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ABSTRAK 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl ialah aplikasi kaedah-kaedah istinbāṭ hukum yang telah 

diguna pakai dalam sesuatu mazhab untuk menyelesaikan isu-isu Syariah. Melalui 

aplikasi ini dapat diketahui dalil-dalil yang diguna pakai oleh ulama dan fuqaha mazhab 

dan ijtihād-ijtihād yang telah mereka lakukan berdasarkan kefahaman mereka terhadap 

dalil-dalil tersebut. Melalui ijtihād-ijtihād yang dibuat oleh para pentakhrij ini maka 

sesuatu mazhab itu berkembang dan kekal menongkah arus masa sesudah kewafatan 

pengasas mazhab. Di antara tokoh besar yang telah menyumbang dalam bidang ini ialah 

Imam Maḥmūd bin Aḥmad al-Zanjānī al-Shāfi‘ī melalui karya beliau yang berjudul 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. Karya silam ini mempunyai nilai yang amat tinggi 

kepada penerusan kaedah Uṣūl al-Fiqh dan fiqh mazhab Shāfi‘ī. Justeru itu kajian ini 

bertujuan untuk menganalisis kepentingan Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl dalam 

pengistinbatan hukum Syarak menerusi kitab tersebut. Seterusnya kaedah-kaedah 

terpilih dari kitab tersebut dinilai dan diaplikasikan dalam penyelesaian isu-isu 

muamalat semasa di Malaysia. Kajian ini mengguna pakai metode kepustakaan 

sepenuhnya. Kaedah-kaedah uṣūl dan fiqh menerusi kitab tersebut dianalisis 

berdasarkan metode penulisan golongan Mutakallimin di samping perbandingan dengan 

metode fuqaha. Hasil kajian mendapati bahawa kaedah-kaedah uṣūl dan fiqh yang 

diguna pakai menerusi Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh al-Zanjānī mampu 

menyelesaikan banyak furūʻ atau isu-isu semasa terutama yang berkaitan muamalat dan 

kewangan Islam. Ia merangkumi persoalan yang berkaitan perbankan Islam, takaful, 

pasaran modal Islam, zakat, wakaf dan lain-lain. Hasil kajian juga menunjukkan bahawa 

zakat wajib dikenakan ke atas Syarikat Berhad Menurut Jaminan (SBMJ) walaupun ia 

tiada pemilik, zakat ke atas ṣukūk yang berteraskan hutang walaupun ia masih belum 
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matang, begitu juga zakat diwajibkan ke atas harta khulṭah. Seterusnya kajian 

mendapati bahawa Bayʻ al-Wafāʼ dihukumkan sebagai jual beli yang haram kerana ia 

menyerupai pinjaman dengan faedah. Begitu juga contoh-contoh lain sebagaimana yang 

telah dibincangkan dalam penulisan ini. 
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ABSTRACT  

Takhrīj al-Furū’ ʻalā al-Uṣūl is an application of methods of deducing the 

hukm/istinbāṭ used in a madhhab to solve Shariah issues. Through this application, 

evidences and arguments used by the ulama and fuqaha`s madhhab in issuing the ijtihād 

based on their understanding of the arguments can be comprehended. Through these 

ijtihād by the Mukharrij/person who performs the takhrīj process, the madhhab 

continues to survive and evolve through time even after the passing of the founders of 

the madhhab. One of the prominent figures who contributed to the development of this 

field of study is Imam Mahmūd bin Aḥmad al-Zanjānī al-Shāfi‘ī through his magnum 

opus titled Takhrīj al-Furū’ ʻalā al-Uṣūl. This classical book is highly valued and 

serves as a means of continuity of the Uṣūl al-Fiqh and fiqh of Shāfiʻī`s madhhab. 

Thus, the purpose of this study is to analyse the importance of Takhrīj al-Furū’ ‘alā al-

Uṣūl in deducing Shariah laws. In analyzing its importance, selected methods from the 

book are analyzed and applied in deriving the solutions to Muamalat issues in Malaysia. 

This study is prepared entirely using the library method. Selected methods of uṣūl and 

fiqh from the book are analyzed based on the Mutakallimin`s writing method, and the 

comparison also be made against the fuqaha method. The study found that methods of 

uṣūl and fiqh derived from the Takhrīj al-Furū‘ ʻalā al-Uṣūl by al-Zanjānī could solve 

various contemporary furū’/issues related to Muamalat and Islamic finance particularly 

on Islamic banking, Takaful, Islamic capital market, zakat, wakaf, etc. Some of the 

contemporary issues as revealed and discussed by the study are the obligation of zakat 

on Company Limited by Guarantee although it has no owner, zakat on debt-based ṣukūk 

even before maturity of the instrument; as well as zakat on pooled-asset, i.e. khulṭah. 

Another finding of the study is the prohibition of Bay’ al-Wafā’ contract as it is similar 

to loan (qard) of which interest is charged, as well as other examples of contemporary 

issues which have been discussed in this study.  
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BAB 1 

PENDAHULUAN 

Fokus perbincangan bab ini adalah berkaitan kerangka utama dan pengantar kepada 

penyelidikan berkaitan Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl yang akan cuba dikupas oleh 

pengkaji. Ia akan menyentuh tentang beberapa perkara yang merupakan latar belakang 

kajian termasuklah berkaitan persoalan kajian, objektif kajian, kajian lepas, metodologi 

kajian dan sebagainya.   

    

1.1 PENGENALAN. 

Sistem kewangan Islam adalah satu bidang kajian yang mula mengambil tempat di 

kalangan pengkaji dan pengamal kewangan moden dewasa ini. Ini kerana terdapat 

beberapa keistimewaan yang terdapat pada sistem ini berbanding sistem 

konvensional sedia ada yang menyebabkan ianya mula menjadi sebutan dan 

perhatian mereka-mereka yang terlibat dalam bidang kewangan, lantas ianya mula 

dikaji, dipelajari, dibincangkan, diadakan seminar, pembentangan kertas kerja, 

penawaran pembelajaran di peringkat lebih tinggi di samping penghasilan penulisan 

ilmiah berkenaan dengannya.  

Antara perbahasan utama dalam sistem kewangan Islam ini adalah kajian 

berkenaan proses pengeluaran hukum, apatah lagi memandangkan banyak sekali 

isu-isu semasa berkaitan kewangan yang timbul yang memerlukan kepada hukum 

dan fatwa yang bersesuaian dengan situasi dan keadaan terkini yang didasari dengan 

kaedah istinbāṭ hukum yang tuntas. 

Umum mengetahui bahawa hukum Syarak adalah bersumberkan dalil-dalil 

Syarak dan ia terhasil melalui disiplin dan metodologi ilmu Uṣūl al-Fiqh. Melalui 

pengetahuan yang baik tentang ilmu Uṣūl al-Fiqh ianya membolehkan seseorang itu 

mengeluarkan hukum fiqh dari sumber-sumbernya, dan sebaliknya pula seseorang 
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yang tidak menguasai asas metodologi hukum ini maka ia akan menghadapi 

masalah apabila berhadapan dengan sesuatu isu fiqh, sementelah lagi isu semasa 

yang berkaitan muamalat masa kini yang cukup kompleks dengan pengenalan 

pelbagai konsep dan penawaran pelbagai produk dan perkhidmatan.  

Walaupun Uṣūl al-Fiqh merupakan asas kepada pengeluaran hukum 

termasuklah hukum berkaitan muamalat dan kewangan, namun pengajian tradisional 

ilmu ini lebih menekankan kepada kaedah-kaedah instinbāṭ hukum, jenis-jenis 

hukum, dalil-dalil hukum, teori-teori dan garis panduan umum tentangnya sahaja 

tanpa adanya perbincangan khusus tentang bagaimanakah kaedah-kaedah dan 

panduan dalam mengistinbat hukum ini diaplikasikan dalam mengeluarkan hukum-

hukum fiqh secara amali. Jelas didapati kurangnya penulisan khusus yang 

membincangkan tentang bagaimana Uṣūl al-Fiqh diaplikasikan dalam 

mengeluarkan hukum-hukum fiqh dan situasi ini sedikit sebanyak membantutkan 

perkembangan ilmu Uṣūl al-Fiqh sendiri sebagai ilmu yang bertujuan untuk 

mengistinbat hukum.  

Tanpa perbincangan khusus yang mencukupi tentang bagaimana ianya 

dilaksanakan di medan sebenar maka tujuan Uṣūl al-Fiqh akan menjadi kurang 

dinamik dan jelas. Apatah lagi bagi mereka yang mempelajari ilmu Uṣūl al-Fiqh 

berasaskan aliran penulisan al-Mutakallimīn, mereka kurang membahaskan tentang 

hukum-hukum fiqh dalam ruang lingkup suatu mazhab, bahkan mereka lebih 

memfokuskan perbincangan mereka kepada kesahihan teori dan dalil sahaja tanpa 

mengaitkannya dengan contoh-contoh aplikasi teori, atau dengan kata lain mereka 

tidak membincangkan bagaimanakah teori dan perbincangan tentang dalil dan 

kaedah-kaedah hukum ini memberi kesan pengeluaran hukum bagi mazhab yang 

mereka pegang. Situasi ini menyebabkan mereka yang mendalami ilmu Uṣūl al-

Fiqh hanya mengetahui ilmu Uṣūl al-Fiqh dari segi teori-teori sahaja namun kurang 
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mendalami aplikasinya dalam ilmu fiqh terutama dalam konteks mazhab mereka, 

dan begitu juga sebaliknya mereka yang mendalami fiqh tidak mengetahui kaedah 

hukum yang menjadi asas di sebalik hukum fiqh yang mereka dalami.   

Memahami isu yang wujud ini maka beberapa orang sarjana Islam 

mengambil inisiatif dalam memudahkan umat Islam mendalami Uṣūl al-Fiqh dan 

mengaplikasikannya dalam mendapatkan hukum-hukum Syarak dengan menyusun 

kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh yang diambil dari perbincangan ilmu Uṣūl al-Fiqh. 

Kaedah-kaedah ini dibincangkan berserta contoh aplikasi kaedah-kaedah tersebut 

dalam mazhab yang mereka pegang dan melalui perbincangan tentang kaedah-

kaedah dan aplikasinya ini maka ianya memudahkan umat Islam terutama mereka 

yang terlibat dalam pengeluaran hukum dalam melakukan sendiri proses istinbāṭ 

hukum bagi isu-isu lain yang tidak disebut jika ianya termasuk dalam skop kaedah 

dan wujudnya persamaan dengan furūʻ-furūʻ dan contoh yang telah dibincangkan. 

Istinbāṭ hukum sebegini dikenali dengan nama Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl iaitu 

mengisbatkan hukum-hukum furūʻ semasa berdasarkan kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh 

yang dipakai oleh sesuatu mazhab, dan ia menjadi panduan para ulama dalam 

mengistinbatkan hukum-hukum Syarak terutama dalam ruang lingkup sesuatu 

mazhab.  

Salah seorang Uṣuliyyūn (ulama Uṣūl al-Fiqh) yang berjasa besar dengan 

meletakkan batu asas dalam pengkajian tentang Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl ini 

ialah Imam al-Zanjānī al-Shāfiʻī melalui karyanya Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl. 

Karya ini merupakan hasil penulisan yang dikira cukup baik dalam mengupas dan 

membincangkan tentang teori-teori dan kaedah yang terdapat dalam bidang Uṣūl al-

Fiqh dan bagaimanakah ia diaplikasikan dalam pengeluaran hukum-hukum fiqh. 

Karya ini juga sangat membantu dalam mengetahui apakah asas-asas dan kaedah 
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pengeluaran hukum di sisi mazhab al-Shāfiʻī dan bagaimanakah ianya berfungsi 

dalam mengistinbat hukum mengikut mazhab al-Shāfiʻī. 

Berdasarkan perkembangan semasa bidang kewangan Islam dan kepentingan 

mengetahui aplikasi Uṣūl al-Fiqh melalui Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl maka kajian 

ini dibuat, dengan tujuan utama untuk melihat aplikasi kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh 

dan sumbangannya dalam menyelesaikan isu-isu muamalat semasa di Malaysia 

terutama dalam ruang lingkup mazhab al-Shāfiʻī. 

 

1.2 LATAR BELAKANG KAJIAN. 

Sistem muamalat Islam adalah satu sistem perundangan Islam yang  membicarakan 

tentang ekonomi dan sistem kewangan dan dalam konteks kewangan moden, ianya 

merangkumi perbincangan tentang perbankan Islam, takaful, pasaran modal Islam, 

zakat, wakaf, pengurusan harta secara Islam (Islamic Wealth Management) dan 

sebagainya. Sistem muamalat Islam mula mengambil tempat dewasa ini dan 

perkembangan pesat sistem ini dapat dilihat dengan penawaran bermacam-macam 

produk sama ada ia bertujuan untuk pembiayaan, pelaburan, simpanan, sewaan dan 

sebagainya. Perkembangan ini bukan sahaja bersifat tempatan bahkan ianya adalah 

satu fenomena global, dengan ianya telah berkembang pesat dan menempatkan 

dirinya di pasaran antarabangsa dengan jumlah aset kewangan Islam mencecah 

hampir USD2.5 trilion dolar
1
.  

Perkembangan ini didorong oleh beberapa faktor, antaranya kesedaran umat 

Islam tentang kewajipan mencari produk yang halal, di samping sistem kewangan 

konvensional sedia ada yang berhadapan dengan bermacam-macam krisis global 

menyebabkan ramai pihak mula memikirkan sistem lain sebagai alternatif yang 

                                                
1  Islamic Finance, “Growth Trajectory in Islamic Finance Remains Strong”, dicapai 19 Jun 2016,  

https://www.islamicfinance.com/2016/04/islamic-assets-push-towards-2-5-trillion-sukuk-issuances-
jump-21/. 
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boleh memberikan mereka jalan keluar bagi krisis-krisis kewangan yang mereka 

hadapi.  

Kepesatan perkembangan bidang kewangan Islam ini juga telah membuka 

dimensi baru kepada bidang pengeluaran hukum atau Uṣūl al-Fiqh. Ini kerana 

banyak produk-produk kewangan moden yang tidak pernah wujud semasa zaman 

Salaf al-Ṣāliḥ dahulu, di samping instrumen dan produk-produk yang semakin lama 

semakin kompleks, konsep yang semakin maju meliputi bermacam segmen bidang 

kewangan memerlukan kepada hukum dan status Syariah yang jelas.  

Melihat kepada perkembangan pesat sistem kewangan Islam ini, ianya 

memerlukan mereka yang terlibat dengannya terutama pihak yang terlibat dalam 

pengeluaran hukum berkaitan kewangan Islam mempunyai pengetahuan yang 

mantap dan mendalam untuk mendapatkan hukum yang tepat yang memenuhi 

kehendak Syariah dan perkembangan semasa, dan ini hanya akan dapat dicapai 

dengan pengetahuan yang baik tentang Uṣūl al-Fiqh di samping dihubung jalinkan 

dengan aplikasi moden bagi memastikan produk yang dikeluarkan mematuhi 

Syariah di samping sesuai dengan kehendak semasa. Dibimbangi disebabkan 

kurangnya pengetahuan dan pengkajian secara khusus oleh para pengamal 

kewangan Islam tentang Uṣūl al-Fiqh boleh membawa kepada situasi yang mana 

hukum-hukum yang dikeluarkan, atau proses pengeluaran hukum yang dilalui oleh 

mereka yang terlibat dalamnya boleh dipersoalkan dari segi kaedah dan disiplin 

metode pengeluaran hukum, dan ini seterusnya boleh menjejaskan integriti hukum 

yang terhasil akibat dari teknik yang tidak mengikut disiplin dan kaedah yang 

sepatutnya.  

Dalam melihat kepentingan Uṣūl al-Fiqh sebagai asas istinbāṭ hukum 

terutamanya yang berkaitan muamalat dan kewangan Islam, ianya juga mesti 

disertai dengan kajian tentang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. Ini kerana pengajian 
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ilmu Uṣūl al-Fiqh semasa hanya berkenaan dengan teori sahaja sedangkan dalam 

mengistinbatkan hukum, ianya bergantung juga kepada pengkajian dan pemerhatian 

terhadap contoh-contoh aplikasi bagi teori dan kaedah-kaedah yang terdapat dalam 

pengkajian Uṣūl al-Fiqh terutama dalam konteks sesuatu mazhab, dengan tujuan 

contoh-contoh ini sebagai panduan untuk mengistinbatkan hukum-hukum semasa 

yang baru. Inilah tujuan ilmu Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl iaitu satu disiplin ilmu 

yang digunakan oleh para ulama dari sesuatu mazhab bertujuan untuk mengisbatkan 

hukum berdasarkan kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh yang diterima dalam mazhab 

mereka. Disiplin ilmu ini berperanan memandu para ulama mazhab mengeluarkan 

hukum-hukum semasa berdasarkan mazhab yang mereka pegang dan melalui 

metode ini jugalah sesuatu mazhab itu berkembang dan kekal menongkah arus 

masa. 

 

1.3 PERMASALAHAN KAJIAN.  

Walaupun sistem kewangan Islam adalah satu bidang yang berkembang pesat 

dewasa ini dengan penawaran pelbagai produk dan perkhidmatan namun proses 

pengeluaran hukum bagi produk-produk yang terdapat dalam sistem ini dilihat 

kurang menekankan kepada proses yang berdasarkan disiplin asas pengeluaran 

hukum sebenar iaitu disiplin ilmu Uṣūl al-Fiqh, bahkan banyak bergantung kepada 

taklid dan ijtihād-ijtihād terdahulu sahaja tanpa menekankan apakah asas kepada 

ijtihād-ijtihād para ulama silam ini dan bagaimanakah ia boleh digunakan untuk 

menyelesaikan persoalan semasa. Pengetahuan tentang disiplin ilmu Uṣūl al-Fiqh 

sangat penting dalam pengeluaran hukum kerana ilmu Uṣūl al-Fiqh adalah asas 

kepada proses pengeluaran hukum, dan tanpanya hukum yang dikeluarkan adalah 

tidak berlandaskan kaedah pengeluaran hukum yang sebenar.  
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Begitu juga walaupun diakui bahawa ilmu Uṣūl al-Fiqh adalah ilmu asas dalam 

mengeluarkan hukum termasuklah hukum muamalat namun pengkajian tentang Uṣūl al-

Fiqh sebagaimana yang terdapat dalam hasil karya ulama-ulama Uṣūl al-Fiqh silam 

lebih kepada perbahasan berbentuk teori, tanpa mengaitkannya dengan contoh-contoh 

fiqh sebenar, dan tanpa disandarkan kepada mazhab-mazhab fiqh tertentu, begitu juga 

situasi yang sama wujud dalam perbahasan fiqh yang mana ia lebih menekankan kepada 

perbincangan tentang hukum fiqh semata-mata tanpa dikaitkan dengan asas di sebalik 

pembentukan sesuatu hukum fiqh itu. Dengan kata lain di sana tiada pengkajian dan 

penulisan khusus bagaimanakah masalah-masalah fiqh tersebut disandarkan kepada 

asas-asasnya iaitu Uṣūl al-Fiqh.  

Atas dasar ini, jelaslah satu keperluan untuk mengadakan satu pengkajian khusus 

tentang pengeluaran hukum-hukum furūʻ sebagai tonggak dalam memahami aplikasi 

Uṣūl al-Fiqh termasuklah dalam soal muamalat, dan di sini nampak jelas keperluan 

kepada pengkajian ilmu Uṣūl al-Fiqh dalam konteks Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl. 

Pengkajian tentang aplikasi dan pemakaian ilmu Uṣūl al-Fiqh melalui metode Takhrīj 

al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl menyediakan satu landasan atau gambaran lengkap tentang 

bagaimanakah proses pembentukan sesuatu hukum dan ianya sangat membantu dalam 

memahami dan seterusnya mendapatkan hukum bagi sesuatu isu Syariah yang dihadapi.  

Di samping itu juga, justifikasi pengkajian tentang Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl 

dapat dilihat kerana di sana wujud kecenderungan sesetengah golongan memilih 

pendapat bukan dari mazhab utama negara ini iaitu mazhab Shāfiʻī dalam 

menyelesaikan permasalahan yang dihadapi sedangkan isu Syariah yang dihadapi 

tersebut sebenarnya mungkin masih boleh diselesaikan dalam lingkungan kaedah-

kaedah Uṣūl al-Fiqh berasaskan mazhab Shāfiʻī sendiri melalui proses Takhrīj al-Furū‘ 

‘alā al-Uṣūl. Ini tidak sepatutnya berlaku kerana pengetahuan tentang ‘uruf tempatan 

dan mazhab setempat juga sangat penting bagi seseorang pengeluar hukum kerana 
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hukum Syarak itu terbina antaranya dengan mengambil kira ‘uruf atau mazhab yang 

telah diterima semenjak berzaman lagi, dan pengetahuan tentang perkara ini membantu 

para pengeluar hukum dalam mengeluarkan hukum yang menepati kehendak Syarak 

dari segenap sudut.  

Bahkan bagi mereka yang bertaklid kepada mazhab lain sekalipun, wujud 

kecenderungan dalam mengambil hukum-hukum muamalat semasa dari mazhab lain 

tanpa berpandukan apa yang dipegang oleh sesuatu mazhab itu atau tanpa mengikuti 

metode ijtihād dan istinbāṭ hukum yang diterima pakai dalam sesuatu mazhab yang 

mereka cuba ikuti tersebut. Golongan ini bukan setakat tidak berpegang dengan mazhab 

yang menjadi ikutan utama sesuatu tempat itu bahkan mereka juga tidak berpegang 

dengan apa yang diterima pakai oleh mazhab yang mana mereka bertaklid dengannya. 

Perkara ini berlaku disebabkan wujudnya sikap kurang cermat terhadap disiplin ilmu, 

mengambil mudah perkara berkaitan hukum hakam, kurang berkemampuan untuk 

menguasai metodologi istinbāṭ hukum, kurang menguasai ilmu berkaitan tatabahasa 

Arab dan sebagainya. Ini tidak sewajarnya berlaku kerana ia boleh membawa bertaklid 

mengikut hawa nafsu, dan tanpa mengetahui mazhab yang diikuti juga ia boleh 

membawa kepada amalan yang bertentangan dengan Syarak.   

Memandangkan wujudnya permasalahan dalam soal istinbāṭ hukum semasa 

seperti mana di atas, maka jelas di sana wujudnya keperluan diadakan kajian khusus 

tentang aspek pengeluaran hukum melalui Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dalam bidang 

muamalat. Demi memenuhi tujuan ini maka hasil karya imam al-Zanjānī yang berjudul 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dipilih sebagai sumber kajian memandangkan ianya boleh 

dikira sebagai karya terawal yang membicarakan tentang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, 

juga buku ini ialah buku yang ditulis berdasarkan kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh yang 

terpakai dalam mazhab al-Shāfiʻī yang merupakan mazhab utama negara ini. Di 

samping itu juga buku ini memaparkan pandangan dari mazhab lain, dan ia boleh 
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dijadikan contoh dan panduan dalam berpegang kepada mazhab lain selain mazhab al-

Shafiʻī jika wujudnya keperluan untuk berbuat demikian.  

Berdasarkan apa yang telah dibincangkan dalam soal permasalahan kajian, kajian 

akan cuba menjawab beberapa persoalan berikut:  

1. Apakah maksud Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl dan apakah hubung kaitnya dengan 

istinbāṭ hukum Syarak?  

2. Apakah kedudukan karya Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl hasil tulisan Imam 

Maḥmūd bin Aḥmad al-Zanjānī dan apakah keistimewaan karya ini berbanding 

karya-karya lain dalam bidang Takhrīj al-Furū‘  ‘alā al-Uṣūl?  

3. Apakah kepentingan istinbāṭ hukum berdasarkan kaedah-kaedah Takhrīj al-Furū‘ 

‘alā al-Uṣūl? 

4. Bagaimanakah aplikasi dan pemakaian kaedah-kaedah Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-

Uṣūl  berperanan dalam menyelesaikan isu-isu muamalat semasa di Malaysia?  

 

1.4 OBJEKTIF KAJIAN.  

Objektif kajian adalah bertujuan untuk :  

1. Menghuraikan sejarah perkembangan ilmu takhrīj terutama ilmu Takhrīj al-

Furū‘ ‘alā al-Uṣūl dan sumbangannya dalam pembentukan hukum-hukum fiqh 

menurut pandangan sesuatu mazhab.  

2. Menghuraikan biodata Imam al-Zanjānī dan karyanya Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-

Uṣūl serta menganalisis keistimewaan karya ini berbanding karya-karya lain 

dalam bidang Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl.  

3. Menganalisis kepentingan Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl dalam pengisbatan 

hukum Syarak. 

4. Menyelesaikan isu-isu muamalat semasa di Malaysia menggunakan aplikasi 

Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl.  
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1.5 DEFINISI TAJUK.  

Tajuk yang dicadangkan ialah: TAKHRĪJ AL-FURŪ‘ ‘ALĀ AL-UṢŪL DAN 

SUMBANGANNYA DALAM MENYELESAIKAN ISU-ISU MUAMALAT 

SEMASA : ANALISIS KAEDAH-KAEDAH TERPILIH DALAM KITAB 

TAKHRĪJ AL-FURŪ‘ ‘ALĀ AL-UṢŪL OLEH AL-ZANJĀNĪ. 

  Konsep utama yang terdapat dalam kajian ini ialah proses Takhrīj al-Furū‘ ‘alā 

al-Uṣūl atau mengeluarkan hukum-hukum furūʻ dari kaedah-kaedah istinbāṭ hukum 

yang dipakai dalam sesuatu mazhab dan peranannya dalam menyelesaikan isu-isu 

semasa di Malaysia terutama yang berkaitan muamalat dan kewangan.  

 

1.6 SKOP KAJIAN. 

Skop kajian adalah:  

i. Meneliti perkembangan sejarah bidang pengeluaran hukum terutamanya 

pengeluaran hukum berdasarkan proses Takhrīj al-Furūʻ  ʻalā al-Uṣūl.  

ii. Menghuraikan salah satu karya terpenting berkaitan aplikasi kaedah-kaedah 

Uṣūl al-Fiqh dalam karya Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl hasil tulisan Imam al-

Zanjānī. Perbincangan dalam bahagian ini akan terfokus kepada dua bahagian 

iaitu:  

 analisis latar belakang penulis karya iaitu Imam al-Zanjānī, dan ini 

termasuklah tentang latar belakang dan sumbangan beliau dalam bidang 

perundangan Islam, di samping sebab penghasilan, kepentingan karya, 

metode penulisan yang digunakan, keistimewaan dan kritikan terhadap 

karya.  
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 analisis karya-karya utama dalam bidang Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl dan 

perbandingannya dengan kitab Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl oleh Imam al-

Zanjānī.  

iii. Menghuraikan kepentingan bidang Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl dalam 

mengisbatkan hukum-hukum Syarak terutama dalam konteks sesuatu mazhab. 

iv. Menganalisis isu-isu semasa dalam sistem kewangan Islam di Malaysia dan 

penyelesaiannya melalui aplikasi kaedah-kaedah istinbāṭ yang terdapat dalam 

karya Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl oleh Imam al-Zanjānī. Hukum-hukum yang 

dibincangkan dalam bidang muamalat Islam termasuklah berkaitan perbankan 

Islam dan Takaful, pasaran modal Islam, pengurusan harta Islam dan 

sebagainya.  

 

1.7 KEPENTINGAN KAJIAN.  

Antara kepentingan kajian ialah: 

 Membantu para pengkaji, pengamal kewangan Islam dan mereka-mereka yang 

terlibat dalam pengeluaran hukum memahami dengan lebih baik ilmu Uṣūl al-

Fiqh dan aplikasinya dalam bidang fiqh melalui teknik aplikasi kaedah-kaedah 

Uṣūl al-Fiqh (Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl).   

 Membantu masyarakat Islam menyelesaikan isu-isu Syariah yang mereka hadapi 

terutamanya yang berkaitan bidang muamalat dan kewangan Islam.  

 Membantu pengkaji dalam memahami proses perundangan Islam terutama yang 

berkaitan dengan transaksi kewangan dan muamalat dengan melihat kepada 

aplikasi kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh yang akan dibincangkan dalam kajian ini. 

 Membantu perkembangan dan kelangsungan mazhab Shāfiʻī sebagai mazhab 

rasmi negara ini melalui pengukuhan proses pengeluaran hukum yang selari 

dengan perkembangan semasa.  
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 Membantu percambahan hukum-hukum Syarak dengan takhrīj-takhrīj yang 

terhasil dari proses Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl dari kajian ini. 

 

1.8 ULASAN KAJIAN LEPAS. 

Dari segi kajian terdahulu, berdasarkan pemerhatian pengkaji terhadap tajuk ini, 

pengkaji mendapati tajuk ini sebagaimana yang cuba dibawakan masih belum ditulis 

oleh mana-mana pengkaji lagi.   

Walau bagaimanapun telah ada beberapa penulisan yang telah menyentuh 

secara tidak langsung tentang tajuk ini. Bagi karya Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl oleh 

Imam al-Zanjānī sendiri, ianya telah ditahkik dan ditaklik oleh Dr Muḥammad Adīb 

Ṣāliḥ
2
 yang mana beliau telah melakukan penelitian dan analisis bagi setiap kaedah-

kaedah terutamanya dalam aspek penerangan kaedah, ketepatan 

menyandarkan/penisbahan sesuatu kaedah itu kepada empunya mazhab, baik mazhab 

Shāfiʻī mahupun mazhab Ḥanafī, juga rujukan tambahan dalam bentuk kitab-kitab 

fiqh kepada furūʻ-furūʻ dan isu yang disebutkan. Juga diterangkan yang manakah di 

antara kaedah-kaedah itu adalah kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh atau kaedah-kaedah 

fiqh. Dari segi perbezaan antara apa yang telah dihasilkan oleh Dr Adīb Ṣāliḥ dan 

apa yang dicadangkan oleh pengkaji, jelaslah perbezaan yang ketara kerana fokus 

pengkaji bukanlah ingin mentahkikkan kitab ini tetapi ingin melihat sejauh mana 

peranan yang boleh dimainkan oleh kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh dan kaedah fiqh 

yang terdapat dalam kitab ini dalam menyelesaikan permasalahan muamalat Islam 

semasa.  

Selain dari tahkik bagi kitab Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl oleh imam al-

Zanjānī ini, terdapat juga kitab-kitab lain yang ditulis dalam bidang Takhrīj al-Furūʻ, 

                                                
2  Shihāb al-Dīn Maḥmūd bin Aḥmad al-Zanjāni, Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl, ed. Dr Adīb Ṣāliḥ. 

(Bayrūt: Muʼassasah al-Risālah, t.t). 
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antaranya ialah kitab al-Tamhīd fī al-Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh al-Isnāwī.                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                      

Kitab ini ditulis hampir sekurun sesudah kitab Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl oleh 

Imam al-Zanjānī. Berbeza dengan kitab-kitab takhrīj lain, kitab ini tidak membuat 

perbandingan antara mazhab-mazhab, bahkan memfokuskan perbincangan dalam 

lingkungan mazhab al-Shāfiʻī sahaja, dengan menerangkan kaedah-kaedah uṣūl yang 

dipakai oleh mazhab dan furūʻ-furūʻ yang terbit darinya, juga pendapat-pendapat dan 

riwayat yang terdapat dalam mazhab bagi sesuatu furūʻ.  

Juga kitab Miftāḥ al-Wuṣūl fi Bināʻ al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl yang ditulis oleh 

Imam al-Sharīf Abī ʻAbd Allāh Muḥammad bin Aḥmad al-Mālikī al-Tilmisānī. 

Walaupun ia sebuah kitab yang kecil lagi ringkas namun ia dianggap salah satu kitab 

penting dan menjadi rujukan utama dalam membicarakan tentang ilmu Takhrīj al-

Furū‘ ‘alā al-Uṣūl terutama berdasarkan mazhab Malikī.   

Juga kitab Al-Qawā‘id wa al-Fawāʼid al-Uṣūliyyah yang dikarang oleh 

seorang ulama dari mazhab Ḥanbalī iaitu Abū al-Ḥasan ʻAlaʼ al-Dīn bin Muḥammad 

bin ʻAbbās al-Baʻlī al-Ḥanbalī atau lebih dikenali dengan nama Ibn al-Laḥḥām. Dari 

segi keistimewaan, walaupun tidak banyak tajuk dan kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh 

yang disentuh dalam kitab ini namun bagi kaedah-kaedah yang dibincangkan, 

berbanding dengan kitab-kitab lain dalam bidang ini, kitab ini sangat banyak 

membawakan furūʻ-furūʻ bagi sesuatu kaedah yang dibahaskan, dan ini benar-benar 

membantu para pelajar dalam mendalami bidang Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl. 

Bagi ketiga-tiga kitab di atas, ianya mempunyai persamaan dengan kitab 

Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl yang dikarang oleh imam al-Zanjānī dari sudut 

kesemuanya terfokus kepada kupasan tentang ilmu Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl 

secara umum tanpa mengkhususkan kepada mana-mana tajuk terutama dalam bidang 

muamalat,  dan di sinilah jelas perbezaan antara keempat-empat kitab-kitab takhrīj 

ini dengan cadangan kajian iaitu kajian hanya akan memfokuskan kepada 
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perbincangan tentang perkara-perkara asas berkaitan takhrīj al-furūʻ, riwayat hidup 

al-Zanjānī dan bukunya Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, juga sumbangan karya ini 

dalam menyelesaikan isu-isu muamalat semasa sahaja. 

Selain dari ke empat-empat buku takhrīj di atas, terdapat juga kajian-kajian 

semasa berkaitan Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl seperti karya Takhrīj al-Furū‘ ‘alā 

al-Uṣūl: Dirāsah Muqāranah wa al-Taṭbīq oleh Dr Waliy al-Dīn Muḥamad Ṣāliḥ al-

Farfūr
3
. Objektif kajian berbentuk kepustakaan ini adalah berkenaan perkembangan 

bidang Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl secara umum merangkumi definisi dan 

terminologinya, sejarah perkembangan, sumber kaedah, manhaj Takhrīj al-Furū‘ 

‘alā al-Uṣūl dan istilah-istilah yang digunakan untuk sesuatu mazhab dalam konteks 

Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl. Dari segi hasil kajian, penulis menekankan bahawa 

takhrīj adalah manhaj para sahabat ketika mereka tidak bersama Nabi SAW sama 

ada semasa baginda SAW masih hidup mahupun sesudah baginda SAW meninggal 

dunia, dan ianya juga adalah sesuatu yang ditunjuk dan dianjurkan oleh Nabi SAW. 

Takhrīj juga adalah manhaj para imam, dan mereka menekankan kepentingan 

mengetahui bidang takhrīj dan cara-caranya dalam proses pengeluaran hukum. Juga 

penguasaan ke atas ilmu takhrīj adalah asas kepada penguasaan ilmu fiqh dan 

hukum-hukum Syarak
4
.  

Dari segi perbezaan antara kajian ini dengan cadangan kajian yang ingin 

dibuat oleh pengkaji, kajian ini lebih kepada takhrīj al-furū‘ dari segi teori-teori dan 

konsep sahaja, sedangkan cadangan kajian oleh penulis akan terfokus kepada aplikasi 

kaedah-kaedah terutama dalam bidang muamalat Islam semasa. Atau dengan kata 

lainnya, kajian Dr Muḥammad Ṣāliḥ adalah berkenaan evolusi perkembangan bidang 

                                                
3  Dr Waliy al-Dīn Muḥamad Ṣāliḥ al-Farfūr, Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl: Dirāsah Muqāranah wa al-

Taṭbiq, (Dimashq: Dār al-Farfūr, 2003). 
4  Ibid. 290-299.  

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



 

15 

 

Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl sedangkan cadangan kajian adalah berkenaan aplikasi 

Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl dalam muamalat Islam. 

Begitu juga hasil karya Dr Yaʻqūb bin ʻAbd al-Wahhāb al-Bāḥusīn berjudul 

Takhrīj al-Furū‘ ‘inda al-Fuqahā’ wa al-Uṣūliyyīn : Dirāsah Naẓāriyyah 

Taṭbīqiyyah Taʼṣīliyyah
5

. Objektif kajian kepustakaan ini adalah untuk 

mengembangkan lagi bidang Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl memandangkan ianya 

adalah sesuatu mata pelajaran yang baru, tambahan pula ianya telah menjadi satu 

mata pelajaran yang diajar di Universiti Islam Imam Muḥammad Saʻūd, Riyāḍ dan 

penulis pula adalah pensyarah di sana. Dari segi kandungan pula, ianya hampir sama 

dengan apa yang telah dibincangkan oleh Dr Muḥamad Ṣāliḥ al-Farfūr, namun 

dengan penambahan tajuk dan perbincangan dari segi analisis karya-karya ulama 

dalam bidang ini (Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl), kedudukan (martabat) pentakhrīj 

(mukharrij), peringkat, syarat, sifat-sifat mereka dan juga sumber-sumber takhrīj.  

Kajian ini juga menerangkan tentang pentingnya bidang Takhrīj al-Furū‘ 

dalam mendapatkan hukum Syarak, sebagaimana dalam ruang lingkup mazhab yang 

diikuti oleh mereka yang terlibat dan beramal dengannya. Dengan melakukan takhrīj, 

ulama mazhab telah melakukan daya usaha terbaik mereka untuk sampai kepada 

maksud pendapat imam mazhab. Namun dari sudut lain pula, penulis menekankan 

kesan negatif bidang takhrīj ini kerana ia boleh menyebabkan pergantungan hukum 

hanya kepada kata-kata, perbuatan dan pengakuan imam pengasas mazhab sahaja 

dan bukan kepada kata-kata, perbuatan dan pengakuan hadis Nabi SAW, sedangkan 

takhrīj ini adalah tempat kemungkinan berlakunya kesilapan dan kesalahan dalam 

pengeluaran hukum
6
. Salah satu keistimewaan karya ini juga bahawa disebutkan 

kepentingan bidang takhrīj terutama dalam penyelesaian masalah muamalat semasa.  

                                                
5  Dr Yaʻqūb bin ʻAbd al-Wahhāb al-Bāḥusīn, Takhrīj al-Furū‘ ‘inda al-Fuqahā’ wa al-Uṣūliyyīn : 

Dirāsah Naẓāriyyah Taṭbīqiyyah Ta’ṣīliyyah. (Riyāḍ: Maktabah al-Rushd, 1313 Hijrah). 
6  Ibid. 350. 
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Dari segi perbezaan isi kandungan antara kajian ini dan cadangan kajian, sebagaimana 

hasil kajian Dr al-Farfūr, kajian Dr Yaʻqūb al-Bāḥusīn ini adalah berkenaan bidang 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl secara umum sedangkan cadangan kajian adalah aplikasi 

dan analisis Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl dalam muamalat Islam. 

Selain itu juga tulisan bertajuk al-Qawā‘id al-Uṣūliyyah ʻinda Ibn Taymiyyah wa 

Taṭbīqātuhā fī al-Muʻāmalāt al-Taqlīdiyyah wa al-Iqtiṣādiyāt al-Muʻāṣirah
7
 tulisan Dr 

Muḥammad bin ʻAbd Allāh bin al-Ḥaj al-Tambakitī al-Hāshimī yang mana buku yang 

asalnya penulisan peringkat Ph.d ini menerangkan tentang kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh 

di sisi Ibn Taymiyyah di samping aplikasinya dalam bidang muamalat semasa. 

Walaupun dari segi tajuknya tulisan ini nampak akan terfokus kepada perbincangan 

Uṣūl al-Fiqh dalam bidang muamalat namun apa yang didapati ianya lebih kepada 

analisis tentang pendapat-pendapat Ibn Taymiyyah dalam bidang Uṣūl al-Fiqh secara 

umum, dan tidak banyak yang diperkatakan tentang bidang muamalat, kecuali di 

beberapa tempat, antaranya dalam perbincangan tentang Dalālah al-Lughah (petunjuk 

bahasa) bagi Ibn Taymiyyah disebutkan bahawa perkataan bayʻ (jual beli) itu asalnya 

adalah bukan berasal dari istilah Syarak, begitu juga ijārah, rahn dan lain-lain lagi. Juga 

ketika membincangkan soal kehujahan mafhūm, dibawakan contoh aplikasinya dalam 

muamalat, iaitu aplikasi mafhūm dalam bab wakaf dan Faraid
8
.  

    Dari segi perbezaan antara tulisan Dr Muḥammad dan yang ingin dibawa oleh 

penulis ialah, penulisan tesis oleh Dr Muḥammad ini adalah analisis tentang Ibn 

Taymiyyah dan pandangan beliau dalam soal Uṣūl al-Fiqh berserta kaedah-kaedahnya 

yang berkaitan dengan muamalat, juga dari segi tajuk-tajuk perbahasan yang dibawakan 

dalam buku ini pula, ianya lebih luas sebagaimana layaknya sebuah buku Uṣūl al-Fiqh. 

Berbanding apa yang cuba dibawakan oleh penulis dan apa yang telah ditulis oleh Dr 

                                                
7  Dr Muḥammad bin ʻAbd Allāh bin al-Haj al-Tambakitī al-Hāshimī, al-Qawāʻid al-Uṣūliyyah ʻinda 

Ibn Taymiyyah wa Taṭbīqātuha fī al-Muʻāmalāt al-Taqlīdiyyah wa al-Iqtiṣādiyāt al-Muʻāṣirah. 

(Riyāḍ: Maktabah al-Rushd, tanpa cetakan, 2008). 
8  Ibid.  
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Muhammad, penulis hanya akan memfokuskan perbincangan kepada aplikasi semasa 

kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh terutama kaedah yang berkaitan muamalat yang terdapat 

dalam karya Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl hasil tulisan al-Zanjānī sahaja. 

  Juga buku karangan Dr Musṭafā al-Khin yang berjudul Athar al-Ikhtilāf fī al-

Qawā‘id al-Uṣūliyyah
9
. Buku yang asalnya adalah tesis Ph.d ini menerangkan tentang 

kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh dan aplikasinya dalam perundangan Islam. Buku ini agak 

komprehensif dalam menerangkan kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh dengan membawakan 

perbincangan dan pendapat ulama tentang sesuatu kaedah, dan aplikasi kaedah tersebut 

dalam hukum fiqh. Namun sebagaimana juga buku-buku yang disebutkan sebelum ini, 

tulisan Dr Musṭafā ini tidak memfokuskan kepada muamalat Islam bahkan ianya 

merangkumi kebanyakan bidang-bidang Syariah, dan inilah yang membezakan apa yang 

telah ditulis oleh Dr Musṭafā dan apa yang ingin ditulis oleh pengkaji. 

Begitu juga karya Muḥāḍarāt fī al-Fiqh al-Muqāran karangan Dr Saʻīd 

Ramaḍān al-Būṭī
10

. Objektif buku ini pada dasarnya menerangkan tentang kepentingan 

ilmu fiqh perbandingan (Fiqh al-Muqāran), dan beliau menyebutkan bahawa ilmu Fiqh 

al-Muqāran adalah satu-satunya jalan untuk penuntut ilmu mengetahui kepentingan 

ilmu Uṣūl al-Fiqh, dengan tujuan untuk mengeluarkan hukum dari al-Kitāb dan al-

Sunnah
11

. Dari segi manhaj penulisan, manhaj yang digunakan adalah dengan 

menerangkan beberapa isu Syariah, juga kupasan dari segi pandangan mazhab-mazhab 

dan dalil-dalil yang mereka gunakan, munāqasyah dalil dan pentarjīhan pendapat. 

Keistimewaan buku ini dalam konteks ilmu aplikasi kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh 

(Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl) ialah penulis menerangkan di akhir setiap isu-isu 

Syariah itu tentang kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh yang berkaitan dengan isu yang 

                                                
9   Dr Musṭafā al-Khin, Athar al-Ikhtilāf fī al-Qawāʻid al-Uṣūliyyah, (Bayrūt: Muʼassasah al-Risālah       

Nāsyirūn, 2009). 
10   Dr Saʻīd Ramaḍān al-Būṭī, Muḥāḍarāt fī al-Fiqh al-Muqāran, (Dimashq: Dār al-Fikr al-Muʻāṣir, 

2001).  
11   Ibid. 6. 
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diperbincangkan dan perselisihan ulama padanya dan ini sangat membantu para 

pengkaji mengetahui kaedah-kaedah uṣūl yang menjadi asas kepada hukum yang 

dibincangkan. Di penutup, penulis mengulang kembali objektif buku, iaitu menjelaskan 

manhaj dan teknik-teknik yang digunakan oleh para ulama dalam berijtihad, dan isu-isu 

yang telah dibincangkan ianya hanyalah sebagai asas bagaimanakah metodologi sesuatu 

ijtihād itu diamalkan, iaitu dengan memahami dan menganalisis pendapat dan hujah 

para ulama dan seterusnya melakukan qiyās sendiri berdasarkan manhaj yang 

disebutkan tadi
12

. Perbezaan buku ini dan cadangan kajian adalah, buku ini adalah buku 

fiqh perbandingan pendapat (al-Fiqh al-Muqāran) yang menerangkan juga secara tidak 

langsung berkenaan kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh dan perselisihan ulama padanya. Ini 

juga tidak memfokuskan kepada kajian berkaitan permasalahan muamalat semasa 

sedangkan cadangan kajian adalah aplikasi Takhrīj al-Furūʻ ʻalā ʻal-Uṣūl dalam 

muamalat Islam dan analisisnya. 

Selain itu juga, kertas kerja tulisan Dr ʻAbd al-Raḥman al-Kīlānī yang bertajuk 

Al-Qawā‘id al-Uṣuliyyah wa al-Fiqhiyyah wa ‘Alāqatuha bi al-Maqāsid al-Sharīʻah al-

Islāmiyyah
13

 menerangkan tentang fungsi, peranan dan jenis-jenis kaedah-kaedah Uṣūl 

al-Fiqh, di samping contoh aplikasinya dalam perundangan Islam dalam konteks 

Maqāsid al-Sharīʻah. Namun ianya juga tidak mengkhususkan dalam bidang muamalat 

seperti mana yang dicadangkan oleh pengkaji.  

Bagi makalah atau rencana pula, antaranya ialah artikel hasil tulisan En Nazri 

Chik,  Ketua Jabatan Syariah, Bank Islam Malaysia Berhad bertajuk “Aplikasi Teori-

Teori Uṣūl al-Fiqh Dalam Keputusan-keputusan Pengawasan Syariah Bank Islam 

Malaysia Berhad 1983-2004”. Penulis membincangkan tentang aplikasi dalil-dalil 

Syarak bagi isu-isu yang dihadapi oleh jawatankuasa Syariah Bank Islam Malaysia bagi 

                                                
12   Ibid. 204-205.  
13   Dr ʻAbd al-Raḥmān al-Kīlānī, Al-Qawāʻid al-Uṣuliyyah wa al-Fiqhiyyah wa ‘Alāqatuhā bi Maqāsid 

al-Sharīʻah al-Islāmiyyah, Jabatan Fiqh dan Uṣūl al-Fiqh, Kuliyyah al-Sharīʻah, Muʼtah, Jordan, 
(Muʼassasah al-Furqān li al-Turāth al-Islāmī: Markaz Dirāsat Maqāsid al-Sharīʻah al-Islāmiyyah) 
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tempoh tersebut. Artikel ini menarik kerana selain menerangkan hukum berserta dalil 

yang digunakan di samping justifikasi pemilihan sesuatu hukum itu, ianya juga 

membawakan isu-isu muamalat sebenar yang berlaku di bank tersebut.  

Selain itu juga, dari segi penulisan berkenaan mazhab Shāfiʻī dalam bidang 

kewangan Islam, antara penulisan yang dirujuk ialah artikel bertajuk “Kedudukan 

Mazhab Shāfi‘ī Dalam Produk Kewangan Islam Semasa
14

, Ikhtilāf al-Ārāʼ wa al-

Fatāwā al-Shar‘iyyah: Atharuhu fī al-Ṣinā‘ah al-Māliyyah al-Islāmiyyah
15

, Al-Mufīd fī 

al-‘Ibādat wa al-Mu‘āmalāt ‘alā Madhhab al-Shāfiʻī
16

 dan lain-lain lagi.  

  Begitu juga penulisan tentang latar belakang al-Zanjānī didapati di beberapa 

karya, antaranya karya tulisan al-Dhahabī 
17

, al-Subkī 
18

, dan lain-lain. 

 

1.9 METODOLOGI KAJIAN. 

 Kajian ini akan dilaksanakan berdasarkan pertimbangan di bawah: 

1. Metode Kepustakaan. 

Metode kajian adalah berdasarkan kajian kepustakaan yang mana kajian akan 

merujuk dan mengkaji bahan-bahan bercetak yang berkaitan dengan tajuk sama 

ada dari kitab-kitab primer mahupun sekunder, disertasi, artikel, jurnal, makalah, 

resolusi-resolusi dan fatwa, kajian-kajian peringkat ph.d dan sarjana, juga bahan 

tidak bercetak seperti laman sesawang, blog, dan sebagainya.  

 

                                                
14  “Kedudukan Mazhab al-Shāfiʻī Dalam Produk”, dicapai 16 Jun 2016, http://mahir-al-

hujjah.blogspot.com/2009/12/kedudukan-mazhab-syafie-dalam-produk.html. 
15  International Shariah Scholars Dialogue (ISSD 2006), Qaḍāyā al-Muʻāṣirah fī al-Tamwīl al-Islāmī, 

Dr Abdul Halim Muhammad (Kuala Lumpur: Putrajaya 8-9 November 2006). 
16  Aḥmad Muḥammad Saʻīd, Yūsuf ʻAlī Badyawī, (Bayrūt: Dār al-Ibn Kathīr, 1998). 
17  Shams al-Dīn Muḥammad bin Muḥammad Al-Dhahabī, Siyar al-A‘lām al-Nubalāʼ (Bayrūt: 

Muʼassasah al-Risālah, 2001). 
18  Al-Subkī, ʻAlī bin ʻAbd al-Kāfī, Ṭabaqāt al-Shāfiʻīyyah al-Kubrā. (T.tp: Hijr Lit Ṭabāʻat Wa al-

Tawziʼ, 1992).   
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2.   Metode Perbandingan. 

Ianya merujuk kepada perbandingan antara pendapat-pendapat para 

fuqaha/Uṣūliyyun dalam sesuatu isu Syariah. Ini berdasarkan bahawa kajian 

bidang Uṣūl al-Fiqh tidak akan dapat lari dari membuat perbandingan antara 

pendapat-pendapat ulama dalam sesuatu isu, di samping pentarjihan bagi mana-

mana pendapat yang difikirkan lebih tepat. Perbandingan antara pendapat-

pendapat akan dibuat terutama ketika menganalisis isu-isu semasa berkaitan 

muamalat Islam semasa.  

 

3. Metode Analisis Kandungan. 

Metode ini bermaksud kajian akan menganalisis kandungan karya, iaitu karya 

Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl yang ditulis oleh Imam al-Zanjānī. Ianya akan 

terfokus kepada beberapa analisis tentang manhaj penulisan beliau, sebab 

penghasilan tulisan, kaedah-kaedah yang terdapat di dalam kitab ini di samping 

analisis pemakaiannya dalam menyelesaikan isu-isu muamalat semasa. 
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BAB 2 

PENGISBATAN HUKUM SYARAK MELALUI PROSES 

TAKHRĪJ AL-  FURŪ‘  ‘ALĀ AL-UṢŪL. 

Fokus perbincangan bab ini ialah berkaitan Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl dari segi maksud 

dan definisinya, jenis-jenis takhrīj, sejarah perkembangan penulisan takhrīj dan kaitannya 

dengan aliran-aliran penulisan utama dalam ilmu Uṣūl al-Fiqh. Ia juga akan menyentuh 

tentang sumber dan kehujahan Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl, juga hukum menisbahkan 

pendapat yang terhasil dari proses takhrīj kepada sesuatu mazhab.  

 

2.1 PENGENALAN.  

Hukum Syarak adalah ketetapan yang telah diperintahkan oleh Syarak yang berkaitan 

dengan perbuatan seseorang mukalaf sama ada ia berkaitan tuntutan atau pilihan
1
. Ia 

merupakan perkara terpenting dalam kehidupan seorang Islam kerana melaluinya 

seseorang Muslim itu dapat mengetahui apakah tanggungjawab yang perlu dilaksanakan 

dalam memenuhi misi dan tanggungjawabnya di atas muka bumi ini iaitu melaksanakan 

apa yang diperintahkan oleh Allah SWT dan mengelakkan apa yang dilarangNya. Inilah 

maksud umum tanggungjawab atau taklif Syarak iaitu tuntutan untuk beribadah 

kepadaNya dengan menunaikan apa yang diperintahkan dan menjauhi apa yang dilarang.  

Dalam proses pelaksanaan tuntutan dan taklif Syarak ini, Allah SWT telah 

mengutus para Nabi AS termasuklah Nabi Muḥammad SAW untuk menerangkan 

                                                
1  Abū Ḥāmid Muḥammad bin Muḥammad al-Ghazzālī, al-Mustaṣfa min al-‘Ilm al-Uṣūl, (Bayrūt: 

Muaʼssasat al-Risālah, 1997) 1: 112, Jamāl al-Dīn ʻAbd al-Raḥīm bin Ḥasan al-Isnāwī, Nihāyat al-Sūl 

Sharḥ Minhāj al-Wuṣūl fī al-‘Ilmi al-Uṣūl, (Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 1999), 17, Muḥammad 

Abū Zahrah, Uṣūl al-Fiqh. (t.tp: t.p, t.t), 26. 
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kepada manusia tentang tanggungjawab dan kewajipan yang mesti mereka laksanakan 

sebagai hambaNya di atas muka bumi ini. Selama 23 tahun Baginda SAW diutus 

menjadi rasul, baginda SAW telah menjalankan tugas dan amanah yang diberikan 

dengan menerangkan apakah kewajipan-kewajipan yang perlu dilaksanakan oleh 

seseorang Islam dan apakah larangan-larangan yang perlu mereka jauhi. Bagi umat 

Islam ketika itu, dalam menyelesaikan sebarang kemusykilan dan masalah yang mereka 

hadapi, mereka akan merujuk kepada baginda SAW sebagai tempat rujukan tunggal 

untuk mendapatkan panduan hukum. Apa yang diputuskan oleh baginda SAW maka ia 

adalah sumber hukum yang mesti diterima, dan mengingkari baginda SAW bermaksud 

mengingkari perintah Allah SWT.     

Sesudah kewafatan baginda SAW, proses mengeluarkan hukum ini diteruskan 

pula oleh para ulama dari kalangan para Sahabat RA, yang mana melalui didikan dari 

baginda SAW dalam proses mengeluarkan hukum, begitu juga kefahaman mereka 

terhadap isi kandungan al-Qurʼān dan al-Sunnah dan pengetahuan mereka tentang tata 

bahasa Arab, maka ia membolehkan mereka meneruskan tugas Rasulullah SAW dalam 

berijtihad dan mengeluarkan hukum sesuai dengan kehendak zaman mereka pula. Proses 

yang dilalui oleh para sahabat RA untuk mengeluarkan hukum ini dikenali dengan nama 

Ijtihād, yang mana ia bertujuan untuk mengeluarkan hukum dari nas-nas Syarak bagi 

perkara-perkara yang belum dijelaskan hukumnya dalam al-Qurʼān dan al-Sunnah, dan 

ia hanya boleh dilakukan oleh mereka yang berkelayakan sahaja, berpandukan 

metodologi istinbāṭ hukum yang diakui pula keabsahannya
2
.   

                                                
2  Imam al-Ghazzālī membahagikan kitabnya al-Mustaṣfa Min al-ʻIlm al-Uṣūl kepada empat 4 qutb 

(perbahasan) iaitu berkenaan dengan hukum, dalil, cara mengistinbat hukum dari dalil, dan ijtihād serta 

taqlīd, dan inilah Uṣūl al-Fiqh, dan kebanyakan Uṣūliyyūn mengikuti metode al-Ghazzālī dari segi 

pembahagian perbahasan ini sekalipun dari segi susunan tajuk dan bab, mereka mungkin berbeza.   
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Walaupun proses ijtihād dan istinbāṭ hukum merangkumi banyak tajuk dan perbahasan 

namun fokus perbincangan bab ini hanya berkaitan pengenalan kepada proses istinbāṭ 

hukum berdasarkan apa yang telah diasaskan oleh sesuatu mazhab atau apa yang dikenali 

dengan nama proses Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl sahaja. Justeru perbincangan Bab 2 ini 

akan hanya menyentuh tentang Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl dari sudut definisi, 

kepentingan, sejarah perkembangan, jenis-jenis takhrīj, kehujahan dan hukum menisbahkan 

pendapat yang terhasil dari pengisbatan hukum berdasarkan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl 

kepada imam mazhab sahaja. 
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2.2 PENGISBATAN HUKUM MELALUI PROSES TAKHRĪJ AL-FURŪ‘ ‘ALĀ AL-

UṢŪL. 

Hukum Syarak adalah hukum yang terhasil sama ada melalui ketetapan secara pasti dari 

sumbernya iaitu al-Qurʼān dan al-Sunnah, atau yang terhasil melalui ijtihād para ulama 

berdasarkan kaedah-kaedah Istinbāṭ,
3
 Istidlāl al-Naẓar,

4
  Istiqrāʼ

5
 dan lain-lain metode 

khusus yang diterima pakai dalam mengistinbat dan mengeluarkan hukum
6
.  

                                                
3  Istinbāṭ bermaksud “mengeluarkan makna-makna dari dalil-dalil melalui kekuatan intelektual dan 

pemikiran” -rujuk ‘Alī bin Muḥammad bin ‘Alī al-Jurjānī, al-Ta‘rīfāt, (Bayrūt: Dār al-Kutub al-

ʻIlmiyyāh, cetakan pertama, 2000), 26.  
4  Istidlāl bermaksud mencari dan menetapkan dalil untuk mengisbatkan madlūl (yang ditunjukkan oleh 

dalil), atau mencari dalil untuk menyampaikan kepada apa yang dimaksudkan sementara al-Naẓar pula 

ialah berfikir kepada apa yang dilihat untuk menyampaikan kepada apa yang diingini. Istidlāl dan al-

Naẓar adalah mempunyai maksud dan tujuan yang sama. Di sisi Ibn Ḥājib, Istidlāl adalah dalil hukum 

Syarak yang terakhir, dan di sisi al-Bajī, Istidlāl bermaksud mengambil petunjuk dari dalil dan kesannya 

untuk menyampaikan kepada hukum, di sisi al-Bāqilānī pula ia adalah pandangan hati dengan tujuan 
untuk mendapatkan hukum yang tidak dapat dicapai melalui pemikiran terus (darūrah) dan pancaindera- 

Jalāl al-Dīn Muḥammad bin Shihāb al-Dīn al-Maḥallī, Sharḥ al-Waraqāt fī Uṣūl al-Fiqh, ed. Dr Hishām 

al-Dīn bin Mūsā al-ʻAfānah, (t.tp: t.t, 1999), 83-84, al-Jurjānī, al-Taʻrīfāt, 21, 237, Abū al-Walīd 

Sulaimān bin Khalaf al-Bājī, al-Ḥudūd fī Uṣūl al-Fiqh, ed. Dr Nazīh Ḥammād, (Bayrūt: Muaʼssasah al-

Raʼi, 1973), 41, Dr Muḥamad Ḥamid ʻUthmān, al-Qāmūs al-Mubīn fī al-Iṣṭilāhāt al-Uṣūliyyīn, (al-

Qāhirah: Dār al-Hadis, 2000), 34, 35. 
5  Istiqrāʼ bermaksud mengikuti dan menelusuri bahagian-bahagian sesuatu itu, dan al-Jurjānī 

mentakrifkannya kepada menghukum sesuatu itu secara umum disebabkan wujudnya sesuatu elemen itu 

pada kebanyakan masalah atau isu- Jurjānī, al-Taʻrīfāt, 37, 38. Proses Istiqrāʼ adalah berdasarkan 

pemerhatian terhadap isu-isu lain apabila wujud persamaan antara keduanya, lalu dihukumkan secara 

umum bahawa keduanya adalah sama. Al-Qarāfī menerangkan Istiqrāʼ dengan maksud mengikuti dan 

memerhati hukum juzʼīe lalu mendapat konklusi bahawa keduanya adalah sama, seperti pemerhatian 
bahawa fardu dalam segenap juzuknya ia tidak boleh ditunaikan semasa di atas tunggangan maka 

berdasarkan itu dapat dibuat kesimpulan bahawa solat witir itu jika adalah wajib maka nescaya tidak boleh 

dilakukan semasa berada di atas binatang tunggangan, dan menurut beliau lagi, “ẓann atau sangkaan 

sebegini di sisi kami dan di sisi ulama fiqh adalah hujah”. Dan jika diperhatikan, Istiqrāʼ banyak 

digunakan walau dengan berlainan nama seperti Qiyās al-Shabah di sisi ulama mazhab Shāfi‘ī, dan antara 

aplikasi Istiqrāʼ dalam isu muamalat ialah keharusan fi/upah ke atas jaminan/kafālah, hukum sumber tidak 

halal yang sedikit yang dimaafkan dan sebagainya. Lihat Dr Nazīh Ḥammād, Qadāyā Fiqhiyyah 

Muʻāṣarah fī al-Māl wa al-Iqtisād,  (Dimashq: Dār al-Qalam, 2001), 283-312, al-Jurjānī, al-Taʻrīfāt, 81.  
6  Atas dasar ini para Uṣūliyyīn membahagikan dalil dari segi kewujudan (Thubūt) dan apa yang dapat 

difahami darinya (dalālah) kepada beberapa kategori iaitu: 

 Qaṭʻīe al-Thubūt wa al-Dalālah: iaitu dalil yang bersifat qaṭʻie dari segi kewujudan dan juga dari 
hukum yang difahami darinya. 

 Qaṭʻīe al-Thubut Ẓanni al-Dalālah: iaitu dalil yang bersifat qaṭʻie dari dari kewujudan namun ẓanni 

dari segi hukum yang difahami darinya    

 Ẓanni al-Thubūt, Qaṭʻīe al-Dalālah: iaitu dalil yang bersifat ẓanni dari segi kewujudan, namun qaṭʻie 

dari segi hukum. 

 Ẓanni al-Thubūt, Ẓanni al-Dalālah: iaitu dalil yang bersifat ẓanni dari segi kewujudan dari segi 

hukum. 

Rujuk perbincangan ulama Uṣūl berkenaan soal ini dalam bab al-Ijmāʻ. 
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Menyedari bahawa pengeluaran hukum ataupun ijtihād
7
 itu adalah salah satu bidang 

terpenting dalam Islam maka semenjak dari zaman Rasulullah SAW lagi bidang ini telah 

menjadi keutamaan para sahabat
8
, dan melalui didikan dan tunjuk ajar dari baginda SAW 

sebagai pendidik dalam soal pengeluaran hukum, para sahabat mempelajari, memahami, 

menganalisis dan seterusnya mempraktikkan pengetahuan mereka tentang cara 

mengistinbat hukum Syarak dari sumbernya.  Proses ini diteruskan pula oleh para sarjana 

Islam di zaman para Sahabat
9
, al-Tābiʻīn

10
 sehingga ke zaman kemunculan mazhab-mazhab 

utama dalam Islam
11

.  

                                                
7  Ijtihād ialah: “menghabiskan segala usaha dan menumpahkan segenap daya dalam mendapatkan hukum 

Syarak, dan tidak dinamakan ijtihād itu melainkan dengan adanya daya usaha bersungguh-sungguh, dan 

ijtihād sempurna itu ialah dengan diusahakan sedayanya sehingga pihak yang melakukan ijtihād itu 
berasa sudah tidak mampu lagi berusaha lebih dari yang telah dibuatnya”-al-Ghazzālī, al-Mustaṣfa min 

al-‘Ilmi al-Uṣūl, 2: 382, Muḥammad bin Ibrāhīm al-Shīrāzī, al-Luma‘  fī al-Uṣūl al-Fiqh, (Surābaya: 

Syarikat Bungkul Indah, t.t) 70, Al-Isnāwī, Nihāyat al-Sūl, 394, al-Jurjānī, Taʻrīfāt, 14.  
8  Sahabat ialah mereka yang berjumpa dengan Nabi SAW dan lama bersahabat dengan baginda SAW 

sekalipun tidak meriwayatkan sesuatu pun darinya- Jurjānī, al-Taʻrīfāt, 135. Di sisi sebahagian ulama 

Uṣūl al-Fiqh pula, mereka mengatakan bahawa tidak disyaratkan lama bersama dengan Nabi SAW, dan 

memadailah mereka melihat atau bertemu Nabi SAW, beriman dengannya SAW sekalipun tidak lama-

lihat ʻAbd al-Raḥmān bin Jād Allāh al-Bannānī,  Ḥāsyiyah al-Bannānī ‘alā Sharḥ al-Jalāl Shams al-Dīn 

al-Maḥallī ʻalā Matan Jamʻ al-Jawāmi‘ li al-Imām Tāj al-Dīn al-Subkī, dicetak bersama Shams al-Dīn 

Muḥammad bin Shihāb al-Dīn al-Maḥallī, Sharḥ ʻalā matan Jamʻ al-Jawāmiʻ, (t.tp, Dār al-Fikir, 1982) 

2:165, Abū Zahrah, Uṣūl al-Fiqh, 212, Dr Ḥamid ‘Uthmān, al-Qāmūs al-Mubīn fī Isṭilāhāt al-Uṣūliyyīn, 
145. ʻAbī Zakariyya Muḥy al-Dīn Yaḥya bin Syaraf al-Nawawī, Tahdhīb al-Asmāʼ wa al-Lughāt (Bayrūt: 

Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, t.t), 1:14. 
9  Zaman sahabat merujuk kepada zaman sesudah kewafatan baginda SAW iaitu zaman Khulafāʼ al-Rāsyidīn 

dan berakhir pada tahun 40 Hijrah- rujuk ʻAbd al-Raḥmān al-Ṣābūnī, Khalīfah Babkīr, Dr Maḥmūd 

Muḥammad al-Ṭanṭawī, al-Madkhāl al-Fiqhi wa al-Tārikh al-Tasyrīʻ al-Islāmī, 209, Mohammad ‘Alī al-

Sāʼis, Tārikh al-Fiqh al-Islāmī, (Dimashq: Dār al-Fikr, 2004), 69, Manaʼ Qaṭṭān, Tārikh al-Tasyrīʼ al-

Islāmī; al-Tasyrīʼ wa al-Fiqh, (Riyāḍ: Maktabah al-Maʻārif li al-Nasyr wa al-Tawziʻ, 2000) 171. 
10  Terdapat beberapa definisi Tābiʻīn, antaranya ialah mereka yang sempat berjumpa dengan sahabat, atau 

mereka yang melihat sahabat, atau mereka yang bersahabat dengan para sahabat dan melazimi mereka, 

sesetengah pula mendefinisikan tābi‘īn dengan maksud: “setiap Muslim yang tidak melihat nabi SAW dan 

melihat sahabat dan bertemu dengannya, sama ada ia meriwayatkan sesuatu dari sahabat atau tidak, dan 

dari segi zaman pula, ianya sesudah zaman sahabat iaitu ia  bermula dari tahun 41 Hijrah” - Al-Nawawī, 
Tahdhīb al-Asmāʼ wa al-Lughāt, 14. ʻAbd al-Raḥmān al-Ṣābunī, Khalifah Babkīr, Dr Maḥmūd 

Muḥammad al-Ṭanṭawī, al-Madkhal al-Fiqhī wa al-Tārikh al-Tasyrīʻal-Islāmī, 237.  
11  Zaman ini bermula dari awal kurun ke dua hingga kurun ke 4 Hijrah, dan zaman ini juga dikenali dengan 

nama zaman al-Aʼimmah al-Mujtahidīn (Imam-Imam Mujtahid) kerana zaman ini menyaksikan kelahiran 

imam-imam mujtahid muṭlaq mustaqil pengasas mazhab utama iaitu Imam Abū Ḥanīfah Nuʻmān bin 

Thābit, pengasas mazhab Ḥanafī, Imam Mālik bin Anas pengasas mazhab Mālikī, Imam Muḥammad bin 

Idrīs pengasas mazhab Shāfi‘ī, dan Imam Aḥmad bin Ḥanbal pengasas mazhab Ḥanbalī-ʻAbd al-Raḥmān 

al-Ṣābunī, al-Madkhal al-Fiqhī wa Tārikh al-Tasyrīʻ al-Islāmī, 256. 
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Melalui proses ijtihād dan pengeluaran hukum ini juga, peranan al-Qurʼān dan al-Sunnah 

dalam menyediakan asas kepada proses pengeluaran hukum Syarak nampak jelas iaitu 

seseorang yang melakukan proses mengeluarkan hukum atau ijtihād perlu memahami 

bahawa setiap hukum yang dinyatakan dalam al-Qurʼān atau al-Sunnah itu mempunyai 

maksud, sebab, hikmah, ʻillah, rahsia, ciri, dimensi, skop, dan keistimewaan tertentu
12

.  

Bagi para mujtahid, apabila dalam pandangan mereka bahawa mereka telah 

menjumpai wujudnya sesuatu ʻillah, ciri, rahsia atau keistimewaan pada sesuatu dalil 

Syarak itu, maka mereka akan mengkaji dalil-dalil lain yang mempunyai kaitan dan 

persamaan dengan perkara-perkara yang disebutkan di atas. Sesudah istiqrāʼ/pemerhatian 

dan penelitian terhadap semua dalil-dalil berkaitan dan melakukan hubung kait antara dalil-

dalil tersebut lantas mereka membina satu sistem atau kaedah mengistinbat dan 

mengeluarkan hukum. Sistem inilah yang dinamakan sebagai Qawā‘id al-Uṣūliyyah 

(Kaedah-Kaedah Uṣūl al-Fiqh) dan mereka akan berpegang dengannya dalam 

mengeluarkan sesuatu hukum.  

 

 

 

                                                
12  Bagi dalil Syarak, dari sudut menunjuk kepada dalil (dalālah), ianya terbahagi kepada dua iaitu melalui 

cara manṭūq (yang telah disebut) dan mafhūm (yang difahami). Adapun manṭuq ianya terbahagi kepada 

dua juga iaitu Naṣ (jelas menyebut tentang suatu hukum itu dan tidak dimaksudkan untuk makna lain) dan 
Ẓahir (jelas menunjuk kepada suatu makna dan hukum, namun masih boleh menerima makna lain 

walaupun tidak sejelas maknanya yang sebagaimana pada Naṣ). Adapun Mafhūm ianya juga terbahagi 

kepada dua iaitu Mafhūm Muwāfaqah (yang tersirat yang mempunyai makna yang sama dengan yang 

tersurat, atau dikenali juga dengan qiyās) dan Mafhūm Mukhālafah (makna yang bertentangan dengan 

makna yang tersirat- lihat perbincangan ulama Uṣūl dalam perkara ini antara dalam kitab al-Burhān fī al-

Uṣūl al-Fiqh dan al-Talkhīṣh fī al-Uṣūl al-Fiqh oleh al-Juwaynī, al-Tabṣirah, al-Lumaʻ dan syarahnya 

oleh al-Shīrāzī, al-Mustaṣfā min al-ʻIlm al-Uṣūl dan  al-Mankhūl oleh al-Ghazzālī, Nihāyat al-Sūl oleh al-

Isnawī, al-Baḥr al-Muhīṭ oleh al-Zarkasyī dan lain-lain kitab Uṣūl al-Fiqh. 
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Melalui proses ini juga lahirnya mazhab-mazhab fiqh dalam Islam
13

 yang diasaskan oleh 

imam-imam mujtahid pengasas mazhab (Mujtahid Muṭlaq Mustaqil
14

), dan mazhab-

mazhab ini diikuti dan dikembangkan pula oleh para pengikut-pengikut pengasas mazhab 

tersebut
15

. Bagi pengikut imam-imam mazhab, apabila mereka mengetahui dalil-dalil yang 

digunakan oleh imam mereka, menguasai metode istidlāl, menguasai metode qiyās yang 

diamalkan, di samping mengetahui kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh yang diguna oleh imam 

mereka, maka pengetahuan ini digunakan pula oleh mereka untuk mengistinbat hukum-

hukum yang tidak pernah dibincang dan disentuh oleh imam-imam mereka.  

Dalam hal ini mereka sebenarnya telah mengambil tempat imam mereka dalam 

menyampaikan hukum Syariah bagi isu-isu yang belum pernah disentuh oleh imam 

mazhab, dan jadilah pendapat yang dikeluarkan oleh pengikut imam-imam mazhab yang 

berdasarkan kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh imam itu juga dikira sebagai sebahagian dari 

pendapat dalam sesuatu mazhab itu. Berkaitan hal ini imam al-Haramayn al-Juwaynī ada 

berkata: 

 إمامه بمذهب المستقل الفقيه خبر فقد فيها، القياس عمالأ من بد لا واقعة عنت وإذا 
 فلا عليه، بالمنصوص للشارع عليه المنصوص غير إلحاقاته في تصرفاته وطرق أقيسته مسالك

 إمامه. مذهب قياس واقعة كل  في يبين أن عليه يعسر

 

                                                
13  Dr Musṭafā al-Khin, Athār al-Ikhtilāf fī al-Qawā‘id al-Uṣūliyyah, 121,122. 
14  Mujtahid Mutlaq atau Mufti Mustaqil ialah mereka yang berkemampuan untuk mentakhrīj atau 

mengistinbatkan hukum dari al-Kitab, al-Sunnah, al-Qiyās dan sebagainya, dan Imam al-Suyūtī 

mendefinisikannya dengan katanya: “iaitu mereka yang membina kaedah sendiri untuk dirinya, melalui 

kaedah tersebut ia mengeluarkan hukum fiqh tanpa mengikuti kaedah-kaedah mazhab-mazhab yang telah 

wujud”- Dr Ibrāhīm al-Ḥafnāwī, Dirāsāt Uṣūliyyah. (t.tp, t.p, t.t), 398, Jalāl  al-Dīn ʻAbd al-Raḥmān bin 

Abī Bakar al-Suyūṭī, al-Raḍ ʻalā Man Akhlada ilā al-Arḍ wa Jahila Anna al-Ijtihād Farḍ, (Al-Qāhirah: 

Maktabah al-Thaqāfah al-Dīniyyah, t.t), 112,113, juga rujuk al-Nawawī, Adāb al-Fatwā wa al-Muftī wa 

al-Mustaftī, 9, Ibn al-Ṣalāḥ, Fatāwā wa al-Masāʼil, 21-28. 
15  Dr al-Farfūr, Takhrīj al-Furūʻ, 6.  

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



28 

 

“Dan apabila timbulnya satu situasi yang memerlukan qiyās, dan fakih 

yang mustaqil menguasai metode qiyās yang diguna oleh imam (mazhab), 

begitu juga memahami jalan-jalan yang digunakan oleh imam dalam 

menghubungkan perkara yang belum dinaskan dengan perkara yang telah 

dinaskan oleh Syarak maka tidak sukar baginya untuk menerangkan hukum 

bagi setiap isu yang timbul itu berdasarkan qiyās yang terpakai di sisi 

mazhab imamnya”
 16

. 

 

Proses ini akan terus berjalan dan inilah juga proses mengeluarkan hukum yang akan 

memastikan kelangsungan sesuatu mazhab atau pendapat dalam mendepani arus zaman dan 

isu-isu semasa. Inilah proses yang diguna pakai oleh para fuqaha mazhab-mazhab fiqh yang 

muktabar dalam Islam, iaitu mengeluarkan hukum berdasarkan kaedah-kaedah Uṣūl al-

Fiqh yang diasaskan oleh imam mereka, atau berdasarkan furūʻ-furūʻ yang ditinggalkan 

oleh imam. Metodologi hukum ini dikenali dengan nama Takhrīj al-Furū‘, sama ada 

Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl iaitu istinbāṭ hukum berdasarkan kaedah Uṣūl al-Fiqh yang 

telah diasaskan oleh imam mazhab atau Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Furūʻ iaitu istinbāṭ hukum 

berdasarkan furūʻ yang ditinggalkan oleh imam.  

Banyak sekali isu-isu Syariah semasa yang dapat diselesaikan menggunakan 

kaedah-kaedah dan furūʻ yang ditinggalkan oleh para imam mazhab ini. Penggunaan 

metode sebegini dalam menyelesaikan isu-isu Syariah memudahkan para pengikut mazhab 

dalam memanjangkan atau menghubungkan hukum yang telah disebut oleh para imam itu 

kepada isu-isu dan hukum-hukum baru yang masih belum disebut selama mana wujud ciri 

yang sama dalam hukum baru itu. Selain dari itu juga, para pengikut imam mazhab ini akan 

menambah lagi perbahasan baru melalui penulisan dan penghasilan kitab-kitab berdasarkan 

kefahaman mereka terhadap apa yang telah ditinggalkan oleh imam mazhab.  

                                                
16  ʻAbd al-Mālik bin ʻAbd Allāh al-Juwaynī, Ghiyāth al-Umam fī al-Tiyāth al-Ẓulam, ed. Dr ʻAbd al-ʻAẓīm 

Dayyīb, (Jeddah: Dār Minhāj, t.t), 492, perenggan 622, Dr Farfūr, Takhrīj al-Furūʻ, 6. 
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Bahkan para fuqaha mazhab juga telah memperkenalkan satu lagi bidang perbincangan 

dalam memudahkan proses mengistinbat hukum iaitu melalui proses pembahagian dan 

pengelasan furūʻ-furūʻ fiqhi di bawah kaedah-kaedah fiqh tertentu, yang dikenali dengan 

nama Qawā‘id al-Fiqhiyyah (Kaedah-Kaedah Fiqh) ataupun al-Ashbāh wa al-Naẓāir. 

