiyyah 

Berdasarkan Realiti Semasa dan Setempat di Malaysia’, dalam Fiqh  Malaysia,  Kuala Lumpur: Al- 
Bayan Corporation,  h.  255. 
314Rahimin Affand Abdul Rahim, et al. (2008) ‘Reformasi Undang-undang Keluarga Islam di Malaysia: 
Suatu Analisis Terhadap Gagasan Konsep Fiqh Semasa’,  dalam  Jurnal Syariah , Jil. 16, Bil, 2,  h. 197. 
315

Seksyen 13 ayat 2, Enakmen Keluarga Islam Kelantan. 
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pembaharuan hukum tersebut sehingga sekarang. Sedangkan undang-undang dalam 

peruntukan negeri-negeri lain mensyaratkan persetujuan calon mempelai dalam sebuah 

perkahwinan, undang-undang membolehkan persetujuannya itu dianggap dari diamnya 

dan oleh sebab itu tidaklah semestinya persetujuannya itu persetujuan yang sebenar. 316 

Sebagaimana Enakmen Keluarga Islam Negeri Johor, menyebutkan Sesuatu 

perkahwinan adalah tidak diakui dan tidak boleh didaftarkan di bawah enakmen 

berkenaan melainkan kedua-dua belah pihak lelaki dan pihak perempuan bagi 

perkahwinan tersebut bersetuju dan rela hati untuk berkahwin”317 

Di Selangor dan Negeri Sembilan kedua calon mempelai yang terlibat dalam 

perkahwinan, sebelum akad nikah dilangsungkan maka hendaklah menandatangani 

sebagai persetujuan mereka untuk berkahwin.318 Kemudian peranan wali dalam 

sesebuah pernikahan juga tidak boleh diabaikan kerana tanpa wali perkahwinan tidak 

dapat dilaksanakan sebagaimana yang terdapat dalam enakmen undang-undang di atas. 

Mengikut peruntukan undang-undang, telah ada pembaharuan hukum Islam dalam 

bidang munakahat di Malaysia khususnya tentang persetujuan calon mempelai dalam 

akad pernikahan. 

 

c. Analisis Pembaharuan tentang Persetujuan Calon Mempelai 

 Persetujuan calon mempelai dalam peruntukan undang-undang yang telah 

dihuraikan di atas merupakan pembaharuan hukum yang telah dilakukan dalam undang-

undang keluarga Islam. Penilaian semula perlu dilakukan, adakah pembaharuan hukum 

yang telah dilakukan oleh pihak kerajaan sesuai dengan kerangka ijtihad Imam al-

ShÉfi’Ê ataupun tidak. Kesesuaian pembaharuan hukum melalui metode ijtihad Imam al-

                                                 
316 Ahmad Ibrahim (1999) Undang-undang Keluarga Islam di Malaysia, Kuala Lumpur: Malayan Law 
Journal Sdn. Bhd., h. 40.  
317 Seksyen 13, Enakmen  Keluarga Islam Johor, Tahun  2003.  
318 Mahmood Zuhdi Hj. Abdul Majid dan Raihanah Hj. Azahari (1989) op, cit,. h. 68. 
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ShÉfi’Ê perlu melihat kepada tujuan pernikahan itu sendiri.  Firman Allah S.W.T; 

uθ èδ “ Ï%©!$# Ν ä3s) n=s{ ÏiΒ <§ ø� ‾Ρ ;οy‰Ïn≡uρ Ÿ≅ yè y_ uρ $ pκ÷] ÏΒ $ yγ y_ ÷ρy— z ä3ó¡ uŠ Ï9 $ pκö� s9 Î) ( 
$ £ϑn=sù $ yγ8¤± tó s? ôM n=yϑym ¸ξ ôϑym $ Z�‹Ï� yz ôN§� yϑsù  ÏµÎ/ ( !$ £ϑn=sù M n=s) øOr& # uθ tã̈Š ©!$# 

$ yϑßγ −/ u‘ ÷È⌡ s9 $ oΨ tGøŠs?# u $ [s Î=≈ |¹ ¨ sðθä3uΖ©9 z ÏΒ šÌ� Å3≈ ¤±9 $#     

 Maksudnya: “Dia lah (Allah) yang menciptakan kamu semua dari 

(hakikat) diri yang satu, dan ia mengadakan daripada hakikat itu 

pasangannya (diri suami isteri), untuk bersenang hati dan hidup mesra 

yang satu kepada yang lain. ketika suami mencampuri isterinya, 

mengandunglah ia dengan kandungan yang ringan, serta teruslah ia 

dengan keadaan itu (ke suatu waktu). kemudian ketika ia merasa berat 

(dan menaruh bimbang) berdoalah suami isteri itu kepada Tuhan 

mereka (dengan berkata):" Sesungguhnya jika Engkau (Wahai Tuhan 

kami) mengurniakan Kami nikmat yang baik, tentulah Kami menjadi 

orang-orang yang bersyukur". 

             Surah al-'Araf (7):189 
 

 Salah satu dari tujuan perkahwinan adalah untuk mewujudkan kehidupan 

keluarga yang sakinah iaitu keluarga yang mampu mendapatkan kebahagiaan dan 

ketenangan dalam rumah tangga yang berlandaskan kepada perasaan saling mencintai 

antara suami isteri.319 Dalam ayat yang lain Allah menjelaskan lebih terperinci tentang 

tujuan perkahwinan, iaitu sebagaimana firman Allah S.W.T.; 

ôÏΒ uρ ÿ Ïµ ÏG≈ tƒ# u ÷β r& t, n=y{ / ä3s9 ôÏiΒ öΝ ä3Å¡ à�Ρr& % [`≡ uρø— r& (# þθ ãΖä3ó¡ tFÏj9 $ yγ øŠs9 Î) Ÿ≅yè y_ uρ 

Ν à6 uΖ÷� t/ Zο ¨Š uθ̈Β ºπ yϑôm u‘ uρ 4 ¨β Î) ’Îû y7 Ï9≡sŒ ;M≈ tƒ Uψ 5Θöθ s) Ïj9 tβρã� ©3x� tGtƒ     

Maksudnya: “Dan di antara tanda-tanda yang membuktikan 

kekuasaannya dan rahmatNya, bahawa ia menciptakan untuk kamu 

(Wahai kaum lelaki), isteri-isteri dari jenis kamu sendiri, supaya kamu 

bersenang hati dan hidup mesra dengannya, dan dijadikannya di antara 

kamu (suami isteri) perasaan kasih sayang dan belas kasihan. 

Sesungguhnya yang demikian itu mengandungi keterangan-keterangan 

(yang menimbulkan kesedaran) bagi orang-orang yang berfikir. 

                 Surah al-RËm (30):21 

 

  Dalam fiqh mazhab al-ShÉfi’Ê tidak mensyaratkan persetujuan calon pengantin 
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bagi perkahwinan yang dilakukan oleh wali mujbir. Hal ini kerana meminta persetujuan 

anak gadis yang masih perawan, hukumnya sunat seperti dijelaskan dalam hadis berikut; 

 تستأْمر والْبِكْر وليها من بِنفْسِها أَحق الثَّيب قَالَ وسلَّم علَيه اللَّه صلَّى النبِي أَنَّ
 سكُوتها وإِذْنها

Maksudnya: “Rasulullah S.A.W. bersabda janda lebih berhak dengan 

dirinya, perawan meminta persetujuan dengannya dan izinnya adalah 

diamnya.
320 

 

 Dalam menetapkan hukum, Imam al-ShÉfi’Ê menggunakan istidlÉl melalui 

metode mafhËm mukhÉlafah iaitu dalam hadis di atas, Rasulullah menjelaskan bahawa 

janda lebih berhak dengan dirinya, maka mafhËm mukhÉlafah adalah wanita yang masih 

perawan atau dara tidak lebih berhak ke atas dirinya. Oleh sebab itu, meminta 

keizinannya untuk dikahwinkan adalah sunat bukan wajib.321 Dalam konteks zaman 

sekarang ini, penggunaan metode mafhËm mukhÉlafah adalah bertentangan dengan 

tujuan syarak. Metode mafhËm mukhÉlafah lebih sesuai dengan konteks zaman dahulu, 

di mana jodoh bagi golongan wanita dicarikan oleh walinya dan dikahwinkan juga oleh 

walinya. Begitu juga konsep kehidupan wanita pada zaman dahulu yang hanya duduk di 

rumah dan berbeza masa sekarang di mana kehidupan wanita tidak lagi terkurung di 

dalam rumah bahkan golongan wanita dilihat lebih maju daripada golongan lelaki.322 

Perkahwinan paksa bagi anak perempuan yang masih perawan sudah tidak relevan 

dengan perkembangan zaman dan keadaannya pada masa kini. Khususnya di Kelantan, 

golongan wanita telah lama berdikari hidup dalam masyarakat.323 

 Apabila metode mafhËm mukhÉlafah diterapkan pada zaman sekarang, maka 

bertentangan dengan tujuan perkahwinan itu sendiri. Perkahwinan bukanlah suatu ikatan 

                                                 
320

ØaÍÊÍ Muslim, Kitab al-Nikah, Bab Ista'dhÉnu al-thaibu fÊ al-NikaÍ bi al-NuÏqi wa al-Bikr bi al-SukËt , 
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SalÉm li al-NashrÊ wa al-Tauzi' h. 914. 
 