Walaupun metodologi ini bukanlah metode mengeluarkan hukum secara khusus kerana ia 

lebih kepada pengkategorian dan pengelasan hukum, namun ia bertujuan untuk 

memudahkan para pengkaji dan fuqaha dalam mengetahui dalil-dalil yang digunakan oleh 

para mujtahid, juga untuk memudahkan mereka memahami bagaimanakah sesuatu hukum 

Syarak itu terbentuk, dan dalam kategori manakah ia berada, dan ini semua dapat 

membantu para ulama dan fuqaha dalam mengeluarkan hukum bagi isu yang belum disebut 

berdasarkan kefahaman mereka terhadap isu yang telah disebut
17

. 

 

2.3 DEFINISI TAKHRĪJ AL-FURŪ‘ ‘ALĀ AL-USŪL. 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl adalah satu istilah yang terdiri dari beberapa perkataan 

dan setiap perkataan tersebut mempunyai maksudnya tersendiri dari segi bahasa 

(literal) dan dari segi istilah (teknikal). Ia terdiri dari beberapa perkataan yang 

disandarkan (tarkīb iḍāfi) iaitu Takhrīj, Farʻ/Furūʻ, dan al-Uṣūl dan dari kombinasi 

ketiga-tiga perkataan ini maka lahirlah definisi Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl secara 

                                                
17  Taj al-Dīn ʻAbd al-Wahhāb bin ʻAlī al-Subkī, al-Ashbāh wa al-Naẓāir, ed. Sheikh ʻĀdil ʻAbd al-Maujūd, 

Sheikh ʻAlī Muḥammad Muʻawwaḍ, (Bayrūt, Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, cetakan pertama, 1991) 1:10, 

Jalāl al-Dīn ʻAbd al-Raḥmān bin al-Kammal al-Suyūtī, al-Ashbāh wa al-Naẓāir fī Qawā‘id wa Furūʻ al-

Fiqh al-Shāfi‘īyyah, (Riyaḍ: Maktabah al Nazar al-Bāz, 1997), 8, Sirāj al-Dīn ʻUmar bin ʻAlī Ibn al-

Mulqin, Qawāʻid Ibn al-Mulqin, ed. Musṭafā Maḥmūd al-Azharī (Riyaḍ: Dār Ibn Qayyim Li al-Nasyr Wa 

al-Tawziʼ, cetakan pertama 2010), 78, Abī Saʻid Khalīl bin Kaikaladī al-ʻAllāʼī, al-Majmuʻ al-Mudhhab fī 

Qawā‘id al-Madhhab, ed. Dr Muḥammad bin ʻAbd al-Ghaffār, Kuwait, Kementerian Waqaf dan Hal 

Ehwal Islam, 1994) 207, Dr ʻAbd al-ʻAzīz Muḥammad ʻAzām, Maqāsid al-Shar ‘iyyah fī al-Qawāʻid al-

Fiqhiyyah, 16. 
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istilah, yang mana ia diguna pakai dalam menerangkan maksud Takhrīj al-Furūʻ ʻalā 

al-Uṣūl. 

 

2.3.1 Definisi Takhrīj, Furūʻ, Dan Uṣūl Dari Segi Bahasa. 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl terdiri dari 3 perkataan utama iaitu al-Takhrīj, al-Furūʻ 

dan al-Uṣūl, dan bagi setiap perkataan ini mempunyai makna yang tersendiri dari segi 

bahasa iaitu: 

 

2.3.1.1 Takhrīj Dari Segi Bahasa . 

Takhrīj dari segi bahasa berasal dari kata خ  رَج yang bermaksud terlepas dari sesuatu, 

juga bermaksud terzahir, dan dari maksud ini dinamakan air yang keluar dari awan itu 

.خروج dan خرج
18

 (أخرج) juga boleh memberi maksud mengeluarkan خرَج 
19

. Dan 

timbangan bacaan (wazan) إستخراج (istikhrāj) adalah seperti إستنباط (istinbāṭ)
20

. Takhrīj 

juga bermaksud menzahirkan seperti firman Allah SWT yang berbunyi: 

 شَطْأهَ   أَخْرجََ  كَزَرعْ  

                                Al-Fatḥ 48: 29. 

Terjemahan:”pokok tanaman yang menzahirkan/mengeluarkan anak dan 

tunasnya” 

 

                                                
18  Ibn Fāris, Abū al-Ḥusayn Aḥmad bin Fāris, Muʻjam al-Maqāyis al-Lughah, ed. ʻAbd Salam Muḥammad 

Hārūn (Bayrūt; Dār al-Fikir, 1979). 4: 491.  
19  Dr Rūhī al-Baʻlabakkī, Munīr al-Ba’alābaki, Kamūs al-Mawrid, (t.tp: Dār al-ʻIlm li-Malāyīn, t.t), 59. 
20  Ibn Manẓūr, Muḥammad bin Mukram, Lisān al-ʻArab, (Bayrūt: Dār al-Ihyāʼ al-Turath al-ʻArabī, cetakan 

ke-3, 1999), 4: 52 (huruf خ).  
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2.3.1.2 Al-Furūʻ Dari Segi Bahasa. 

Furūʻ adalah perkataan jamak (banyak) bagi perkataan farʻ فرع, yang bermaksud 

tafriʻ تفريع atau pemecahan dan pengasingan daripada sesuatu yang bercantum, atau 

mengeluarkan sesuatu dari sesuatu yang lain, dan ini termasuklah farʻ dengan makna 

anak, cucu, cawangan, ranting, cabang, fakulti, seksyen, keturunan dan sebagainya 

yang bermaksud sesuatu yang terhasil dari yang lain
21

. 

 

2.3.1.3 Uṣūl Dari Segi Bahasa. 

Adapun Uṣūl dari segi bahasa maka ia adalah perkataan banyak/jamak dari perkataan 

ʻaṣl, yang bermaksud asas sesuatu perkara itu dan darinya timbullah perkataan aṣl 

bagi dinding iaitu asasnya
22

. Uṣūl juga bermaksud bermaksud sesuatu yang terbina 

darinya sesuatu yang lain
23

, atau yang paling bawah bagi setiap sesuatu
24

. 

 

2.3.2 Definisi Takhrīj, Furūʻ, Dan Uṣūl Dari Segi Istilah. 

Dari segi istilah, setiap perkataan al-Takhrīj, al-Furūʻ dan al-Uṣūl mempunyai makna-

makna yang tersendiri iaitu: 

 

 

                                                
21  Dr Ruhī al-Baʻlabakkī, Munir al-Baʻlabakkī, Qāmūs al-Mawrid, 59, Ibn al-Fāris, Muʻjam al-Maqāyis al-

Lughah, 4: 491. 
22   Ibn al-Fāris, Muʻjam al-Maqāyis al-Lughah, madah Asl, 1:109. 
23  Al-Jurjānī, al-Taʻrīfāt, 31. 
24  Ibn Manẓūr, Muḥammad bin Mukram, Lisān al-‘Arab, (Bayrūt: Dār al-Iḥyāʼ al-Turath al-ʻArabī, 1999), 

1:155. 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



32 

 

2.3.2.1 Takhrīj Dari Segi Istilah. 

Takhrīj dari segi istilah pula merujuk kepada tiga jenis penggunaan iaitu 

penggunaannya di sisi ahli bahasa, di sisi ahli hadis dan penggunaannya di sisi para 

fuqaha dan Uṣūliyyin. 

i) Takhrīj Di Sisi Ahli Tatabahasa Arab (al-Nuḥāt). 

Di sisi ahli Tata Bahasa Arab (al-Nuḥāt), takhrīj bermaksud menghilangkan 

kemusykilan, atau menerangkannya dan mereka menggunakan lafaz takhrīj dalam 

perbincangan mereka dengan maksud menerangkan sebab, punca, atau logik bagi 

sesuatu isu yang diperselisihkan di antara mereka. Justeru maksud kata-kata mereka: 

“ulama Naḥu mentakhrījkan perkara tersebut” ialah bahawa ulama Naḥu 

menghilangkan kemusykilan berkaitan isu tersebut. Juga apabila dikata bahawa pada 

isu tersebut ada beberapa takhrīj padanya maka maksudnya pada isu tersebut ada 

beberapa penjelasan dan penerangan. Sebagai contoh, sebahagian ulama membaca 

ayat 25 surah al-Anfāl: 

نَة   وَات َّق واْ   . خَآصَّة   مِنك مْ  ظلََم واْ  الَّذِينَ  ت صِيبََّ  لاَّ  فِت ْ
Sementara sebahagian lain membacanya dengan:  

نَة   وَات َّق واْ    . خَآصَّة   مِنك مْ  ظلََم واْ  الَّذِينَ  لت صِيبََّ  فِت ْ
 

Para ulama Naḥu mentakhrījkan isu ini dengan mengatakan bahawa punca dibaca 

dengan bacaan tersebut ialah untuk meringankan pembaca
25

. 

 

                                                
25   Dr Muḥammad Ṣabīr Najīb al-Lībadī, Muʻjam Muṣṭalaḥ al-Naḥwiyyah wa al-Ṣarfiyyah, (Bayrūt: 

Muʼassasah al-Risālah, cetakan pertama, 1985), 73. 
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ii) Takhrīj Di Sisi Ulama Hadis. 

Takhrīj di sisi ulama hadis merujuk kepada beberapa maksud, antaranya ialah: 

1. menzahirkan hadis kepada manusia dan meriwayatkannya. Ini bertepatan 

dengan salah satu makna إخراج yang telah disebutkan sebelum ini.  

2. Menghubungkan hadis kepada sumbernya yang sebenar, iaitu kitab-kitab hadis 

yang utama, berserta penyebutan hal ehwal sanad jika perlu
26

.  

 

Dalam soal ini, Dr Abu Layth telah memberikan 3 makna takhrīj berdasarkan 

penggunaannya di sisi para ulama hadis/muḥaddisīn iaitu: 

1. Periwayatan hadis-hadis oleh para periwayat hadis/muḥaddīs di dalam kitab mereka 

berserta sanadnya. 

2. Pemilihan hadis oleh ahli hadis/muḥaddīs dari suatu kitab, kemudian diriwayatkan 

dengan sanadnya, kemudian diterangkan perkara-perkara yang berkaitan dengan 

soal kesahihan atau kedaifannya, kemudian penisbahan kepada periwayatnya 

sebagaimana yang dibincangkan dalam kitab-kitab dan penulisan berkaitannya. 

3. Penyebutan hadis-hadis kepada periwayatnya dari kalangan imam-imam dalam 

buku-buku atau penulisan, dengan disebutkan darjat dan status hadis. 

 

                                                
26   Dr Muḥammad al-Ṭahhān, Uṣūl al-Takhrīj wa Dirāsat al-Asānīd (Bayrūt: Dār al-Qurʼān al-Karīm, t.t), 

11- 12. 
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Namun menurut beliau, penggunaan semasa Takhrīj al-Ḥadīs adalah merujuk kepada 

definisi ketiga dan ini juga adalah bertepatan dengan kefahaman umum tentang maksud 

Takhrīj Aḥādīs iaitu penyebutan hadis, periwayat dan statusnya
 27

.   

 

iii) Takhrīj Di Sisi Para Fuqaha Dan Ulama Uṣūl al-Fiqh.  

Takhrīj di sisi para fuqaha dan ulama Uṣūl al-Fiqh bermaksud mengeluarkan hukum 

melalui dalil-dalil Syarak dan kaedah-kaedah pengeluaran hukum secara umum, tanpa 

melihat kepada sama ada istinbāt tersebut adalah proses yang tidak merujuk kepada 

mana-mana mazhab fiqh tertentu, atau ia melalui proses yang disandarkan kepada 

sesuatu mazhab tertentu.  

         Selain itu, para ulama juga merujuk takhrīj kepada maksud hukum-hukum yang 

tidak disepakati, atau hukum yang berlawanan dengan hukum yang telah disebutkan 

sendiri oleh imam mazhab, dan kadang-kadang ia juga diguna untuk merujuk kepada 

istiqrāʼ atau pemerhatian terhadap rupa bentuk kebiasaan hukum-hukum Syarak dalam 

sesuatu bab fiqh. 

   Terdapat juga istilah yang hampir sama maksud dengan takhrīj iaitu Ilhāq. Ilhāq 

bermaksud menghubungkan di antara sesuatu dengan sesuatu yang lain dan dalam 

konteks istinbāṭ hukum, isu baharu dihubungkan dengan isu sedia ada dari segi hukum 

disebabkan persamaan yang wujud di antara keduanya. Berdasarkan perkara ini, ilhāq 

dan takhrīj adalah perkara yang sama. Namun sebahagian ulama menyebutkan 

perbezaan antara takhrīj dan ilhāq iaitu ilhāq ialah qiyās terhadap mana-mana furūʻ 

                                                
27  Dr Muḥammad Abū Layth al-Khair al-Abādī, Takhrīj Aḥādīth; Nasyʼatuhu wa Manhajuhu, (Selangor: 

Dār al-Syakīr, 2003), 7-9. 
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yang berada di bawah kaedah tertentu disebabkan adanya persamaan antara keduanya 

manakala takhrīj pula ia adalah proses istinbāṭ hukum menggunakan kaedah-kaedah 

uṣūl
28

. Dengan kata lain, menurut pandangan ini ilhāq ialah qiyās kepada furūʻ (Takhrīj 

al-Furūʻ ʻalā al-Furūʻ), manakala takhrīj ialah proses mengeluarkan hukum 

berdasarkan kaedah uṣūl (Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūlʻ)
29

.   

 

2.3.2.2 Al-Furūʻ Dari Segi Istilah. 

Dari segi istilah, furūʻ bermaksud selain dari yang asal, iaitu apa yang terbina dari yang 

lain
30

, dan melihat kepada tempat penggunaannya, para ulama menjelaskan maksud 

furūʻ dengan beberapa makna, antaranya ialah:  

1. Farʻ/Furūʻ dalam bab qiyās bermaksud perkara atau isu baharu yang 

diperselisihkan hukumnya
31

.   

2. Hukum-hukum fiqh yang menjadi contoh bagi aplikasi kaedah-kaedah fiqh
32

. 

3. Hukum-hukum fiqh yang menjadi contoh bagi aplikasi kaedah-kaedah Uṣūl al-

Fiqh
33

. 

4. Hukum-hukum ranting dan cabang sebagaimana yang terdapat dalam perbahasan 

fiqh
34

. 

                                                
28  Dr ʻAbd al-ʻAzīz Muḥammad ʻAzām, Maqāsid al-Sharʻīyyah fī al-Qawā‘id al-Fiqhiyyah, (Al-Qāhirah: 

Dār al-Ḥadīs, 2005) 37. 
29  Dr Muḥammad Ibrāhīm al-Ḥafnāwī, Fatḥ al-Mubīn fī Taʻarīf al-Musṭalaḥāt al-Fuqahāʼ wa al-Uṣūliyyīn, 

(Al-Qāhirah: Dār al-Salam, cetakan ke-3, 2009), 171. 
30  Al-Jurjānī, al-Taʻrīfāt, 168. 
31  Dr Maḥmūd Ḥamīd ‘Uthmān, al-Qāmūs al-Mubīn, 175. 
32  Rujuk penulisan para ulama berkaitan penggunaan perkataan al-furūʻ yang bermaksud contoh-contoh 

kaedah fiqh seperti yang disebutkan oleh ʻIzz al-Dīn ʻAbd al-Salām dalam kitabnya Qawā‘id al-Aḥkām fī 

Maṣāliḥ al-Anām, al-Suyūtī dengan kitab al-Ashbāh wa al-Naẓāir, juga kitab al-Ashbāh wa al-Naẓāir oleh 

al-Subkī, dan lain-lain kitab al-Ashbāh wa al-Naẓāir.  
33  Rujuk penggunaan al-furūʻ yang bermaksud contoh-contoh kaedah Uṣūl al-Fiqh seperti mana yang telah 

digunakan oleh Al-Zanjānī dalam kitabnya Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl dan al-Isnāwī dalam kitabnya al-

Tamhīd fī Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl.  
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Walaupun perkataan furūʻ digunakan oleh para fuqaha dan Uṣūliyyīn di beberapa tempat, 

dan dalam perbahasan yang berbeza, namun jika diamati maksud furūʻ didapati maksudnya 

adalah sama iaitu sesuatu yang terbit dari yang lain. Dalam konteks qiyās, furūʻ/farʻ ialah 

hukum yang terbit atau terhasil dari qiyās kepada hukum yang terdapat dalam al-Aṣl, 

manakala dalam konteks hukum-hukum dan perbendaharaan fiqh, furūʻ ialah hukum-

hukum fiqh cabang yang terbit dari suatu perbahasan pokok terhadap sesuatu tajuk, seperti 

perbahasan tentang zakat sebagai contoh iaitu bagi isu-isu ranting yang dibincangkan dalam 

bab zakat maka ia dikira sebagai furūʻ bagi bab zakat
35

. 

 

2.3.2.3 Uṣūl Dari Segi Istilah. 

Para ulama mendefinisikan maksud Uṣūl kepada beberapa makna, antaranya ialah: 

1. Dalil, seperti mereka berkata bahawa uṣūl bagi isu itu adalah al-Kitāb, atau al-

Sunnah atau al-Ijmā‘, iaitu maksudnya ialah dalil bagi isu Syariah itu
36

. 

2. Dalam bab qiyās, maksud kata al-aṣl/Uṣūl di sisi mereka ialah perkara atau isu 

yang telah disebutkan hukumnya, atau perkara yang diqiyāskan ke atasnya (al-

Maqīs ʻalaih), iaitu lawan kepada farʻ/furūʻ iaitu isu yang tidak disebutkan 

hukumnya
37

.  

                                                                                                                                               
34  Dr Farfūr, Takhrīj al-Furū‘, 22.  
35  Dalam menerangkan bahawa furūʻ adalah merupakan hukum-hukum cabang dalam fiqh ini maka al-

Zanjānī ada berkata; 

 .. إليها، منها الناشئة الفروع رددت ثم الجانبين، من الأصولية الحجة ذكر وضمنتها قاعدة، كل  في الفروع إليها ترد التي الأصولية بالمسالة فبدأت
“….lalu aku mulakan perbincangan dengan isu-isu Usūl Fiqh yang mana kepadanya dihubungkan furūʻ-

furūʻ fiqhi dengan setiap kaedah tertentu, dan aku sebutkan hujah-hujah uṣūliyyah dari kedua pihak 

(Shāfi‘īyyah dan Ḥanafīyyah), kemudian aku kembalikan furūʻ-furūʻ yang terhasil dari kaedah-kaedah 

Usūl Fiqh tersebut kepadanya..” -al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 35. 
36  Dr Maḥmūd Ḥamid ‘Uthmān, al-Qāmūs al-Mubīn, 42. 
37  Ibid. 
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3. Kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh, seperti kata para ulama: “dan terpecah dari aṣl ini 

dua masalah/isu” iaitu terpecah dari kaedah Uṣūl al-Fiqh ini.
38

  

4. Kaedah-kaedah fiqh, seperti kata para ulama: “Kaedah sesuatu yang yakin itu tidak 

dapat dihilangkan dengan keraguan adalah satu asal dari asal-asal (uṣūl) 

Syariah”, iaitu salah satu kaedah dari kaedah-kaedahnya (fiqh)
39

. 

5. Rājih, seperti kata mereka: “asal bagi sesuatu itu adalah harus sehingga datang 

dalil mengharamkannya”, iaitu yang rājih atau yang lebih kuat di antara dua 

perkara ialah harus sehingga wujudnya dalil khusus yang mengharamkannya
40

.  

6. Perkara yang dilakukan proses Istiṣḥāb
41

 ke atasnya, seperti dalam soal seseorang 

yang telah bertayamum lalu terlihat air ketika sedang solat maka kata para fuqaha: 

“asalnya (perkara yang diistiṣḥābkan ke atasnya) adalah suci/ṭahārah
”42

. 

 

Jika diperhatikan maksud-maksud uṣūl ini jelas menunjukkan bahawa uṣūl secara 

umumnya bermaksud asas dan sandaran kepada hukum, dan jika dilihat penggunaannya 

oleh al-Zanjanī dalam kitabnya Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl, maksud uṣūl merujuk kepada 

teori dan kaedah-kaedah istinbāṭ hukum di sisi mazhab al-Shāfi‘ī yang diguna pakai untuk 

mentakhrījkan furūʻ-furūʻ fiqh. Uṣūl tersebut sama ada berasal dari dalil al-Qurʼān atau al-

Sunnah, al-Ijmā‘, al-Qiyās, kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh dan kaedah-kaedah fiqh.  

 

                                                
38  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furū‘, 145. 
39  Al-Suyūtī, al-Ashbāh wa al-Naẓāir fī Qawāʻid wa Furūʻ Fiqh al-Shāfi‘īyyah, (Riyaḍ: Maktabah Nazar 

Musṭafa al-Bāz, 1997), 1: 88.   
40  Al-Isnawī, Nihāyat al-Sūl, 8. 
41  Istiṣhāb di sini ialah Istiṣbāh al-Aṣl yang bermaksud menghukumkan sesuatu itu dengan mengekalkan 

dengan apa yang ada pada zaman yang kedua disebabkan wujudnya perkara tersebut pada zaman pertama- 

Isnawī, Nihāyat al-Sūl, 361. 
42  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 73. 
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2.3.3 Definisi Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl Dari Segi Istilah. 

Berdasarkan makna-makna takhrīj, furūʻ dan uṣūl sebagaimana yang telah 

dibincangkan sebelum ini, dari pandangan penulis, definisi Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-

Usūl dari segi istilah ialah:  

“Satu ilmu yang menghubung jalinkan di antara furūʻ-furūʻ fiqh 

dengan usulnya melibatkan hubung kait di antara furūʻ fiqhiyyah dengan 

kaedah-kaedah istinbāṭ hukum yang digunakan di sisi sesuatu mazhab, 

dengan tujuan untuk mengistinbat hukum fiqh yang baharu selama mana 

wujudnya persamaan antara keduanya”.   

 

Definisi Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl ini menjelaskan beberapa perkara, pertamanya 

berkenaan dengan proses takhrīj itu sendiri iaitu untuk menghubungkan antara furūʻ-

furūʻ fiqh dengan kaedah-kaedah uṣūl yang diguna untuk mengistinbatkan furūʻ 

tersebut.  

Selain itu juga, definisi ini menerangkan tentang tujuan dihubungkan di antara 

furūʻ-furūʻ fiqh dengan kaedah-kaedah uṣūl yang diguna untuk mengistinbat hukum 

tersebut iaitu ia bertujuan untuk membentuk kemahiran mengistinbat hukum melalui 

proses latihan amali, dengan cara menghubungkan antara furūʻ-furūʻ sedia ada 

kepada kaedah-kaedah istinbāṭ hukum.  

Melalui proses ini, seseorang itu didedahkan dengan ijtihād-ijtihād para ulama 

dan kaedah-kaedah istinbāṭ hukum yang mereka telah gunakan dalam berijtihad. 

Proses ini juga akan memberi pendedahan tentang dalil yang digunakan oleh para 

imam mazhab, terutama dari aspek perbahasan mereka tentang kehujahan dalil, wajh 

al-dalālah dan istidlāl dengan dalil tersebut. Melalui pendedahan tentang kaedah 
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isṭinbat hukum dan latihan amali ini maka ia akan membantu mereka yang terlibat 

dalam pengeluaran hukum menyelesaikan sendiri isu-isu yang baharu yang belum 

pernah dibahaskan oleh para ulama terdahulu berdasarkan pengetahuan mereka 

tentang kaedah-kaedah istinbaṭ hukum dan contoh-contoh furūʻ yang telah mereka 

bincangkan sebelum ini. Inilah sebenarnya tujuan dan matlamat utama dari proses 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl ini iaitu untuk membina hukum-hukum semasa 

berdasarkan kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh, dengan melalui kemahiran yang telah 

diperolehi daripada perbincangan tentang furūʻ-furūʻ sedia ada.  

Di samping itu juga, definisi ini menjelaskan hasil proses takhrīj ini iaitu oleh 

kerana Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl ialah proses istinbāṭ hukum berdasarkan kaedah 

dan metode yang telah dilalui oleh imam mazhab dalam mengistinbat hukum, maka 

apa yang terhasil dari ijtihād melalui Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl ini juga dikira 

menjadi sebagai sebahagian dari pendapat dalam lingkungan mazhab. Ini kerana 

pentakhrīj melalui jalan yang sama yang dilalui oleh imam mazhab dalam istinbāṭ 

hukum maka sewajarnya hasil yang diperolehi adalah juga dikira sebagai sebahagian 

dari mazhab.  

Justifikasi pemilihan definisi ini juga sebenarnya adalah supaya bidang 

Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Usūl tidak berbeza jauh dari maksud qiyās kerana dari 

pandangan penulis, keduanya adalah hampir sama dari sudut menghubungkan furu‘ 

kepada asasnya
43

, namun yang membezakan antara keduanya ialah, qiyās lebih 

                                                
43  Qiyās didefinisikan oleh para ulama dengan berbagai definisi, namun bagi pandangan penulis, definisi 

yang terbaik bagi qiyās ialah apa yang telah disebutkan oleh Imam al-Baiḍāwī iaitu: “Qiyās ialah 

mengisbatkan seumpama hukum yang dimaklumi dengan yang dimaklumi yang lain kerana berkongsi 

keduanya dalam soal ʻillah hukum di sisi orang yang melakukan isbat (qiyās) itu-Isnāwī, Nihāyat al-Sūl, 

303. 
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khusus dengan adanya syarat dan rukun tertentu, sedangkan takhrīj lebih bersifat 

umum.  

Definisi ini juga pada pandangan penulis adalah lebih komprehensif 

berbanding dengan definisi yang dikemukakan oleh penulis-penulis lain, antaranya 

ialah definisi yang diberikan oleh Dr al-Farfūr sebagai contoh
44

. Ini kerana Dr Farfūr 

tidak menyatakan tentang kaitan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dalam mengistinbat 

hukum dengan pandangan sesuatu mazhab, sedangkan unsur tersebut adalah antara 

unsur terpenting proses Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl iaitu istinbāṭ hukum 

berdasarkan kaedah-kaedah uṣūl yang diterima di sisi sesuatu mazhab.  

Bagi takrif yang diberikan oleh Dr Yaʻqūb al-Bāḥusīn pula
45

, walaupun ia 

lebih komprehensif dengan menerangkan tentang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl 

terutama dari sudut ʻillah
46

 hukum, sebab-sebab khilāf dan tempat ambilan hukum, 

                                                
44  Dr Farfūr mendefinisikan ilmu Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Usūl dengan katanya: “ianya adalah ilmu yang 

dengannya dikenali pembinaan furuʻ fiqhi yang juzʼī pada  acuan kaedah-kaedah uṣūlnya yang kullī yang 

mana kedua- keduanya bersatu dari segi jenis dan kategori, dan ilmu ini bertujuan untuk istinbat hukum-

hukum Syarak yang amali dari dalilnya yang tafsili” Dr Farfūr, Takhrīj al-Furū‘, 23. 
45  Dr Ya‘qūb mendefinisikan ilmu Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Usūl dengan katanya: “Ilmu yang membahaskan 

tentang ʻillah-ʻillah atau tempat ambilan hukum Syarak bertujuan untuk mengembalikan furūʻ-furūʻ fiqh 

kepadanya dengan menerangkan sebab-sebab khilaf, atau untuk menerangkan hukum yang belum 

disebutkan oleh imam melalui cara memasukkannya dalam kaedah-kaedah imam atau uṣūlnya”-Dr 

Yaʻqūb al-Bāḥusīn, al-Takhrīj, 51. 
46  Secara literal, ʻillah bererti: “nama bagi sesuatu yang menyebabkan berubahnya keadaan sesuatu yang 

lain dengan sebab keberadaannya”. Misalnya penyakit itu dikatakan ʻillah, kerana dengan adanya 

"penyakit" tersebut tubuh manusia berubah dari sihat menjadi sakit. Oleh kerana itu apabila dikatakan  إعتل
 maka bererti keadaannya berubah dari sihat menjadi sakit– al-Zarkaysī, Badr al-Dīn Muḥammad bin فلان

Bahādir, al-Baḥr al-Muḥīṭ fī al-Uṣūl al-Fiqh, (Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, cetakan ke 2, 1428) 

4,101.  

Secara terminologi, terdapat beberapa definisi ʻillah yang dikemukakan oleh ulama Uṣūl, Imam Baiḍāwi 

merumuskan definisi ʻillah dengan katanya :  

  للحكم المعرف الوصف
 

“Suatu sifat [yang berfungsi] sebagai pengenal bagi suatu hukum”.  

Ia disebut sebagai pengenal bagi hukum, disebabkan apabila terdapat ‘illah pada sesuatu perkara maka 

wujudlah hukum, kerana dengan wujudnya ‘illah itulah maka hukum itu dikenal. Kalimat “sifat pengenal” 

dalam rumusan definisi tersebut, menurut mereka sebagai tanda kewujudan suatu hukum. Misalnya, 

khamar itu diharamkan kerana ada sifat dan zat memabukkan yang terdapat dalam khamar.  
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namun ia tidak menerangkan tujuan dihubungkan di antara furūʻ kepada uṡulnya iaitu 

ia bertujuan untuk mempertajamkan kemahiran mengistinbat hukum melalui proses 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. Ini bermaksud definisi ini tidak menerangkan tujuan 

mutlak takhrīj itu iaitu sebagai panduan bagi mengistinbat hukum-hukum atau isu 

baru yang belum pernah dibincangkan lagi. 

 Bagi definisi yang disebutkan oleh Dr Ibrāhīm al-Ḥafnawī pula
47

, ianya 

definisi yang agak ringkas bagi menerangkan ilmu Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. 

Namun kekurangan pada definisi ini ialah ia tidak menerangkan tentang proses 

takhrīj itu sendiri, iaitu ia adalah proses yang menghubungkan di antara uṣūl dengan 

furūʻ-furūʻ sedia ada, dengan tujuan untuk melatih kemahiran mengistinbatkan 

hukum bagi isu-isu baru. Unsur ini sangat penting dalam memberikan definisi kerana 

unsur inilah yang membezakan antara Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dan disiplin lain 

dalam proses istinbāṭ hukum.  

                                                                                                                                               
Imam al-Ghazzālī pula mengemukakan definisi ‘illah sebagai berikut:  

  لابالذات تعالى بجعله الحكم فى المؤثر

“Sifat yang memberi kesan terhadap hukum, bukan kerana zatnya sendiri tetapi kerana ia telah dijadikan 

oleh Syarak sebegitu”. 
  

Imam al-Shirāzī pula mendefinisikannya dengan: 

  الحكم يقتضي الذي المعنى
“makna dan maksud yang membawa kepada hukum”.  

 

Sebahagian pula mengatakan ʻillah ialah: 

 للحكم المعرف 
  “Iaitu pengenal kepada hukum”, - 

Lihat Isnāwī, Nihāyat al-Sūl, 319, al-Shirāzī, al-Lumaʻ fī Uṣūl al-Fiqh, 56, al-Bannānī,  Ḥāsyiyah al-

Bannānī, 2: 231, ‘Alī bin Muḥammad al-Ᾱmidī, al-Iḥkām fī Uṣūl al-Aḥkām, ed. Sheikh ʻAbd al-Razāk al-

‘Afīfī, (Riyaḍ: Dār al-Ṣamāiʻī lil al-Nasyr wa al-Tawzīʻ, cetakan pertama, 2003), 3: 254. 
47  Dr Ḥafnāwī mendefinisikan ilmu Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl dengan katanya: “Istinbāṭ hukum-hukum 

fiqh yang tidak diketahui wujudnya pendapat imam mazhab tentangnya, melalui pembinaan di atas uṣūl-

uṣūl yang umum yang telah diguna oleh mazhab untuk mengistinbatkan hukum” Dr Ibrāhīm al-Ḥafnāwī, 

al-Fatḥ al-Mubīn fi 23. 
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Ini perlu difahami kerana di sana terdapat beberapa proses lain yang perlu dilalui dalam 

mengistinbat hukum, antaranya ialah proses pembinaan kaedah-kaedah istinbāṭ hukum dan 

ia dilaksanakan melalui ilmu Uṣūl al-Fiqh yang dilakukan oleh Uṣūli (mereka yang 

mempunyai pengetahuan dan kepakaran dalam bidang Uṣūl al-Fiqh). Seterusnya pula 

proses istinbāṭ hukum berdasarkan kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh yang telah dibina oleh 

Uṣūli tersebut dalam ruang lingkup mazhab tertentu dan ini dilaksanakan oleh Mukharrij 

(pentakhrīj)
48

. Justeru definisi yang tepat sewajarnya dapat membezakan antara proses 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dan proses-proses lain dalam perbincangan proses istinbāṭ 

hukum. 

 

2.4 JENIS-JENIS TAKHRĪJ. 

Sebagaimana yang telah dibincangkan sebelum ini, takhrīj di sisi para fuqaha dan ulama 

Uṣūl al-Fiqh bermaksud istinbāṭ hukum melalui dalil-dalil Syarak dan kaedah-kaedah 

pengeluaran hukum dan ia dibahagikan berdasarkan sama ada ia adalah proses istinbāṭ 

hukum secara umum tanpa merujuk kepada mana-mana kaedah dan metode yang 

digunakan oleh imam atau mazhab tertentu, atau melalui kaedah-kaedah istinbāṭ hukum 

yang telah diasaskan oleh imam dan mazhab tertentu, atau berdasarkan kaedah yang 

dibina dari furūʻ fiqhiyyah (hukum-hukum cabang fiqh) yang ditinggalkan oleh imam 

mazhab, atau melalui persamaan dengan furūʻ yang telah disebutkan oleh imam mazhab. 

Justeru berdasarkan ini ia terbahagi kepada 4 jenis iaitu: 

 

                                                
48   Dr Syūshān, Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, 1:380. 
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2.4.1 Takhrīj ialah istinbāṭ hukum-hukum Syarak dari al-Qurʼān, al-Sunnah, al-Ijmāʻ 

dan al-Qiyās melalui ijtihād dan kaedah-kaedah Usūl al-Fiqh secara umum tanpa 

dikaitkan dengan mana-mana mazhab atau imam mazhab-mazhab tertentu.  

Takhrīj di sini lebih merujuk kepada maksud Uṣūl al-Fiqh dan metodologi istinbāṭ 

hukum itu sendiri, iaitu mengeluarkan hukum Syarak dari dalil-dalilnya tanpa 

mengikuti metodologi tertentu yang diasaskan oleh sesuatu mazhab dalam 

mengeluarkan hukum.  

               Takhrīj jenis ini adalah takhrīj yang diamalkan oleh para ulama dari kalangan 

para sahabat, tābiʻīn, tābiʻ al-tābiʻīn dan para ulama pengasas mazhab dalam 

mengeluarkan hukum Syarak bagi menyelesaikan masalah dan isu-isu Syariah yang 

mereka hadapi dan mereka tidak terikat dengan mana-mana mazhab dalam ijtihād 

mereka
49

.  

 

2.4.2 Takhrīj ialah istinbāṭ hukum-hukum Syarak amali dari dalilnya yang 

detail/tafsili melalui kaedah-kaedah Usūl al-Fiqh atau kaedah-kaedah fiqh yang 

telah digunakan oleh imam mazhab (Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Usūl)
50

. 

     Takhrīj jenis ini ialah ijtihād dan istinbāṭ hukum berdasarkan kaedah-kaedah Uṣūl 

yang telah diasaskan oleh imam mazhab atau yang kaedah-kaedah yang diterima 

pakai dalam sesuatu mazhab. Takhrīj jenis ini ialah takhrīj yang diamalkan oleh para 

                                                
49  Al-Juwaynī dan lain-lain menyebutkan para mujtahid dari kalangan sahabat, antaranya seperti Khulafaʼ al-

Rāsyidīn, Ibn Masʻūd, juga di kalangan Tābiʻīn seperti Saʻīd bin Musayyīb/Musayyab, ʻAṭāʼ bin Abī 

Rabāḥ, Ibrāhīm al-Nakhaʻīe, Sya‘bī, Ṭāwūs, juga zaman sesudahnya seperti imam-imam pengasas mazhab 

iaitu Imam Mālik, Abū Ḥanīfah, Imam al-Shāfi‘ī dan Imam Aḥmad bin Ḥanbal, Imam Laith bin Saʻad, 
Imam Sufyān bin Thaurī- ʻAbd al-Mālik bin ʻAbd Allāh al-Juwaynī- al-Burhān fī Uṣūl al-Fiqh, ed. Dr 

ʻAẓīm al-Dayyīb, (Qatar: t.p, 1399), 2: 871-874, perenggan 1494-1501, juga rujuk al-Baghdādī, Abū 

Bakar Aḥmad bin ʻAlī, Ibn Ṣalāḥ, al-Faqīh wa al-Mutafaqqih, (Riyaḍ: Dār Ibn Jauzi, 1996), 1: 192, ʻAbd 

ʻAzīz Aḥmad bin Muḥammad al-Bazdawī, Kasyf al-Asrār ʻan Uṣūl al-Bazdawī, (Syarikat al-Ṣaḥafiyah al-

ʻUthmaniah, 1308, t.t), 1: 19, al-Bājī, al-Iḥkām al-Fuṣūl, 1:193. Dr Yaʻqūb al-Bāhusīn, al-Takhrīj ‘Inda 

al-Fuqahāʼ wa al-Uṣūliyyin. 66, Dr Syūsyān, Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, 136, Dr Farfūr, Takhrīj al-

Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, 73-81.  
50  Ibid, 23, Op.cit. 49. 
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tokoh pengembang mazhab berpandukan metodologi pengeluaran hukum yang 

diasaskan oleh imam pengasas mazhab, dan dalam konteks mazhab al-Shāfiʻi, mereka 

dikenali dengan nama Aṣḥāb al-Wujūh, iaitu mereka yang memahami kaedah istinbāṭ 

hukum yang diguna pakai oleh pengasas mazhab, mengetahui dalil dan tempat 

ambilan hukum, menguasai metode qiyās, dan memahami bentuk persamaan dan 

perbezaan (al-Jamʻ wa al-Furūq) antara hukum-hukum fiqh yang terdapat dalam 

mazhab. Inilah takhrīj yang dimaksudkan oleh al-Zanjānī dalam kitabnya Takhrīj al-

Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, begitu juga al-Isnāwī dalam kitab al-Tahmīdnya, Ibn al-Laḥḥām 

dalam kitab beliau al-Qawā‘id wa al-Fawāʼid dan sebagainya
51
. 

 

2.4.3 Takhrīj ialah istinbāt hukum Syarak melalui kaedah-kaedah uṣūl yang diasaskan 

dari furūʻ/hukum-hukum fiqh yang disebutkan oleh imam mazhab. Takhrīj jenis 

ini dikenali dengan nama Takhrīj al-Uṣūl min al-Furūʻ
52

.  

Dari segi proses, takhrīj dengan maksud ketiga ini agak berbeza dengan takhrīj 

selainnya kerana bagi takhrīj jenis ketiga ini, ia bermaksud mengeluarkan terlebih 

dahulu kaedah-kaedah uṣūl/istinbāṭ hukum dari furūʻ yang telah ditinggalkan oleh 

imam dan seterusnya kaedah ini akan dijadikan sandaran dalam mengistinbatkan 

hukum baru. Ini berbeza dengan takhrīj-takhrīj lain kerana takhrīj-takhrīj lain bukan 

bertujuan untuk mengeluarkan kaedah-kaedah uṣūl dari furūʻ tetapi adalah untuk 

mengeluarkan furūʻ dari Uṣūl. 

                                                
51  Antara contoh takhrīj jenis ini ialah apa yang disebutkan oleh al-Zanjānī bahawa: “Perbuatan orang yang 

terlupa dan tersalah tidak termasuk di bawah taklif Syarak di sisi al-Shāfi‘ī: Dan terpecah dari uṣūl ini 

beberapa isu, antaranya ialah bahawa kata-kata orang yang terlupa tidak membatalkan solat, begitu juga 

jika seseorang yang sedang berihram memakai wangian atau memakai pakaian berjahit dalam keadaan 

ia tidak tahu maka tidak dikira membatalkan solat dan tidak perlu membayar dam. Begitu juga jika 

seseorang yang tidak tahu bahawa ia adalah diharamkan ketika berihram maka ia tidak dikenakan fidyah 

di sisi mazhab al-Shāfi‘ī” - Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 96-97.   
52  Op.cit, 19, Ibid, 23. 
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Takhrīj jenis ini walaupun dari segi tujuannya adalah sama dengan takhrīj-takhrīj lain 

iaitu untuk mengistinbatkan hukum, namun dari segi proses, ia melalui satu proses 

tambahan iaitu mengeluar dan membina terlebih dahulu kaedah uṣūl dari furūʻ-furūʻ 

yang ditinggalkan oleh imam pengasas mazhab, dan dari uṣūl yang ditakhrījkan dari 

furūʻ-furūʻ yang ditinggalkan oleh imam ini maka barulah diistinbatkan hukum-

hukum baharu yang belum pernah disentuh oleh imam mazhab
53

.  

      Takhrīj jenis ini banyak dibuat oleh para ulama dari mazhab selain dari mazhab 

al-Shāfi‘ī, lantaran para imam mazhab mereka tidak meninggalkan kaedah-kaedah 

istinbāṭ hukum yang jelas sebagaimana yang dibuat oleh Imam al-Shāfi‘ī dan situasi 

ini menyebabkan mereka terpaksa mengisbatkan terlebih dahulu kaedah-kaedah 

istinbāṭ hukum yang mereka rasakan bahawa kaedah tersebut digunakan oleh para 

imam dalam mendapatkan hukum Syarak
54

. Dalam soal ini Dr Farfūr telah 

menyebutkan dari kitab Uṣūl al-Sarakhsī bahawa Imam Muḥammad bin Ḥassan al-

Syaibānī telah ditanya tentang beberapa kaedah istinbāṭ hukum yang disebutkan oleh 

beliau:  

“Adakah kamu mendengar sendiri dari Abū Ḥanīfah? Beliau 

menjawab: tidak, lalu ditanya lagi: adakah kamu mendengarnya 

sendiri dari Abū Yūsuf? Beliau juga menjawab: tidak, yang 

sebenarnya (aku mengatakan demikian) adalah berdasarkan 

muzakarah (berdasarkan perbincangan)”
55

.  

 

Dr Yaʻqūb juga ada menyebutkan beberapa contoh kaedah-kaedah uṣūl yang 

ditakhrījkan dari furūʻ, namun dari contoh-contoh yang disebutkan tiada langsung 

                                                
53   Antara contoh Takhrīj al-Uṣūl min al-Furūʻ ialah apa yang dinisbahkan kepada Imam Mālik yang 

berpandangan bahawa al-Amr (perintah) itu memberi maksud mesti segera dilaksanakan, dan uṣūl ini 

ditakhrījkan dari furūʻ berkaitan ibadah haji iaitu menurut Imam Mālik, haji mesti disegerakan, dan dari 

furūʻ berkaitan haji ini maka dibuat satu kaedah uṣūl dan dinisbahkannya kepada Imam Mālik. rujuk – Dr 

Yaʻqūb, al-Takhrīj, 30.   
54  Dr Farfūr, Takhrīj al-Furūʻ, 220.  
55   Ibid. 
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contoh yang disebutkan dari mazhab al-Shāfi‘ī dan ini sebenarnya secara tidak 

langsung menunjukkan bahawa mengeluarkan kaedah-kaedah uṣūl dari furūʻ-furūʻ 

fiqhi yang ditinggalkan oleh imam pengasas mazhab atau apa yang dikenali dengan 

nama Takhrīj al-Uṣūl min al-Furūʻ adalah jenis takhrīj yang banyak digunakan oleh 

mazhab selain al-Shāfi‘ī. Adapun bagi mazhab al-Shāfiʻi, oleh kerana imam al-Shāfiʻi 

banyak meninggalkan uṣūl-uṣūl atau asas istinbāṭ hukum yang beliau gunakan dalam 

mentakhrījkan furūʻ mazhabnya maka takhrīj jenis ini sekalipun ia wujud dalam 

mazhab al-Shāfiʻi namun ia tidak sebanyak dalam mazhab lain
56

 .  

 

2.4.4 Takhrīj ialah istinbāṭ hukum Syarak melalui furūʻ-furūʻ fiqhi yang disebutkan 

oleh imam pengasas mazhab, dengan dihubungkannya dengan isu atau hukum 

baru yang belum disebutkan oleh beliau disebabkan adanya persamaan antara 

keduanya.  

Sumber bagi takhrīj jenis ini termasuklah perkataan imam, pengakuan atau 

perbuatannya, mafhūm (yang difahami), dan lain-lain lagi yang boleh disandarkan 

                                                
56 Namun begitu, ini bukanlah bermaksud bahawa Takhrīj al-Uṣūl ʻalā al-Furūʻ tidak wujud dalam 

perbincangan uṣūl mazhab al-Shāfi‘ī, bahkan sebenarnya ia wujud, sebagaimana juga dalam mazhab-

mazhab lain, namun berbeza dengan mazhab-mazhab lain kerana dalam mazhab al-Shāfiʻi adanya naṣ 

jelas dari imam al-Shāfi‘ī sendiri tentang sesuatu kaedah istinbāṭ hukum, di samping kaedah-kaedah 

istinbāṭ yang diasaskan oleh para imam-imam mazhab seperti imam Haramayn al-Juwaynī, al-Ghazzālī 

dan lain-lain. Al-Zarkasyī menyatakan bahawa Imam al-Haramayn al-Juwaynī adalah antara ulama 

mazhab Shāfiʻi yang banyak mengasaskan kaedah-kaedah Uṣūl dari hukum-hukum furūʻ yang 

ditinggalkan oleh mazhab al-Shāfi‘ī: kata beliau: “Ketahui olehmu bahawa imam al-Haramayn adalah 

orang yang banyak mengasaskan dari fiqh mazhab al-Shāfi‘ī kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh seperti 

katanya: al-Shāfi‘ī berpandangan bahawa bacaan (qirāʻat) yang syāz bukan merupakan hujah/sumber 

hukum, dan ini berdalilkan apa yang beliau (al-Shāfi‘ī) katakan tentang tidak wajibnya berturutan dalam 
soal kafārah”. (Al-Zarkasyī, Muḥammad bin Bahādir, Salāsil a-Dhahab fī Uṣūl al-Fiqh, ed. Dr Ṣufiah 

Aḥmad Khalīfah, (Qāherah: Haiʼah al-Miṣriyyah al-ʻAmmah li al-Kitāb, 2008) 106. Kenyataan ini jelas 

menunjukkan bahawa takhrīj untuk mengeluarkan uṣūl dari furūʻ juga wujud dalam mazhab al-Shāfiʻi.  

Juga satu kajian mendapati mengatakan bahawa hampir setengah dari kaedah-kaedah uṣūl yang 

terdapat dalam mazhab al-Shāfi‘ī adalah terhasil dari proses takhrīj al-Uṣūl min al-Furūʻ. Rujuk al-

Zanjānī,  Takhrīj al-Furūʻ, 109, Dr Yaʻqūb, al-Takhrīj, 30, Dr Farfūr, Takhrīj al-Furūʻ, 220, Irwandi 

Anwār, Taḥqīq Madhhab al-Shāfiʻī fī Mā Ikhtalāf fīhi min al-Masāʼil al-Uṣūliyyah fī al-Mabāḥith al-

Ḥukm al-Sharʻī, dicapai pada 19 Jun 2016, http://fiqh.islammessage.com/NewsDetails.aspx?id=3797. 
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kepadanya. Takhrīj ini dikenali juga dengan nama Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Furūʻ atau 

al-Takhrīj ʻalā Naṣ al-Imām 
57

.  

Imam al-Sharbīnī
58

 mendefinisikan takhrīj ini dengan katanya: 

 يصلح ما يظهر ولم متشابهين لصورتين مختلفين بحكمين عيالشاف يجيب أن والتخريج
 حكم وينقلون للأولى، الثانية المسألة حكم فينقلون الأصحاب فيأتي بينهما للفرق
 والآخر بالنص للإمام أحدهما حكمين مسألة كل  في فيحصل للثانية، الأولى

 الإمام. نص على بالتخريج للأصحاب

“Dan maksud takhrīj ialah Imam al-Shāfi‘ī menjawab dua jawapan 

berbeza bagi dua isu yang hampir sama, sehingga tidak dapat 

dibezakan di antara keduanya (kedua jawapan dalam dua masalah 

yang hampir sama) lalu para ulama mazhab mengambil hukum bagi 

isu kedua dan digunakan untuk isu pertama, juga mereka mengambil 

hukum bagi isu pertama dan digunakan untuk isu kedua, maka 

wujudlah bagi setiap isu itu dua hukum satunya berdasarnya nas dari 

imam, dan satunya berdasarkan takhrīj dari nas imam”
59

. 

 

Antara contoh takhrīj jenis ini ialah apa yang telah disebutkan oleh imam al-Shāfi‘ī 

bahawa seseorang yang bermusafir di penghujung waktu maka ia dibenarkan 

mengqaṣarkan solat, juga beliau menyebutkan bahawa seseorang yang didatangi haid 

sesudah masuknya waktu solat dan berlalunya kadar waktu yang cukup untuk beliau 

menunaikan solat maka wajib ke atasnya solat.  

                                                
57  Op.cit, 187. 
58   Beliau ialah Shams al-Dīn Muḥammad bin Muḥammad Khatīb al-Sharbīnī, seorang ulama besar dari 

Mesir. Berguru dengan ulama-ulama besar seperti Shihāb al-Dīn al-Ramlī, Sheikh Nāṣir al-Dīn al-

Laqqānī, dan Sheikh Jamāl al-Dīn al-Ṣaffī. Antara karangan beliau ialah Mughni al-Muḥtaj, Sharḥ al-
Tanbīh, Kitab Sharḥ al-Bahjah fī al-Fiqh, Manāsikh al-Ḥajj, Risālah fi al-Basmalah dan lain-lain. Wafat 

pada 977 Hijrah. ʻAbd al-Wahhāb al-Sha‘rānī, al-Ṭabaqāt al-Sughrā, Lawāqih al-Anwār al-Qadasiyyah fi 

Manāqib al-Ulamāʻ wa al-Ṣūfiyyah, ed. Dr Aḥmad ʻAbd al-Raḥīm al-Sayīh, Taufīq ʻAlī Wahbah, (Al-

Qāhirah: Maktabah Thaqāfah al-Dīniyyah, 2005), 83, Najm al-Dīn Muḥammad bin Muḥammad al-Ghazzī, 

al-Kawākib al-Sāʼirah bi A‘yān al-Miʼat al-ʻĀsyirah, (Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 1977), 3:72-73.  
59  Al-Sharbīnī, Mughni al-Muḥtāj; 1: 5, Ibn Farḥūn, Ibrāhīm bin ʻAlī, Kasyf al-Niqāb al-Ḥajib min Musṭalaḥ 

Ibn Ḥājib, (Bayrūt: Dār al-Gharb al-Islamī, 1990), al-Nawāwi, al-Majmūʻ, 1: 76, Ibn Ṣalāḥ, Adāb al-Muftī 

wa al-Mustaftī, 1: 32.  
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Berdasarkan dua furūʻ yang disebutkan oleh al-Shāfi‘ī ini, maka sebahagian para 

ulama mazhab al-Shāfi‘ī berpandangan bahawa berdasarkan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-

Furūʻ, wajib ke atas seseorang yang bermukim itu melakukan solat tamam 

(sempurna) jika di awal waktu (jika waktu telah masuk dan dia masih belum 

memulakan musafirnya), diqiyāskan kepada apa yang disebutkan oleh al-Shāfi‘ī 

dalam soal haid iaitu jika seseorang itu didatangi haid sesudah masuknya waktu wajib 

menggantikan solatnya. Dan pendapat yang kedua bahawa tidak wajib ke atasnya 

begitu. Perkara yang sama juga terpakai ke atas haid, maka jadilah dalam setiap dua 

isu ini iaitu isu musafir dan isu haid ada dua pendapat, satu pendapat berdasarkan nas 

dan satu pendapat berdasarkan takhrīj
60

. 

      Juga seperti dalam isu dua bekas yang mengandungi air untuk berwuduk, 

berdasarkan ijtihād seseorang itu salah satu air dalam bekas tersebut dihukumkan 

haram dan salah satunya boleh dibuat bersuci, kemudian ijtihadnya bertukar maka 

dalam situasi ini tidak boleh dipakai ijtihād yang kedua, agar ia tidak membawa 

kepada ijtihād dibatalkan dengan ijtihād yang lain, bahkan dalam situasi ini wajib 

sama ada ia mencampurkan kedua air atau dicurahkan keduanya dan ia bertayamum. 

Namun dalam isu yang lain pula, jika seseorang itu berijtihad tentang kiblat 

kemudian berubah ijtihadnya maka hendaklah ia beramal dengan ijtihād yang kedua, 

bahkan dibenarkan baginya untuk solat dengan 4 arah kiblat yang berbeza. Dari 

kedua-dua contoh ini nampak jelas wujudnya persamaan dari sudut sama ada perlu 

beramal dengan ijtihād kedua atau tidak
61

. Dari isu ini maka wujudlah dua pendapat 

atau wajh yang berdasarkan takhrīj dari dua isu berbeza yang telah dinyatakan oleh 

imam. 

                                                
60  Dr Ya‘qūb, al-Takhrīj, 268. 
61   Ibid. 
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2.5  HUBUNGAN ANTARA TAKHRĪJ AL-FURŪʻ ʻALĀ AL-UṢŪL, UṢŪL AL-FIQH, 

FIQH, DAN QAWĀʼID AL-FIQH (KAEDAH-KAEDAH FIQH). 

Sebagaimana yang telah disebutkan sebelum ini, oleh kerana Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-

Uṣūl adalah satu disiplin istinbāṭ hukum berdasarkan kaedah-kaedah uṣul sesuatu 

mazhab, maka ia mempunyai kaitan dengan beberapa disiplin ilmu lain yang berkaitan 

istinbāṭ hukum. Apatah lagi bidang pengeluaran hukum bukan tertentu hanya pada 

takhrīj sahaja, bahkan di sana ada beberapa disiplin lain yang berkaitan proses takhrīj, 

antaranya disiplin ilmu berkenaan pembinaan uṣūl-uṣūl yang  menjadi asas kepada 

takhrīj, begitu juga ilmu berkenaan hasil daripada proses takhrīj (Fiqh), juga 

pengkategorian dan pengelasan hasil-hasil takhrīj kepada kaedah-kaedah fiqh tertentu 

(Qawā‘id Fiqh).   

 

2.5.1 Hubungan Antara Uṣūl al-Fiqh, Qawā‘id Uṣūl al-Fiqh (Kaedah-Kaedah Uṣūl al-

Fiqh) dan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl.  

Dari segi hubungan antara ilmu Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dengan ilmu Uṣūl al-

Fiqh, ilmu Uṣūl al-Fiqh adalah sebagai asas kepada istinbāṭ hukum. Ia adalah ilmu 

yang membincangkan tentang sumber dan dalil-dalil hukum dan kehujahannya. Ia 

juga membincangkan tentang metodologi pengeluaran hukum, metode 

pendalilan/istidlāl, metode qiyās, perbahasan tentang pengeluar hukum (Ḥākim), 

jenis-jenis hukum, subjek kepada hukum iaitu mukalaf dan sebagainya
62

.  

                                                
62  ʻAbd Karīm Zaidān, al-Wajīz fī al-Uṣūl al-Fiqh, (Al-Qāhirah: Muʼassasah al-Risālah, cetakan pertama, 

2003), 7, al-Isnawī, Nihāyat al-Sūl, 7. 
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Bagi ilmu Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl pula, ia adalah ilmu tentang bagaimanakah ilmu 

Uṣūl al-Fiqh tersebut diaplikasikan dalam mengistinbatkan hukum
63

 atau dengan kata lain, 

ilmu Uṣūl al-Fiqh adalah berkenaan dengan teori sementara ilmu takhrīj pula adalah 

berkaitan medan praktikal bagi ilmu Uṣūl al-Fiqh. Uṣūl al-Fiqh adalah metodologi serta 

cara mendapat dan mengeluarkan hukum, sementara Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣul pula 

adalah aplikasi dan amali metodologi hukum tersebut dalam mendapatkan hukum fiqh dan 

furūʻ fiqhi
64

. Uṣūl al-Fiqh lebih bertujuan untuk mentaqrīr kaedah dan mengisbatkan 

metodologi istinbāṭ hukum sementara tujuan takhrīj al-furūʻ pula lebih kepada 

bagaimanakah metodologi dan uṣūl-uṣūl hukum ini diaplikasikan dalam istinbāṭ hukum-

hukum fiqh
65

. 

 

2.5.2 Hubungan Antara Uṣūl al-Fiqh, Fiqh Dan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl.  

Dari segi hubungan antara Uṣūl al-Fiqh dengan fiqh, Uṣūl al-Fiqh adalah sebagai 

pembentuk atau acuan hukum sementara fiqh adalah hasilnya. Dengan kata lain 

hubungan keduanya boleh diibaratkan seperti mesin dan produk, Uṣūl al-Fiqh adalah 

mesin sementara fiqh pula adalah produk dan hasilnya. Uṣūl al-Fiqh berperanan 

meletakkan panduan pengeluaran hukum sementara fiqh adalah kesan dan hasil kepada 

metode tersebut
66

.  

Dari segi hubungan fiqh dengan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl pula, Takhrīj al-

Furūʻ ʻalā al-Uṣūl adalah aplikasi Uṣūl al-Fiqh dalam fiqh, dan ia merupakan 

                                                
63  Dr al-Farfūr, Takhrīj al-Furūʻ , 25. 
64  Al-Syūsyān, Takhrīj al-Furūʻ, 2: 69, Op.cit, 25.  
65  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 35. 
66  Dr Muḥammad al-Fatḥī, al-Manāhij al-Uṣūliyyah fī al-Ijtihād bi al-Raʼy fi al-Tasyrīʻ al-Islāmī (Bayrūt: 

Muʼassasah al-Risālah: 2013), 20. 
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jambatan yang menghubungkan antara hukum-hukum fiqh dan Uṣul al-Fiqh, yang 

mana tanpa adanya jambatan ini maka adalah menjadi kesukaran bagi seseorang itu 

untuk mendapatkan hukum melalui Uṣūl al-Fiqh terutama dalam konteks mazhab-

mazhab tertentu. Hukum-hukum fiqh yang terhasil dari proses takhrīj ini merangkumi 

hukum fiqh yang telah dibahaskan dalam perbendaharaan fiqh sesuatu mazhab 

mahupun isu-isu fiqh semasa dan kontemporari yang belum dibahaskan oleh ulama 

silam dari sesuatu mazhab namun boleh diselesaikan menggunakan kaedah istinbaṭ 

hukum berdasarkan proses Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl.  

Dari segi masa pula, Uṣūl al-Fiqh dan Takhrīj al-Furūʻ mendahului fiqh kerana 

keduanya yang melahirkan fiqh
67

.   

 

2.5.3 Hubungan Ilmu Uṣūl al-Fiqh, Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, Fiqh, Qawā‘id al-

Fiqh (Kaedah-Kaedah Fiqh). 

Sebagaimana yang telah dibincangkan sebelum ini, Uṣūl al-Fiqh adalah metodologi 

istinbāṭ hukum, dan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl adalah aplikasi dan amali kepada 

ilmu Uṣūl al-Fiqh tersebut, dengan tujuan untuk menghubungkan hukum-hukum 

furūʻ dengan asasnya, dan untuk mendapatkan hukum fiqh bagi furūʻ-furūʻ baru yang 

belum pernah dibahaskan oleh imam mazhab dan para fuqaha mazhab terdahulu. Ini 

bermaksud melalui proses takhrīj, seseorang yang mendalami Uṣūl al-Fiqh dan 

aplikasi kaedah-kaedahnya dapat memahami dan seterusnya mempraktikkan 

pengetahuan dan teori yang mereka telah pelajari tentang istinbāṭ hukum ke dalam 

situasi sebenar.  

                                                
67  Dr Syūsyān, Takhrīj al-Furūʻ 2: 69, Dr Farfūr, Takhrīj al-Furūʻ, 25. 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



52 

 

Bagi kaedah-kaedah fiqh (Qawā‘id al-Fiqh)
68

 pula, ia adalah pengkategorian hukum-

hukum fiqh (yang terhasil dari proses takhrīj al-furūʻ) di bawah sesuatu kaedah. Ia juga 

adalah himpunan hukum-hukum fiqh yang mempunyai persamaan antara satu sama lain 

dalam bab-bab fiqh yang dipayungi di bawah sesuatu kaedah fiqh tertentu. Kaedah-kaedah 

fiqh tidak menekankan kepada metodologi hukum, dalil, istinbāṭ dan sebagainya 

sebagaimana yang dibincangkan dalam ilmu Uṣūl al-Fiqh tetapi perbincangannya lebih 

kepada isu-isu furūʻ sama ada ia termasuk ke dalam sesuatu kaedah fiqh itu ataupun tidak
69

. 

Dari segi waktu kewujudan ilmu-ilmu berkaitan istinbāṭ hukum ini, ilmu Uṣūl al-

Fiqh mendahului takhrīj al-furūʻ, dan dari takhrīj al-furūʻ pula maka wujud pula hukum-

hukum fiqh, kemudian dari hukum-hukum fiqh ini muncul pula kaedah-kaedah fiqh sebagai 

ilmu berkaitan pembahagian dan pengelasan hukum-hukum fiqh yang terhasil dari proses 

takhrīj al-Furūʻ ini kepada kaedah-kaedah fiqh tertentu
70

.  

Selain itu juga, terdapat perbezaan dari sudut kehujahan antara Takhrīj al-Furūʻ ʻalā 

al-Uṣūl dan kaedah-kaedah fiqh iaitu oleh kerana Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl adalah 

kesinambungan dari Uṣūl al-Fiqh sendiri, maka ia dikira sebagai hujah Syarak yang boleh 

diterima dalam mengistinbatkan hukum, sebagaimana juga halnya bagi Uṣūl al-Fiqh. 

Namun bagi kaedah-kaedah fiqh pula, ianya hanya dikira sebagai hujah yang boleh diguna 

untuk mengistinbat hukum selama mana ianya didukung oleh dalil Syarak seperti al-

Qurʼān, al-Sunnah dan lain-lain, dan ketika itu ianya juga dikira termasuk dalam Uṣūl al-

Fiqh.  

                                                
68  Al-Suyūṭī, al-Ashbāh wa al-Naẓāir, 6. 
69  Ibid, Ibn al-Mulqin, Qawāʻid Ibn al-Mulqin, 39, al-‘Allā‘ī, Majmūʻ al-Mudhhab, 42. 
70  Al-Shūsyān, Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, 2: 69, Dr Farfūr, Takhrīj al-Furūʻ, 25. 
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Adapun bagi kaedah yang diasaskan berdasarkan pemerhatian para fuqaha terhadap isu-isu 

fiqh yang terdapat dalam perbendaharaan fiqh maka wujud perbezaan pendapat ulama 

padanya dan sebahagian mereka menganggap kaedah fiqh boleh dijadikan hujah sementara 

kebanyakan mereka berpandangan, kaedah fiqh tidak boleh dijadikan hujah
71

.  

     Dalam soal ini penulis berpendapat ia boleh dijadikan hujah dan termasuk di bawah 

istinbāṭ hukum berdasarkan istiqrāʼ. Bahkan jika diperhalusi dalam penulisan kitab-kitab 

berkaitan bidang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, sebahagian penulis tidak membezakan 

antara uṣūl-uṣūl yang digunakan oleh imam mazhab sama ada uṣūl tersebut ialah kaedah 

fiqh atau kaedah Uṣūl al-Fiqh. Ini besar kemungkinan kerana mereka lebih melihat kepada 

fungsinya sebagai panduan hukum tanpa mengambil kira sama ada ia adalah panduan yang 

berasal dari kaedah fiqh mahupun kaedah Uṣūl al-Fiqh.  

   Apa yang dilakukan oleh al-Zanjānī juga tidak terkecuali, iaitu beliau juga 

memasukkan banyak kaedah-kaedah fiqh dalam kitab takhrījnya, dan sebagaimana yang 

disebutkan dalam pendahuluan kitabnya bahawa beliau berbuat demikian adalah kerana 

lebih melihat kepada fungsi kaedah-kaedah ini sebagai panduan hukum, tanpa mengambil 

kira sama ada ia kaedah fiqh ataupun kaedah Uṣūl al-Fiqh.  Ini juga apa yang dilakukan 

oleh al-ʻAllāʻī
72

 dalam kitabnya Majmūʻ al-Mudhhab Fiqh Qawā‘id al-Madhhab yang 

                                                
71  Dr ʻAbd al-ʻAzīz menyebutkan beberapa isu Syariah yang diputuskan oleh para fuqaha menggunakan 

kaedah-kaedah fiqh (Qawā‘id al-Fiqhiyyah), dan ini menurut beliau menunjukkan bahawa kaedah fiqh 

boleh menjadi sumber hukum- rujuk Dr ʻAbd al-ʻAzīz Muḥammad ʻAzām, al-Maqāsid al-Shar‘iyyah, 19, 

20, Ibn al-Mulqin, Qawā‘id Ibn al-Mulqin, 28. 
72  Beliau ialah Sheikh al-Islam, al-Ḥafiz al-Ḥujjah, al-ʻAllāmah Ṣalāḥ al-Dīn Abū Saʻid Khalīl bin al-Amīr 

Saif al-Dīn Kaikiladī bin ʻAbd Allāh al-ʻAllā‘ī al-Damsyiqī al-Shāfi‘ī. Beliau seorang yang menghafal al-
Qurʼān sejak dari kecil lagi, berguru dengan Sheikh Kamāl al-Dīn al-Zamlakānī, dan Burhān al-Dīn al-

Farkah, Ismāīl bin ʻAsākīr, Badr al-Dīn bin Jamaʻah dan lain-lain lagi. Antara murid beliau ialah Burhān 

al-Dīn bin Khatib, al-Balāwī, Jamāl al-Dīn bin Jamaʻah, al-Dhahabī, Ibn Kathīr, Ibn al-Mulqin dan lain-

lain. Beliau menulis dalam beberapa bidang, dan antara hasil karangan beliau termasuklah Iḥkām al-

ʻInwān li Aḥkām al-Qurʼān, Burhān al-Taisīr, Aḥkām al-Kubrā, al-Arbaʻūn al-Ilahiyyāt, Taṣḥīḥ Ḥadīs 

Qullatain, Ijmāl al-Iṣābah fī Aqwāl al-Ṣahābah, Tanqīh al-Fuhūm fī al-Siyāghi al-ʻUmūm, al-Majmūʻ al-

Mudhhab fī Qawāʻid al-Madhhab dan lain-lain lagi- Kadi Shuhbah, Ṭabaqāt al-Shāfiʻiyyah, 3:91, al-

Safdī, Wāfī bi al-Wafayāt, 13:256, al-Zarkalī, al-Aʻlām, 2:321,Reḍā Kuhālah, Muʻjam al-Muʼallifīn, 
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mana beliau menyatakan bahawa apa yang beliau tulis ini adalah untuk menerangkan 

berkaitan isu-isu yang ditakhrījkan dari kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh dan kaedah fiqh, dan 

ini jelas menunjukkan apa yang telah disebutkan berkaitan kehujahan kaedah-kaedah fiqh 

dalam mengistinbatkan hukum
73

. 

 

2.6 SEJARAH PERKEMBANGAN PENULISAN TAKHRĪJ AL-FURŪ‘ ‘ALĀ AL-

USŪL . 

Ilmu Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣul berkembang seiring dengan perkembangan ijtihād 

dan Usūl al-Fiqh itu sendiri. Ini berasaskan bahawa Takhrīj al-Furūʻ itu adalah aplikasi 

kepada Uṣūl al-Fiqh dan Uṣūl al-Fiqh pula adalah satu rukun terpenting untuk 

berijtihad dan mengeluarkan hukum. Melalui Uṣūl al-Fiqh seseorang itu dapat 

mengetahui dalil hukum, memahami metode istinbāṭ hukum, berkemampuan mentarjīh 

pendapat dan akhirnya dapat berijtihad bagi menyelesaikan isu-isu yang timbul, atau 

yang mungkin akan timbul di masa hadapan.  

Para ulama baik dari generasi para Sahabat, Tābiʻīn, Tābiʻ al-Tābi‘īn dan Aʼimmah 

al-Mujtahidīn (imam-imam mujtahid) mereka telah berijtihad dan mengeluarkan hukum 

berdasarkan metode yang mana pada pendapat mereka adalah benar dan metode ini 

diikuti dan dikembangkan pula oleh anak murid dan para pengikut mereka untuk 

menyelesaikan isu di zaman mereka pula,
74

 sehinggalah timbul di sana mazhab atau 

aliran-aliran pendapat yang dipakai oleh orang awam sebagaimana yang wujud pada 

                                                                                                                                               
4:216, al-Sakhāwī, Daw al-Lāmi‘, 1:216, Ibn al-‘Imād, Shadharāt al-Dhahab, 8:237, Ibn Ḥajar al-

Asqalānī, al-Durar al-Kāminah, 2:212. 
73  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 35. 
74  Manaʻ Qaṭṭān, Tārikh al-Tasyrīʻ al-Islāmī, 72. 
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hari ini. Mazhab-mazhab dan aliran yang ada pada hari ini lahir daripada proses yang 

sangat panjang, sepanjang sejarah Islam itu sendiri bermula dari zaman Nabi 

Muḥammad SAW dan diikuti oleh zaman para sahabat, tābi‘īn, tābiʻ al-tābiʻīn, 

pengasas mazhab dan pengikut mereka sehinggalah pada hari ini. 

Dalam membincangkan sejarah perkembangan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, 

kewujudannya boleh dilihat dari dua sudut iaitu ilmu Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl itu 

sendiri sebagai proses ijtihād dan istinbāṭ hukum secara umum tanpa merujuk kepada 

mana-mana mazhab, dan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl itu sebagai ilmu khusus yang 

membicarakan tentang istinbāṭ hukum melalui kaedah-kaedah Uṣūl-Fiqh yang 

diasaskan oleh imam pengasas mazhab.  

Adapun kewujudannya sebagai sebahagian dari proses ijtihād dan istinbāṭ 

hukum tanpa dikaitkan dengan mazhab tertentu, Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl lahir 

dengan lahirnya Uṣūl al-Fiqh dan fiqh itu sendiri.
75

 Ini kerana ianya adalah sebahagian 

dari ijtihād yang dilakukan oleh seseorang mujtahid itu dengan berpandukan kepada 

kaedah ijtihād dan istinbāṭ hukum yang diterima di sisi mereka dan ia telah bermula 

semenjak dari zaman Nabi SAW lagi dan diteruskan oleh para sahabat RA dan al-

Tābi‘īn.  

Hanya sanya ianya belum disusun dengan susunan yang teratur apatah lagi yang 

berbentuk akademik melalui penulisan buku, penghujahan, pengkajian dan sebagainya. 

Analogi yang sama juga seperti hubungan antara al-Shāfi‘ī dan penulisan ilmu Uṣūl al-

Fiqh yang mana Uṣūl al-Fiqh telah wujud lama sebelum Imam al-Shāfi‘ī menulis 

                                                
75  Abū Zaid ʻAbd al-Raḥmān bin Muḥammad Ibn al-Khaldūn, al-Muqaddimah, ed. ʻAbd al-Salam al-

Shadadī, (T.tp: Khazānah Ibn al-Khaldūn, al-Bait al-Funūn wa al-‘Ulūm wa al-Adab, tanpa cetakan, 

2005), 3:12 Musṭafā bin Khalīl, Miftāḥ al-Saʻādah, 2:329.  
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tentang ilmu Uṣūl al-Fiqh lagi. Ini kerana setiap orang yang berijtihad perlu kepada 

pengetahuan tentang Uṣul al-Fiqh, dan ijtihād sudah wujud semenjak di zaman Nabi 

SAW lagi dan bukan baru bermula di zaman imam al-Shāfi‘ī, namun sebelum beliau 

(al-Shāfi‘ī) ianya tidak ditulis dan pengetahuan tentangnya tidak dibukukan sehinggalah 

kemunculan beliau yang merintis usaha penulisan dan perbahasan tentangnya. Dengan 

kata lain, Imam Shāfi‘ī tidak mengasaskan Uṣūl al-Fiqh kerana ilmu ini telah wujud 

sebelum kelahiran beliau tetapi beliau hanyalah penulis, penyusun dan pengembang 

kepada ilmu Uṣūl al-Fiqh
76

 sahaja.  

Namun jika melihat kepada aspek kedua iaitu ia sebagai ilmu yang khusus yang 

melihat kepada Ta‘līl al-Aḥkām (perbincangan tentang‘illah hukum) dan metode qiyās 

dan istinbāṭ hukum berdasarkan kaedah-kaedah uṣūl bagi mazhab tertentu di samping 

aplikasi uṣūl tersebut dalam lingkungan mazhab tersebut maka boleh dikatakan bahawa 

dari segi penulisan, ilmu ini hanya bermula sesudah kelahiran kitab-kitab uṣūl imam al-

Shāfi‘ī terutamanya kitab al-Risālah
77

. Hujah bahawa penulisan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā 

                                                
76  Kebanyakan para ulama bersetuju bahawa Imam al-Shāfi‘ī adalah penyusun ilmu Uṣūl al-Fiqh, dan kitab 

Uṣūl al-Fiqh pertama yang ditulis ialah kitab beliau yang berjudul al-Risālah. Namun sebahagian ulama 
antaranya ulama dari mazhab Ḥanafī mengatakan bahawa imam-imam mereka iaitu Imam Abū Ḥanīfah, 

Abū Yūsuf dan Muḥammad bin Ḥassan adalah penulis pertama Uṣul al-Fiqh, sekalipun mereka berselisih 

pendapat sesama mereka siapakah yang pertama dari ke tiga-tiga imam mereka tersebut. Juga sebahagian 

pendapat Syiah menyatakan bahawa imam mereka iaitu Muḥammad bin Bāqir dan kemudian anaknya 

Abū ʻAbd Allāh Jaʻafar al-Ṣaqid – rujuk al-Rāzī, Manāqib al-Shāfi‘ī, 153. Dr Masʻūd bin Mūsā Falūsī, 

Madrasat al-Mutakallimīn wa Manhajuha fī Dirāsah Uṣūl al-Fiqh. (Riyāḍ: Maktabah al-Rusyd Nāsyirūn, 

cetakan pertama, 2004), 76-77, Abū Zahrah, Uṣūl al-Fiqh, 13.  
77  Al-Risālah adalah kitab yang ditulis oleh Imam al-Shāfi‘ī dan ianya diriwayatkan oleh al-Rabīʻ bersama 

dengan kitab Ikhtilāf al-Ahādith. Al-Risālah sebenarnya bermaksud surat, dan kitab ini sebenarnya adalah 

surat yang diutuskan sebagai menjawab permintaan ʻAbd al-Raḥmān al-Mahdī yang meminta Imam al-

Shāfi‘ī menerangkan tentang Uṣūl al-Fiqh dalam tajuk kehujahan al-Qurʼān, syarat penerimaan al-

Akhbār/hadis, kehujahan al-Ijmāʻ, Nāsikh Mansūkh dan lain-lain tajuk lagi berkaitan ijtihād dan Uṣūl al-
Fiqh. Bersempena dengan kitab ini sebagai surat yang diutuskan kepada ʻAbd al-Raḥmān maka 

dinamakan ia sebagai al-Risālah. Bagi Imam al-Shāfi‘ī sendiri, beliau hanya menamakan kitab ini al-

Kitāb, atau kitab kami atau kitabku. Berkenaan dengan masa penulisan kitab ini, ketika ia ditulis ʻAbd al-

Raḥmān bin al-Mahdī berada di Baghdad, begitu juga Imam al-Shāfi‘ī, dan difahami di sini bahawa kitab 

ini ditulis semasa Imam al-Shāfi‘ī berpegang dengan pendapat lama beliau (qaul Qadīm). Namun Imam 

al-Rāzi menyatakan dalam kitab Manāqib (biodata) Imam al-Shāfi‘ī bahawa kitab al-Risālah ditulis oleh 

Imam Shāfi‘ī ketika beliau berada di Baghdad, dan apabila beliau berada di Mesir beliau menulis semula 

kitab al-Risālah beliau, dan bagi setiap versi kitab-kitab al-Risālah ini ada ilmu yang banyak. Kitab al-
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al-Uṣūl dengan maksud kedua ini lahir dengan kelahiran kitab-kitab Uṣūl al-Fiqh yang 

ditulis oleh al-Shāfi‘ī ialah, al-Shāfi‘ī adalah orang pertama yang menulis dan 

menyusun kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh, dan proses takhrīj pula memerlukan kewujudan 

kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh dan kaedah-kaedah fiqh, maka kewujudan kedua-dua 

elemen ini memungkinkan wujudnya disiplin ilmu Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. 

Justeru Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dengan maksud kedua ini dari segi penulisannya 

ia wujud dengan kemunculan Imam al-Shāfi‘ī dan kitab-kitab usulnya.  

Adapun pendapat Dr Ya‘qūb yang menyatakan bahawa penulisan Takhrīj al-

Furūʻ dengan maksud yang kedua iaitu istinbāṭ hukum berdasarkan kaedah-kaedah 

yang diasaskan oleh imam mazhab hanya bermula pada di pertengahan kurun ke 4 

hijrah sesudah munculnya ulama-ulama mazhab dan kewujudan kaedah-kaedah uṣūl 

yang tersusun hasil dari proses menghimpun, mentarjīh, menyusun dan mengeluarkan 

ʻillah dari nās-nās imam mereka
78

, dari pandangan penulis ianya kurang tepat kerana 

kitab al-Risālah dan kitab-kitab uṣūl lain bagi imam al-Shāfi‘ī itu sendiri sudah 

tersusun dalam menerangkan kaedah Uṣūl al-Fiqh bagi mazhab Shāfi‘ī, apatah lagi ia 

ditulis oleh pengasas mazhab sendiri, dan sebagaimana yang dimaklumi bahawa kaedah 

imam merupakan salah satu komponen bagi kewujudan ilmu Takhrīj al-Furūʻ dan ini 

menunjukkan bahawa penulisan tentang ilmu ini telah wujud sebelum kurun ke 4 lagi.  

 

                                                                                                                                               
Risālah yang lama telah hilang, dan yang berada di tangan manusia pada hari ini hanyalah kitab al-Risālah 

yang baru (al-Jadīd). Dari segi kedudukan kitab ini, ianya merupakan kitab pertama yang menerangkan 

tentang metodologi istinbāṭ hukum atau Uṣūl Fiqh, dan sebelum lahirnya kitab ini, walaupun Uṣūl al-Fiqh 

telah diketahui semenjak zaman Nabi SAW lagi namun ianya tidak ditulis dan disusun sebagaimana yang 

dibuat oleh imam al-Shāfi‘ī. Kata imam al-Rāzī: “Shāfi‘ī adalah orang yang pertama yang mengarang 

kitab Uṣūl al-Fiqh,iaitu beliau mengarang kitab al-Risālah”.- Al-Baihaqī, Manāqib al-Shāfi‘ī, ed. Sa‘id 

Aḥmad Saqar (Miṣr: Dār al-Turath, 1970), 1:234, al-Rāzī, Manāqib al-Shāfi‘ī, 153. 
78  Ibid.  
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Bahkan lebih awal dari itu (kurun ke 4) lagi iaitu sekitar tahun 200-300 Hijrah telah muncul 

ulama-ulama Aṣḥāb al-Wujūh terawal mazhab al-Shāfi‘ī seperti al-Sayyār (wafat 268 

Hijrah)
79

, al-Anmāṭī (wafat 288 Hijrah)
 80

, al-Busyanjī (wafat 290 Hijrah)
81

, al-Marūzī 

(wafat 294 Hijrah)
82

, Ibn Suraij ( wafat 306 Hijrah)
83

 dan lain-lain yang telah menulis dan 

melakukan takhrīj mereka berdasarkan kaedah-kaedah imam dan ini jelas menunjukkan 

bahawa Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl telah wujud lama sebelum kurun ke 4 hijrah lagi.  

Antara ulama mazhab al-Shāfiʻi kurun ke 3 Hijrah yang sangat terkenal banyak 

membuat Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl ialah imam Abū Bakar ‘Abd Allāh bin Aḥmad al-

Marūzī atau lebih dikenali dengan nama al-Qaffāl Kecil
84

, dan sumbangan al-Qaffāl dalam 

bidang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl ini dapat dilihat dari kitabnya Fatāwā al-Qaffāl.  

                                                
79  Beliau ialah Aḥmad bin Sayyār bin Ayyūb, seorang yang sangat warak, ahli fiqh dan hadis. Seorang yang 

thiqah dan diberitakan bahawa al-Bukhārī, al-Nasāʼī dan Ibn Khuzaimah juga mengambil hadis darinya – 

Ibn Kathīr, Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah, 165,166, al-Nawawī, Tahdhīb al-Asmāʼ wa al-Lughāt, 1:113, (48), Al-

Subkī, ʻAlī bin ʻAbd al-Kāfī, Ṭabaqāt al-Shāfiʻīyyah al-Kubrā. (T.tp: Ḥijr li al-Ṭabāʻat wa al-Tawziʼ, 

1992), 2:183 (46). 
80  Beliau ialah Abū Qāsim ʻUthmān bin Saʻīd bin Basyar al-Baghdadī al-Anmāṭī, mengambil fiqh dari al-

Muzanī dan al-Rabiʻ al-Marādī, mengembangkan mazhab al-Shāfiʻi di Baghdad- al-Shīrāzī, Ṭabaqāt al-

Fuqahāʼ, 104, al-Husaynī, Ṭabaqāt al-Shāfiʻīyyah, 32-33, Op.cit, 174.  
81  Beliau ialah Abū ʻAbd Allāh Muḥammad bin Ibrāhīm al-ʻAbdī al-Busyanjī, tinggal di Naisabūr dan wafat 

di sana, seorang yang sangat fakih, ahli sastera dan ahli hadis- Ibid, 33. Dalam kitab Shadharāt al-Dhahab 

disebutkan bahawa beliau adalah tokoh ulama mazhab Maliki- Ibn al-ʻImād, Shadharāt al-Dhahab 3:380, 
Subkī, Ṭabaqāt al-Shāfiʻiyyah al-Kubrā, 189-207 (52).  

82  Beliau ialah Muḥammad bin Nasīr bin Yaḥya al-Marūzī, tinggal di Samarkhand dan wafat di sana. 

Dikatakan bahawa beliau adalah orang yang paling pakar tentang pendapat-pendapat para Sahabat, pakar 

hadis, seorang yang sangat warak- Ibid, 34-35, Op.cit, 181-184, Ibn al-ʻImād, Shadharāt al-Dhahab, 

4:397-398, al-Shīrāzī, Ṭabaqāt al-Fuqahā‘, 106-107, al-Subkī, Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah al-Kubrā, 246-255 

(60). 
83  Beliau ialah Abū al-‘Abbās Aḥmad bin Suraij, seorang kadi di Syirāz dan melaluinya tersebarlah mazhab 

al-Shāfiʻi dan dikatakan bahawa kemampuannya melebihi semua ulama mazhab al-Shāfiʻi termasuklah al-

Muzanī. Beliau mengambil ilmu dari al-Anmātī dan beliau juga seorang yang banyak menulis sehingga 

400 buah buku-Ibid, 41-42, Op.cit, 188-190, al-Subkī, Ṭabaqāt al-Shāfiʻīyyah al-Kubrā, 3:31-39(85), Ibn 

Khalkān, Wāfī bi al-Wafayāt, 1:66-67, (21). 
84   Beliau ialah Abū Bakar ʻAbd Allāh bin Aḥmad bin ʻAbd Allāh al-Qaffāl al-Marūzī, wafat tahun 417. 

Dikatakan tiada seorang pun yang lebih alim dari beliau dalam bidang fiqh, dan melalui beliau mazhab al-

Shāfiʻi berkembang terutama mazhab al-Shāfiʻi mengikut metode Khurasan, sedang Abū Ḥamid 

Asfarayinī pula adalah pengasas mazhab al-Shāfiʻi berdasarkan metode Iraqiyyin. Beliau seorang yang 

sangat warak, zuhud, dan banyak menangis ketika mengajar. Antara hasil peninggalan beliau ialah Fatāwā 

al-Qaffāl. – Abū Bakar ʻAbd Allāh bin Aḥmad al-Qaffāl, Fatāwā al-Qaffāl, ed. Musṭafā Maḥmūd al-

Azharī, (Riyāḍ: Dār Ibn Qayyīm, 2011),8, Ibn ʻImād, Shadharāt al-Dhahab 5:87, Ibn Qadhi Shuhbah, 

Abū Bakar Aḥmad bin Muḥammad Taqiy al-Dīn, Ṭabaqāt al-Fuqahā‘ al-Shāfi‘īyyah, ed. Dr ʻAbd al-

Ḥalīm Khān, (Haidar Abad: Percetakan Majlis Dāʼirah al-Maʻārif al-‘Uthmāniyyah, 1979), 1:92, Ibn 
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Kata pentahkik kitab ini (Fatāwā al-Qaffāl) :  

“Dan al-Qaffāl adalah seorang yang sangat menguasai Takhrīj al-Furūʻ 

ʻalā al-Uṣūl, dan ini jelas sebagaimana yang dapat dilihat dari kitabnya ini 

(Fatāwā al-Qaffāl)”
85

. 

 

Walaupun dari segi penulisan, Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl bermula dengan kelahiran 

mazhab al-Shāfi‘ī namun dari segi penulisan secara yang lebih tersusun sebagaimana yang 

wujud pada hari ini, dengan penerangan tentang kaedah-kaedah mazhab dan contoh-

contohnya, ianya bermula agak lewat iaitu ia hanya bermula pada kurun ke 6 Hijrah dengan 

kelahiran kitab Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh Imam Al-Zanjānī. Buku ini dikira buku 

terawal menerangkan secara lengkap tentang kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh dan furūʻ-furūʻ 

yang ditakhrījkan di bawah kaedah-kaedah tersebut, juga perbahasan tentang perbezaan 

pendapat dan dalil-dalil baginya, terutama menurut pandangan mazhab Shāfiʻi dan 

Ḥanafī
86

.  

  Penulis berpandangan punca kepada kelewatan penulisan ilmu takhrīj secara lengkap 

berbanding dengan kewujudan ilmu ini sendiri adalah kerana aliran penulisan Uṣūl al-Fiqh 

yang dipegang oleh para ulama mazhab al-Shāfi‘īyyah dan mereka yang sealiran 

dengannya adalah aliran yang memisahkan antara uṣūl dan furūʻ (aliran al-Mutakallimīn) 

dan ini memberi kesan kepada perkembangan penulisan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl itu 

sendiri. Ini kerana penulisan Uṣūl al-Fiqh berdasarkan aliran al-Mutakallimīn kurang 

menekankan kepada contoh-contoh dan aplikasi Uṣūl Al-Fiqh ke dalam hukum-hukum 

                                                                                                                                               
Khalkān, Shams al-Dīn Aḥmad bin Muḥammad bin Abī Bakar, Wafayāt al-Aʻyān wa Anbaʼ Abnāʼ al-

Zamān, ed. Iḥsān ʻAbbās, (Bayrūt: Dār Sadīr, t.t) 3:46, Al-Subkī, Ṭabaqāt al-Shāfiʻīyyah al-Kubrā, 5:53.  
85  Abū Bakar ʻAbd Allāh bin Aḥmad al-Qaffāl, Fatāwā al-Qaffāl, ed. Musṭafā Maḥmūd al-Azharī, (Riyaḍ: 

Dār Ibn Qayyīm, 2011),8, 
86  Dr Ya‘qūb al-Bāḥusīn, al-Takhrīj ‘Inda al-Fuqahāʼ, 65. 
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fiqh, bahkan mereka hanya memfokuskan perbincangan mereka kepada memantap dan 

memperkuatkan kaedah sahaja tanpa membincangkan contoh-contoh bagi kaedah yang 

mereka bincangkan, dan ini menyebabkan penulisan mereka tentang takhrīj al-furūʻ agak 

lewat dan tidak berkembang seiring dengan perkembangan penulisan Uṣūl al-Fiqh mereka. 

     Hanya apabila mereka merasakan bahawa metode yang mereka ikuti ini wujud 

sedikit kesukaran dalam menghubungkan furūʻ dengan kaedah-kaedah uṣūl mereka dan ini 

boleh menimbulkan masalah apabila sesuatu ijtihād itu ingin dilaksanakan terutama bagi 

para penuntut yang baru mendalami bidang istinbāṭ hukum maka mereka mula 

menghasilkan penulisan tentang metode menghubungkan furūʻ dengan uṣūl yang 

merupakan asas bagi furūʻ tersebut dan dari situ bermulalah penulisan disiplin ilmu Takhrīj 

Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. 

 

2.7 ALIRAN PENULISAN UTAMA
87

 UṢŪL AL-FIQH DAN HUBUNGANNYA 

DENGAN TAKHRĪJ AL-FURŪʻ ʻALĀ AL-UṢŪL. 

Dalam membicarakan tentang tajuk ini, di sana terdapat beberapa aliran penulisan 

dalam ilmu Uṣūl al-Fiqh dan aliran-aliran ini wujud disebabkan beberapa metode yang 

diguna pakai oleh para penulisnya dalam membicarakan topik-topik yang ingin 

dibincangkan, terutama dalam aspek contoh-contoh dan aplikasi sesuatu perbincangan 

                                                
87  Disebutkan di sini “aliran utama” kerana di sana terdapat lagi beberapa aliran penulisan dalam ilmu Uṣūl 

al-Fiqh seperti aliran penulisan berasaskan Maqāsid al-Sharīʻah dan berdasarkan pemerhatian menyeluruh 
(Istiqrāʼ Kullī) dan antara buku yang ditulis dalam aliran ini ialah al-Muwāfaqāt fī Uṣūl al-Sharīʻāt oleh 

al-Shāṭibī, Qawā‘id al-Aḥkām fī Maṣāliḥ al-Anām oleh ʻIzz al-Dīn ʻAbd al-Salām, dan juga buku-buku 

yang ditulis oleh ulama-ulama semasa seperti Ibn ‘Asyūr, al-Raisūnī dan sebagainya.  

Terdapat juga aliran penulisan yang menghimpunkan antara aliran al-Shāfi‘īyyah dan Aḥnāf, dan 

aliran penulisan membuat perbandingan (muqāranah) antara kedua aliran utama ini iaitu aliran Al-

Shāfi‘īyyah dan aliran Aḥnāf. Antara buku yang ditulis dalam aliran penulisan ini ialah al-Tahrīr oleh 

Kamāl bin Hammām, Badīʼʻi al-Niẓām al-Jami‘ baina al-Bazdawī wa al-Iḥkām oleh Ibn al- Sāʻatī, dan 

Jamʻ  al-Jawāmiʻ oleh Ibn al-Subkī dan lain-lain. 
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Uṣūl al-Fiqh itu. Terdapat sebahagian aliran yang hanya menekankan kepada 

perbincangan tentang hujah dan kekuatan sesuatu kaedah uṣūl sahaja tanpa menekankan 

tentang contoh-contoh dan aplikasi bagi kaedah tersebut, manakala sebahagiannya pula 

menggabungkan antara perbincangan tentang kaedah-kaedah uṣūl di samping contoh-

contohnya. Memandangkan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl adalah ilmu yang merupakan 

kesinambungan dari ilmu Uṣūl al-Fiqh, di samping ia mengkhususkan tentang 

perbincangan dalam suatu mazhab tertentu tentang contoh-contoh furūʻ fiqhi yang 

ditakhrījkan dari sesuatu kaedah Uṣūl al-Fiqh itu maka aliran-aliran penulisan dalam 

ilmu Uṣūl al-Fiqh ini mempunyai hubungan yang rapat dengan perkembangan ilmu 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl itu sendiri. 

   Kemunculan Imam al-Shāfi‘ī dan kitab-kitab uṣūlnya memberi kesan penting 

kepada perkembangan pengkajian ilmu Uṣul al-Fiqh dan sesudah kemunculan kitab-

kitab ini maka para ulama terutama dari mazhab lain mula membincangkan tentang 

kaedah-kaedah dan sumber hukum, juga metode istidlāl darinya, perbahasan tentang 

ijtihād, taqlīd dan sebagainya dengan cara yang lebih tersusun dan sistematik. Bagi 

ulama mazhab al-Shāfi‘ī, oleh kerana Imam al-Shāfi‘ī telah meletakkan panduan yang 

jelas dalam metodologi istinbāṭ hukum, maka ulama mazhab al-Shāfi‘ī 

mengembangkan perbahasan-perbahasan yang telah dirintis oleh imam al-Shāfi‘ī di 

samping penambahan tajuk-tajuk dan perbincangan baru
88

.  

Namun bagi ulama dari mazhab lain terutama mazhab Ḥanafī, oleh kerana 

pengasas mazhab tidak menjelaskan apakah metodologi hukum yang mereka gunakan 

                                                
88  Berdasarkan kiraan yang dibuat oleh penulis terhadap kaedah-kaedah yang disebutkan oleh al-Zanjānī 

dalam kitab Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, penulis menganggarkan bahawa 2/3 dari keseluruhan 96 kaedah 

yang terdapat dalam buku ini adalah pendapat imam al-Shāfi‘ī sendiri, manakala selebihnya adalah 

kaedah-kaedah yang diasaskan oleh pengikut mazhab al-Shāfi‘ī yang kemudiannya menjadi kaedah 

istinbāṭ hukum dalam mazhab al-Shāfi‘ī. 
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dalam istinbāṭ hukum maka para ulama pengikut mazhab mula menyusun kaedah-

kaedah istinbāṭ hukum mazhab mereka berdasarkan furūʻ-furūʻ fiqh yang ditinggalkan 

oleh para imam mereka. Mereka juga menghasilkan penulisan bagi memperkemaskan 

metode istinbāṭ hukum mazhab mereka ini. Dari dua pendekatan yang diambil oleh dua 

aliran ini maka lahirlah dua aliran penulisan ilmu Uṣūl al-Fiqh yang agak berbeza iaitu 

aliran yang diasaskan oleh imam al-Shāfi‘ī dan aliran yang diasaskan oleh para ulama 

yang bermazhab Ḥanafī
89

. 

 

2.7.1 Aliran Al-Shāfiʻiyyah Al-Mutakallimīn. 

Aliran ini adalah aliran penulisan yang dipelopori oleh Imam al-Shāfi‘ī dan 

bersempena dengan beliau adalah orang yang mengasaskan aliran penulisan ini maka 

aliran ini lebih dikenali dengan nama aliran al-Shāfiʻīyyah. Keunikan penulisan aliran 

ini ialah perbincangan Uṣūl al-Fiqh hanya membincangkan tentang kaedah dan 

metodologi istinbāṭ hukum, perbincangan tentang dalil-dalil dan pendalilan (istidlāl) 

darinya dan tajuk-tajuk lain yang berkaitan ilmu Uṣūl al-Fiqh semata-mata tanpa 

dikaitkan dengan mana-mana mazhab, atau tanpa disulami dengan furūʻ-furūʻ yang 

terkeluar dari sesuatu perbincangan tentang kaedah pengeluaran hukum.  

                                                
89  Dalam soal ini Sheikh Abū Zahrah ada menyebutkan: 

 “Dan sesudah kewujudan mazhab-mazhab, para fuqaha dalam soal pengkajian tentang Uṣūl al-Fiqh 

terbahagi kepada dua aliran yang berbeza, salah satunya ialah aliran teori di mana aliran ini tidak 
terkesan dengan hukum-hukum furūʻ dari mazhab tertentu, bahkan aliran ini membincang dan 

mengasaskan kaedah-kaedah hukum tanpa mengaplikasikannya dalam mana-mana mazhab sama ada 

ianya bertujuan untuk memperkuatkan hujah mana-mana mazhab ataupun bertujuan untuk menolak dan 

melemahkan hujah mazhab lain...Dan dinamakan aliran yang pertama itu dengan nama aliran al-

Shāfi‘īyyah dengan mengambil kira bahawa al-Shāfi‘ī adalah orang pertama yang menerangkan metode 

ini dalam pengkajiannya iaitu pengkajian teori semata-mata, dan dinamakan juga aliran ini dengan nama 

aliran Mutakallimīn, kerana ramai dari ulama Ilmu Kalam yang menyumbang dalam perbahasan uṣūl 

(Uṣūl al-Fiqh) berdasarkan manhaj yang berasaskan teori ini” - Abū Zahrah, Uṣūl al-Fiqh, 18. 
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Dengan kata lain, bagi aliran ini Uṣūl al-Fiqh adalah terasing dari perbincangan fiqh, yang 

mana tidak disebutkan contoh-contoh hukum yang terhasil dari sesuatu tajuk dalam Uṣūl 

al-Fiqh itu melainkan jika benar-benar perlu sahaja.  

         Bagi mereka yang mengikuti metode penulisan ini, mereka berpandangan bahawa 

fiqh dibina dari Uṣūl al-Fiqh dan kaedah-kaedah istinbāṭ hukum, dan adalah menjadi satu 

kejanggalan apabila sesuatu kaedah Uṣūl itu disebutkan contoh-contoh hukum fiqh yang 

ada kaitan dengannya. Ini bertujuan untuk memastikan keabsahan sesuatu kaedah itu 

supaya ia tidak dipengaruhi oleh hukum fiqh
90

. Dalam soal ini Imam al-Haramayn al-

Juwaynī ada berkata:  

 على يصحح فالفرع الفقه، مسائل إلى نلتفت لا الأصول مسالك في أنا على
 الفرع، على لا الأصل

“Bahawa kami dalam soal perbincangan uṣūl, tidak berpaling 

kepada masalah-masalah fiqh, maka furūʻ dibetulkan 

menggunakan uṣūl, dan bukan dibetulkan oleh furūʻ”
91

.  

 

Juga katanya lagi: 

 واحد، مسلك عن الذب يلتفت ولا مذهب، على يعرج ألا الأصولي وحق
 .الفروع في هاءالفق مذاهب إلى ملتفت غير القطع، مسلك يجري ولكن

“Adalah menjadi tanggungjawab ulama Uṣūl supaya tidak 

cenderung kepada mana-mana mazhab, dan tidak melazimkan diri 

mengikut satu jalan sahaja, tetapi hendaklah ia yang memutuskan 

                                                
90  Dr Ḥasan Hītū menyebutkan banyak kitab-kitab yang ditulis oleh golongan Mutakallimīn yang 

menyebutkan contoh-contoh bagi setiap kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh yang dibincangkan seperti kitab 

Shifāʼ al-Ghalīl fī Bayān al-Shubhah wa al-Mukhīl wa Masālik al-Taʻlīl oleh al-Ghazzālī, al-Ibhāj fī al-

Sharḥ al-Minhāj ʻAlā Minhāj al-Wuṣūl fī al-ʻIlm al-Uṣūl oleh ʻAbd al-Wahhāb bin ʻAlī bin ʻAbd al-Kāfī 

Tāj al-Dīn al-Subkī, dan Rafʻ al-Ḥājib ʻan Mukhtaṣar Ibn Ḥājib oleh ʻAbd al-Wahhāb bin ʻAlī bin ʻAbd 

al-Kāfī al-Subkī dan lain-lain, namun contoh-contoh yang disebutkan hanya sebagai untuk memudahkan 

memahami kaedah-kaedah yang dibincangkan sahaja-rujuk al-Tamhīd fī al- Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl 

oleh ʻAbd al-Raḥīm al-Isnawī, ed. Dr Ḥasan Hītū, 12. 
91  Al-Juwaynī, al-Burhān, 2: 1363.  
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jalan, juga tidak perlu berpaling kepada mazhab-mazhab fuqaha 

dalam soal furūʻ...
92

. 

 

Selain itu, aliran ini juga dikenali dengan nama aliran al-Mutakallimīn kerana ramai dari 

ulama ilmu Kalam
93

 yang mengikuti metode ini, bahkan mereka memasukkan juga 

perbahasan-perbahasan yang berkaitan ilmu Kalam ke dalam ilmu Uṣūl al-Fiqh seperti soal 

dosa pahala sebelum dibangkitkan para Rasul AS, kehujahan al-Qurʼān, al-Sunnah, al-

Ijmā‘, al-Qiyās, adakah kesalahan yang dilakukan oleh para nabi dan Rasul AS itu tidak 

diambil kira (maʻṣūm) sebelum dibangkitkan menjadi rasul dan sebagainya
94

.  

                                                
92  Ibid. 2: 1220 
93  Antara definisi ilmu Kalām ialah definisi yang diberikan oleh al-Ijī: “Ilmu Kalām ialah kemampuan yang 

ada pada manusia untuk mengisbatkan akidah keagamaan dengan membawakan hujah dan menolak 

segala shubhah, dan yang dimaksudkan dengan ialah iktikad itu sendiri dan bukan yang berkaitan dengan 

perbuatan, dan yang dimaksudkan dengan keagamaan ialah yang dinisbahkan kepada agama yang 
dibawa oleh Muḥammad SAW, dan pihak lawan, sekalipun kita mengatakan bahawa mereka adalah salah 

tetapi kita tidak mengeluarkan mereka dari golongan ilmu Kalām”. Maksud yang hampir sama juga 

diberikan oleh al-Farabī. Rujuk ʻAḍ al-Dīn ʻAbd al-Raḥmān bin Aḥmad al-Ījī, al-Muwāqif fī al-ʻIlm al-

Kalām, (Bayrūt: Alim Kutub, t.t), 7, Abū Nāsir Muḥammad bin Muḥammad al-Fārābī, Ihṣāʼ al-ʻUlūm, ed. 

Dr ʻUthmān Amīn. (Lubnān: Markaz Inhaʼ al-Qawmī, t.t), 131, Dr Masʻūd Mūsā, Madrasat al-

Mutakallimīn, 300. 
94  Pada asalnya ilmu Uṣūl al-Fiqh sebagaimana yang disusun oleh imam al-Shāfi‘ī dalam kitab-kitab uṣūlnya 

terutama kitab al-Risālah adalah satu disiplin ilmu yang bebas dari perbincangan tentang ilmu Kalām dan 

ilmu Usuluddin, bahkan ianya adalah ilmu yang semata-mata membincangkan tentang istinbāṭ hukum dari 

dalilnya sahaja. Ilmu Uṣūl al-Fiqh mula diserapi oleh Ilmu Kalām atau ilmu Usuluddin terutama dengan 

berkembangnya mazhab Muʻtazilah pada kurun ke 3 hijrah, dan ramai dari kalangan para ulama mereka 
menghasilkan penulisan-penulisan dalam bidang Uṣūl al-Fiqh, di samping mereka juga menambah dalam 

perbincangan mereka isu-isu yang berkaitan ilmu Kalām. Dalam masa yang sama juga muncul dua 

mazhab lain iaitu mazhab al-Ashāʻirah dan mazhab al-Māturidiyyah, dan setiap aliran ini mendalami dan 

membincangkan ilmu Uṣūl al-Fiqh sejajar dengan aliran aqidah yang mereka pegang. Bagi mazhab al-

Ashāʻirah, ianya diasaskan oleh bekas pengikut aliran Muʻtazilah iaitu Abū Ḥassan al-Ashʻarī al-Shāfiʻi, 

dan oleh kerana beliau adalah seorang yang sibuk dengan ilmu Kalām, apatah lagi untuk berhadapan 

dengan mazhab Muʻtazilah yang sudah agak terkehadapan dalam ilmu Uṣūl al-Fiqh, maka ia dibantu oleh 

ulama uṣūl dari mazhab al-Shāfi‘ī iaitu Imam Abū Bakar al-Ṣairafī dan Imam al-Qaffāl al-Shāshī, dan 

melalui jasa kedua orang ulama ini maka aliran Uṣūl al-Fiqh al-Shāfi‘īyyah al-Ashaʻirah wujud dan 

berkembang. Bagi mazhab al-Māturidiyyah pula, ianya diasaskan oleh seorang tokoh Ahli al-Sunnah wa 

al-Jama‘ah iaitu Abū Manṣūr al-Māturīdī, dan beliau mengasaskan ilmu Uṣūl al-Fiqh berasaskan aliran al-

Aḥnāf. Seterusnya dalam kurun ke 4 Hijrah, ilmu Uṣūl al-Fiqh dan ilmu Kalām menjadi ilmu yang saling 
diperbincangkan dalam ilmu Uṣūl al-Fiqh, dan setiap aliran menghasilkan penulisan-penulisan mereka, 

sehinggalah kemunculan al-Bāqilanī (dengan kitabnya al-Taqrīb) dan kadi ʻAbd al-Jabbār (dengan 

kitabnya al-ʻUmd) di mana kedua kadi ini “memperhalusi, menjelaskan maksud, menerangkan perkara-

perkara yang kesamaran, meluaskan perbincangan…” dan kedua kitab ini menjadi kitab rujukan bagi 

kedua aliran iaitu al-Shāfi‘īyyah Mu‘tazilah dan al-Shāfi‘īyyah al-Ashāʻirah. Seterusnya dalam kurun 

yang ke 5 Hijrah pula, Uṣūl al-Fiqh telah menjadi sebati dengan ilmu Kalām, dan kebanyakan ulama-

ulama yang menulis dalam Uṣūl al-Fiqh akan memasukkan juga sebahagian perbahasan tentang ilmu 

Kalām yang mempunyai kaitan dengan ilmu Uṣūl al-Fiqh, dan antara tokoh yang paling terkenal dalam 
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Aliran al-Shāfiʻīyah atau aliran al-Mutakallimīn ini lebih mementingkan kesahihan kaedah-

kaedah istinbāṭ hukum tanpa mengambil kira sama ada ia boleh menguatkan mazhab 

tertentu atau sebaliknya
95

 dan disebabkan ini juga maka terdapat sebahagian ulama yang 

menyanggah imam al-Shāfi‘ī sendiri dalam beberapa perbahasan ilmu Uṣūl al-Fiqh 

walaupun dari segi fiqhnya mereka adalah bermazhab al-Shāfi‘ī. Bagi mereka tidak timbul 

isu taksub mazhab dalam soal pembinaan hukum, kerana kaedah uṣūl itu sebenarnya 

sumber istinbāṭ hukum dan bukan furūʻ-furūʻ fiqhi. Bagi aliran ini, kaedah-kaedah hukum 

atau Uṣul al-Fiqh itu adalah Ḥakim dan fiqh itu adalah yang maḥkūm ʻalaih (pihak yang 

menerima perintah/hukuman).  

Antara kitab-kitab utama yang dihasilkan berdasarkan aliran penulisan ini adalah 

kitab al-Risālah oleh Imam al-Shāfi‘ī dan syarah-syarahnya, dan antara syarah yang paling 

terkenal ialah yang disyarahkan oleh Abū Bakar al-Ṣairafī
96

 (wafat 330 Hijrah), al-Qaffāl 

                                                                                                                                               
kurun ini ialah imam al-Haramayn al-Juwaynī dengan kitabnya al-Burhān. Kitab ini dikira sebagai kitab 

rujukan utama ilmu Uṣūl al-Fiqh/ilmu Kalām bagi kurun ke 6-7 sebagaimana juga al-Risālah menjadi 

rujukan bagi kurun ke 3-4 Hijrah. Namun begitu, di zaman ini, terdapat juga aliran yang memisahkan 

antara Uṣūl al-Fiqh dan ilmu Kalām, dan antara ulama aliran ini ialah al-Shīrāzī (al-Lumaʻ), al-Bājī 

(Iḥkām al-Fuṣūl), dan Ibn al-Samʻāni (Qawāṭiʻ al-Adillah)- rujuk Dr Muḥammad Riyāḍ al-Fakhrī, Tatwīr 

al-ʻAlāqah Baina ʻIlm Uṣūl al-Fiqh wa Uṣūl al-Dīn wa Atharuhu fī al-Masāʼil al-Uṣūliyyah. (Baghdad: 

Muktamar ʻIlm Uṣūl al-Fiqh wa ʻUlūm Ukhrā, t.t).  
95   Dr ʻAbd al-Wahhāb Ibrāhīm Abū Sulaīmān, Manhajiyyah al-Imām Muḥammad bin Idrīs al-Shāfi‘ī RA fī 

al-Fiqh wa al-Uṣūlihi: Taʼṣil wa Tahlīl, wa Yalīhi Manhaj al-Baḥs fī al-Uṣūl al-Fiqh (Bayrūt:  Dār al-Ibn 

al-Ḥazm, cetakan pertama: 1999), 212. 
96   Beliau ialah Muḥammad bin ʻAbd Allāh al-Baghdadī al-Ṣairafī al-Shāfi‘ī, salah seorang Aṣḥāb al-Wujūh 

dalam mazhab al-Shāfi‘ī. Beliau berguru dengan Ibn Suraij, dan dikatakan bahawa beliau adalah orang 

yang paling alim tentang ilmu Uṣūl al-Fiqh sesudah al-Shāfi‘ī. Beliau wafat pada bulan Rejab tahun 330 

Hijrah. Antara karangan beliau ialah syarah kepada kitab al-Risālah dan kitab al-Bayān fī Dalāil al-Iʻlam 

ʻalā Uṣūl al-Aḥkām. Beliau juga adalah orang pertama yang menulis tentang ilmu Syurūt (pendaftaran dan 

rekod penghakiman) - Ibn Kathīr, Ṭabaqāt al-Shāfiʻiyyah, 1:253, al-Husaynī, Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah, 63. 
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al-Shāshī
97

 (wafat 349 Hijrah) dan al-Juwaynī
98

 (wafat 438 Hijrah, Imam al-Juwaynī si 

bapa). Juga kitab-kitab Imam al-Shāfi‘ī selain al-Risālah iaitu kitab Jimāʻ al-ʻIlm, Ibṭāl al-

Istiḥsān, Aḥkām al-Qur’ān, dan kitab al-Ḥujjah. Juga kitab al-Radd ʻalā Ibn Dāud fī Ibṭāl 

al-Qiyās oleh Aḥmad bin ʻUmar al-Suraij
99

 (wafat 306), kitab Ijmāʻ Ahli Madīnah oleh 

Abharī al-Mālikī,  kitab al-Taqrīb wa al-Irshād fī Tartīb Ṭuruq al-Ijtihād
100

 oleh al-

Bāqilānī
101

 (403), kitab al-Muʻtamad fī al-Uṣūl al-Fiqh oleh tokoh al-Muktazilah iaitu Abū 

Ḥusain al-Baṣrī
102

 (wafat 436 H), al-Burhān fī Uṣūl al-Fiqh oleh Imam al-Haramayn al-

                                                
97  Beliau ialah Abū Bakar Muḥammad bin ʻAlī bin Ismāʻīl al-Shāshī al-Shāfi‘ī, atau lebih dikenali dengan 

nama al-Qaffāl al-Kabīr (Qaffāl Besar). Lahir pada tahun 291 dan wafat pada tahun 365 Hijrah, setengah 

riwayat mengatakan beliau wafat pada tahun 349 Hijrah. Beliau adalah  salah seorang tokoh besar dalam 

mazhab al-Shāfi‘ī, seorang fakih, ahli tafsir, periwayat hadis. Berguru dengan Ibn Khuzaimah, al-

Baghawī, dan Ibn Jarīr al-Ṭabarī. Antara muridnya ialah Imam Ḥākim – pengarang kitab Mustadrak ʻalā 

al-Ṣaḥiḥain. Antara karangan beliau ialah syarah kepada kitab al-Risālah, Maḥāsin al-Shari‘ah, Dalāʼil 

al-Nubuwwah, Tafsīr al-Qurʼān dan Adab al-Qādī- Ibid. 1:257, Ibn Kathīr, Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah, 1: 

288. 
98
 Beliau ialah Abū Muḥammad ʻAbd Allāh bin Yūsuf bin ‘Abd Allāh al-Juwaynī, seorang tokoh mazhab al-

Shāfi‘ī, dan ayah kepada imam al-Haramayn al-Juwaynī. Seorang yang sangat fakih, ahli tafsir dan ahli 

Naḥu. Bergurukan Abū Bakar al-Qaffāl, Abū Nuʻaim al-Asfarāyīnī dan lain-lain. Antara muridnya ialah 

anaknya (Imam al-Haramayn al-Juwaynī) dan Saḥl bin Ibrāhīm. Antara karangan beliau ialah al-Tabṣirah 
fī al-Fiqh, al-Tadhkirah, Tafsīr al-Kabīr dan al-Taʻlīqāt. Wafat pada tahun 438 Hijrah –Ibid, 1:373, al-

Husaynī, Ṭabaqāt al-Shāfiʻīyyah, 144, Khalkān, Wafayāt al-Aʻyān, 3:47, Ibn al-ʻImād, Shadharāt al-

Dhahab, 5:176-177, Ibn Kathir, Ṭabaqāt al-Shāfiʻiyyah, 2:373. 
99  Beliau ialah Abū ʻAbbās Aḥmad bin ʻUmar al-Suraij. Seorang tokoh besar mazhab al-Shāfi‘ī, lahir pada 

tahun 240, wafat pada tahun 306 Jamadi al-Awwal. Antara guru beliau ialah Zaʻfarānī, al-Anmātī dan 

ʻAbbās bin ʻAbd Allāh al-Tarqafī. Antara murid beliau ialah Abū Qāsim al-Tabrāni dan al-Jurjānī. Beliau 

memegang jawatan sebagai seorang kadi di Shīrāz. Dikatakan bahawa karangannya mencecah 400 buah, 

antaranya ialah kitab al-Radd ʻalā ʻIsā bin Abān, al-Radd ʻalā Muḥammad bin Ḥassan, al-Taqrīb baina 

al-Muzanī wa al-Shāfi‘ī, dan lain-lain. Namun kebanyakan kitabnya hilang kecuali beberapa sahaja yang 

terselamat- Ibid, 1:188, al-Husaynī, Ṭabaqāt al-Shāfiʻīyyah, 41, 42, Ibn Kathīr, Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah, 

188-190. 
100  Dikatakan bahawa kitab ini adalah antara kitab yang paling lengkap yang pernah dikarang berkenaan Uṣūl 

al-Fiqh, sehingga dikatakan bahawa asal kepada kitab ini adalah 12 jilid, namun beliau ringkaskan kepada 

4 jilid sahaja menjadi kitab Irshād al-Saghīr, dan kitab ini juga telah diringkaskan oleh Imam al-Juwaynī 

menjadi kitab al-Talkhīṣ, Dr Masʻūd bin Mūsā Falūsī, Madrasat al-Mutakallimīn wa Manhajuha fī 

Dirāsati Uṣūl al-Fiqh (2004), 223-224, dicapai pada 1 Jun 2015, 

http://www.almostaneer.com/Pages/BookDetails.aspx?ID=225 
101  Beliau ialah Abū Bakar bin Ṭayyib, al-Baghdādī. Digelar Saif al-Sunnah, Lisān al-Ummah, seorang tokoh 

besar mazhab Mālikī di zamannya. Antara karangan beliau termasuklah al-Uṣūl al-Kabīr fī al-Fiqh, al-
Taqrīb wa al-Irshād, Daqāʼiq al-Kalām, al-Kasb, al-Tabṣirah, Tamhīd al-Awāʼil wa Talkhīṣ al-Dalāʼil. 

Wafat Zulkaedah 403, Ibn Khalkān, Wafayāt al-Aʻyān, 4: 269-270, Ibn ʻImād, Shadharāt al-Dhahab, 

5:20-22.  
102 Beliau ialah Abū Ḥassan Muḥammad bin ʻAlī bin al-Ṭayyib al-Baṣrī, seorang tokoh besar ulama ilmu 

Kalām yang bermazhab Muʻtazilah. Seorang yang petah percakapan lagi pula pandai menyusun 

pertuturan. Juga seorang yang aktif menulis kitab dan antara karangan beliau ialah kitab al-Muʻtamad fī 

al-Uṣūl al-Fiqh, Sharḥ al-Uṣūl al-Khamsah, kitab berkenaan dengan Imamah, kitab Taṣaffuh al-Adillah 

dan lain-lain lagi. Tinggal di Baghdad dan wafat di sana pada bulan Rabī‘ al-Akhir tahun 436 Hijrah dan 
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Juwaynī, kitab Iḥkām al-Fuṣūl fī Aḥkām al-Uṣūl oleh Abu Walīd al-Bājī al-Mālikī
103

 (wafat 

474 Hijrah), kitab al-Lumaʻ fī Uṣūl al-Fiqh dan kitab al-Tabṣirah keduanya oleh Abū Ishāq 

al-Shīrazī (wafat 476 Hijrah ), kitab al-Mustaṣfā min al-ʻIlm al-Uṣūl dan  kitab al-Mankhūl 

min Taʻlīqāt al-Uṣūl keduanya oleh Abū Ḥamid al-Ghazzālī (wafat 505 Hijrah) dan 

sebagainya. Adapun kitab-kitab yang ditulis sesudah itu maka ia adalah kitab-kitab yang 

diiqtibās (yang diambil) dari kitab-kitab utama yang disebutkan di atas, terutamanya dari 

kitab al-Muʻtamad, al-Burhān dan al-Mustaṣfā. Antara kitab-kitab terkenal yang diambil 

dari 3 kitab utama sebelum ini ialah kitab al-Maḥṣūl oleh al-Rāzī
104

 (wafat 606 Hijrah), al-

Iḥkām fi Uṣūl al-Aḥkām oleh al-Āmidī
105

 (wafat 631 Hijrah), al-Taḥṣīl dan al-Ḥāṣil oleh al-

Armawī
106

 (wafat 672 Hijrah), Minhāj al-Wuṣūl oleh al-Bayḍawī
107

 (wafat 685 Hijrah) dan 

syarahnya Nihāyat al-Sūl oleh al-Isnawī  (wafat 772 Hijrah).  

                                                                                                                                               
beliau disembahyangkan oleh kadi Abū ʻAbd Allāh al-Saimirī al-Ḥanafī, Ibn ʻImād, Shadharāt al-

Dhahab, 5:172.   
103  Abū al-Walid Sulayman bin Khalaf al-Bājī, seorang ulama besar mazhab Māliki, lahir pada tahun 403 

hijrah dan wafat pada tahun 474 Hijrah. Beliau berasal dari Andalusia kemudian bermusafir ke timur 

untuk menuntut ilmu. Antara guru beliau ialah al-Shīrāzī , al-Ṭabarī, al-Saimirī. Kembali ke Andalusia 
untuk mengajar dan antara murid beliau ialah Ibn ʻAbd al-Barr dan lain-lain. Antara karangan beliau ialah 

Al-Muntaqa Sharḥ al-Muwaṭṭaʼ, Ikhtilaf al-Muwaṭṭaʼ, Tabyīn al-Minḥāj wa al-Tasdīd ilā Maʻrifati Ṭarīq 

al-Tawhīd, al-Ḥudūd fī al-Uṣūl al-Fiqh, Sharḥ al-Mudawwanah dan lain-lain, Ibn al-ʻImād, Shadharāt al-

Dhahab, 5:315, 316, Ibn Khalkān, Wafayāt al-Aʻyān, 2:408.  
104  Beliau ialah Muḥammad bin ‘Amr bin Ḥusayn bin Ḥasan al-Rāzī, seorang ulama besar mazhab al-Shāfi‘ī 

di zamannya. Seorang ulama uṣūl, ahli tafsir, ulama ilmu Kalām dan ilmu falsafah, ilmu kedoktoran, ilmu 

falak dan lain-lain. Antara karangan beliau ialah Tafsīr al-Kabīr (Mafātiḥ al-Ghaib), al-Maḥsūl fī ʻIlm al-

Uṣūl al-Fiqh, Taʼsīs al-Taqdīs, Manāqib Imām al-Shāfiʻi, Masāʼil al-Khamsūn fī Uṣūl al-Dīn dan lain-

lain, Ibn Kathīr, Ṭabaqāt al-Shāfiʻīyyah, 2:716-721, Ibn ʻImād, Shadharāt al-Dhahab, 7:40-42, Khalkān, 

Wafayāt al-Aʻyan, 4:248.   
105  Beliau ialah Saif al-Dīn Abū al-Ḥasan ʻAlī bin Abī ʻAlī bin Muḥammad bin Salīm bin Muḥammad (551-

631 Hijrah), seorang yang pada asalnya bermazhab Ḥanbalī kemudian berpindah ke mazhab Shāfiʻī. 

Seorang fakih, pakar dalam bidang Uṣūl al-Fiqh dan ilmu Kalām. Beliau melazimi Yaḥya bin Abū al-

Ḥasan ʻAlī bin Ḥassan bin Hibat Allāh dalam bidang perbezaan pendapat (khilaf). Antara karangan beliau 

selain dari kitab al-Iḥkām ialah Taʻlīqah al-Ṣaghīrah fī al-Khilāf, Taʻlīqah al-Kabīrah fī al-Khilāf, 

Daqāʻiq al-Ḥaqāʼiq fī al-Ḥikmah, Ghayah al-Marām fī al-ʻIlmu al-Kalām dan lain-lain lagi- Ibn ʻImād, 

Shadharāt al-Dhahab, 7:253-254, Ibn Kathīr, Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah, 2: 762-763. 
106 Beliau ialah Tāj al-Dīn Muḥammad bin ʻAbd Allāh al-Armawī. Beliau bergurukan Fakhr al-Dīn al-Rāzī, 

dan antara murid beliau ialah Syaraf al-Dīn al-Dumyatī. Antara karangan beliau ialah al-Ḥāṣil yang 

merupakan syarah kepada kitab al-Mahṣūl karangan imam al-Rāzī- Ibn Kathīr, Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah, 

2:802.  
107  Beliau ialah ʻAbd Allāh bin ‘Umar al-Baiḍawī, seorang ulama besar mazhab al-Shāfi‘ī, seorang fakih dan 

juga ulama Uṣūl. Juga seorang ahli tafsir, tokoh ilmu Kalām, ahli hadis dan ahli bahasa. Antara guru 

beliau ialah ʻUmar bin Muḥammad al-Baiḍawī (bapanya), dan antara murid beliau ialah kadi Rūh al-Dīn 

al-Maʻālī (pensyarah kepada kitab al-Ghayāh al-Qaswā), begitu juga Tāj al-Dīn al-Hinkī. Antara karya 
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Setengah pengkaji moden menyebut kitab yang dihasilkan berdasarkan metode penulisan 

ini (al-Shāfi‘īyyah al-Mutakallimin) sangat banyak, bahkan melalui satu kajian yang tidak 

begitu menyeluruh, kitab-kitab uṣūl yang dihasilkan oleh ulama-ulama uṣūl dari mazhab 

Shāfi‘ī sahaja melebihi 300 buah, dan bagi kitab Minhāj al-Wuṣūl karangan imam al-

Baiḍawī sahaja, ada 35 kitab lain yang ada kaitan dengannya sama ada sebagai syarah, 

ḥāsyiyah, dalam bentuk naẓam atau syair, ringkasan dan sebagainya
108

. 

 

2.7.2 Aliran Fuqaha/Aḥnāf. 

Aliran penulisan Uṣūl al-Fiqh ini dikenali dengan nama aliran Aḥnāf kerana ianya 

diasaskan oleh para ulama dari mazhab Ḥanafī. Ia juga dikenali dengan nama aliran 

Fuqaha kerana perbincangan mereka lebih hampir kepada ilmu fiqh disebabkan 

banyaknya contoh-contoh fiqh yang disebutkan, dan pembinaan tajuk-tajuk 

perbincangan adalah berdasarkan perbincangan tajuk-tajuk dalam ilmu fiqh.   

 Keunikan aliran ini adalah terletak pada pengkajian tajuk-tajuk dalam Uṣūl al-

Fiqh iaitu bagi setiap tajuk-tajuk yang dibincangkan, ianya akan disertai dengan 

contoh-contoh hukum fiqh. Bagi aliran ini, Uṣūl al-Fiqh dibina dari fiqh, iaitu ia 

dibina dari hukum-hukum fiqh yang ditinggalkan oleh para imam yang dijadikan 

kaedah dan asas untuk isṭinbāṭ hukum yang dipakai dalam mazhab. Dalam soal ini 

Ibn Khaldūn ada berkata: 

                                                                                                                                               
beliau ialah Minhāj al-Wuṣūl ilā al-ʻIlm al-Uṣūl, Sharḥ al-Maḥṣūl, Tafsir al-Qurʼān, Sharḥ al-Tanbīh, al-

Ghāyat al-Quswā fī Dirāyah al-Fatwā ʻalā Madhhab Imām al-Shāfi‘ī, dan lain-lain – Ibn ʻImād, 

Shadharāt al-Dhahab, 7:685-686. 
108Wikipedia, Mazhab Shāfi‘ī, dicapai pada 27 Jun 2016, 

http://ar.wikipedia.org/wiki/%D8%B4%D8%A7%D9%81%D8%B9%D9%8A%D8%A9#.D9.83.D8.AA.

D8.A  
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 فيها، القول وأوسعوا القواعد، تلك وحققوا الفقه( )أصول فيه الحنفية فقهاء كتب  ثم
 لكثرة بالفروع وأليق بالفقه، أمس فيها الفقهاء كتابة  أن إلا كذلك  المتكلمون وكتب
 يجردون والمتكلمون الفقهية، النكت على فيها المسائل وبناء والشواهد، فيها، الأمثلة
 غالب لأنه أمكن، ما العقلي الإستدلال إلى ويميلون الفقه، على المسائل تلك صور

 النكت على الغوص من الطولى اليد الحنفية لفقهاء فكان طريقهم، ىضومقت فنونهم،
 .أمكن ما الفقه مسائل من القوانين هذه والتقاط الفقهية،

“………kemudian para fuqaha dari mazhab Ḥanafī pun menulis 

dalamnya (Uṣūl al-Fiqh), dan mereka mentahkik kaedah-kaedah 

tersebut, dan mereka meluaskan perbincangan padanya, begitu juga 

halnya dengan para ulama al-Mutakallimīn melainkan penulisan para 

fuqaha (Aḥnāf) dalam (Uṣūl al-Fiqh) lebih hampir kepada fiqh, dan 

lebih sesuai dengan perbincangan hukum furūʻ kerana banyaknya 

contoh-contoh disebut di dalamnya, dalil-dalil, dan pembinaan 

masalah-masalah dalamnya berdasarkan skop fiqhiyyah, sedangkan 

para ulama al-Mutakallimīn tidak menyebutkan aplikasi kaedah-kaedah 

hukum tersebut dalam hukum fiqh, kerana mereka lebih cenderung 

untuk menguatkan kaedah hukum tersebut dengan dalil akal seboleh 

mungkin, kerana itulah kebiasaan seni mereka, dan kehendak aliran 

mereka, lalu para fuqaha Ḥanafīyyah lebih mendahului dalam soal ini 

dan mereka tenggelam dalam perbincangan fiqhiyyah, dan mengutip 

(mengambil) kaedah-kaedah hukum ini dari furūʻ fiqhiyyah (yang 

ditinggalkan oleh imam mazhab) seboleh mungkin
109

. 

 

Jelas di sini perbezaan antara kedua aliran pengajian Uṣūl al-Fiqh ini iaitu bagi aliran 

pertama iaitu aliran al-Shāfiʻiyyah atau aliran al-Mutakallimīn, Uṣūl al-Fiqh membina fiqh, 

dan bagi aliran kedua, Uṣūl al-Fiqh dibina dari fiqh. Bagi aliran pertama, mereka tidak 

                                                
109  Ibn Khaldūn, al-Muqaddimah, 455. Sheikh Abū Zahrah juga ada berkata: 

 سلامة يثبتوا أن في له يجتهدون المذهب أصحاب أن بمعنى فيها، الاجتهاد سلامة وإثبات لخدمتها يتجه وهو بالفروع متأثر إتجاه وثانيهما:
 وبذلك قطعية، دلالته لعاما أن مثلا الحنفية فيقرر مذهبهم، تؤيد التي القواعد فيذكرون مذهبهم، من المتقدمون إليها انتهى التي الفقهية الأحكام
 .ظنية لأنها تخالفها التي الآحاد أخبار يضعون

"Dan yang keduanya adalah aliran yang dipengaruhi oleh hukum furūʻ yang mana ia bertujuan untuk 

berkhidmat kepada (furūʻ), di samping menyatakan benarnya ijtihad padanya (furūʻ), ini bermaksud 

bahawa para pengikut-pengikut mazhab cuba membuktikan bahawa hukum-hukum furū‘yang telah 

diijtihadkan oleh para ulama mazhab yang terdahulu adalah betul, lalu mereka menyebutkan kaedah-

kaedah hukum yang menguatkan mazhab mereka, sebagai contoh mazhab Ḥanafī menyatakan bahawa 

umum itu dalalahnya adalah qat‘ī, dengan itu mereka tidak menerima mana-mana hadis aḥād yang 

menyanggahnya (umum) kerana ia adalah bersifat ẓanni”- Abū Zahrah, Uṣūl al-Fiqh, 18. 
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banyak membawakan contoh-contoh fiqh dalam perbincangan mereka, ini demi menjaga 

integriti kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh dari dipengaruhi oleh fiqh
110

. Bagi aliran kedua pula, 

mereka banyak membawakan contoh-contoh furūʻ dalam perbincangan mereka dan furūʻ-

furūʻ yang dibawakan sebenarnya adalah sumber kaedah yang mana darinya dibina kaedah-

kaedah uṣūl. Bagi aliran penulisan ini, furūʻ yang ditinggalkan oleh imam adalah 

merupakan ḥakim dan asas kepada kaedah-kaedah uṣūl. Mereka juga lebih menekankan 

kepada pembinaan uṣūl dari furūʻ-furūʻ fiqh yang ditinggalkan oleh para imam dan ulama 

mazhab terdahulu.  

Antara kitab-kitab utama bagi aliran penulisan ini ialah seperti kitab Maʼākhiz al-

Sharāʼ‘i oleh Abū Mansūr al-Māturīdī
111

 (wafat tahun 330 Hijrah), Uṣūl al-Jaṣṣaṣ oleh 

Abū Bakar al-Jaṣṣaṣ
112

 (wafat 370 Hijrah), Uṣūl al-Shāshī oleh al-Shāshī
113

, Taqwīm al-

Adillah oleh al-Dabūsī (wafat 430 Hijrah) dan Taʼsīs al-Naẓar juga olehnya, Uṣūl al-

                                                
110  Abū Zahrah, Uṣūl al-Fiqh, 18, 19, ʻAbd Allāh Muḥammad al-Khalīlī melalui tahkik dan tashihnya dalam 

kitab al-Shāshī (2002), Uṣūl al-Shāshī, )Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, cetakan pertama, 2002), 7. Dr 

Masʻūd bin Mūsā, Madrasah al-Mutakallimin, 102, 103. 
111

  Beliau ialah Abū Mansūr Muḥammad bin Muḥammad bin Maḥmūd al-Māturidī, iaitu dinisbahkan kepada 

satu tempat di Samarqand. Seorang tokoh yang bermazhab Ḥanafī dan antara guru beliau ialah Abī Naḍir 

Aḥmad bin al-ʻAbbāsī (anak kepada imam Abū Hanifah), juga Abū Bakar Aḥmad al-Juzjānī dan lain-lain. 

Antara karangan beliau termasuklah al-Jidal, dan kitab Maʻākhiz al-Sharāʼʻ, kedua-duanya dalam ilmu 

Uṣūl al-Fiqh. begitu juga kitab al-Tauhīd, al-Maqālah, al-Radd ʻalā al-Qarāmiṭah dalam ilmu akidah, dan 

lain-lain kitab lagi. ʻAbd al-Qadīr Muḥammad bin Muḥammad al-Qurasyī al-Ḥanafī, al-Jawāhir al-

Muḍiyyah fī Ṭabaqāt al-Ḥanafiyyah, ed.  

Dr ‘Abd al-Fattāh Muhamad ʻUluww, (t.tp: Ṭabāʻah al-Nasyr Wa al-Tawziʻ wa al-Iʻlān, 1993), 3: 360-

361, (1532). 
112 Beliau ialah Abū Bakar al-Rāzī Aḥmad bin ʻAlī, berguru kepada ulama besar mazhab Ḥanafī di zamannya 

seperti al-Karkhī, Abī Sahl al-Zujāj dan Mūsā bin Naṣr al-Rāzī. Seorang yang sangat warak, zuhud dan 

takwa. Antara murid beliau ialah Abū ʻAbd Allāh al-Jurjānī dan Abū Hasan al-Zaʻfarānī. Antara karangan 
beliau ialah al-Fuṣūl fī al-Uṣūl (Uṣūl al-Jaṣṣāṣ), Aḥkām al-Qurʼān, Sharḥ Mukhtaṣar al-Ṭahāwī, Sḥarh 

al-Jāmiʻ al-Kabīr dan lain-lain. Wafat di Baghdad – al-Shīrāzī, Ṭabaqāt al-Fuqahāʼ, Al-Qurasyi al-

Ḥanafī, al-Jawāhir al-Muḍiyyah 1:220-224 (155).  
113  Beliau ialah Aḥmad bin Muḥammad bin Ishāq bin Ibrāhīm, Abū Ya‘qūb al-Khurasānī al-Shashī, seorang 

tokoh terkenal mazhab al-Ḥanafī, dan yang paling tersohor dan alim di zamannya, berpindah ke Mesir, 

dan memegang jawatan sebagai kadi. Beliau meriwayatkan kitab al-Jāmiʻ al-Kabīr dari Zaid bin Usamah 

dan Zaid mengambil dari Abī Sulaimān al-Juzjānī, wafat pada tahun 325 Hijrah. Antara hasil karangan 

beliau adalah Uṣūl al-Shāshī, Ibid, 1:262 (191). 
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Bazdawī oleh al-Bazdawī
114

 (wafat 430Hijrah), Uṣūl al-Sarakhsī oleh Muḥammad bin 

Aḥmad al-Sarakhsī
115

 (wafat 490 Hijrah) dan lain-lain lagi. 

 

2.7.3 Aliran Penulisan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dan Kaitannya Dengan Aliran al-

Shāfiʻiyyah / Mutakallimīn Dan Aliran Aḥnaf / Fuqaha. 

Aliran penulisan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl mempunyai kaitan dengan kedua-dua 

aliran utama  penulisan ilmu Uṣūl al-Fiqh seperti mana yang telah diterangkan 

sebelum ini dan kaitan ini dapat dilihat dari segi wujudnya persamaan dan perbezaan 

antara aliran penulisan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, aliran penulisan Shāfiʻīyyah / 

Mutakallimīn dan aliran penulisan Aḥnāf / Fuqaha.  

Adapun dari segi persamaan di antara Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dan aliran 

al-Shāfiʻiyyah al-Mutakallimīn, Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl adalah berasal dari 

aliran al-Shāfiʻiyyah dari sudut wujudnya asas dan uṣūl-uṣūl hukum yang digunakan 

untuk mengistinbatkan furūʻ-furūʻ fiqhi, sama ada uṣūl hukum tersebut adalah uṣūl 

yang ditinggalkan oleh imam mazhab atau uṣūl yang diistinbatkan dari furūʻ-furūʻ 

yang ditinggalkan oleh imam. Selain itu juga wujud persamaan di antara Takhrīj al-

                                                
114  Beliau ialah ʻAlī bin Muḥammad bin ʻAbd al-Karīm al-Bazdawī, digelar Fakhr al-Islām. Lahir pada tahun 

400 Hijrah dan wafat pada tahun 482 Hijrah.dan antara guru beliau ialah Shams al-Aʼimmah al-Hilwānī 

dan ʻAlī al-Balkhī. Antara murid beliau ialah Abū al-Maʻālī Muḥammad bin al-Nasr al-Khatīb, anak 

beliau Abū Thabīn bin Ḥasan dan Abū Muḥammad al-Zālī. Antara karangan beliau ialah Kasyf al-Astār fī 

al-Tafsīr, Sharḥ al-Jāmiʻ al-Ṣaḥiḥ, Kanz al-Wuṣūl ilā Maʻrifati al-Uṣūl (Uṣūl Bazdawī), Sirāh al-
Madhhab fī Ṣifati al-ʻAdab, al-Mabsūṭ fī al-Madhhab, Sharḥ al-Jāmiʻ al-Saghīr dan lain-lain lagi. Ibid, 

3:593,594.  
115  Beliau ialah Abū Bakar Muḥammad bin Aḥmad bin Abī Saḥl al-Sarakhsī, dinisbahkan kepada Sarakhs 

sebuah negeri yang besar di Khurasan. Antara karangan beliau ialah al-Mabsūt fī al-Fiqh, Uṣūl al-

Sarakhsī, Sharḥ Siyār al-Kabīr, Sharḥ Mukhtaṣar al-Ṭahāwiyyah, Sharḥ al-Jāmiʻ al-Saghīr, Fawāid al-

Fiqhiyyah dan lain-lain lagi. Antara guru beliau ialah Shams al-Aʻimmah al-Ḥilwānī, seorang ulama yang 

terkenal. Antara murid beliau ialah Abū Bakar Muḥammad bin Ibrāhīm al-Husairī, dan Abū ʻAmru 

ʻUthman bin ʻAlī al-Baikand. Ibid, 1:78, (1219). 
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Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dan aliran Aḥnāf dari sudut bahawa bagi setiap kaedah-kaedah 

uṣūl hukum itu ada aplikasi dan contoh-contoh furūʻ darinya.  

Dari segi perbezaan antara Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dan aliran al-

Shāfiʻiyyah pula, apa yang membezakan di antara Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dan 

aliran al-Shāfiʻiyyah ialah, aliran al-Shāfiʻiyyah atau al-Mutakallimīn hanya 

membicarakan tentang dalil, metodologi istinbāṭ hukum, perkara yang berkaitan 

taklif, ijtihād, dan sebagainya manakala Takhrīj al-Furūʻ lebih kepada perbincangan 

tentang pemakaian dan aplikasi kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh dalam mengistinbatkan 

hukum fiqh dan aplikasi furūʻ-furūʻ yang ditakhrījkan darinya. Ianya diperkenalkan 

oleh ulama dari aliran al-Shāfiʻiyyah apabila mereka merasakan wujud keperluan 

kepada perbincangan khusus tentang takhrīj bagi kaedah-kaedah Uṣūl mereka, dan 

ianya sebagai panduan untuk melakukan ijtihād bagi furūʻ baru dengan menggunakan 

kaedah uṣūl yang sama dan menjadikan furūʻ-furūʻ sedia ada sebagai panduan dan 

contoh-contoh istinbāṭ hukum.  

Adapun perbezaan di antara Takhrīj al-Furū ʻalā al-Uṣūl dan aliran penulisan 

Aḥnāf pula, penulis melihat ianya agak kabur kerana sebahagian ulama mengatakan 

bahawa keduanya adalah sama, dan sebahagian pula mengatakan wujudnya 

perbezaan antara keduanya. Bagi mereka yang mengatakan bahawa keduanya adalah 

sama, mereka lebih melihat kepada wujudnya aplikasi dan contoh-contoh furūʻ fiqhi 

dalam  perbincangan Uṣūl al-Fiqh. Bagi mereka, apabila telah disebutkan contoh-

contoh dan aplikasi Uṣūl al-Fiqh dalam perbincangan Uṣūl al-Fiqh maka ia dikira 

sebagai penulisan berasaskan aliran Aḥnāf. Sheikh Abū Zahrah berpandangan 

bahawa Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl sebenarnya adalah metode yang sama yang 

telah diamalkan oleh para ulama mazhab Ḥanafī/ Aḥnāf dan ianya bukanlah disiplin 
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ilmu yang berbeza
116

. Apa yang dinyatakan oleh Sheikh Abu Zahrah jelas 

menunjukkan bahawa pada pandangan beliau tiada beza di antara aliran penulisan 

Aḥnāf dan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl kerana keduanya menyebutkan contoh-

contoh aplikasi bagi setiap kaedah-kaedah istinbāṭ hukum, tanpa beliau mengambil 

kira sama ada contoh-contoh yang disebutkan dalam sesuatu perbincangan itu adalah 

sumber asal bagi Uṣūl al-Fiqh atau ianya adalah hasil dari takhrīj hukum berdasarkan 

kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh. 

Bagi ulama yang mengatakan bahawa Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl adalah 

berbeza dengan aliran penulisan Aḥnāf pula, mereka melihat dari segi contoh-

contoh hukum yang disebutkan sama ada ia adalah hasil bagi proses Takhrīj al-

Furūʻ ʻalā al-Uṣūl atau ia adalah sumber baginya. Bagi mereka, furūʻ-furūʻ yang 

terdapat dalam Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl adalah hasil dari aplikasi kaedah dan 

bukan sumber baginya. Ini kerana bagi mereka, sumber dan asas kaedah-kaedah 

kepada istinbāṭ hukum dan Uṣūl al-Fiqh ialah dalil-dalil Syarak dan bukan furūʻ-

furūʻ. Ini berbeza dengan aliran Aḥnāf kerana bagi aliran Aḥnāf, furūʻ-furūʻ yang 

                                                
116  Beliau ada berkata:  

 الأصول تطبيق في الحنفية مناهج على كتبوا  قد والحنابلة والمالكية الشافعية من للأصول تصدوا الذين بعض أن نقول أن الإنصاف من وإنه
 أصول وبين المنهج، ذلك ينهج للقرافي الأصول علم في الفصول تنقيح ابفكت إليه، ينتمون الذي المذهب وخدموا الجزئية، الفروع على الكلية

 الفروع تخريج في التمهيد سماه كتابا  الهجري 777 سنة المتوفي الشافعي للأسنوي نجد وكذلك المذهب، هذا فروع على مطبقة المالكي المذهب
 الأصول في القيم وإبن تيمية إبن كتابات  إن الشافعي. المذهب فروع على الشافعية عند المعروفة الأصول تطبيق يبين بهذا وهو الأصول، على
 الحنبلي. للمذهب واضح توجيه فيها

“Sesuatu yang perlu diterima ialah kami katakan bahawa sebahagian ulama uṣūl dari mazhab al-

Shāfi‘īyyah, al-Mālikiyyah dan al-Ḥanabilah sesungguhnya telah menghasilkan penulisan berdasarkan 

aliran al-Ḥanafīyyah dalam soal mentatbiqkan uṣūl ke dalam furu hukum fiqh, sebagai khidmat kepada 
mazhab yang mereka berpegang dengannya, maka kitab Tanqīh al-Fuṣūl fī al-ilmu al-Kalām bagi imam 

al-Qarāfī mengikut metode ini, iaitu di dalamnya diterangkan uṣūl-uṣūl mazhab Mālikī yang digunakan 

dalam aplikasi hukum furu bagi mazhab Mālikī, begitu juga kita dapati Isnawī  dari mazhab al-Shāfi‘ī 

yang wafat pada tahun 777 hijrah melalui kitab yang beliau namakan al-Tamhīd fī Takhrīj al-Furūʻ ala 

al-Uṣūl, dan melalui apa yang dilakukan ini beliau sebenarnya menerangkan uṣūl-uṣūl yang dimaklumi di 

sisi mazhab al-Shāfi‘ī dan furūʻ al-Shāfi‘īyyah. Bahawa tulisan-tulisan Ibn Taymiyyah dan Ibn al-Qayyim 

dalam bidang uṣūl menerangkan dengan jelas berkaitan (Uṣūl) mazhab Ḥanbali” - Abū Zahrah, Uṣūl al-

Fiqh, 23. 
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ditinggalkan oleh para imam mazhab adalah sebagai sumber bagi Uṣūl al-Fiqh dan 

bukan merupakan hasil darinya
117

. Berdasarkan ini maka sebahagian para pengkaji 

menyebutkan bahawa perbezaan antara keduanya ialah dari segi kedudukan furūʻ-

furūʻ di sisi kedua aliran penulisan ini iaitu sama ada ia (furūʻ-furūʻ) adalah dikira 

sebagai dalil dan sumber istinbāṭ hukum (Aḥnāf) atau sebagai hasil bagi dalil dan 

sumber istinbāṭ hukum (al-Shāfiʻiyyah al-Mutakallimin). Kata mereka: 

 الذي كالدليل  نهالأ الفروع يذكرون الحنفية نأ الحنفية طريقة وبين بينها الفرق لكن
 هو إنما للفروع فذكرهم الطريقة هذه صحابأ ماا الاصولية، القاعدة عليه تستند

 فقط. والتفريع للتمثيل

  “Tetapi perbezaan antaranya dan aliran Ḥanafīyyah ialah aliran 

Ḥanafīyyah menyebutkan furū‘-furū‘ kerana ia adalah seperti dalil 

yang dijadikan sebagai sandaran kepada kaedah uṣūl. Adapun ulama-

ulama aliran ini (al-Shāfiʻiyyah al-Mutakallimīn) maka ia disebutkan 

hanyalah sebagai contoh-contoh dan pengembangan kaedah 

sahaja”
118

 : 

 

Sebahagian ulama pula mengatakan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl bukanlah satu 

metode pengkajian dan penulisan sebagaimana halnya aliran al-Shāfiʻiyyah al-

Mutakallimīn atau Aḥnāf/Fuqaha tetapi lebih kepada latihan amali dalam 

mengaplikasikan kaedah-kaedah uṣūl. Dengan kata lain, ianya adalah untuk melatih 

para mujtahid bagaimana mentaṭbīq dan mengaplikasikan kaedah-kaedah uṣūl. Kata 

Sheikh Aḥmad al-Hāzimī; 

                                                
117  ̒ Abd al-Karīm Zaidān, al-Wajīz fī al-Uṣūl al-Fiqh, 18, Dr ʻAbd al-Wahhāb Ibrāhīm Abū Sulaimān, 

Manhajiyyah al-Imam Muḥammad bin Idrīs al-Shāfi‘ī R.A fī al-Fiqh wa Uṣūlihi; Taʼsīs wa Taḥlīl, wa 

Yalīhi Manhaj al-Baḥsi fī Uṣūl al-Fiqh, cetakan pertama. (Bayrūt: Dār Ibn Hazam Liṭṭabaʻati wa al-Nasyr 

wa al-Tawziʻ, 1999), 214. 
118 Osoolalfekh.net, “Ṭuruq al-Taʼlīf”, dicapai pada 13 Jun 2016. 
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ا  ليست الأخيرة هذه كانت  وإن . الأصول لىع الفروع تخريج في ألََّف من طريقة وخامس 
 سيأتي كما  العلم لطالب بالتمرين يكون ما أشبه هو وإنما ، الأصولي التأليف في ي  تَّخَذ بمنهج

 . أربابها ذكرها التي المقدمات بعض في

“Dan yang kelima adalah aliran penulisan dalam bidang takhrīj al-Furūʻ 

ʻalā al-Uṣūl. Metode terakhir ini sebenarnya bukanlah metode yang boleh 

dianggap sebagai salah satu metode penulisan bidang Uṣūl al-Fiqh, 

bahkan ianya tidak lebih dari sebagai latihan amali bagi penuntut ilmu, 

sebagaimana yang disebutkan dalam pendahuluan-pendahuluan kitab yang 

akan diterangkan oleh penulis-penulisnya nanti”
 119

  

 

Berdasarkan apa yang disebutkan oleh Sheikh al-Hāzimī di atas tentang Takhrīj al-Furūʻ 

ʻalā al-Uṣūl, jelas bahawa pada pandangan beliau bahawa ia bukanlah suatu ilmu yang 

berasingan dari ilmu Uṣūl al-Fiqh tetapi tujuannya adalah sebagai latihan kepada para 

penuntut ilmu Uṣūl al-Fiqh bagi mengasah kemahiran mengistinbat hukum dalam ruang 

lingkup mazhab-mazhab tertentu, berdasarkan contoh-contoh yang dikemukakan oleh 

pengarang-pengarang dalam bidang ini. 

  

2.8 SUMBER KEHUJAHAN TAKHRĪJ AL-FURŪ‘ ‘ALĀ AL-UṢŪL. 

Secara umumnya Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl adalah bersumberkan kepada kaedah-

kaedah istinbāṭ hukum itu sendiri, atau ḍawābiṭ-ḍawābiṭ hukum, atau apa yang 

dinyatakan sendiri atau disebutkan dari imam mazhab yang kemudiannya menjadi satu 

kaedah istinbāṭ hukum, termasuk juga kaedah-kaedah yang diasaskan oleh para ulama-

ulama mazhab yang kemudiannya diterima sebagai sebahagian dari kaedah-kaedah 

istinbāṭ hukum bagi sesuatu mazhab termasuklah mazhab al-Shāfi‘ī. 

                                                
119  Sheikh Aḥmad bin Ḥāzimī, “Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl”, 4:38, dicapai 13 Jun 2016, 

http://www.alhazme.net.              
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Bagi mazhab al-Shāfi‘ī, oleh kerana kebanyakan uṣūl yang digunakan oleh Imam al-Shāfi‘ī 

telah diterangkan sendiri oleh beliau sebagai imam mazhab, atau disebut dan diriwayatkan 

oleh para tokoh mazhab dari beliau maka mudahlah diketahui sumber Takhrīj al-Furū‘ ‘alā 

al-Uṣūl bagi mazhab al-Shāfi‘ī.  

  Dalam soal ini, kitab al-Risālah adalah antara sumber paling jelas yang menerangkan 

kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh yang digunakan dalam mazhab al-Shāfiʻi. Antara kaedah Uṣūl 

al-Fiqh yang terdapat dalam al-Risālah ialah kehujahan Khabar Wāḥid
120

 dan menurut 

pendapat al-Shāfi‘ī, wajib beramal dengan khabar wāḥid sama ada yang berkaitan perkara 

ʻUmūm al-Balwā
121

 mahupun tidak, dan sama ada ianya bertentangan dengan apa yang 

diamalkan oleh ahli Madinah mahupun tidak
122

. Bahkan jika berlaku pertentangan antara 

khabar wāḥid dan qiyās yang zahir maka didahulukan khabar wāḥid
123

. Begitu juga dalam 

                                                
120  Khabar wāḥid atau hadis aḥād ialah hadis yang diriwayatkan oleh seorang perawi, dan Ibn Ḥajar 

menyatakan hadis aḥād ialah hadis yang tidak memenuhi syarat hadis mutawātir. Al-Isnawī menyebutkan 

bahawa khabar wāḥid/aḥād ialah hadis yang diriwayatkan oleh perawi yang adil namun dari segi bilangan 

periwayat, ianya tidak mencapai had mutawātir- rujuk Nihāyah al-Sūl oleh al-Isnāwī, 264.  
Secara umumnya hadis ahād diterima sebagai hujah walaupun wujud perbezaan pendapat antara 

ulama uṣūliyyin sama ada ia menghasilkan yaqīn (ʻilm) atau ẓan. Namun hadis jenis ini dalam perkara 

yang berkaitan ʻumūm balwā maka mazhab al-Shāfi‘ī menerimanya, sementara mazhab al-Ḥanafī 

menolaknya-rujuk al-Isnawī, Nihāyah al-Sūl, 264, al-Laknawī, ʻAbd ʻAlī Muḥammad bin Niẓam al-Dīn 

Muḥammad al-Sahalawī al-Anṣārī, Fawātiḥ al-Raḥmūt Sharḥ Mussalamut al-Thubūt, (Lubnān: Dār al-

Kutub al-ʻIlmiyyah, cetakan pertama, 2003), 2:158.   
121  Al-Shāfi‘ī, Al-Risālah, 401. 
122  Di sisi mazhab Mālik, perbuatan penduduk Madinah adalah salah satu sumber hukum dan jika berlaku 

pertentangan di antara hadis Aḥād dan perbuatan penduduk Madinah maka perbuatan penduduk Madinah 

mesti didahulukan, contohnya ialah dalam soal khiyār (pilihan) dalam soal jual beli di mana mazhab Malik 

tidak menerima adanya khiyār apabila sesuatu akad itu telah sempurna. Dengan kata lain kedua pihak atau 

salah satu tiada hak untuk melaksanakan khiyār atau pilihan lagi, ini kerana penduduk Madinah tidak 
beramal dengan khiyār dan apabila mereka tidak mempraktikkan khiyār dalam jual beli mereka ini 

menunjukkan bahawa tiada khiyār dalam jual beli. Bagi mazhab Shāfiʻi pula, khiyār wujud sesudah 

berlakunya akad ijāb dan qabūl berdalilkan hadis aḥād (hadis Ibn ‘Umar), al-Bājī, Iḥkām al-Fuṣūl, 1:486, 

al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 66. 
123  Imam al-Shāfi‘ī menulis kitab Jimāʻ al-ʻIlm dan antara topik yang dikupas di dalamnya ialah khabar 

wāhid dan hubungannya dengan al-Qurʼān, hukum beramal dengannya, Ijmāʻ dan kedudukannya sebagai 

sumber hukum, begitu juga lafaz-lafaz yang umum dan khusus, dan lain-lain tajuk lagi- rujuk al-Shāfi‘ī, 

Jimāʻ al-ʻIlm. (t.tp, Maktabah Ibn Taimiyyah, t.t).   
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bab qiyās iaitu Qiyās al-Shabah
124

 boleh diterima sebagai sumber hukum dan lain-lain 

contoh lagi.  

   Antara sumber Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl bagi mazhab al-Shāfi‘ī termasuklah juga 

kitab al-Umm, bahkan boleh dikatakan bahawa al-Um adalah kitab dua dalam satu, iaitu ia 

adalah kitab fiqh, dan dalam masa yang sama ia adalah kitab Uṣūl al-Fiqh yang 

menerangkan tentang kaedah-kaedah mengeluarkan hukum yang digunakan oleh imam al-

Shāfi‘ī. Di sana juga wujud kajian-kajian kontemporari yang mengupas tentang kaedah-

kaedah uṣūl dan ḍawābiṭ al-Fiqhiyyah yang terdapat dalam kitab al-Umm
125

.  

  Antara contoh kaedah uṣūl dalam kitab al-Umm ialah murtad tidak menggugurkan 

taklif Syarak ke atas seseorang mukalaf ketika waktu murtad. Kaedah uṣūl ini ada kaitan 

dengan kaedah lain iaitu kaedah “bahawasanya orang kafir itu dipertanggungjawabkan 

dengan hukum Syarak di sisi mazhab al-Shāfi‘ī”
126

. Selain itu kitab al-Umm juga ada 

menyebutkan tentang kaedah uṣūl seperti terbatalnya kehujahan Istiḥsān, Amalan Ahli 

Madinah dan sebagainya. Begitu juga hukum dalam akad yang fāsid yang mana Imam al-

Shāfi‘ī menyatakan bahawa akad hanya terbahagi kepada dua iaitu sama ada sah atau bāṭil, 

dan yang bāṭil tidak boleh disahkan semula bahkan perlu kepada akad baru
127

. Juga isu 

penjualan barang yang najis iaitu disebutkan bahawa barang yang najis tidak boleh dijual 

beli dan dijadikan harga pembayaran, dan terbit darinya kaedah uṣūl berkenaan keharusan 

                                                
124  Al-Shāfi‘ī, al-Risālah,40, 479,  
125  Antaranya termasuklah karya al-Qawāʻid wa al-Ḍawābiṭ al-Fiqhiyyah fī kitab al-Umm li al-Imām al-

Shāfi‘ī, Jamʻan wa Tartīban wa al-Dirāsah oleh ʻAbd al-Wahhāb bin Aḥmad Khalīl bin ʻAbd al-Ḥamid 

(1430).  
126  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 98. 
127  Ibid, 168. 
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menjual sesuatu itu adalah mengikut kesuciannya
128

 dan contoh-contoh lain yang berkaitan 

Uṣul al-Fiqh. 