321 MuÎÏafÉ  al-Khin (2006) op. cit.,  h.  581. 
322Raihanah Haji Azahari (2000) op. cit., h.  255. 
323Nik Noriani Nik Badli Shah (1998) Perkawinan dan Penceraian di Bawah Undang-undang Islam, 
Kuala Lumpur :Internasional Law Book Services, h. 18. 
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yang sementara, tetapi ia merupakan ikatan seumur hidup sehingga perlu kepada 

kerelaan kedua belah pihak tanpa wujud sebarang untuk paksaan.324 Hal ini kerana 

tujuan perkahwinan adalah untuk mendapatkan kebahagiaan dalam rumah tangga yang 

memerlukan kerjasama dan kesefahaman kedua-dua belah pihak. Allah S.W.T 

menjelaskan bahawa tujuan dari perkahwinan adalah seperti dalam firmanNya: 

(# þθ ãΖä3ó¡ tF Ïj9 $ yγ øŠs9 Î) Ÿ≅ yè y_ uρ Ν à6 uΖ÷� t/ Zο ¨Š uθ ¨Β ºπ yϑôm u‘ uρ   

 Bagi mendapatkan sebuah rumahtangga yang sesuai dengan tujuan syarak,  

persetujuan daripada calon pengantin dalam akad pernikahan merupakan hal yang 

sangat penting. Perkahwinan secara paksa adalah bertentangan dengan makna yang 

terdapat dalam ayat di atas iaitu perkahwinan paksa boleh menyebabkan kehancuran 

dalam rumahtangga. Dalam kajian mengikut bahagian informasi Islam, Jabatan 

Kemajuan Islam Malaysia dalam fail rekod 1998 (Bahagian Informasi Islam, 1998a), 

menyatakan bahawa salah satu sebab penceraian adalah disebabkan oleh kahwin 

paksa.325 Oleh yang demikian, meminta izin kepada anak dara sebagaimana hadis di atas 

ditetapkan sebagai hukum wajib bukan hukum sunat. Walau bagaimanapun,  

perkahwinan secara paksa tetap sah mengikut hukum selagi sempurna syarat dan rukun 

perkahwinan tetapi perkahwinan tersebut boleh dibatalkan atas permintaan pihak 

perempuan jika perempuan itu tidak bersetuju dengan perkahwinan tersebut.326 Dari itu, 

makna yang sesuai dalam ayat tentang tujuan perkahwinan dengan kewajipan meminta 

persetujuan kepada anak dara itu dinamakan sebagai qiyas al-ma’nÉ kerana kedua-dua 

perkara tersebut terdapat persamaan maqÉsid al Syar'iyyah
327.  
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Kemudian, hukum wajib meminta persetujuan calon mempelai iaitu anak dara 

yang masih perawan adalah ini berdasarkan kaedah syarak yang menetapkan bahawa 

anak dara yang sudah dewasa (al-rashÊdah), hartanya tidak boleh dipergunakan oleh 

ayahnya sedikit pun apabila tidak ada persetujuannya. Pada dasarnya, menggunakan 

harta tanpa persetujuannya itu adalah lebih mudah daripada menikahkannya tanpa 

persetujuannya itu. Oleh yang demikian, menggunakan harta tanpa persetujuannya 

sahaja sudah tidak dibenarkan dalam agama apatahlagi menikahkannya secara paksa 

tanpa persetujuan darinya.328 Dalam hal ini, metode yang digunapakai adalah metode 

mafhËm muwÉfaqah. Firman Allah S.W.T; 

(#θ è=tGö/ $# uρ 4’yϑ≈ tGuŠ ø9 $# # ¨L ym # sŒ Î) (#θäó n=t/ yy% s3ÏiΖ9 $# ÷β Î* sù Λä ó¡ nΣ# u öΝ åκ÷] ÏiΒ # Y‰ô© â‘ 

(# þθ ãè sù÷Š $$ sù öΝ Íκö� s9 Î) öΝ çλ m;≡uθ øΒr& (   

Maksudnya: “Dan ujilah anak-anak yatim itu (sebelum baligh) 

sehingga mereka cukup umur (dewasa). Kemudian jika kamu 

nampak dari keadaan mereka (tanda-tanda yang menunjukkan 

bahawa mereka) telah cerdik dan berkebolehan menjaga 

hartanya, maka serahkanlah kepada mereka hartanya;  

              Surah al-NisÉ’ (4): 6 

Ayat di atas menjelaskan perintah kepada wali untuk menyerahkan harta anak 

yatim yang sudah rashÊdah, dengan memberikan hak kepadanya untuk mengurus dan 

menggunakan hartanya sendiri. Pada ketika itu, pihak wali tidak ada lagi alasan untuk 

menahan harta tersebut kecuali diserahkan kepada anak yatim tersebut. Wali tidak boleh 

menggunakan harta tersebut tanpa persetujuannya. Walaupun dalam ayat ini ditujukan 

kepada anak yatim, tetapi tidak terhad pada anak yatim sahaja kerana ayat ini bersifat 

umum. Sedangkan disebutkan dengan anak yatim dalam ayat ini adalah kerana mereka 

                                                 
328AbË ‘Abd AllÉh MuÍammad Ibn  AbÊ Bakr  al-Zar’Ê Ibnu Qayyim al-Jawziyyah (1994) ZÉdu al-Ma’Éd, 
Beirut: MËassasah al-RisÉlah, h. 97. 
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adalah golongan yang paling lemah.329 Maka oleh demikian kuasa hak veto tidak 

terlibat dengan anak gadis yang sudah dewasa kerana mereka mempunyai hak penuh 

untuk mengurus harta bendanya sendiri dan wali tidak berhak masuk campur dalam 

urusan tersebut, begitu juga dalam urusan dirinya (perkahwinan).330  

YËsuf al-QarÌÉwÊ dalam satu kenyataan, beliau mengatakan bahawa seandainya 

al-ShÉfi’Ê masih hidup dan melihat kemajuan zaman serta ilmu pengetahuan yang 

dicapai oleh gadis-gadis pada hari ini sehingga mereka mampu memilih lelaki yang 

sesuai dengan mereka dan seandainya mereka berkahwin secara paksaan iaitu tanpa 

persetujuan, pasti akan menyebabkan rumah tangga sengsara. Sudah pasti, Imam al-

ShÉfi’Ê akan merubah pendapatnya itu sebagaimana beliau telah merubah banyak  

pendapatnya dalam  qawl qadÊm kepada qawl jadÊd.
331 Maka menggunakan metode 

mafhËm muwÉfaqah sesuai dengan kerangka ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê yang dikategorikan 

dalam metode al-bayÉnÊ. 

5.4. Talak di Hadapan Mahkamah 

a. Talak Dalam Perspektif Imam al-ShÉfi’Ê 

 Kalimah talak dalam bahasa Arab bererti melepaskan ikatan. Pemahaman 

terhadap makna talak yang dimaksudkan dalam pembahasan ini adalah memutuskan 

ikatan perkahwinan.332 Dalam kitab-kitab fiqh ulama terdahulu, tidak dijumpai 

pembahasan tentang talak di hadapan mahkamah. Berhubung dengan permasalahan 

talak, ulama hanya membahaskan perselisihan pendapat tentang kesaksian talak itu 

sahaja. Imam al-ShÉfi’Ê mengatakan bahawa seseorang yang mentalak isterinya, 

hendaklah dengan talak satu sahaja dalam keadaan wanita itu sudah disetubuhi supaya 

                                                 
329 M. Quraish Shihab (2010) TafsÊr al-MishbÉh, Jakarta: Lentera Hati, V. 2, h. 421. 
330Muhd. Fauzi Muhamad ( 2003) Undang-undang Keluarga Islam Empat Mazhab: Pembentukan 

Keluarga, Selangor: Synergymate Sendirian Berhad, J.1, h. 56. 
331YËsuf al-QaraÌÉwÊ (1993) FatÉwÉ Mu’ÉÎarah, (t.t) DÉr al-WafÉ,’J. 2 h. 337. 
332Mohd Sanusi B. Hj. Mahmood (1978) Undang-undang Keluarga dalam Islam, Kelantan: Syarikat 
Dian, h.76. 
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suami boleh rujuk semula isterinya dalam masa  'iddah tersebut. Hal ini kerana, bagi 

isteri yang belum disetubuhi, tidak ada tempoh 'iddah pada dirinya sehingga si suami 

tidak lagi boleh merujuk setelah itu. Dengan demikian, suami masih meninggalkan baki 

lagi dua kali talak.333 Firman Allah S.W.T.; 

$ pκš‰r' ‾≈ tƒ tÏ% ©!$# (# þθ ãΖtΒ# u # sŒ Î) ÞΟçF ós s3tΡ ÏM≈ oΨ ÏΒ ÷σ ßϑø9 $# ¢ΟèO £èδθ ßϑçGø) ‾=sÛ ÏΒ È≅ö6 s% β r& 

�∅ èδθ�¡ yϑs? $ yϑsù öΝ ä3s9 £Îγ øŠn=tæ ôÏΒ ;ο £‰Ïã $pκtΞρ‘‰tF ÷è s? ( £èδθ ãèÏnGyϑsù £èδθ ãm Îh�|� uρ 

% [n# u�|� WξŠ ÏΗsd     

  
Maksudnya: “Wahai orang-orang yang beriman, apabila kamu 

berkahwin dengan perempuan-perempuan yang beriman, kemudian kamu 

ceraikan mereka sebelum kamu menyentuhnya, maka tiadalah kamu 

berhak terhadap mereka mengenai sebarang 'iddah yang kamu boleh 

hitungkan masanya. Oleh itu, berilah "Mut'ah" (pemberian sagu hati) 

kepada mereka, dan lepaskanlah mereka dengan cara yang sebaik-

baiknya. 