   Selain dari itu juga, sumber kaedah Uṣūl al-Fiqh bagi mazhab al-Shāfi‘ī ialah kitab 

al-Ḥujjah
129

 yang ditulis oleh imam al-Shāfi‘ī semasa beliau berada di Iraq, dan di 

dalamnya disebutkan pendapat-pendapat beliau yang lama (Qaul Qadīm).  

   Selain dari itu juga, kaedah-kaedah uṣūl bagi mazhab al-Shāfi‘ī boleh diambil dari 

riwayat yang disebutkan dari imam sendiri sama ada dari kitab-kitab Uṣūl al-Fiqh 

mazhab
130

, furūʻ-furū‘ yang telah disebutkan oleh imam yang kemudiannya dijadikan uṣūl 

mazhab (Takhrīj al-Uṣūl mina al-Furūʻ) atau pendapat dan kaedah-kaedah yang diasaskan 

oleh para ulama mazhab yang diguna pakai dalam mazhab al-Shāfi‘ī
131

. 

 

 

 

                                                
128  Ibid, 179. 
129  Kitab al-Ḥujjah sehingga kini belum diterbitkan bahkan dikatakan bahawa ia masih menjadi dalam bentuk 

manuskrip (Makhṭuṭat).  
130  Seperti isu “adakah perintah semata-mata (mutlaq al-Amr) membawa maksud perlu dibuat berulang-

ulang (tikrār)”, dan terdapat beberapa riwayat dari Imam al-Shāfi‘ī berkenaan adakah al-Amr membawa 

maksud berulang-ulang atau sekali sahaja (marrah) atau adanya pendapat lain- al-Zanjānī, Takhrīj al-

Furūʻ, 75.  
131  Contohnya adalah huruf waw (الواو( di sisi ulama mazhab al-Shāfi‘ī membawa maksud mengikut susunan 

dan turutan sebagaimana yang disebutkan, -Ibid, 53.  
Satu kajian peringkat phd menyatakan bahawa mazhab uṣūl al-Shāfi‘ī berlegar pada 139 kaedah uṣūl, 15 

daripada jumlah tersebut adalah kaedah yang terdapat dua riwayat dari imam mazhab padanya, dan 

selebihnya adalah kaedah yang ditakhrījkan oleh para ulama mazhab sama ada ia ada dua pendapat atau 

lebih (Wajhain atau awjuh). Adapun dari segi tajuk-tajuk uṣūl yang dibincangkan dalam mazhab al-

Shāfi‘ī, 48 kaedah adalah berdasarkan nas dari imam, 40 adalah takhrīj oleh aṣḥāb dari uṣūl imam al-

Shāfi‘ī, 63 adalah ditakhrījkan dari furūʻ yang ditinggalkan oleh imam, 28 adalah takhrīj dari kaedah uṣūl 

yang diistinbatkan dari furūʻ imam, dan 21 kaedah adalah takhrīj dari furūʻ-furūʻ yang dibina oleh para 

aṣḥāb berdasarkan kepada kaedah-kaedah umum yang dicetuskan oleh imam.    
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2.9 HUKUM MENISBAHKAN PENDAPAT BERDASARKAN PROSES TAKHRĪJ 

AL-FURŪ‘ ‘ALĀ AL-UṢŪL KEPADA SESUATU MAZHAB.  

Dari segi hukum menisbahkan pendapat yang terhasil dari proses Takhrīj al-Furū‘ ‘alā 

al-Uṣūl, ia perlu dilihat sama ada ianya dinisbahkan kepada sesuatu mazhab atau kepada 

pengasasnya sendiri. Jika hukum yang terhasil dari proses Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl 

itu dinisbahkan kepada imam pengasas mazhab sendiri, walaupun sebahagian ulama 

mengharuskannya namun pendapat yang kuat ialah ia adalah dilarang. Ini kerana dalam 

menisbahkan sesuatu kepada seseorang itu, ia mestilah berdasarkan apa yang beliau 

kata, atau beliau persetujui. Jika hanya berdasarkan pandangan atau sangkaan sahaja 

sedangkan tiada bukti jelas seseorang itu mengatakan sesuatu perkara ia boleh dikira 

mengada-adakan sesuatu dan ia tidak dibenarkan. Dalam soal ini al-Shīrāzī ada berkata: 

 يجوز قال من أصحابنا ومن له قولا يجعل أن يجوز فلا المجتهد قول قياس يقتضيه ما وأما. فصل
 يجوز فلا عليه ينص لم وهذا عليه نص ما القول لأن صحيح غير وهذا له قولا ذلك يجعل أن
 .له قولا يجعل أن

 القول نقل يجز لم الحكم ذلك ضد على مثلها في ونص حكم على حادثة في نص إذا. فصل
 من واحدة كل  في الجواب نقل يجوز قال: من أصحابنا ومن الأخرى. إلى المسألتين أحد في

 دةواح كل  في ينص لم لأنه صحيح غير وهذا قولين على همايجوتخر  الأخرى إلى المسألتين
 بين الفرق قصد أنه الظاهر ولأن عليه ينص لم ما إليه ينسب أن يجوز فلا قول على إلا منهما

 .خالفه فقد بينهما جمع فمن المسألتين

“Ini satu fasal: Adapun apa yang diqiyaskan dari kata-kata imam mujtahid, 

maka tidak boleh menisbahkan ianya kepada imam, dan sebahagian para 

ashab kami mengharuskan menisbahkan kepadanya (imam mujtahid), dan ini 

tidak boleh kerana kata-kata ialah apa yang disebutkan sendiri (oleh 

tuannya), sedangkan dalam hal ini ia tidak disebutkan maka tidak harus 

menjadikannya sebagai kata-kata imam sendiri.   

Ini satu fasal. Dan apabila telah disebutkan (oleh imam mujtahid) berkenaan 

suatu hukum dan beliau menyebutkan pula hukum yang bertentang pada 
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situasi yang hampir sama maka tidak harus memindahkan hukum salah satu 

kepada situasi yang lain. Dan sebahagian para Aṣḥāb kami yang 

membenarkan dipindahkan jawapan bagi setiap situasi kepada situasi yang 

lain dan jadilah hasil dari pemindahan itu dua pendapat. Dan ini adalah 

tidak harus kerana imam tidak menyebutkan sendiri setiap satu masalah 

kecuali satu pendapat sahaja, maka tidak harus menisbahkan kepadanya apa 

yang ia tidak sebut. Ini kerana secara zahirnya ia (imam) jelas membezakan 

antara dua situasi, dan barang siapa yang memindahkan hukum bagi satu 

situasi kepada situasi yang lain maka sesungguhnya ia telah menyalahi apa 

yang telah dibuat olehnya (imam)”
 132

.  

 

Perkara ini juga disokong oleh imam al-Nawawī yang mengatakan bahawa penisbahan 

furūʻ kepada imam adalah tidak dibenarkan kerana menurut beliau ada kemungkinan 

pembuat takhrīj tidak menjaga maksud yang dikehendaki oleh imam sendiri
133

. Namun jika 

sesuatu hukum yang terhasil dari proses Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl itu dinisbahkan 

kepada mazhab dan bukan kepada imam mazhab, maka secara umumnya penisbahan ini 

adalah dibenarkan, bahkan inilah tujuan utama Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl iaitu 

mentakhrījkan hukum-hukum semasa menggunakan kaedah-kaedah istinbāṭ hukum yang 

diterima pakai dalam sesuatu mazhab
134

. Dalam soal ini Dr Ibrāhīm Ḥafnāwī pernah 

menyebutkan: 

                                                
132   Al-Shīrāzī, al-Lumaʻ, 73, juga rujuk Dr al-Farfūr, Takhrīj al-Furūʻ, 135. 
133   Dr Ibrāhīm al-Ḥafnāwī, al-Fatḥ al-Mubīn, 171. 
134  Ibn Ṣalāḥ juga ada menyebutkan perkara ini: 

 من دليلا يجد بأن إمامه، وقف علي )فيخرج( منه، يخرج معينا نصا إلمامه يجد لا وتارة معينة، مسالة في إلمامه معين نص من يكون تارة تخريجه
 بموجبه. فيفتي شرطه وعلي أمامه به يحتج ما جنس

“Takhrīj ada kalanya berdasarkan nas khusus dari imam mazhab dalam sesuatu isu itu, dan ada kalanya 

beliau tidak mendapati bagi imamnya nas khusus yang boleh ia lakukan proses takhrīj lalu ia melakukan 

proses takhrīj berdasarkan uṣūl imam, di mana ia menjumpai dalil yang sejenis yang digunakan oleh 

imam untuk berhujah (dan mengeluarkan hukum) dan hujah tersebut juga mengikut sebagaimana garis 

panduan yang ditetapkan oleh imamnya maka ia berfatwa dengannya - ʻUthman bin ʻAbd al-Rahmān bin 

Ṣalaḥ, Fatāwā wa Masāʼil Ibn Ṣalāḥ fī al-Tafsīr wa al-Ḥadīs wa al-Uṣūl wa al-Fiqh wa Maʻahu Adāb al-

Muftī wa al-Mustaftī, ed. Dr ʻAbd al-Muʻṭī Amīn al-Qalʻajī, (Bayrūt: Dār al-Maʻrifah, cetakan pertama, 

1986) 1: 34-35. 
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 يقال ولكن الشافعي أقوال أنها يقال لا لكن خلاف بلا الشافعي مذهب من تعد هذه فإن...
 من وهي قواعده، على وصارت أصوله على خرجت وإن يقلها لم لأنه مذهبه، في أوجه أنها

 .حال أية على الشافعي مذهب

“Maka yang demikian itu dikira (takhrīj yang dibuat oleh pengikut mazhab 

al-Shāfi‘ī yang berdasarkan kaedah uṣūl beliau) sebagai sebahagian dari 

mazhab al-Shāfi‘ī, tanpa adanya khilāf dalam soal itu, namun tidak pula 

boleh dikatakan bahawa ia adalah kata-kata beliau sendiri tetapi yang boleh 

dikata ialah ia adalah pendapat-pendapat (Awjuh) yang wujud dalam 

mazhabnya. Ini kerana beliau tidak pernah menyebutkan tentang pendapat 

tersebut sama sekali sekalipun wajah tersebut terhasil dari takhrīj yang 

dibuat berdasarkan kaedah uṣūl yang disusun oleh beliau, begitu juga 

mengikut kaedah-kaedahnya, maka wajah tersebut walau bagaimanapun ia 

tetap dikira sebagai sebahagian dari mazhab al-Shāfi‘ī
135

” 

 

Jelas berdasarkan apa yang telah dibincangkan di atas, hukum menisbahkan pendapat yang 

terhasil dari proses Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl kepada mazhab adalah dibenarkan, namun 

menyandarkannya kepada pengasas mazhab adalah tidak dibenarkan, kerana sebab-sebab 

yang disebutkan sebelum ini. Justeru perlu ditekankan di sini bahawa ini bukanlah 

bermaksud mencela hukum yang terhasil dari takhrīj, namun yang dilarang hanyalah 

menisbahkan hukum yang terhasil dari takhrīj kepada pendapat atau kata-kata imam 

sendiri. Adapun hukum yang terhasil dari takhrīj maka ianya dikira sebagai sebahagian dari 

mazhab itu sendiri, dan ia dikenali dengan nama Wajh atau Awjuh, bermaksud pendapat 

atau hukum yang terhasil dari proses Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl.
136

 

Selain itu juga, walaupun dibenarkan menisbahkan hukum yang terhasil dari proses 

Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl itu kepada sesuatu mazhab, namun dari segi penentuan sama 

ada sesuatu pandangan/Wajh itu adalah kuat atau pun tidak ianya memerlukan perbahasan 

lain. Ada wajh yang diterima sebagai pendapat yang kuat dalam mazhab, dan ada juga wajh 

                                                
135 Dr Ibrāhīm al-Ḥafnāwī, al-Qāmūs al-Mubīn, 170-171. 
136 Ibn Ḥamid, Tahdhīb al-Ajwibah, 37. 
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yang dikira lemah dan daif dalam mazhab, bergantung kepada kewujudan dalil-dalil lain 

sama ada menyokong atau sebaliknya. Berdasarkan inilah maka banyak isu-isu dalam 

mazhab al-Shāfiʻi mempunyai beberapa Wajh/Awjuh, ada yang kuat dan ada juga yang 

sebaliknya.  

 

2.10 KESIMPULAN. 

Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl mempunyai kepentingan yang tersendiri dalam proses 

pengeluaran hukum kerana melaluinya seseorang pengkaji dapat mengetahui bagaimanakah 

Uṣūl al-Fiqh diaplikasikan dalam istinbāṭ hukum fiqh. Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl 

dengan maksudnya yang umum telah diaplikasikan semenjak dari zaman Rasulullah SAW 

lagi dan ianya diteruskan pula oleh para sahabat RA dan golongan sesudahnya. Bagi 

Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl dalam ruang lingkup mazhab tertentu, dari  segi penulisan 

ianya wujud selepas daripada tertegaknya mazhab al-Shāfi‘ī, Ini kerana Imam al-Shāfi‘ī 

adalah orang pertama yang meletakkan kaedah istinbāṭ hukum yang jelas melalui kitab-

kitab uṣūlnya, dan ini berbeza dengan imam-imam mazhab lain. 

Kaitan antara Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl dan aliran penulisan-penulisan yang 

terdapat dalam ilmu Uṣūl al-Fiqh ialah, oleh kerana Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl adalah 

kesinambungan dari ilmu Uṣūl al-Fiqh itu sendiri maka ia mempunyai kaitan dengan aliran 

penulisan yang terdapat dalam ilmu Uṣūl al-Fiqh iaitu aliran al-Shāfiʻiyyah/al-

Mutakallimīn dan aliran Aḥnāf / Fuqaha. Namun begitu Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl 

adalah gabungan kepada kedua aliran penulisan ini iaitu aliran al- Shāfiʻīyyah dari sudut 

kaedah uṣūl adalah asas dan ḥākim kepada furūʻ, dan aliran Fuqaha dari segi adanya 

contoh-contoh bagi tajuk-tajuk yang dibincangkan.   
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Walaupun tujuan takhrīj adalah untuk mengeluarkan hukum berdasarkan metode yang 

diamalkan oleh sesuatu mazhab, namun perlu diingat bahawa tidak boleh dinisbahkan 

pendapat yang terhasil dari istinbāṭ hukum melalui Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl kepada 

imam pengasas mazhab, ini kerana dibimbangi pentakhrīj tidak memelihara metode yang 

digunakan oleh imam, atau pentakhrīj tidak memahami atau mengetahui hujah dan alasan 

yang diguna pakai oleh imam. Namun menisbahkan hukum yang lahir dari proses Takhrīj 

al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl kepada sesuatu mazhab maka ia adalah dibenarkan, kerana pentakhrīj 

menggunakan kaedah dan metode istinbāṭ hukum yang sama dengan yang digunakan oleh 

imam maka hasilnya juga dikira sebagai sebahagian dari mazhab. Wallahu Aʻlam. 
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BAB 3  

IMAM AL-ZANJĀNĪ DAN KARYA TAKHRĪJ AL-FURŪ‘ ‘ALĀ AL-UṢŪL . 

Bab ini akan membincangkan tentang biodata imam al-Zanjānī dan sumbangannya dalam 

bidang perundangan dan pendidikan Islam. Bab ini juga akan membincangkan tentang kitab 

tulisan beliau yang menjadi fokus utama kajian ini iaitu kitab Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl 

terutama dari segi metode yang diguna pakai dalam penulisan kitab, keistimewaan dan 

kritikan terhadap kitab, juga perbandingan kitab ini dengan beberapa kitab lain yang ditulis 

dalam bidang yang sama. 

 

3.1 LATAR BELAKANG IMAM AL-ZANJĀNĪ. 

Al-Zanjānī
1
 atau nama sebenarnya Maḥmūd bin Aḥmad bin Maḥmūd bin Bakhtiyār

2
 

Abū al-Manāqib al-Zanjānī. Beliau merupakan salah seorang ulama besar dalam 

mazhab Shāfi‘ī dalam abad ke 7 Hijrah, juga seorang ulama yang banyak memberikan 

sumbangan dalam dunia Islam sama ada dalam bidang pendidikan, penulisan dan 

bidang pentadbiran.  

 

                         
1  Semasa zaman kerajaan ʻAbbāsiyyah, Zanjan termasuk dalam wilayah ʻAbbāsiyyah yang tidak jauh dari 

Baghdad, namun kini al-Zanjan terletak sebahagian dari wilayah Iran di barat laut Iran. Ia terletak 298 km 

(185 batu) barat laut Tehran di lebuh raya utama ke Tibriz dan Turki dan kira-kira 125 km (78 batu) dari 

Laut Caspian. Pada bancian tahun 2006, jumlah penduduknya adalah 341,801. Penduduk Zanjan adalah 

terdiri kebanyakannya dari pengikut fahaman Syiah yang bercakap dalam bahasa Azeri. Ramai penduduk 

kampung hari ini penenun permaidani tradisional dan ini mungkin kraf tangan yang paling popular di 

Zanjan ini. Wikipedia, “Zanjan”, dicapai pada 13 Ogos 2015, http://en.wikipedia.org/wiki/Zanjan,_Iran. 
2  Ibn Kathīr menyebutkan nama moyang al-Zanjānī dengan nama Bakhtiyān –rujuk Ibn Kahtīr, Ṭabaqāt al-

Shāfi‘īyyah, 2:803. 
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Beliau dilahirkan pada tahun 573 Hijrah di Zanjān, iaitu satu negeri yang luas di sebelah 

timur pergunungan Kaukasus
3
 yang telah dibuka oleh seorang sahabat Nabi SAW yang 

terkenal iaitu al-Barrāʻ bin ‘Āzib
4
 secara kekerasan pada ketika pentadbirannya di wilayah 

al-Rayy, sesudah dibuka sepenuhnya wilayah Abhār dan Qazwin. 

  Imam Al-Zanjānī adalah seorang ulama yang sangat tekun mendalami ilmu semenjak 

dari kecil lagi terutama ilmu fiqh, sehingga beliau menjadi seorang fakih dan mufti, 

menguasai ilmu fiqh Shāfi‘ī dan ilmu tentang perselisihan fuqaha (Ikhtilāf al-Fuqahāʼ). 

Beliau juga merupakan seorang ulama uṣūl (Uṣūlī) yang terbilang, seorang ahli tafsir, ahli 

hadis dan juga pakar bahasa
5
.  

  Dari segi maklumat tentang pendidikan awal al-Zanjānī terutama tentang guru dan 

murid beliau, tidak banyak maklumat yang didapati tentang siapakah guru-guru beliau, 

walaupun diketahui beliau berguru dengan ramai ulama besar di zamannya.  

 

 

                         
3  Jalāl  al-Dīn ʻAbd al-Raḥmān bin Kamāl al-Dīn al-Suyūtī, al-Lubb al-Lubāb fī Taḥrīr al-Anṣāb, Huruf Zai 

wa al-Nūn, (t.t, t.t) 127 (t.t), (t.c). 
4  Nama penuh beliau ialah Barraʼ bin ʻĀzib bin Ḥārith bin ʻAdī bin Jashmī bin Mujdiʼah bin Ḥārithah bin 

Ḥārith al-Anṣārī, digelar Abū ʻUmārah, termasuk golongan yang ditolak permohonan untuk menyertai 

perang Uḥud bersama Zaid bin Arqam, Abū Saʻid al-Khudrī, ʻAbd Allāh bin ʻUmar dan lain-lain. Seorang 

yang terkenal dengan keberanian dalam berjihad, beliau juga banyak meriwayatkan hadis iaitu sebanyak 

305 hadis. Abū ʻAmr al-Shaibānī ada berkata; “beliau membuka kota al-Rayy pada tahun 24 Hijrah 

secara kekerasan, beliau juga bersama dengan kem Sayidina ʻAlī Karrama Allāh Wajhah dalam 

pertempuran Jamal, Siffin, dan Nahrawān (memerangi golongan Khawārij) kemudian mendiami Kufah 
dan wafat di sana di tempat Musʻab bin Zubair”. Ibn ʻAbd al-Barr, Istiʻāb fī Asmāʼ al-Aṣḥāb, 1: 98-99. 

Al-Nawawī, Tahdhīb al-Asmāʼ, no 80, 132-133. Ibn Ḥajar al-Asqalānī, al-Iṣābah fī Tamyīz al-Ṣahābah, 1: 

519-520, al-Dhahabī, Siyar al-Aʻlām al-Nubalāʼ, 3:195. 
5  Diberitakan bahawa beliau telah berkahwin dengan cucu perempuan Sheikh ʻAbd al-Qadīr al-Jailanī, dan 

seterusnya berpindah ke Baghdad dan bermastautin di sana- Arab Encyclopedia, dicapai pada 10 May 

2015,  http://www.arab-

ency.com/index.php?module=pnEncyclopedia&func=display_term&id=6743&m=1, al-Dāwūdī, Ṭabaqāt 

al-Mufassirīn, 2:310. 
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Dari segi guru-guru beliau, hanya dua orang sahaja nama guru-guru beliau yang berjaya 

ditemui oleh penulis iaitu:  

1. ʻAbd Allāh bin Muḥammad al-Shāwī (guru hadis)
6
. 

2. Imam Nāṣir al-Dīn
7
. 

 

Sebagaimana halnya wujud kesukaran untuk mendapatkan maklumat tentang guru-guru 

imam al-Zanjānī, maka begitu juga situasi yang sama bagi mendapatkan maklumat tentang  

anak-anak murid beliau. Antara nama anak-anak murid beliau yang berjaya ditemui oleh 

penulis ialah:  

1. Abū al-Fadhl al-Lumghānī
8
. 

2. Izz al-Dīn Aḥmad bin Maḥmūd (anak beliau)
9
. 

3. Al-Dumyaṭī
10

. 

 

 

 

 

                         
6   Ibn Kathīr, Ṭabaqāt al-Fuqahāʼ, 2:803, ʻAlī bin Hibat Allāh al-Mukalū, al-Ikmāl fī Rafʻil al-Irtiyāb ʻan al-

Muʼtalaf wa al-Muktalaf fī al-Asmāʼ wa al-Kunā wa al-Anṣāb, 4:231. 
7  Ibid, 4:231, al-Dhahabī, Siyar al-Aʻlām al-Nubalāʼ, 23:345. 
8  Beliau ialah ʻAbd al-Raḥmān bin ʻAbd al-Salām bin Ismāīl al-Lumghānī, seorang fakih dalam mazhab 

Ḥanafī, mempelajari ilmu berkaitan bacaan al-Qurʼān, ilmu khilaf, perdebatan (munāẓarah), juga 

mewarisi jawatan hakim dan kadi dari al-Zanjānī, Abū al-Farj al-Bazzāz, al-Wāfī bi al-Wafayāt,18: 04. 
9  Aḥmad bin Maḥmūd ialah kadi di Baghdad, al-Dhahabī, Tārikh al-Islām, 48: 298. 
10  Ibn al-Subkī, Ṭabaqāt al-Shāfi‘iyyahal-Kubrā, 8:368 (1265), Op.cit, 25:161.  
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Dari segi penglibatan beliau dalam bidang pentadbiran, beliau pernah menjawat beberapa 

jawatan penting dalam pentadbiran kerajaan ʻAbbāsiyāh
11

, antaranya sebagai ketua hakim 

dan penjaga harta wakaf.  

 

 

 

                         
11  ʻAbbāsiyyah adalah sebuah kerajaan yang dinisbahkan kepada ʻAbbās bin ʻAbd al-Muṭalib bin Hasyim 

bin ʻAbd al-Manāf al-Qurashī, iaitu pak saudara Nabi Muḥammad SAW, dan beliau dikira sebagai salah 

seorang pemuka bani Hasyim, dan antara yang paling kaya dari kalangan mereka. ʻAbbās merupakan 

pemimpin utama mereka sesudah Abū Ṭālib dan beliau jugalah yang menjaga urusan mereka. Beliau juga 
termasuk dalam senarai mereka yang hadir dalam Bayʻah (Perjanjian) ʻAqabah bersama golongan Ansār 

sebelum memeluk Islam, menjadi tawanan perang Badar di tangan tentera Islam kemudian menebus 

dirinya dan memeluk Islam, juga menyertai pembukaan kota Mekah dan Perang Ḥunain. Sabda baginda 

SAW : ʻAbbās dari ku dan aku darinya..- al-Tirmidhī, Sunan al-Tirmidhī, hadis Ḥasan Ṣaḥiḥ Gharīb, 

hadis no 3848). Khilafah ʻAbbāsiyah merupakan lanjutan dari khilafah Bani ʻUmayyah, dan ianya 

diasaskan pada tahun 132 Hijrah oleh ʻAbd Allāh al-Saffah ibn Muḥammad ibn ʻAlī ibn ʻAbd Allāh ibn 

al-ʻAbbās RA. Pola pemerintahan yang diterapkan oleh Daulah ʻAbbāsiyah berbeza-beza sesuai dengan 

perubahan politik, sosial, dan budaya. Kekuasaannya berlangsung dalam rentang waktu yang agak 

panjang, dari tahun 132 H (750 M) sehingga 656 H (1258 M). 

Berdasarkan perubahan pola pemerintahan dan politik, para sejarawan membagikan masa pemerintahan 

Daulah ʻAbbās melalui lima zaman: 
1. Zaman Pertama (132 H/750 M - 232 H/847 M), disebut zaman pengaruh Arab dan Parsi pertama. 

2. Zaman Kedua (232 H/847 M - 334 H/945 M), disebut zaman pengaruh Turki pertama. 

3. Zaman Ketiga (334 H/945 M - 447 H/1055 M), masa kekuasaan dinasti Bani Buwaih dalam 

pemerintahan khilafah Abbasiyah. Period ini disebut juga masa pengaruh Parsi kedua. 

4. Zaman Keempat (447 H/1055 M - 590 H/l194 M), masa kekuasaan daulah Bani Saljuk dalam 

pemerintahan khilafah ʻAbbāsiyah; biasanya disebut juga dengan masa pengaruh Turki kedua (di 

bawah pengaruh) Kesultanan Saljuk Raya (Saljuk al-Kubrā/Saljuk Agung). 

5. Zaman Kelima (590 H/1194 M - 656 H/1258 M), masa khalifah bebas dari pengaruh dinasti lain, 

tetapi kekuasaannya hanya terhad di sekitar kota Baghdad dan diakhiri dengan penaklukan tentera 

Monggol.  

 

Kerajaan ʻAbbāsiyyah berakhir pada tahun 656 Hijrah sesudah berkuasa hampir 524 tahun lamanya, dan 
sesudah itu digantikan pula dengan Daulah ‘Uthmāniyyah yang diasaskan pada tahun 628 Hijrah 

bersamaan 1231 Masihi. Rujuk- Maḥmūd Syakīr, al-Tārikh al-Islāmī, (Bayrūt: Maktabah Islam, 2000). 

Sheikh Muḥammad al-Khadri Beg, Muḥāḍarah Tārikh al-Umam al-Islāmiyyah: al-Daulah al-

ʻAbbāsiyyah, ed. Sheikh Muḥammad Uthmanī, (Bayrūt, Dār al-Qalam, 1986). Yilmāz Uztūna, al-Tārikh 

al-Daulah al-ʻUthmāniyyah, (Istanbūl: Mansyūrāt al-Muʼassasah Fayṣal li al-Tamwīl al-Turkiya, 1988), 

ʻAlī Ṣalabī, Tārikh al-Ḥurūb al-Ṣalabiyyah (1) Daulah Salājiqah wa Burūz Masyruʻ Islāmī li 

Muqāwamah al-Taghulghul al-Bāṭinī wa al-Ghazw al-Ṣalabī, (al-Qāhirah: Muʼassasah Iqrāʼ li al-Nasyr 

wa al-Tawziʼ wa al-Terjemah, 2006). 
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Beliau juga pernah menjadi tenaga pengajar di beberapa buah madrasah/universiti terkenal 

ketika itu, antaranya ialah Madrasah al-Niẓāmiyyah
12

 di Baghdad dan Madrasah al-

Mustanṣiriyyah juga di Baghdad
13

.  

 

                         
12  Madrasah Niẓāmiyyah (النظامیة) adalah rangkaian institusi pendidikan tinggi yang didirikan 

pada  permulaan empayar Saljuk. Sejarawan Islam berselisih pendapat tentang tahun disempurnakan 

madrasah ini, sebahagian berpendapat ia disempurnakan pada bulan Zulhijah tahun 457 Hijrah (1065 

Masihi) dan sebahagian lagi berpendapat ia disempurnakan pada tahun 468 Hijrah. 
Nama Niẓāmiyyah diambil sempena dengan nama Niẓam al-Mūlk, perdana menteri kerajaan Bani Seljuk 

ketika itu. Madrasah Niẓāmiyyah  ini merupakan model madrasah atau universiti berasaskan agama Islam. 

Terdapat 12 buah madrasah di bawah rangkaian madrasah Niẓāmiyyah  dan yang paling terkenal adalah 

Niẓāmiyyah  di Baghdad dan di Asfahan. Institut-institut Niẓāmiyyah adalah institusi pengajian 

tinggi teratur pertama dalam dunia Islam dan kualiti pendidikan juga adalah yang tertinggi di dunia Islam, 

dan ianya juga dikenali dan dipandang tinggi di Eropah. Disokong secara kewangan, politik, dan 

kerohanian oleh kerajaan, pertubuhan diraja dan golongan bangsawan. Sarjana berpandangan bahawa 

penubuhan madrasah-madrasah Niẓāmiyyah  merupakan suatu percubaan untuk mengimbangi ajaran 

Shiah Ismailiyah di rantau itu. Ini kerana pengaruh Syiah berkembang melalui penubuhan madrasah dan 

penulisan yang tersebar luas ke pelusuk wilayah kerajaan Islam, dan melalui pemerhatian Niẓām al-Mulk, 

cara terbaik mengimbangi dan seterusnya menghapuskan ajaran ini adalah dengan mengambil metode 
yang sama iaitu dengan penubuhan institusi pendidikan atau madrasah. Ini dapat dilihat dari cawangan 

madrasah-madrasah Niẓāmiyyah  iaitu ia dibina sebahagiannya di pusat gerakan Syiah antaranya di 

Basrah, Naisabūr dan Tabarstan. Niẓām al-Mulk juga sangat mengambil berat tentang madrasah ini dan 

kerana itu segala kemudahan dan keutamaan diberikan. Sekolah Niẓāmiyyah  yang termasyhur dan paling 

dikenali adalah madrasah Niẓāmiyyah  di Baghdad (ditubuhkan 1065), yang mana Niẓām al-Mulk 

melantik ahli falsafah Islam al-Ghazālī menjadi dekan kepada madrasah Niẓāmiyyah  di Baghdad. Selain 

itu juga antara madrasah Niẓāmiyyah  yang terkenal ialah madrasah Niẓāmiyyah  di Aṣfahan kerana ia 

sebagai ibu kota kerajaan bani Saljuk. Madrasah Niẓāmiyyah  di Naisabur adalah tempat imam al-Ghazzālī 

menuntut dari gurunya Imam al-Haramayn al-Juwaynī. Madrasah-madrasah Niẓāmiyyah  lain terletak 

di Naisabur, Balkh, Amol, Herat dan Aṣfahan. Sebahagian sejarawan mengatakan Niẓām al-Mulk dibunuh 

oleh pembunuh yang dipercayai dari golongan Syiah sementara sebahagian pula mengatakan bahawa 
beliau dibunuh kerana permusuhan politik. Ibn Kathīr; Bidāyah wa al-Nihāyah, 5:16, al-Dhahabī, Tārikh 

al-Islāmī, 33:142, Ṣadr al-Dīn Abī al-Ḥasan ʻAlī bin al-Sayyid, Akhbār Dawlah al-Saljūqiyyah, ed. 

Muḥammad Iqbāl, (Lahore: Penerbitan Punjab, 1933), 68. ʻImad al-Dīn Muḥammad bin Muḥammad al-

Asfahānī, Tārikh Daulah Ᾱli Saljūk, (t.tp:Syarikat Ṭabaʻah Kutub al-ʻArabiyyah, 1900), 63, ʻAlī Ṣalabī, 

Tārikh al-Ḥurūb al-Ṣalābiyyah (1) Daulah Salājiqah wa Burūz Masyrūʻ Islāmi li Muqāwamah al-

Taghulghul al-Bāṭinī wa al-Ghazw al-Ṣalābi; 278-285, al-Subkī, Ṭabaqāt al-Shāfi‘iyyah al-Kubrā, 4:309 

(383), Dr ʻAlī Ṣalabī, “ʻAhd Niẓām al-Muluk fī Daulah Salājiqah”, dicapai pada 24 Jun 2016, 

http://www.islamtoday.net/nawafeth/artshow-42-10931.htm. 
13  Madrasah al-Mustanṣiriyah adalah salah sebuah madrasah atau universiti terkenal semasa zaman 

ʻAbbasiyyah. Ia ditubuhkan pada tahun 630 Hijrah bersamaan 1227 Masehi sebagai madrasah oleh 

Khalifah ʻAbbāsiyyah al- Mustanṣir menjadikannya salah satu universiti tertua di dunia. Ia terletak di 

tebing kiri Sungai Tigris dan bangunan terselamat dari serangan tentera Mongol. Ibn Kathīr ada 
berkata:“…Dan pada tahun tersebut (631 Hijrah) disempurnakan pembinaan madrasah al-

Mustanṣiriyyah di Baghdad, dan tidak pernah dibina madrasah sebelumnya seumpamanya, dan 

diperuntukkan bagi setiap mazhab yang empat, 62 orang fakih, dan 4 orang dan pengajar bagi setiap 

mazhab itu, dan begitu juga terdapat sheikh hadis, dan dua orang qari, dan puluhan orang pendengar, 

dan pakar perubatan, dan puluhan orang penuntut Islam yang sibuk mempelajari ilmu perubatan, dan 

tempat bagi anak yatim, dan disediakan bagi semua golongan tadi dari roti, dan daging dan manisan dan 

perbelanjaan yang dapat memenuhi keperluan mereka…”. Ibn Kathīr, al-Bidāyah wa al-Nihāyah, 17: 

212, 213. 
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Al-Zanjānī terbunuh pada tahun 656 Hijrah dalam peristiwa penaklukan kota Baghdad oleh 

tentera Monggol pimpinan Hulaku Khan,
14

 dan berkenaan dengan peristiwa ini al-Dhahabī 

ada menyebutkan: 

فممن هلك في وقعة بغداد الخلیفة، وأبناه أحمد وأبو بكر، وإبن الجوزي وأولاده الثلاثة، والركن 
 …بن سكینة كهلا، وكبار الشافعیة شهاب الدين محمود بن أحمد الزنجانيمحمد بن محمد 

“Antara mereka yang terbunuh dalam peristiwa penawanan kota Baghdad 

ialah khalifah, dan dua orang anaknya iaitu Aḥmad dan Abū Bakar, dan Ibn 

al-Jawzī, dan tiga orang anaknya, Muḥammad bin Muḥammad bin Sukainah 

yang sudah dewasa, dan ulama besar mazhab Shāfiʻī iaitu Shihāb al-Dīn 

Maḥmūd bin Aḥmad al-Zanjānī”.
15

 

 

3.2 PANDANGAN PARA ULAMA TENTANG IMAM AL-ZANJĀNĪ. 

Al-Zanjānī adalah seorang ulama besar yang banyak memberi sumbangan dalam dunia 

Islam dalam pelbagai bidang. Ibn al-Najjār pernah menyebut tentang latar belakang dan 

sumbangan beliau: 

وبرع في المذهب والخلاف والأصول ودرس بالنظامیة وعزل ودرس بالمستنصرية وصنف 
تفسير القرآن وحدث عن الإمام الناصر لدين الله بالإجازة قال شیخنا الذهبي استشهد في  

 .نة بغداد سنة ست وخمسين وستمائةكائ

 “Bahawa beliau menguasai mazhab (al-Shāfi‘ī) dan ilmu khilaf, dan 

ilmu Uṣūl al-Fiqh, dan mengajar di Universiti Niẓāmiyyah, dipecat 

kemudian mengajar di universiti al-Mustanṣiriyyah, mengarang kitab 

tafsir al-Qurʼān, dan mengambil hadis dari imam al-Nāṣir li Dīn Allāh 

melalui ijazah (keizinan), dan guru kami al-Dhahabī pernah berkata: 

                         
14  Wikipedia, “Hulaku Khan”, dicapai pada 4 Julai 2016, https://en.wikipedia.org/wiki/Hulagu_Khan. 
15  Al-Dhahabī, Tārikh al-Islām wa Wafayāt al-Mashāhīr wa al-Aʻlām, (Bayrūt: Dār al-Kitab al-ʻArabiy, 

1999), 48:36 (Peristiwa tahun 650-660), Abū Bakar Aḥmad bin Muḥammad Taqiy al-Dīn Ibn Qādhi 

Shuhbah al-Dimasyqī, Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyah, ed. Dr ʻAbd al-Ḥalīm Khān, (Haidar Abad: Percetakan 

Majlis Dāʼirah al-Maʻārif al-‘Uthmāniyyah, 1979), 2:160. 
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beliau syahid dalam peristiwa penaklukan kota Baghdad oleh tentera 

Monggol pimpinan Hulaku pada tahun 656 Hijrah/1258 Masihi
16

”.  

 

Al-Dhahabī juga ada menyebut tentang biodata al-Zanjānī: 

الزنجاني العلامة شیخ الشافعیة أبو المناقب محمود بن أحمد بن محمود بن بختیار الزنجاني. تفقه 
وبرع في المذهب والأصول والخلاف وبعد صیته وولى الإعادة بالثقتیة بباب الأزج، وتزوج 

ب في القاا  وولى ظظر الوقف العام وعظ  ببنت عبد الرزاق ابن الشیخ عبد القادر، ونا
 شأظه. 

“al-Zanjānī al-‘Allamah tokoh besar dalam mazhab al-Shāfiʻi Abū al-

Manāqib Maḥmūd bin Aḥmad bin Maḥmūd bin Bakhtiyār al-Zanjānī, beliau 

adalah seorang yang fakih, dan menguasai mazhab (Shāfi‘ī) dan ilmu al-

Uṣūl (Uṣūl al-Fiqh) dan ilmu Khilāf (perbezaan pendapat), dan seorang 

yang mempunyai reputasi yang tinggi, memegang jawatan di Bab al-Azrj, 

berkahwin dengan anak perempuan ʻAbd al-Razāk bin Sheikh ʻAbd al-

Qadīr, memegang jawatan kadi dan pengurus bagi urusan wakaf am, dan 

memiliki kedudukan yang tinggi
17

”.  

 

Ibn Kathīr juga pernah menyebutkan bahawa:  

محمود  بن أحمد بن محمود بن بختیان، العلامة قاضي القااة أبو الثنا  الزنجاني الشافعي. 
الد درس وأفتى وناظر، وكان من بحور العل ، وولى قاا  القاا  بالعراق مدة ثم عزل، وهو و 

قاضي القااة عز الدين أحمد. وقد سمع الحديث من عبد الله بن محمد الشاوي، واستشهد 
 سیف التتار سنة ست وخمسين وستمائة عن تسع وسبعين سنة رحمه الله تعالى.ب

“Maḥmūd bin Aḥmad bin Maḥmūd bin Bakhtiyān, al-ʻAllamah (seorang 

yang sangat alim) ketua Hakim Abū al-Thanāʼ al-Zanjānī al-Shāfi‘ī. 

Seorang yang aktif mengajar, memberi fatwa dan berhujah, salah seorang 

dari ulama yang sangat luas ilmunya, memegang jawatan sebagai ketua 

hakim di Iraq untuk suatu tempoh kemudian dipecat, dan beliau adalah ayah 

kepada ketua hakim ʻIzz al-Dīn Aḥmad. Sesungguhnya beliau telah 

mendengar hadis dari ʻAbd Allah bin Muḥammad al-Shāwī, dan telah 

syahid di bawah pedang (tentera Hulaku) tahun 656 Hijrah ketika beliau 

berumur 79 tahun
18

. 

                         
16  Al-Subkī, Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah al-Kubrā, 8: 1266, Ibn Ṣalāḥ, Ṭabaqāt al-Fuqahāʼ al-Shāfi‘īyyah, 880. 
17  Al-Dhahabī, Siyar al-Aʻlām al-Nubalāʼ, 23:345. 

18  Ibn Kathīr Ṭabaqāt al-Syāfiʻyyah, 2: 803. 
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Berdasarkan apa yang telah disebutkan oleh para ahli sejarah berkenaan biodata al-Zanjānī, 

jelas bahawa beliau adalah seorang tokoh besar perundangan Islam, seorang ulama yang 

banyak menyumbang kepada perkembangan Islam secara umum dan mazhab Shāfi‘ī secara 

khusus, sama ada melalui penulisan buku dan kitab-kitab, juga melalui sumbangan tenaga 

dan daya fikiran melalui tanggungjawabnya sebagai seorang kadi, penjaga harta wakaf dan 

pensyarah.  

Dari segi kedudukan beliau di kalangan para ulama mazhab Shāfi‘ī
19

 sama ada 

beliau adalah dari kalangan Aṣḥāb al-Wujūh ataupun tidak, penulis tidak menemui ada 

disebutkan oleh mana-mana riwayat dari mazhab Shāfi‘ī tentangnya. Namun berdasarkan 

dari skop ilmu takhrīj, begitu juga berdasarkan definisi Aṣḥāb al-Wujūh itu sendiri, penulis 

berpendapat bahawa beliau tergolong dalam Aṣḥāb al-Wujūh. Ini kerana beliau adalah 

orang pertama yang memperkenalkan tentang istilah Takhrīj al-Furūʻ di arena penulisan 

dan sebagaimana dimaklumi, takhrīj serta tafrīʻ (pemecahan furūʻ-furūʻ baru dari kaedah-

kaedah istinbāṭ hukum) adalah sifat-sifat seorang Aṣḥāb al-Wujūh, justeru besar 

kemungkinan beliau juga seorang yang tergolong dalam kalangan Aṣḥāb al-Wujūh . 

                         
19  Dalam soal pengeluaran hukum atau fatwa, para ulama mazhab al-Shāfi‘ī telah membahagikan lapisan 

para ulama mazhab mereka kepada 4 lapisan, iaitu: 

1. Muftī Muṭlaq Muntasib, iaitu mereka yang mempunyai kemampuan seperti Muftī Mustaqil (Mujtahid 

Muṭlaq pengasas mazhab), namun mereka menggunakan metodologi hukum yang sama dengan 

imam mazhab Mufti Mustaqil dan mengajak manusia kepadanya.  

2. Aṣḥāb al-Wujūh atau al-Ṭuruq, atau digelar juga Mujtahid Takhrīj atau Mujtahid Mazhab iaitu 

mereka yang mempunyai kemampuan untuk mentakhrīj furū‘-furū‘, ilhāq, menguasai ilmu fekah dan 

ilmu Uṣūl al-Fiqh.  

3. Mereka yang tidak mencapai kemampuan Aṣḥāb al-Wujūh di atas beberapa sebab, antaranya mereka 

tidak menguasai ilmu Uṣūl al-Fiqh, tidak berkemampuan melakukan ilhāq dan takhrīj, namun 

mereka ini berkemampuan untuk mentakhrīj, taqrīr, menimbang, mengetahui dalil dan menghafal 

hukum sahaja.  

4. Mereka yang memahami, menghafal dan menyampaikan sahaja kepada orang awam, namun dari 
segi kemampuan mereka tidak mempunyai kemampuan untuk mentakhrīj dan ilhāq, juga tidak 

menguasai ilmu yang diperlukan seperti Uṣūl al-Fiqh, tidak menguasai kaedah-kaedah hukum imam 

bahkan hanya memindah dan menyebutkan pendapat-pendapat para ulama mazhab sahaja, namun 

mereka ini juga berijtihad berdasarkan adanya persamaan dari segi masalah yang telah disebut oleh 

ulama peringkat lapisan yang lebih tinggi.  

Ibn Ṣalāḥ, Adāb al-Muftī wa al-Mustaftī, 1: 29-37, al-Nawawī, al-Majmūʻ, 1: 75-77, al-Nawāwī, Adāb al-

Fatwā, 22-31, Dr Ya‘qūb al-Bāḥusīn, al-Takhrīj, 312. Murtaḍa ʻAlī bin Muḥammad, al-Badr al-Ṭāliʻ fī 

Ḥill Jamʻ al-Jawāmiʻ, (Bayrūt: Muʼassasah al-Risālah Nāsyirūn, 2005), 2: 384.  
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Agak sukar diterima seorang yang bukan pakar namun mampu menghasilkan penulisan 

yang bersifat perintis dalam sesuatu bidang. Justeru berdasarkan perkara ini beliau boleh 

dikategorikan sebagai Aṣḥāb al-Wujūh, walaupun tidak menafikan dari segi tafrīʻāt 

(pengembangan) hukum-hukum fiqh baharu bagi mazhab, beliau bukanlah tergolong dalam 

senarai mereka yang banyak membuat pemecahan furūʻ berdasarkan kaedah-kaedah uṣūl 

bagi mazhab
20

.  

Boleh jadi disebabkan kurangnya maklumat tentang hasil penulisan beliau maka 

dikatakan kurangnya takhrīj-takhrīj yang beliau lakukan. Andai ditemui kitab-kitab 

                         
20 Imam al-Nawawī menerangkan maksud dan kriteria siapakah Aṣḥāb al-Wujūh dengan katanya: 

 وقواعده إمامه أصول أدلته في يتجاوز لا أظه غير ، بالدلیل أصوله بتقرير مستقلا ، إمامه مذهب في مقیدا مجتهدا يكون أن " : الثاظیة الحالة " 
 قیما ، والاستنباط التخريج في الارتیاض تام ، والمعاني الأقیسة بمسالك بصيرا ، تفصیلا الأحكام وأدلة ، وأصوله بالفقه عالما كوظه  وشرطه ،

 ، العربیة أو بالحديث يخل بأن ، المستقل أدوات ببعض لإخلاله ; له تقلید شوب عن يعرى ولا ، بأصوله لإمامه علیه منصوصا لیس ما بإلحاق
 ، إمامه بدلیل الحك  في اكتفى وربما ، الشرع . بنصوص المستقل كفعل  منها يستنبط أصولا إمامه ظصوص يتخذ ثم ، المقید بهما أخل ما وكثيرا
 والعامل ، أكثره  أو أصحابنا أئمة كان  وعلیها ، الوجوه أصحاب أصحابنا صفة وهذه ، النصوص في المستقل كفعل  معارض عن يبحث ولا

 ... له لا لإمامه مقلد هذا بفتوى
 mazhab dengan terikat) (yang Muqayyad Mujtahid seorang adalah ia bahawa (mufti) kedua “Keadaan

 oleh disokong dengan sendiri ūlnyaṣu menerangkan berkemampuan yang seorang pula lagi imamnya,

 itu seseorang syarat dan imamnya, kaedah dan ūlṣu tasba melepasi tidak beliau melainkan dalil,

 Masālik pula mengetahui detail, secara hukum dalil-dalil dan ūlnya,ṣu dan fiqh menguasai ia hendaklah

 tidak yang apa menghubungkan mampu istinbāt, dan takhrīj menguasai makna,-makna dan Qiyās-al

 kerana imam) (kepada taqlidnya pakaian dari terkeluar tidak ia dan ūlnya,ṣu dengan imam oleh hdinaska

 iaitu Mustaqil, Mujtahid seorang menjadi untuk keperluan beberapa segi dari kekurangan sedikit ada ia
 pada didapati biasa yang urangankek-kekurangan dan Arab, Bahasa atau hadis dalam penguasaan

 diistinbatkan yang ūlṣu sebagai imamnya nas-nas menjadikan beliau Kemudian Muqayyad. Mujtahid

 bahkan hukum), sumber (sebagai Syarak nas mengambil mustaqil mujtahid para sebagaimana darinya

 sedang imamnya, oleh digunakan telah yang dalil mengambil ia itu mhuku soal dalam memadai jadi boleh

 dalam Mustaqil Mujtahid oleh dibuat yang seperti sama penentangannya sudut dari membahas tidak ia

 ābṣḥA hinila dan Wujūh,-al ābṣḥA kami ābṣḥA ciri-ciri inilah dan Syarak, nas-nas dengan berhadapan

 sebenarnya adalah Wujūh)-al ābṣḥA (dari ini fatwa dengan beramal dan darinya, kebanyakan atau kami

 ,Majmūʻ-al Nawawī:-al -tersebut” Wujūh)-al ābṣḥ(A kepadanya bukan dan imamnya kepada bertaqlid

77.-1:76 

Terdapat perbahasan para ulama tentang Aṣḥāb al-Wujūh dari segi zaman. Sebahagian pengkaji 

berpendapat bahawa Aṣḥāb al-Wujūh wujud bagi setiap lapisan, sedang sebahagian lagi berpendapat 

bahawa Aṣḥāb al-Wujūh hanya untuk ulama sehingga tahun 400 Hijrah sahaja, dan bukanlah termasuk 
ulama Aṣḥāb al-Wujūh bagi ulamaʼ mazhab yang datang sesudah itu, dan sebahagian pula berpendapat 

bahawa Aṣḥāb al-Wujūh telah berakhir pada tahun 743 Hijrah, sementara sebahagian yang lain pula 

menyebutkan bahawa Aṣḥāb al-Wujūh terakhir yang disebut dalam ilmu ṭabaqāt ialah pada 1000 Hijrah 

iaitu al-Ramlī dan al-Zamzamī. Rujuk al-Haramayn al-Juwayni, Nihāyat al-Maṭlab fī Dirāyah al-

Madhhaab, ed. Dr ʻAbd al-‘Aẓim Maḥmūd Dayyib, (t.tp: Dār al-Minhāj li al-Nasyar wa al-Tawziʼ, 1428), 

122, ʻAlawī bin Aḥmad al-Syaqqaf al-Shāfi‘ī al-Makkī, Mukhtaṣar al-Fawāid al-Makiyyah fī ma 

Yahtājuhu Ṭalabah al-Shāfi‘īyyah, (Bayrūt: Syarikat Dār al-Basyāir al-Islamiyyah li al-Ṭabāʻah wa al-

Nasyar wa al-Tawziʻ, 2003), 109.  
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karangan beliau terutama dalam bidang fiqh maka ada kemungkinan tafrīʻāt-tafrīʻāt dan 

wujūh-wujūh serta pendapat beliau sendiri berdasarkan dari aplikasi takhrīj boleh ditemui.  

 

3.3 SUMBANGAN IMAM AL-ZANJĀNĪ DALAM BIDANG PENULISAN.   

Dari segi sumbangan al-Zanjānī dalam bidang perundangan Islam terutamanya dalam 

bidang penulisan, beliau merupakan salah seorang ulama mazhab Shāfi‘ī yang banyak 

menghasilkan karya-karya dalam pelbagai bidang. Sebahagiannya telah diterbitkan 

namun banyak juga yang masih sama ada dalam bentuk manuskrip atau telah pun 

hilang (mafqūd). Antara hasil karya
21

 beliau ialah:  

1) Al-Siḥr al-Ḥalāl fi Gharāib al-Maqāl fi Furūʻ al-Fiqh al-Shāfi‘ī
22

.  

2) Tahdhīb al-Ṣiḥḥah li al-Jawharī fi al-Lughah
23

. 

3) Tarwīh al-Arwāh fi Tahdhīb al-Ṣiḥḥah
24

.  

4) Mukhtaṣar al-Ṣiḥḥāh (Mukhtaṣar Tarwīj al-Arwāh fi Tahdhīb al-Ṣiḥḥah
25

). 

5) Tafsīr al-Qurʼān
26

. 

 

                         
21  ʻUmar Reḍa Kuhālah, Muʻjam al-Muʼallifīn Tarājim Muṣannifiʼ al-Kutub al-ʻArabiyya, (al-Qāhirah: 

Muassasah al-Risālah, t.t), 3:797, ʻAbd Allāh Muḥammad al-Habshī, Jāmiʻ al-Syurūh wa al-Ḥawāshī 

(Abū Dhabi: al-Majmaʻ al-Thaqafī, 2004), 2: 1135, Ismāʻil bin Muḥammad Amin al-Bāsha al-Baghdadī, 

Hadiyatul al-ʻĀrifīn Asmāʼ al-Muʼallifīn wa Athar al-Muṣannifīn, (Istanbul: Wakālah al-Maʻarif al-Jalīlah, 

1951), 3: 448. 
22  Penulis cuba mendapatkan buku ini atau salinannya dari mana-mana sumber namun tidak berjaya, 

berkemungkinan sama ada ia masih dalam bentuk manuskrip atau telah hilang. Maklumat tentangnya 

hanya disebutkan dalam kitab-kitab muʻjam dan ṭabaqāt sahaja.  
23   Kitab ini telah ditahkikkan oleh ʻAbd al-Salām Muḥammad Harun dan Aḥmad ʻAbd al-Ghafūr al-ʻAṭṭār 

dan diterbitkan oleh Dār al-Maʻārif, Mesir. 
24  Tidak banyak maklumat yang didapati tentang penerbitan buku ini melainkan apa yang dijumpai hanyalah 

ianya telah diterbitkan oleh penerbitan Daftar Nāsyir Mirath Maktūb, Tehran, pada tahun 1990, tanpa 

diketahui siapakah pentahkiknya. 
25  Tiada maklumat tentang status kitab ini sama ada ia masih dalam bentuk manuskrip atau telah hilang. 
26 ʻAdil Nuwaihāt, Muʻjam Mufassirīn (t.tp: Muʼassasah al-Nuwaihāt al-Thāqafiyyah, t.t), 2:660. Al-Zarkalī, 

Khair al-Dīn bin Maḥmūd, Aʻlām, 7:161. Penulis cuba mencari dan mendapatkan buku ini atau salinannya 

dari mana-mana sumber namun tidak berjaya, tidak pasti sama ada ia masih dalam bentuk manuskrip atau 

telah hilang. Maklumat tentangnya hanya disebutkan dalam kitab-kitab muʻjam dan ṭabaqāt (biodata-

biodata) sahaja.  
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6) Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl
27

.  

7) Tanqīh al-Ṣiḥḥah
28

. 

8) Rawḍah al-Mustafīd li Khazanah al-Mustanṣir fi al-Tafsīr
29

. 

9) Kasyf al-Mastūr li Khazānah al-Khalīfah al-Manṣūr al-Mustanṣir bi Allāh.
30

 

10) Durar al-Ghurar wa Natāʼij al-Fikr
31

 

 

Sebahagian dari kitab-kitab ini ada yang telah melalui proses tahkik, sebahagian pula masih 

dalam manuskrip, dan terdapat juga sebahagian yang telah hilang dan kewujudan serta 

penisbahannya kepada al-Zanjānī hanya diketahui melalui apa yang disebutkan oleh penulis 

kitab-kitab biodata/manāqib dan senarai kitab-kitab sahaja.  

 

3.4 KITAB TAKHRĪJ AL-FURŪ‘ ‘ALĀ AL-UṢŪL OLEH IMAM AL-ZANJĀNĪ. 

Kitab Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl adalah kitab terawal dan antara yang terpenting 

yang menerangkan tentang metode pengeluaran hukum berdasarkan aplikasi kaedah-

kaedah Uṣūl al-Fiqh dalam hukum-hukum fiqh atau lebih dikenali dengan nama Takhrīj 

al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl. Kitab ini membuka satu dimensi baru perbincangan hukum 

terutama dalam metode penulisan aliran al-Shāfi‘īyyah dan al-Mutakallimīn. Ianya 

membincangkan satu perkara yang dikira agak janggal dalam metode aliran penulisan 

yang hanya membincangkan tentang kesahihan kaedah, dalil-dalil dan metode istinbāṭ 

hukum darinya sahaja. Kitab ini membincangkan secara khusus tentang kaedah-kaedah 

                         
27   Kitab yang sedang dibicarakan dalam penulisan ini. 
28   Al-Zarkalī, al-Aʻlām, 7:161. 
29   Al-Qazwīnī, Sirāj al-Dīn ʻUmar bin ʻAlī, Masyīkhat al-Qazwīnī, ed. Dr Amīr Ḥasan Ṣabrī (t.tp: Dār al-

Basyāir al-Islamiyyah, 2005), 1:387. 
30  Ibid, 1:555. 
31  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 147, 348. 
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Uṣūl al-Fiqh dan contoh hukum-hukum furūʻ yang terhasil dari sesuatu kaedah Uṣūl al-

Fiqh tersebut.  

 

3.4.1 Pengenalan Kitab Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl oleh Imam al-Zanjānī.  

Kitab ini berasal dari manuskrip yang telah ditahkikkan oleh Dr Muḥammad Adīb 

Ṣāliḥ
32

, diterbitkan pertama kali pada tahun 1382 Hijrah bersamaan tahun 1962 Masihi, 

seterusnya dicetak oleh percetakan Universiti Damsyik. Kitab ini telah melalui proses 

ulang tahkik sebanyak beberapa kali, dengan sedikit penambahan bagi setiap cetakan 

dari segi penerangan dan analisa kaedah-kaedah uṣūl, kaedah-kaedah fiqh, juga furūʻ-

furūʻ fiqh yang terbit darinya. 

Dari segi sumber pentahkikan, sebagaimana yang disebutkan oleh pentahkik 

(muhaqqiq), ianya berdasarkan 2 versi manuskrip, pertamanya naskhah Dār al-Kutub 

al-Miṣriyyah, iaitu sebanyak 93 helai, dan naskhah kedua adalah naskhah Maktabah al-

Azhār, iaitu sebanyak 55 helai, dan naskhah yang menjadi rujukan tahkik adalah 

naskhah Dār al-Kutub al-Miṣriyyah, kerana ianya lebih lengkap dan tiada banyak ralat 

berbanding dengan naskhah al-Azhār. Pentahkik juga kadang kala merujuk kepada 

naskhah al-Azhār terutama untuk menyelesaikan beberapa keraguan dalam matan, dan 

ini disebut oleh pentahkik dalam hamish
33

. Buku ini juga telah diulang cetak beberapa 

                         
32  Beliau adalah Dekan Fakulti ‘Ulūm al-Qurʼān wa al-Sunnah Universiti Damsyik, Syria. Bekas professor 

Uṣūl al-Fiqh, professor Fakulti Ulūm al-Sunnah di Universiti Imam, Muḥammad bin Saʻud di Riyadh, 

juga ketua editor majalah Ḥaḍārah al-Islam. Seorang ulama moden yang banyak menghasilkan penulisan 

ilmiah, antaranya Tafsīr al-Nuṣūs fī al-Fiqh al-Islamī, Lumhāt fī Uṣūl al-Ḥadis, Maṣādir al-Tasyriʻ al-

Islāmī wa Manāhij al-Istinbāt,  Hakadha Yuallimu al-Rabbaniyyūn, al-Qiyāmah; Masyāhiduha wa 

Iẓātuha fī al-Ḥadis al-Nabawī dan lain-lain kitab - dicapai pada 28 Jun 2016, 

http://ar.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF_%D8%A3%D8%AF%D9%8A%D8

%A8_%D8%B5%D8%A7%D9%84%D8%AD. 
33  Dr Ya‘qūb al-Bāḥusīn, al-Takhrīj, 121-122. 
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kali dan cetakan yang menjadi panduan pengkaji dalam menganalisis buku ini adalah 

cetakan kelima. 

Dari segi penisbahan kitab kepada al-Zanjānī, ianya tidak disebutkan oleh kitab-

kitab biodata mazhab Shāfi‘ī seperti Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah al-Kubrā oleh Ibn al-Subkī, 

Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah oleh Ibn Kathīr, Ṭabaqāt al-Fuqahāʼ oleh kadi Shuhbah, al-

Isnawī, dan lain-lain. Ia juga tidak disebutkan oleh kitab-kitab biodata/tarājim dan 

kitab-kitab senarai buku lain seperti kitab Kasyf al-Ẓunūn, Durr al-Maknūn, Hadiyyat 

al-ʻĀrifīn dan lain-lain. Setakat pembacaan penulis, penisbahan kitab ini kepada al-

Zanjānī hanya disebutkan oleh al-Zarkalī dalam kitabnya al-Aʻlām
34

. Namun 

berdasarkan dua manuskrip yang menjadi rujukan pentahkik, di samping apa yang telah 

disebutkan oleh al-Zarkalī jelas menunjukkan bahawa kitab ini adalah hasil tulisan 

imam al-Zanjānī.  

Dari segi kitab ini sama ada ia adalah kitab pertama yang membicarakan tentang 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, berdasarkan apa yang disebutkan oleh al-Zanjānī, jelas 

menunjukkan bahawa kitab ini adalah kitab yang pertama berdasarkan pemerhatiannya 

yang membicarakan tentang ilmu takhrīj ini. Ini sebagaimana yang disebutkan oleh 

beliau bahawa kitab ini dihasilkan kerana beliau mendapati tiada kitab yang 

menerangkan tentang bagaimanakah kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh diaplikasikan dalam 

istinbāṭ hukum, sedangkan bagi beliau, Uṣūl al-Fiqh dan fiqh mesti berjalan seiring, 

dengan takhrīj menjadi jambatan yang menghubungkan antara keduanya. Lalu beliau 

                         
34  Al-Zarkalī, al-Aʻlām, 7:161. 
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hasilkan kitab ini sebagai memenuhi keperluan kepada perbincangan tentang furūʻ-furūʻ 

serta asasnya
35

.  

Namun dalam soal siapakah yang paling awal yang menulis dalam bidang 

takhrīj al-Furūʻ ala al-Uṣūl ini, para pengkaji berbeza pendapat tentang perkara ini, 

sebahagian mereka bersetuju bahawa al-Zanjānī adalah orang pertama yang menulis 

dalam bidang takhrīj ini sementara sebahagian lagi berpandangan bahawa beliau 

bukanlah orang pertama yang menulis dalam bidang ini, bahkan sebelumnya telah ada 

penulisan lain yang menerangkan tentang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dan aplikasi 

Uṣūl al-Fiqh dalam hukum fiqh seperti kitab Taʼsīs al-Naẓar oleh al-Dabūsi
36

.  

Bagi mereka yang berpandangan bahawa al-Zanjānī bukan orang pertama yang 

menulis tentang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, mereka mentakwilkan kata-kata al-

Zanjānī dengan beberapa kemungkinan, iaitu:  

1. beliau adalah orang pertama dalam mazhab Shāfi‘ī yang membicarakan tentang 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. 

2. beliau adalah orang pertama dari pengikut aliran al-Shāfi‘īyyah al-Mutakallimīn 

yang menerangkan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl
37

. 

                         
35  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 35.  
36  Antaranya ialah kitab Uṣūl al-Shāshī oleh al-Shāshī al-Ḥanafī dan kitab Taʼsīs al-Naẓāir oleh Abū Laith 

al-Samarqandī (333 Hijrah)- Dr Ya‘qūb al-Bāḥusīn, al-Takhrīj, 67-68. 
37  Ini disebutkan oleh Dr Syūshān dan beliau membuat beberapa andaian tentang perkara ini, iaitu kata 

beliau:  

“Imam al-Zanjānī tidak menafikan adanya karya-karya sebelumnya dalam perbahasan takhrīj ini, cuma 

apa yang dinafikan oleh beliau adalah bahawa beliau pernah melihatnya sahaja, bahkan beliau sangat 
teliti dalam soal ini di mana beliau hanya berkata “ketika mana aku tidak pernah nampak, atau 

tengok…dan ini tidak syak lagi bahawa tidak semestinya yang beliau tidak jumpa atau nampak itu ia 

tidak wujud. Boleh jadi juga bahawa yang beliau maksudkan dengan ulama dan fuqaha terdahulu itu 

adalah ulama dari mazhab Shāfi‘ī dan seterusnya, dengan mengambil kira bahawa beliau adalah seorang 

yang bermazhab Shāfi‘ī, kerana tidak diketahui bagi mana-mana ulama dari mazhab Shāfi‘ī yang 

menghasilkan karya yang tersendiri dalam bidang ini sebelum al-Zanjānī, maka jika begitu benarlah 

kata-katanya. Boleh jadi juga maksud kata-kata beliau itu adalah tidak pernah ada lagi adanya penulis 

sebelum beliau yang menyusun furūʻ kitab atau bab-bab fiqh dengan susunan berdasarkan ḍawābiṭ dan 
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Namun penulis berpandangan bahawa dakwaan yang mengatakan bahawa al-Zanjānī 

adalah orang yang mula-mula menulis tentang aplikasi kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh dan 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl boleh diterima. Ini kerana dakwaan bahawa kitab Taʼsīs al-

Naẓar oleh al-Dabūsī yang dikatakan kitab terawal yang menerangkan tentang Takhrīj al-

Furūʻ ʻalā al-Uṣūl sebenarnya bukan kitab pertama yang membicarakan ilmu Takhrīj al-

Furūʻ ʻalā al-Uṣūl secara khusus, bahkan ia adalah kitab berkenaan Qawā‘id al-

Fiqh/Kaedah-kaedah Fiqh yang memasukkan juga perbahasan tentang kaedah-kaedah Uṣūl 

al-Fiqh.  

Dr Muḥammad Bakar Ismāil Ḥabīb ketika memberi komentar tentang dakwaan Dr 

Yaʻqūb bahawa kitab Taʼsīs al-Naẓar oleh al-Dābūsī adalah kitab terawal yang 

menerangkan Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl menyatakan bahawa kitab ini sebenarnya 

bukanlah kitab yang menerangkan tentang Qawā‘id al-Uṣūliyyah (Kaedah-Kaedah Uṣūl al-

Fiqh) secara khusus tetapi ia adalah kitab berkaitan kaedah-kaedah fiqh (Qawā‘id al-

Fiqhiyyah), yang dimasukkan juga sebahagian kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh di dalamnya
38

.  

Jelas dari kenyataan di atas bahawa kitab Taʼsīs al-Naẓar bukanlah kitab Takhrīj al-

Furūʻ ʻalā al-Uṣūl tetapi ia adalah kitab kaedah-kaedah fiqh yang memasukkan juga sedikit 

                                                                           

kaedah-kaedah fiqh dan kaedah Uṣūl al-Fiqh (dengan maksud jadilah furūʻ-furūʻ itu tersusun dalam satu 

susunan yang meliputi semuanya di bawah satu tajuk atau bab yang menjadi tajuk kepada furūʻ tersebut - 

Dr Shūshān, Takhrīj al-Furūʻ, 310. 
38   Kata beliau: 

 في الكتابين أن فواضح الأصولیة القواعد من عددًا ضمنه في أورد ذلك مع مؤلفه أن إلا الفقهیة، والقواعد الاوابط في كان وإن والكتاب
 كثيرة لفروع جامعة فقهیة قواعد أظه على ذكر أظه أو قلیل، أو نادر أظه إما أصولیة قواعد من فیهما ذكر وما الفقهیة، والاوابط لقواعدا

 .لها وضابطة
“Dan kitab ini (Taʼsīs al-Naẓar oleh al-Dābusi) sekalipun fokusnya adalah menerangkan tentang 
ḍawābiṭ-ḍawābiṭ dan kaedah fiqh, melainkan di samping itu juga pengarang menyebutkan beberapa 

kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh lalu jelaslah bahawa kedua kitab ini (Taʼsīs al-Naẓāir dan Taʼsīs al-Naẓar) 

adalah kitab-kitab yang menerangkan tentang kaedah-kaedah dan ḍawābiṭ fiqhiyyah, dan adapun yang 

disebutkan oleh keduanya dari kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh ianya adalah sesuatu yang nadir (jarang) 

atau sedikit, atau bahawa kaedah yang disebutkan itu adalah kaedah fiqhiyyah yang utama yang 

merangkumi furūʻ yang banyak dan sebagai ḍawābiṭ baginya (fiqhiyyah)” - Dr Muḥammad Bakar Ismāīl 

Ḥabīb, ʻIlmu al-Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl, Majallah Jāmiʻah Umm al-Qura Li Ulūm al-Shariʻah wa al-

Dirāsat al-Islāmiyyah (45) Zul al-Kaedah 1429 Hijrah. 293. 
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kaedah Uṣūl al-Fiqh dan ini secara tidak langsung menunjukkan bahawa kitab Taʼsīs al-

Naẓar bukanlah kitab yang pertama ditulis dalam bidang takhrīj al-furūʻ. 

Hujah bahawa kitab Taʼsīs al-Naẓar bukanlah kitab pertama yang menerangkan 

tentang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl juga diperkuatkan lagi dengan jumlah bilangan 

kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh yang disebutkan dalam kitab ini iaitu bagi kaedah-kaedah 

yang diperselisihkan antara mazhab Ḥanafī dan imam al-Shāfi‘ī, kitab ini menyebutkan 

tidak lebih dari 10 kaedah Uṣūl al-Fiqh sahaja sedangkan kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh yang 

disebutkan oleh al-Zanjānī lebih dari 65 kaedah dan ini jelas menunjukkan bahawa kitab 

Taʼsīs al-Naẓar bukanlah kitab Takhrīj al-Furūʻ yang pertama dalam erti kata yang 

sebenar.  

Juga jika dilihat apa yang disebutkan oleh al-Dabūsī sendiri, beliau menyatakan 

bahawa kitab Taʼsīs karangan beliau ini adalah rujukan bagi para fuqaha (bukan para 

pembuat takhrīj /mukharrij atau uṣūli). Kata beliau: 

سائل الخلاف على المتفقهة، وفقه  الله تعالى يت تصعب الامر في تحفظ مأأما بعد، فإني لما ر 
ستنباطها علیه ، وقصور معرفته  عن الاطلاع على حقیقة مأخذها، إلمرضاته، وتعسر طرق 

واشتباه مواضع الكلام عند التناظر فیها، جمعت في كتابي هذا أحرفا إذا تدبر الناظر فیها 
  .وتأملها عرف ومجال التنازع ومدار التناطح عند التخاص

“Adapun sesudah ini, ketika mana aku lihat betapa sukarnya untuk 

mengingati masalah-masalah fiqh bagi ahli fiqh, dan moga-moga Allah 

memberi taufik kepada mereka dalam mendapatkan redaNya, begitu juga aku 

melihat payahnya untuk mengetahui metodologi istinbāṭ hukum bagi mereka, 

begitu juga kurangnya pengetahuan mereka untuk mengetahui tentang tempat 

ambilan hukum, lagi pula banyak perkara yang kabur ketika cuba 

memahaminya, lalu aku himpunkan dalam kitabku ini beberapa kaedah. Jika 

ia diamati dan difahami oleh orang yang memerhatikan maka ia akan 

mendapat mengetahuinya, juga ia akan dapat mengetahui tempat yang 

diperselisih dan dipertikaikan ketika berhujah.
39

 

 

                         
39 Al-Dabūsī, Taʼsīs al-Naẓar, 9. 
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Justeru apabila dakwaan bahawa kitab Taʼsīs di atas adalah kitab terawal yang 

membicarakan tentang ilmu Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl boleh dipertikaikan maka ini 

secara tidak langsung menguatkan hujah bahawa al-Zanjānī adalah orang pertama yang 

menulis tentang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. Dr Ḥasan Hītū juga ada membuat penegasan 

bahawa kitab Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl tulisan al-Zanjānī adalah kitab terawal yang 

membicarakan tentang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. Kata beliau; 

حمد الزنجاني المتوفى أتخريج الفروع على الأصول، للإمام ابي المناقب شهاب الدين محمود بن 
أول كتاب صنف في أثر الأصول في الفروع   ه، وهو الكتاب الذي يعتبر بحق 656سنة 

كفن قائ  بذاته، وهو خاص بأصول الأحناف والشافعیة وفروعها المبنیة علیهما فقط، دون 
 التعرض للمذاهب الأخرى...

 

“Kitab Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh Imam Abū al-Manāqib Shihab al-

Din Maḥmūd bin Aḥmad al-Zanjānī yang wafat pada tahun 656 Hijrah, dan 

ia sebenarnya adalah kitab pertama yang sebenar yang dikarang dalam 

membicarakan kesan Uṣūl dalam Furūʻ sebagai satu disiplin ilmu yang 

bersendirian, dan kitab ini khusus membicarakan tentang uṣūl dalam 

mazhab Aḥnāf dan al-Shāfi‘īyah dan hukum-hukum furūʻ yang terbina dari 

keduanya sahaja, tanpa membicarakannya dalam skop mazhab lain…
40

 

 

Dari apa yang telah dibincangkan di atas jelas menunjukkan bahawa kitab Takhrīj al-Furūʻ 

ʻalā al-Uṣūl yang ditulis oleh imam al-Zanjānī adalah kitab pertama yang menerangkan 

tentang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl secara khusus. Adapun kitab lain yang didakwa 

sebagai kitab pertama yang menerangkan tentang Takhrīj al-Furūʻ sebelum kitab Takhrīj 

al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl ini maka dakwaan tersebut boleh diperbahaskan lagi dari segi 

ketepatannya sebagaimana yang telah dibincangkan sebelum ini
41

. 

                         
40  Jamāl al-Dīn Abī Muḥammad ʻAbd al-Raḥīm, al-Tamhīd fī al-Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, ed. Dr 

Ḥassan Hītū, Bayrūt: Muʼassasah al-Risālah 1982), 15.  
41  Bagi pentahkik kitab ini pula iaitu Dr Adīb Ṣaliḥ, beliau berpandangan bahawa apa yang telah dilakukan 

oleh al-Zanjānī melalui kitabnya ini adalah jalan yang sama yang telah dirintis oleh al-Dabūsī, namun bagi  

beliau perbezaan kedua kitab ini hanyalah pada manhajnya sahaja iaitu kitab al-Dabūsī adalah lebih 

ringkas, tidak fokus kepada proses pengeluaran furūʻ-furūʻ dari uṣūlnya, kurang pembentangan hujah dan 

kurang tersusun dalam penerangan dalam disiplin Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl sedangkan kitab al-

Zanjānī pula adalah sebaliknya. Rujuk al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 18-20.  
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3.4.2 Kedudukan Kitab Dan Sebab Penghasilan Karya Takhrīj al-Furūʻ ala al-Uṣūl. 

Dari segi kedudukan, kitab ini dianggap sebagai antara kitab terpenting dalam disiplin 

ilmu Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dan ini sebagaimana yang ditegaskan oleh Dr 

Yaʻqūb al-Bāḥusīn dalam analisisnya tentang kitab ini. Kata beliau: 

يعد هذا الكتاب من الكتب المتبحرة في موضوعها، وقد كتبه مؤلفه لیبين مآخذ 
ختلاف في الأصول التي تبنى علیها عود إلى الاالخلافات الواقعة بين الأئمة، وأنها ت

 الأحكام.

“Kitab ini dikira sebagai antara kitab yang sangat luas perbahasannya, 

sesungguhnya penulis telah menghasilkan buku ini untuk menerangkan 

tempat perselisihan pendapat yang berlaku di antara para imam, dan 

perselisihan mereka itu sebenarnya adalah berpunca dari perselisihan 

mereka dalam perkara uṣūl yang mana darinya dibina hukum-hukum 

fiqh”
42

. 

 

Jelas dari apa yang telah disebutkan bahawa kitab Takhrīj al-Furūʻ ini adalah antara 

kitab terpenting dalam ilmu Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dan ia menjadi rujukan 

utama dalam bidang ini. Boleh dikatakan juga bahawa seseorang yang ingin 

mendalami ilmu Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl maka mereka mesti mempelajari kitab 

ini sebagai panduan asas, selain dari kitab-kitab lain sebagai tambahan dan 

pengembangan perbahasan. 

Dari segi sebab penghasilan karya, pengarang menyebutkan dalam pendahuluan 

kitabnya bahawa tujuan ia dihasilkan adalah untuk menerangkan bagaimanakah Uṣūl 

al-Fiqh diaplikasikan dalam pembinaan hukum-hukum fiqh. Ini kerana metode 

penulisan ketika itu, terutamanya metode penulisan ilmu Uṣūl al-Fiqh berasaskan 

                         
42 Dr Yaʻqūb, al-Takhrīj, 122.  
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aliran al-Shāfi‘īyyah al-Mutakallimīn tidak menerangkan bagaimanakah Uṣūl al-Fiqh 

diaplikasikan dalam mengeluarkan hukum fiqh, juga tidak menerangkan bagaimanakah 

hukum-hukum fiqh dibina dan dihubungkan dengan Uṣūl al-Fiqh dan kaedah-kaedah 

istinbāṭ hukum. Keadaan ini lantas mewujudkan satu situasi yang mana mereka yang 

mendalami Uṣūl al-Fiqh hanya memahami teori dan kaedah Uṣūl al-Fiqh sahaja tanpa 

dapat menghubungkan proses amali uṣūl tersebut dalam pembinaan hukum fiqh.  

Dalam masa yang sama juga wujud satu situasi yang berlawanan pula iaitu 

mereka yang mendalami ilmu fiqh hanya membincang dan menyebutkan hukum-

hukum fiqh sahaja tanpa mampu mengaitkan hukum-hukum tersebut dengan uṣūl-uṣūl 

istinbāṭ hukum yang merupakan asas kepada hukum tersebut. Bagi mengatasi polemik 

ini dan memudahkan mereka yang terlibat dalam bidang istinbāṭ hukum memahami 

bagaimanakah Uṣūl al-Fiqh diaplikasikan dalam hukum fiqh seterusnya membolehkan 

mereka mengaplikasikan sendiri hukum-hukum baru yang ada persamaan dengan 

hukum-hukum contoh yang disebutkan maka buku ini dihasilkan, dengan tujuan 

supaya jurang yang memisahkan antara Uṣūl al-Fiqh dan fiqh dapat dihubungkan.  

 

3.4.3 Pembahagian Tajuk dan Bilangan Kaedah. 

 Dari segi pembahagian dan penamaan bab-bab, al-Zanjānī membahagikan kitabnya 

kepada bab utama yang dipanggil Kitāb, seterusnya bab yang berada dalam bab 

utama yang dipanggil Masāʼil, dan tajuk kecil yang sama ada berada di bawah bab 

besar, mahupun yang berada di bawah bab yang dinamakan al-Masʼalah.  
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 Dari segi al-Masʼalah pula, keseluruhannya terdapat 96 masʼalah dan dari setiap 

masʼalah itu diterangkan pula contoh furūʻ-furūʻ fiqh bagi setiap kaedah uṣūl yang 

berkaitan.  

 Pecahan kitāb, Masāʼil dan masʼalah dalam kitab Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl 

oleh al-Zanjānī adalah seperti berikut: 

 

Jadual 3.1 : Pecahan Kitāb, Masāʼil dan Masʼalah dalam Kitab  

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. 

No  Kitāb Masāʼil Masʼalah 

1 Al-Ṭahārah (10 

kaedah) 

Masāʼil al-Tayammum (3 

kaedah) 

Masʼalah (7 kaedah) 

2 Al-Ṣalāh (7 

kaedah) 

 Masʼalah (7 kaedah) 

3 Al-Zakāt (2 

kaedah) 

 Masʼalah (2 kaedah) 

4 Al-Ṣawm (6 

kaedah) 

 Masʼalah (6 kaedah) 

5 Al-Ḥajj (1 kaedah)  Masʼalah (1 kaedah) 

6 Al-Buyūʻ (17 

kaedah) 

Masāʼil al-Ribā (11 

kaedah)  

Masʼalah (3 kaedah) 

Masāʼil al-Rahn (1 

kaedah) 

Masāʼil al-Wakālah (1 

kaedah) 

Masāʼil al-Iqrār (1 

kaedah) 

7 Al-Ghasb (8 

kaedah) 

Masāʼil al-Ijārah (1 

kaedah)  

Masʼalah (3 kaedah) 

Masāʼil al-Shufʻah (1 

kaedah) 

Masāʼil al-Maʼdhūn (1 

kaedah) 

Masāʼil al-Naẓar wa al-

Ahliyyāh (2 kaedah)   
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8 Al-Nikāḥ (19 

kaedah) 

Masāʼil al-Ṣadāq (1 

kaedah)  

Masʼalah (8 kaedah) 

Masāʼil Ikhtilāf al-Dārain 

(1 kaedah) 

Masāʼil al-Ṭalāq (6 

kaedah) 

Masāʼil al-Rajʻah (1 

kaedah) 

Masāʼil al-Nafaqāt (2 

kaedah) 

9 Al-Jarḥ (10 

Masalah) 

 Masʼalah (10 kaedah) 

 

10 Al-Ḥudūd (6 

kaedah)  

Masāʼil al-Sariqah (2 

kaedah) 

Masʼalah (4 kaedah) 

 

11 Al-Siyar (10 

kaedah) 

Masāʼil al-Īmān (2 

kaedah)  

Masʼalah (3 kaedah) 

Masāʼil al-ʻAqdiyah (1 

kaedah) 

Masāʼil al-Shahādah (2 

kaedah) 

Masāʼil al-Itq (1 kaedah) 

Masāʼil al-Kitābah (1 

kaedah) 
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3.4.4 Keistimewaan Kitab Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl. 

Karya Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl oleh al-Zanjānī mempunyai keistimewaan yang 

tersendiri berbanding dengan karya penulisan lain yang dihasilkan dalam bidang ini.  

3.4.4.1 Metode Perbandingan Mazhab. 

Salah satu metode penulisan kitab ini ialah metode perbandingan mazhab iaitu 

perbandingan antara mazhab Shāfi‘ī dan Ḥanafī
43

. Perbandingan kedua mazhab ini 

bukan sahaja pada perbandingan dari segi kaedah hukum, bahkan dari segi dalil dan 

istidlāl darinya, juga hukum-hukum furūʻ yang terhasil dari setiap kaedah tersebut 

bagi setiap mazhab. Metode sebegini sangat membantu mereka yang ingin 

mengetahui tentang khilaf para ulama dan ilmu berkaitan perbandingan mazhab 

                         
43   Jika diperhatikan, perbezaan pendapat antara mazhab al-Shāfi‘ī dan mazhab Ḥanafī banyak menjadi fokus 

muqāranah dan perbandingan dalam arena penulisan, namun perkara yang sama tidak berlaku di antara 

Shāfi‘ī dan Mālikī, atau Shāfi‘ī dan Ḥanbalī. Kemungkinan puncanya kenapa al-Zanjānī memilih 

perbandingan antara mazhab Shāfi‘ī dan Ḥanafī adalah kerana kedua mazhab ini mempunyai perbezaan 

yang agak ketara dari segi perkara yang berkaitan asas-asas hukum, dan ini berbeza dengan mazhab-

mazhab lain yang mana dari segi asas istinbāṭ hukum, mereka agak sama (walaupun berbeza dari segi 

furūʻ-furūʻ yang terhasil dari sesuatu asas istinbāṭ hukum tersebut disebabkan dalil-dalil yang berbeza 

tahap penerimaannya bagi ketiga-tiga mazhab ini). Bahkan juga, melihat kepada aliran penulisan Uṣūl al-

Fiqh dari segi metodologi hukum itu sendiri, wujud dua aliran utama iaitu mazhab al-Shāfi‘īyyah dan 

Aḥnaf. Begitu juga mazhab utama di Baghdad semasa zaman beliau ialah mazhab al-Shāfi‘ī dan mazhab 
Ḥanafī, justeru bukanlah sesuatu yang sukar difahami jika perbezaan pendapat di Baghdad adalah di 

antara kedua mazhab utama ini. Perpindahan mazhab terutama kepada mazhab Shāfi‘ī juga bukanlah 

sesuatu yang janggal, bahkan ia banyak berlaku, apatah lagi mazhab rasmi kerajaan ketika itu iaitu 

kerajaan Bani Saljuk adalah mazhab al-Shāfi‘ī, justeru mereka yang bermazhab al-Shāfi‘ī agak mudah 

mendapat kedudukan kerana mempunyai mazhab yang sama.  

Banyak juga penulisan yang dihasilkan semata-mata untuk membincangkan perbezaan pendapat 

antara mazhab al-Shāfi‘ī dan Ḥanafī seperti karya al-Nukat fī al-Masāʼil al-Muktalaf fīhā Baina al-Shāfi‘ī 

al-Muṭalibī al-Hāshimī al-Qurashī wa Abī Ḥanīfah (RA) oleh al-Shīrazī, al-Durrat Muḍiyyah fī Ma 

Waqaʻa fīhi al-Khilāf baina al-Shāfi‘īyyah wa al-Ḥanafiyyah, juga kitab Mughīth al-Khalq fī Tarjīh Qaul 

al-Ḥaq keduanya oleh Imam al-Haramayn al-Juwaynī, al-Kāmil fī al-Khilāf Baini al-Shāfi‘īyyah wa al-

Ḥanāfiyyah oleh Ibn Sibagh, Ṭarīqat al-Khilāf Baina al-Shāfi‘īyyah wa al-Ḥanāfiyyah oleh kadi Abī 

Ḥassan bin Muḥammad bin Aḥmad al-Māruzī, al-Khilāfiyāt oleh al-Bayhaqī, al-Isṭilām fī al-Khilāf Baina 
al-Imāmaini al-Shāfi‘ī wa Abī Ḥanīfah oleh Abū al-Muẓaffar al-Samʻāni dan lain-lain. Ibn Kathīr dalam 

kitabnya al-Bidāyah wa al-Nihāyah juga ada merekodkan perdebatan ilmiyyah antara mereka, antaranya 

kisah yang berlaku pada tahun 606 Hijrah, dan tajuk yang didebatkan mereka adalah dalam soal zakat di 

mana seorang ulama dari mazhab Ḥanafī yang bernama Najm al-Dīn Khalīl dari Damsyik berdebat dengan 

ulamaʼ Shāfi‘ī yang mengajar di madrasah Niẓāmiyyah  iaitu Majd al-Dīn Yaḥya bin Rabīʻ dalam soal 

zakat ke atas harta anak yatim dan orang gila dan menurut mazhab Ḥanafī, keduanya tidak dikenakan 

zakat sedangkan bagi mazhab al-Shāfi‘ī, harta kedua mereka tertakluk kepada zakat, lalu mereka berdebat. 

Rujuk Ibn Kathīr, al-Bidāyah wa al-Nihāyah, 17: 5.     
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(muqāranah), dan setakat pemerhatian penulis, al-Zanjānī adalah satu-satunya ulama 

yang membuat perbandingan sebegini dan tiada penulis lain yang membuat 

seumpamanya selain beliau.  

Metode yang dibawakan oleh al-Zanjānī ini selain dari sangat tersusun 

dalam membuat muqāranah dan perbandingan, ia juga sangat membantu para 

pembaca dan pengkaji dalam memudahkan mereka mengingati kaedah dari setiap 

mazhab yang terbabit. Ini kerana apabila mereka telah mengingati sesuatu kaedah 

berdasarkan mazhab Shāfi‘ī sebagai contoh, secara tidak langsung mereka juga akan 

mengingati mazhab lawan iaitu mazhab Ḥanafī termasuklah dari segi pendapat, 

istidlāl, serta contoh furūʻ yang terhasil dari sesuatu kaedah itu.  

Muqāranah dan perbandingan antara mazhab yang dibuat oleh beliau dalam 

kitabnya ini dikira sangat adil, dengan mengupas dan membahas dalil dan hujah 

kedua belah pihak tanpa adanya unsur berat sebelah. Walaupun beliau seorang yang 

bermazhab Shāfi‘ī dan mentarjīhkan pendapat mazhab beliau sendiri, namun beliau 

memberikan kedua mazhab hak yang seadilnya dari segi hujah dan dalil. Bagi 

pembaca yang bermazhab Shāfi‘ī, mereka tidak merasakan bahawa kitab ini adalah 

kitab yang ditulis berasaskan mazhab Shāfi‘ī semata-mata, begitu juga bagi mereka 

yang bermazhab al-Ḥanafī, kitab ini juga boleh menjadi rujukan kepada mereka 

dalam mengetahui mazhab mereka sendiri.    

Selain itu juga, dari segi mazhab-mazhab yang dikaji walaupun secara 

umumnya ia adalah perbandingan yang hanya membabitkan pendapat dari mazhab 

Shāfi‘ī dan mazhab Ḥanafī sahaja, namun pada beberapa tempat disebutkan pendapat 
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dari mazhab selain Shāfi‘ī dan Ḥanafī iaitu dari mazhab Mālikī
44

, jumhur ulama
45

, 

Muʻtazilah
46

, al-Muzānī
47

, al-Qaffāl al-Shāshī, dan lain-lain
48

. 

 

3.4.4.2 Metode Fuqaha Dalam Susunan Tajuk Dan Bab (Tabwīb). 

Dari segi tajuk-tajuk pula, tajuk-tajuk yang diguna dalam kitab ini adalah 

berdasarkan pembahagian tajuk dalam kitab-kitab kitab fiqh, dimulai dengan Kitāb 

al-Ṭahārah, Kitāb al-Ṣalāt, Kitāb al-Zakāt, Kitāb al-Ṣaum, Kitāb al-Ḥajj, Kitab al-

Buyūʻ, Kitāb al-Nikāḥ, Kitāb al-Jarḥ, Kitāb al-Ḥudūd, dan Kitāb al-Siyar. Namun 

dari segi kandungan dan perbahasan, ianya tidaklah selengkap kitab fiqh, bahkan ia 

                         
44   Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 55. 
45   Ibid, 244. 
46  Op.cit, 79, 138.  

Pemikiran Muʻtazilah mula bertapak pada kurun ke lapan Masihi (abad kedua hijrah) di Basrah, Iraq, 
apabila Waṣil Ibn ʻAṭa meninggalkan kelas pembelajaran gurunya Hasan al-Basrī selepas berselisih faham 

mengenai isu “Al-Manzilah bayna al-Manzilatayn” (kedudukan seorang yang mempunyai sama banyak 

antara dosa dan pahala sama ada akan dimasukkan ke dalam syurga atau neraka). Beliau dan pengikutnya 

termasuk Amr ibn ʻUbayd kemudiannya dilabelkan sebagai Muʻtazili (mereka yang mengasingkan diri). 

Golongan ini juga menggelar diri mereka sebagai Ahl al-Tawhīd wa al-ʻAdl (Golongan Tauhid dan 

Keadilan Tuhan) berdasarkan ideologi yang mereka perjuangkan, di antaranya mahukan sistem Islam yang 

adil yang berdasarkan akal. Antara asas doktrin Muʻtazilah ialah: 

1.  Wajib mengenal Allah  SWT dengan (berdasarkan) akal.  

2.  Mengingkari sifat Maʻānī, dan berpendapat al-Qurʼān itu adalah makhluk.  

3.  Menafikan melihat Allah (ruʼyah) kerana akan memberi maksud Allah mempunyai tempat dan 

bentuk fizikal.  
4.  Berpendapat bahawa neraca baik dan buruk adalah berdasarkan kepada akal.  

5.  Allah mengehendaki kebaikan dan tidak mengehendaki kejahatan. Allah wajib membuat yang baik 

dan  terbaik untuk makhlukNya.  

      Rujuk Abī al-Fataḥ Muḥammad bin ʻAbd al-Karīm al-Shahrastānī, al-Milal wa al-Niḥal, ed. Ustaz 

Muḥammad Fahmī Muḥammad, (Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 1992), 1:38, Ibn Hazam Abū 

Muḥammad ʻAlī bin Aḥmad al-Ẓāhiri, al-Milal fī al-Ahwaʼ wa al-Niḥal, (T.tp: Maktabah Salam al-

ʻAlamiyyah, t.t), 1: 50-60. 
47  Beliau adalah Abū Ibrāhīm Ismāʻīl bin Yaḥya bin ʻAmr bin Isḥāq al-Muzanī al-Miṣrī. Seorang yang sangat 

fakih, thiqah (dipercayai) dalam hadis, seorang yang sangat zuhud, seorang yang telah mencapai taraf 

mujtahid, sangat pakar dalam bidang perdebatan, juga sangat mengetahui perkara-perkara yang rumit dan 

sukar. Beliau menghasilkan banyak kitab dan pernah meriwayatkan dari al-Shāfi‘ī dan lain-lain. Kata 

imam al-Shāfi‘ī tentang beliau: “al-Muzanī adalah penolong mazhabku”. Abū Ishaq al-Shīrāzī  
menyatakan bahawa beliau adalah golongan terawal dari Aṣḥāb al-Shāfi‘īyyah dan menurut Ibn Yūnus 

beliau meninggal pada hari Rabu 24 Rabiul Awal tahun 264 Hijrah dan disembahyangkan oleh Rabīʻ bin 

Sulayman al-Maradī. Antara kitab karangan beliau ialah al-Jāmiʻ al-Kabīr, al-Jāmiʻ al-Saghīr, Mukhtaṣar 

al-Mukhtaṣar, Mukhtaṣar, al-Manthūr, al-Masāʼil al-Muʻtabarah, al-Targhīb fī al-ʻIlm, Kitab al-

Wathāʼiq dan lain-lain lagi. Rujuk Ibn Kathīr, Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah, 1: 130, al-Husaynī, Ṭabaqāt al-

Shāfi‘īyyah, 1; 20-12, al-Shīrāzī, Ṭabaqāt Fuqahāʼ, 97, Ibn ‘Imād, Shadharāt al-Dhahab, 3:278, Ibn al-

Subkī, Ṭabaqāt al-Shāfiʻiyyah al-Kubrā, 2: 93-94. 
48  Antaranya beliau (al-Zanjānī) juga menyebutkan pendapat Qadariyah pada halaman 136, 285, 306. 
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lebih kepada kaedah-kaedah hukum yang umum yang berkaitan dengan tajuk-tajuk 

dalam kitab fiqh sahaja.  

Dalam soal pembahagian kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh berdasarkan bab-bab 

fiqh ini, Dr Yaʻqūb al-Bāḥusīn ada menyatakan bahawa metode pembahagian 

kaedah-kaedah uṣūl mengikut bab-bab fiqh sebegini adalah tidak bersesuaian 

dengan sifat dan fungsi kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh itu sendiri, bahkan ianya boleh 

mengehadkan skopnya. Ini kerana skop dan fungsi kaedah-kaedah uṣūl ini adalah 

sebagai panduan hukum bagi semua bab fiqh selagi mana ianya bersesuaian dengan 

kaedah itu, dan membahagikannya berdasarkan bab-bab fiqh akan mengehadkan 

fungsinya untuk sesuatu tajuk itu sahaja. Sewajarnya ia juga berfungsi seperti 

kaedah fiqh yang umum dan utama
49

 yang mana ia tidak dihadkan aplikasinya untuk 

sesuatu tajuk fiqh sahaja, tetapi ianya boleh digunakan dalam segenap tajuk dan bab 

fiqh
50

.  

Selain itu juga, kesan negatif jika sesuatu kaedah uṣūl itu diletakkan di 

bawah bab atau kitab tertentu berdasarkan pembahagian tajuk-tajuk dalam ilmu fiqh 

ialah kemungkinan akan timbul kekeliruan tentang aplikasi sesuatu kaedah Uṣūl al-

Fiqh tersebut pada tajuk-tajuk fiqh lain selain dari tajuk yang disebutkan dan 

seterusnya ini akan menimbulkan persoalan iaitu adakah kaedah Uṣūl al-Fiqh yang 

sama boleh diguna pakai dalam tajuk fiqh lain.  

 

 

 

                         
49  Maksud kaedah yang umum disini ialah kaedah yang mana kesemua bab fiqh termasuk di dalamnya, 

sebahagian ulama Shāfi‘īyyah menyebutkannya ada 4, dan sebahagian pula mengatakan ada 5- al-Suyūṭi, 

al-Ashbāh, 10, 11, al-Subkī, al-Ashbāh wa al-Naẓāir, 1: 11-12.  
50  Dr Ya‘qūb al-Bāḥusīn, al-Takhrīj ʻInda al-Fuqahaʼ, 129, al-Suyūti, al-Ashbāh wa al-Naẓāir, 10, 11. Dr 

ʻAbd al-ʻAziz Muḥammad ʻAzām, al-Maqāsid al-Sharʻiyyah, 13. al-Zarkasyī, al-Manthūr fī al-Qawā‘id, 

66-67, al-Subkī, al-Ashbāh wa al-Naẓāir, 1: 11-12. 
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3.4.4.3 Metode Memasukkan Kaedah dan Ḍawābiṭ Fiqh.  

Dari segi kaedah-kaedah yang disebutkan, bukan semua kaedah yang disebutkan  

oleh al-Zanjānī adalah kaedah Uṣūl al-Fiqh bahkan daripada jumlah keseluruhan 96 

kaedah yang beliau sebutkan, 61 kaedah darinya adalah kaedah Uṣūl al-Fiqh, dan 

selebihnya (35 kaedah) adalah kaedah fiqh atau ḍawābiṭ al-Fiqh, sepertimana yang 

dinyatakan melalui jadual di bawah: 

 

Jadual 3.2: Senarai Kaedah-Kaedah Uṣūl al-Fiqh Dalam Kitab  

Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl. 

 

Kaedah-Kaedah Uṣūl al-Fiqh 

 1 .التعبد الشرعیة الأحكام في الأصل

 2 .عندنا صحیح القاصرة العلة

 3 .ظسخا لیست النص على الزيادة

 4 .للترتیب الناسقة واوال حرف

 كل  فعل يجب ولا به، المأمور الفعل اس  علیه يقع ما ذلك من أجزاه بفعل المكلف إمر إذا
 الشافعي. عند يتناوله ما

5 

 6 الشافعي عند مقبول البلوى به تع  فیما الواحد خبر

 7 .الشافعي عند مرادا كلاهما  يكون أن جاز والمجاز، الحقیقة بين اللفظ دار إذا

 8 الشافعي. عند للتبعیض من كلمة

 9 .الشافعي عند حجة الخلاف وقوع بعد المتقدم الإجماع في الحال إستصحاب

 10 التكرار بقتاي الأمر مطلق أن

 الإثم أن غير متعين فیهما والحق الفروعیة المجتهدات في واحد المصیب أن الشافعي عند
 .وخفائه الدلیل لغموض المخطئ عن محطوط

11 

 12 الأشبه طلب في الإجتهاد مجال وإنما الله، عند معين واحد الفرعیات المجتهدات في الحق
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 .منها واحد كل  عند لحقبا
 13 .الشافعي عند وموسع مایق إلى ينقس  الواجب

 14 .الشافعي عند التكلیف تحت يدخل لا والغافل الناسي فعل

 15 .الشافعي عند الإسلام بفروع مخاطبون الكفار

 16 .الفور يقتاي القرائن عن المجردة المطلق الأمر نأ الشافعي مذهب

 17 .الفعل جنس إلى المااف النفي

 18 .البیان إلى الحاجة معرض في السكوت

 19 .یفلالتك خطاب حقیقة

 20 .الشافعي عند فیه جائز فالقیاس تعلیله أمكن شرعي حك  كل

 21 .عندنا الإمكان زمان يمض لم وإن مأمورا، كوظه  يعل  بالشي  المأمور

 22 .بالتلبس واجبا يصير لا المباح أن

 23 .الشافعي عند البدظیة والعبادات التكالیف في النیابة دخول يمنع لا

 حين إلى السبب حك  تأخير في تأثيره كان  مبطلا، يكن ولم السبب على دخل إذا الشرط
 .الشافعي عند السببیة منع في لا وجوده،

24 

 وهو الصفة محل عدا عما الحك  ظفي على يدل الشي  أوصاف من بصفة الحك  صیصتخ
 .بالمفهوم الملقب

25 

 26 .وأقسامها الحسیة التصرفات

 الملقب وهو بالدلیل، ثابت هو ما بقا  أو الحك ، ظفي على الدلیل بعدم الاستدلال
 .الشافعي أصحاب عند الخص  على حجة ستصحاب،بالإ

27 

 28 .الشافعي عند ظفرادهإ على الصحابي قول في حجة لا

 28 .الشافعي عند معناه في ما علیه يقاس نأ يجوز القیاس عن المعدول

 للجنس اختصاص لا إذ عندنا جزئیاته من بشي  الامر يقتاي لا الكلي المطلق الأمر
 .أفراده من فرد ولا أظواعه من بنوع

29 

 حك  الشرع لظاهر مطابقا وجدت إذا فعلال أن عنه الله رضي الشافعي عند الأصل
 المعاني دون الجلیة الأسباب تتبع الأحكام لأن الأحكام في التهمة تعتبر ولا بصحته،
 الخفیة.

30 

 31 شي  يحسن ولا بعینه، شي  يقبح فلا والنهي، الأمر  إلى راجعان والتقبیح التحسين أن
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 متعلق أظه واجبا حسنا بكوظه والمعنى ي،النه متعلق أظه محرما، قبیحا بكوظه المعنى بل لعینه،
 .الأمر

 لله والخاوع العبودية إظهار العبادات لأن الرأي، أهل عند حسن أصلها المشروعات
 .المنع  وشكر الخالق، وتعظی  تعالى،

32 

 33 .باده أمرا لیس الشي  عن والنهي ضده، عن نهیا لیس بالشي  الأمر أن

 34 .معینة حادثة في وردا إذا والمقید المطلق

 35 .ثرهأ مع يدور الشي  حك 

 دون الشرعي المعنى على حمله ترجح الشرعي والمعنى اللغوي المعنى بين اللفظ دار إذا
 .عندنا اللغوي الوضع

36 

 37  .المقتاى عموم

 38 .بمجمل لیس علیه استكرهوا وما والنسیان الخطا  امتي عن رفع حديث

 39 .لشافعيا عند للغاية حتى كلمة

 40 .تتامنها التي الشرعیة المعاني عن الخالیة الشرعیة سبابالأ بصورة عبرة لا

  في وجه كل  من المساواة تنفي حتى الشافعي عند العموم يقتاي شیئين بين المساواة ظفي
 .حك  كل

41 

 42 .متصور قديمين غير قادرين بين واحدا مقدورا نأ إلى صحابناأ ذهب

 43 .الشافعي عند الاحكام اسباب في القیاس را جإ من ماظع لا

 جمیع على يحمل المشترك اللفظ نأ إلى الاصول علما  من تابعه ومن الشافعي ذهب
 .معاظیه

44 

 إلى مستندة تكن لم إنو  الشرع، كلي  إلى المستندة بالمصالح التمسك أن إلى الشافعي ذهب
 .جائز المعینة الخاصة الجزئیات

45 

 ويقینا قطعا لا الاحتمال، مع لكن علیه، يدل ولفظا صیغة للعموم نأ إلى الشافعي ذهب
 .العل  دون العمل فیوجب

46 

 47 .الشافعي عند جائز بالقیاس الكتاب عموم تخصیص

 48  .العباد عند الحق له من ذنبإ كالحاصل  الشرع، ذنبإ مفعولا الحاصل أن

 49 .الشافعي دعن والإناث الذكور عمت شرطا وقعت إذا من كلمة

 50 .الشافعي عند غيره وتناول لتناوله الصالح العام، الخطاب تحت يدخل الكافر
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 علته وذكر بحك ، الله رسول فیها قاي معين، لشخص واقعة في العموم دعوى يمكن لا
 .الشافعي عند الواقعة بصاحب العلة اختصاص مكنأ اياا،إذا

41 

 من المشتق الخمر كلفظ  المعاني من المشتقة اللغوية الأسما  في القیاس إجرا  من ماظع لا
 .الشافعي اصحاب عند الاعين استراق من المشتقة والسرقة التخمير،

52 

 وعلیه بالعموم، القائلين عند )متعين( الخصوص دلیل يق  لم إذا العموم حك  ستصحابإ
 .السرقة مسائل معظ  الشافعي بنى

53 

 54 .السبب حقیقة

 55 .الشافعي عند به يختص خاص سبب على ورد إذا العام اللفظ

 56 .الشافعي عند القیاس على يقدم الاصول، قیاس خالف إذا الواحد خبر

 57 .الشافعي عند لنا شرعا لیس قبلنا من شرع

 58 .مستقلة تكون ان واحد كل  صلحت نإو  علة إلى علة واظامام الادلة بكثرة الترجیح

 59  .الشافعي عند الجمل جمیع إلى رجع بعض، على بعاها ظسق جملا تعقب إذا الإستثنا 

 60 .التكل  عنه خلف أظه كما  الحك ، في الحقیقة عن خلف الشافعي عند المجار

 61 .مقامه يقوم ما أو بحرف الجملة عن الجملة بعض إخراج الشافعي عند الاستثنا  حقیقة

 

 

Jadual 3.3 : Senarai Kaedah-Kaedah Fiqh/Ḍawābiṭ Fiqh Dalam Kitab  

Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl. 

Kaedah Fiqh/ Ḍawābiṭ al-Fiqh 

 1 . المحسات في كالإتلاف  العبادات في فسادالإ

 2 .والمأموم الإمام بين شركة ولا لنفسه يصلي  مصلي كل

 3 .ةجالزو  يتناول كما  الزوج يتناول النكاح

 4  فیها تبع العبادة ومعنى المواساة سیبل على الأغنیا  ىعل للفقرا  وجبت مالیة مؤظة الزكاة

 5 .والقبول الإيجاب خلال من المالیة العقود في التراضي

 محل والجنسیة غير، لا الطع  هي علیها المنصوص الأربعة الأشیا  في الربا في المحرمة العلة
 .الفال ربا لتحريم

6 
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 7 .له وضع الذي الحك  مفید العقد كون  وىس معنى للإظعقاد يثبت لم والقبول الإيجاب

 8 فلا. لا وما بیعه جاز طاهرا كان  فما الطهارة، يتبع الأعیان بیع جواز

 9 .الباع منافع النكاح عقد مورد

 10 .وحكما ووصفا ذاتا والمعوض العوض بين التسوية المعاوضات عقود موجب

 11 .الرقبة لملك المزيلة التصرفات من لكالما ومنع شرعا بالعين الدين تعلق الرهن عقد موجب

 12 .بالامان تملك لا المامونات

 13 .يجتمعان والحد المهر

 14 .يجتمعان لا والامان القطع

 15 .التعدي بصفة الید إثبات يكفي بل العدوان، ضمان في معتبرة غير النافلة الید

 16 .الماهیة في القائمة الأعیان بمنزلة الأعیان منافع

 أحكام لها أثبت حتى الإجارة عقد في الأعیان منزله تنزيلها بالمحال قائمة هیئة المنافع
 .الأعیان

17 

 18 .ختلاطالإ وهو أجزائها بجمیع الملكين تصالإ الشفعة مناط

 للسید يقع وتصرفه والماارب والشريك كالوكیل  الاذن بحك  لسیده متصرف المأذون العبد
 .الإذن بمحل فینفذ

19 

 20 .بالصغر لا بالبكارة معللة البنات حق في الإجبار لايةو 

 21 .بالنكاح الاستقلال في معتبر القرابة قرب

 22 . أصلیة غير ضرورية شهادة النسا  شهادة

 23 .واستیفا  ثبوتا للمرأة حقا تمحض الصداق

 24 .الأحكام تباين يوجب لا الدارين إختلاف

 25 .بالشرط قطاعالاظ تقبل لا الطلاق في الرجعة

 اصلا، خلقة، اتصال فیها المتصلة الأجزا  على المشتملة الذات يتناول النكاح في الحل
 ومقصودا

26 

 27 .الحرة حق في الثابت كالحل  الأمة حق في بالنكاح الثابت الحل

 28 .وجه من النكاح ملك يزيل الرجعي الطلاق

 ثبت ما مقابلة في الصداق وجب كما  الحبس، عن المعاوضة بطريق واجبة الزوجات ظفقة
 .الطلاق ملك من له

29 
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 من الفائت بالمحل الجاني )من جبرا بالجناية الفائت بالمحل الجناية محل مقابلة القصاص معنى
 .بالجناية علیه المجني

30 

 31 .والزاظیة الزاني في حقیقة الزنى اس 

 32 . الإستیلا  بمجرد يحصل لب الاسلام، بدار الاحراز على وقفيت لا الغنائ  ملك

 33 .جبرا تعالى الله حقوق من للمتلف ضمانا شرعت كلها  الكفارات

 سبیل على حق إثبات هو ولیس عنه وإخبار تعالى الله لحك  إظهار القاا  حقیقة
 . الابتدا 

34 

 35 .المكاتب رقبة الكتابة عقد في علیه المعقود

 

Apa yang dapat diperhatikan di sini ialah, uṣūl atau asas hukum di sisi al-Zanjānī bukan 

hanya kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh sahaja tetapi termasuk juga kaedah-kaedah dan dawābīt 

fiqh. Apa yang dilakukan oleh al-Zanjānī ini nampak agak mengelirukan kerana jika 

berdasarkan tujuan buku ini ditulis, ianya bertujuan menghubungkan antara Uṣūl al-Fiqh 

serta furūʻ-furū‘ yang terhasil darinya, dan bukan antara kaedah-kaedah fiqh dan furūʻ-

furū‘, lantas ini menimbulkan persoalan iaitu adakah beliau tersilap dalam memasukkan 

juga kaedah fiqh ke dalam kitabnya atau adakah uṣūl di sisi beliau termasuk juga kaedah 

dan ḍawābīṭ fiqh?  

Bagi pendapat penulis, uṣūl yang dimaksudkan oleh al-Zanjānī dalam kitabnya ini 

bukanlah semestinya kaedah uṣūl semata-mata, walaupun tujuan penulisan buku adalah 

untuk menghubungkan perbincangan Uṣūl al-Fiqh kepada fiqh, tetapi uṣūl di sisi beliau 

ialah uṣūl yang menjadi panduan istinbāṭ hukum dalam mazhab al-Shāfiʻī, termasuk juga 

kaedah-kaedah fiqh selama mana ia disandarkan oleh hujah Syarak dan sumber istinbāṭ 

hukum yang boleh diterima. Ini jelas kerana bagi kaedah-kaedah fiqh yang beliau sebutkan, 

ianya disandarkan kepada disiplin Uṣūl al-Fiqh seperti al-Qurʼān, al-Sunnah, amalan para 

sahabat, qiyās, Istiṣḥāb dan sebagainya. Justeru tidak menjadi masalah memasukkan 

kaedah-kaedah fiqh dalam perbincangan Uṣūl al-Fiqh selama mana kaedah-kaedah fiqh 
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tersebut adalah kaedah-kaedah yang didasari oleh dalil-dalil istinbāṭ hukum yang boleh 

dijadikan hujah. 

 

3.4.4.4 Metode Pentarjīhan Pendapat.   

Dari segi pentarjīhan, oleh kerana al-Zanjānī adalah seorang yang bermazhab 

Shāfi‘ī maka ia akan cuba secara langsung atau tidak langsung mentarjīhkan 

pendapat mazhabnya iaitu mazhab Shāfi‘ī. Ini juga disokong berdasarkan 

penggunaan kata-kata dan gaya bahasa yang digunakan terutama ketika menyebut 

pendapat mazhab Ḥanafī iaitu beliau banyak menggunakan bahasa seperti zaʻama 

yang bermaksud sangka
51

. Dan zaʻama dari segi bahasa Arab menunjukkan 

lemahnya penghujahan pihak yang disebutkan tersebut (Ḥanafī), atau istidlālnya 

tidak kuat. Dalam beberapa tempat, beliau juga membuat pentarjīhan atau menolak 

pendalilan pihak lawan dengan mengatakan bahawa: “ia adalah istidlāl yang fasid 

(rosak) atau ḍaif (lemah)”.
52

 Juga ada ketikanya beliau menggunakan lafaz 

“kami”
53

 yang menunjukkan bahawa beliau menyokong pendapat imam Shāfi‘ī. 

Justeru boleh dikatakan bahawa al-Zanjānī ini secara umumnya mentarjīhkan 

pendapat-pendapat Imam al-Shāfi‘ī atau mazhab al-Shāfi‘ī.  

 

3.4.5 Kritikan Terhadap Kitab Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl. 

  Dari segi kritikan terhadap kitab ini, antaranya ialah: 

 Dari segi furūʻ-furūʻ yang disebutkan bagi setiap kaedah, walaupun secara 

umumnya ianya bersesuaian dengan tajuk, namun terdapat juga furūʻ-furūʻ fiqhi 

                         
51  Ibid, 91, 127, 132, 153, 297,  
52  Ibid. 133, 144. 
53  Ibid. 301, 147, 223. 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



116 

 

yang disebutkan yang tiada kaitan dengan tajuk bab, seperti furūʻ berkaitan bab 

zakat dan bab Kafārah yang dimasukkan ke dalam bab al-Ṭahārah
54

. Begitu juga 

dalam tajuk al-Ṭahārah berkaitan kaedah: “Tambahan kepada naṣ (Ziyādah ʻalā  

al-Naṣ) ia tidak dikira sebagai nasakh”,
55

 dimasukkan juga contoh berkaitan isu 

buang negeri, dan isu adakah pesalah dikenakan juga sebatan atau tidak
56

, juga 

adakah masalah penghakiman berdasarkan saksi dan sumpah itu dibenarkan atau 

tidak
57

 sedangkan isu-isu ini tiada kaitan dengan tajuk al-tahārah yang sedang 

dibincangkan.  

Juga dalam kitab al-Buyūʻ (bab jual beli) dalam isu syarat-syarat beliau 

menyebutkan beberapa contoh, ada yang termasuk dalam bab, namun 

dimasukkan juga contoh yang tidak berkaitan bab jual beli seperti contoh 

berkaitan talak iaitu taʻlīq al-ṭalāq
58

 atau penggantungan talak dengan sesuatu 

perkara yang belum berlaku adalah tidak dibenarkan dalam mazhab Shāfi‘ī 

berlainan pula dengan mazhab Ḥanafī, dan contoh-contoh lain yang dikira tidak 

berkaitan dengan tajuk. 

                         
54  Ibid, 43. 
55  Nasakh secara bahasa mempunyai beberapa makna iaitu : Menghapus, merubah, membatalkan dan 

menggantikan dengan yang lainnya. Dan secara istilah adalah khiṭāb (tuntutan) yang menunjukkan ke 

atas terangkatnya hukum yang telah ada melalui kedatangan hukum yang baru, dari sudut jika ia tidak 

datang (hukum yang baru) maka nescaya hukum yang lama masih kekal  di samping hukum yang baru 

mesti datang kemudian”- Al-Shīrāzī, al-Lumaʻ, 29. 

      Para ulama telah berijmak tentang kewujudan nāsikh dan mansukh, dan al-Āmidī dalam kitab al-Iḥkām 

ada berkata: 

راَئ ع   أَهْل   ات َّفَقَ  وَقَد   وَى الْم سْل م ينَ  م نَ  ذَل كَ  في   يخ َال فْ  وَلمَْ  شَرْعًا، و ق وع ه   وَعَلَى عَقْلًا، النَّسْخ   جَوَاز   لَىعَ  الشَّ ِ   م سْل     أَبي   س   الْأَصْفَهَاني 

  “Ahli Syari’at semua bersepakat bolehnya terjadi nasakh secara akal, dan ia memang berlaku dalam 

Syari’at, tidak ada kaum muslimin yang menyelisihkannya selain Abū Muslim Al-Ashfahānī”, al-Ᾱmidī, 

al-Ihkām, 3: 165. Juga rujuk, al-Shīrāzī, al-Tabṣirah, 251- 254, al-Karkhī, Uṣūl al-Karkhī, (Karachi: 

Muḥammad Kutub Khan Markaz ʻilm wa al-Adab, t.t), 226. 
56  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 51. 
57  Ibid. 52. 
58  Ibid. 150. 
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 Walaupun dari segi asalnya setiap kaedah itu disebutkan contoh atau furūʻ dari kedua 

mazhab utama yang dibuat perbandingan iaitu mazhab Shāfi‘ī dan Ḥanafī, namun 

bukan semua furūʻ ada disebutkan pendapat mazhab Ḥanafī
59

. 

 Bukan semua kaedah disebutkan furūʻ, bahkan terdapat kaedah yang tidak disebutkan 

furūʻ
60

, seperti pada kitab al-Ghasb di bawah Masāʼil al-Naẓar wa al-Ahliyyāh, 

terdapat satu kaedah iaitu Qāʻidah Jāmʻiah yang tidak sebutkan baginya sebarang furūʻ 

bagi kaedah ini
61

, begitu juga kaedah al-ʻĀm dari segi lafaz dan dalilnya juga tidak 

disebutkan sebarang furūʻ yang ditakhrījkan darinya
62

. 

 Dari segi ketepatan penisbahan sesuatu pendapat itu kepada imam yang disebutkan, 

secara umumnya kebanyakan penisbahan itu adalah berdasarkan apa yang diguna pakai 

oleh empunya mazhab, melainkan di beberapa tempat terdapat perbezaan antara apa 

yang dinisbahkan oleh al-Zanjānī dan apa yang diguna pakai atau apa yang diterima di 

sisi sesuatu mazhab itu sendiri
63

.  

 

 

 

 

 

 

                         
59  Ibid. 165. 
60  Ibid. 
61  Ibid, 249.  
62  Ibid, 326. 
63 Antaranya di halaman 75 berkaitan pendapat al-Shāfi‘ī yang mengatakan perintah atau al-Amr itu 

bermaksud berulang-ulang atau tidak, isu yang hampir sama juga dalam soal adakah Amar itu bermaksud 

segera (faur) atau tidak di halaman 108 dan 109 yang mana berdasarkan hasil kajian, penisbahan kedua 

pendapat ini kepada imam al-Shāfi‘ī bukan penisbahan yang tepat bahkan apa yang diriwayatkan dari 

empunya mazhab adalah berbeza dengan yang disebutkan oleh beliau. 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



118 

 

3.5 PERBANDINGAN KITAB TAKHRĪJ AL-FURŪʻ ʻALĀ AL-UṢŪL OLEH AL-

ZANJĀNĪ DAN KITAB-KITAB TAKHRĪJ AL-FURŪʻ ʻALĀ AL-UṢŪL LAIN. 

Kitab Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh al-Zanjānī bukan satu-satunya karya yang 

membahas dan menghuraikan ilmu Takhrīj al-Furūʻ dan aplikasi kaedah-kaedah Uṣūl 

al-Fiqh melalui contoh-contoh hukum fiqh, bahkan selain darinya terdapat beberapa 

buku lagi yang ditulis dengan tujuan yang sama, sama ada yang ditulis oleh ulama dari 

mazhab Shāfi‘ī sendiri, atau dari mazhab Mālikī ataupun mazhab Ḥanbalī. Antara buku-

buku lain yang dihasilkan dalam bidang ini ialah buku Miftāḥ al-Wuṣūl ilā Bināʼ al-

Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh ʻAbd Allah Muḥammad bin Aḥmad al-Mālikī al-Tilmisānī 

(wafat tahun 771 Hijrah), al-Tamhīd fi al-Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh Jamāl al-

Dīn Abī Muḥammad ʻAbd Raḥīm bin al-Ḥasan al-Isnāwī (wafat tahun 772 Hijrah), dan 

al-Qawā‘id wa al-Fawāʼid al-Uṣūliyyah oleh Abi al-Ḥasan ʻAlāʼ al-Dīn bin 

Muḥammad bin ʻAbbās al-Baʻlī atau lebih dikenali dengan nama Ibn al-Laḥḥām (wafat 

tahun 803 Hijrah). 

 

3.5.1 Kitab al-Tamhīd fi al-Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh al-Isnawī .                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                       

Kitab al-Tamhīd fi al-Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh Imam al-Isnawī adalah 

salah satu kitab terpenting dalam pengajian Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl terutama 

dalam konteks mazhab al-Shāfiʻi, yang mana ianya telah ditulis hampir sekurun 

sesudah kemunculan kitab Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh al-Zanjānī. 
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3.5.1.1  Pengenalan Kitab al-Tamhīd fi al-Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl .  

Kitab ini ditulis oleh Jamāl al-Dīn Abī Muḥammad ʻAbd al-Raḥīm bin al-Ḥasan al-

Isnawī
64

 (wafat tahun 772 Hijrah). Ia dicetak pertama kali oleh percetakan 

Majidiyyah di Mekah tahun 1353 Hijrah yang mana cetakannya kurang kemas, 

tanpa adanya pentahkikan dan pentashihan yang boleh memastikan kesahihannya, 

kemudian ia dicetak pula di Damsyik tahun 1391 Hijrah bersamaan 1972 Masihi 

dengan tahkik Dr Muḥammad Ḥasan Hītū
65

. Kitab ini juga ditahkik oleh 

Muḥammad Ḥasan Muḥammad Ḥasan Ismāīl, dengan cetakan tahun 2004, Dār al-

Kutub al-ʻIlmiyyah, Bayrūt Lubnān
66

.  

Dari segi penisbahan kitab ini kepada al-Isnawī, ianya adalah satu 

penisbahan yang tepat, sebagaimana yang telah disebutkan oleh para penulis dan ia 

juga berpadanan dengan apa yang disebutkan oleh beliau sendiri dalam pendahuluan 

kitab beliau ini di mana beliau ada berkata: 

وَه وَ تمهید الْو ص ول إ لَى مقَام اسْت خْراَج الْف ر وع من قَ واَع د الْأ ص ول والتعريج إ لَى 
 یدارتقا  مقَام ذَوي التَّخْر يج حقق الله تَ عَالَى ذَل ك بمنه وكََرمه فَلذَل ك سمیته بالتمه

“Dan ia (kitab ini) sebagai pendahuluan untuk sampai kepada 

kedudukan dan kemampuan mengeluarkan furū‘ dari kaedah-

kaedah Usul, dan mencapai kepada kedudukan mukharrij, moga-

moga Allah membantu dalam mencapai perkara tersebut dengan 

                         
64  Beliau ialah ʻAbd al-Raḥīm bin al-Ḥassan bin ʻAlī bin ʻUmar dan digelar Abū Muḥammad. Isnawī ialah 

dinisbahkan kepada satu tempat kelahiran beliau iaitu Isna/Asna, Mesir. Beliau lahir pada tahun 704 

Hijrah dan wafat pada tahun 772. Antara guru beliau ialah al-Qutb al-Sanbaṭī Muḥammad bin ʻAbd al-

Ṣamad, Zain al-Dīn al-Subkī, al-Dabābisī dan lain-lain. Antara murid beliau pula ialah Burhan al-Dīn al-
Anbasī, Abū Bakar al-Marāghī, Kamāl al-Dīn al-Dāmirī dan lain-lain. Beliau seorang ulama besar dalam 

mazhab al-Shāfi‘ī yang menghasilkan karya-karya hebat seperti Nihāyah al-Sūl Syarh Minhāj al-Wuṣūl, 

al-Ashbāh wa al-Naẓāir, al-Tamhīd, Syarh al-Tanbīh li al-Shīrāzī, Jawāhir al-Baḥrain fī Tanāqud al-

Khabarayn dan lain-lain lagi- Ibn al-Mulqin, ‘Umar bin ‘Alī, al-‘Aqdi al-Madhhab fī Ṭabaqāt Ḥamalati 

al-Madhhab, (Bayrūt: Dār al-Kutub al-Ilmiyyah, 1997), 1:410, al-Zarkalī, A‘lām, 6:87. 
65   Dr Ya‘qūb al-Bāḥusīn, al-Takhrīj, 145-150. 
66  Al-Isnawī, al-Tamhīd fī al-Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, ed. Muḥammad Ḥasan Muḥammad Ḥassan 

Ismāīl. (Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 2004). 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



120 

 

pemberian dan kemulianNya, dan kerana yang demikian itu aku 

namakannya (kitab ini) al-Tamhīd”
67

. 

 

Jika dilihat dari apa yang beliau sebutkan dalam pendahuluan salah satu kitab beliau, beliau 

mendakwa bahawa buku al-Tamhīd yang dihasilkan ini adalah buku pertama yang 

membincangkan tentang soal Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl dan ia tidak pernah ditulis oleh 

mana-mana ulama mazhab Shāfi‘ī sebelum beliau
68

.    

         Namun dari segi dakwaan siapakah penulis terawal yang menulis tentang Takhrīj al-

Furūʻ ala al-Uṣūl, dakwaan al-Isnawī ini boleh diperhalusi ketepatannya kerana 

sebagaimana dimaklumi, beliau bukanlah orang pertama yang menulis tentang takhrīj atau 

aplikasi Uṣūl al-Fiqh dalam hukum-hukum fiqh ini, bahkan al-Zanjānī yang juga seorang 

yang bermazhab Shāfi‘ī telah mendahului beliau lebih sekurun lamanya. Adapun kata-kata 

al-Isnawī, sebahagian ulama mentakwilkan maksud kata-kata beliau di atas ialah : 

1. Beliau adalah orang pertama dalam mazhab Shāfi‘ī yang menulis berkenaan takhrīj 

dengan cara tidak membuat perbandingan antara mazhab, bahkan takhrījnya hanya 

dalam lingkungan mazhab Shāfi‘ī sahaja
69

, berbeza dengan apa yang dibuat oleh al-

Zanjānī iaitu beliau tidak memfokuskan perbincangan dalam mazhab Shāfi‘ī sahaja 

bahkan membuat perbandingan dibuat di antara mazhab Shāfi‘ī dan mazhab al-

Ḥanafī
70

. 

2. Mungkin juga boleh dikatakan bahawa maksud kata-kata beliau di atas ialah beliau 

orang yang pertama dalam mazhab Shāfi‘ī yang membincangkan tentang takhrīj al-

furūʻ berdasarkan pembahagian tajuk seperti mana dalam kitab- kitab Uṣūl al-Fiqh. 

                         
67  Ibid. 26. 
68  Ini disebutkan oleh al-Isnawī dalam kitabnya al-Kawkab al-Durri fī ma Yatakharraju ‘alā al-Uṣūl al-

Naḥwiyyah min al-Furūʻ al-Fiqhiyyah, ed. Dr Muḥammad Ḥassan ʻAwad (‘Ammān: Dār al-‘Ammar li al-

Nasyr wa al-Tawzi‘, 1985),188-189. 
69   Namun disebutkan juga pendapat mazhab Ḥanafī seperti dalam soal qiyās dalam bab kafārat, taqdīrāt 

(bilangan-bilangan), ḥudūd dan rukhsah (keringanan) - Al-Isnawī, al-Tamhīd, 573. 
70   Dr Yaʻqūb, al-Takhrīj, 155. 
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Ini kerana berbanding dengan apa yang dibuat oleh al-Zanjānī yang membahagikan 

tajuk kitabnya berdasarkan pembahagian tajuk dalam ilmu fiqh, al-Isnawī 

membahagikan tajuk-tajuk kitabnya berdasarkan pembahagian tajuk dalam kitab-

kitab Uṣūl al-Fiqh. 

 

3.5.1.2  Pembahagian Tajuk dan Bilangan Kaedah. 

 Dari segi pembahagian tajuk, beliau membahagikan tajuk-tajuk yang terdapat 

dalam buku beliau ini mengikut turutan bab-bab yang terdapat dalam kitab Uṣūl 

al-Fiqh iaitu dimulai dengan kitab pertama berkenaan hukum Syarʻīe dan disudahi 

dengan kitab yang ketujuh berkenaan Ijtihād dan al-Iftāʼ. Dalam soal 

pembahagian tajuk ini, jelas bahawa di sana ada perbezaan di antara al-Zanjānī 

dan al-Isnawī yang mana al-Zanjānī membahagikan tajuk-tajuk dalam kitabnya 

mengikut susunan tajuk-tajuk dalam kitab fiqh, sedangkan al-Isnawī 

membahagikan mengikut susunan tajuk-tajuk dalam kitab Uṣūl al-Fiqh.  

Pada pandangan penulis, kedua-dua metode ini ada kelebihannya masing-

masing. Bagi metode yang diasaskan oleh al-Zanjānī dengan membahagikan tajuk 

mengikut pembahagian fiqh, ia seolah cuba membawakan perbahasan itu lebih 

hampir kepada maksud sebenar Uṣūl al-Fiqh iaitu istinbāṭ hukum fiqh. Justeru 

pembaca akan sentiasa dalam lingkungan tajuk-tajuk fiqh dan hukum-hukumnya 

dengan dipandu oleh Uṣūl al-Fiqh, dan ianya sesuai untuk semua golongan baik 

pelajar mahupun pengkaji dan golongan pakar. Namun metode yang dibawakan 

oleh al-Isnawī pula lebih kepada metode Uṣūli, dan ia sebenarnya lebih sesuai 
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untuk peringkat tertentu sahaja seperti para pengkaji dan orang yang sudah mahir 

dengan Uṣūl al-Fiqh.  

 Dari segi bilangan kaedah yang terdapat dalam kitab ini, secara keseluruhannya 

terdapat 188 kaedah. Dari segi tabwīb (pecahan bab) pula, al-Isnawī 

membahagikan tajuk terbesar kepada dua iaitu bahagian pendahuluan dan bab 

utama. Bagi bahagian pertama (bab pendahuluan), ia terdiri dari dua bab iaitu bab 

hukum Syarʻīe dan jenis-jenisnya, dan bab rukun-rukun hukum. Bagi setiap dua 

bab ini ada masʼalah-masʼalah (kaedah-kaedah) yang dibincangkan. Sementara 

bagi bab utama pula, al-Isnawī membahagikannya kepada Kitāb dan di dalam 

setiapnya ada Bāb, diikuti dengan Faṣal, dan dalam setiap faṣal tersebut ada 

Masʼalah (kaedah).   

 

3.5.1.3   Keistimewaan Kitab al-Tamhīd fī Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl.  

 Dari segi perbahasan, secara umumnya kebanyakan perbahasan utama dalam 

disiplin ilmu Uṣūl al-Fiqh disentuh oleh kitab ini.  

 Kitab ini memaparkan perbincangan yang mendalam dalam lingkungan mazhab 

Shāfi‘ī, dengan dipaparkan pendapat dari imam mazhab sendiri, juga pendapat 

para tokoh-tokoh dalam mazhab Shāfi‘ī (Aṣḥāb), riwayat-riwayat mazhab dan 

takhrīj-takhrīj yang dilakukan oleh para Aṣhāb al-Wujūh, dan ini sangat 

membantu bagi para pengikut mazhab Shāfi‘ī dalam mengetahui mazhab mereka 

dari segi pandangan dan tempat ambilan ulama-ulama mazhab. Kebaikan metode 

ini ialah ia sangat membantu mereka dalam membuat proses takhrīj dan tarjīh 

antara pandangan-pandangan yang wujud dalam suatu masalah terutama dalam 
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mazhab Shāfi‘ī. Ini berbeza dengan al-Zanjānī yang tidak membincangkan tentang 

pendapat-pendapat dalam mazhab Shāfi‘ī (Aṣḥāb) bagi isu-isu yang beliau 

sebutkan dalam kitabnya. 

 Antara keistimewaan kitab al-Tamhīd juga ialah disebutkan furūʻ-furūʻ baru yang 

terhasil dari proses takhrīj, dan ia sangat penting kerana ianya dapat membuktikan 

bahawa takhrīj bukan hanya menghubungkan furūʻ-furūʻ kepada asasnya dan 

menyebutkan ijtihād-ijtihād sedia ada sahaja bahkan ia juga adalah untuk 

mencapai hukum baru berdasarkan istinbāṭ dari kaedah dan contoh-contoh furūʻ 

yang telah diistinbatkan hukumnya. Inilah yang dilakukan oleh beliau iaitu jika 

didapati bahawa sesuatu isu atau hukum itu tersebut belum disentuh oleh para 

ulama terdahulu mazhab maka beliau akan berijtihad berdasarkan kaedah yang 

dipakai dalam mazhab dan hasil ijtihad ini dikira sebagai pengembangan furūʻ 

(tafrīʻāt).  

Contoh ijtihad beliau berdasarkan kaedah takhrīj al-furūʻ ʻalā al-Uṣūl ialah 

isu yang beliau bawakan di bawah kaedah: “Setiap sesuatu manfaat itu adalah 

harus dan setiap perkara yang memberi mudarat itu adalah haram”. Kata beliau: 

در هل هو ممن يحرم النظر إلیه أو لا كما لو شك ي: إذا رأى شخصا، ولم الثاني
هل هو ذكر أو أظثى أو شك في أن الأظثى محرم أو أجنبیة أو أن الأجنبیة حرة 

 أو أمة؟ ونحوه فیتجه جوازه على هذه القاعدة.
“Furūʻ kedua: apabila seseorang itu melihat seorang 

manusia, lalu kita tidak pasti adakah orang tersebut termasuk 

dalam kalangan orang yang diharamkan melihatnya atau tidak, 

atau jika seseorang itu syak adakah ia seorang lelaki atau 

perempuan, atau jika dia tidak pasti sama ada ianya oleh 

seseorang wanita mahram atau ajnabi atau sama ada wanita 

ajnabi itu merdeka atau hamba? Atau seumpamanya maka 
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dihukumkan (mereka-mereka yang disebutkan di atas itu) adalah 

harus (memandangnya) berdasarkan takhrīj kaedah ini”
71

. 

 

Inilah salah satu keistimewaan dan perbezaan antara metode al-Zanjānī dan al-

Isnawī iaitu al-Zanjānī tidak menyebutkan sama ada furūʻ-furūʻ yang beliau 

sebutkan adalah furūʻ yang diambil dari kata-kata imam dan para fuqaha mazhab, 

atau furūʻ tersebut adalah dari takhrīj para fuqaha mazhab atau ianya adalah dari 

ijtihād beliau sendiri berdasarkan kaedah-kaedah uṣūl yang diterima dalam 

mazhab.  

Sebenarnya dari satu sudut kitab ini boleh dianggap sebagai peringkat 

pertama dan sebagai asas dalam pengajian ilmu Takhrīj al-Furūʻ ala al-Uṣūl. Bagi 

peringkat pertama ianya adalah berkenaan aplikasi secara detail dalam lingkungan 

mazhab imam sahaja dan ini dilakukan dengan baik oleh al-Isnawī melalui kitab 

al-Tamhīdnya, sementara bagi peringkat kedua pengajian, ianya berkaitan 

mengetahui dan memahami kaedah-kaedah uṣūl, dalil-dalilnya, istidlāl, punca 

perbezaan pendapat, furūʻ –furūʻ yang dihubungkan kepada uṣūlʻ, dan muqāranah 

(perbezaan mazhab) antara mazhab-mazhab dan ini pula telah diterangkan dengan 

baik oleh al-Zanjānī. Justeru bagi pelajar dan pengkaji dalam bidang ini, kedua 

buku ini saling melengkapi terutama dalam mendalami proses pengeluaran hukum 

dalam mazhab Shāfi‘ī.  

 

 

 

                         
71  Al-Isnawī, al-Tamhīd. 600. 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



125 

 

3.5.1.4 Kritikan Terhadap Kitab al-Tamhīd fi Takhrīj al-Furūʻ alā al-Uṣūl. 

 Walaupun pentahkik menyebutkan bahawa kitab ini agak komprehensif dari sudut 

tajuk-tajuk yang dibincangkan, namun berdasarkan pemerhatian, bukanlah semua 

tajuk dalam kitab Uṣūl al-Fiqh disebutkan, bahkan di sana ada perbahasan-

perbahasan dalam Uṣūl al-Fiqh yang tidak disebutkan seperti dalam soal qiyās 

yang mana tidak disebutkan adakah ʻIllah al-Qāṣirah itu boleh diterima? Juga 

tidak disebutkan Masālik al-ʻIllah, perbahasan tentang perkara-perkara yang boleh 

merosakkan ʻillah (Qawādiḥ al-ʻIllah) dan lain-lain lagi. Juga dalam soal dalil-

dalil yang tidak disepakati hanya disebutkan Istiṣḥāb, al-Aṣl Baʻd al-Syarʻīe, dan 

al-Qawl al-Ṣaḥābī, dan beliau tidak menyebutkan tentang beberapa sumber hukum 

lain seperti Maṣlaḥah, ʻUruf, dan kaedah-kaedah lain
72

. 

 Dari segi metode penyampaian dan penghujahan subjek, berbanding dengan al-

Zanjānī, beliau tidak menyatakan dalil-dalil dan wajh al-dalālah dari dalil-dalil 

yang menjadi sandaran dan asas kepada sesuatu kaedah. Bahkan beliau hanya 

menyebut kaedah, penerangan kaedah, kemudian beliau menyebutkan aplikasi 

kaedah-kaedah tersebut dalam hukum-hukum furūʻ mazhab Shāfi‘ī, berserta khilāf 

para fuqaha mazhab Shāfi‘ī dan sesekali menyebutkan pendapat mazhab-mazhab 

lain terhadap sesuatu isu yang terhasil dari aplikasi sesuatu kaedah.  

 

 

 

 

                         
72  Dr Ya‘qūb al-Bāḥusīn, al-Takhrīj, 157. 
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3.5.1.5  Contoh Takhrīj Dari Kitab al-Tamhīd fī Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. 

Antara contoh aplikasi Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl yang terdapat dalam kitab ini 

ialah: 

حجة، وعلى هذا يجوز تقلیده، وقد ظص الشافعي في مواضع من الأم على أن )قول الصحابي( 
 فلنذكر بعاها، ويحصل في ضمنه ذكر فروع القاعدة أياا، فمنها:

في كتاب الحك  في قتال المشركين، فقال ما ظصه: وكل من يحبس ظفسه بالترهیب تركنا قتله، -1
 تباعا لا قیاساإوإنما قلنا: هذا  -ثم قال -يرحمه الله–إتباعا لأبي بكر 

ختلاف أبي حنیفة وابن أبي لیلى، في باب الغصب فقال: إن عثمان إ ومنها: في كتاب -2
قاى فیما إذا شرط البرا ة من العیوب في الحیوان أن يبرا ، قال: وهو الذي ظذهب إلیه، وإنما 

 ذهبنا إلى هذا تقلیدا...وهذه لفظه، ثم صرح بأن الأصح في القیاس عدم البرا ة.
 “Dan imam al-Shāfi‘ī telah menyebutkan dalam beberapa tempat dalam kitab 

al-Um bahawa pendapat para sahabat Nabi SAW adalah hujah, justeru 

berdasarkan ini dibolehkan bertaklid kepadanya, dan kami sebutkan 

sebahagian darinya, dan manfaat dari penyebutan sebahagian sahaja ialah 

ianya dikira sebagai menyebut furūʻ-furūʻ kaedah juga (sebagai panduan): 

1.  Dalam kitab hukum memerangi orang Musyrikin, iaitu beliau (Imam al-

Shāfi‘ī) ada berkata sebagaimana yang disebutkan oleh beliau: “dan 

barang siapa yang menahan dirinya dari melakukan keganasan dengan 

menjadi rahib/keagamaan maka kami biarkan mereka, kerana mengikut 

sebagaimana yang dilakukan oleh Abū Bakar, -Moga Allah 

merahmatinya” kemudian beliau berkata lagi : kami berpendapat sebegitu 

kerana mengikut/taklid dan bukan berdasarkan qiyās. 

2. dan sebahagian contoh lagi; dalam kitab Ikhtilaf Abī Ḥanīfah wa Ibn 

Abī Laylā, dalam bab Rampasan (Ghasbu), beliau (al-Shāfi‘ī) berkata; 

bahawa ʻUthman telah memutuskan (qadāʼ) apabila seseorang itu 

menyebutkan syarat barāʼah (berlepas diri) dari kecacatan pada haiwan 

yang diperdagangkan, bahawa ia dikira terlepas, lalu beliau (Shāfi‘ī) 

berkata; inilah yang kami berpegang dengannya, dan hanya sanya kami 

berpegang kepada ini kerana taklid, ini lafaz kata-katanya (Shāfi‘ī), 

kemudian beliau menegaskan bahawa pendapat yang aṣah sebagaimana 

berdasarkan qiyās adalah tidak terlepas (dari menanggung segala 

kecacatan barang jualan)
73

.       

 

 

                         
73  Al-Isnawī, al-Tamhīd, 611-612.  
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3.5.2 Kitab al-Qawā‘id wa al-Fawāʼid al-Uṣūliyyah oleh Ibn al-Laḥḥām. 

Kitab hasil karya Ibn al-Laḥḥām yang berjudul al-Qawā‘id wa al-Fawāʼid al-

Uṣūliyyah ini merupakan salah satu kitab terpenting dalam pengkajian Takhrīj al-

Furūʻ ʻalā al-Uṣūl terutama dalam konteks mazhab Ḥanbalī. 

 

3.5.2.1 Pengenalan Kitab al-Qawā‘id wa al-Fawā‘id al-Uṣūliyyah. 

Antara kitab terpenting dalam pengajian Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl ialah kitab 

al-Qawā‘id wa al-Fawāʼid al-Uṣūliyyah. Ia adalah kitab yang dikarang oleh 

seorang ulama dari mazhab Ḥanbalī iaitu Abū al-Ḥassan ʻAlāʼ al-Dīn bin 

Muḥammad bin ʻAbbās al-Baʻlī al-Ḥanbalī atau lebih dikenali dengan nama Ibn al-

Laḥḥām (803 Hijrah)
74

.  

Dari segi penisbahan kitab ini kepada Ibn al-Laḥḥām, jelas ianya disebutkan 

oleh pengkaji-pengkaji biodata para ulama
75

, justeru penisbahan ini adalah satu 

penisbahan yang tepat.  

Dari segi nama kitab, pengarang tidak menyebutkan nama bagi kitab yang 

beliau hasilkan ini, bahkan beliau hanya menyebut dengan katanya:  

                         
74  Nama beliau ialah ʻAlī bin Muḥammad bin ʻAlī bin Syaibān, al-‘Alaʼ al-Baʻlī al-Ḥanbalī, dikenali dengan 

nama Ibn al-Laḥḥām, kerana pekerjaan ayahnya sebagai seorang penyiat daging. Lahir di Balbek 

(kawasan di Lubnān sekarang), dipelihara dari kecil oleh pak cik sebelah ibunya, kerana ayahnya mati 

ketika beliau masih menyusu, lalu beliau diajar menulis. Dari situ timbul minat beliau untuk menuntut 

ilmu. Beliau menuntut ilmu fiqh dengan al-Shams bin al-Yunaniyyah, kemudian berpindah ke Damsyik, 

menuntut dengan Ibn Rejab dan ulama lain sehingga beliau menjadi salah seorang yang menguasai 

mazhabnya (Ḥanbalī), dan menjadi seorang guru mazhab Ḥanbalī bersama-sama dengan Ibn al-Mufliḥ 

mengajar di sana. Beliau mengajar di Masjid Umawī dalam majlis Ibn Rejab sesudah kematian guru 
beliau. Seorang yang tawaduk, lagi pula elok majlisnya dan dikatakan bahawa beliau pernah ditawarkan 

jawatan hakim di Damsyik namun beliau menolak. Beliau berpindah ke Kaherah kerana peristiwa 

serangan Monggol ke atas Sham. Beliau wafat pada tahun 803 ketika umurnya pada ketika itu melepasi 50 

tahun. Rujuk kitab al-Ḍawʻ al-Lāmiʻ li Ahli al-Qarn al-Tāsiʻ oleh Imam Muḥammad bin ʻAbd al-Raḥmān 

al-Sakhāwī al-Shāfi‘ī, (Bayrūt: Dār al-Jayl, 5:320, no 1062.  Juga rujuk Ibn Ḥajar al-Asqalānī, Inbaʼ al-

Ghumir bi Abnāʼ al-Umir, ed. Ḥasan Ḥabshī, (al-Qāhirah: Wizārah al-Awqāf al-Majlis al-Aʻla Li al-

Syuʻūn al-Islāmiyyah, Lajnah Iḥyāʼ al-Turath al-Islamī, 1994), 2: 174. 
75   Al-Zarkalī, al-Aʻlām, 5:7. 
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 …د أصوليةئقواعد وفواأستخرت الله في تألیف كتاب أذكر فیه 
“aku meminta petunjuk dari Allah dalam mengarang kitab yang aku 

sebutkan di dalamnya kaedah-kaedah dan faedah uṣūliyyah
76

,  

 

Pentahkik kitab juga tidak menyebutkan nama sebenar kitab ini, bahkan nama kitab 

ini juga tidak disebut oleh kebanyakan penulis biografi kitab-kitab seperti Karl 

Brockelmann, Hadji Khalīfa, al-Baghdadī dan lain-lain. Dan sebahagian pula 

menyebut bahawa ianya ditulis oleh Ibn al-Laḥḥām dengan nama al-Qawā‘id al-

Uṣūliyyah sahaja
77

.  Nama penuh kitab ini sesudah dicetak ialah al-Qawā‘id wa al-

Fawāʼid al-Uṣūliyyah wa Mā Yataʻallaqu Bihā Min al-Aḥkām al-Farʻiyyah dan 

diterbitkan pada tahun 1375 Hijrah (1956 Masehi) melalui percetakan al-Sunnah al-

Muḥammadiyyah di Mesir, dengan tahqīq dan tashīh yang dilakukan oleh Sheikh 

Muḥammad Hamid al-Faiqa.  

Dari segi pentahkikan kitab ini, pentahkik hanya bergantung kepada naskah 

yang beliau dapati di Dār al-Kutub al-Misriyyah sahaja, dan tidak bergantung 

kepada naskah-naskah lain, antaranya naskah yang terdapat di Markaz al-Baḥs al-

ʻIlmī di Universiti Umm al-Qurā, juga naskah Maktabah al-Saʻūdiyyah dan lain-

lain
78

.  

 

 

 

                         
76  Abī al-Ḥasan ʻAlaʼ al-Dīn, ʻAlī bin ʻAbbās al-Baʻlī al-Ḥanbalī, Ibn al-Laḥḥām, al-Qawā‘id wa al-Fawāʼid 

al-Uṣūliyyah wa Ma Yataʻallaqu Bihā Min al-Aḥkām al-Farʻiyyah (al-Qāhirah: Maṭbaʻah al-Sunnah al-

Muḥammadiyyah, 1956), 43. 
77  Dr Yaʻqūb al-Bāḥusīn, al-Takhrīj, 165, 166. 
78  Ibid. 
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3.5.2.2 Pembahagian Tajuk dan Bab. 

 Kitab ini mengandungi 66 kaedah uṣūl, dan bagi setiap kaedah disebutkan pula 

hukum-hukum furūʻ yang terbit darinya. Dari segi pecahan bab, Ibn al-Laḥḥam 

tidak membahagikan kandungan tajuk-tajuk dalam kitabnya ini kepada bab atau 

kitab atau masʼalah sebagaimana yang dibuat oleh penulis-penulis lain termasuk 

al-Zanjānī dan al-Isnawī 
79

. Pembahagian bab dan tajuk dalam kitab ini agak 

ringkas iaitu hanya menyebutkan kaedah-kaedah kemudian furūʻ-furūʻ yang 

termasuk dalamnya tanpa menyebutkan bahawa kaedah tersebut berada dalam 

mana-mana bab atau perbincangan dalam kitab-kitab Uṣūl-al-Fiqh.   

 Selain dari kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh, banyak juga disebutkan dalam kitab ini 

ḍawābīṭ dan perbahasan tambahan yang terbit dari sesuatu kaedah tersebut.
80

  

 Dari segi penyusunan bab, pengarang meletakkan kaedah-kaedah berdasarkan 

tajuk-tajuk dalam kitab Uṣūl al-Fiqh, dengan dimulai dengan perbincangan 

berkaitan taklif, hukum Syarak dan jenis-jenisnya, Dalāʼil al-Alfāẓ, al-Qurʼān, al-

Sunnah, Ijmāʻ, Qiyās dan pendapat para sahabat. Berdasarkan ini, metode pecahan 

tajuk dan bab yang dibuat oleh beliau adalah berbeza dengan apa yang dibuat oleh 

al-Zanjānī yang membahagikan tajuk berdasarkan pembahagian bab dalam kitab 

fiqh sedangkan Ibn al-Laḥḥām membahagikan tajuk berdasarkan perbincangan 

dalam ilmu Uṣūl al-Fiqh.  

 

 

                         
79  Kecuali pada halaman 105 iaitu disebutkan hanya ada satu masʻalah sahaja. 
80   Seperti yang beliau sebutkan dalam kaedah 2, 5, 6, 22, 35, 39, 42, 46, 50, 51, 59, 62, 63, 64, 65, 66.   
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3.5.2.3  Keistimewaan Kitab al-Qawā‘id wa al-Fawāʼid al-Uṣūliyyah.  

 Dari segi keistimewaan kitab, memadailah dikatakan bahawa ia sebuah kitab yang 

sangat menekankan kepada aplikasi Uṣūl al-Fiqh ke dalam fiqh, dengan 

membawakan cukup banyak contoh-contoh hukum fiqh yang terhasil dari sesuatu 

kaedah Uṣūl al-Fiqh itu. Ini sebenarnya amat bersesuaian dengan niat dan tujuan 

asal kitab ini dikarang sebagaimana yang disebutkan oleh pengarang, iaitu sebagai 

jambatan penghubung antara kaedah-kaedah uṣūl dengan masalah-masalah hukum 

furūʻ. Kata pengarang: 

أستخرت الله في تألیف كتاب أذكر فیه قواعد وفواعد أصولیة وأردف كل 
 قاعدة بمسائل تتعلق بها من الأحكام الفروعیة.

Aku minta petunjuk dari Allah dalam mengarang kitab yang 

aku sebut dalamnya kaedah-kaedah dan faedah-faedah uṣūl dan 

aku hubungkannya dengan kaedah-kaedah yang berkaitan 

dengan hukum-hukum furūʻ. 

 

Dari segi furūʻ yang disebutkan bagi setiap kaedah, apa yang boleh dikatakan 

bahawa ianya adalah sangat banyak, terutama apabila dibandingkan dengan kadar 

atau jumlah yang disebutkan oleh kedua kitab sebelum ini iaitu kitab Takhrīj al-

Furūʻ oleh al-Zanjānī dan kitab al-Tamhīd fi al-Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh 

al-Isnawī. Sebagai contoh, untuk kaedah ke dua sahaja iaitu kaedah: “Syarat taklif 

ialah berakal dan faham khiṭāb/arahan” disebutkan sehingga 35 furūʻ berserta 

khilaf para fuqaha mazhab Ḥanbali tentang setiap darinya, selain pengarang 

sendiri mentarjīhkan sebahagian pendapat mengikut pandangannya
81

. 

                         
81  Ibid, 102. Dalam kaedah “Tidak sempurna sesuatu perkara yang wajib kecuali dengannya maka ia dikira 

wajib”. Halaman 105 dan 106 dalam soal penambahan dalam kadar minimum wajib jika ia tidak boleh 
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 Dari segi penghujahan, pengarang tidak menyatakan hujah-hujah yang menjadi 

asas sesuatu kaedah tersebut, dan ini berbeza dengan al-Zanjānī yang 

membawakan hujah-hujah bagi kaedah-kaedah yang disebutkannya. Metode yang 

beliau gunakan adalah sama seperti yang digunakan oleh al-Isnawī iaitu 

menyebutkan kaedah, penerangan kaedah, khilaf ulama pada kaedah, kemudian 

furūʻ-furūʻ yang termasuk di bawah sesuatu kaedah. 

 Walaupun Ibn al-Laḥḥām menyebutkan khilāf dan pandangan mazhab-mazhab 

dalam Islam dalam sesuatu kaedah, namun dari segi analisa sesuatu kaedah dan 

furūʻ-furūʻ yang terbit dari, ianya hanya berlegar dalam konteks mazhab al-

Ḥanbalī sahaja, dan beliau tidak menyebutkan furūʻ-furūʻ  yang terhasil dari 

sesuatu kaedah itu menurut pendapat mazhab-mazhab lain
82

. Ini berbeza dengan 

apa yang dibuat oleh al-Zanjānī melalui kitab beliau iaitu beliau membawakan 

pendapat mazhab yang dibuat perbandingan (mazhab Shāfi‘ī dan al-Ḥanafī), di 

samping dalil dan istidlāl darinya, dan seterusnya furūʻ-furūʻ yang terkeluar dari 

setiap kaedah uṣūl secara perbandingan antara dua mazhab pada setiap furūʻ. 

Justeru jika dibandingkan kitab ini dengan kitab al-Zanjānī, kitab al-Zanjānī 

adalah kitab muqāranah yang lebih lengkap dan komprehensif yang 

                                                                           

dipisahkan adakah ia dikira sebagai wajib juga, 119 dalam soal rukhṣah dan ʻazīmah, 121 dalam soal 

berlakunya qiyās dalam lughah/bahasa dan sebagainya. 
82 Ini jelas sebagaimana apa yang disebutkan oleh Ibn al-Laḥḥām: 

 كبیع  بالكلیة يشرع لم ما عنده: فالباطل متباينان، أنهما حنیفة أبو وقال الشافعیة. وعند عندنا، مترادفان والفساد نالبطلا -21 القاعدة:
 فیها فرقوا مسائل، أصحابنا فذكر هذا، تقرر إذا. كالربا  محرم وصف على لاشتماله إمتنع ولكن أصله، شرع ما والفاسد والملاقیح. الماامين

 .للقاعدة بمخالفة لیس ذلك أن – أعل  والله – يظهر والذي للقاعدة. مخالفة أنها المتأخرين: بعض ظن والباطل، الفاسد يسن
"Kaedah ke 21: Batal dan Fāsid itu adalah perkara yang mempunyai maksud yang sama di sisi mazhab 
kami, juga di sisi mazhab al-Shāfi‘ī. Dan berkatalah Abū Ḥanīfah bahawa keduanya adalah berbeza, 

kerana beliau berpandangan bahawa bāṭil di sisinya adalah sesuatu yang tidak disyariatkan sama sekali 

seperti menjual anak dalam kandungan, dan fāsid pula ialah sesuatu yang disyariatkan pada asalnya, 

namun ia dilarang kerana mengandungi unsur yang diharamkan seperti riba. Apabila telah jelas yang 

demikian itu, maka para Aṣḥāb kami menyebutkan beberapa isu, dan mereka membezakan antara fāsid 

dan bāṭil, dan sebahagian ulama mutaʼakkhirīn menyangka bahawa ia terkeluar dari kaedah, sedangkan 

apa yang jelasnya - Wallahu aʻlam – bahawa ia tidak terkeluar dari kaedah -Ibn al-Laḥḥām, al-Qawā‘id, 

110. 
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membincangkan perbezaan pendapat antara mazhab Shāfi‘ī dan al-Ḥanafī, selain 

mazhab-mazhab lain. 

 

3.5.2.4 Kritikan Terhadap kitab al-Qawā‘id wa al-Fawāʼid al-Uṣūliyyah. 

 Terdapat beberapa tempat yang disebutkan contoh yang tidak bersesuaian dengan 

tajuk, seperti dalam kaedah ke 15 disebutkan: 

عند من   -: الأمر الذي اريد به جواز التراخي، بدلیل وبمقتااه 15القاعدة 
ن عاصیا عند ك يلمإذا مات المأمور به بعد تمكنه منه، وقبل الفعل،  -يراه

 لجويني في مسألة الفور والتراخي.الأكثرين. وقال قوم يموت عاصیا، إختاره ا
“Perintah (Al-Amr) yang boleh dilewatkan pelaksanaannya, sama ada 

melalui dalil (lain) atau dengan kehendak perintah itu sendiri, - di sisi 

mereka yang berpandangan sedemikian, - iaitu apabila orang yang 

diperintahkan itu meninggal dunia sesudah ia mampu, sebelum ia 

tunaikannya maka tidak dikira mati dalam keadaan maksiat, dan 

berkatalah sebahagian pendapat bahawa mereka akan mati dalam 

keadaan maksiat, dan ini adalah pendapat yang dipilih oleh al-

Juwaynī dalam isu al-Amr sama ada ia bermaksud segera dan 

dilewatkan
83

  

 

Pengarang menyebutkan sebanyak 15 furūʻ bagi kaedah ini namun bagi pandangan 

penulis, hanya satu sahaja furūʻ yang bersesuaian dengan kaedah berkaitan al-Amr 

ini iaitu berkenaan seseorang yang mati sebelum solat sesudah masuk waktu, 

adapun bagi furūʻ-furūʻ lain yang disebutkan beliau, ianya tidak termasuk dalam 

kaedah yang sedang dibincangkan, seperti isu ganti rugi seseorang yang berwakaf 

binatang lalu binatang tersebut menyebabkan kecederaan, seorang yang menggali 

telaga untuk minum lalu seseorang terjatuh ke dalam telaga, orang yang membaiki 

                         
83 Ibid. 75-76. 
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masjid lalu berlakunya kerosakan dalam proses pembaikan tersebut dan furūʻ-furūʻ 

yang lain yang tiada kena mengena dengan kaedah yang sedang dibincangkan. 