                Surah al-Ahzab (33):49 
 

 Apabila seorang suami mentalak isterinya dan pihak suami telah berjimak 

dengan isteri itu satu kali atau dua kali, maka ia lebih berhak untuk dirujuk semula 

selagi belum tamat masa 'iddah.334 Firman Allah S.W.T; 

àM≈s) ‾=sÜ ßϑø9 $# uρ š∅ óÁ−/ u�tItƒ £Îγ Å¡ à�Ρr' Î/ sπ sW≈n=rO & ÿρã�è% 4 Ÿω uρ ‘≅ Ïts† £çλ m; β r& z ôϑçF õ3tƒ $ tΒ 

t, n=y{ ª!$# þ’ Îû £ Îγ ÏΒ% tnö‘ r& βÎ) £ ä. £ÏΒ ÷σ ãƒ «!$$ Î/ ÏΘöθ u‹ ø9 $# uρ Ì� Åz Fψ$# 4 £åκçJs9θ ãè ç/ uρ ‘, ymr& 

£Ïδ ÏjŠ t� Î/ ’ Îû y7Ï9≡ sŒ ÷βÎ) (# ÿρßŠ# u‘ r& $ [s≈n=ô¹Î) 4 £ çλ m;uρ ã≅÷W ÏΒ “Ï% ©!$# £ Íκö� n=tã Å∃ρá�÷è pRùQ $$ Î/ 4 
ÉΑ$ y_ Ìh�=Ï9 uρ £ Íκö� n=tã ×π y_u‘ yŠ 3 ª!$# uρ î“ƒÍ•tã îΛ Å3ym    

   
Maksudnya: “Dan isteri-isteri yang diceraikan itu hendaklah menunggu 

dengan menahan diri mereka (dari berkahwin) selama tiga kali suci (dari 

haid). dan tidaklah halal bagi mereka menyembunyikan (tidak 

memberitahu tentang) anak yang dijadikan oleh Allah dalam kandungan 

rahim mereka, jika betul mereka beriman kepada Allah dan hari akhirat. 

                                                 
333 Al-ShÉfi’Ê (2002) op. cit., J. 5, h. 264. 
334 Ibid., h. 352.  
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dan suami-suami mereka berhak mengambil kembali (rujuk akan) isteri-

isteri itu Dalam masa idah mereka jika suami-suami bertujuan hendak 

berdamai. dan isteri-isteri itu mempunyai hak yang sama seperti 

kewajipan yang ditanggung oleh mereka (terhadap suami) dengan cara 

yang sepatutnya (dan tidak dilarang oleh syarak); Dalam pada itu orang-

orang lelaki (suami-suami itu) mempunyai satu darjat kelebihan atas 

orang-orang perempuan (isterinya). dan (ingatlah), Allah Maha Kuasa, 

lagi Maha Bijaksana. 

             Surah al-Baqarah (2):228 

 

 Talak dikira jatuh apabila diucapkan dengan lafaz yang sarih ataupun kinayah 

berserta dengan niat. Imam al-ShÉfi’Ê tidak mensyaratkan sah talak harus mendatangkan 

dua orang saksi, dengan melafazkan sahaja maka talak tersebut  telah jatuh bagi pihak 

isteri.335 Manakala rukun talak dalam konsep mazhab al-ShÉfi’Ê adalah: 

1. Suami yang mukalaf ertinya bukan anak-anak dan orang gila. 

2. Lafaz talak dilafazkan sama ada secara sarih ataupun kinayah yang disertai 

dengan niat.336 

 Jumhur fuqaha mengatakan bahawa talak tetap jatuh dan tidak berhajat kepada 

saksi. Saksi hanya disyaratkan pada akad pernikahan, sedangkan untuk membubarkan 

pernikahan saksi tidak menjadi syarat padanya. Ini kerana, talak merupakan hak suami 

sepenuhnya. Bahkan, pada sahabat juga tidak pernah mendatangkan saksi bagi kes talak 

yang dilakukan oleh suami pada ketika itu dan Rasulullah tidak mensyaratkan saksi 

sebagai sah talak.337 Firman Allah S.W.T; 

$ pκš‰r' ‾≈ tƒ t Ï%©!$# (# þθ ãΖtΒ# u # sŒ Î) ÞΟçF ós s3tΡ ÏM≈ oΨ ÏΒ÷σ ßϑø9 $# ¢Ο èO £ èδθ ßϑçGø) ‾=sÛ ÏΒ È≅ ö6s% β r& 

�∅ èδθ�¡ yϑs? $ yϑsù öΝ ä3s9 £ Îγ øŠn=tæ ôÏΒ ;ο £‰Ïã $ pκtΞρ‘‰tF ÷è s? ( £èδθ ãè ÏnGyϑsù £ èδθãm Îh�|� uρ 

% [n# u�|� WξŠ ÏΗsd     

Maksudnya: “Wahai orang-orang yang beriman, apabila kamu 

berkahwin dengan perempuan-perempuan yang beriman, kemudian 

kamu ceraikan mereka sebelum kamu menyentuhnya, maka tiadalah 

kamu berhak terhadap mereka mengenai sebarang idah yang kamu 

                                                 
335Al-NawawÊ (t.t.) op. cit., h. 239. 
336Al-GhazÉlÊ (1997) op.  cit., J. 2, h. 59. 
337MuÍammad  AbË Zahrah (1957) op. cit., h. 431. 
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boleh hitungkan masanya. oleh itu, berilah "Mut'ah" (pemberian sagu 

hati) kepada mereka, dan lepaskanlah mereka dengan cara yang 

sebaik-baiknya. 

          Surah al-Ahzab (33): 49 
 

 Ayat di atas menjelaskan bahawa wanita pada dasarnya berada di bawah 

kekuasaan suami dan suami bertanggungjawab untuk menjaga dan memeliharanya. 

Sekiranya si suami keberatan untuk menunaikan kewajipannya sebagai suami seperti 

enggan memberi nafkah, maka pihak suami boleh melepaskannya pada bila-bila masa 

yang kehendakinya.338  

b. Pembaharuan Hukum Tentang Talak 

 Talak yang dilakukan hanya dengan lafaz sahaja sepertimana pendapat jumhur 

ulama menyebutkan bahawa ia telah banyak menimbulkan banyak masalah. Talak tanpa 

saksi telah menjadi suatu permasalahan yang besar. Sedangkan, ketika melaksanakan 

perkahwinan, Islam telah mengaturnya secara terperinci seperti disyaratkan wali dan 

saksi. Tujuan saksi adalah untuk menjelaskan kepada manusia sesuatu perkahwinan 

agar hilang keraguan dan fitnah dalam kalangan manusia. Bagi membezakan antara 

halal dan haram, yang halal bersifat terbuka sedangkan yang haram selalu 

disembunyikan.339 

 Usaha kerajaan untuk menyempitkan jalan kepada perlakuan talak merupakan 

satu pembaharuan dalam hukum demi mewujudkan kemaslahatan dalam masyarakat. 

Dalam enakmen keluarga Islam Selangor : 

(1) Seorang suami atau seorang isteri yang hendak bercerai hendaklah 

menyerahkan suatu permohonan kepada mahkamah dalam borang yang 

ditetapkan, disertai dengan satu akuan mengandungi butir-butir mengenai 

perkahwinan itu dan nama, umur dan jantina anak-anak, jika ada hasil dari 

perkahwinan itu; 

(2) Selepas menerima suatu permohonan untuk penceraian mahkamah 

hendaklah menyebabkan satu saman untuk diserahkan kepada pihak yang 

satu lagi itu bersama dengan satu salinan permohonan itu dan akuan 

                                                 
338 Abdul Rahman Ghozali, (2008) op. cit., h. 208. 
339 Wahbah al-ZuÍaylÊ (1989) op. cit., J. 7, h. 71. 



140 
 

berkanun yang dibuat oleh pemohon, dan saman itu hendaklah mengarah 

pada pihak yang satu lagi  itu hadir di hadapan mahkamah untuk 

membolehkan mahkamah menyiasat sama ada pihak yang satu lagi 

bersetuju atau tidak  terhadap penceraian itu. 

(3) Jika pihak yang satu lagi bersetuju terhadap penceraian itu dan mahkamah 

berpuas hati selepas penyiasatan yang wajar bahawa perkahwinan itu telah 

pecah belah dengan tidak dapat dipulihkan maka mahkamah hendaklah 

menasihatkan suami supaya melafazkan talak satu di hadapan mahkamah
340

. 