 Dari segi tajuk-tajuk yang dibincangkan dalam kitab ini, ianya kurang komprehensif 

dan kurang lengkap berbanding dengan kitab al-Zanjānī dan al-Isnawī. Banyak 

tajuk-tajuk dalam ilmu Uṣūl al-Fiqh yang tidak disebutkan, seperti tajuk-tajuk yang 

berkaitan qiyās, dalil-dalil tidak disepakati (Al-Adillah al-Mukhtalaf Fīhā) selain 

dari pendapat para sahabat (Aqwāl al-Ṣahābah) dan tajuk-tajuk lain.  

 Susunan pembahagian tajuk dan bab-bab tidak dinyatakan dengan jelas, dan bagi 

mereka yang kurang mahir dalam ilmu Uṣūl al-Fiqh terutama tentang pembahagian 

bab dan tajuk-tajuk dalam kebiasaan kitab-kitab Uṣūl al-Fiqh, mencari sesuatu 

kaedah dalam buku ini adalah agak sukar. 

 Walaupun beliau menyebutkan pandangan mazhab-mazhab lain dalam sesuatu 

kaedah yang dibincangkan, namun ketika mana menyebutkan furūʻ-furūʻ, beliau 

hanya menyebutkan furūʻ-furūʻ menurut pandangan ulama-ulama mazhab Ḥanbali 

sahaja, dan ini berbeza dengan al-Zanjānī yang menyebutkan furūʻ-furūʻ di samping 

pandangan mazhab Shāfi‘ī dan mazhab Ḥanafī terhadap setiap furūʻ bagi sesuatu 

kaedah yang sedang dibincangkan itu.   
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3.5.2.5 Contoh Takhrīj Yang Terdapat Dalam Kitab al-Qawā‘id wa al-Fawāʼid al- 

Uṣūliyyah. 

فیما قبلها؟ في المسئلة  لإظتها  الغاية، وهل يدخل فیما بعدها ))إلى(( 35القاعدة 
بما يشرع في الخیار, إلى اللیل او إلى  -و غيرهأالمذاهب...ومنها إذا شرط العاقدان الخیار في البیع 

عدة، وعن الغد: لم يدخل اللیل أو الغد في المدة، في أصح الروايتين. بنا  على المشهور من القا
رواية اخرى يدخل بنا  على الرواية الثاظیة المقیدة في القاعدة.  –رضي الله عنه  –حمد أالإمام 

ومنها: إذا قال : أظت طالق من واحدة إلى ثلاث، فهل تطلق ثلاثا، أو اثنين؟ على روايتين، 
 ذكرهما أبو البركات وغيره, والمذهب أنها تطلق اثنين.

“Kaedah ke 35, ((Ilā)) – ke - iaitu penghujung tujuan, dan adakah apa yang 

sesudahnya termasuk dalam apa yang sebelumnya? Dalam masalah ini ada 

beberapa mazhab. Dan antaranya ialah, apabila kedua pihak yang berakad 

mensyaratkan khiyār dalam sesuatu jual beli itu, atau dalam apa-apa transaksi 

yang diharuskan padanya khiyār, iaitu khiyār sehingga malam atau sehingga 

esok, maka malam atau esok tidak masuk dalam tempoh khiyār tersebut, dalam 

riwayat yang Aṣah dari dua riwayat, berdasarkan pendapat yang masyhur 

dalam kaedah. Dan dari imam Aḥmad RA ada riwayat yang lain, iaitu ia dikira 

termasuk kerana berdasarkan riwayat kedua yang mengkhususkan keumuman 

kaedah. Dan antara contohnya juga ialah; jika seseorang itu berkata: kamu 

dicerai dari 1 sehingga 3, maka adakah 3 itu termasuk, atau dua sahaja? 

Padanya ada 2 riwayat, keduanya disebutkan oleh Abū al-Barakāt, dan 

pendapat mazhab mengatakan bahawa ianya hanya jatuh 2 talak sahaja”
84

. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                         
84 Ibid, 144. 
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3.5.3  Kitab Miftāḥ al-Wuṣūl ilā Bināʻ al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh al-Tilmisānī. 

Kitab Miftāḥ al-Wuṣūl ilā Bināʼ al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl ditulis oleh Imam al-Sharif 

Abi ʻAbd Allāh Muḥammad bin Aḥmad, al-Māliki, al-Tilmisānī, (wafat 771 

Hijrah). Walaupun ia sebuah kitab yang kecil lagi pula ringkas namun ia dianggap 

salah satu kitab penting dan menjadi rujukan utama dalam membicarakan tentang 

ilmu Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. 

 

3.5.3.1 Pengenalan Kitab Miftāḥ al-Wuṣūl ilā Bināʼ al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. 

Dari segi penisbahan kitab ini kepada al-Tilmisānī, ianya adalah satu penisbahan 

yang boleh diterima dan ianya diakui oleh para ulama tentang ketepatan penisbahan 

kitab ini kepada beliau
85

. 

Dari segi nama kitab ini, terdapat beberapa versi bergantung kepada 

penerbitnya. Al-Baghdadī dalam ʻIddah al-Maknūn menyebutkan nama kitab ini 

iaitu Miftāḥ al-Wuṣūl fi Bināʼ al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, namun Dār al-Kutub al-

ʻArabī yang merupakan salah satu penerbit kitab ini menyebutkannya dengan nama 

Miftāḥ al-Wuṣūl ilā Ibtināʼ al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl (cetakan 1962). Kitab ini juga 

dikenali dengan nama Miftāḥ al-Wuṣūl fī Bināʼ al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl sebagaimana 

disebutkan dalam kitab Nail al-Ibtihāj bi Ḥamish al-Dībāj al-Madhhab.  

Kitab ini telah ditahkikkan oleh Sheikh ʻAbd al-Wahāb ʻAbd al-Laṭīf dengan 

nama Miftāḥ al-Wuṣūl ilā Bināʼ al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, dengan dimasukkan 

mukadimah dan biodata pengarang, dan ia dicetak pada tahun 1403 Hijrah oleh Dār 

                         
85 Dr Yaʻqūb, al-Takhrīj ʻinda al-Fuqahāʼ, 145. ʻAlī Juma‘ah Muḥammad ʻAbd al-Wahhāb, al-Madkhal ilā 

Dirāsah al-Madhāhib al-Fiqhiyyah, (al-Qāhirah: Dār al-Salām, 2001), 1:158. 
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al-Kutub al-ʻIlmiyyah, Beirūt, Lubnān. Selain dari itu, kitab ini juga ditahkik oleh 

Sheikh Muḥammad ʻAlī Farkūs, cetakan Muʼassasah al-Rayyān, tahun 1998, 

dengan dimasukkan juga kitab Mathārāt al-Ghalaṭ fi al-Adillah. Tahkik Sheikh 

Muḥammad Farkūs ini agak komprehensif dalam membicarakan tentang al-

Tilmisānī terutama dari segi latar belakang dan riwayat hidup beliau.  

 

3.5.3.2 Pembahagian Tajuk dan Bab. 

 Dari segi pembahagian bab, ianya adalah berdasarkan tajuk-tajuk sebagaimana yang 

terdapat dalam perbincangan Uṣūl al-Fiqh, dan ini berbeza dengan al-Zanjānī yang 

membahagikan tajuk berdasarkan tajuk-tajuk dalam fiqh. Sebagaimana yang 

dimaklumi bahawa ilmu Uṣūl al-Fiqh adalah berkenaan dengan dalil, maka dari segi 

pembahagiannya pengarang membahagikan tajuk berdasarkan jenis-jenis dalil. 

Namun dalam soal pembahagiannya, sedikit kelainan yang dibuat oleh al-Tilmisānī 

terutama jika dibandingkan dengan apa yang dibuat oleh al-Zanjānī iaitu beliau 

membahagikan dalil kepada dua iaitu sama ada ia adalah dalil dengan sendiri, atau 

sesuatu yang mempunyai unsur dalil padanya.  

Adapun dalil dengan sendiri, beliau membahagikannya kepada dua iaitu: 

1. Dalil Sharak secara semulajadi.  

2. Dalil Sharak yang merupakan rentetan dan kesinambungan dari Dalil Sharak 

secara semula jadi.  
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Bagi dalil Sharak secara semula jadi, ia terbahagi kepada dua iaitu:  

1. Dalil Naqlī 

2. Dalil ʻAqlī - Istiṣḥāb al-Ḥāl (Istisḥāb Amr al-ʻAqlī/Ḥissi dan Istiṣḥāb Hukum 

al-Shariʻi).  

 

Bagi dalil yang merupakan rentetan dan kesinambungan dari dalil Sharak secara semula 

jadi pula, ianya dibahagikan kepada 3 bahagian iaitu Qiyās al-Ṭarḍ, Qiyās al-ʻAks, dan 

Istidlāl. Bagi Istidlāl, disebutkan padanya ada 6 jenis.  

Bagi sesuatu yang mempunyai unsur dalil padanya pula, ianya ada dua iaitu: 

1. Ijmaʻ  

2. Qawl al-Ṣaḥābī.  

 

 Dari segi penyusunan bab, ia dimulai dengan Bāb, Faṣal, dan disusuli dengan Masʼalah 

sebanyak 58 masʼalah.   

 

3.5.3.3 Keistimewaan Kitab Miftāḥ al-Wuṣūl ilā Bināʼ al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. 

 Dari segi penisbahan furūʻ-furūʻ fiqh, pada kebanyakan tempat, beliau hanya 

menisbahkannya kepada mazhab sahaja, tanpa menyebut nama ulama yang 

mengeluarkan sesuatu pendapat tersebut. Beliau hanya menyebutkan “mazhab al-

Shāfi‘ī”, “mazhab al-Ḥanafī”, “sebahagian mazhab al-Ḥanafī” dan sebagainya, 

tanpa menyebutkan nama ulama empunya pandangan dari mazhab tersebut, dan ini 

ada sedikit persamaan dengan apa yang dibuat oleh al-Zanjānī iaitu selain imam al-
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Shāfi‘ī dan imam Abū Ḥanīfah, dalam kebanyakan tempat beliau tidak banyak 

menyebutkan secara khusus nama-nama empunya pendapat, tetapi lebih kepada 

menyebut pendapat mazhab sahaja. 

 Dari segi penerangan tentang sesuatu kaedah atau isu tersebut, beliau hanya 

menyebutkan secara ringkas sahaja, dan jika isu yang berkaitan adalah isu yang 

memerlukan perbincangan yang panjang, beliau hanya mengatakan bahawa isu 

tersebut perlu dirujuk dalam kitab-kitab yang lebih besar (mabsuṭat)
86

. Ini 

mempunyai persamaan dengan al-Zanjānī iaitu beliau tidak membincangkan secara 

mendalam dari segi perbahasan para fuqaha. 

 Keistimewaan kitab ini juga terletak pada metode perbandingan mazhab yang agak 

mendalam perbahasannya, iaitu perbandingan antara mazhab Shāfi‘ī, al-Mālikī dan 

al-Ḥanafī
87

. Ini dapat dilihat ketika mana pengarang membawakan munāqasah dan 

perdebatan (al-Jidāl
88

 wa al-Munāẓarah) serta soal jawab bagi isu-isu yang beliau 

kupas, terutamanya jika sesuatu isu itu adanya perbezaan pendapat antara ketiga-

tiga mazhab, dan ia mempunyai persamaan dengan apa yang dibuat oleh al-Zanjānī 

dalam kitabnya, iaitu al-Zanjānī juga di samping menyebutkan furūʻ-furūʻ yang 

ditakhrījkan dari sesuatu kaedah tersebut beliau juga membawa perdebatan dan 

munāqasyah bagi sesuatu furū‘ itu secara mendalam, walaupun hanya berlegar 

dalam kedua mazhab sahaja (al-Shāfiʻī dan Ḥanafī).  

                         
86   Al-Syūshān, Takhrīj al-Furūʻ,  305. 
87   Bagi mazhab Ḥanbali, ianya agak jarang disebutkan pendapat mazhab ini, kecuali beberapa tempat seperti 

dalam halaman 567 berkenaan mafhūm laqab, juga mazhab lain seperti mazhab ahli Zahir dalam soal 

keharusan bercumbuan dengan wanita dalam masjid ketika berpuasa (halaman 566), kerana beramal 

dengan mafhum tempat berdasarkan firman Allah surah al-Baqarah ayat 187. 
88  Ilmu Jidāl ialah ilmu yang membincangkan tentang jalan-jalan menjadikan seseorang itu mampu untuk 

menegakkan hujah dan menolak hujah lawan, dan ia diambil dari salah satu dari cabang ilmu mantik, 

namun ia khusus kepada ilmu berkaitan agama Islam, al-Ḥāji Khalīfah, Kasyf al-Ẓunūn, 1:459, al-Shīrāzī, 

Abū Ishāq Ibrāhīm bin Muḥammad, al-Maʻūnah fī al-Jidāl (pendahuluan pentahkik)  ed. ʻAlī bin ʻAzīz al-

ʻUmairinī, 7. 
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 Selain itu juga, jika dilihat dari segi perbincangan, kitab ini sebenarnya adalah kitab 

Uṣūl al-Fiqh, namun berbeza dengan kitab Uṣūl al-Fiqh lain, ia membawakan 

contoh-contoh yang banyak bagi sesuatu isu yang dibincangkan, dan kerana itulah 

ia dianggap sebagai kitab takhrīj al-furūʻ dan atas dasar ini Dr Shūsyān ada 

menyebutkan: 

هتمام مؤلفه بالفروع الفقهیة التى يذكرها تحت كل قاعدة لعد كتابه هذا من قبیل إولو لا 
 صول الفقه( فحسب.أ)

“Dan kalaulah pengarang tidak menyebutkan furūʻ-furūʻ yang amat 

banyak bagi setiap kaedah maka nescaya kitab ini akan dianggap kitab 

Uṣūl al-Fiqh”
89

. 

 

Buku ini sama seperti kitab Uṣūl al-Shāshī yang ditulis oleh imam al-Shāshī al-

Ḥanafī iaitu kitab al-Shāshī ini adalah kitab Uṣūl al-Fiqh yang sangat banyak 

menyebutkan contoh-contoh, sehingga sebahagian menganggap bahawa Uṣūl al-

Shāshī adalah kitab takhrīj yang pertama muncul dalam arena penulisan
90

.  

 

3.5.3.4 Kritikan Terhadap Kitab Miftāḥ al-Wuṣūl Ilā Bināʼ al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. 

 Terdapat banyak perbahasan-perbahasan penting dalam ilmu Uṣūl al-Fiqh yang 

tidak disebutkan seperti dalil yang tidak disepakati (Adillah al-Mukhtalaf fīhā) 

termasuklah Istiḥsān, Syariat sebelum Syariat kita (Syarʻu man Qablanā), begitu 

juga bab Ijtihād, Taqlīd, Taʻāruḍ dan Tarjīh dan sebagainya.  

 Dari segi metode takhrīj yang beliau gunakan, oleh kerana corak penulisan kitab ini 

sangat mirip kepada kitab Uṣūl al-Fiqh, kecuali banyaknya contoh-contoh yang 

                         
89  Dr al-Shūshān, Takhrīj al-Furūʻ, 297. 
90  Al-Shāshī, Uṣūl al-Shashī, (pendahuluan pentahkik), 6. 
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disebutkan, maka berbanding dengan kitab-kitab takhrīj lain, ianya tidak 

menampakkan perbincangan tentang takhrīj baik dari segi tujuan, penerangan 

kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh, perbincangan ulama fiqh dalam sesuatu isu dan 

sebagainya bahkan lebih kepada perbincangan tentang Uṣūl al-Fiqh, yang disertai 

dengan contoh-contoh fiqh dan ini berbeza dengan apa yang dibuat oleh al-Zanjānī 

yang menerangkan tentang hujah dari kedua mazhab yang menjadi fokus 

perbandingan pendapat dan mengeluarkan furū‘-furū‘ bagi setiap kaedah yang 

dibincangkan.  

 Dari segi penisbahan pendapat, terdapat penisbahan yang tidak tepat kepada 

empunya pendapat, antaranya penisbahan perintah (al-Amr) kepada mazhab Shāfi‘ī 

yang mengatakan bahawa di sisi al-Shāfi‘ī, al-Amr bermaksud boleh dilewatkan 

sedangkan pendapat yang kuat mengatakan bahawa al-Shāfiʻi berpandangan al-Amr 

bermaksud pelaksanaan secara mutlak tanpa dikaitkan dengan masa
91

. 

 Dari segi pembentangan hujah, pengarang tidak banyak membentangkan hujah 

dalam penulisannya, bahkan jika ada sekalipun ianya datang dengan kupasan dan 

penjelasan yang ringkas sahaja. Begitu juga penerangan sesuatu kaedah itu tidak 

disebutkan pendahuluan tajuk atau penerangan awal, seperti dalam bab Istiṣḥāb, 

ʻIllah, Istidlāl, Ijmāʻ dan lain-lain. 

 

 

 

                         
91 Al-Tilmisānī, Miftāḥ al-Wuṣūl, 380. 
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3.5.3.5 Contoh Takhrīj Yang Terdapat Dalam Kitab Miftāḥ al-Wuṣūl ilā Bināʼ al-

Furūʻ ‘alā al-Uṣūl: 

Antara contoh kaedah uṣūl Fiqh yang terdapat dalam kitab ini ialah; 

 المسالة الأولى: مفهوم الصفة.

حتجاج أصحابنا على ثمر النخل غير المأبورة للمبتاع، بقوله )ص( من باع نخلا قد إومثاله: 
 تؤبر فثمرها أبرت فثمرتها للبائع إلا أن يشترطه المبتاع، ومفهوم هذه الصفة أن النخل لم

 للمشتري.

حتجاج أصحابنا على أن البكر تجبر على النكاح بعد البلوغ، بقوله )ص( الثیب لا إوكذلك 
 .تكون أحق بنفسها, فیكون ولیها أحق منها، وإذا كان كذلك فله إجبارها

فیقول أصحابنا وأصحاب أبي حنیفة: إنما المراد بذلك المتسومان، وافتراقهما هو بالقول، وهو 
فترقا، ولزمهما العقد، إمایاه فقد أفي حال تساومهما بالخیار ما لم يبرما العقد ويمایاه، فاذا 

حدك  على بیع أخیه ولا ينكح أس  الشي  على ما قاربه، كقوله )ص( لا بیع إوقد يطلق 
ن السوم وسیلة للبیع والخطبة على ظكاحه( وانما المراد بالبیع السوم، وبالنكاح الخطبة، لأ

لة للنكاح،فقد ورد في رواية أخرى، لا يس  أحدك  على سوم أخیة، ولا يخطب على وسی
طلاق التفرق على تمام العقد مجاز، والأصل إوالجواب عند أصحاب الشافعي: إن  خطبته.

 .في الكلام الحقیقة
 

“Masalah Pertama: Mafhūm al-Ṣifat. 

Contohnya: hujah para ulama kami bahawa buah tamar yang belum masak 

adalah milik pembeli (pokok). Ini berdasarkan sabda Rasulullah SAW yang 

berbunyi: barang siapa yang menjual pokok kurma yang mana buah telah 

boleh dipetik maka buahnya adalah milik penjual melainkan ia disyaratkan 

sebaliknya oleh pembeli, dan mafhum sifat di sini ialah bahawa jika pokok 

tamar itu belum boleh dipetik buahnya maka ia adalah milik pembeli.  

Begitu juga para Aṣḥāb kami telah berhujah bahawa perempuan yang 

masih dara boleh dipaksa untuk nikah sekalipun sesudah baligh, ini 

berdasarkan sabdanya SAW yang bermaksud : “janda itu lebih berhak ke 

atas dirinya berbanding walinya”, maka bahawa mafhumnya (mafhum sifat) 

di sini ialah selain dari janda maka ia tidak berhak di atas dirinya,bahkan 
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walinya adalah lebih berhak ke atasnya, dan jika begitu maka dibenarkan 

bagi wali untuk memaksanya berkahwin.  

Dan berkatalah Aṣḥāb kami dan Aṣḥāb Abū Ḥanīfah, bahawa yang 

dimaksudkan di dalam hadis itu adalah tawar menawar (khiyar), dan 

perpisahan itu adalah melalui perkataan, iaitu keduanya ketika mereka 

tawar menawar maka sebenarnya mereka sedang melakukan khiyar 

selama mana keduanya tidak memeterai akad dan meneruskannya, dan 

apabila mereka menerus dan memeterainya maka mereka pun 

berpisahlah dan pada ketika itu telah menjadi lazimlah akad itu. 

Kadang-kadang digunakan sesuatu nama itu untuk menunjukkan maksud 

yang hampir dengannya (hampir berlaku) seperti katanya SAW: 

“janganlah kamu berjual beli seorang kami di atas jual beli saudaranya, 

dan janganlah kamu menikahi di atas nikah saudaranya” dan maksud 

berjual beli di sini ialah tawar menawar, dan maksud nikah di sini ialah 

tunang, kerana tawar menawar itu adalah wasilah untuk berjual beli dan 

tunang itu adalah wasilah untuk nikah, dan telah datanglah dalam 

riwayat yang lain, jangan kamu tawar menawar di atas tawar menawar 

saudara kamu (dengan orang lain) dan jangan kamu bertunang dengan 

tunangan saudara kamu. Dan dijawab oleh Aṣhāb al-Shāfi‘ī bahawa 

keumuman perpisahan dengan maksud sesudah dimeterai akad itu 

adalah tidak mengikut makna yang sebenar (Majāz), dan asal bagi kata-

kata itu adalah hakikat”
92

. 

 

3.6 KESIMPULAN.  

Al-Zanjānī adalah salah seorang ulama tersohor mazhab Shāfi‘ī di kurun ke 7 Hijrah dan 

merupakan seorang yang mempunyai jasa dan sumbangan yang besar kepada 

perkembangan Islam dalam pelbagai beberapa bidang, antaranya dalam bidang kehakiman, 

pendidikan, penulisan, pengajian Islam, bahasa dan sebagainya. Dalam bidang penulisan, 

beliau telah meninggalkan legasi penting dalam pelbagai bidang ilmu berkaitan Syariah, 

seperti bidang bahasa, tafsir, sejarah dan bidang perundangan Islam.   

Antara peninggalan terpenting beliau dalam arena penulisan ialah kitab Takhrīj al-

Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dan melalui buku ini beliau telah memulakan satu perbincangan ilmu 

yang menghubungkan antara isu-isu furūʻ dan asas atau kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh yang 

                         
92 Al-Tilmisānī, Miftāḥ al-Wuṣūl, 470-473. 
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mendasari isu-isu tersebut, dengan bertujuan untuk mengistinbatkan hukum-hukum Syarak 

bagi isu-isu yang belum pernah disentuh oleh para imam sebelumnya. Antara keistimewaan 

buku ini ialah, dari segi topik perbincangan, ianya dibahagikan mengikut tajuk-tajuk yang 

terdapat dalam kitab fiqh, dan ciri ini walaupun tidak bersesuaian dengan sifat kaedah Uṣūl 

al-Fiqh itu sendiri yang tidak wajar dihadkan dalam bab-bab fiqh, namun ia membawakan 

Uṣūl al-Fiqh itu lebih hampir kepada fiqh dan penuntutnya, kerana mereka masih 

merasakan bahawa mereka sedang membincangkan tentang ilmu fiqh, namun dalam 

kerangka Uṣūl al-Fiqh dari segi dalil.  

Selain buku  Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh al-Zanjānī, terdapat beberapa buku 

lain yang menjadi rujukan utama dalam bidang ini seperti buku Kitab Al-Tamhīd fī al- 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh al-Isnawī , Al-Qawāid wa al-Fawāʼid al-Uṣūliyyah oleh 

Ibn al-Laḥḥām dan Miftāḥ al-Wuṣūl ilā Bināʼ al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl oleh al-Tilmisānī. 

Setiap buku ini mempunyai keistimewaan dan kritikannya yang tersendiri, terutama apabila 

dibuat perbandingan dengan buku Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh al-Zanjānī, dan setiap 

buku ini juga memainkan peranan yang tersendiri dalam menyampaikan maksud  Takhrīj 

al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl bagi setiap mazhab sebagaimana yang diinginkan oleh penulisnya 

dan seterusnya ianya berperanan dalam mengembangkan ilmu ini dan memainkan 

peranannya dalam mengistinbat hukum Syarak.  Wallahu Aʻlam. 
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BAB   4   

KEPENTINGAN TAKHRĪJ AL-FURŪ‘ ‘ALĀ AL-UṢŪL 

Ilmu Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl mempunyai peranan penting dalam perundangan Islam 

kerana ia adalah sebagai asas pengisbatan hukum Syarak dan melaluinya seseorang itu 

dapat mengetahui taklif atau tanggungjawab yang perlu ia laksanakan terhadap Penciptanya 

iaitu Allah SWT. Justeru bab ini akan membincangkan tentang kepentingan bidang Takhrīj 

al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl dan bagaimanakah ia berperanan mengisbatkan hukum Syarak di 

samping mengembangkan perbendaharaan fiqh Islam. Antara kepentingan Takhrīj al-Furū‘ 

‘alā al-Uṣūl ialah: 

 

4.1 MENGETAHUI APLIKASI UṢŪL AL-FIQH DALAM PENGELUARAN 

HUKUM-HUKUM FIQH.  

Kepentingan ilmu Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Usūl boleh dilihat dari segi peranannya 

dalam melengkapkan maksud dan tuntutan ilmu Uṣūl al-Fiqh itu sendiri iaitu 

mengistinbatkan hukum fiqh dari dalil-dalilnya. Maksud ilmu Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-

Usūl sebagai melengkapkan ilmu Uṣūl al-Fiqh ialah ia sebagai perbahasan tentang 

amali dan praktikal bagi teori-teori metodologi hukum yang terdapat dalam ilmu Uṣūl 

al-Fiqh. Ini kerana ilmu Uṣūl al-Fiqh secara umumnya lebih kepada mentaqrīrkan 

kaedah-kaedah mengistinbatkan hukum, perbahasan mengenai dalil/pendalilan dan 

metodologi hukum sahaja tanpa membincangkan bagaimanakah kaedah-kaedah ini 

diaplikasikan dalam mengeluarkan hukum terutama dalam konteks sesuatu mazhab atau 

aliran fiqh tertentu. Apatah lagi perbahasan dan penulisan utama yang wujud dalam 

ilmu Uṣūl al-Fiqh iaitu yang berasaskan aliran Mutakallimīn atau aliran Shāfiʻīyah 
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lebih menekankan kepada kesahihan dan kekuatan sesuatu teori uṣūl sahaja tanpa 

dikaitkan dengan mana-mana mazhab dan tanpa menerangkan apakah kesan teori 

tersebut dalam hukum amali.  

    Dengan kata lain aliran penulisan ini tidak menerangkan bagaimanakah teori uṣūl 

tersebut diaplikasikan dalam istinbāṭ hukum fiqh dan apakah contoh-contoh bagi setiap 

kaedah yang dibincangkan
1
. Situasi ini lantas menyebabkan wujudnya ruang-ruang 

kosong di antara teori-teori Uṣūl al-Fiqh dan fiqh sehingga mereka yang mendalami 

Uṣūl al-Fiqh tercari-cari bagaimanakah aplikasi kaedah-kaedah istinbāṭ hukum yang 

mereka dalami, begitu juga mereka yang mendalami ilmu fiqh sahaja akan teraba-raba 

tentang asas apakah fiqh mereka dibina, dan keadaan ini menjadikan setiap bidang itu 

terpisah dengan dunianya yang tersendiri sedangkan sepatutnya keduanya adalah ibarat 

aur dengan tebing, saling lengkap melengkapi antara satu sama lain.  

Atas dasar ini maka Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Usūl dibina, berperanan sebagai 

jambatan di antara Uṣūl al-Fiqh dan fiqh, tali penghubung antara Uṣuliyyīn dan fuqaha, 

tempat praktikal dan medan aplikasi bagi ilmu Uṣūl al-Fiqh
2
. Dalam soal ini al-Zanjānī 

ada menyebutkan: 

 المقصود، هذا لحيازة تصدى المتقدمين والفقهاء الماضيين العلماء من أحدا أر لم وحيث
 المبددة، المسائل بنقل الفروع وعلماء المجردة، الأصول بذكر الأصول علماء إستقل بل
 التحقيق ذوي أتحف أن أحببت الأصول، تلك إلى إستنادها كيفية  على تنبيه غير من
 فدللت اليقين، النباء عن كاشفا  الكتاب هذا فحررت ناظرين،ال يسر بما المناظرين من

                         
1  Ini kerana para Uṣūliyyin lebih mementingkan kaedah-kaedah, perbahasan tentang dalil-dalil, dan hanya 

memfokuskan perbahasan kepada istidlāl aqlī/ akal seboleh mungkin, tanpa menyebut tentang furūʻ 

kecuali  bila perlu sahaja – pendahuluan bagi kitab Minhāj al-Wuṣūl fi al-ʻIlmi al-Uṣūl tulisan Imam al-

Baiḍāwī, Muaʼssasah al-Risālah, 7, Dr Masʻūd bin Mūsā Falūs, Madrasah al-Mutakallimīn wa 

Manhajuha fi Dirāsah Uṣūl al-Fiqh, (Riyaḍ; Maktabah al-Rasyid Nāsyirūn, 2004), 89.  
2   Majallah Jāmiʻah Umm al-Qurā, Mudhākirah fī Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl, 4.  
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 ترد التي الأصولية بالمسالة فبدأت المسترشدين، غليل وشفيت المجتهدين، مباحث فيه
 رددت ثم الجانبين، من الأصولية الحجة ذكر وضمنتها قاعدة، كل  في الفروع إليها

 الأصول، لقواعد حاويا ه،حجم صغر مع الكتاب فتحرر إليها، منها الناشئة الفروع
 الخلاف، تعاليق عليها تشتمل التي المسائل ذكر على واقتصرت الفروع، لقوانين جامعا

 )من( تراه لا الذي على ودليلا أذكره، لم لما أنموذجا ذكرته ما وجعلت للإختصار، روما
  ترى... الذي

“Dan ketika mana tidak aku dapati seorang pun dari para ulama 

yang terdahulu dan fuqaha terawal mendalami perkara ini, bahkan 

berasinglah ulama Usūl al-Fiqh dengan menyebutkan teori-teori Usūl 

al-Fiqh semata-mata, begitu juga ulama furūʻ (fiqh) hanya menaqalkan 

furūʻ-furūʻ fiqh semata-mata, tanpa diterangkan bagaimanakah kaitan 

hukum-hukum furūʻ tersebut dengan uṣūl -uṣūlnya. Lalu aku ingin 

menerangkan sejelas-jelasnya melalui kaca mata pengkaji dengan 

tulisan yang boleh memudahkan orang yang melihat, lalu aku hasilkan 

kitab ini, dengan niat untuk menerangkan tentang perkara yang 

sebenar, lalu aku tunjukkan di dalamnya perbahasan para mujtahidin, 

dan aku ubati dengannya kepayahan orang yang meminta tunjuk ajar, 

lalu aku mulakan dengan isu-isu Uṣūl al-Fiqh yang mana kepadanya 

dihubungkan furūʻ-furūʻ fiqhi pada setiap topik/kaedah, dan aku 

sebutkan hujah-hujah uṣūliyyah dari kedua pihak (Shāfi‘īyyah dan 

Ḥanafīyyah), kemudian aku kembalikan furūʻ-furūʻ yang terbit dari 

sesuatu kaedah itu kepadanya (kaedah-kaedah), lalu terhasillah kitab 

ini, walaupun kecil saiznya namun ia meliputi kaedah-kaedah uṣūl, 

yang menghimpun undang-undang furūʻ, dan memadailah aku hanya 

sebutkan furūʻ-furūʻ fiqh yang mana ia adalah punca kekhilafan, 

kerana hendak meringkaskan, dan aku jadikan furūʻ fiqhi yang aku 

sebutkan itu sebagai contoh kepada furūʻ yang aku tidak sebutkan, dan 

sebagai bukti kepada apa yang engkau tidak lihat berdasarkan furūʻ-

furūʻ yang engkau lihat (yang disebutkan)
3
  …”  

 

                         
3
 Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 35, Juga kata Dr al-Farfūr:  

عن التشابه الذي يقع بين الفروع المتقاربة في الحكم والعلة، وتفصل بينها وتعين الفقيه على سلوك طريق  لأن هذه العلوم تكشف بوضوح
 .الأحكام من غير لبس أو أبهام، حتى يصل إلى مقصوده من رد الفروع إلى أصوله

 “….kerana ilmu-ilmu ini (Qawā‘id Fiqh, Uṣūl al-Fiqh, Ashbāh wa al-Naẓaʼir, ilmu Furūʻ al-Fiqhiyyah) 

menyingkapkan dengan jelas tentang tashabbuh (persamaan) yang wujud antara furūʻ-furūʻ yang ada 

persamaan dari segi hukum dan ʻillah, ilmu ini juga mendetailkan lagi furūʻ-furu fiqhi tersebut, juga 

membantu fakih untuk melalui cara mendapatkan hukum tanpa adanya unsur kesamaran dan waham, 

sehingga membolehkan ia sampai kepada maksudnya iaitu menghubungkan furūʻ kepada uṣūlnya”. Dr al-

Farfūr, Takhrīj al-Furūʻ, 26. 
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Jelas di sini bahawa peranan utama ilmu takhrīj al-furūʻ ini adalah tali penghubung antara 

fiqh dan Uṣūl al-Fiqh dan merupakan medan aplikasi baginya. Bagi sesiapa yang ingin 

mendalami bidang Syariah dan bidang istinbāṭ hukum, ia perlu mengetahui ilmu Uṣūl al-

Fiqh sebagai asas kepada pembentukan hukum, ilmu Takhrīj al-Furūʻ sebagai medan 

aplikasi Uṣūl al-Fiqh tersebut, dan hukum-hukum fiqh sebagai produk akhir (end product) 

kepada Uṣūl al-Fiqh dan takhrīj al-furūʻ 
4
. Tanpa melalui kaedah-kaedah mengeluarkan 

hukum berdasarkan ilmu Uṣūl al-Fiqh ini maka hukum-hukum yang terhasil boleh 

dipertikaikan dari segi kesahihan metode dan hujah yang digunakan, dan ini dibimbangi 

akan menjerumuskan seseorang ke dalam maksud hadis yang menentang keras dan mencela 

mereka yang mengeluarkan hukum tanpa dipandu oleh ilmu yang sebenar. Berdasarkan ini 

maka Nabi SAW ada bersabda:   

اَكِم   حَكَمَ  إِذَا تَ هَدَ  الحح راَنِ، فَ لَه   أَصَابَ، ثم م  فَاجح تَ هَدَ  حَكَمَ  وَإِذَا أَجح طأََ، ثم م  فاَجح ر فَ لَه   أَخح  أَجح

“Apabila seorang hakim itu memberi hukum dengan berijtihad lalu 

hukuman yang diberikannya adalah benar maka baginya ada dua 

pahala, dan jika seseorang hakim itu memberi hukum dengan berijtihad 

lalu hukuman yang diberikannya adalah salah maka baginya satu 

pahala” 
5
.  

 

Juga sabda baginda SAW: 

نَمةِ، في  وَوَاحِدٌ  النمارِ، في  اث حنَانِ  ثَلَاثةٌَ، الحق ضَاة   قم  عَلِمَ  رَج لٌ  الجح  فِي  فَ ه وَ  بهِِ  فَ قَضَى الححَ
نَمةِ، ل   عَلَى للِنماسِ  قَضَى وَرَج لٌ  الجح مِ  في  جَارَ  وَرَج لٌ  النمارِ، في  فَ ه وَ  جَهح  النمارِ  في  فَ ه وَ  الحح كح

“Ada tiga jenis hakim: dua darinya adalah penghuni neraka 

manakala yang satunya adalah penghuni syurga. Lelaki yang 

                         
4   Al-Tilmisānī, Miftāḥ al-Wuṣūl, 289.  
5  Ibn Ḥajar al-‘Asqalānī, Fatḥ al-Bārī, Kitab al-Iʻtiṣām bi al-Kitāb wa al-Sunnah, Bab Ajr al-Ḥākim Idhā 

Ijtahada fa Aṣāba aw Akhṭʻā, 13:330, hadis 7352, al-Nawawī, Sharḥ Ṣaḥīḥ Muslim, Bab Bayān Ajr al-

Hākim Idha Ijtahada Faʼaṣāba aw Akhṭaʻa, (T.tp: Maktabah Miṣriyyah bi al-Azhar, 1929), 12:13, hadis no 

1716. 
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mengetahui kebenaran dan  ia menjatuhkan hukuman berdasarkan 

kebenaran tersebut maka ia berada dalam syurga. Sedangkan lelaki 

yang menghukum manusia dengan kejahilan maka ia akan dimasukkan 

ke dalam neraka, begitu juga lelaki yang menghakimi orang secara 

melampau dalam hukumannya maka ia juga di dalam neraka”
6
. 

 

Begitu juga tanpa mengetahui Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Usūl maka seseorang itu akan 

tenggelam dalam perbahasan tentang teori-teori pengeluaran hukum semata-mata tanpa 

mengetahui apakah manfaat dan kepentingan teori tersebut dalam kehidupan sehariannya. 

Inilah maqāsid atau objektif ilmu Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl iaitu sebagai panduan 

tentang bagaimanakah asas dan teori istinbāṭ hukum diaplikasikan dalam proses istinbāṭ 

hukum. Bahkan lama sebelum Imam al-Zanjanī lagi telah disebutkan tentang kepentingan 

ilmu al-Takhrīj melalui surat yang diutuskan oleh Saidina ʻUmar al-Khaṭṭāb
7
 kepada Abū 

Mūsā al-Ash‘arī
8
 yang mana antara lain dinyatakan: 

                         
6   Muḥammad bin ʻAbd al-Hadī Al-Sindī, Ḥāsyiyah al-Sindī ‘alā Sunan Ibn Mājah, Bab Hākim Idhā Ijtahada 

Faʼaṣāba (Bayrūt; Dār al-Jail, t.t) 2:50, 2315, Zain al-Dīn ‘Abd al-Raʻūf bin Tāj al-‘Ārifīn, Faiḍ al-Qadīr 

Syarḥ al-Jāmiʻ  al-Saghīr, (Mesir: Maktabah al-Tijāriyyah al-Kubrā, 1356), 4:537, hadis no 6189. 
7  Abū Hafs ʻUmar bin al-Khaṭṭāb, dilahirkan 13 tahun sesudah Tahun Gajah, adalah salah satu daripada 

khalifah Islam yang paling berpengaruh dalam sejarah Islam.  Beliau seorang sahabat rapat baginda SAW 

dan menggantikan Khalifah Abū Bakar (632-634) sebagai khalifah kedua Khulafāʼ al-Rāsyidīn. Beliau 

juga digelar Al-Fāruq (orang yang membezakan antara yang benar dan yang salah) dan salah seorang yang 

dijanjikan syurga. Di bawah beliau kerajaan Islam berkembang dengan kerajaan Islam memerintah seluruh 

empayar Sassanid Parsi dan lebih daripada dua pertiga daripada Empayar Rom Timur- Ibn Ḥajar al-

‘Asqalānī, al-Iṣābah fi Tamyīz al-Ṣaḥābah, ed. Dr ʻAbd Allāh bin ʻAbd al-Muḥsīn al-Turkī, dengan 

kerjasama Markaz li al-Buhūth wa al-Dirāsat al-‘Arabiyyāh wa al-Islāmiyyah, (al-Qāhirah: Markaz lil al-

Buhūth wa al-Dirāsat al-‘Arabiyyāh wa al-Islāmiyyah, 2008), 4:484, Ibn Abd al-Barr, al-Istiṣḥāb fi 

Maʻrifati al-Aṣḥāb, ed. Dr Ṭahā Muḥammad al-Zaitī, (al-Qāhirah: Maktabah Ibn Taimiyyah, t.t), 7: 75, al-

Nawawī, Tahdhīb al-Asmāʼ wa al-Lughāt, 2:3-15, Shamsuddīn Muḥammad bin Aḥmad al-Dhahabī, Siyar 

al-Aʻlām al-Nubalāʼ, ed. Syuib al-Arnawūt, (Bayrūt: Muʼassasah al-Risālah, 1981) 28: 78.  
8  Abū Mūsā al-Ashʻarī adalah sahabat Nabi Muḥammad SAW dan nama beliau ialah ʻAbd Allāh Bin Qays 

al-Ashʻarī. Abū Mūsā al-Ashʻari berasal dari Yaman dan menerima Islam di Mekah, beliau juga turut 

sama berhijrah ke Madinah dan diutus menjadi kadi di Yaman. Beliau pernah menjadi gabenor di zaman 

ʻUmar RA, ʻUthmān RA dan menjadi ahli Majlis Taḥkīm antara Saidina ʻAlī dan Muʻāwiyah- rujuk Ibn 

Ḥajar al-‘Asqalānī, al-Iṣābah, 6:339, Abī al-Qāsim ʻAbd Allāh bin Muḥammad bin ʻAbd al-‘Azīz al-

Baghāwī, Muʻjam al-Ṣaḥābah, ed. Muḥammad al-Amīn bin Muḥammad Maḥmūd Aḥmad al-Jaknī, 

(Kuwait; Maktabah Dār al-Bayān, 2000) 4:41-45, no:979-981, Ibn ʻAbd al-Barr, al-Istī‘āb fi Maʻrifat al-

Aṣḥāb, ed. Dr Ṭahā Muḥammad al-Zaitī, (al-Qāhirah: Maktabah Ibn Taimiyyah, t.t), 195,196, al-Dhahabī, 

Siyar al-Aʻlām al-Nubalāʼ, 2:380-396.   
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 الأمثال أعرف والسنة، الله كتاب  في ليس مما صدرك في يختلج فيما الفهم الفهم
 ...ترى فيما بالحق وأشبهها الله إلى أحبها إلى فاعمد عندك، الأمور قس ثم والأشباه

“…kefahaman yang sebenar itu adalah kefahaman kepada isu 

yang kamu hadapi yang tidak terdapat dalam Kitab Allah dan Sunnah 

RasulNya, kenalilah misal-misal  (contoh-contoh) dan persamaan-

persamaan, kemudian qiyāskanlah kepada isu-isu furūʻ yang kamu 

hadapi, kemudian berpeganglah kepada pendapat yang lebih dikasihi 

oleh Allah, dan yang lebih hampir kepada kebenaran pada 

pandanganmu…….
9
.   

 

Berdasarkan apa yang disebutkan dalam surat yang diutus oleh Khalifah ʻUmar RA di atas 

jelas ianya menerangkan tentang kaedah mengistinbatkan hukum dan salah satunya adalah 

berdasarkan Ashbāh wa al-Naẓāir iaitu persamaan antara isu yang telah disebutkan 

hukumnya dan isu yang belum disebutkan, dan ia sebenarnya juga adalah sebahagian dari 

Takhrīj al-Furūʻ ala-Uṣūl dan Uṣūl al-Fiqh itu sendiri. Berdasarkan ini maka memahami 

ilmu Ashbāh wa al-Naẓāir juga adalah bermaksud memahami ilmu takhrīj al-furūʻ kerana 

keduanya mempunyai tujuan yang sama, dan keduanya juga adalah kesinambungan ilmu 

Uṣūl al-Fiqh. Kedua-dua ilmu ini memberikan kemampuan kepada seseorang fakih itu 

dalam mengistinbat hukum melalui kaedah-kaedah istinbāṭ hukum berdasarkan 

pemerhatiannya terhadap persamaan antara contoh-contoh aplikasi sesuatu kaedah uṣūl 

tersebut.  

 

                         
9  Aḥmad bin Farh Al-Ishbilī, Mukhtaṣar Khilāfiyyah Bayhaqī, ed. Dr Ibrāhīm Khidīr (Riyaḍ: Maktabah al-

Rushd, cetakan pertama, 1997) 5:143-145, al-Bayhaqī, Sunan Kubrā, 10: 252-253, al-Suyūṭī, al-Ashbāh 

Wa al-Naẓāir, 7. 
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Imam al-Suyūṭi
10

 ada menyebutkan bahawa ia (Ashbāh wa al-Naẓāir) memberi satu 

kemampuan kepada para mujtahid untuk menghubung dan membuat takhrīj, dan juga 

melaluinya mereka dapat mengetahui hukum bagi isu-isu yang belum ditulis dan 

dibincangkan, juga ianya sebagai penyelesaian bagi isu-isu Syariah yang tidak pernah 

kehabisan walau berlalunya masa. Kerana itu dikatakan fiqh itu adalah mengenali 

perbandingan
11

. 

           Justeru kepentingan ilmu takhrīj jelas dapat dilihat dari segi peranannya sebagai 

medan aplikasi Uṣūl al-Fiqh dan melalui medan ini maka ia sangat membantu para ulama 

terutama dalam sesuatu mazhab itu untuk mengistinbatkan hukum dan berijtihad 

berdasarkan contoh-contoh hukum sedia ada.  

 

 
                         
10  Beliau ialah ʻAbd al-Raḥmān bin Kamāl al-Dīn Abī Bakr bin Muḥammad, Jalal al-Dīn al-Miṣrī as-Suyūṭī 

as-Shāfi‘ī al-Ashʻarī, lahir pada 1445 (849H) dan meninggal pada 1505 (911H). Beliau adalah seorang 

ulama dan cendekiawan Muslim yang tinggal di Kaherah, Mesir. Beliau menulis dalam pelbagai bidang, 

seperti hadis, al-Quran, bahasa, fiqh dan lain-lain. Antara hasil tulisan beliau ialah Tafsīr al-

Jalālayn yang ditulis bersama Jalāl al-Dīn al-Maḥallī, kitab Ashbāh wa al-Naẓāir, Durr al-Manthūr fi al-

Tafsīr bi al-Maʼthur, al-Itqān fi al-ʻUlūm al-Qurʼān dan sebagainya- lihat al-Suyūṭī, Ḥusn al-Muḥāḍarah 

fi Tārikh Miṣr wa al-Qāhirah, ed. Muḥammad Abū al-Fadl Ibrāhīm, (t.tp: Dār Iḥyaʼ al-Kutub al-

ʻArabiyyah, cetakan pertama 1967), 1:6-7, Tarājim Fuqahāʼ wa al-Ḥuffāz wa al-Mufassirīn, dicapai pada 

19 Jun 2016, http://www.arabna.info/vb/showthread.php?t=2430&page=2. 
11  Al-Suyūtī, al-Ashbāh wa al-Naẓāir, 6. Kata beliau:  

إعلم أن فن الأشباه والنظائر فن عظيم، به يطلع على حقائق الفقه ومداركه، ومأخذه وأسراره، ويتمهر في فهمه واستحضاره، ويقتدر على 
لا تنقضي على ممر الزمان. ولذا يقول الفقه معرفة الإلحاق والتخريج، ومعرفة أحكام المسائل التي ليست بمسطورة، والحوادث والوقائع التي 

 ……النظائر
"Ketahuilah olehmu bahawa ilmu al-Ashbāh wa al-Naẓāir adalah satu ilmu yang sangat penting, 

dengannya dapat disingkap hakikat-hakikat fiqh, dan tempat keluarnya, dan tempat ambilannya, dan 

rahsia-rahsianya, begitu juga ia memberi kemahiran dalam memahami dan menanggapinya (fiqh) dan ia 

(Ashbāh wa al-Naẓāir) juga memberi satu kemampuan (kepada para mujtahid) untuk menghubung dan 
membuat takhrīj, dan juga melaluinya mereka dapat mengetahui furūʻ-furūʻ yang tidak tertulis, dan isu-

isu Syariah yang tidak pernah kehabisan walau berlalunya masa. Kerana itu dikatakan Fiqh itu adalah 

mengenali perbandingan”. 

Ulama yang mengatakan bahawa fiqh itu adalah mengenali perbandingan adalah Sheikh Sanbaṭī iaitu 

Qutbuddīn Muḥammad bin ʻAbd al-Ṣamad al-Sanbaṭī, salah seorang tokoh mazhab Shāfi‘ī yang lahir di 

Sanbaṭ di Kaherah pada bulan Zul-Hijjah tahun 722 Hijrah- Muḥammad bin Bahādir al-Zarkasyī, al-

Manthūr fi al-Qawāid, ed. Dr ʻAbd al-Sattār Abū Ghuddah, (T.tp: Wizārah al-Awqaf wa al-Syuʼun al-

Islāmiyyah, 1982), 11.  
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4.2 MENGETAHUI DALIL-DALIL SYARAK, ISTIDLĀL HUKUM DARINYA DAN 

SYARAT BERAMAL DENGANNYA. 

Ilmu Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl memberi pendedahan kepada mereka yang terlibat 

dalam bidang pengeluaran hukum untuk mengetahui dalil-dalil Syarak
12

 yang 

digunakan oleh pengasas sesuatu mazhab, di samping metode istinbāṭ hukum dari 

dalil-dalil tersebut. Ini sangat penting kerana dengan mengetahui dalil-dalil dan 

metode istidlāl yang digunakan oleh para imam mazhab maka ianya akan 

memudahkan para ulama dan fuqaha mazhab dalam mengistinbatkan sendiri hukum 

Syarak dalam ruang lingkup mazhab yang mereka ikuti. Ini bertepatan dengan apa 

yang difahami sebelum ini bahawa tempat ambilan adalah perkara terpenting dalam 

sesuatu hukum. Bagi hukum yang mana tempat ambilannya adalah dalil-dalil yang sah, 

kukuh sandarannya, juga berdasarkan istidlāl yang diterima maka hukum yang terhasil 

darinya adalah sah. Namun sebaliknya bagi hukum yang diambil dari dalil yang tidak 

sah, atau tidak kukuh sandarannya atau istidlāl yang menyimpang maka hasil 

hukumnya juga adalah tidak sah.  

  Sebenarnya inilah antara maksud Uṣūl al-Fiqh itu sendiri iaitu mengetahui dalil-

dalil fiqh secara ijmālī, sebagaimana definisi Uṣūl al-Fiqh yang diberikan oleh Imam 

al-Ghazzālī
13

 iaitu;  

                         
12  Dalil di sini boleh jadi dalil ijmālī (umum) dan boleh jadi juga dalil tafṣilī (khusus), melainkan yang 

paling tepat dalam menggambarkan tentang ilmu Takhrīj adalah ia sebagai dalil ijmālī. Ini kerana takhrīj 

adalah kesinambungan dari Uṣūl al-Fiqh dan kaedah-kaedahnya, justeru sewajarnya ia dibina di atas dalil 
yang ijmālī dan bukan dalil yang tafṣīlī. 

13  Abū Hāmid al-Ghazzālī merupakan salah seorang ulama Islam terkenal. Nama penuh beliau ialah 

Muḥammad bin Muḥammad bin Muḥammad Ibn Aḥmad, dan nama gelaran (nisbah) beliau ialah al-

Ghazzālī al-Ṭūsī. Nama panggilan (kuniyah) beliau pula ialah Abū Ḥāmid. Di antara nama-nama gelaran 

lain yang telah diberikan kepada beliau ialah Ḥujjat al-Islām, Sirāj al-Mujtahidīn dan Zain al-‘Ābidīn. 

Beliau menghasilkan penulisan-penulisan bermutu tinggi dalam pelbagai bidang, dan antara hasil 

karangan beliau ialah al-Risālah al-Ladunniyyah, al-Munqiz min al-Ḍalāl, Bidāyah al-Hidāyah, Minhāj 

al-‘Ābidīn, Iḥyāʼ ʻUlūm al-Dīn, al-Basīṭ, al-Waṣīṭ, al-Wajīz, al-Mustaṣfa min al-ʻIlmi al-Uṣūl, Syifaʼ al-
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 الأحكام على دلالتها وجوه معرفة وعن الأحكام، هذه أدلة عن عبارة الفقه صولا
 التفصيل. حيث من لا الجملة حيث من

“Uṣūl Fiqh adalah ibarat tentang dalil hukum-hukum ini, juga Uṣūl 

Fiqh bermaksud mengetahui pendalilannya (cara ia menunjuk 

kepada sesuatu hukum) secara umum bukan secara tafsil”
14

. 

 

Begitu juga al-Isnawī mendefinisikan Uṣūl al-Fiqh dengan katanya: 

 .المستفيد وحال منها الإستفادة وكيفية إجمالا الفقه دلائل معرفة الفقه أصول

“Uṣūl Fiqh ialah mengetahui dalil-dalil fiqh secara ijmālī dan cara 

istifādah (cara istinbāṭ) darinya dan juga keadaan orang yang 

mengambil faedah darinya (mujtahid)”
15

. 

 

Dari definisi-definisi yang diberikan oleh para ulama di atas tentang ilmu Uṣūl al-Fiqh jelas 

menunjukkan bahawa ia adalah ilmu berkenaan dalil-dalil dengan tujuan untuk 

mengisbatkan hukum-hukum Syarak. Dan oleh kerana ilmu Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl 

adalah kesinambungan ilmu Uṣūl al-Fiqh maka seseorang yang menguasainya akan dapat 

mengetahui dalil-dalil yang digunakan oleh para ulama untuk mengeluarkan hukum 

terutama menurut pandangan sesuatu mazhab.  

Maksud mengetahui dalil di sini ialah mengetahui dalil-dalil serta wajh al-Dalālah 

dan metodologi istinbāṭ hukum yang digunakan oleh imam mazhab dalam istinbāṭ hukum 

yang mereka lakukan dari dalil tersebut. Dalam perbincangan para ulama Uṣūl al-Fiqh, 

terdapat dalil-dalil yang disepakati kehujahannya (al-Adillah al-Muttafaq ʻalaiha) dan dalil 

                                                                           

Ghalīl, Maqāsid al-Falāsifah, al-Iqtiṣād fi al-Iʼtiqād, Taḥāfut al-Falāsifah dan lain-lain lagi - Ibn Kathīr, 

Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyah, ed. ʻAbd Hafiz bin Mansur (Bayrūt: Dār al-Madār al-Islamī, 2004), 2: 510, Abū 

Bakar bin Hidayatillah al-Ḥusainī, Ṭabaqāt al-Shāfiʻīyyah, ed. ʻĀdil Nuhāt, (Bayrūt: Dār al-Afaq al-

ʻAdidah, 1983), 192-195. 
14  Al-Ghazzālī, al-Mustaṣfa, 1: 36. 
15  Al-Isnawī, Nihāyat al-Sūl, 7. Definisi hampir sama diberikan oleh imam al-Bannānī, rujuk al-Bannānī, 

Ḥāsyiyah al-Bannānī, 1: 33-35. 
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yang tidak disepakati kehujahannya (al-Adillah al-Mukhtalaf fīha). Dalil yang disepakati 

ialah dalil yang diterima oleh kesemua mazhab muktabar dalam Islam iaitu al-Qurʼān, al-

Sunnah, al-Ijmāʻ dan al-Qiyās. Dalam soal dalil-dalil Syarak yang disepakati ini, walaupun 

secara umumnya dalil-dalil ini diterima sebagai hujah, namun dari segi syarat beramal 

dengannya maka wujud syarat khusus bagi setiap mazhab, dan wujud juga keutamaan 

syarat beramal dengannya terutama jika ia bertentangan dengan dalil lain, dan di sinilah 

punca wujudnya perbezaan pendapat dan aliran pandangan.  

Contoh dalam soal ini ialah cara memahami nas al-Qurʼān dan apa yang difahami 

darinya (dalālah). Antara isu yang menjadi perbincangan dan perdebatan para ulama dalam 

soal ini adalah seperti sama ada Mafhūm Mukhālafah (makna yang difahami daripada lafaz 

secara bersalahan) itu adalah hujah atau tidak? Atau sama ada al-Amr (perintah) itu 

bermaksud perlu segera dilaksanakan atau tidak? Atau sama ada al-Amr itu bermaksud 

tikrār (perlu dilakukan berulang-ulang) atau tidak? Atau sama ada larangan (al-Nahy) itu 

bermaksud terbatalnya apa yang dilarang atau tidak?.  

Juga dalam soal beramal dengan al-Sunnah yang mana walaupun ke empat-empat 

mazhab muktabar dalam Islam menerima al-Sunnah sebagai sumber hukum namun mereka 

berbeza pendapat dalam banyak isu berkaitan al-Sunnah, antaranya ialah  sama ada ia (al-

Sunnah) bertentangan dengan amalan penduduk Madinah atau tidak? Atau sama ada ia 

termasuk dalam perkara berkaitan ‘Umūm Balwā atau tidak? Atau sama ada ia bertentangan 

dengan Qiyās Jalī atau tidak, atau sama ada periwayat beramal dengan hadis yang 

diriwayatkannya sendiri ataupun tidak untuk membolehkan hadisnya diterima dan 

sebagainya.  

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



154 
 

Begitu juga dalam soal al-Ijmāʻ yang mana berlaku perbezaan pendapat sama ada 

berlalunya zaman (Inqirāḍ al-‘Aṣr
16

) itu sebagai syarat sahnya sesuatu Ijmāʻ, atau 

keharusan mewujudkan pendapat ketiga jika para ulama terdahulu telah berbeza pendapat 

pada suatu isu kepada dua pendapat dan sebagainya. 

Dalam konteks qiyās pula, perkara yang sama juga berlaku iaitu walaupun para 

ulama Uṣūl al-Fiqh secara umumnya bersepakat tentang kehujahan qiyās namun mereka 

berbeza pendapat dalam banyak isu berkaitan qiyās seperti sama ada qiyās boleh berlaku 

pada hukum yang berkaitan Rukhṣah, Ḥudūd, Kafārah, dan Taqdīrāt? Atau soal sama ada 

hukum-hukum Syarak ini dari segi asalnya adalah Maʻqūlat al-Maʻnā iaitu sesuatu yang 

boleh diketahui sebab atau ‘illahnya, atau ianya jenis yang berbentuk Taʻabudī iaitu ianya 

menuntut ketaatan kepada perintah sahaja tanpa perlu dibincangkan tentang ʻillah hukum? 

Atau adakah Qiyās al-Shabah boleh diterima sebagai hujah dan sumber istinbāṭ hukum 

ataupun tidak? Juga adakah ʻIllah Qāṣirah itu boleh diterima sebagai hujah atau tidak dan 

sebagainya.  

Dalil yang tidak disepakati pula ialah dalil yang mana wujud perbezaan pendapat 

tentang ke hujahannya di sisi mazhab-mazhab. Bagi dalil-dalil yang tidak disepakati ini, 

para ulama membincangkan tentang kehujahan setiapnya, juga syarat beramal dengannya
17

. 

                         
16   Maksud Inqirāḍ al-Aṣr sebagai salah satu syarat sahnya Ijmā‘ ialah ulama-ulama yang telah berijmak bagi 

sesuatu isu Syariah itu tidak mengubah ijtihād mereka sehinggalah mereka semua wafat dalam keadaan 

kekal berpegang dengan apa yang telah mereka putuskan sebelum ini. Atau dengan kata lain mereka mati 

dalam keadaan kekal dengan apa yang telah mereka putuskan secara Ijmāʻ dan kolektif. Namun jika 

mereka mengubah ijtihād mereka sebelum mereka meninggal dunia maka apa yang mereka telah 
berijmak sebelum itu tidak dikira sebagai Ijmāʻ yang sempurna. Al-Shīrāzī, al-Lumaʻ, 49-50.   

17  Dalil-dalil tersebut ialah Istiḥsān (berpegang dengan qiyas yang tidak kuat/qiyas khafī berbanding dengan 

qiyās yang kuat/ qiyās jalī disebabkan adanya keperluan), Maṣlahah Mursalah (Manfaat/kebaikan yang 

tidak disebutkan secara khusus oleh naṣ namun ianya tidak bertentangan dengan Syarak), Qawl al-Ṣaḥābī  

(Pendapat para sahabat Nabi SAW), Syarʻ Man Qablanā  (Syariat Nabi-Nabi sebelum Nabi Muḥammad 

SAW), Uruf (Adat dan kebiasaan yang tidak bertentangan dengan Syarak) , al-Qawl Bi Aqalli Mā Qīla  

(mengambil bilangan yang paling sedikit), dan Ijmāʻ Ahli al-Madīnah (Persepakatan/Amalan Penduduk 

Madinah). 
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Berdasarkan apa yang telah dibincangkan di atas maka dapat difahami bahawa pengetahuan 

tentang kehujahan dalil-dalil dan syarat beramal dengannya sangat penting kerana ia 

menentukan kekuatan hukum yang terhasil dari sesuatu dalil itu di samping sama ada 

adalah selari dengan mazhab yang dipegang atau tidak. Justeru berdasarkan perkara ini 

jelas kepentingan Takhrīj al-Furūʻ iaitu melaluinya dapat diketahui dalil-dalil yang 

digunakan oleh imam pengasas mazhab dan mereka yang membuat takhrīj (mukharrij), 

syarat beramal dengannya dan akhirnya ia akan diterjemahkan melalui takhrīj-takhrīj dan 

aplikasinya di medan pengeluaran hukum sebenar.  

 

4.3 MENGETAHUI MAZHAB-MAZHAB FIQH DAN PENTARJĪHAN 

ANTARANYA. 

Antara kepentingan ilmu Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl ialah dapat mengetahui 

pandangan mazhab-mazhab di samping hujah-hujah yang mereka gunakan, dan ini 

penting dalam membuat pentarjīhan antara mazhab-mazhab, juga dalam masa yang 

sama boleh menguatkan mazhab pembuat takhrīj/mukharrij itu sendiri. Ini kerana setiap 

furūʻ itu dihubungkan kepada kaedah-kaedah uṣūl dan setiap kaedah itu pula 

mempunyai dalilnya yang tersendiri, dan dari dalil-dalil ini maka sesuatu mazhab itu 

dibina. Dengan mengetahui mazhab dan pendapat-pendapat serta dalil dan kaedah-

kaedah yang dipakai oleh setiap mazhab maka ianya akan memudahkan proses 

pentarjīhan pendapat menurut pandangan seseorang pentakhrīj itu, walaupun 
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dimaklumi bahawa pentakhrīj akan banyak mentarjīhkan pendapat mazhabnya 

sendiri
18

.   

Perlu disebutkan bahawa dalam perbincangan tentang Takhrīj al-Furūʻ, 

walaupun muqāranah atau perbandingan mazhab dari segi hujah dan dalil itu bukanlah 

satu kemestian kerana ianya hanya berkaitan proses pengeluaran hukum bagi sesuatu 

mazhab, namun jika diperhatikan apa yang diamalkan oleh para ulama dalam bidang 

ini, kebanyakan mereka membuat muqāranah atau perbandingan antara mazhab, dan ini 

sebenarnya secara tidak langsung menunjukkan bahawa muqāranah adalah sangat 

penting dalam proses takhrīj dan istinbāṭ hukum. Sebenarnya kepentingan muqāranah 

adalah kerana dengannya dapat diketahui ijtihād-ijtihād para ulama di samping dalil 

yang mereka gunakan, dan melalui muqāranah maka dapat diketahui yang manakah 

antara dalil yang digunakan oleh mereka lebih kuat, tepat dan patut diamalkan. Para 

ulama menyatakan bahawa antara faedah disiplin muqāranah adalah untuk mengetahui 

pandangan dan mazhab-mazhab fiqh dan dalil-dalil yang mereka gunakan, dengan 

tujuan untuk beramal dengan dalil yang lebih kuat
19

.  

    Ilmu khilāf atau perbezaan pendapat bukanlah suatu ilmu yang asing dalam 

istinbāṭ hukum, bahkan ilmu ini berkembang seiring dengan perkembangan Uṣūl al-

Fiqh sendiri, sehinggakan para ulama menyatakan bahawa ilmu khilāf itu sendiri 

sebagai sebahagian dari Uṣūl al-Fiqh, dan dalam soal ini Ibn Khaldūn
20

 ada berkata: 

                         
18  Dr al-Farfūr, Takhrīj al-Furūʻ, 28. 
19  Dr Faḍil ʻAbd al-Wahīd ʻAbd al-Raḥmān, Uṣūl al-Fiqh, 13. 
20  Ibn Khaldūn, nama lengkap beliau ialah Abū Zayd ʻAbd al-Raḥmān ibn Muḥammad Ibn Khaldūn al-

Ḥadramī. Beliau lahir pada tanggal 27 Mei 1332/732H dan wafat pada bulan Mac 1406/808H). Beliau 

adalah seorang sejarawan Muslim dari Tunisia dan disebut sebagai pengasas 

ilmu historiografi, sosiologi, ekonomi dan lain-lain. Karyanya yang terkenal adalah al-

Muqaddimah (Pendahuluan) dan lain-lain- rujuk al-Mausūʻah al-ʻArabiyyah (Arab Encyclopedia), arab-

ency.com, dicapai pada 31/5/2016, Ibn ‘Imād, Syadharāt al-Dhahab, 9:114, al-Zarkalī, al-Aʻlām, 3:330. 
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 ومواقع ختلافهمإ ومثارات الأئمة، هؤلاء مآخذ بيان المناظرات هذه في وكان
 معرفة من لصاحبه بد ولا بالخلافيات. يسمى العلم من الصنف هذا كان  جتهادهم.إ

 المجتهد أن إلا المجتهد، إليها يحتاج كما  الأحكام ستنباطإ إلى بها يتوصل التي القواعد
 المستنبطة المسائل تلك لحفظ إليها يحتاج لخلافياتا وصاحب ستنباط،للإ إليها يحتاج

 .بأدلته المخالف يهدمها أن من

“….Dan semasa perdebatan ini diadakan, diterangkan tempat 

ambilan hukum bagi para imam-imam, di samping punca perselisihan 

dan tempat-tempat mereka berijtihād, dan ilmu ini dinamakan 

khilafiyyat, dan adalah menjadi kemestian bagi mereka yang terlibat 

dengannya dari mengetahui kaedah-kaedah yang dengannya dapat 

menyampaikan kepada istinbāṭ hukum sebagaimana juga halnya ia 

diperlukan oleh para mujtahid, namun mujtahid memerlukan kaedah-

kaedah ini untuk mengistinbat hukum, dan mereka yang terlibat dalam 

ilmu perbandingan memerlukan kaedah-kaedah ini untuk memelihara 

isu-isu yang telah diistinbatkan hukumnya dari dirosakkan oleh 

mazhab yang tidak bersetuju menggunakan dalilnya”
21

. 

 

Inilah juga yang dipraktikkan oleh Imam al-Zanjanī dalam bukunya iaitu bagi setiap kaedah 

Usūl Fiqh yang dibawakannya, beliau membuat perbandingan antara mazhab Shāfi‘ī dan 

mazhab Ḥanafī, dan bagi setiap kaedah yang dibawakan maka akan diterangkan maksud 

kaedah, asas kaedah dan dalil yang digunakan oleh setiap pendapat dan mazhab, di samping 

pentarjīhan yang beliau lakukan bagi sesetengah isu
22

.  

                         
21  Ibn Khaldūn, Abū Zaid ʻAbd al-Raḥmān bin Muḥammad bin Khaldūn, Muqaddimah, ed. ʻAbd Allāh 

Muḥammad Darwish (Damnya: Dār al-Balkhī, cetakan pertama, 2004), 203, juga rujuk Dr Saif Rejab al-

Qazāmil, Dirāsat al-Muqāranah Mukhtārah min al-Ibādat fī al-Fiqh al-Islāmī, 10 (T.tp: t.t). 
22  Antara isu yang jelas pentarjīhannya oleh al-Zanjānī ialah isu adakah berlakunya qiyās terhadap kafārat, 

dan bagi mazhab Shāfi‘ī ianya boleh berlaku kerana setiap perkara yang ditemui ‘illahnya maka boleh 

diqiyaskan, dan begitulah sebaliknya. Namun bagi mazhab Ḥanafī, tidak boleh berlaku qiyās dalam bab 

kafārah- Zanjanī, (h. 132), juga dalam isu pembahagian hukum kepada fāsid dan batil (h. 168), masalah 

hadis yang mengatakan tidak sah sembahyang, puasa dan ibadat-ibadat lain-lain yang mana menurut 

mazhab Ḥanafī hadis-hadis sebegini tidak sah kerana ianya termasuk dalam perkara yang mujmal yang 

tidak boleh dibuat hujah kerana bertentangan antara penafian hukum dan penafian wujudnya perbuatan 

sedangkan pada hakikatnya perbuatan telah berlaku. Namun bagi mazhab Shāfi‘ī, mereka berpandangan 

sebaliknya (h. 285).   
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Mengetahui khilāf juga adalah satu kemestian dalam mengetahui fiqh, kerana fiqh itu 

bermaksud kefahaman, dan ianya terhasil melalui pemerhatian dan kefahaman terhadap apa 

yang telah dibincangkan oleh para fuqaha, di samping penelitian terhadap dalil-dalil yang 

mereka gunakan. Melalui kefahaman dan pengetahuan tentang dalil-dalil ini maka ianya 

membolehkan seseorang itu berhukum dan memberi fatwa, dan jika tidak maka keputusan 

atau fatwanya akan tergelincir dari kaedah-kaedah yang perlu dijaga dalam pengeluaran 

fatwa dan hukum. Berdasarkan ini maka para ulama mengatakan bahawa fiqh itu sendiri 

ialah mengetahui perbezaan pendapat dan khilāf ulama. Kata mereka: 

 الفقه أنفه يشم لم الاختلاف يعرف لم من
“Barang siapa yang tidak mengetahui perbezaan pendapat maka 

hidungnya  tidak akan dapat mencium bau fiqh
23

” 

 

Begitu juga kata mereka: 

 فليس الفقهاء ختلافإ يعرف لم ومن ، بقارئ فليس القراءة ختلافإ يعرف لم من
  بفقيه

“Sesiapa yang tidak mengetahui perbezaan pendapat para qari 

(pembaca) maka ia bukan seorang qari, dan barang siapa yang 

tidak mengetahui perbezaan pendapat para fuqaha maka dia 

bukanlah seorang fakih”
24

. 

 

Mengetahui mazhab-mazhab dan pendapat ulama juga penting kerana melaluinya dapat 

diketahui manakah tempat-tempat yang dibolehkan takhrīj dan ijtihād dan manakah pula  

tempat-tempat yang tidak dibenarkan berijtihad. Ini kerana ijtihād itu hanya diharuskan 

pada hukum-hukum yang tiadanya naṣ Syarak atau tiadanya Ijmāʻ ulama padanya. Namun 

jika apa yang ingin ditakhrījkan itu bertentangan dengan apa-apa naṣ-naṣ Syarak atau 

                         
23 Al-Shāṭibī, al-Muwāfaqāt, 5:122. 
24   Ibid. 
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bertentangan dengan apa yang telah diputuskan oleh ulama melalui Ijmāʻ maka ianya 

adalah ijtihād dan takhrīj yang tertolak
25

.  

Selain itu juga, dengan mengetahui pendapat-pendapat dan dalil yang digunakan 

oleh imam mazhab dalam membina mazhabnya, para ulama mazhab mampu membuat 

pentarjīhan antara pendapat atau takhrīj-takhrīj yang dibuat dalam mazhab dan seterusnya 

ia dapat menentukan yang manakah pendapat dalam mazhab mereka yang kuat dan yang 

manakah sebaliknya. Ini jelas dapat dilihat seperti mana apa yang telah dilakukan oleh 

imam al-Nawawī dan imam al-Rāfiʻī sebagai dua orang Sheikh dalam mazhab Shāfiʻī, 

mereka telah menapis pendapat-pendapat dalam mazhab dan mengkategorikannya 

berdasarkan kekuatan suatu pendapat dari segi dalil dan dari segi sama ada ianya selari 

dengan kaedah yang terpakai di sisi mazhab ataupun tidak. 

Bahkan para ulama mazhab Shāfiʻī bukan sekadar menapis pendapat-pendapat 

ulama yang terdapat dalam mazhab mereka, bahkan mereka juga menapis pendapat-

pendapat yang dikeluarkan oleh imam mazhab sendiri, sebagaimana mereka telah membuat 

pentarjīhan kepada sebahagian pendapat lama imam al-Shāfiʻī (qaul qadīm) berbanding 

                         
25  Al-Shīrāzī, al-Lumaʻ, 50. Dalam soal Ijmā‘, beliau juga menyebutkan bahawa mewujudkan pendapat 

ketiga bagi sesuatu isu yang telah diperselisihkan oleh ulama terdahulu juga tidak dibenarkan, kerana ia 

dikira bertentangan dengan semangat Ijmāʻ. Dalam soal ini al-Shawkānī menyebutkan 3 pendapat ulama 

tentang keharusan mewujudkan pendapat ketiga bagi isu yang telah berlaku Ijmā‘ kepada dua hukum, 

iaitu: 

1. Pendapat pertama: tidak boleh sama sekali mengadakan pendapat ketiga kerana perselisihan 

pendapat golongan terdahulu kepada dua pendapat adalah dikira sebagai Ijmāʻ mereka bahawa 

sesuatu isu itu hanya ada dua hukum sahaja. Ini adalah pendapat majoriti para ulama 

2. Pendapat kedua: boleh secara mutlak mewujudkan pendapat ketiga walaupun terdapat beberapa 

pendapat  
3. Pendapat ketiga: dibolehkan jika pendapat ketiga itu tidak menyebabkan terbatalnya pendapat yang 

terdahulu (pendapat yang pertama dan kedua). Ini kerana pendapat ketiga itu dikira sebagai 

melengkapi pendapat yang sebelumnya, dan masing-masing dalam skop yang berbeza. 

Al-Shawkānī, Irshād al-Fuḥūl, 1:229, al-Āmidī, al-Iḥkām, 1:268, al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ, 6:516. 

Penulis berpandangan bahawa pendapat yang kuat adalah pendapat yang pertama iaitu tidak boleh 

mewujudkan pendapat baru, ini kerana ia akan membawa kepada bertentangan dengan apa yang telah 

disepakati oleh golongan terdahulu. Ini juga demi menjaga integriti Ijmāʻ sebagai salah satu dari sumber 

hukum yang disepakati dalam Islam.   
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dengan pendapat baru (qaul jadīd) disebabkan hukum-hukum yang terdapat pada qaul 

qadīm itu disokong oleh naṣ dan dalil-dalil yang lebih kuat berbanding dengan qaul jadīd.  

Dalam soal berpegang dengan qaul qadīm berbanding qaul jadīd ini, antara contoh-

contohnya ialah berkaitan keharusan para ahli waris menggantikan puasa ahli keluarga 

mereka yang meninggal dunia dan meninggalkan puasa, keharusan beristinjak dengan batu 

bagi kawasan sekitar tempat keluar najis, waktu maghrib yang hanya berakhir dengan 

hilangnya garisan merah, pengharaman memakan kulit binatang yang telah disamak, tidak 

disunatkan membaca surah dalam rakaat ketiga dan keempat dan sebagainya
26

.  

Ini semua menunjukkan bahawa mengetahui dalil-dalil yang dipakai boleh membantu 

membuat pentarjīhan pendapat, sama ada pendapat dari imam mazhab sendiri, atau ulama-

ulama dalam mazhab atau pendapat dari mazhab-mazhab lain.  

 

4.4 TAKHRĪJ SEBAGAI PENGEMBANG DAN PENERUS KELANGSUNGAN 

MAZHAB. 

Takhrīj adalah metode istinbāṭ hukum yang digunakan oleh para ulama pengikut 

mazhab untuk mengembangkan lagi mazhab yang mereka ikuti. Bagi mazhab Shāfi‘ī 

sebagai contoh, ianya dikembangkan oleh para ulama mazhab yang digelar Aṣḥāb al-

Wujūh. Mereka ini merupakan ulama mazhab yang mentakhrījkan furūʻ-furūʻ fiqh 

yang baru berdasarkan kaedah-kaedah uṣūl yang ditinggalkan oleh imam mazhab, dan 

melalui furūʻ-furūʻ yang mereka takhrījkan ini maka mazhab Shāfiʻī berkembang.  

                         
26   Lihat perbincangan tentang perkara ini dalam kitab al-Qadīm wa al-Jadīd fī al-Fiqh al-Shāfiʻī oleh Dr 

Lamīn al-Nājī, (Riyaḍ: Dār Ibn Qayyim li al-Nasyr wa al-Tawziʻ, 2007).  
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Dari segi peranan Aṣḥāb al-Wujūh dalam mengembangkan lagi mazhab imam, al-Juwaynī 

pernah berkata bahawa Aṣḥāb al-Wujūh terkadang memainkan peranan lebih besar 

berbanding dengan imam mazhab sendiri dalam menerang dan mengembangkan lagi 

sesuatu mazhab itu. Ini kerana imam-imam mazhab sibuk menyusun kaedah-kaedah 

istinbāṭ hukum bagi mazhabnya sementara para aṣḥabnya pula akan memperkemaskan 

kaedah tersebut melalui perbincangan berkenaan dalil-dalil dan istidlāl darinya, juga 

aplikasi-aplikasi kaedah terhadap isu-isu yang belum wujud semasa kaedah tersebut 

disusun oleh imam mazhab. Bahkan para aṣḥāb juga banyak mengandaikan isu-isu fiqh 

(fiqh iftirāḍī) dan mereka membuat kupasannya di bawah kaedah-kaedah mazhab dan 

melalui ini juga maka sesuatu mazhab itu berkembang. Kata al-Juwaynī dalam hal ini:  

 من حواه الذي المذهب باصول الإلحاق على أقدر إمام بمذهب المستقل الفقيه ولعل
 المقلد الإمام فإن الشريعة، بأصول الإلحاق محاولته في – المذهب صاحب اي – المجتهد
 وتمهيد الأبواب، وتبويب الكتاب ووضع الضبط، محاولته في مجهوده كنه  بذل المقدم

 يصادف لا الشرع، أصل إلى الأمر رد يبغي الذي والمجتهد والأبواب. القياس، مسالك
 .)المرتب ) المفرع المهذب( المذهب أصل في المذهب ناقل يجد ما والتقعيد التمهيد من فيه

“Dan boleh jadi fakih yang mustaqil dalam mazhab imam itu (Aṣḥāb al-

Wujuh) lebih berkemampuan untuk menghubungkan (ilhāq atau takhrīj) 

dengan uṣūl mazhab yang ia ambil dari mujtahid – iaitu empunya 

mazhab – dalam soal menghubungkan dengan Uṣūl al-Syarīʻiah. Ini 

kerana imam yang diikuti lebih banyak memfokuskan tenaga dan 

kemampuannya dalam menyusun, menulis kitab (tajuk utama) dan 

membuat bab-bab, juga menerangkan masālik al-Qiyās dan 

pembahagian bab-babnya. Sedangkan mujtahid yang ingin membuat 

hukum berdasarkan asal al-Syarak (membuat takhrīj) beliau tidak 

dihalang dari berbuat demikian oleh sibuknya menyusun buku 

sebagaimana yang dihadapi oleh pemindah mazhab bagi asal mazhab 

bagi membersihkan, membuat tafriʻ lagi pula yang menyusun
27

. 

 

                         
27
 Al-Juwaynī, Ghiyāth al-Umam, 307. 
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Apa yang disebutkan oleh Imam al-Juwaynī ini juga menunjukkan bahawa fungsi takhrīj 

ialah mengeluarkan furūʻ dari kaedah-kaedah uṣūl yang ditinggalkan oleh para imam dan 

ini jelas menunjukkan fungsi takhrīj iaitu salah satunya adalah menyelesaikan isu-isu 

semasa yang belum pernah dibincangkan oleh para imam dan ulama mazhab menggunakan 

kaedah isṭinbat hukum yang terpakai dalam mazhab, dan melalui hukum-hukum yang 

terhasil dari proses takhrīj ini maka sesuatu mazhab itu terus wujud dan kekal relevan 

dalam menyelesaikan permasalahan semasa ummah.  

    Satu kajian telah dibuat tentang perbandingan peratusan hukum yang terhasil dari 

takhrīj yang dilakukan oleh para Aṣḥāb al-Wujūh dalam mazhab Shāfiʻī dan hukum-hukum 

yang dinyatakan oleh imam mazhab sendiri dan subjek kajian adalah kitab Minhāj al-

Ṭalibīn wa ʻUmdat al-Muttaqīn karya imam al-Nawawī
28

, dan hasil kajian menunjukkan 

bahawa lebih kurang 70% hukum yang terdapat dalam kitab ini adalah hasil dari takhrīj 

manakala selebihnya adalah dari pendapat imam sendiri dan ini menjelaskan betapa 

besarnya peranan takhrīj dalam mengembangkan sesuatu mazhab itu
29

.  

 

                         
28

  Beliau ialah Al-Imam al-ʻAllamah Abū Zakariyya Muḥy al-Dīn Yaḥya bin Sharaf an-Nawawī ad-

Dimasyqī, atau lebih dikenal sebagai Imam Nawawī, adalah salah seorang ulama besar mazhab Shāfiʻī. 

Beliau lahir di desa Nawa, berhampiran kota Damsyik pada tahun 631 H dan wafat pada tahun 24 Rajab 

676 H. Kedua tempat tersebut kemudian menjadi nisbah nama beliau, al-Nawawī al-Dimasyqī. Beliau 

menuntut dari guru-guru yang terkenal seperti ʻAbd al-ʻAzīz bin Muḥammad al-Asyʻarī, Zain al-Dīn bin 

ʻAbd al-Daim, ʻImād al-Dīn bin ʻAbd al-Karīm Al-Ḥarastanī, Zain al-Dīn Abū al-Baqā, Khālid bin 

Yūsuf Al-Maqdisī Al-Nablusī dan Jamāl al-Dīn Ibn Al-Ṣairafī serta guru-guru lainnya. Antara murid 

beliau ialah al-Khatīb Sadr al-Dīn Sulaymān al-Jaʻfarī, Shihāb al-Dīn al-Arbadī, Shihāb al-Dīn bin 

Jaʻwan, ʻAlaʼ al-Dīn al-Athār. Manakala yang meriwayatkan hadis dari beliau ialah Ibn Abī al-Fatḥ, al-

Māzī dan lainnya. Antara hasil karya beliau ialah al-Majmūʻ Syarḥ al-Muḥadhdhab, Minhāj at-Ṭalibīn, 
Tahdhīb al-Asmāʼ wa al-Lughāt, Taqrīb al-Taisīr, Syarḥ Ṣaḥiḥ Muslim, Riyāḍ al-Ṣālihīn, Taḥrīr al-

Tanbīh, Al-Azkār, kumpulan doa Rasulullah, At-Tibyān fi Adab Ḥamalah al-Qurʻān, Adāb al-Fatāwā al-

Mufti wa al-Mustafti- al-Husainī, Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah, 225-227, Tāj al-Dīn, ʻAbd al-Wahāb bin ʻAlī 

bin ʻAbd al-Kāfi al-Subkī, Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah al-Kubrā, ed. ʻAbd al-Fattah Muḥammad al-Ḥulwu, 

Maḥmūd Muḥammad al-Tanāhī, (Bayrūt: Dār al-Iḥyāʼ al-Kutub al-ʻArabiyyah, 395 (1288), . 
29  Dr Aḥmad Maḥy al-Dīn Ṣaliḥ, Aṣḥāb al-Wujūh fi al-Fiqh al-Shāfi‘ī wa Atharuhum fi Taṭawwuri al-

Madhhab, Kuliah al-Adab, Universiti Iraq, 34. Kajian dibuat oleh al-ʻAllamah Aḥmad Miqri Syāmilah al-

Ahdāl dalam kitabnya Sullam al-Mutaʻallim al-Muḥtāj ilā Maʻrifati Rumuz al-Minhāj. 
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Inilah sebenarnya yang ingin disampaikan oleh al-Zanjānī dalam kitabnya ini iaitu furūʻ-

furūʻ yang disebutkan itu adalah sebagai panduan dalam mazhab Shāfiʻī, yang boleh 

dipakai untuk mentakhrījkan furūʻ-furūʻ yang belum disebutkan, selama mana keduanya 

mempunyai ʻillah atau sandaran hukum yang sama. Tanpa sumbangan dan jasa mereka 

dalam meneruskan apa yang telah dirintis oleh imam mazhab maka sesuatu mazhab itu 

tidak akan dapat bertahan lama terutama apabila pengasas mazhab wafat. Ini dapat dilihat 

pada apa yang telah berlaku kepada mazhab-mazhab selain dari mazhab-mazhab muktabar 

yang empat yang masih kekal hingga pada hari ini (Ḥanafī, Mālikī, Shāfiʻī, Ḥanbalī). 

   Jika dilihat antara faktor keempat-empat mazhab ini dapat kekal hingga pada hari ini 

ialah salah satunya kerana wujudnya golongan penerus perjuangan pengasas mazhab 

melalui hasil kajian mereka, penulisan, perbincangan dan sebagainya
30

. Sebaliknya pula 

apa yang berlaku kepada mazhab lain seperti mazhab al-Laythī yang diasaskan oleh Imam 

al-Layth bin Saʻad
31

 sebagai contoh yang mana mazhab al-Laythī termasuk mazhab-

mazhab yang telah pupus dan punca kepada hal ini adalah disebabkan ianya tidak 

diteruskan dan dikembangkan oleh anak murid dan para pengikutnya. Kata Imam al-

Shāfiʻī:  

 

                         
30  Sheikh Muḥammad ʻAid ʻAbbasī menyebutkan bahawa antara sebab sesuatu mazhab itu pupus ialah: 

 Ianya tidak diikuti oleh kerajaan atau pemerintah,  

 ianya tidak diteruskan oleh pengikutnya,  

 juga kerana polisi dan respon dari mazhab lain yang agak keras yang enggan membenarkan kadi 

atau hakim dilantik dari mazhab selain dari mazhab yang empat,  

 juga tidak diberi peluang untuk memberikan khutbah, diajar bahkan sehingga tahap tidak 

diterima penyaksiannya 
Sheikh Muḥammad ʻAid ʻAbbasī , Bidʻah al-Taʻaṣub al-Madhabī wa Atharuhā al-Khaṭīrah fi Jumūd al-

Fikr wa al-Inhiṭāṭ al-Muslimīn, (Aman: Maktabah Islam, t.t), 222.     
31  Beliau ialah al-Laith bin Saʻad bin ʻAbd al-Raḥmān, seorang Tābiʻ al-Tābiʻīn, pengasas mazhab Laithī. 

Beliau lahir di Kaherah pada tahun 94 hijrah, dan seorang tokoh dalam ilmu hadis dan fiqh. Antara guru 

beliau ialah al-Zuhrī, Aṭaʼ bin Abi Rabāh, Nāfiʻ Ibn al-Nuʻaiym. Antara murid beliau ialah Ibn Wahāb, 

Ibn Mubārak, Yaḥya al-Tamīmī dan lain-lain. Beliau pernah memegang beberapa jawatan dalam 

pentadbiran, dan beliau wafat pada tahun 175 Hijrah- al-Dhahabī, Siyar al-Aʻlām Nubalāʼ, 8:138, al-

Nawawī, Tahdhīb al-Asmaʼ, 4: 73 (97).     
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 به يقوموا لم أصحابه أن إلا مالك من أفقه الليث

“Al-Laith adalah lebih fakih dari Imam Mālik, melainkan mazhabnya 

tidak diteruskan oleh para pengikutnya”
32

.  

 

Ini juga perkara yang sama berlaku kepada mazhab-mazhab lain selain dari 4 mazhab yang 

masih kekal sehingga ke hari ini dan ini jelas menunjukkan bahawa tanpa adanya 

sumbangan dari para ulama mazhab di samping beberapa faktor lain maka sesuatu mazhab 

itu tidak dapat bertahan lama dan akan pupus ditelan zaman. 

 

4.5 TAKHRĪJ SEBAGAI PENYUMBANG KEPADA PERCAMBAHAN DAN 

PERBENDAHARAAN HUKUM ISLAM. 

Takhrīj juga berperanan membantu percambahan perbendaharaan hukum Islam secara 

umum. Melalui takhrīj-takhrīj yang dibuat oleh para fuqaha mazhab, ianya menambah 

lagi perbendaharaan hukum Islam dan ia sangat berguna bukan hanya kepada empunya 

mazhab, bahkan ianya juga boleh diguna oleh para fuqaha dari mazhab lain dalam 

menyelesaikan isu-isu yang mereka hadapi. Bahkan inilah yang diamalkan dalam 

pengeluaran hukum muamalat semasa yang mana para ulama semasa akan 

menyelongkar dan meneroka setiap khazanah mazhab-mazhab dalam Islam, dan 

mereka akan menilai pendapat-pendapat yang wujud seterusnya menggunakan 

                         
32  Jamāl al-Dīn Abī al-Ḥajjaj Yūsuf al-Mūzī, Tahdhīb al-Kamāl fi Asmāʼ al-Rijāl, ed. Dr Basyar ʻUd Maʼrūf, 

(Bayrūt: Muʼassasah al-Risālah, 1992), 24: 270, Muḥammad bin Sheikh ʻAlī bin Adam Al-Ethiopīe, 

Qurrat al-ʻAin al-Muḥtāj fi Syarḥ Muqaddimah Ṣaḥiḥ Imam Muslim bin Hajjāj, (Riyaḍ: Dār Ibn al-Jawzī 

li al-Nasyr wa al-Tauziʼ, 1424 Rejab), 2:397. 
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pendapat-pendapat yang terhasil dari takhrīj yang dibuat oleh para fuqaha silam dari 

pelbagai mazhab ini bersesuaian dengan kehendak zaman mereka
33

.  

    Takhrīj-takhrīj yang dibuat oleh para fuqaha silam dari pelbagai mazhab ini 

memberikan banyak pilihan kepada para ulama yang datang sesudahnya, dan sesuatu 

pendapat yang dikira lemah dalam suatu mazhab itu tidak semestinya ditolak bahkan 

ianya mungkin berguna dan membantu pihak lain, dari mazhab lain, dan ini akan 

membantu menyuburkan lagi peranan takhrīj dalam istinbāṭ hukum.  

  Antara contoh takhrīj-takhrīj yang digunakan secara meluas di zaman ini ialah 

pengiraan zakat berdasarkan konsep khulṭah. Dengan perkembangan sistem kewangan 

moden terutamanya dengan kewujudan bank-bank, syarikat-syarikat, koperasi, dana-

dana pelaburan dan pelbagai produk-produk kewangan yang ditawarkan kepada 

masyarakat telah membawa kepada terhimpunnya harta-harta yang dimiliki oleh 

pemilik yang berbeza dan ini memenuhi syarat harta itu dikira sebagai harta khulṭah 

justeru ia tertakluk kepada zakat khulṭah. Ini seterusnya membuka dimensi baru dalam 

pengiraan zakat moden, dan melalui pengiraan zakat berdasarkan konsep khulṭah
34

 

maka ianya sangat membantu dari segi hasil kutipan zakat dan seterusnya akan 

memperkuatkan peranan zakat dalam meringankan bebanan para aṣnāf dan penerima 

zakat.  

 

 

                         
33  Sebagaimana yang akan dibincangkan dalam bab 5 berkenaan dengan pembaikan akad (Taṣḥīḥ al-‘Aqd) 

dan Talfīq.  
34  “Iaitu dua harta yang tertakluk kepada hukum zakat yang menjadikan harta dua orang (atau lebih) yang 

dihimpun keduanya, dengan tujuan untuk perkongsian atau seumpamanya”- Al-Shirāzī, Abū Ishāq 

Ibrāhīm bin ‘Alī, al-Muhadhdhab, ed. Dr Muḥammad al-Zuhaylī, (Dimashq: Dār al-Qalam, 1996), 1: 493. 
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Begitu juga seperti penggunaan Waʻad Mulzim Qadā ̓an (janji mengikat dari segi 

perundangan) yang diambil berdasarkan pendapat sebahagian fuqaha dari mazhab Mālikī
35

. 

Keperluan kepada konsep ini jelas kerana sistem kewangan Islam pada hari ini banyak 

bergantung kepada akad-akad berbentuk perniagaan seperti jual beli, sewaan, pelaburan dan 

sebagainya dan komitmen kedua belah pihak untuk meneruskan apa yang mereka sepakati 

sangat penting dalam memastikan sesuatu produk yang ditawarkan itu mencapai apa yang 

diinginkan oleh kedua belah pihak. Walaupun dalam Islam konsep janji pada asalnya 

adalah tidak mengikat dari segi perundangan, bahkan seseorang itu tidak boleh didakwa 

kerana tidak memenuhi janji namun dalam sistem kewangan moden, keperluan kepada janji 

yang mengikat dan memenuhi janji sangat penting, apatah lagi jika ianya boleh 

memudaratkan salah satu pihak jika janji tidak ditepati.  

Melihat kepada perkara ini maka wujud keperluan kepada pendapat yang 

membenarkan dikenakan tindakan perundangan terhadap pihak yang memungkiri janji dan 

di sinilah keperluan kepada takhrīj-takhrīj pada fuqaha dari pelbagai mazhab nampak jelas 

dan apa yang ditemui dari perbendaharaan takhrīj ini ialah wujudnya pendapat dalam 

mazhab Mālikī yang mengatakan bahawa jika wujud kemudaratan disebabkan janji tidak 

ditepati maka janji dikira mengikat dari segi perundangan dan pihak yang memungkirinya 

boleh dikenakan tindakan, dan pendapat ini dikira dapat mengatasi isu yang disebutkan 

tadi.  

 

                         
35 Majmaʻ Fiqh Islamī, “al-Wafāʼ bi al-Waʻdi wa al-Murābaḥah li al-Āmir bi al-Syirāʼ”, dicapai pada 1 

Disember 2016, http://www.iifa-aifi.org/1751.html, Fatāwā Haiʼah Kibār al-Ulamāʼ, “al-Iltizām Bi al-

Waʻdi”, 

http://www.alifta.net/Fatawa/fatawaDetails.aspx?BookID=2&View=Page&PageNo=1&PageID=5058. 
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Antara contoh lain juga ialah dalam bab mewakilkan (wakālah) yang mana satu pihak 

menjalankan dua watak iaitu seperti seseorang itu adalah penjual, dan dalam masa yang 

sama ia juga bertindak sebagai wakil kepada pembeli. Tuntutan asal berkaitan dengan isu 

ini ialah penjual dan pembeli mestilah bukan orang yang sama, dan ini bertujuan untuk 

mengelakkan isu pertentangan kepentingan (conflict of interest) antara penjual yang 

menginginkan barang jualannya dibeli dengan harga yang tinggi dan juga antara pembeli 

yang menginginkan barang yang dibelinya dengan harga yang rendah, dan dibimbangi jika 

kedua peranan (sebagai penjual dan wakil pembeli) dimainkan oleh orang yang sama maka 

kepentingan salah satu pihak akan terjejas. Ini juga adalah berdasarkan pendapat yang 

dipegang oleh mazhab Ḥanafi dan pendapat yang kuat dalam mazhab Shāfiʻī
36

.  

   Namun dalam soal ini wujud takhrīj dalam mazhab Shāfiʻī
37

 yang 

membenarkannya, dengan syarat bahawa harga jualan mestilah harga yang dimaklumi oleh 

kedua belah pihak. Ini kerana bagi pandangan ini, punca larangan ialah disebabkan harga 

jualan tidak jelas dan ia boleh membawa kepada berlakunya pertentangan kepentingan 

seperti mana yang disebutkan di atas. Jika kedua pihak telah mengetahui harganya maka 

tiada masalah satu pihak membuat akad bagi dua pihak yang berbeza kepentingannya 

seperti mana isu yang sedang dibincangkan ini.  

   Sebenarnya banyak lagi takhrīj-takhrīj yang para fuqaha silam yang boleh dipakai 

dalam membantu menyelesaikan isu-isu semasa yang berkaitan sistem kewangan Islam 

moden dan ini juga jelas menunjukkan kepentingan takhrīj dalam sistem perundangan 

Islam.  

                         
36  AAOIFI, Piawian Syariah 23 (Wakālah), 6/1/3, 329. 
37  Al-Juwaynī, Nihāyat al-Maṭlab, 5:188, al-Suyūtī, al-Ashbāh wa al-Naẓāir, 1:280, al-Ghazzālī, al-Wasīṭ, 

3:154, al-Rāfiʻī, al-‘Azīz, 8, 455, al-Subkī, al-Ashbāh wa al-Naẓāir, 1:259, Ibn al-Rif‘ah, Kifāyah al-

Nabīh, 10:234. 
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Inilah maksud perselisihan ulama itu adalah rahmat, kerana dengan kewujudan perselisihan 

dan kepelbagaian pandangan, pendapat dan takhrīj maka ianya memberi pilihan kepada 

para ulama untuk beramal dengannya selama mana wujud keperluan untuk menggunakan 

pendapat tersebut, dan selama mana tidak membawa kepada beramal dengan pendapat yang 

tidak didasari oleh hujah yang boleh diterima.  

  Inilah juga yang diamalkan oleh para fuqaha mazhab, bahkan jika diteliti karya-karya 

para fuqaha mazhab Shāfiʻī sebagai contoh, mereka menyebutkan juga pendapat dari 

mazhab lain, bahkan mereka juga membenarkan pemakaian mazhab lain terutama dalam 

berhadapan dengan kesukaran dan kepayahan dalam beramal dengan mazhab mereka 

sendiri, dan ini juga yang diamalkan oleh para fuqaha mazhab lain yang berpegang dengan 

mazhab Shāfiʻī dalam penyelesaian sesetengah isu Syariah yang mereka hadapi
38

. 

  Walaupun terdapat pendapat yang kuat (aṣah) dan terdapat juga pendapat yang tidak 

kuat namun ianya memberi ruang yang sangat luas kepada fuqaha mazhab dan para ulama 

semasa memilih mana-mana pandangan selama mana ia masih boleh diterima sebagai 

pendapat yang tidak bertentangan dengan Syariah dan masih dalam ruang lingkup ijtihād 

yang diterima. 

 

 

 

 

                         
38  Al-Saqqaf, Fawāʼid Madaniyyah fi man Yuftā bi Qawlihi min Aʻimmat  al-Shāfiʻīyyah, ed Bassām ʻAbd al-

Wahāb al-Jābī (Lubnan: Dār al-Nur al-Ṣabāh wa al-Jafān wa al-Jābī, 2011) , 319. 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



169 
 

4.6 KESIMPULAN. 

Berdasarkan apa yang telah dibincangkan tentang kepentingan Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-

Uṣūl ini, jelas kepentingan Takhrīj sebagai medan untuk berijtihad dan mengistinbatkan 

hukum Syarak terutama dalam ruang lingkup mazhab-mazhab tertentu. Takhrīj al-Furūʻ 

‘alā al-Uṣūl memberi kemampuan kepada seseorang mujtahid dan mukharrij itu 

mengetahui metodologi istinbāṭ hukum, dalil-dalil yang dipakai oleh para ulama pengasas 

mazhab dan syarat beramal dengannya. Melalui pengetahuan ini maka ia membolehkan 

mereka membuat istinbāṭ dan pentarjīhan pendapat antara mazhab dan pandangan-

pandangan sedia ada sesuai dengan keperluan mereka. Tanpa menguasai ijtihād dan Takhrīj 

al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl maka istinbāṭ hukum yang dibuat oleh seseorang itu boleh 

menyimpang dari apa yang sepatutnya, dan kesan buruk dari ijtihād sebegini ialah akan 

wujud takhrīj dan pandangan-pandangan yang tidak mempunyai merit yang kuat dari segi 

Syariah, dan ini dibimbangi boleh membawa kepada berhukum dengan hawa nafsu yang 

sangat dikecam dalam Islam. 

Kepentingan takhrīj juga dapat dilihat dari sumbangannya dalam mengembangkan 

lagi mazhab-mazhab, dan melalui jasa para ulama pengikut imam mazhab maka sesuatu 

mazhab itu berkembang dan kekal menongkah zaman. Golongan ini bukan sekadar 

meneruskan apa yang telah ditinggalkan oleh para imam pengasas mazhab tetapi juga 

menambah lagi perbahasan-perbahasan berkaitan isu-isu dan tajuk yang baru. Tanpa hasil 

usaha mereka ini di samping beberapa faktor lain maka sesuatu mazhab itu tidak akan dapat 

bertahan lama dan hanya akan menjadi sebahagian dari lipatan sejarah sahaja. Juga melalui 

hasil usaha golongan ini dalam meneruskan perjuangan pengasas mazhab maka ianya telah 

memperkayakan lagi perbendaharaan fiqh Islam dengan kepelbagaian pendapat. Ianya 

bukan setakat bermanfaat kepada mazhab itu sendiri tetapi juga memberi banyak pilihan 
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kepada para ulama semasa dalam menyelesaikan isu-isu yang mereka hadapi dengan 

menggunakan takhrīj-takhrīj dan pendapat yang wujud dari pelbagai mazhab fiqh.  Wallahu 

aʻlam. 
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BAB 5 

APLIKASI TAKHRĪJ AL-FURŪʻ ʻALĀ AL-UṢŪL DALAM PENYELESAIAN 

ISU-ISU MUAMALAT SEMASA DI MALAYSIA 

 

Bab ini akan membincangkan tentang pemakaian kaedah-kaedah istinbāṭ hukum yang 

terdapat dalam kitab al-Zanjānī dalam penyelesaian isu-isu muamalat semasa di 

Malaysia meliputi perbankan Islam, pasaran modal Islam, takaful, zakat, wakaf dan 

pengurusan kewangan Islam. Bab ini dikira sebagai bahagian terpenting penulisan ini 

kerana ia akan menganalisis bagaimanakah kaedah-kaedah istinbāṭ hukum yang 

terpakai dalam mazhab Shāfiʻi diaplikasikan dalam penyelesaian isu-isu muamalat 

semasa. Melalui perbincangan dalam bab ini banyak furūʻ-furūʻ semasa yang berkaitan 

muamalat yang akan dikupas, dibincang dan diselesaikan menggunakan kaedah-kaedah 

hukum yang terdapat dalam kitab yang sedang dibahaskan ini.  

Terdapat 4 kaedah utama dalam kitab Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl yang dipilih 

sebagai skop perbincangan iaitu kaedah berkaitan zakat, kaedah berkaitan Qiyās al-

Shabah, kaedah berkaitan keharusan qiyās pada rukhṣah dan taqdīrāt, dan yang terakhir 

kaedah berkaitan al-Nahy (larangan) dan kesannya dalam hukum-hukum Syarak.  

 

5.1  PENDAHULUAN. 

Muamalat adalah salah satu komponen hukum Syarak yang membincangkan 

tentang hubungan sesama manusia, terutama hubungan yang berkaitan transaksi 

kewangan dan ekonomi
1
 dan ia membabitkan hubungan yang berkaitan jual beli 

(Bayʻ), sewaan dan upah (Ijārah), gadaian dan cagaran (Rahn), jaminan 

                                                
1  Ekonomi adalah satu sistem kehidupan yang terdiri dari proses: “pengeluaran, pengedaran atau 

perdagangan, dan penggunaan barangan dan perkhidmatan oleh ejen-ejen yang berbeza dan terhad 

dalam lokasi geografi yang diberikan. Ejen-ejen ekonomi boleh jadi individu, perniagaan, organisasi, 

atau kerajaan. Transaksi berlaku apabila kedua-dua pihak bersetuju dengan nilai atau harga 

perkhidmatan urus niaga yang baik atau, biasanya dinyatakan dalam mata wang tertentu” 

Wikipedia, “Ekonomi”, dicapai pada 4 Julai 2016, http://en.wikipedia.org/wiki/Economy. 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



172 
 

(Kafālah/Ḍamān), perkongsian keuntungan dan kerugian (Mushārakah), 

perkongsian keuntungan (Muḍārabah), pinjaman (Qard), perwakilan (Wakālah), 

simpanan (Wadīʻah) dan lain-lain kontrak yang dijalankan antara dua belah pihak 

demi mencapai tujuan yang mereka inginkan dari tujuan-tujuan berkaitan kewangan 

dan ekonomi.  

       Muamalat dan kewangan Islam secara umumnya berperanan memandu 

manusia dalam transaksi kewangan mereka, dan ianya berpaksikan di atas landasan 

saling reda meredai, akad yang jelas dan tiadanya unsur ketidak pastian, di samping 

digunakan untuk tujuan-tujuan yang tidak bertentangan dengan Syariah. Tanpa 

pengetahuan tentang hukum berkaitan muamalat, seseorang yang terlibat dalam 

bidang kewangan dan ekonomi itu amat mudah terjerumus dengan perkara yang 

dilarang, apatah lagi sistem kewangan yang dominan pada hari ini adalah 

berdasarkan sistem kewangan konvensional yang banyak bertentangan dengan 

Syariah, justeru kemungkinan untuk terlibat dalam sistem kewangan konvensional 

sangat tinggi. Banyak naṣ-naṣ Syarak yang memperingatkan manusia tentang 

kewajipan mendalami hukum-hakam termasuk yang berkaitan bidang muamalat, 

dengan tujuan untuk menjauhkan dari terlibat dengan perkara-perkara yang 

bertentangan dengan Syarak dalam transaksi yang mereka jalankan. Dalam soal ini 

Sayidina ʻUmar al-Khaṭṭāb RA ada menyebutkan: 

 أبي. أم شاء الربا، كلأ وإلا تفقه، من إلا سوقنا في يبيع لا
 “Janganlah seseorang itu berniaga di pasar kami, kecuali yang 

fakih (mengetahui hukum berkaitan muamalat) dan jika tidak, maka 

ia akan mengambil riba, sama ada ia memang mahu atau enggan 

(namun terlibat juga kerana tidak mengetahui hukum berkaitan 

riba)”2  

 

 

                                                
2   ʻAlāʼ al-Dīn, ʻAlī al-Muttaqī bin Ḥishām al-Dīn al-Hindī, Kanz al-ʻUmmāl fī Sunan al-Aqwāl wa al-

Afʻāl, ed. Syeikh Bakrī Ḥayānī, Syeikh Ṣafwah al-Saqā, (Bayrūt: Muʼassasah al-Risālah, 1985), 4: 

125, Al-Ghazzālī, Iḥyāʼ ʻUlūm al-Dīn, 2:66. 
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Begitu juga Sayidina ʻAlī RA ada berkata ketika mana beliau memasuki pasar dan di 

tangannya tongkat yang berbalut:  

 .كثيره  فتحرموا الربح قليل تردوا لا تَسلموا، الحق وأعطوا الحق، خذوا التجار، أيها يا
“Wahai para peniaga, ambillah kebenaran, dan sempurnakan hak itu 

nescaya kamu selamat. Dan jangan kamu tolak keuntungan yang 

sedikit (yang halal) lalu kamu diharamkan dari yang banyak (yang 

tidak halal)
3
”. 

 

Begitu juga kata beliau: 

ر من  .ارتطم ثم رتطم،ا ثم الربا، في ارتطم فقد الدين في يتفقه أن قبل اتّج
“Barang sesiapa yang berniaga sebelum dia mengetahui hukum 

hakam berkaitan muamalat maka sesungguhnya ia telah terjebak ke 

dalam dosa riba, kemudian lagi ia akan terjebak, dan kemudian lagi 

ia akan terjebak
4”. 

 

 

Justeru berdasarkan apa yang telah disebutkan di atas, jelas kepentingan mengetahui 

hukum hakam terutama yang berkaitan muamalat dan kewangan Islam moden dan 

hanya melalui pengetahuan ini sahaja maka mereka dapat mengelak dari terjebak dalam 

perkara-perkara yang dilarang dalam Islam dalam aktiviti perniagaan dan ekonomi yang 

mereka jalankan. 

   Dalam mengetahui tuntutan dan larangan Syariah dalam perundangan Islam 

termasuklah dalam bidang muamalat, Islam mewajibkan umatnya berusaha 

mengistinbatkan hukum-hakam melalui sumber-sumbernya yang diterima dan melalui 

metodologi dan kaedah-kaedah hukum yang diakui ketepatannya. Inilah tujuan 

penulisan ini iaitu menganalisis aplikasi kaedah istinbat hukum yang diterima pakai 

dalam mazhab Shāfiʻi dengan tujuan untuk cuba menyelesaikan isu-isu muamalat 

semasa di Malaysia.     

                                                
3
    Ibid. 

4    Ibid. 
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5.2 ISTINBĀṬ HUKUM SYARAK DALAM KERANGKA SISTEM KEWANGAN 

ISLAM DI MALAYSIA.  

Sebelum membincangkan tentang proses pengeluaran hukum dalam sistem 

kewangan Islam, sayugia ditelusuri sistem kewangan Islam moden ini, terutama 

dari aspek proses pengeluaran hukum Syariah bagi sesuatu produk kewangan Islam. 

Bagi produk dan konsep semasa yang wujud, sebahagiannya adalah diambil dari 

sistem konvensional lalu ditukarkan menjadi produk yang patuh Syariah, dan ada 

juga produk yang mana konsep asasnya adalah memang berasal dari sistem 

kewangan Islam lalu disuai padankan dengan kehendak dan keperluan semasa. Dari 

segi Syarak, tiada halangan untuk menggunakan konsep yang terdapat dalam sistem 

kewangan konvensional selama mana ianya tidak bertentangan dengan kehendak 

Islam dalam bermuamalat.  

Dalam memastikan bahawa produk yang ditawarkan oleh sistem kewangan 

Islam kepada pelanggan itu mematuhi kehendak Syariah dalam bermuamalat, 

wujud di sana pakar dan penasihat-penasihat Syariah yang berperanan membantu 

dalam menasihati dan memantau pihak institusi kewangan atau bukan institusi 

kewangan dalam memastikan supaya segala transaksi yang mereka jalankan tidak 

bertentangan dengan kehendak Syariah.  

Dalam konteks sistem kewangan di Malaysia, dari segi perundangan dan 

bidang kuasa, sistem kewangan secara umumnya dibahagikan kepada dua bahagian 

iaitu yang dipantau (regulated) dan yang tidak dipantau (non-regulated). Adapun 

yang dipantau maka ia dibahagikan kepada 3 bidang iaitu bidang perbankan Islam, 

pasaran modal Islam (Islamic Capital Market), dan takaful.  
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Bagi perbankan Islam dan takaful, ianya adalah di bawah bidang kuasa Bank Negara 

Malaysia (BNM) melalui Majlis Pengawasan Syariah (MPS) yang 

dipertanggungjawabkan untuk
5
: 

• menentukan hukum Islam bagi apa-apa juga perkara berkaitan kewangan dan 

mengeluarkan keputusan apabila dirujukkan kepadanya mengikut bahagian ini; 

• menasihati Bank mengenai apa-apa isu Syariah yang berkaitan dengan 

kewangan Islam, aktiviti atau transaksi yang dilakukan oleh pihak Bank  

• memberikan nasihat kepada mana-mana institusi kewangan Islam atau mana-

mana individu lain sebagaimana yang diperuntukkan di bawah mana-mana 

undang-undang bertulis ; dan 

• apa-apa fungsi lain sebagaimana yang ditentukan oleh Bank. 

 

Manakala bagi Pasaran Modal Islam pula, ianya di bawah bidang kuasa Suruhanjaya 

Sekuriti melalui Majlis Pengawasan Syariah (MPS) yang telah dipertanggungjawabkan 

untuk memastikan perjalanan pasaran modal Islam selaras dengan tuntutan Syariah, dan 

berfungsi sebagai rujukan tunggal dalam perkara-perkara berkaitan Syariah bagi pasaran 

modal Islam
6
.  

   Dalam konteks istinbāṭ hukum, selain kedua-dua badan ini menjadi rujukan teratas 

dalam istinbāṭ hukum berkaitan muamalat Islam, terdapat juga satu badan yang 

berperanan penting mengistinbat hukum namun dalam peringkat yang lebih rendah 

berbanding dengan MPS Bank Negara Malaysia dan Suruhanjaya Sekuriti iaitu 

penasihat Syariah bagi setiap bank-bank Islam, syarikat-syarikat takaful dan juga 

produk-produk di bawah pasaran Modal Islam. Penasihat-penasihat Syariah ini 

                                                
5    Central Bank of Malaysia Act 2009, AKTA 51 yang berbunyi: (1) “The Bank may establish a Syariah 

Advisory Council on Islamic Finance which shall be the authority for the ascertainment of Islamic law 

for the purposes of Islamic financial business”, dicapai pada 23 November 2016,  

http://www.parliament.am/library/kentronakan%20bank/malazia.pdf, 49. 
6  Dr Md Nurdin Ngadimon, “Peranan Majlis Penasihat Syariah Suruhanjaya Sekuriti Malaysia dalam 

Pembangunan Pasaran Modal Islam di Malaysia, dicapai pada 9 Disember 2016, http://e-

muamalat.islam.gov.my/sites/default/files/jurnal_muamalat/2010/06/7_peranan.pdf, 138. 
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berperanan memastikan supaya perjalanan sesebuah institusi dan produk itu mematuhi 

kehendak Syarak sepanjang masa
7
.  

    Bagi industri yang tidak dipantau (non regulated industry) iaitu selain dari sistem 

perbankan Islam, takaful dan pasaran modal Islam, dari segi pematuhan Syariah dan 

istinbāṭ hukum, secara umumnya tiada ketetapan atau kewajipan dari segi perundangan 

untuk mana-mana syarikat supaya mematuhi Syariah atau mempunyai penasihat Syariah 

yang akan melakukan istinbāṭ hukum dan memastikan perjalanan kewangan sesebuah 

syarikat itu patuh Syariah, bahkan ia lebih kepada kesedaran pemilik dan para 

pemegang saham itu sendiri untuk menentukan sama ada perniagaan mereka itu 

mematuhi Syariah atau sebaliknya. Terdapat sebahagian syarikat dan perusahaan yang 

mengambil inisiatif dengan mewujudkan unit dan jabatan Syariah mereka sendiri, dan 

terdapat juga syarikat yang melantik penasihat luar yang ditugaskan untuk memastikan 

perjalanan perniagaan mereka berlandaskan Syariah termasuklah dalam konteks istinbāṭ 

hukum
8
.  

 

 

 

 

 

                                                
7  Bank Negara Malaysia, “Syariah Governance Framework”, dicapai pada 10 November 2016, 

http://www.bnm.gov.my/guidelines/05_Syariah/02_Syariah_Governance_Framework_20101026.pdf. 
8  Dari segi perundangan, adalah menjadi kewajipan bagi syarikat-syarikat yang berdaftar di Malaysia 

supaya mematuhi kehendak Akta Syarikat 1965, dan ia diambil dari Akta Syarikat English 194 dan 

akta Syarikat Australia Uniform 1961 yang secara umumnya berdasarkan undang-undang Common 

Law dan bukan berdasarkan undang-undang Syariah. Justeru bukan menjadi kewajipan bagi syarikat-

syarikat di Malaysia mematuhi undang-undang Syariah. Namun demikian terdapat beberapa 
peruntukan dalam undang-undang dan akta di negara ini yang menyatakan tentang persijilan halal bagi 

produk-produk yang dikeluarkan oleh syarikat-syarikat terutamanya produk seperti makanan, 

penggunaan dan sebagainya, dan permohonan sijil halal ini dibuat di atas inisiatif dan kesedaran 

sesebuah syarikat itu sendiri, tanpa adanya tuntutan atau kewajipan dari segi perundangan. Akta 

Syarikat 1956, Company, dicapai pada  4 Julai 2016, 

http://www.ssm.com.my/sites/default/files/comtrac_training_calendar-

2013/CCT%20Islamic%20Company%20Act.pdf,https://www.ssm.com.my/acts/fscommand/Compani

esAct.htm, “Garis Panduan Akta Perihal Dagangan”, dicapai pada 4 Julai 2016, 

http://www.halal.gov.my/v4/index.php/en/garis-panduan/akta-perihal-dagangan. 
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5.3 DEFINISI KAEDAH-KAEDAH (QAWĀ‘ID) DAN UṢŪL AL-FIQH. 

Dalam membincangkan tentang proses pengeluaran hukum termasuk yang berkaitan 

muamalat dan transaksi kewangan, Islam telah menetapkan metodologi hukum yang 

mesti diikuti dan dipatuhi demi memastikan bahawa hukum yang terhasil adalah 

bertepatan dengan kehendak Syarak. Metodologi hukum yang telah diguna pakai 

dan diakui kesahihannya dalam mengistinbatkan hukum ialah melalui ilmu Uṣūl al-

Fiqh dan aplikasi serta pemakaian kaedah-kaedahnya dalam menyelesaikan isu-isu 

Syariah semasa yang berbangkit. 

   Sebelum membincangkan lebih mendalam tentang Uṣūl al-Fiqh dari aspek 

aplikasi kaedah-kaedahnya dalam bidang kewangan Islam, sayugia dibincangkan 

dahulu tentang maksud istilah-istilah yang berkaitan seperti ḍawābiṭ, fiqh dan Uṣūl 

al-Fiqh, demi memudahkan dalam memahami perbincangan berkaitan penulisan ini. 

 

5.3.1 Definisi Kaedah Dari Segi Bahasa Dan Istilah.  

Kaedah/Qāʻidah adalah perkataan satu/singular, dan perkataan banyak/plural bagi 

kaedah ialah qawā‘id.  

 

5.3.1.1 Kaedah Dari Segi Bahasa. 

Dari segi bahasa kaedah bermaksud asas kepada sesuatu dan asalnya, sama ada 

ianya adalah berbentuk fizikal seperti asas kepada rumah
9
, atau berbentuk 

maknawi seperti asas agama iaitu unsur-unsur yang terpenting yang terdapat di 

dalamnya. Firman Allah SWT: 

 

                                                
9    Zain al-Dīn Abū ‘Abd Allāh Muḥammad bin Abū Bakar al-Rāzī, Mukhtār al-Ṣiḥḥah, ed. Yūsuf 

Syeikh Muḥammad, (Bayrūt: Maktabah ʻAṣriyyah, 1999), huruf Qaf, 1:257, Ibn Manẓūr, Lisān al-

ʻArab, 10: huruf Qaf, 3689. 
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اَعِيل   ال بَ ي تِ  مِنَ  ال قَوَاعِدَ  إبِ  راَهِيم   يَ ر فَع   وَإِذ    وَإِسْ 

“Dan (ingatlah) ketika Nabi Ibrāhīm bersama-sama Nabi Ismāil 

meninggikan Qawā‘id/binaan asas (tapak) Baitullah (Kaabah) 

itu…..” 

                                                                                                 Al-Baqarah: 2:127  

FirmanNya lagi: 

يَانَ ه م اللج   فَأتََى  ال قَواَعِدِ  مجِنَ  ب  ن  

  “maka Allāh binasakan bangunan (rancangan jahat) mereka dari 

Qawā‘id/asas-asasnya” 

        Al-Naḥl, 16: 26    

 

Makna kaedah dalam kedua-dua ayat ini adalah sesuatu yang mana di atasnya dibina 

bangunan, dan berdasarkan maksud ini maka setiap yang mana darinya terbinalah 

sesuatu yang lain maka ia dipanggil kaedah dan dalam soal ini juga kaedah mempunyai 

maksud yang sama dengan uṣūl iaitu asal dan asas bagi sesuatu.  

 

5.3.1.2 Kaedah Dari Segi Istilah. 

Dari segi istilah, kaedah ialah: 

 “Peraturan yang kullī dan terpakai ke atas semua juzuk-juzuknya, maka 

dapatlah difahami hukum juzʼīe tersebut darinya (peraturan yang Kullī)”10.  

 

Berdasarkan definisi di atas, apa yang dapat difahami dari maksud kaedah ialah, 

kaedah adalah satu garis panduan yang bersifat kullī (umum) dan tidak bersifat 

                                                
10  Al-Jurjānī, al-Ta‘rīfāt, 143, al-Subkī, al-Ashbāh wa al-Naẓāir, 1:11, ʻAbd al-Karīm Zaydān, al-Wajīz 

fī al-Uṣūl al-Fiqh, 11.  

Menurut Dr Ya‘qūb al-Bāḥusīn, kaedah ialah perkara yang mana melaluinya dapat diketahui 

hukum-hukum Syarak yang berkaitan dengan seseorang individu itu, melalui perantaraan kaedah kulli 

yang lain, dan kaedah yang lain itu ialah hukum Syarak yang mana semua furūʻ yang termasuk di 

dalamnya untuk dipakai oleh semua individu - Dr Yaʻqūb al-Bāḥusīn, al-Maʻāyīr al-Jaliyyah 32.                                     
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juzʼīe, dengan maksud ia boleh dipakai untuk semua bab fiqh dan tidak hanya 

untuk sesuatu isu atau bab sahaja
11

. 

 

5.3.2  Perbezaan Antara Kaedah Dan Ḍawābiṭ.   

Walaupun pada dasarnya kaedah dan ḍawābiṭ mempunyai tujuan yang sama dan 

dalam konteks pengeluaran hukum ianya adalah sebagai panduan pengeluaran 

hukum namun terdapat beberapa perbezaan antara keduanya. Antara perbezaan 

antara kaedah dan ḍawābiṭ ialah: 

• Kaedah menghimpunkan furū‘-furū‘ dari pelbagai bab sementara 

ḍābiṭ/ḍawābiṭ hanya terpakai untuk sesuatu bab sahaja. 

• Kaedah pada kebiasaannya adalah sesuatu yang disepakati oleh semua 

mazhab atau kebanyakannya sementara ḍawābiṭ hanya terpakai pada 

mazhab tertentu, sehingga jarang sekali ḍawābiṭ itu berbentuk umum yang 

diterima oleh mazhab lain, bahkan terdapat ḍawābiṭ dari sesuatu mazhab itu 

tidak dipersetujui oleh ulama dari mazhab yang sama. 

• Kaedah adalah suatu perkara yang kullī (umum) yang dibina dari dalil bagi 

hukum-hukum juzʼīe pada kebiasaannya, sementara ḍawābiṭ adalah suatu 

perkara yang kullī yang tidak bersandarkan kepada dalil, bahkan jika 

terdapat dalil padanya maka ia sebenarnya adalah kaedah dan bukanlah 

ḍawābiṭ
12

.    

 

 

                                                
11  Ḍābit dari segi bahasa ialah jazam atau tetap, genggam dan tidak berpisah, lelaki yang ḍabiṭ  

bermaksud yang mengingati secara kuat- Ibn Manẓūr, Muḥammad bin Mukram, Lisān al-ʻArab, 

(Bayrūt: Dār al-Iḥyaʼ al-Turāth al-ʻArabī, cetakan ke-3, 1999), 2549 “ض-ب-ط” al-Jurjānī, al-

Taʻrīfat,116, al-Rāzī, Zain al-Dīn Abū ‘Abd Allāh Muḥammad bin Abi Bakar, Mukhtār al-Ṣiḥḥah, ed. 

Yūsuf Syeikh Muḥammad, (Bayrūt: Maktabah ʻAṣriyyah, 1999), 1:182, “ض-ب-ط”.    
12  Dr ʻAbd al-ʻAzīz Muḥammad ʻAzām, Maqāsid al-Syarʻiyyah fī al-Qawā‘id al-Fiqhiyyah, (al-Qāhirah, 

Dār al-Bayān Li al-Nasyr Wa al-Tawziʼ, 2001). 14, 15, Dr Ya‘qūb al-Bāḥusīn, al-Maʻāyīr al-

Jaliyyah 30. 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



180 
 

5.3.3  Uṣūl al-Fiqh Dari Segi Bahasa Dan Istilah. 

Uṣūl al-Fiqh berasal dari dua perkataan yang bersandaran (tarkīb iḍāfi) iaitu 

Uṣūl dan Fiqh.  

 

5.3.3.1 Uṣūl Dari Segi Bahasa Dan Istilah. 

Uṣūl mempunyai dua maksud iaitu maksud dari sudut bahasa dan maksud dari 

sudut istilah. 

 

i) Uṣūl Dari Segi Bahasa. 

Adapun uṣūl dari segi bahasa maka ia adalah perkataan banyak/plural dari 

perkataan ‘aṣl yang bermaksud asas sesuatu perkara itu, dan darinya wujudlah 

perkataan asal bagi dinding/rumah iaitu asasnya
13

. Uṣūl juga dari segi bahasa 

bermaksud apa yang terbina di atasnya sesuatu yang lain
14

, atau yang diperlukan 

kepadanya oleh yang lain, atau sesuatu yang lahirlah darinya sesuatu yang lain, 

atau sumber kepada sesuatu
15

.  

 

ii) Uṣūl Dari Segi Istilah. 

Uṣūl dari segi istilah pula mempunyai beberapa maksud namun secara umumnya 

ia bermaksud asas dan sandaran kepada hukum, sebagaimana yang telah 

dibincangkan dalam definisi Takhrīj al-Furū‘ ʻala al-Uṣūl dahulu. 

 

 

 

                                                
13  Ibn al-Fāris, Muʻjam al-Maqāyis al-Lughah, madah Asl, 1:109. 
14  Al-Jurjānī, al-Taʻrīfāt, 26, Op.cit.  
15  Al-Subkī, ʻAbd al-Wahhāb bin ʻAlī, Rafʻ al-Ḥājib ‘an Mukhtaṣar Ibn Ḥājib, ed ʻAlī Muḥammad 

Muʻawwad, ʻĀdil Aḥmad ʻAbd al-Mawjūd,(Bayrūt: ʻAlam al-Kutub, 1999), 1:91, Ibn Mufliḥ, Shams 

al-Dīn Muḥammad bin Mufliḥ, Uṣūl al-Fiqh, ed Dr Fahd bin Muḥammad al-Sadhān, (Riyāḍ: 

Maktabah Abikān, 1999), 1:15. 
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5.3.3.2 Fiqh Dari Segi Bahasa Dan Istilah. 

Fiqh mempunyai dua maksud iaitu maksud dari sudut bahasa dan dari sudut 

istilah. 

i)   Fiqh Dari Segi Bahasa. 

Dari segi bahasa, fiqh mempunyai beberapa maksud, antaranya ialah: 

 memahami sesuatu yang rumit secara mendalam.  

 faham.  

 memahami maksud orang yang berkata-kata16. 

 

ii) Fiqh Dari Segi Istilah. 

Dari segi istilah, fiqh mempunyai beberapa maksud, antaranya: 

 التفصيلية. ادلتها من المكتسبة العملية الشرعية بالأحكام العلم هو الفقه .1
"Ilmu berkenaan dengan hukum Syarak yang berbentuk amali yang didapati 

dari dalil-dalilnya yang tafsilī/detail"
17

. 

 

 علم يستنبط نكا  إذا يتفقه، فلا يقال: الواضح، من المشكل حكم ستنباطإ هو الفقه إن وقيل: .2
ه م   فِر قَة   ك لجِ   مِن نَ فَرَ  فَ لَو لاَ ... تعالى: الله قال ستدلال.الإ طريق من ويتتبعها الكلام  طَآئفَِة   مجِن  

ينِ  في  لجيَِ تَ فَقَّه وا    يََ ذَر ونَ. لَعَلَّه م   إلِيَ هِم   رَجَع وا   إِذَا قَ و مَه م   وَليِ نذِر وا   الدجِ
                                                                           (Surah al-Taubah, 9: 122) 

 

“Dikatakan juga fiqh itu ialah istinbāṭ hukum bagi perkara yang musykil dari 

perkara (dalil) yang jelas, dikatakan bahawa : seseorang itu tidak dikatakan 

fakih jika ia mampu mengistinbat dalam ilmu Kalam dan dapat 

memperkuatkannya melalui metodologi istidlāl”
18

. Firman Allah Taʻālā :“Oleh 

itu, hendaklah keluar sebahagian sahaja dari tiap-tiap puak di antara mereka, 

supaya orang-orang (yang tinggal) itu mempelajari secara mendalam ilmu yang 

dituntut di dalam agama, dan supaya mereka dapat mengajar kaumnya (yang 

keluar berjuang) apabila orang-orang itu kembali kepada mereka; mudah-

mudahan mereka dapat berjaga-jaga (dari melakukan larangan Allah)” 

 

                                                
16  Al-Maḥallī, Jalāl al-Dīn Muḥammad bin Shihāb al-Dīn, Sharḥ al-Waraqāt fī Uṣūl al-Fiqh, ed. Dr 

Hishām al-Dīn bin Mūsā al-ʻAfānah, (t.tp: t.t, 1999), 67, al-Jurjānī, al-Taʻrīfāt, 141, 142, al-Shīrāzī, 

Sharḥ al-Lumaʻ, 1:157. 
17  Al-Isnawī, Nihāyat al-Sūl 11.  
18  Ibn al-Samʻānī, Abī Muẓaffar Manṣūr bin Muḥammad, Qawāṭiʻ al-Adillah fī al-Uṣūl al-Fiqh, ed Dr 

‘Abd Allāh bin Ḥafiz, (Riyāḍ: Maktabah Taubah, 1419 Hijrah), 1:10, juga rujuk al-Shīrāzī, Sharḥ al-

Lumaʻ, 1:157. 
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 الشرعية الأحكام معرفة وهو شرعي ومعنى الفهم، وهو ويلغ معنى له الثاني، جزء هو الذي والفقه .3
 الليل من النية مندوب...وأن الوتر وأن واجببة، الوضوء في النية بأن كالعلم  الاجتهاد، طريقها التي

 القتل وأن المباح، الحلي في واجبة وغير الصبي، مال في واجبة الزكاة وأن رمضان، صوم في شرط
 كالعلم  الاجتهاد، طريقه ليس ما بخلاف الخلاف. مسائل من ذلك ونحو القصاص، يوجب بمثقل

 فالمعرفة فقه يسمى فلا القطعية المسائل من ذلك ونحو محرم، الزنا وأن واجبة، الخمس الصلوات بأن
 .الظن بمعنى العلم هنا

“Dan fiqh ialah juzuk yang kedua (dari Uṣūl al-Fiqh), dan baginya ada makna 

dari segi bahasa iaitu faham, dan makna Syarʻīe (istilah) bagi fiqh ialah 

mengetahui hukum-hukum Syarak yang mana jalan mendapatkannya adalah 

melalui ijtihād, seperti ilmu bahawa niat dalam wuduk itu adalah wajib, dan 

ilmu bahawa solat witir itu adalah sunat….dan niat pada malam hari itu adalah 

syarat bagi puasa Ramadan, dan zakat itu wajib ke atas harta kanak-kanak, dan 

tidak wajib (zakat) ke atas harta perhiasan yang dipakai, dan bahawa 

membunuh menggunakan barang yang berat/tumpul itu mewajibkan qiṣāṣ dan 

seumpamanya dari isu-isu khilāf, berlainan pula hukum-hukum yang tidak 

melalui jalan ijtihād seperti pengetahuan bahawa solat 5 waktu itu wajib, dan 

zina itu haram, dan seumpamanya dari isu-isu yang qaṭʻīe yang mana ia tidak 

dinamakan fiqh. Maksud “mengetahui” dalam definisi fiqh di sini ialah 

bermaksud pengetahuan yang berdasarkan ẓan (bukan yakin)”
19

 

 

Dari definisi-definisi di atas jelas maksud fiqh iaitu ilmu yang berkaitan hukum-hukum 

fiqh yang terhasil melalui proses istinbāṭ hukum dari dalil-dalilnya. Adapun hukum-

hukum yang tidak memerlukan istinbāṭ maka ia tidak dinamakan fiqh. 

 

5.3.3.3 Definisi Uṣūl al-Fiqh Dari Segi Istilah. 

Dari segi istilah bagi keduanya (Uṣūl dan Fiqh) berdasarkan Tarkīb al-Laqabī 

iaitu keduanya sebagai satu ilmu yang khusus maka para ulama uṣūl telah 

memberikan beberapa definisi Uṣūl al-Fiqh, antaranya ialah: 

• Uṣūl al-Fiqh bermaksud mengetahui dalil-dalil fiqh secara ijmali dan cara-

cara mengistinbat hukum darinya dan keadaan orang yang mengambil 

faedah (darinya)
20

. 

                                                
19   Al-Maḥallī, Sharḥ al-Waraqāt, 68, al-Subkī, Rafʻ al-Ḥājib, 1:92. 
20

   Isnawi, Nihāyat al-Sūl, 7 – 11, Zakariyya al-Anṣārī, Zakariyya bin Muḥammad, Ghāyat al-Wuṣūl 

Sharḥ Lubb al-Wuṣūl, (Miṣr: Dār al-Kutub al-ʻArabiyyah al-Kubrā, t.t).4. 
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• Uṣūl al-Fiqh bermaksud dalil fiqh
21

. 

• Uṣūl al-Fiqh bermaksud mengetahui dalilnya (dalil-dalil fiqh)
22

. 

 

Jelas dari definisi-definisi di atas bahawa Uṣūl al-Fiqh adalah satu ilmu yang 

membahaskan tentang dalil-dalil Syarak, juga membicarakan tentang perkara-perkara 

yang berkaitan dengan metodologi istinbāṭ hukum Syarak termasuklah perbahasan 

mengenai taklif dan mukalaf, dalil-dalil Syarak, juga berkaitan ijtihād dan alat-alatnya, 

mujtahid, muqallid (mereka yang mengikut pendapat orang lain tanpa mengetahui dalil) 

dan sebagainya. 

 

5.4 KAEDAH PERTAMA: KAEDAH UṢŪL AL-FIQH BERKAITAN AL-AMR 

(PERINTAH) DAN KAEDAH FIQH BERKAITAN ZAKAT SEBAGAI 

TANGGUNGJAWAB HARTA.  

Dalam membincangkan tentang aplikasi kaedah-kaedah istinbāṭ hukum (Uṣūl al-

Fiqh), walaupun ianya merangkumi semua bidang berkaitan hukum-hukum 

Syariah, namun fokus penulisan ini adalah bertujuan untuk melihat pemakaian 

kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh dan Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl  dalam konteks 

kewangan Islam sahaja dan peranannya dalam menyelesaikan isu-isu semasa 

berkaitan kewangan. 

    Kaedah pertama yang akan dibincangkan di bawah perbahasan berkaitan 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dan peranannya dalam menyelesaikan isu muamalat 

semasa ialah kaedah berkaitan zakat.  

                                                
21  ‘Alī bin Sulaymān al-Marḍawī al-Ḥanbalī, Taḥbīr Sharḥ al-Taḥrīr fī Uṣūl al-Fiqh, ed. Dr ‘Abd al-

Raḥmān al-Jābirīn, (Riyāḍ: Maktabah al-Rushd, t.t), 152. 
22  Al-Shīrāzī, Sharḥ al-Lumaʻ, 1:161. 
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Zakat adalah salah satu dari rukun Islam yang berkaitan dengan harta yang mesti 

ditunaikan oleh seseorang mukalaf itu apabila telah sempurna syarat dan rukun-

rukunnya dan dalam membincangkan tentang zakat dan kewajipannya ke atas harta, al-

Zanjānī telah membawakan dua kaedah yang berkaitan zakat iaitu yang pertamanya 

berkaitan al-Amr (perintah) dan yang keduanya berkaitan tuntutan mengeluarkan zakat 

sebagai hak harta dan ia mesti dibayar apabila telah cukup syarat-syaratnya. Kaedah 

pertama membincangkan tentang tuntutan disegerakan pembayaran zakat harta apabila 

telah sempurna syarat dan rukunnya, sementara kaedah kedua pula menerangkan 

bahawa zakat bukanlah semasa-mata ibadah khusus tetapi ia juga mengandungi elemen 

muamalat dan kewangan. 

 

5.4.1 Kaedah Pertama Dalam Bab Zakat: Perintah (al-Amr) Itu Menuntut Segera 

Dilaksanakan. 

افِعِي رضي الله عنه أَن الَْْمر الْمُطلق الْمُجَرّد عَن الْقَرَائِن يَ قْتَضِي الْفَوْر.  مذْهَب الشَّ

Kaedah ini adalah salah satu dari dua (2) kaedah yang dibawakan oleh al-Zanjānī 

dalam Kitāb al-Zakāt dan secara umumnya ia adalah satu kaedah yang berkaitan 

perintah (al-Amr) iaitu menurut al-Zanjānī, al-Amr di sisi al-Shāfi‘ī menuntut 

supaya disegerakan pelaksanaan apa yang diperintahkan
23

. 

                                                
23  Al-Amr dari segi bahasa ia adalah lawan kepada tegahan, dan ia berasal dari perkataan : 

 فأتمر. وإمارا أمرا يأمره إياه.. وأمره وأمره به أمره 
Ibn Manẓūr, Lisān al-Arab, (الأمر) huruf Alif, 165. Ianya bermaksud: “Kata-kata seseorang kepada 

orang bawahannya: “Buat/Laksanakan”- al-Jurjānī, al-Taʻrīfāt, 34,  

Antara pandangan ulama tentang maksud al-Amr ialah: 

1. Al-Juwaynī, al-Amr bermaksud: “kata-kata yang menghendaki (dengan sendiri) taat kepada 

yang mengeluarkan perintah tersebut dengan cara melaksanakan apa yang diperintahkannya” -  

2. Al-Baiḍawi pula mendefinisikan dengan maksud: “ianya adalah satu kata-kata yang menuntut 

dilaksanakan sesuatu perbuatan” -  

3. Al-Shīrāzī menyebut pula dengan katanya: “Hakikat al-Amr ialah istidʻāʼ (minta dilakukan) 

sesuatu perbuatan itu melalui perantaraan perkataan terhadap orang yang di bawahnya”.  
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5.4.1.1 Pengenalan Kaedah. 

Menurut al-Zanjānī, perintah (al-Amr) yang mutlak iaitu yang tidak dikaitkan 

dengan sebarang tuntutan waktu pelaksanaan sama ada mesti disegerakan 

pelaksanaannya di awal waktu, atau boleh dilewatkan di pertengahannya atau di 

penghujungnya maka di sisi imam al-Shāfi‘ī ia adalah bermaksud mesti segera 

dilaksanakan selagi mana tiada qarīnah yang memalingkannya dari tuntutan 

menyegerakan pelaksanaan perintah tersebut. Kata beliau: 

 الفور، يقتضي القرائن عن المجرد المطلق الأمر أن عنه الله رضي الشافعي مذهب 
 غاية إلى لا أو معينة، غاية إلى إما لجاز التأخير جاز لو بأنه ذلك في واحتج
 إلى لا تأخير لأنه باطل، أيضا والثاني الاجماع، خرق لأنه باطل والأول معينة.

 .بوجوبه القول ينافي وذلك غاية( إلى )لا الترك جواز يتضمن معينة غاية

“Mazhab Shāfi‘ī RA berpandangan bahawa perintah yang 

mutlak iaitu yang tidak mengandungi qarīnah-qarīnah maka ia 

mesti segera dilaksanakan, dan beliau (al-Shāfi‘ī RA) berhujah 

bahawa kalaulah ianya boleh dilewatkan maka ianya mestilah 

sama ada sehingga waktu tertentu atau tidak, dan yang pertama 

(sehingga waktu tertentu) adalah terbatal kerana ia bertentangan 

dengan Ijmāʻ, dan yang kedua juga adalah terbatal kerana 

kalaulah boleh dilewatkan tanpa ada had waktu tertentu maka ia 

(secara tidak langsung) bermaksud ia boleh ditinggalkan (tanpa 

ada had) dan ia bertentangan dengan naṣ yang mengatakan 

tentang kewajipannya.
24

   

 

                                                                                                                                          
Al-Shīrāzī menyebut beberapa ciri al-Amr antaranya ia: 

 Hendaklah adanya suruhan sebenar, lalu terkeluarlah: 

 suruhan berniat melemahkan,  

 suruhan berbentuk pengharusan sahaja,  

 suruhan berbentuk amaran,  

 suruhan berbentuk menjadikan.  

 Begitu juga ia mesti datang melalui kata-kata. Adapun selain dari perkataan seperti 

perbuatan, maka ia tidak dikira sebagai perintah (al-Amr) melainkan melalui cara 
kiasan/majāz sahaja.  

 Begitu juga ia hendaklah dari orang atasan kepada orang bawahan yang boleh diperintah. 

Adapun jika dari orang yang di bawah kepada orang yang di atas maka ia tidak dinamakan 

al-Amr tetapi dinamakan permohonan atau doa. Ataupun jika kepada orang yang sama 

kedudukan maka ia dinamakan ajakan atau boleh juga dikira sebagai permintaan.  

 Al-Juwaynī, ʻAbd al-Mālik bin ʻAbd Allāh, al-Burhān fī Uṣūl al-Fiqh, ed. Dr ʻAẓīm al-Dayyīb, 

(Qaṭar: t.p, 1399), 1: 203 (perenggan 118), al-Isnawī, Nihāyah al-Sūl, 155. Al-Shīrāzī, Sharḥ al-

Lumaʻ, 1:191-192.     
24   Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 108. 
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Berdasarkan apa yang disebutkan oleh al-Zanjanī di atas, imam al-Shāfi‘ī 

berpandangan bahawa perintah yang mutlak yang tidak ada qarīnah yang 

memalingkannya dari tuntutan disegerakan perintah itu maka ia mesti 

disegerakan pelaksanaannya. Adapun bagi perintah yang wujudnya qarīnah 

yang membolehkan dilewatkan pelaksanaan sesuatu perintah itu maka ia boleh 

dilewatkan sebagaimana yang difahami dari qarīnah tersebut.   

 

5.4.1.2 Penisbahan Kaedah Kepada Mazhab Shāfi‘ī. 

Berkenaan penisbahan perintah (Amr) yang mutlak yang tiada qarīnah itu 

bermaksud mesti segera dilaksanakan kepada imam al-Shāfi‘ī, penisbahan ini 

juga disebutkan oleh al-Sarakhsī dari mazhab Ḥanafī yang menisbahkan 

demikian, dan al-Sarakhsī membuat penisbahan ini berdasarkan kefahaman 

beliau dari kata-kata al-Shāfi‘ī dalam isu waktu haji iaitu menurut pendapat al-

Shāfiʻi, haji adalah kewajipan yang dipanjang dan diluaskan (muwassaʻ) dari 

segi waktunya dan pemanjangan waktu ini adalah dikira sebagai qarīnah yang 

memalingkan tuntutan asal al-Amr dan dari situ dapat difahami bahawa tanpa 

qarīnah maka Shāfi‘ī berpandangan bahawa al-Amr itu bermaksud mesti segera 

dilaksanakan.  Kata beliau (al-Sarakhsī):  

سن أبَ و وكََانَ  َمر م طلق يَ ق ول الله رَحَمه ال كَر خِي الح  َدَاء ي وجب الأ   وَه وَ  ال فَو ر على الأ 
 رسول بتأخير استدللنا إنا كتابه:  في ذكر فقد الله رحمه عيالشاف مذهب من الظاهر

 أن إلى إشارة منه وهذا موسع، وقته أن على الإمكان مع الحج وسلم عليه الله
 يقول الشافعي أصحاب وبعض الدليل. يقوم حتى الفور على الأمر مطلق موجب

 حَقه في  ملام   فيَكون ال وَق ت عَن ينبىء مَا الصجِيغَة في  ليَ سَ  موقوف هو
“…dan Abū Ḥassan al-Karkhī RA berkata bahawa al-Amr 

yang mutlaq itu bermaksud mesti segera dilaksanakan dan ia adalah 

juga apa yang zahirnya dipegang oleh mazhab al-Shāfi‘ī RA kerana 

beliau (al-Shāfi‘ī) menyebutkan dalam kitabnya: “bahawa kami 
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membuat dalil berdasarkan apa yang telah dibuat oleh baginda SAW 

iaitu baginda SAW melewatkan haji sedangkan beliau mampu dan 

ini menunjukkan bahawa waktunya adalah waktu yang diluaskan 

pelaksanaannya (muwassaʻ), dan istidlāl dari apa yang dikatakan 

oleh beliau (Shāfi‘ī RA) ini menunjukkan bahawa perintah yang 

mutlak itu adalah bermaksud tuntutan segera dilaksanakan sehingga 

ada dalil lain yang menunjukkan sebaliknya. Manakala sebahagian 

pengikut mazhab al-Shāfi‘ī pula mengatakan bahawa perintah yang 

mutlak itu mauqūf (tergantung)iaitu tiada pada sighah al-Amr itu 

apa yang menunjukkan bahawa ia adalah berkaitan waktu maka ia 

dikira sebagai mujmal…
 25

” 

 

Al-Tilmisānī dari mazhab Mālikī pula menisbahkan kepada al-Shāfi‘ī bahawa al-

Amr bermaksud al-Tarākhī (boleh dilewatkan dan tidak dituntut disegerakan 

pelaksanaannya)
26

.  

Namun menurut Dr Adīb Ṣaliḥ, berkaitan penisbahan yang dibuat oleh al-

Zanjānī ini beliau tidak menemui dalam tulisan penulis-penulis bermazhab Shāfi‘ī 

yang menyokong penisbahan yang dibuat oleh al-Zanjānī ini kepada al-Shāfi‘ī, 

bahkan sebaliknya pula bagi beliau penisbahan yang lebih tepat kepada al-Shāfi‘ī 

ialah bahawa perintah yang mutlak bermaksud ia tidak menunjukkan tuntutan itu 

sama ada ia berbentuk segera mahupun boleh dilewatkan, bahkan ia (al-Amr) yang 

mutlak adalah bermaksud tuntutan semata-mata (tanpa dikaitkan dengan waktu 

pelaksanaan).  

   Apa yang disebutkan oleh Dr Adīb ini juga sebenarnya sesuai dengan 

apa yang terdapat dalam kitab-kitab uṣūl yang menyatakan bahawa al-Shāfi‘ī 

berpandangan al-Amr itu secara asalnya tidak bermaksud tuntutan segera dilakukan 

(al-Faur) kecuali apabila wujudnya qarīnah atau pemaling yang memalingkan 

maksud asalnya kepada maksud lain sama ada ada ia bermaksud segera atau 

sebaliknya
27

.  

                                                
25   Al-Sarakhsyī, Muḥammad bin Muḥammad, Uṣūl al-Sarakhsī, (Bayrūt: Dār al-Ma‘rifah, 1483),1:26. 
26

   Al-Tilmisānī, Miftāh al-Wuṣūl, 380. 
27   Kata al-Juwaynī: 
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Justeru berdasarkan apa yang telah dibincangkan di atas maka penisbahan yang paling 

tepat berkenaan kehendak al-Amr ialah, al-Shāfi‘ī berpandangan bahawa perintah itu 

tidak dikhususkan dengan waktu tertentu, bahkan semua waktu yang diperuntukkan 

adalah waktu yang boleh dilaksanakan ibadah tersebut, melainkan adanya naṣ atau 

qarīnah lain yang menuntut sesuatu ibadah itu dilaksanakan dengan kadar segera
28

.  

Penisbahan yang dibuat oleh al-Zanjānī ini juga dari satu sudut ia sebenarnya 

bertentangan dengan apa yang telah disebutkan oleh beliau sendiri dalam kitab yang 

sama (Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Usūl) iaitu dalam masalah ketiga (Bāb Ṣalāt) ketika 

mana beliau menyebutkan tentang pembahagian wajib iaitu ia terbahagi kepada wajib 

muwassaʻ dan wajib muḍayyaq, beliau (al-Zanjānī) menyebutkan bahawa al-Shāfi‘ī 

berpandangan al-Amr yang mutlak itu tidak dikhususkan dengan mana-mana juzuk dan 

bahagian waktu yang tertentu. Kata beliau (al-Zanjānī): 

                                                                                                                                          

 وأصحابه الله رحمه الشافعي إلى ينسب وهذا مؤخرا أو مقدما الامتثال امقتضاه وإنما الفور تقتضي لا المطلقة الصيغة أن إلى ذاهبون وذهب
 .الأصول في مموعاته في به يصرح لم وإن الفقه في بتفريعاته الأليق وهو

“Dan telah berpandanganlah mereka yang berpandangan bahawa sighah al-Amr yang mutlak tidak 

bermaksud tuntutan segera dilaksanakan, bahkan yang dikehendaki ialah imtithāl (menurut perintah) 

sahaja, sama ada di awal atau lewat ( maka sama sahaja), dan ini dinisbahkan kepada al-Shāfi‘ī RA 

dan para ulamanya, dan inilah yang paling bersesuaian dengan pemecahan furū ̒-furū ̒ yang beliau 

lakukan dalam hukum-hukum ilmu fiqh sekalipun beliau (al-Shāfi‘ī) tidak menyebutkan secara jelas 

dalam uṣūl fiqhnya”- Al-Juwaynī, al-Burhān, 1:75 (143). 
28  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 109, al-Isnawī, Nihāyah al-Sūl, 175, al-Juwaynī, Mughīth al-Khalq, 60, 

al-Ghazzālī, al-Mustaṣfa, 2:88, Dr Musṭafā al-Khin, Athar al-Ikhtilāf, 324-325, al-Juwaynī, al-

Burhān, 1:231, 232, (perenggan 143). 

Contoh ibadah yang dituntut disegerakan ialah solat yang mana ia dituntut dilaksanakan di awal 

waktu, juga zakat fitrah yang disunatkan dibayar sebelum menunaikan solat ʻAid al-Fiṭrī, puasa enam 

yang mana dituntut disegerakan, penggantian solat bagi mereka yang meninggalkannya tanpa ada 

keuzuran, ibadah-ibadah lain yang ditinggalkan secara sengaja, dan sebagainya dan ianya adalah 

berdasarkan dalil-dalil khusus atau qarīnah yang menggalakkan supaya ia dilaksanakan di awal 

waktu.  

Dalam isu tuntutan pada al-Amr sama ada ianya mempunyai waktu tertentu tuntutan pelaksanaan 

ataupun tidak ini, penulis berpandangan bahawa isu ini adalah antara isu yang berlakunya perselisihan 

pandangan antara para usuliyyin dan para fuqaha. Bagi para uṣuliyyīn terutama dari mazhab Shāfi‘ī, 
mereka berpandangan bahawa al-Amr itu secara asalnya tidak menunjukkan tuntutan dari mana-mana 

juzuk waktu, bahkan boleh dilakukan dalam mana-mana waktu, namun jika berdasarkan fiqhnya pula, 

para fuqaha mazhab Shāfi‘ī berpandangan bahawa secara umumnya perkara yang baik yang 

diperintahkan itu maka ia dituntut disegerakan, dan ini berdalilkan keumuman ayat yang menuntut 

supaya setiap perkara baik itu segera dilaksanakan. FirmanNya yang bermaksud:“Dan segeralah 

kepada maghfirah (keampunan) dari Tuhanmu,..” (Ālī Imrān, 3: 133). Dan berdasarkan ayat ini, 

semua tuntutan atau al-Amr itu dari segi hukum fiqhnya ia bermaksud disegerakan. Dengan kata lain, 

dari segi teori, al-Amr itu tidak membawa maksud tuntutan dari segi waktu namun dari segi praktikal 

dan fiqhnya ianya dituntut disegerakan sama ada dengan tuntutan yang wajib atau tidak. 
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 ولم الوقت، يتناول والأمر الأمر، من مستفاد الموسع الوجوب بأن ذلك: في واحتج
 لكان الوقت أجزاء ببعض تخصيصه على الأمر دل لو إذ ئه،أجزا من لجزء يتعرض

 بجزء الفعل تخصيص على دلالة الأمر في يكن لم وإذا فيها، المتنازع المسألة غير ذلك
 يكون أن وجب له قابلا الوقت ذلك أجزاء من جزء كل  وكان الوقت، ذلك أجزاء من

 الوقت. ذلك أجزاء من كان  جزء أي في الفعل ذلك إيقاع يجاب(إ) هو الأمر ذلك

“Dan beliau (al-Shāfi‘ī) berhujah dengan demikian itu (pembahagian 

wajib kepada wajib muḍayyaq dan wajib muwassaʻ) bahawa wajib 

adalah terhasil melalui al-Amr (perintah), dan perintah hanya 

mengkhususkan waktu perlaksanaan, namun ia tidak mengkhususkan 

mana-mana juzuk dari juzuknya (waktu), ini kerana kalaulah al-Amr 

itu ada pengkhususan dari segi waktu maka nescaya tidak akan timbul 

perselisihan pendapat, dan apabila telah jelas bagi al-Amr itu bahawa 

tiada bukti yang menunjukkan adanya pengkhususan pelaksanaan 

perbuatan dalam salah satu dari juzuk-juzuk waktu, kerana setiap 

juzuk waktu boleh dilaksanakan perintah itu maka ini menunjukkan 

bahawa al-Amr tersebut adalah bermaksud pelaksanaan perbuatan 

yang diperintahkan pada mana-mana juzuk waktu sebagaimana yang 

disebutkan oleh al-Amr tersebut”
29

. 

 

Berdasarkan kenyataan di atas, begitu juga apa yang telah disebutkan sebelumnya jelas 

menunjukkan bahawa riwayat yang kuat yang boleh dinisbahkan kepada al-Shāfi‘ī 

dalam soal yang sedang dibincangkan ini ialah, beliau berpandangan bahawa al-Amr 

yang mutlak bermaksud pelaksanaan apa yang diperintahkan tanpa adanya 

pengkhususan dalam mana-mana bahagian tertentu dari segi waktu. 

Namun demikian terdapat pula satu pendapat yang disebutkan oleh Dr Ḥasan 

Hītū dalam tahkiknya bagi kitab al-Tabṣirah oleh al-Shīrāzī yang menyatakan bahawa 

al-Juwaynī berpandangan bahawa berdasarkan furūʻ-furūʻ hukum fiqh yang disebutkan 

oleh al-Shāfi‘ī, ia menunjukkan al-Amr itu di sisi al-Shāfi‘ī bermaksud dilewatkan dan 

beliau (Dr Ḥasan Hītū) menyebutkan beberapa kitab yang menyokong perkara tersebut, 

namun sesudah penulis merujuk beberapa kitab-kitab yang disebutkan oleh beliau (Dr 

Ḥassan) jelas bahawa apa yang dinisbahkan oleh al-Juwaynī kepada al-Shāfi‘ī ialah al-

                                                
29 Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 90. 
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Amr itu bermaksud perintah semata-mata tanpa dikaitkan dengan masa adalah 

penisbahan yang lebih tepat
30

.  

  Mungkin di sini boleh dikatakan bahawa apa yang dimaksudkan oleh al-Zanjānī di 

sini ialah perintah yang berulang-ulang (tikrār). Ini kerana bagi mereka yang 

berpandangan bahawa al-Amr itu bermaksud berulang-ulang, maka mereka juga 

berpandangan bahawa ianya juga dituntut segera dilaksanakan
31

, dan dalam konteks 

zakat harta, tuntutannya adalah berulang-ulang setiap kali sempurnanya niṣāb dan ḥawl 

maka ini membawa maksud ia dituntut disegerakan
32

.  