“Jika seseorang lelaki menceraikan isterinya dengan melafazkan talak 

dengan apa-apa bentuk di luar mahkamah dan tanpa kebenaran mahkamah 

itu maka dia adalah melakukan suatu kesalahan dan hendaklah dihukum 

denda tidak melebihi satu ribu ringgit atau penjara tidak melebihi enam 

bulan atau kedua-duanya denda dan penjara itu”.
341

 

 

 Dalam peruntukan enakmen di atas talak dianjurkan supaya dilafazkan di 

hadapan mahkamah. Peruntukkan undang-undang di atas bukanlah bertujuan untuk 

menyekat hak suami dalam menjatuhkan talak, tetapi bersifat pembinaan supaya suami 

tidak melafazkan talak secara sewenang-wenang. Dengan adanya peruntukkan 

sedemikian penceraian berlaku dengan lebih tersusun.342 Perkara tersebut tidak 

dibincangkan dalam kitab-kitab fiqh ulama terdahulu, kerana ia merupakan satu 

pembaharuan dalam hukum Islam yang telah dijalankan di  Malaysia. Dalam kitab-kitab 

para ulama terdahulu hanya mengupas tentang kewajipan saksi dalam menjatuhkan 

talak, sebagaimana pendapat yang dikemukakan oleh kelompok Syiah ImÉmiyah.343 

Sedangkan dasar hukum yang digunakan di sini adalah merujuk kepada firman Allah 

S.W.T.; 

# sŒ Î* sù zøó n=t/ £ßγ n=y_ r& £èδθ ä3Å¡ øΒ r'sù >∃ρã�÷è yϑÎ/ ÷ρr& £èδθ è%Í‘$ sù 7∃ρã�÷è yϑÎ/ (#ρß‰Íκô−r& uρ 

ô“uρsŒ 5Α ô‰tã óΟä3ΖÏiΒ (#θ ßϑŠ Ï%r& uρ nοy‰≈ yγ ¤±9 $# ¬! 4   

Maksudnya: “Kemudian, apabila mereka (hampir) habis tempoh idahnya, 

maka bolehlah kamu pegang mereka (rujuk) dengan cara yang baik, atau 

lepaskan mereka dengan cara yang baik; dan adakanlah dua orang saksi 

yang adil di antara kamu (semasa kamu merujukkan atau 

                                                 
340Seksyen 47, Enakmen keluarga Islam  Selangor 2003. 
341

Seksyen 125, Enakmen  Selangor tahun 2003. 
342Zaini Nasohah (2002) Penceraian Hak Wanita Islam, Kuala Lumpur: Utusan Publications dan 
Distributors, h. 40. 
343Al-Sayyid SÉbiq (1983) Fiqh al-Sunnah, Lebanon: DÉr al-Fikr, J.2, h. 166. 
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melepaskannya); dan hendaklah kamu (yang menjadi saksi) 

menyempurnakan kesaksian itu kerana Allah semata-mata.” 

                   Surah al-ÙalÉq (65):2 

 

 Maksud dari potongan ayat di atas adalah apabila seseorang ingin memutuskan 

ikatan perkahwinan semasa hampir tempoh masa 'iddah talak raj’i, maka putuskanlah 

dengan cara yang baik dan datangkanlah dua orang saksi yang adil. Lafaz amar pada 

perkataan #ρß‰Íκ ô−r& uρ  di dalam ayat di atas menunjukkan kepada hukum wajib.344 Dalam 

kalangan para sahabat, antara mereka yang mensyaratkan saksi dalam proses talak 

adalah ‘AlÊ Ibn AbÊ ÙÉlib dan ‘ImrÉn Ibn ×ussain, sedangkan dari kalangan para tabi’in 

adalah Imam MuÍammad al-Baqir dan Imam Ja’far Sadiq. Berdasarkan riwayat 

daripada ‘AlÊ r.a., seseorang telah bertanyakan kepada beliau tentang talak. Maka beliau 

mengatakan bahawa bawalah dua orang saksi lelaki yang adil sebagaimana 

diperintahkan oleh Allah SWT. Lelaki tersebut mengatakan tidak. Kemudian beliau 

berkata kepada lelaki itu pergilah, talak engkau bukanlah talak.345 

c. Analisis Pembaharuan Hukum Tentang Talak 

 Apabila berpegang kepada pendapat jumhur fuqaha terdahulu, secara umumnya 

untuk melaksanakan pada zaman sekarang, ia banyak menimbulkan masalah seperti 

dijelaskan di atas. Konsep menyerahkan talak sepenuhnya kepada suami untuk zaman 

sekarang telah banyak disalahgunakan sehingga masalah yang kecil pun suami serta-

merta mentalak isterinya. Talak dilakukan apabila sesebuah rumahtangga tidak lagi 

aman dan terjadi pergaduhan yang tidak mungkin untuk mereka (suami dan isteri) 

berdamai kembali. Ini bermakna walaupun talak di bawah kekuasaan suami, bukan 

bererti suami boleh melakukannya sesuka hati. Talak dilakukan setelah melalui usaha 

perdamaian oleh orang tengah, baik dari pihak isteri ataupun dari pihak suami.  

                                                 
344 Ibn KathÊr (1385 H) op. cit., J. 4, h.  468. 
345Al-Sayyid SÉbiq (1983) op. cit., h. 166. 
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 Para fuqaha menjelaskan bahawa apabila terjadi pergaduhan antara suami dan 

isteri, maka utuslah seorang hakim untuk mendamaikan mereka supaya mereka tidak 

berbuat zalim antara satu sama lain. Apabila mereka masih tetap berpecah dan tidak 

mahu lagi berdamai, maka utuslah seorang juru damai sama ada dari pihak perempuan 

atau pihak lelaki untuk membantu mendamaikan kedua-dua pihak. Lalu dicari jalan 

yang terbaik bagi mengikat kembali tali perkahwinan mereka sebelum mereka benar-

benar mahu memutuskan ikatan perkahwinan. Peranan orang tengah adalah untuk 

mendapat pandangan kedua belah pihak lalu dapat diputuskan sama ada mereka 

dipisahkan ataupun didamaikan kembali.346 Hal sedemikian yang di anjurkan dalam 

agama supaya kes-kes penceraian dapat dikurangkan dalam masyarakat. Dengan 

meletakkan syarat talak wajib di hadapan mahkamah, pada dasarnya ada beberapa 

tujuan yang perlu dipertimbangkan, iaitu: 

a. Bagi mempertahankan keluarga dengan cara meyempitkan ruang untuk 

berlakunya penceraian,347 sehingga talak dijatuhkan dalam keadaan terpaksa 

selepas tidak ada jalan lain untuk mencegahnya ataupun suami dan isteri sudah 

tidak dapat dipersatukan lagi.348 Ini sesuai dengan sabda Rasulullah SAW yang 

diriwayatkan oleh Ibn Umar; 

  وجل الطلاق ابغض الحلال الى االله عز
Maksdunya: “Perbuatan halal yang sangat dibencikan Allah azza wa 

jalla adalah talak
349” 

                                                 
346 Ibn KathÊr (1385H) op. cit., J. 2, h. 296. 
347Rahimin Affandi Abd Rahim (2008)‘Reformasi Undang-undang Keluarga Islam di Malaysia: Satu 
Analisis Terhadap Gagasan Konsep Fiqh Semasa’ , dalam Jurnal Syariah, Jil 16 Bil. 2,   h. 199. 
348Abdul Rahman Ghozali (2008) Fiqh Munakat, Jakarta: Kencana, C. 3,  h. 212. 
349Ibn MÉjah al-×afiz Ibn AbÊ ‘Abd AllÉh MuÍammad Ibn YazÊd al-QazwaynÊ (t.t.) Sunan Ibn MÉjah,  
Kitab Ùalak, HadÊth  No. 2018,  Dirujuk dalam Kitab MausË'ah hadÊth sharÊf  Kutub al-Sittah, RiyÉÌ: DÉr 
Al- SalÉm linashrÊ wa al-Tauzi', h. 2597 
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b. Mahkamah merupakan pihak yang bertanggunggjawab untuk mendamaikan 

pergaduhan dalam rumahtangga agar pergaduhan tersebut tidak serta-merta 

menjatuhkan talak, tetapi harus melalui jalan perdamaian.350 Firman Allah; 

÷β Î)uρ óΟ çF ø� Åz s−$s) Ï© $ uΚÍκÈ] ÷� t/ (#θ èW yè ö/$$ sù $ Vϑs3ym ô ÏiΒ  Ï&Î#÷δ r& $Vϑs3ym uρ ô ÏiΒ !$yγ Î=÷δ r& β Î) 

!# y‰ƒ Ì� ãƒ $[s≈ n=ô¹Î) È, Ïjùuθ ãƒ ª!$# !$ yϑåκs] øŠt/ 3 ¨β Î) ©!$# tβ% x. $ ¸ϑŠ Î=tã # Z�� Î7yz     

Maksudnya: “Dan jika kamu bimbangkan perpecahan di antara mereka 

berdua (suami isteri) maka lantiklah "orang tengah" (untuk mendamaikan 

mereka, iaitu), seorang dari keluarga lelaki dan seorang dari keluarga 

perempuan. jika kedua-dua "orang tengah" itu (dengan ikhlas) bertujuan 

hendak mendamaikan, nescaya Allah akan menjadikan kedua (suami isteri 

itu) berpakat baik. Sesungguhnya Allah sentiasa Mengetahui, lagi amat 

mendalam pengetahuanNya.” 

           Surah al-NisÉ’ (4):35 
 

c. Untuk melindungi hak perempuan setelah berlakunya penceraian. Ini kerana 

mahkamah merupakan lembaga yang mempunyai kuasa dan dapat melindungi 

masyarakat.351 Hal ini sebagaimana kaedah : 

  الزام ويرفع الخلاف حكم الحاكم
Maksudnya: “Keputusan hakim adalah memaksa  atau mengikat 

seseorang sehingga dapat menghilangkan perbezaan".352 
 

 Daripada huraian di atas, dengan mewajibkan talak dilakukan di hadapan 

mahkamah, ia mempunyai persamaan makna dengan al-QurÉn dan Sunnah yang telah 

dijelaskan di atas. Oleh sebab itu, pencarian makna yang sesuai dengan apa yang telah 

diatur oleh nas juga dinamakan qiyas. Hal ini dikategorikan dalam maÎlaÍah mulÉ’imah 

yang mempunyai persamaan makna terhadap penghalalan dan pengharaman pada kes 

yang serupa. Pengakuan di atas makna tersebut diperoleh melalui nas, bukan daripada 

akal semata mata. Dari itu, maÎlaÍah mulÉ’imah telah memenuhi kriteria makna yang 

                                                 
350 Ahmad Rofiq (2000) op. cit., h. 273. 
351 Masnun Tahir (2008) ‘Hak-hak Perempuan dalam  Hukum Keluarga Syiria dan Tunisia’,  dalam 
Jurnal  al-Mawarid Edisi XVIII, h. 205. 
352 Ahmad Izzuddin (2007) Fiqih Hisab Rukyah, Jakarta: Erlangga, h. 151. 
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ditetapkan oleh Imam al-ShÉfi’Ê dalam qiyas.353 Qiyas mempunyai makna yang sangat 

luas iaitu pemahaman mutlak ijtihad yang di dalamnya terdapat dilalah syarak dan 

maqÉsid al-Shar'iyyah.
354 Metode ijtihad yang diguna pakai adalah menggunakan qiyas 

al-ma’nÉ kerana terdapat persamaan makna talak di hadapan mahkamah dengan ayat 

dan hadis di atas. Imam al-ShÉfi’Ê berkata: 

“Jika Allah dan Rasul mengharamkan sesuatu atau menghalalkan 

sesuatu kerana makna, apabila kita dapatkan sesuatu yang sama 

maknanya pada perkara yang tidak dinaskan dalam al-Quran dan 

Sunnah , maka haramkanlah dan halalkan kerana keduanya mempunyai 

makna yang sama”355 

 

5.4  Keizinan Berpoligami Di Mahkamah 

a. Poligami Dalam Perspektif Imam al-ShÉfi’Ê 

  Poligami adalah merujuk kepada seorang lelaki yang mempunyai lebih dari pada 

satu isteri. Allah S.W.T membenarkan seorang lelaki berpoligami atau berkahwin 

sehingga empat orang isteri dengan syarat dapat berlaku adil kepada isteri-isteri 

tersebut. Apabila tidak mampu untuk berlaku adil, maka cukuplah berkahwin dengan 

seorang isteri satu sahaja356. Firman Allah S.W.T; 

÷β Î)uρ ÷Λä ø� Åz āωr& (#θ äÜÅ¡ ø) è? ’Îû 4‘ uΚ≈ tGu‹ ø9 $# (#θ ßs Å3Ρ$$ sù $ tΒ z>$sÛ Ν ä3s9 z ÏiΒ Ï !$ |¡ ÏiΨ9$# 4 o_ ÷WtΒ 

y]≈ n=èOuρ yì≈ t/ â‘ uρ ( ÷β Î* sù óΟ çF ø�Åz āω r& (#θä9 Ï‰÷è s? ¸οy‰Ïn≡uθ sù ÷ρr& $ tΒ ôMs3n=tΒ öΝ ä3ãΨ≈yϑ÷ƒ r& 4 y7 Ï9≡ sŒ 

#’ oΤ÷Š r& āω r& (#θä9θ ãè s?    

Maksudnya: “Dan jika kamu takut tidak berlaku adil terhadap 

perempuan-perempuan yatim (apabila kamu berkahwin dengan mereka), 

maka berkahwinlah dengan sesiapa yang kamu berkenan dari 

perempuan-perempuan (lain): dua, tiga atau empat. Kemudian jika kamu 

bimbang tidak akan berlaku adil (di antara isteri-isteri kamu) maka 

(berkahwinlah dengan) seorang sahaja, atau (pakailah) hamba-hamba 

perempuan yang kamu miliki. Yang demikian itu adalah lebih dekat 

(untuk mencegah) supaya kamu tidak melakukan kezaliman.” 

                                                 
353 Lahmuddin  Nasution  (2005) op. cit., h. 129 
354 MuÎÏafÉ  al-KhÊn (2006) op. cit., h. 555 
355 Al-ShÉfi’i (t.t.) op. cit.,  h. 40. 
356 Abdul Rahman Ghozali  (2008) op. cit., h. 129. 
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          Surah al-NisÉ’(4):3 
 

  Imam al-ShÉfi’Ê mengatakan bahawa Rasulullah pernah memerintahkan seorang 

lelaki yang mempunyai sepuluh orang isteri supaya menceraikannya semuanya kecuali 

empat orang isteri sahaja. Hal ini menunjukkan bahawa batas seseorang yang mahu 

beristeri adalah tidak melebihi empat orang wanita. Haram hukumnya mengumpulkan 

isteri lebih dari empat orang.357 Sementara itu, jika takut tidak dapat berlaku adil iaitu 

adil dalam memenuhi giliran dan adil dalam memberi nafkah, seseorang lelaki hanya 

boleh mengahwini seorang perempuan sahaja.358 Bahkan, setiap lelaki Muslim, tidak 

boleh menghimpun wanita melebihi had empat orang kecuali hanya dikhususkan kepada 

Rasulullah SAW sahaja sebagaimana pendapat sekalian ijmak kecuali kelompok Syiah 

yang membolehkan menghimpun perempuan sebanyak sembilan orang.359 Daripada 

huraian di atas, orang Islam boleh menghimpunkan isteri sebanyak empat orang dengan 

syarat suami mampu berlaku adil baik dalam hal nafkah dan adil dalam memenuhi 

giliran. Apabila tidak mampu berlaku adil, maka haram hukumnya berkahwin melebihi 

seorang isteri.  

 

b. Pembaharuan hukum Islam tentang poligami 

  Seiring dengan perubahan zaman dan perkembangan teknologi yang semakin 

maju, kewujudan lembaga rasmi kerajaan yang mengatur tentang masalah kekeluargaan 

Islam telah menunjukkan kepada pembaharuan dalam hukum Islam dalam bidang 

munakahat. Berhubung dengan poligami, telah menjadi satu kewajipan bagi suami yang 

ingin berpoligami meminta izin kepada mahkamah agar mahkamah dapat menentukan 

sama ada seseorang itu boleh berpoligami atau tidak. Pihak berkuasa negeri boleh 

membenarkan atau melarang berpoligami melalui enakmen perundangan yang 

                                                 
357  Al-ShÉfi’Ê (2002) op. cit., J. 6, h. 130. 
358 Abdul Halim Hasan (2006) op. cit., h. 193. 
359MuÎÏafÉ ‘AsdawÊ (1992) JÉmi’ AÍkÉm al-NisÉ', RiyÉÌ: DÉr al-Sunnah J. 3, h. 131. 
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bergantung pada keadaan suatu masa.360  Ini disebabkan banyak kes poligami yang 

menyebabkan kehancuran rumahtangga dan banyak anak-anak terbiar tanpa pembelaan 

daripada ibu bapa kesan daripada poligami tersebut. Dalam penelitian yang dilakukan di 

daerah Kuala Terengganu, pihak suami yang berpoligami tidak dapat memberikan 

komitmen yang sepenuhnya terhadap tanggungjawab yang diamanahkan oleh Allah 

S.W.T apabila si suami itu berpoligami. Hal ini telah menyebabkan berlaku kezaliman 

terhadap wanita. Bermula dari kriteria pemilihan isteri, situasi isteri sehingga kepada 

pelaksanaan dan kesan poligami terhadap anak-anak.361  Hal ini sebagaimana kes aduan 

berhubung dengan poligami di Jabatan Agama Islam Petaling iaitu sebanyak tiga puluh 

empat aduan, yang membawa kepada masalah rumahtangga.362 Oleh sebab itu, kerajaan 

telah pun mengambil inisiatif memperbetulkan praktik poligami dalam masyarakat. 

Termaktub dalam enakmen undang-undang negeri Selangor, iaitu; 

“Tidak seorang pun lelaki semasa wujudnya perkahwinan boleh, kecuali 

dengan mendapat kebenaran terlebih dahulu secara tertulis dari pada 

mahkamah, membuat akad nikah perkahwinan yang lain atau perempuan 

yang lain”
363

 

 

  Bagi membolehkan pihak suami berpoligami, tidak cukup hanya dapat berlaku 

adil semata-mata, tetapi mahkamah menetapkan beberapa syarat yang perlu dipenuhi 

baik daripada pihak suami mahupun dari pihak isteri. Antara syarat-syarat tersebut 

adalah:  

1. Pihak isteri mandul, mempunyai keuzuran jasmani, ingkar mematuhi perintah 

untuk pemulihan hak-hak persetubuhan atau mempunyai penyakit gila. 

2. Pihak suami mampu secara ekonomi memenuhi keperluan pihak yang 

ditanggungnya. 

                                                 
360NIk Noriani Nik Badli Shah (2002) Perkahwinan dan Penceraian di bawah Undang-undang Islam, 
Selangor: Golden Books Centre, h. 39. 
361Hazlizawati  Binti Hasan (2003) ‘Amalan Berpoligami dan Kesannya Terhadap Pembangunan 
Keluarga : Suatu Tinjauan di daerah Kuala Terengganu’, (Disertasi Sarjana Syariah Universiti Malaya)  
h.137. 
362Raihanah Haji Azahari (2007)’Permasalahan Rumah Tangga: Kajian di Unit Undang-undang Keluarga 
Jabatan Agama Islam Daerah Petaling, Selangor’, dalam Juranal Syariah, 15: 1, h. 125. 
363Seksyen 23, ayat 1, Enakmen Negeri Selangor, 2003.  
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3. Pihak suami mampu memberikan layanan yang adil baik secara material dan 

nafkah batin kepada pihak isteri-isteri. 

4. Perkahwinan tersebut tidak menyebabkan darar kepada isteri-isteri.364 

  Enakmen Keluarga Islam Selangor telah menyatakan bahawa; 

"Apabila seseorang telah berkahwin sedangkan ia masih dalam masa 

perkahwinannya yang sedia ada ertinya seseorang melakukan poligami 

tanpa kebenaran atau izin dari mahkamah, maka seseorang telah 

melakukan pelanggaran atau kesalahan sehingga ia boleh dituntut 

hukuman denda tidak melebihi seribu ringgit atau kurungan tidak 

melebihi enam bulan atau kedua-duanya sekali".
365

 

 

  Dari huraian yang telah dijelaskan, jelas bahawa pihak kerajaan telah melakukan 

pembaharuan hukum Islam dengan tujuan untuk kemaslahatan masyarakat iaitu dengan 

melihat kepada konteks semasa di mana banyak kes poligami telah menyebabkan 

kehancuran rumahtangga sehingga tujuan daripada sesuatu perkahwinan itu tidak 

tercapai. Maka, dengan sebab itulah pihak kerajaan telah memperuntukkan setiap 

poligami harus mendapat keizinan dari mahkamah. Hal ini disebabkan oleh banyak 

amalan poligami hanya berdasarkan beberapa faktor seperti faktor percintaan, kenalan 

lama, tujuan untuk menambah zuriat, mempunyai pendapatan yang lebih dan terdorong 

dengan keinginan nafsu sehingga kadang kala amalan berpoligami tersebut tidak sesuai 

dengan tuntutan syarak.366 Sebahagian ahli pemikir Islam mempersoalkan tentang 

keharusan mendapat keizinan isteri pertama sebelum suami berpoligami. Perkara ini 

telah menjadi satu isu yang hangat pada suatu ketika dahulu. Dengan peruntukkan yang 

ketat seperti ini, maka lelaki yang ingin berkahwin mengambil tindakan dengan pergi ke 

Thailand untuk melaksanakan perkahwinan.367 Sedangkan, dalam hukum syarak tidak 

ada ketentuan hukum terhadap masalah tersebut. Namun, permasalahan tersebut telah 

pun diselesaikan dengan adanya peruntukan lain dalam enakmen undang-undang 

                                                 
364Enakmen Negeri Selangor tahun 2003 Seksyen 23 ayat 5 dan Enakmen  Negeri Sembilan Seksyen 23, 
ayat 4.  
365Seksyen 124,  Enakmen  Negeri Selangor tahun 2003. 
366Raihanah  Haji Abdullah (1996) ‘Poligami di Malaysia’, dalam Jurnal Syariah, Jil. 5, bil 2, h. 178. 
367Md. Akhir Hj. Yaacob, et al. (1989) op. cit., h. 57. 
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keluarga. Dalam hal ini, mahkamah boleh memanggil pemohon dan isteri untuk hadir ke 

mahkamah untuk memberikan keterangan secara tertutup tentang perkahwinan yang 

dicadangkan. Ini bermakna pihak isteri hanya diminta memberi pandangan bukan atas 

kapasiti meminta izin terhadapnya.368 Dalam Kes Aishah bt Abdul Rauf v Wan 

Mohamed yusof, mahkamah Banding telah memberikan keizinan berpoligami tanpa 

melihat kepada syarat bahawa pihak isteri seorang yang mandul, menghadapi keuzuran 

jasmani, atau ingkar mematuhi perintah untuk pemulihan hak-hak persetubuhan serta 

mempunyai penyakit gila. Hakim beralasan bahawa mahkamah mempunyai kuasa untuk 

menyokong suami berpoligami iaitu berkahwin lebih daripada seorang isteri dan hakim 

beralasan takut berlakunya zina apabila tidak dibenarkan berkahwin.369 

 

  
c.  Analisis Pembaharuan tentang Izin Poligami di Mahkamah 

Meminta keizinan berpoligami daripada mahkamah merupakan pembaharuan 

hukum Islam yang dilakukan oleh pihak kerajaan bagi memelihara kemaslahatan dalam 

rumahtangga. Anjuran supaya meminta izin daripada mahkamah merupakan kewajipan 

secara administratif, iaitu seandainya poligami dilakukan tanpa meminta izin 

mahkamah, maka poligami tersebut tetap sah seperti halnya yang telah dijelaskan 

tentang pencatatan pernikahan. Allah membenarkan poligami berlaku, tetapi disertakan 

dengan syarat-syaratnya. Allah S.W.T telah menjelaskan dalam al-QurÉn;  

÷β Î)uρ ÷Λä ø� Åz āωr& (#θ äÜÅ¡ ø) è? ’Îû 4‘ uΚ≈ tGu‹ ø9 $# (#θ ßs Å3Ρ$$ sù $ tΒ z>$sÛ Ν ä3s9 z ÏiΒ Ï !$ |¡ ÏiΨ9$# 4 o_ ÷WtΒ 

y]≈ n=èOuρ yì≈ t/ â‘ uρ ( ÷β Î* sù óΟ çF ø�Åz āω r& (#θä9 Ï‰÷è s? ¸οy‰Ïn≡uθ sù ÷ρr& $ tΒ ôMs3n=tΒ öΝ ä3ãΨ≈yϑ÷ƒ r& 4 y7 Ï9≡ sŒ 

#’ oΤ÷Š r& āω r& (#θä9θ ãè s?     

Maksudnya: “Dan jika kamu takut tidak berlaku adil terhadap 

                                                 
368Najibah Mohd Zain  (2007) Undang-undang Keluarga Islam,  Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan 
Pustaka, h. 47 
369Ahmad Mohamed Ibrahim (2000) The Administration of Islamic Law In Malaysia, Kuala Lumpur: 
Institute of Islamic Understanding Malaysia, h. 242. 
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perempuan-perempuan yatim (apabila kamu berkahwin dengan mereka), 

maka berkahwinlah dengan sesiapa yang kamu berkenan dari 

perempuan-perempuan (lain): dua, tiga atau empat. kemudian jika kamu 

bimbang tidak akan berlaku adil (di antara isteri-isteri kamu) maka 

(berkahwinlah dengan) seorang sahaja, atau (pakailah) hamba-hamba 

perempuan yang kamu miliki. Yang demikian itu adalah lebih dekat 

(untuk mencegah) supaya kamu tidak melakukan kezaliman. 

          Surah al-NisÉ’(4):3 

 
 

 Ayat di atas menunjukkan kebenaran untuk berpoligami tetapi bersyarat iaitu 

wajib kepada si suami tersebut untuk berlaku adil kepada isteri-isteri dengan keadilan 

secara lahiriah. Suami wajib berlaku adil dalam hal nafkah dan adil dalam memenuhi 

giliran. Keadilan di sini menurut para ulama yang sepakat mengatakan bahawa ia 

bukanlah pada keadilan secara batin kepada isteri, kerana manusia tidak sanggup 

berlaku adil dalam hal perasaan.370 Dengan demikian tidaklah tepat apabila ayat di 

bawah ini dijadikan dalil untuk menutup pintu poligami serapat-rapatnya.371  

Sebahagian ulama pula menjadikan ayat di atas sebagai pemahaman bahawa 

asas perkahwinan dalam Islam pada dasarnya adalah monogami. Kebolehan melakukan 

poligami apabila syarat-syarat dalam menjamin keadilan kepada isteri-isterinya dapat 

dipenuhi dengan sebaiknya.372 Ayat di atas bersambung dengan syarat wajib bolehnya 

poligami sebagai penentu, sama ada seseorang boleh berpoligami ataupun tidak. Dengan 

menentukan syarat dapat berlaku adil terhadap isteri-isteri mereka, maka apabila syarat 

tersebut tidak dapat dipenuhi, Islam tidak membenarkan berpoligami.373 Perkahwinan 

tanpa memenuhi  keadilan beleh menyebabkan kehancuran rumahtangga yang dibina 

berasaskan sistem poligami yang tidak adil sehingga tidak dapat memenuhi tujuan 

daripada perkahwinan itu sendiri. Perkahwinan yang tidak berlaku adil akan membuat 

para isteri dizalimi kerana si suami tidak mampu memenuhi hak-hak mereka. Keadaan 

                                                 
370 Ibrahim Hosen (2003) Fiqh Perbandingan Masalah Pernikahan, Jakarta: Pustaka Firdaus, C. 1, h. 138. 
371Quraish Shihab (2005) op. cit., h. 201. 
372Ahmad Rofiq (200) op. cit., h. 170. 
373Zaleha Muhamat (2002) Analisis Poligami Menurut Perspektif Islam, Kuala Lumpur: Utusan 
Publictions dan Distributors, h. 98. 
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sedemikian yang menyebabkan poligami itu diharamkan.374  

Memberi syarat-syarat tertentu  dalam berpoligami dengan tujuan supaya suami 

tidak berbuat zalim terhadap isteri-isteri mereka, sehingga boleh menyebabkan 

kehancuran dalam rumahtangga.. Syarat-syarat yang diperuntukkan dalam enakmen 

undang-undang adalah bertujuan untuk memastikan keadilan kepada isteri-isteri 

sebagaimana yang dituntut dalam al-QurÉn. Bukan bertujuan untuk menghapus sistem 

poligami dalam Islam, tetapi peruntukkan tersebut dengan tujuan membina dengan 

harapan keadilan bagi keluarga Islam.375 Maka analoginya adalah keizinan berpoligami 

di mahkamah juga mempunyai tujuan yang sama iaitu supaya suami tidak berlaku zalim 

terhadap isteri-isteri mereka, sehingga dapat menyebabkan kehancuran dalam rumah 

tangga. Dari itu, poligami tanpa mendapat keizinan dari mahkamah adalah tidak 

dibenarkan dalam Islam. Ini kerana mahkamah merupakan lembaga resmi kerajaan yang 

berperanan untuk mengaplikasikan perintah Allah S.W.T iaitu setiap orang yang hendak 

berpoligami wajib memenuhi syarat-syarat yang telah ditentukan.  

 Islam telah menetapkan bahawa hukuman terhadap pelaku zina adalah disebat 

100 kali, jenayah mencuri dan merompak dengan dipotong tangan penjenayah dan 

jenayah bunuh dibalas dengan bunuh. Namun, tidak semua hukuman jenayah 

ditentukan hukuman oleh Allah termasuk kesalahan menipu, menabur fitnah, tidak 

membayar zakat dan lain-lain. Bagi kesalahan jenayah yang telah disebutkan dalam al-

QurÉn, maka hukumannya juga ditetapkan berdasarkan ketentuan al-QurÉn. 

Sedangkan kesalahan jenayah yang tidak ditetapkan hukumnya dalam al-QurÉn, maka 

ditetapkan hukumnya berdasarkan kepada hukum ta’zir di atas kuasa pemerintah. Oleh 

sebab itu, jika Allah mensyariatkan poligami dan meletakkan syaratnya iaitu adil, 

maka melanggar ketentuan Allah merupakan salah satu kesalahan jenayah dan wajib 

                                                 
374 Slamet Abidin, et al. (1999) Fiqh Munakahat 1, Bandung: CV Pustaka Setia, C.1, h. 134. 
375Raihanah  Haji Abdullah (1996) op. cit., h. 173. 
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diberikan hukuman.376  Dari itu, menyempitkan jalan supaya tidak berlaku kesalahan 

jenayah adalah wajib sepertimana dalam al-QurÉn, di mana Allah mewajibkan 

menutup aurat dan mengharamkan berdua-duaan antara lelaki dan perempuan di 

tempat sunyi yang bukan muhrimnya merupakan salah satu langkah untuk mencegah 

daripada berlaku jenayah zina. Maka begitu juga mempersempit jalan berlakunya 

jenayah kezaliman, kerana  tidak dapat berlaku adil terhadap isteri-isteri disebabkan 

poligami merupakan suatu kewajipan. Oleh sebab itu, mewajibkan keizinan 

berpoligami dapat diqiyaskan dengan kewajipan menutup aurat dan haram berdua-

duaan di tempat sunyi yang bukan muhrimnya kerana terdapat persamaan ‘illah iaitu 

menyempitkan jalan berlakunya kesalahan jenayah.  Dalam hal ini metode yang 

diguna pakai adalah metode qiyas dilÉlah.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
376Mustaffa Suhaimi (2004), Poligami Seorang Lelaki Untuk Ramai Perempuan Monogami Seorang 

Lelaki Untuk Seorang Perempuan, Kuala Lumpur: Progressive Publishing House Sdn. Bhd. , h. 219. 
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BAB VI 

Kesimpulan Kajian 

6.0.  Metodologi Ijtihad Imam al-ShÉfi'Ê 

Berdasarkan kepada perbahasan yang telah dijelaskan sebelum ini tentang 

konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê, maka dapat disimpulkan, semua konsep yang diterapkan 

oleh Imam al-ShÉfi’Ê pada dasarnya harus merujuk kepada al-QurÉn dan Sunnah 

sehingga setiap ijtihad yang tidak merujuk kepada al-QurÉn dan sunnah dianggap 

sebagai usaha untuk membuat syariat baru dalam Islam. 

Dalam menetapkan hukum Islam, Imam al-ShÉfi’Ê merujuk kepada tiga perkara 

iaitu al-QurÉn yang merupakan wahyu Allah S.W.T, Sunnah yang merupakan sabda 

Rasulullah S.A.W. yang mempunyai darjat sahih tetapi beliau menolak berhujah dengan 

hadis mursal, dan sumber yang menjadi rujukan dalam berhujah adalah ijmak yang 

merupakan kesepakatan umat Islam. Imam al-ShÉfi’Ê menolak berhujah dengan ijmak 

sukuti dengan alasan bahawa seorang mujtahid diam bukan bererti dia setuju ataupun 

kemungkinan mujtahid tersebut belum mendapatkan jawapan terhadap suatu 

permasalahan hukum itu. 

Imam al-ShÉfi’Ê menggunakan dua metode dalam menetapkan hukum. Pertama, 

metode bayÉnÊ iaitu menetapkan hukum dengan cara mentafsirkan al-QurÉn dan 

Sunnah dengan berbagai-bagai macam metode seperti turËq dilÉlah, ‘Am dan Khas, 

Mutlak Muqayyad, Amar, Nahi dan hakikat majaz. Kedua, menggunakan metode qiyÉsÊ. 

Metode qiyÉsÊ merupakan penyelesaian masalah hukum yang dikembalikan kepada al-

QurÉn dan Sunnah dengan mencari beberapa bersamaan yang terdapat dalam sesuatu 

ayat atau hadis. Pertamanya dengan mencari persamaan makna pada tujuan penetapan 

hukum atau dikenali sebagai maqÉsid al-shar'iyyah atau dinamakan sebagai metode 

qiyas al-ma’nÉ. Keduanya dengan mencari persamaan 'illah bagi sesuatu hukum yang 

merupakan hukum asal dan ditetapkan pada hukum furË’ dengan adanya persamaan 
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'illah yang dinamakan juga sebagai qiyas dilÉlah. Sedangkan yang ketiga adalah dengan 

mencari persamaan pada sesuatu hukum asal dan diqiyaskan pada hukum furË’ yang 

dinamakan dengan qiyas shabah. 

 Imam al-ShÉfi’Ê menolak segala bentuk penetapan hukum yang tidak 

berlandaskan kepada al-QurÉn dan Sunnah seperti maÎlaÍah mursalah, istihsan dan 

‘uruf. Imam al-ShÉfi’Ê tidak menjadikan maÎlaÍah mursalah sebagai metode penetapan 

hukum dengan alasan bahawa semua maslahah telah ditetapkan oleh al-QurÉn dan 

Sunnah serta tidak ada maslahah yang tidak ditetapkan oleh al-QurÉn dan Sunnah. 

Bahkan, Imam al-ShÉfi’Ê hanya mengakui maÎlaÍah mulÉ’imah yang telah  dimasukkan 

dalam qiyas. Imam al-ShÉfi’Ê juga tidak menetapkan hukum dengan istihsan kerana 

beliau secara langsung menolak istihsan. Beliau menyatakan bahawa ijtihad itu harus 

berdasarkan bukti iaitu berlandaskan al-QurÉn dan Sunnah. Ijtihad tidak boleh hanya 

melalui prasangka yang baik semata-mata. Setiap hukum yang ditetapkan harus 

berdasarkan khabar yang ada, namun, apabila tidak terdapat khabar yang jelas, maka 

boleh menggunakan jalan qiyas. Imam al-ShÉfi’Ê juga tidak menjadikan ‘uruf sebagai 

sumber hukum Islam. Pada pandangan beliau, ‘uruf hanya sebagai saranan untuk 

mentafsirkan al-QurÉn dan Sunnah bukan sebagai sumber hukum Islam. 

 

6.1. Konsep Pembaharuan Hukum Islam di Malaysia 

  Malaysia secara umumnya merupakan negara yang mengiktiraf mazhab al-

ShÉfi’Ê dalam undang-undang keluarga Islam. Maka, atas dasar itu sebahagian pemikir 

Islam mencadangkan agar pembaharuan hukum Islam boleh dilakukan dalam kerangka 

mazhab al-ShÉfi’Ê. Mereka berpendapat bahawa konsep metodologi Imam al-ShÉfi’Ê 

mampu menjawab semua pembaharuan hukum Islam sehingga tidak perlu lagi 

berpindah mazhab yang lain. Para pemikir Islam menyarankan agar dalam pembaharuan 

hukum Islam supaya dilakukan beberapa pendekatan, iaitu; pertama mengambil salah 
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satu pendapat dalam mazhab al-ShÉfi’Ê walaupun pendapat tersebut daif, dan kedua 

mengaplikasikan metode ijtihad Imam al-SÍafi’Ê dalam melakukan pembaharuan hukum 

Islam semasa. Kelemahan yang berlaku pada hari ini banyak berpunca daripada para 

pemikir Islam yang beranggapan bahawa metode ijtihad Imam al-SÍafi’Ê tidak dapat 

menjawab persoalan hukum semasa, kerana Imam al-ShÉfi’Ê hanya membatasi ijtihad 

pada qiyas sahaja. Bahkan, ada yang mencadangkan agar konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê 

perlu kepada penambahan maÎlaÍah mursalah, padahal saranan tersebut adalah suatu 

yang tidak masuk akal kerana Imam al-SÍÉfi’Ê secara jelas menolak maÎlaÍah mursalah. 

Menurut Imam al-SÍÉfi’Ê, tidak mungkin ada maÎlaÍah mursalah apabila seseorang itu 

mengakui kesempurnaan syariat Islam. Oleh sebab itu, Imam al-SÍÉfi’Ê telah 

memasukkan maÎlaÍah ke dalam qiyas yang dinamakan dengan maÎlaÍah mulÉ’imah. 

Dengan itu, Imam al-ShÉfi’Ê tidak menerima penetapan hukum yang hanya berdasarkan 

kepada maÎlaÍah mursalah sahaja tanpa menyebutkan dalil al-QurÉn dan Sunnah. 

Alasan yang dikemukakan oleh beliau adalah sekiranya semua hukum hanya ditetapkan 

berdasarkan maÎlaÍah sahaja, maka orang yang tidak faham agama dapat menetapkan 

hukum sesuka hati mereka tanpa memerlukan kepada dalil al-QurÉn dan Sunnah. Pada 

hal dalam konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê, setiap penetapan hukum harus berdasarkan 

kepada kewujudan dalil dan tidak ada perbezaan sama ada berhukum secara 

administratif atau hukum secara subtantif. Maka semua pembaharuan hukum tersebut 

mempunyai kekuatan hukum dan harus berdasarkan dalil.    

 

  

6.2. Metodologi Ijtihad Imam al-ShÉfi'Ê dalam Pembaharuan Hukum  Munakahat 

di Malaysia  

  Berdasarkan kepada penelitian dan analisis penulis terhadap proses 

pembaharuan hukum khususnya dalam bidang munakahat dalam kerangka mazhab al-
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ShÉfi’Ê, didapati bahawa bagi menetapkan hukum tentang pendaftaran perkahwinan 

dapat dilakukan dengan menggunakan metode bayÉnÊ dan metode qiyasi. Menetapkan 

hukum dengan metode bayÉnÊ dapat dilakukan dengan cara menjadikan dalil ayat yang 

menjelaskan tentang keperluan untuk menulis dalam urusan muamalat iaitu dengan 

menggunakan metode mafhËm muwÉfaqah. Ini bermakna, hanya dalam maslahah 

muamalat sahaja diperintahkan untuk mencatat atau menulis transaksi tersebut 

sedangkan adalah lebih baik lagi ikatan pernikahan yang merupakan ikatan perjanjian 

yang suci direkodkan. Kedua, dengan menggunakan metode qiyasi iaitu hukum 

pendaftaran perkahwinan diqiyaskan kepada hukum mencatatkan transaksi muamalat 

kerana terdapat persamaan ‘illahnya iaitu kesan negatif yang ditimbulkan akibat tidak 

merekodkannya. Oleh sebab itu, penetapan hukum pendaftaran perkahwinan sesuai 

dengan kerangka ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê.   

  Para fuqaha terdahulu khususnya dalam mazhab al-ShÉfi’Ê tidak mewajibkan 

persetujuan perempuan yang masih gadis untuk dikahwinkan oleh walinya. Konsep 

perkahwinan seperti ini sesuai dengan keadaan zaman dahulu di mana perempuan hanya 

duduk di rumah dan jodohnya diatur oleh ayahnya sendiri. Konsep perkahwinan seperti 

ini apabila diterapkan pada masa sekarang boleh membawa kepada kehancuran 

rumahtangga. Dari itu, persetujuan calon mempelai perempuan pada masa sekarang 

tidak boleh dipandang sebagai suatu perkara yang biasa, tetapi harus menjadi suatu 

kewajipan yang mesti dilakukan oleh seorang bapa atau datuknya. Dalam menetapkan 

hukum wajib meminta persetujuan calon mempelai perempuan yang masih dara, apabila 

dirujuk kepada kerangka mazhab al-ShÉfi’Ê, dapat dilakukan dengan mengguna pakai 

metode qiyas al-ma’nÉ, kerana konsep perkahwinan paksa bertentangan dengan tujuan 

perkahwinan itu sendiri. Kemudian kewajipan meminta persetujuan calon mempelai 

dapat dilakukan dengan menetapkan hukum secara mafhËm muwÉfaqah, hal ini dapat 

difahami tentang hak anak dara yang sudah dewasa (al-rashÊdah) terhadap hartanya, 
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para wali tidak boleh mempergunakan hartanya tanpa seizinnya. 

   Talak sepenuh adalah pada suami. Namun, dalam praktik zaman sekarang, 

berlaku berbagai masalah yang tidak diinginkan berhubung dengan kuasa talak ini. 

Sedangkan tujuan talak adalah untuk digunakan apabila rumahtangga sudah tidak dapat 

disatukan kembali dan ia merupakan alternatif terakhir apabila sesebuah rumahtangga 

itu tidak dapat lagi mencapai tujuan perkahwinan itu sendiri. Maka, menyerahkan talak 

sepenuhnya kepada suami telah banyak menimbulkan kehancuran dalam rumahtangga. 

Disebabkan oleh masalah kecil, si suami serta-merta menjatuhkan talak kepada isterinya 

seolah-olah talak sudah menjadi suatu permainan. Walaupun begitu, dalam keadaan 

zaman sekarang ini menjadi kewajipan kepada pihak penguasa untuk mengatur tatacara 

bagi menjatuhkan talak dengan cara untuk mempersempit jalan talak tersebut. Dari itu, 

dengan mewajibkan talak di hadapan mahkamah merupakan salah satu cara untuk 

membetulkan kembali konsep talak supaya sesuai dengan tujuan syarak. Prinsip talak 

yang pertama ialah talak dilakukan kerana hajat; kedua apabila berlaku pergaduhan 

dalam rumahtangga, maka suami tidak boleh serta-merta menjatuhkan talak, tetapi harus 

melalui proses perdamaian oleh juru damai iaitu hakim. Apabila rumahtangga tidak 

dapat disatukan lagi akibat tidak wujud lagi persetujuan kedua-dua pihak, maka barulah 

digunakan jalan talak. Maka talak di hadapan mahkamah sesuai dengan prinsip syariah 

iaitu maqÉsid al-shar’iyyah.  

  Memberikan kebebasan berpoligami kepada masyarakat dalam konteks zaman 

sekarang boleh mendatangkan lebih banyak mudarat daripada maÎlaÍahnya. Alasannya 

adalah kerana kebanyakan mereka yang berpoligami lebih terdorong oleh nafsu. Oleh 

itu dengan menetapkan satu aturan khusus dalam konteks berpoligami melalui usaha 

pihak kerajaan adalah bersesuaian dengan tujuan syarak. Dengan mewajibkan keizinan 

berpoligami dari mahkamah sesuai dengan prinsip anjuran berpoligami itu sendiri. Ia 

berdasarkan kepada makna yang terdapat dalam al-QurÉn bahawa Allah membolehkan 
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poligami tetapi dengan memenuhi beberapa syarat yang ditetapkan. Maknanya poligami 

tidak boleh dilakukan sesuka hatinya dan perlu melihat kepada syarat-syarat tertentu 

sehingga praktik poligami tidak menyebabkan kehancuran dalam rumahtangga. 

Akhirnya penguasa mempunyai hak dalam mengaturkan sesuatu hukum berdasarkan 

kepada kemaslahatan masyarakat. Untuk menetapkan hukum keizinan berpoligami 

dapat dilakukan dengan mengguna pakai metode qiyas. Keizinan berpoligami 

diqiyaskan dengan kewajipan menutup aurat dan mengharamkan berdua-duaan antara 

lelaki dan perempuan di tempat sunyi yang bukan muhrimnya, disebabkan ada 

persamaan ‘illah iaitu, menyempitkan jalan berlakunya kesalahan jenayah. 

  

6.3. Saranan-Saranan 

  Berdasarkan kepada kajian dan penelitian yang dilakukan terhadap konsep 

ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê maka didapati bahawa konsep ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê mampu 

untuk melakukan pembaharuan hukum Islam khususnya di Malaysia. Oleh sebab itu, 

para ulama tempatan sudah semestinya dalam melakukan pembaharuan hukum Islam 

dinasihatkan agar tidak berpindah kepada mazhab lain kerana boleh menyebabkan 

mazhab al-ShÉfi’Ê dibelakangkan dan boleh membawa kepada kemundurannya di 

Malaysia. Para ulama tempatan dalam menetapkan sebuah hukum dinasihatkan untuk 

tetap mengguna pakai metode ijtihad Imam al-ShÉfi’Ê sesuai dengan konsep negara 

Malaysia yang mengutamakan Mazhab al-ShÉfi’Ê dalam penetapan sesuatu hukum. 
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