   Ini juga dikuatkan dengan apa yang telah beliau (al-Zanjānī) nisbahkan kepada al-

Shāfi‘ī dalam isu al-Amr bermaksud tikrār dan contoh yang beliau bawakan ialah 

tuntutan untuk bersuci yang mana beliau mengatakan bahawa menurut mazhab Shāfi‘ī, 

                                                
30  Al-Shīrāzī, Al-Tabṣirah fī al-Uṣūl al-Fiqh, (Dimashq: Dār al-Fikr, 1983), 52. 
31  Ini sebagaimana yang disebutkan oleh al-Ᾱmidī: 

تَ لَف وا رِ  في  اخ  َم  نََفِيَّة   فَذَهَبَتِ  بِهِ؟ ال مَأ م ورِ  فِع لِ  تَ ع جِيلَ  يَ ق تَضِي هَل   ال م ط لَقِ: الأ  لِ  قاَلَ  مَن   وكَ ل   نَابلَِة ،وَالح َ  الح  رِ  بَِِم  َم  راَرِ، عَلَى الأ   إِلَى  التَّك 
 .الت َّع جِيلِ  و ج وبِ 

Dan mereka berbeza pendapat tentang al-Amr yang mutlak, adakah ia bermaksud segera 

dilaksanakan perbuatan? Mazhab Ḥanafīyah dan Ḥanabilah dan mereka-mereka yang berpandangan 
bahawa perintah itu bermaksud berulang-ulang, mereka juga mengatakan bahawa perintah itu 

bermaksud mesti segera dilaksanakan- al-Ᾱmidī, ‘Alī bin Muḥammad, al-Iḥkām fī Uṣūl al-Aḥkām, ed. 

Syeikh ʻAbd al-Razāk al-‘Afīfī, (Riyaḍ: Dār al-Ṣamāiʻī li al-Nasyr wa al-Tawzīʻ, cetakan pertama, 

2003), 2:203. Ini juga adalah pendapat mazhab Aḥmad- rujuk Abū al-Barakāt ʻAbd al-Salām bin 

Taymiyyah, Abū al-Maḥāsin ʻAbd al-Ḥalīm bin ʻAbd al-Salam, al-Muswaddah fī Uṣūl al-Fiqh, ed. Dr 

Aḥmad bin Ibrāhīm al-Zarwī, (Riyāḍ: Dār al-Fadīlah li al-Nasyr wa al-Tawziʼ, 2001),1:11. 
32   Kata al-Shīrāzī  dalam hal ini:  

 على بنية الفور على الفعل يقتضي وهل قبله، الباب في مضى كما  الفور، على الفعل على العزم وجب مطلقا، بالفعل الامر ورد اذا
 فلا الاستطاعة، في داخلة الأولى الحالة لأن الفور، على الفعل وجب الاستطاعة، حسب على كرارالت يقتضي الأمر إن قلنا: فإن التكرار؟

 الفعل. من إخلاؤها يجوز
"Apabila adanya perintah untuk melakukan suatu perbuatan itu secara mutlak, maka wajib berazam 

untuk melakukan perbuatan tersebut secara segera sepertimana yang telah diterangkan pada babnya 

sebelum ini. Dan adakah sesuatu perbuatan itu dituntut segera dilaksanakan jika ia adalah 

berdasarkan dituntut secara berulang-ulang (tikrār)? Jika kita kata bahawa perintah itu bermaksud 

berulang-ulang berdasarkan kemampuan, maka wajiblah perbuatan tersebut segera dilaksanakan, 

kerana keadaan pertama termasuk dalam kemampuan (sebagaimana yang dituntut), maka tidak boleh 

waktu pertama tersebut sunyi dari melakukan perbuatan" - Al-Shīrāzī, al-Lumaʻ, 51.  
Namun dalam isu berkaitan al-Amr sama ada ia bermaksud tikrār atau tidak, majoriti Usuliyyūn 

(dikatakan termasuk Imam al-Shāfi‘ī) berpandangan bahawa ia tidak bermaksud tikrār tetapi hanya 

menuntut dilaksanakan sahaja selagi tiada qarīnah yang memalingkannya dari tuntutan asalnya– Ibn 

al-Samʻānī, Qawāṭiʻ al-Adillah, 1:113, al-Ᾱmidī, al-Iḥkām, 2:265, Zarkasyī, Muḥammad bin Bahadir, 

Tasynīf al-Masyāmiʼ bi Jamʻi al-Jawāmiʻ, ed Dr Saʻid ʻAbd al-ʻAzīz, Dr ʻAbd Allāh Rabiʻ, (t.tp: 

Maktabah Cordoba, t.t), 2:606, al-Bājī, ʻAbd al-Walīd Sulayman bin Khalaf, al-Iḥkām al-Fuṣūl fī 

Aḥkām al-Uṣūl, ed Abd al-Majīd Turkī, (Bayrūt: Dār al-Gharb al-Islāmī, 1995), 207-208, al-Bazdawī, 

ʻAbd al-ʻAziz Aḥmad bin Muḥammad, Kasyf al-Asrār ʻan Uṣūl al-Bazdawī, (t.tp: Syarikat al-

Ṣahāfiyah al-ʻUthmaniyyah, 1308, t.t.), 1: 122, al-Sarkasyī, Uṣūl al-Sarkasyī, 1: 20. 
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perintah itu bermaksud tikrār dan berdasarkan itu maka dituntut bersuci (tayammum) 

setiap kali ingin mengerjakan solat (tikrar), begitu juga kewajipan memotong tangan 

setiap kali seseorang itu melakukan jenayah mencuri
33

.   

  Bagi isu tuntutan al-Amr sama ada ia bermaksud segera mahupun tidak, terdapat 

tiga pendapat para ulama mazhab Shāfi‘ī
34

 iaitu:  

1. Al-Amr yang mutlak tidak bermaksud tuntutan segera dilaksanakan
35

.  

2. Al-Amr yang mutlak bermaksud segera dilaksanakan
36

. 

3. Al-Amr yang mutlak hukumnya adalah tawaqquf, iaitu tiada keputusan sama ada ia 

bermaksud segera atau tidak
37

. 

 

                                                
33   Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 75. 
34   Dalam soal al-Amr yang mutlak - yang tidak dikaitkan dengan sebarang masa dan qarīnah ini - selain 

dari pendapat dalam  mazhab Shāfi‘ī sebagaimana yang disebutkan di atas, wujud beberapa pendapat 

ulama tentang maksudnya, iaitu: 

1. Al-Amr yang mutlak bermaksud menunaikan apa yang diperintahkan, tanpa ditentukan masa 

sama ada di awal, di tengah mahupun di akhir. Pendapat ini dinisbahkan kepada al-Shāfi‘ī, al-

Shīrāzī , al-Rāzī, al-Ᾱmidī, Ibn Ḥājib dan lain-lain lagi.  

2. Perintah bermaksud tuntutan segera dilaksanakan. Ini adalah pendapat sebahagian ulama seperti 
Abū Bakar al-Ṣairafī dan kadi Abū Ḥamid al-Marūzī, ini juga dikatakan pendapat mazhab 

Ḥanafī. 

3. Perintah bermaksud dilewatkan. Ini adalah pendapat Ibn al-Samʻāni dari mazhab Shāfi‘ī dan 

pendapat al-Karkhī dari mazhab Ḥanafī.    

4. Perintah mempunyai dua maksud iaitu tuntutan segera dilaksanakan dan boleh dilewatkan. 

 

Namun bagi pandangan penulis, pendapat yang paling tepat ialah pendapat yang pertama iaitu ia 

bermaksud tuntutan melaksanakan sahaja tanpa dikaitkan dengan waktu tertentu dari segi 

pelaksanaan. Ini kerana perintah itu sendiri bermaksud tuntutan menunaikan sesuatu perkara, dan 

tuntutan pada asalnya tidak dikaitkan dengan sebarang kaitan dengan masa bahkan yang penting ialah 

pelaksanaan terhadap apa yang dituntut sahaja. Sebarang pengkhususan tuntutan menunaikan perintah 

itu dari segi waktu ia bukanlah dari perintah itu sendiri bahkan ia dibuat melalui qarīnah tertentu yang 
memalingkan maksud asal sesuatu perintah itu sama ada qarīnah tersebut menuntut supaya ia 

dilakukan secara segera atau tidak. Tanpa adanya qarīnah atau dalil-dalil yang memalingkan al-Amr 

atau perintah dari maksud asalnya kepada tuntutan segera dilaksanakan maka perintah itu kekal 

dengan maksud asalnya iaitu tidak ditentukan dengan waktu tertentu.Lihat - Ibn al-Samʻānī, Qawāṭiʻ 

al-Adillah, 1:128, Al-Isnawī, Nihāyah al-Sūl, 175, Ibn al-Subkī, Al-Bannānī, ʻAbd al-Raḥmān bin Jād 

Allāh, Ḥāshiyah al-Bannānī ‘alā Sharḥ al-Jalāl Syams al-Dīn al-Maḥallī ʻalā Matan Jamʻul al-

Jawāmiʻ lil al-Imam Tāj al-Dīn al-Subkī, dicetak bersama Shams al-Dīn Muḥammad bin Shihāb al-

Dīn al-Maḥallī, Sharḥ ʻalā Matan Jamʻu al-Jawāmiʻ, (t.tp, Dār al-Fikir, 1982), 1:379, 380, al-Shīrāzī, 

al-Tabṣirah, 52-53 
35  Ibid. 
36  Kata al-Shīrāzī :  

 الفور..... يقتضي أنه حامد أبو والقاضي الصيرفي بكر أبو وقال أصحابنا، أكثر قول في الفور، على الفعل يقتضي لا المطلق الأمر
"Dan perintah (al-Amr) yang mutlak tidak bermaksud mesti segera dilaksanakan menurut pandangan 

kebanyakan para Aṣhāb kami, dan menurut Abū Bakar al-Ṣairafī dan kadi Abū Ḥāmid, ia memberi 

maksud mesti segera dilaksanakan… Al-Shīrāzī, al-Tabṣirah, 52-53. 
37

   Al-Sarakhsī, Uṣūl al-Sarakhsī, 1:26. 
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Walaupun terdapat beberapa pendapat dalam mazhab Shāfiʻi dalam persoalan tentang 

al-Amr ini, namun dalam konteks zakat terutama zakat harta, mereka bersepakat bahawa 

ianya adalah tuntutan yang mesti segera dilaksanakan, sama ada ianya berdasarkan 

qarīnah yang menuntut disegerakan, atau ianya difahami dari lafaz al-Amr itu sendiri.  

 

5.4.1.3 Maksud Kaedah. 

Maksud kaedah “Perintah (al-Amr) itu menunjukkan tuntutan segera 

dilaksanakan” ialah bahawasanya perintah (al-Amr) yang mutlak iaitu yang 

tidak dikaitkan dengan sebarang waktu dan qarīnah yang memalingkannya dari 

maksud tuntutan asal itu maka ia hendaklah dilaksanakan dengan kadar segera. 

Ini kerana perintah itu bermaksud menuntut supaya dilakukan apa yang 

diperintahkan itu dan ia perlu dilakukan segera.  

Al-Zanjānī berhujah bahawa jika tuntutan itu boleh dilewatkan maka 

sama ada ia boleh dilewatkan kepada suatu waktu, atau tidak. Jika boleh 

dilewatkan pada satu waktu maka ia perlukan dalil tentang waktu tersebut dan 

jika begitu maka ia bukanlah perintah yang mutlak kerana ada dalil yang 

membenarkan kepada suatu waktu. Begitu juga jika ia boleh dilewatkan, namun 

tidak kepada suatu waktu tertentu maka ini bāṭil, kerana jika ia boleh dilewatkan 

tidak kepada satu jangkamasa tertentu maka tiada makna suatu perintah itu, dan 

nescaya ia akan membawa kepada seseorang meninggalkan sesuatu perintah itu 

kerana tiada waktu yang ditentukan untuk melaksanakannya. Berdasarkan hujah 

di atas jelas bahawa perintah yang mutlak (bebas dari qarinah) itu bermaksud 

mestilah dilaksanakan secara segera. 
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Manakala bagi perintah yang bukan mutlak iaitu perintah yang adanya qarīnah yang 

memalingkannya dari maksud tuntutan dilakukan secara segera, maka ia bergantung 

kepada qarīnah tersebut sama ada ia membenarkan dilewatkan kepada suatu waktu 

tertentu secara mutlak, atau dibenarkan dilewatkan sehingga waktu tertentu sahaja, 

contohnya seperti solat dan zakat fitrah yang dibenarkan dilewatkan sehingga 

penghujung waktu keduanya
38

. 

Walaupun diakui wujudnya keraguan dari segi kesahihan penisbahan kaedah 

perintah bermaksud segera ini kepada al-Shāfi‘ī sebagaimana yang telah dibincangkan 

sebelum ini dan jelas bahawa al-Zanjānī berbeza pendapat dengan arus perdana mazhab 

Shāfi‘ī dalam isu penisbahan ini, namun jika berdasarkan hukum zakat harta, tuntutan 

zakat harta dalam mazhab Shāfi‘ī adalah sama iaitu ia adalah satu tuntutan dan 

kewajipan yang mesti segera ditunaikan (al-Faur)
39

.  

 Jika berdasarkan apa yang disebutkan oleh al-Zanjānī di atas, imam al-Shāfiʻi 

berpandangan bahawa al-Amr itu sendiri yang memberi maksud perintah mesti segera 

dilaksanakan termasuklah dalam soal zakat harta, manakala bagi mereka yang 

                                                
38  Isu berkaitan al-Amr adalah isu yang diperbahaskan secara panjang lebar dalam perbincangan para 

ulama uṣūl. Wujud kepelbagaian pendapat dan penisbahan, dan antara isu yang dibincangkan oleh 

mereka juga termasuklah maksud al-Amr sama ada ia bermaksud perintah atau tidak, juga berkenaan 

lafaz-lafaz dan sighah al-Amr, isu maksud al-Amr itu sama ada ia boleh dilewatkan atau tidak, juga al-

Amr atau perintah melaksanakan sesuatu itu sama ada ia bermaksud larangan kepada perkara yang 
sebaliknya atau pun tidak, juga adakah al-Amr itu bermaksud tikrār (mesti dilaksanakan berulang-

ulang), juga perbincangan tentang waktu pelaksanaan sesuatu al-Amr itu sama ada ia adalah waktu 

yang diluaskan tempoh pelaksanaannya atau apa yang dikenali dengan Wujūb Muwassaʻ seperti solat, 

haji, zakat fitrah atau waktu yang mesti dilaksanakan tanpa adanya kelewatan apabila telah sampai 

masanya seperti puasa, zakat harta dan sebagainya atau apa yang dikenali dengan Wujub Muḍayyaq. 

Namun penulis tidak ingin memanjangkan perbincangan berkenaan perkara tersebut bahkan lebih 

memfokuskan perbincangan tuntutan al-Amr dalam soal zakat terutama sama ada ia bermaksud perlu 

disegerakan atau tidak.   
39  Sesuatu yang menarik di sini dalam soal penisbahan, al-Zanjānī membuat dua penisbahan iaitu dalam 

soal al-Amr, al-Zanjānī menisbahkan kepada al-Shāfi‘ī pandangan yang bertentangan dengan apa yang 

dinisbahkan oleh kebanyakan ulama al-Shāfi‘ī lain kepada beliau (al-Shāfi‘ī). Namun dalam isu sama 
bagi penisbahan kepada mazhab Ḥanafī, al-Zanjānī menisbahkan bahawa al-Amr itu dilewatkan 

kepada mazhab Ḥanafī sedangkan kebanyakan para ulama uṣūl mazhab Shāfi‘ī menisbahkan kepada 

mazhab Ḥanafī bahawa al-Amr bermaksud segera dan terbukti bahawa apa yang dinisbahkan oleh al-

Zanjānī kepada Ḥanafī adalah bertepatan dengan apa yang mereka pegang sedangkan apa yang 

dinisbahkan oleh kebanyakan ulama lain adalah bukan yang dipegang oleh mazhab Ḥanafī sendiri- al-

Juwaynī, lihat al-Burhān, 1:231, Ibn al-Samʻāni, Qawāṭiʻ al-Adillah, 1:129, al-Shīrāzī, al-Lumaʻ, 51-

53, al-Isnawī, Nihāyah al-Sūl, 175, al-Syāsyī, Uṣūl al-Syāsyi, 84-85, Al-Gharnaṭī, Muḥammad bin 

Aḥmad, Taqrīb al-Wuṣūl ilā ʻIlm al-Uṣūl, ed Muḥammad Mukhtār bin Syeikh Aḥmad (T.tp: Madinah, 

2002), 184.    
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mengatakan bahawa al-Shāfiʻi berpandangan bahawa al-Amr itu adalah satu tuntutan 

yang mutlak yang tidak dikaitkan dengan waktu tertentu, dalil atau qarīnah yang 

mengatakan bahawa zakat itu mesti segera ditunaikan ialah ia untuk memenuhi 

keperluan segera mereka yang memerlukan bantuan iaitu aṣnāf dan penerima zakat, 

justeru keperluan ini memalingkan maksud asal al-Amr kepada tuntutan disegerakan 

pelaksanaan apa yang diperintahkan. Ibn al-Rifʻah
40

 menguatkan tentang tuntutan 

supaya zakat disegerakan dengan dua dalil iaitu: 

1. Adanya qarīnah yang memalingkan dari tuntutan perintah (al-Amr) yang mutlak 

kepada tuntutan segera, iaitu kerana memenuhi keperluan penerima zakat (asnaf).   

2. Al-Amr adalah menunjukkan berulang-ulang (tikrār)
41

, dan setiap yang berulang-

ulang maka ia menunjukkan di atas tuntutan segera dilakukan
42

. 

                                                
40  Beliau ialah Najm al-Dīn Aḥmad bin Muḥammad bin ʻAlī al-Anṣār, seorang ulama besar mazhab 

Shāfi‘ī, seorang pakar dalam bidang fiqh, ilmu al-Khilāf dan ilmu Uṣūl al-Fiqh, berguru dengan Ibn 

ʻAṭṭār, dan antara murid beliau ialah al-Subkī dan al-Dhahabī. Antara karangan beliau ialah Kifāyah 

al-Nabīh Sharḥ al-Tanbīh dan al-Maṭlab fī al-Sharḥ al-Wasīṭ- al-Husaynī, Ṭabaqat al-Shāfi‘īyyah, 
229-230, Ibn ʻImād, Syadharāt al-Dhahab 8:42, Ibn al-Subkī, Ṭabaqāt al-Shāfiʻīyyah al-Kubrā,  9: 

24-27.  
41  Para ulama uṣūl berbeza pendapat adakah al-Amr yang mutlak itu bermaksud tuntutan yang berulang-

ulang (tikrār) atau tidak kepada beberapa pendapat. 

 Tidak menunjukkan ke atas tikrār dan tidak juga menunjukkan sekali sahaja (marrah) bahkan ia 

semata-mata tuntutan dilaksanakan apa yang diperintahkan tanpa dikaitkan dengan bilangan, 

namun tidak akan dikira menunaikan perintah melainkan dengan paling kurang sekali maka sekali 

adalah minimum. Ini adalah pendapat kebanyakan ulama, antaranya al-Baiḍāwī, al-Shīrāzī, al-Rāzī 

dan lain-lain. 

 Menunjukkan kepada tikrār yang menghabiskan waktu yang diperuntukkan untuk 

melaksanakannya. Ini adalah pendapat Abū Ishāq al-Asfarāyinī, sebahagian Mutakallimīn dan 
sebahagian fuqaha. 

 Menunjukkan ke atas marrah/sekali. Ini adalah pendapat sebahagian mazhab Shāfi‘ī dan ia apa 

yang difahami dari pendapat al-Shāfi‘ī.  

 Berlegar antara tikrār dan marrah, atau dengan kata lain tawaqquf iaitu tidak dapat ditentukan 

statusnya. Ini dikatakan pendapat Imam al-Haramayn al-Juwaynī. 

 

   Al-Zanjānī ada menyebutkan bahawa al-Shāfi‘ī berpandangan bahawa al-Amr yang mutlak itu 

bermaksud tikrār namun al-Isnawī menyebutkan bahawa al-Qairawānī di dalam al-Mustauʻab dari 

Syeikh Abū Ḥāmid menyebut bahawa apa yang difahami dari pendapat al-Shāfi‘ī adalah ia bermaksud 

marrah (sekali sahaja). Dr Adīb Ṣāliḥ juga menyebutkan bahawa beliau tidak mendapati dalam kitab 

al-Shāfi‘ī sendiri (al-Risālah) begitu juga kitab-kitab uṣūl mazhab Shāfi‘ī yang menunjukkan bahawa 
al-Shāfi‘ī berpandangan sebegitu. Namun ramai ulama uṣūl mazhab al-Ḥanafī menisbahkan kepada al-

Shāfi‘ī pandangan bahawa beliau berpandangan bahawa al-Amr itu menunjukkan marrah namun 

dalam masa yang sama mengandungi unsur tikrār, sedangkan sebahagian mereka pula menafikan 

yang demikian itu-lihat al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 75, al-Isnawī, Nihāyah al-Sūl, 17, Ibn al-Subkī, 

al-Bannanī , 1: 380, al-Sarakhsī, Uṣūl al-Sarakhsi, 20, al-Bazdawī, Uṣūl al-Bazdawī, 22, Ibn al-

Samʻāni, Qawāṭiʻ al-Adillah, 1:113, al-Shīrāzī, al-Lumaʻ, 51, al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ,  2:285.     
42   Ibn al-Rifʻah, Najm al-Dīn Muḥammad bin Aḥmad, Kifāyah al-Nabīh Sharḥ al-Tanbīh fī Fiqh al-

Imām al-Shāfiʻī, berserta Hidāyah ilā Awhām al-Kifāyah oleh al-Isnawī ed. Prof Dr Najdī Muḥammad 

Surūr Baslūm, (Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 2009), 6:53. 
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Berdasarkan ʻillah hukum seperti yang disebutkan oleh Ibn al-Rifʻah ini, jelas 

pandangan mazhab Shāfi‘ī yang mengatakan bahawa perintah pembayaran zakat 

terutama zakat harta itu adalah bermaksud mesti segera dilaksanakan dan tidak boleh 

sengaja dilewatkan apabila telah sempurna syarat dan rukunnya. 

 

5.4.2 Kaedah Kedua Dalam Bab Zakat: Zakat Itu Adalah Tanggungjawab Harta 

Dan Tiada Kesukaran Dalam Pelaksanaannya. 

 الزكاة موؤنة مالية وجبت للفقراء على الْغنياء بقرابة الإسلام على سيبل المؤ اساة 

 ومعنى العبادة تبع فيها.
Kaedah ini adalah kaedah kedua berkaitan zakat dalam mazhab Shāfi‘ī, dan ia 

adalah berkaitan satu garis panduan umum (ḍawābiṭ) tentang zakat iaitu zakat 

adalah tuntutan dan tanggungjawab ke atas harta yang mempunyai dua unsur iaitu 

ibadah dah muamalat. Ibadah dari sudut ia adalah tuntutan Syarak dan diberi 

pahala kepada mereka yang melaksanakannya, dan muamalat dari sudut ia adalah 

berkaitan harta.  

 

   5.4.2.1 Pengenalan Kaedah.  

Kaedah ini adalah satu kaedah yang menerangkan tentang kewajipan zakat 

terhadap harta yang mana ia mesti segera ditunaikan apabila telah sempurna 

syarat dan rukunnya. Ia adalah satu kewajipan yang dikenakan ke atas jenis-jenis 

harta yang tertentu, dengan kadar yang tertentu dan untuk diagihkan kepada 

golongan tertentu. Dalam mazhab Shāfiʻi, berbanding dengan ibadat-ibadat lain 

yang bergantung dengan sempurnanya taklif Syarak ke atas seseorang mukalaf 

itu sebagai syarat pelaksanaan sesuatu kewajipan, zakat lebih mengambil kira 
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tentang kecukupan harta dari segi niṣāb dan ḥawlnya sahaja, walaupun 

pemiliknya mungkin belum sempurna taklif Syarak ke atasnya. Kata al-Zanjānī: 

 للفقراء وجبت مالية مؤونة الزكاة أن عنه الله رضي الشافعي معتقد (،2) مسألة
 وإنما فيها، تبع العبادة ومعنى المواساة، سبيل على الاسلام بقرابة غنياء،الأ على
 فأمر والبخل، الضنة على مبولة النفوس كانت  حيث أدائها، في ترغيبا الشرع أثبته

 في واحتج المقصود، تحقيق إلى ويبادر الثواب في ليطمع بها تعالى الله إلى بالتقرب
 الزوج وتحمل أدائها في التوكيل وجواز قهرا، الإمتناع مع مقصودها بِصول ذلك
 .عبده عن والسيد زوجته، عن

“Isu (2): pendapat al-Shāfi‘ī RA bahawa zakat adalah tanggungan 

yang berkaitan harta yang diwajibkan kepada para fakir ke atas 

golongan yang kaya, dengan hampirnya Islam, di atas maksud 

bantuan dan memberi keringanan, dan maksud ibadah hanyalah 

sebagai ikutan sahaja, dan Syarak mewajibkannya tidak lain dan 

tidak bukan adalah bertujuan untuk menggalakkan 

pembayarannya, kerana nafsu (manusia) memang cenderung untuk 

menyimpan dan bakhil, lalu diperintahkan untuk menghampirkan 

diri kepada Allah melaluinya (zakat) bertujuan untuk mengejar 

pahala dan bersegera untuk mencapai tujuan (zakat). Dan hujah 

beliau (al-Shāfiʻi) bagi yang demikian itu di mana terhasilnya 

maksud dari zakat sekalipun ia dirampas dari orang yang enggan 

membayarnya, begitu juga harusnya ia dibayar oleh wakil, juga 

zakat isteri ditanggung oleh suami, dan zakat hamba ditanggung 

oleh tuannya
43".  

 

Berdasarkan apa yang disebutkan oleh al-Zanjānī di atas, jelas menunjukkan bahawa 

zakat itu adalah tanggungjawab harta yang mesti dilaksanakan apabila telah 

sempurna syaratnya, tanpa perlu melihat kepada sempurnanya taklīf Syarak bagi 

pemilik harta. Selain itu juga, zakat adalah kewajipan yang dibayar sesudah dari 

sempurnanya keperluan pembayar zakat sendiri, supaya ia tidak membawa kepada 

kesusahan (kepada pembayar) dalam pelaksanaan kewajipan zakat. 

 

 

                                                
43  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 110. 
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5.4.2.2 Penisbahan Kaedah Kepada Mazhab Shāfi‘ī. 

Dari segi penisbahan kaedah ini kepada mazhab Shāfi‘ī, pada dasarnya ia adalah 

penisbahan yang tepat kerana ia adalah pendapat yang digunapakai dalam 

mazhab Shāfi‘ī berdasarkan furūʻ-furūʻ yang disebutkan oleh imam al-Shāfi‘ī 

sendiri, juga dari apa yang beliau nyatakan tentang kewajipan zakat ke atas harta 

tanpa melihat sama ada pemilik harta itu memenuhi syarat taklif atau pun tidak, 

diambil secara sukarela atau pun secara paksa, sama ada ianya dimiliki oleh 

orang sihat, atau orang gila, orang yang sudah baligh atau kanak-kanak, merdeka 

atau hamba, harta mereka yang masih hidup mahupun yang telah meninggal 

dunia.  

Dalam soal zakat ke atas harta mereka yang tidak memenuhi taklif 

Syarak ini, beliau mengqiyāskannya dengan tanggungjawab harta lain seperti 

wajibnya pembayaran nafkah ke atas harta-harta mereka, juga wajibnya denda 

ke atas harta mereka akibat jenayah yang mereka lakukan ke atas harta manusia 

dan lain-lain tuntutan berkaitan harta. Kata beliau:  

 في ويكون نفقته البالغ الصحيح تلزم من نفقة والمعتوه ، الصبي يلزم كما
 هذا وكل ، العاقل البالغ مال في يكون كما  الناس أموال على جنايتهما أموالهما

 .أعلم والله الزكاة فكذلك أموالهم في لغيرهم حق

“Dan seperti mana juga wajib ke atas kanak-kanak, dan orang 

gila nafkah seperti mana juga wajib ke atas orang yang sihat 

yang baligh mengeluarkan nafkah yang wajib ke atasnya, dan 

juga wajib ke atas harta mereka (denda) akibat jenayah yang 

merela lakukan ke atas harta-harta manusia, seperti mana juga 

wajibnya ke atas (harta) orang baligh yang berakal membayar 

denda ke atas jenayah yang mereka lakukan. Semua ini adalah 

kewajipan yang mereka kepada orang lain yang mesti mereka 

tunaikan dari harta mereka, maka begitu juga zakat. Wallah 

aʼlam.
44

.  

 

                                                
44

  Al-Shāfi‘ī, Muḥammad bin Idrīs, al-Umm, ed. Dr Rifaʻāt Fawzī ʻAbd al-Muṭallib (Manṣūrah: 

Dār al-Wafaʼ, cetakan pertama, 2001), 2:68. 
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Dalam perkara berkaitan tuntutan zakat ke atas harta ini, para ulama mazhab Shāfi‘ī 

juga berpandangan sama iaitu zakat adalah hak ke atas harta dan ia wajib segera 

ditunaikan apabila sempurna syarat dan rukunnya. Kata Juwaynī: 

 الفطر كصدقة  الصبيان مال في يجب جرم فلا المواساة معنى زكاةال في المغلب وقال
 بالاتباع. أحق فكان الأصل، تلائم فدقائقه والعشر،

“Dan berkatalah (al-Shāfi‘ī), unsur yang lebih utama dalam zakat 

ialah maksud pertolongan dan bantuan, maka tidak hairanlah 

bahawa ia wajib ke atas harta kanak-kanak, sama halnya seperti 

zakat fitrah yang dikenakan ke atas kanak-kanak, begitu juga zakat 

1/10 ke atas tanaman (yang dimiliki oleh mereka), maka sifat cermat 

dan teliti sebagaimana yang telah diputuskan oleh al-Shāfi‘ī (dalam 

soal tujuan zakat) adalah bertepatan dengan asal (kepada hukum 

zakat), maka pendapat beliau lebih wajar diikuti”
45

.  

 

Juga jika diperhatikan furūʻ-furūʻ yang terdapat dalam perbendaharaan mazhab Shāfi‘ī, 

mereka membina furūʻ-furūʻ mereka berdasarkan kaedah bahawa zakat dikenakan ke 

atas harta apabila sahaja ia telah mencukupi niṣab dan ḥawlnya tanpa perlu mengambil 

kira sempurnanya taklif pemiliknya dan ini jelas menunjukkan bahawa mazhab Shāfi‘ī 

berpandangan zakat adalah ibadah yang berkaitan dengan harta, dan dari segi syarat 

pelaksanaan, ia tidak terlalu melihat kepada pemilik harta sama ada ia seorang yang 

mukalaf mahupun tidak.  

 

 

                                                
45  Al-Juwaynī, Mughīth al-Khalq, 60-61. Juga kata al-Sharbīnī: 

 حتى عبادة محض الزكاة وليست أتلفناه، ما كقيمة  والغرامات النفقات لأداء قابل لهما وما المال وتطهير الخلة سد الزكاة من المقصود ولأن
 …وليهما بالإخراج والمخاطب بالمكلف، تختص

"Dan kerana maksud dari zakat ialah memenuhi keperluan dan membersihkan harta dan juga bagi 

keduanya yang boleh menerima nafkah-nafkah dan ganti rugi sebagaimana juga jika keduanya 

(kanak-kanak dan orang gila) merosakkan sesuatu barang. Dan tidaklah zakat itu semata-mata 

ibadah sehingga perlukan kepada kemampuan taklif, dan yang diperintah supaya dikeluarkan adalah 

di atas wali keduanya…al-Sharbīnī, Mughni al-Muḥtāj, 2: 133. Juga rujuk al-Nawawī, al-Majmuʻ 5: 

404, Al-Subkī, al-Asybāh wa al-Naẓāir, 2:267. 
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5.4.2.3 Maksud Kaedah. 

Kaedah Uṣūl al-Fiqh dan fiqh yang sedang dibincangkan ini adalah kaedah-

kaedah yang menerangkan tentang kewajipan zakat dalam mazhab Shāfi‘ī iaitu 

zakat adalah hak atau kewajipan ke atas harta yang mesti segera ditunaikan 

apabila telah sempurna niṣāb dan ḥawl, dan sebarang kelewatan secara sengaja 

adalah dilarang dan dikira berdosa. Ini kerana kewajipan zakat adalah melalui 

perintah (al-Amr) di samping wujud pula qarīnah yang menuntut zakat 

disegerakan maka perintah dalam kewajipan zakat bermaksud ianya perlu 

disegerakan. Qarīnah yang dimaksudkan di sini adalah ianya untuk memenuhi 

keperluan golongan penerima zakat (aṣnāf/qābid), dan keperluan mereka 

memerlukan pembayaran disegerakan, justeru pelaksanaan kewajipan zakat mesti 

dilaksanakan secepat yang mungkin.  

Begitu juga zakat lebih menekankan kewajipan ke atas harta (apabila telah 

sempurna syarat dan rukun-rukunnya), tanpa perlu bergantung semata-mata 

kepada sempurnanya syarat taklif ke atas pemilik harta tersebut. Sesiapa yang 

memiliki harta maka wajib ia mengeluarkan zakat dan tiada beza antara orang 

siuman, baligh, merdeka, dan antara orang gila, kanak-kanak, hamba dan mereka 

yang di bawah tanggungan. Juga ianya: 

 Boleh dilaksanakan sebelum masuknya waktu. 

 Tidak gugur dengan sebab kematian, sama seperti hutang. 

 Ibadah yang wajib dilaksanakan oleh orang lain (bagi harta kanak-kanak, 

orang gila, di bawah tanggungan). 

 Boleh dilaksanakan secara paksaan, seperti merampas harta orang yang 

membayar zakat dan ianya memadai sebagai pembayaran zakat. 
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Berdasarkan ciri-ciri berkaitan zakat yang disebutkan sebelum ini jelas wujudnya 

perbezaan ketara antara zakat dan ibadah-ibadah lain seperti solat, haji, puasa dan 

sebagainya dan ciri-ciri keistimewaan zakat berbanding ibadah lain ini membawa 

kepada perbezaan antara zakat dan ibadah lain dari segi hukum.  

Zakat juga sebenarnya adalah gabungan antara ibadah dan muamalat. Ibadah dari 

sudut ia adalah tuntutan dan diberi pahala kepada mereka yang melakukannya dan 

berdosa ke atas sesiapa yang meninggalkannya, juga kerana ia perlukan niat, juga ia 

merupakan kewajipan ke atas orang Islam sahaja, juga ianya perlu diserahkan kepada 

orang Islam sahaja dan sebagainya yang menunjukkan bahawa ia adalah ibadah
46

.  

Dalam masa yang sama ia juga adalah termasuk di bawah muamalat dari sudut 

ianya berkaitan dengan kewajipan yang dikenakan ke atas wang dan harta yang dimiliki, 

juga kerana sempurnanya taklif bukanlah syarat mutlak kewajipan zakat, juga 

pelaksanaannya boleh diwakilkan kepada pihak lain, juga boleh diambil secara paksa 

dan sebagainya sebagaimana yang disebutkan oleh al-Zanjānī sebelum ini.  

Justeru berdasarkan ciri-ciri yang terdapat pada zakat ini, sayugia bagi mereka 

yang ingin melakukan qiyās, qiyās dalam bab zakat perlu lebih cermat
47

 kerana jika 

                                                
46   Furūʻ-furūʻ yang disebutkan di atas adalah berdasarkan mazhab Shāfi‘ī. Lihat perbincangan para 

ulama mazhab Shāfi‘ī dalam soal ini- al-Shāfi‘ī, al-Umm, 2:55, al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 3: 152, 

178,  al-Juwaynī, Nihāyat al-Maṭlab, 4:169, 196, al-Shīrāzī, Abū Ishāq Ibrāhīm bin ‘Alī, al-

Muhaddhab, ed. Dr Muḥammad Zuhailī, (Damsyīq: Dār al-Qalam, cetakan pertama, 1996), 2:458, 

538, 560,  al-Rāfiʻī, ʻAbd al-Karīm bin Muḥammad, al-ʻAzīz Sharḥ al-Wajīz, ed. ʻAdil ʻAbd al-

Mawjūd, (Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 1997), 3:5, 4:465, Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Bugho, 

ʻAlī Sharbajī, al-Fiqh al-Manhajī ʻalā Madhhab al-Imam al-Shāfi‘ī, (Dimashq: Dār al-Qalam, 2003), 

2: 276, 318, 324. 
47  Ini termasuklah pandangan yang mengatakan bahawa zakat tidak diwajibkan ke atas harta syarikat 

sebagai contoh, dengan berhujah bahawa sesebuah syarikat itu hanyalah entiti perundangan (legal 

entity) dan bukanlah mukalaf sebenar, dan jika zakat wajib ke atas syarikat maka syarikat juga 

berkewajipan menunaikan tanggungjawab dan taklif Syarak lain seperti solat, puasa dan sebagainya 

dan ini sudah semestinya tidak diterima. Lihat Tun Abdul Hamid Mohamad, “Obligation of 

companies to pay zakat: summary of my findings and my views”. Dicapai pada 10 Ogos 2016, 

www.tunabdulhamid.my/.../681_c14f234a561875c53e6c6ac8eece04ec.  

Pendapat ini adalah tertolak kerana wujudnya perbezaan antara zakat dan ibadah lain seperti 

puasa, solat dan sebagainya. Ini kerana zakat berkaitan hak harta di samping ia adalah ibadah, 

sedangkan puasa, solat dan sebagainya ia adalah ibadah semata-mata. Dengan kata lain, ibadah selain 

zakat mesti berdasarkan taklif namun bagi ibadah zakat, taklif bukanlah syarat mutlak pelaksanaan 

kewajipan ini. Walaupun tidak dinafikan konsep legal entity bermaksud mewujudkan entiti yang 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya

http://www.tunabdulhamid.my/.../681_c14f234a561875c53e6c6ac8eece04ec


201 
 

mereka tidak memahami perbezaan antara qiyās dan ibadah lain sebagaimana yang 

disebutkan di atas, ianya boleh membawa kepada qiyās yang tidak tepat atau qiyās bāṭil 

kerana furūʻ diqiyāskan kepada uṣūl yang berbeza dari segi sifat dan ciri-cirinya dan ini 

boleh berlaku akibat dari kurangnya kefahaman yang mendalam tentang ciri-ciri khusus 

berkaitan zakat dan perbezaannya dengan ibadah-ibadah lain.  

Selain itu juga, perlu ditekankan di sini bahawa dalam soal zakat walaupun 

nampak seolah-olah mazhab Shāfi‘ī lebih menekankan kepada hak harta berbanding hak 

individu namun ini bukanlah bermaksud bahawa mazhab Shāfi‘ī mengenakan zakat ke 

atas semua harta secara mutlak, bahkan keumuman kaedah zakat sebagai hak harta ini 

dihadkan dengan beberapa perkara, terutamanya berkaitan kecukupan keperluan 

pembayar zakat sendiri sebelum membayar zakat, dan oleh kerana itu maka barang 

keperluan tidak dikenakan zakat, juga urusan pembayaran zakat tidak membawa kepada 

kesusahan dan kepayahan kepada pembayar maka kerana itu tidak perlu mencampurkan 

emas dan perak untuk mencukupkan kadar zakat, juga zakat dikenakan ke atas beberapa 

jenis harta tertentu sahaja
48

 dan lain-lain
49

.  

 

                                                                                                                                          
berasingan dari pemiliknya, namun ia tidak sama sekali menjejaskan pegangan dan tanggungjawab 

pemilik ke atas legal entity/syarikat dan harta-harta mereka, dan berdasarkan ini, zakat masih perlu 

dibayar oleh pemiliknya. 
48   Menurut mazhab Shāfi‘ī, kategori harta-harta yang dikenakan zakat ialah:  

 emas, perak (matawang) termasuklah emas dan perak yang terpendam/dilombong (Maadan wa 

al-Rikāz). 

 tanaman dan buahan yang menjadi makanan utama 

 binatang ternakan (unta, lembu, kerbau, kambing, biri-biri) 

 barang perniagaan (ʻUrud al-Tijārah) 

Bagi mazhab-mazhab lain, mereka agak luas dalam soal zakat yang mana sebahagiannya mengenakan 
zakat ke atas kuda, madu, logam selain emas dan perak, Māl al-Mustafād dan lain-lain- lihat kitab-

kitab semasa yang membicarakan bab zakat seperti Fiqh al-Zakāh oleh Dr Yūsuf al-Qaraḍawī, Dr 

Maḥy al-Dīn Qurra Daghī, dan sebagainya. 
49  Antara furūʻ-furuʼ yang menunjukkan bahawa mazhab Shāfi‘ī agak ketat dan sangat berhati-hati dalam 

bab zakat ialah nilai tidak boleh diterima kecuali dalam zakat perniagaan menurut pendapat yang 

kuat/Aẓhar, juga haram memindahkan harta zakat ke tempat lain, juga bagi bahagian aṣnaf pengutip 

zakat/amil, mereka hanya layak mendapat kadar gaji / kos sebenar sahaja dan tidak berhak mendapat 

berdasarkan peratus atau nisbah, juga pengagihan yang sama antara semua aṣnaf, juga jika berlaku 

kesilapan pemberian kepada mereka yang tidak layak maka perlu diganti, dan sebagainya. 
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Selain itu, jika diperhatikan di sini, kaedah yang pertama yang disebutkan dalam 

perbincangan tentang zakat ini adalah kaedah yang berkaitan perintah (al-Amr) dan jelas 

ia merupakan salah satu daripada kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh, namun bagi kaedah 

kedua, ianya bukanlah kaedah Uṣūl al-Fiqh tetapi ia adalah kaedah fiqh. Walaupun 

begitu, melihat kepada fungsi dan kepentingan kaedah kedua ini dalam istinbāṭ hukum 

berkaitan zakat, sewajarnya kaedah ini dianggap sebagai sebahagian kaedah uṣūl yang 

boleh dibincangkan dan dikupas bertujuan untuk mengistinbat hukum-hukum furūʻ 

darinya. Istinbāṭ hukum sebegini juga boleh dimasukkan dalam istinbāṭ hukum melalui 

istidlāl dan istiqrāʼ dan keduanya juga adalah termasuk di bawah kaedah Uṣūl al-Fiqh.  

 

5.4.3 Pemakaian Kaedah Berkaitan Zakat. 

Dalam membahaskan furūʻ-furūʻ bagi kaedah dan ḍawābiṭ umum yang terpakai 

dalam mazhab Shāfi‘ī dalam soal zakat dalam penulisan ini, pengkaji 

membahagikan furūʻ-furūʻ kepada dua bahagian iaitu furūʻ-furūʻ yang telah 

disebutkan oleh al-Zanjānī dalam kitabnya, dan furūʻ-furūʻ semasa yang 

ditakhrījkan sendiri oleh pengkaji.  

Bagi furūʻ-furūʻ yang dibawakan oleh al-Zanjānī, ianya diletakkan di 

bawah tajuk “Pemakaian Kaedah”, dan bagi furūʻ-furūʻ bahagian ini, penulis 

tidak akan membincangkan secara mendalam tentang furūʻ-furūʻ ini, sekadar 

mengulang kembali apa yang disebutkan oleh al-Zanjānī. Bagi furūʻ-furūʻ yang 

dibawakan oleh penulis berdasarkan analisis isu-isu semasa berkaitan muamalat 

pula, ianya akan dikupas secara lebih mendalam demi mendapatkan hukum yang 

lebih tuntas. Bagi furūʻ-furūʻdi bawah bahagian ini, ia akan diletakkan di bawah 

tajuk “Pemakaian Kaedah Dalam Penyelesaian Isu Muamalat Semasa” dan 

bagi tajuk ini terdapat dua jenis furūʻ iaitu furūʻ-furūʻ baru serta furūʻ-furūʻ yang 
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telah dibincangkan oleh para fuqaha mazhab. Bagi furūʻ-furūʻ baru, ia adalah 

takhrīj yang dibuat oleh penulis berdasarkan kaedah-kaedah istinbāṭ hukum 

yang diterima pakai dalam mazhab al-Shāfiʻi dan ia sebagai membuktikan 

bahawa bidang Takhrīj al-Furūʻ ālā al-Uṣūl terbukti berperanan 

mengistinbatkan hukum semasa.  

Bagi furūʻ-furūʻ yang telah disebutkan oleh para fuqaha silam, walaupun 

ia adalah mengulang apa yang telah disebutkan oleh mereka namun ianya 

sebagai panduan bagi pengkaji-pengkaji lain untuk mengistinbatkan furūʻ-furūʻ 

baru yang tidak disebutkan oleh penulis dan para fuqaha mazhab, juga sebagai 

meneruskan kesinambungan tradisi pengkajian Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl 

sebagaimana yang telah dirintis oleh al-Zanjānī dan penulis-penulis lain dalam 

bidang ini. Pembahagian ini juga akan terpakai untuk semua tajuk dalam kajian 

ini, dan bukan hanya untuk furūʻ-furūʻ bagi bab zakat sahaja. 

        Dalam membincangkan tentang aplikasi dan takhrīj al-furūʻ bagi kaedah 

zakat dalam mazhab al-Shāfiʻi, al-Zanjānī membawakan beberapa furūʻ yang 

menyokong kewajipan zakat adalah kewajipan yang mesti disegerakan dan ia 

juga lebih menekankan kepada hak harta berbanding dengan hak individu. 

Contoh-contoh aplikasi kaedah yang disebutkan oleh beliau ialah: 

1. Zakat wajib ke atas kanak-kanak dan orang gila
50

. 

                                                
50  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furū‘, 112. Dr Yūsuf al-Qaraḍāwī mentarjihkan pendapat ini dengan katanya: 

“Dan apabila kita lihat kepada makna yang dimaklumi dalam pensyariatan zakat maka jelas kepada 

kita bahawa ia adalah berkaitan hak bagi golongan fakir dan miskin dan mereka yang berhak 

terhadap harta mereka yang kaya, kanak-kanak dan orang gila kerana mereka adalah layak untuk 

melaksanakan hak-hak hamba yang wajib ke atas mereka, maka mereka juga adalah ahli untuk 
melaksanakan kewajipan zakat”. Al-Qaraḍāwī, Fiqh al-Zakāt, 1:141. Juga rujuk al-Sharbīnī: Mughni 

al-Muḥtāj, 2: 133, al-Nawawī, Yaḥya bin Sharaf, Rauḍah al-Ṭālibīn wa ʻUmdat al-Muftīn, (Bayrūt: 

Maktab al-Islāmī, cetakan ketiga, 1991). 3:149,  al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 4: 279, al-Rūyānī, 

Fakhr al-Dīn ʻAbd al-Wahid bin Ismail, Baḥr al-Madhhab fī Furūʻ al-Madhhab al-Shāfiʻī, ed. Ṭariq 

Fatḥi al-Saʻīd (Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 2009), 3: 200, al-Nawawī, al-Majmūʻ, 5: 303. 
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2. Zakat wajib disegerakan apabila telah cukup syaratnya dan melewatkan pembayaran 

zakat secara sengaja dikira berdosa dan wajib menggantikan jika berlaku 

kemusnahan kepada harta zakat
51

.  

3. Apabila telah sempurna ḥawl, dan wajib zakat dan ianya mampu dibayar kemudian 

harta zakat rosak/binasa maka tidak gugur kewajipan zakat, kerana ia dikira berdosa 

sengaja melewat-lewatkan bayaran zakat 
52

. 

4. Zakat tidak gugur dengan sebab kematian, bahkan mesti dikeluarkan dari harta 

pusaka
53

. 

5. Zakat wajib ke atas orang yang berhutang, kerana zakat itu adalah hutang yang 

berkaitan dengan tanggungjawab (dhimmah)
54

. 

6. Zakat wajib ke atas harta Ḍamān
55

 dan ia mesti dibayar apabila berhasil 

mendapatkan semula harta tersebut
.
 

                                                
51  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furū‘, 110, al-Shāfi‘ī, al-Umm, 2:68, al-Māwardī, Abū al-Hasan ʻAlī bin 

Muḥammad, al-Ḥāwī al-Kabīr fī Fiqh Madhhab al-Imām al-Shāfiʻī,  ed. Syeikh ʻAlī Muḥammad 

Muʻawwaḍ, Syeikh ʻĀdil Aḥmad ʻAbd al-Mawjūd (Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 1994),  3: 351, 

Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Buhgo, ʻAlī Sharbajī, al-Fiqh al-Manhajī, 1:229. 
52  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furū‘, 110, Op.cit, 4: 279, al-Rūyānī, Baḥr al-Madhhab, 3: 200, al-Sharbīnī, 

Mughni al-Muḥtāj, 2: 133. 
53  Ibid, 2:137. 
54

  Menurut pendapat yang Aẓhar, hutang (debt) tidak menghalang seseorang itu dari dikenakan zakat 

sementara menurut pendapat kedua pula hutang menghalang seseorang itu dari dikenakan zakat sama 

sekali. Namun diriwayatkan oleh sebahagian ulama Khurasaniyyun bahawa al-Shāfi‘ī mengatakan 
bahawa jika harta tersebut adalah mata wang maka hutang akan menghalang dari dikenakan zakat. 

Adapun jika harta zakat tersebut adalah binatang dan tanaman hutang tetap dikenakan zakat. Ini 

kerana jika dikenakan zakat ke atas mata wang maka ia akan membawa kepada dua zakat di atas satu 

harta dan ia adalah dilarang dan jika berdasarkan ini maka ada 3 pendapat al-Shāfi‘ī dalam soal zakat 

hutang- al-Rūyānī, Baḥr al-Madhhab, 3:166, al-Sharbīnī, Mughni al-Muḥtāj, 2: 135-136. 
55   Dalam sesetengah istilah, harta ini dikenali dengan nama al-Ḍimmār, iaitu harta yang mana pemilik 

tidak boleh menggunakannya kerana adanya kekangan atau tegahan atau ia telah berada dalam 

keadaan di mana pemiliknya tidak mengharapkan ianya akan kembali kepadanya. Dalam kebanyakan 

perbincangan mazhab Shāfi‘ī dalam soal zakat, perkataan Ḍimmār kurang digunakan, kecuali yang 

disebutkan oleh al-ʻUmrānī, dan hanya disebutkan dalam bab Riba sahaja, dan bukan dalam bab zakat 

– lihat al-ʻUmrānī, al-Bayān fī al-Madhhab al-Shāfi‘ī, (Bayrūt: Dār al-Minhāj li al-Ṭabā‘at wa al-
Nasyr wa al-Tawzi‘, 2000), 5:172.  

Al-Ghazzālī ada menyebutkan tentang harta-harta ini namun tidak menggunakan perkataan 

Ḍimmār-al-Rāfiʻī, Al-ʻAzīz, 2:539.  

Bagi harta yang dirampas, harta yang terbenam atau tenggelam, harta yang didakwa oleh orang 

lain, mana menurut pendapat yang Aẓhar ialah ia tertakluk kepada hukum zakat. Adapun dari segi 

pembayaran maka ia tidak wajib dibayar sehinggalah kembalinya harta-harta tersebut kepada 

pemiliknya, dan dari segi jumlah zakat, wajib membayar zakat bagi tahun-tahun sebelumnya- al-

Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 3:35, al-Sharbīnī, Mughni al-Muḥtāj, 2:134, Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Buhgo, 

ʻAlī Sharbajī, al-Fiqh al-Manhajī, 1: 329. 
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7. Zakat tidak wajib ke atas barang perhiasan/ barang kemas (yang dibuat dari emas 

dan perak) kerana ia adalah barang kegunaan
56

. 

8. Tidak wajib zakat 1/10 ke atas tanaman kecuali ke atas tanaman ruji, ini kerana 

zakat itu bertujuan untuk memenuhi keperluan utama, menghilangkan kebuluran 

dan kelaparan sedangkan ianya tidak wujud pada makanan selain dari makanan 

utama
57

.  

9. Harta-harta yang berbeza jenis (seperti emas dan perak) tidak dicampurkan sekali 

untuk mencukupkan zakat, kerana percampuran yang berbeza nilai itu dikira sebagai 

sesuatu yang menyukarkan, dan ini bertentangan dengan konsep zakat yang 

mempermudahkan termasuklah dalam soal pengiraan
58

. 

10. Zakat tidak dikenakan ke atas harta Mustafād (harta yang diterima di pertengahan 

ḥawl), bahkan ḥawl harta Mustafād akan dikira bermula dari tarikh penerimaan harta 

tersebut
59

. 

11. Khulṭah (percampuran harta-harta zakat antara beberapa pemilik) memberi kesan 

kepada pengiraan zakat kerana ia menjadikan dua pemilik dan harta-harta mereka 

itu menjadi satu dari segi niṣāb
60

. 

                                                
56  Al-Shāfi‘ī, al-Umm, 2:103, al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 4: 274, Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā 

Bugho, ʻAlī Sharbajī, al-Fiqh al-Manhajī, 1:283,  
57   Al-Baghawī, al-Tahdhīb, 3:77, Op.cit, 1: 284. 
58   Al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 4:262, al-Juwaynī, Nihāyat al-Maṭlab, 3:279. 
59  Menurut pendapat Aẓhar dalam mazhab Shāfi‘ī, Māl al-Mustafād hanya dikenakan zakat sesudah 

sempurna setahun penerimaan (ḥawl), namun bagi pendapat yang bukan Aẓhar, juga pendapat mazhab 

Mālikī dan lain-lain, tiada ḥawl yang ditetapkan padanya bahkan ia perlu dibayar sesudah penerimaan. 

Al-ʻUmrānī mentarjihkan pendapat ini iaitu tiadanya ḥawl bagi Māl al-Mustafād, kerana diqiyāskan 

kepada zakat tanaman dan buah-buahan yang mana ianya wajib dikeluarkan segera tanpa perlu 

menunggu sempurna ḥawl- al-Shāfi‘ī, al-Umm, 2:55, Al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 3:116, al-

ʻUmrānī, al-Bayān fī al-Madhhab al-Shāfi‘ī, 3:338.  
60   Jika dilihat kepada furūʻ-furūʻ yang disebutkan oleh al-Zanjānī, terdapat beberapa furūʻ yang dilihat 

kurang jelas kaitannya dengan kaedah zakat sebagai hak harta, seperti tidak dikenakan zakat ke atas 

harta perhiasan (furūʻ ke 7), begitu juga zakat hanya dikenakan ke atas makanan utama bagi mengelak 
darurat dan kebuluran (furūʻ ke 8), harta yang berbeza jenis tidak perlu dinilai dan dihimpunkan untuk 

dikenakan zakat seperti seseorang yang memiliki mata wang yang berlainan (furūʻ ke 9). Bagi penulis, 

isu-isu ini mungkin boleh dikategorikan sebagai termasuk dalam kaedah atau ḍawābit fiqh tambahan 

kepada ḍawābit zakat ke atas harta, iaitu: 

 barang kegunaan tidak dikenakan zakat (kerana keperluan). 

 bukan makanan utama tidak dikenakan zakat (kerana keperluan) 

 harta yang berbeza jenis tidak dihimpunkan untuk mencukupkan pengiraan zakat (kerana ia dikira 

boleh menyusahkan pemilik). 

 Zakat tidak boleh dipindahkan ke tempat lain (kerana ia dikira boleh menyusahkan pemilik).  
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5.4.4 Pemakaian Kaedah Berkaitan Zakat Dalam Penyelesaian Isu Muamalat 

Semasa.  

Berdasarkan apa yang telah dibincangkan tentang asas dan kaedah zakat dalam 

mazhab Shāfi‘ī, antara isu semasa berkaitan zakat yang boleh ditakhrījkan dari 

kaedah Uṣul al-Fiqh dan fiqh berkaitan zakat ini ialah: 

5.4.4.1 Furūʻ Semasa 1: Zakat Ke Atas Syarikat Berhad Menurut Jaminan 

(SBMJ).  

Syarikat Berhad Menurut Jaminan (SBMJ) ialah syarikat awam yang ditubuhkan 

dengan prinsip bahawa tanggungan ahli-ahlinya adalah terhad kepada amaun 

tertentu sahaja sebagaimana akujanji ahli-ahli untuk menyumbang kepada aset 

syarikat sekiranya syarikat digulung
61

. Isu Shariah yang ingin dikupas di sini 

ialah adakah syarikat jenis ini dikenakan zakat?   

Dari segi tujuan penubuhan syarikat sebegini, fokus utamanya bukan 

bertujuan untuk mendapatkan keuntungan tetapi lebih kepada mempromosikan 

tujuan-tujuan tertentu sebagaimana yang terdapat dalam memorandum 

penubuhan (MoA) sesebuah syarikat SBMJ tersebut. Disebabkan ini maka ia 

tiada pemilik atau pemegang saham yang mengambil manfaat dari sesebuah 

SBMJ tersebut bahkan yang wujud hanyalah ahli yang diberi tanggungjawab 

untuk menentukan hala tuju syarikat sebagaimana yang telah digariskan dalam 

misi, visi dan tujuan penubuhannya. Juga jika berlaku penggulungan sesuatu 

syarikat SBMJ itu, segala aset yang tinggal tidak akan diagihkan kepada ahli 

tetapi akan dipindahkan kepada syarikat lain yang mempunyai tujuan yang 

sama.  

                                                
61

  Suruhanjaya Syarikat Malaysia, “Syarikat Berhad Menurut Jaminan (SBMJ)”, dicapai pada 8 Julai 

2016, https://www.ssm.com.my/sites/default/files/guidelines/GARISPANDUAN%20SBMJ_0.pdf. 
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Jika melihat kepada beberapa ciri yang disebutkan di atas, ia mempunyai persamaan 

dengan harta wakaf terutama wakaf khusus iaitu dari sudut ianya tiada pemilik. Begitu 

juga ianya bertujuan untuk dimanfaatkan oleh penerima manfaat (beneficiary)
62

 dan 

bukan untuk kepentingan ahli. Namun untuk menganggap ia adalah harta wakaf adalah 

tidak tepat kerana terdapat ciri-ciri lain yang menyatakan bahawa ia bukanlah harta 

wakaf, antaranya ialah semasa penubuhannya ia tidak didaftarkan sebagai harta wakaf, 

sebaliknya ia didaftarkan sebagai sebuah syarikat. Tanpa akad dan niat yang jelas 

(sighah) maka sesuatu harta itu tidak akan menjadi harta wakaf.  

Selain itu juga, harta syarikat boleh dijual beli jika ada keperluan perniagaan, 

dan ini juga bukan ciri harta wakaf (mawqūf) kerana harta wakaf tidak boleh dijual beli, 

dihibah dan sebagainya
63

. Juga tidak wujud penerima manfaat wakaf (mawquf ʻalaih) 

sedangkan wakaf mesti mempunyai penerima manfaat wakaf (mawquf ʻalaih) dan 

sebagainya.    

Penulis berpandangan syarikat sebegini juga tertakluk kepada zakat kerana 

diqiyāskan kepada harta wakaf khusus dan bagi penulis, qiyās ini dikenali dengan Qiyās 

Awlā iaitu qiyās yang mana ʻillah pada furūʻ lebih kuat menunjuk kepada hukum 

berbanding ʻillah yang wujud pada al-aṣl. Ini kerana walaupun harta wakaf khusus dari 

segi pemiliknya adalah milik Allah
64

, namun oleh kerana ia boleh diambil manfaat oleh  

 

                                                
62   Wakaf khusus ialah wakaf yang dikhususkan kepada individu, keluarga atau golongan tertentu sebagai 

penerima manfaat wakaf (beneficiary) sementara Wakaf Am (Umum) pula ialah wakaf yang tidak 

dikhususkan penerimanya, atau penerimanya dari golongan seperti fakir miskin, golongan pelajar, 
orang musafir dan sebagainya- lihat al-Sharbīnī, Mughni al-Muḥtāj, 3:465.   

63 Al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 6:282, Al-‘ʻUmrānī, al-Bayān, 8:74, Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Bugho, ʻAlī 

Sharbajī, al-Fiqh al-Manhajī, 2: 232. 
64  Al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz Sharḥ al-Wajīz, 6:283-284, Op.cit, 2: 232.  

Dalam soal perpindahan hak milik sama ada kepada Allah atau kepada penerima manfaat wakaf, 

ulama mazhab Shāfi‘ī berbeza pendapat dalam soal ini, pendapat yang kuat ialah ianya adalah hak 

milik Allah, dan pendapat yang kedua ianya adalah hak milik penerima wakaf, namun berdasarkan 

pendapat kedua ini penerima wakaf tidak boleh menghilangkan pemilikannya terhadap aset wakaf 

sama ada melalui jualan, hibah dan sebagainya- Al-ʻUmrānī, al-Bayān, 8:75. 
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penerima manfaat (beneficiary) maka dari segi hukum ia juga tertakluk kepada 

kewajipan zakat
65

. Perkara yang sama juga wujud dalam SBMJ, bahkan adalah lebih 

patut lagi dikenakan zakat kerana berbanding dengan harta wakaf, harta syarikat boleh 

dijual beli, disewa, dihadiahkan, dilupuskan dan sebagainya. Dengan kata lain jika harta 

wakaf khusus yang mana pemiliknya adalah Allah SWT sendiri dan ia tidak boleh dijual 

beli pun masih juga dikenakan zakat maka apatah lagi harta yang dimiliki oleh syarikat 

yang boleh dijual beli maka lebih-lebih lagi ia diwajibkan zakat.  

Juga ʻillah bagi zakat ke atas harta wakaf khusus ialah ianya boleh dimanfaatkan 

untuk kegunaan penerimanya dan ʻillah yang sama juga wujud pada SBMJ maka 

keduanya adalah dikenakan zakat. Ini dikuatkan lagi dengan kaedah zakat dalam 

mazhab Shāfi‘ī yang sedang dibincangkan iaitu mazhab al-Shāfiʻi lebih mengambil kira 

hak harta berbanding hak individu, dan sempurnanya taklif dan pemilikan bukanlah 

syarat mutlak kewajipan zakat.  

Justeru berdasarkan kedua kaedah zakat yang telah dibincangkan di atas, jelas 

bahawa syarikat sebegini walaupun tiada pemilik, namun berdasarkan kaedah-kaedah 

hukum dalam mazhab Shāfi‘ī sebagaimana yang sedang dibincangkan ini maka ia juga 

tertakluk kepada hukum zakat. Sebenarnya tiada beza antara pemilik tidak sempurna 

taklif dan tiada pemilik kerana yang diambil kira dalam bab zakat menurut pandangan 

                                                
65  Dalam soal zakat ke atas harta wakaf ini, terdapat 2 pendapat, bergantung kepada sama ada berlakunya 

perpindahan milik (kepada Allah) atau tidak. Jika miliknya adalah Allah maka tidak dikenakan zakat, 

sama seperti wakaf umum. Namun jika dikatakan bahawa miliknya adalah kepada penerima (namun 

tidak boleh dipindah milik) maka padanya ada dua pendapat, dan pendapat yang kuat ialah juga tidak 

dikenakan zakat, dan pendapat yang lemah dikenakan zakat. Jika ia dikenakan zakat, padanya wujud 

khilaf sama ada dikenakan zakat dikenakan pada hasilnya atau pada harta wakaf itu sendiri bergantung 

kepada pandangan sama ada zakat adalah dikenakan ke atas tanggungan (dhimmah) atau ke atas ʻain 

barang tertentu. Jika dikenakan ke atas ʻain maka zakat perlu dikeluarkan dari barang wakaf, dan jika 
ke atas dhimmah (tanggungan) maka tidak perlu dikeluarkan zakat dari harta wakaf. Pendapat yang 

kuat  dalam mazhab ialah pendapat yang mengatakan bahawa tidak dikenakan zakat kerana wakaf 

khusus juga adalah milik Allah. 

Namun jika mengambil pendapat yang mengatakan bahawa dikenakan zakat maka yang dibayar 

ialah hasil dari harta wakaf seperti buah-buahan dari pokok yang diwakafkan, dan dalam konteks 

kewangan moden, mungkin boleh diqiyāskan kepada dividen atau keuntungan yang terhasil dari harta 

wakaf. Al-Juwaynī, ‘Abd al-Mālik bin ‘Abd Allāh, Nihāyat al-Maṭlab fī Dirāyah al-Madhhab, ed. Dr 

ʻAbd al-‘Aẓim Maḥmūd Dayyib, (t.tp: Dār al-Minhāj li al-Nasyar wa al-Tawziʼ, 1428), 3:144, al-

Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 4:103.  
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mazhab Shāfi‘ī ialah kecukupan harta dan bukan semata-mata sempurnanya taklif atau 

pemilikan
66

.   

Bahkan jika melihat kepada amalan semasa zakat, bagi syarikat-syarikat yang 

dimiliki oleh kerajaan (Government Link Company) sekalipun, walaupun dari segi 

kaedah asalnya ia dikecualikan dari zakat kerana ia dikira tiada pemilik atau dimiliki 

oleh pemilik yang dikecualikan dari zakat, namun jika sesebuah syarikat milik kerajaan 

itu tidak menyalurkan keuntungannya kembali kepada kerajaan, bahkan keuntungannya 

akan dimasukkan semula ke dalam akaun syarikat untuk dikembangkan lagi (business 

expension) maka ia juga tetap dikenakan zakat. Ini kerana sudah hilang sifat harta awam 

itu, bahkan sudah menjadi seperti harta swasta, maka selayaknya ia dikenakan zakat
67

.   

Berdasarkan apa yang dibincangkan ini, jelas bahawa SBMJ juga tertakluk 

kepada kewajipan zakat dan bagi pandangan penulis, zakat yang patut dikenakan adalah 

ke atas SBMJ ialah termasuk semua harta-harta syarikat yang tertakluk kepada zakat 

dan bukan hanya kepada keuntungan sahaja. Ini kerana walaupun ia menyerupai wakaf 

khusus dari sudut pemilikan namun oleh kerana harta syarikat boleh dijual beli dan 

sebagainya maka zakat lebih sesuai dikenakan ke atas semua harta-harta syarikat yang 

tertakluk kepada zakat dan bukanlah hanya sekadar keuntungan sahaja sebagaimana 

                                                
66   Adapun jika tujuan syarikat ini bukan untuk mencari keuntungan (non-profit organization) justeru 

tiadanya unsur al-Namāʼ (berkembang) padanya, ianya mungkin boleh dilihat sama ada ianya 

bertujuan untuk tujuan yang sama dengan zakat ataupun tidak. Jika tujuannya adalah sama seperti 

zakat iaitu untuk membantu fakir miskin, pelajar, mualaf dan sebagainya ia boleh dikecualikan dari 

zakat. Namun jika tujuannya bukan tujuan yang sama dengan zakat, seperti untuk menggalakkan 

pelancongan, memajukan sesuatu bidang tertentu dan sebagainya maka menurut pandangan penulis ia 

juga tertakluk kepada hukum zakat.  
67   Pendapat ini juga disokong oleh:  

 Dr Rafīq Yūnus al-Misrī dan beliau menyebutkan kenyataan dari mazhab Ḥanafī dan mazhab 

Mālikī yang mengatakan bahawa harta awam juga tertakluk kepada zakat jika ia diniagakan,  

 kenyataan dari mufti Terengganu yang menuntut syarikat-syarikat GLC negeri Terengganu supaya 
membayar zakat kerana keuntungan mereka tidak disalurkan semula kepada akaun negeri. 

 kenyataan dari pegawai Lembaga Zakat Selangor yang mengatakan bahawa jika keuntungan 

syarikat tidak disalurkan kepada akaun kerajaan bahkan dimasukkan semula ke dalam akaun 

syarikat untuk mengembangkan perniagaan maka ia juga dikenakan zakat.  

Dr Sa‘īd Bouheraoua, Zakat Obligation on Islamic Financial Institutions, ISRA Research paper 

(no.34/2012), 23, Dr Yūsuf al-Qarādhawī, Fiqh al-Zakāt, 1:165, Teganu Kita, “Semua Anak Syarikat 

Kerajaan Wajib Bayar Zakat”, dicapai pada 4 Disember 2016,  

http://teganukita.blogspot.com/2012/05/semua-anak-syarikat-kerajaan-wajib.html, perbualan telefon 

dengan En Nazrul dari Lembaga Zakat Selangor, 5 Mac 2014.  
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halnya wakaf khusus dan ini juga berdasarkan salah satu pandangan dalam mazhab al-

Shāfiʻi
68

.   

 

5.4.4.2 Furūʻ Semasa 2: Zakat Ke Atas Hutang Jangka Panjang Yang 

Diperdagangkan (Ṣukūk Berasaskan Hutang).  

Ṣukūk adalah antara produk kewangan terbaru yang diperkenalkan oleh pasaran 

modal Islam bertujuan memenuhi keperluan pelaburan kepada instrumen 

pelaburan Islam
69

. Salah satu jenis ṣukūk ialah ṣukūk yang terhasil dari proses 

pensekuritian hutang yang mana hutang-hutang (receivables) akan dipecahkan 

kepada unit-unit kecil (securitization) dan ia akan dijual kepada para pelabur 

bagi memenuhi keperluan mereka sama ada untuk tujuan pelaburan 

(investement), aset selamat (safe haven asset) yang boleh digunakan pada waktu  

 

 

                                                
68
 Al-Juwaynī, Nihāyat al-Maṭlab, 3:144, al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 4:103. 

69   Ṣukūk seperti yang dimaklumi ialah merupakan alternatif kepada bon yang berasaskan riba.  Di antara 

ciri utama dan keistimewaan ṣukūk ialah dalam kebanyakan keadaan, ia memberikan pulangan tetap 

kepada pemegangnya, modal (capital) adalah terjamin dan mendapat hak keutamaan dalam tuntutan 

ketika pencairan syarikat penerbit oleh mahkamah (winding up) terutama untuk senior ṣukūk. Ia boleh 

dicairkan dan boleh diniagakan, di samping memberi pulangan tetap (fixed income), serta  sekiranya 

pemegang ṣukūk ingin mendapatkan wang tunai (liquidity) maka ia boleh menjual ṣukūk di pasaran 

sekunder pada bila-bila masa.  

Walaupun dari segi akad, pendapatan dan keuntungan ṣukūk bergantung kepada jenis akad dan 

prestasi sebenar aktiviti perniagaan yang dijalankan, namun apa yang menimbulkan persoalan dari 

segi Syariah, dalam kebanyakan situasi, pendapatan ṣukūk adalah tetap (fixed income) dan tidak 

bergantung kepada jenis akad pendasar. Bahkan terdapat juga ṣukūk Mushārakah yang memberi 
pulangan tetap kepada pelabur melalui janji untuk membeli (undertaking to purchase) atau penebusan 

(redemption) dengan nilai muka (face value) oleh pengeluar ṣukūk (issuer), adanya klausa penguguran 

hak terhadap keuntungan (tanāzul - pelabur) dan hibah (oleh pengeluar), pemberian pinjaman oleh 

pengeluar ṣukūk dalam situasi kerugian dan lain-lain isu yang menjadikan ia terkeluar dari sifat-sifat 

yang asal sesuatu akad mushārakah- lihat Syeikh Taqī ‘Uthmānī, Ṣukūk and Their Contemporary 

Application, dicapai pada 14 Julai 2016, http://www.kantakji.com/media/7747/f148.pdf, Muhd 

Ramadhan Fitri Ellias, Muhamad Nasir Haron dan Mohd Faysal Mohammed, “Syariah Issues in 

Ṣukūk”, dicapai pada 14 Julai 2016, http://www.maybank2u.com.my/iwov-resources/islamic 

my/document/my/en/islamic/scoe/knowledge-centre/research-paper/Syariah_%20Issues_in_Ṣukūk.pdf  
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krisis, untuk tujuan pengurusan kecairan (liquidity management), atau sebagai 

cagaran (security) dan sebagainya
70

. Ṣukūk adalah perkataan jamaʻ (banyak) 

bagi ṣakk iaitu sijil yang menunjukkan pemilikan hak-hak, harta dan yang 

seumpama dengannya.
71

 Dari sudut istilah, ṣukūk didefinisikan dengan:  

“Watikah atau sijil kewangan yang mempunyai nilai yang sama 

yang mewakili bahagian yang tidak tertentu (undivided share)  pada 

pemilikan aset (aset fizikal, manfaat-manfaat, hak-hak lain atau 

pada percampuran aset)”.
72

  

 

AAOIFI pula mentakrifkan ṣukūk sebagai:  

“Sijil yang mempunyai nilai yang setara yang mewakili bahagian 

yang tidak tertentu (undivided share) pada pemilikan aset fizikal, 

atau pada manfaat atau pada perkhidmatan atau pada aset projek 

tertentu atau pada aktiviti pelaburan khas. Ia berlaku selepas 

berhasil mendapatkan nilai ṣukūk dan telah ditutup tempoh 

pembelian (iktitāb)
73

”. 

 

                                                
70   Ṣukūk berteraskan hutang ialah ṣukūk yang mana ia terhasil dari transaksi hutang seperti hutang jual 

beli berasaskan bay al-ʻīnah, murābahah/ tawarruq, ijārah dan sebagainya. Hutang ini akan melalui 

proses pensekuritian dan ianya akan diperdagangkan di pasaran sekunder (secondary market) sama 

ada sebagai salah satu instrumen pelaburan, sebagai pengurusan risiko atau kecairan, dan sebagainya. 

Ia akan dijual secara diskaun berbanding nilai sebenar hutang.  

Pensekuritian hutang dan menjualnya secara diskaun adalah satu perkara yang hangat 
dibincangkan oleh para ulama kontemporari, dan kebanyakan mereka mengharamkannya kerana ia 

adalah transaksi yang membabitkan pertukaran barangan ribawī yang sama jenis. Dari segi Syariah, 

pertukaran barang ribawī sesama jenis walau dalam bentuk yang berbeza iaitu hutang dan tunai 

keduanya mestilah sama unit (at par) dan disebabkan itu maka diskaun adalah dilarang. Namun Majlis 

Pengawasan Syariah Bank Negara Malaysia (BNM), dan Suruhanjaya Sekuriti membenarkannya.  

Dari segi implikasi kedua pandangan yang berbeza ini dalam soal zakat, penulis berpandangan 

sewajarnya zakat hanya dikenakan ke atas harga yang dibayar sahaja, dan tidak dikenakan zakat ke 

atas keuntungan ṣukūk yang berteraskan hutang ini, kerana ia adalah dikira sebagai riba (al-Fadl) 

disebabkan pertukaran sesama barang ribawī dengan tidak sama timbangan/unit, dan sebagaimana 

dimaklumi bahawa zakat tidak dikenakan ke atas harta haram termasuklah riba. Namun jika 

berdasarkan pendapat Majlis Penasihat Syariah (MPS) bagi BNM dan Suruhanjaya Sekuriti, zakat 
dikenakan ke atas nilai pokok dan keuntungan kerana ia dikira sebagai aktiviti yang halal dan tidak 

tertakluk kepada hukum riba.  Rujuk Bank Negara Malaysia, Syariah Resolutions In Islamic Finance, 

108, Suruhanjaya Sekuriti, "Resolutions of the Security Commission Syariah Advisory Council, 18, 

AAOIFI, Piawian Syariah (16) Kertas Komersil (Awrāq al-Tijāriyyah), (Manama: AAOIFI, 2010), 

5/1, 5/2, 5/3, 5/4, 227. 
71   Al-Fayūmī, Aḥmad bin Muḥammad bin ʻAlī, al-Miṣbāh al-Munīr, (Bayrūt: Maktabah Lubnan, 1987), 

132. 
72

   Majmaʻ al-Fiqh al-Islāmī, “Ṣukūk”, dicapai pada 6 Oktober 2016, http://www.iifa-aifi.org/2300.html 
73   AAOIFI, Piawaian Syariah 17/2, 238.  
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Isu yang ingin dibincangkan dalam soal ṣukūk di sini ialah hukum zakat ke atas ṣukūk 

yang diterbitkan melalui proses pensekuritian hutang
74

.  

Berdasarkan pendapat yang kuat dalam mazhab Shāfiʻi, zakat dikenakan ke atas 

hutang yang telah matang yang mampu diambil dan pembayarannya perlu disegerakan 

walaupun wang bayaran masih belum diterima. Bagi hutang yang belum matang, atau 

hutang yang dipertikaikan, atau harta-harta yang hilang dan sebagainya maka zakat 

perlu disempurnakan apabila telah matang atau mendapat semula bayaran (qabd) atau 

menemui semula harta yang hilang, di samping wajib menggantikan zakat bagi tahun-

tahun sebelumnya
75

.  

Dalam konteks zakat ke atas hutang (receivable) ini, walaupun pandangan yang 

kuat dalam mazhab Shāfi‘ī ialah zakat hutang tidak wajib dibayar selagi hutang belum 

matang
76

 namun bagi ṣukūk yang berasaskan hutang, dari pandangan penulis hukumnya 

adalah berbeza. Ini kerana pensekuritian dan diperdagangkan di pasaran sekunder 

(secondary market) telah menjadikannya seperti hutang yang telah matang (al-Dayn al-

Ḥāl) walaupun sifat asalnya ia adalah hutang yang belum matang (al-Dayn al-

Mua’jjal). Ia dikira seolah hutang yang telah matang kerana pemegang ṣukūk boleh 

menukarkannya kepada tunai dengan cara menjual ṣukūk ini pada bila-bila masa 

walaupun bukan kepada penghutang, iaitu dengan menjualkannya kepada pasaran 

                                                
74Investopedia, “Securitization”, dicapai pada 15 Julai 2016, 

http://www.investopedia.com/terms/s/securitization.asp 
75 Al-Shāfi‘ī, al-Umm, 2:132, Al-Nawawī, al-Majmūʻ, 5:506-507, al-Qalyūbī wa al-ʻUmairah, Shihab al-

Dīn Aḥmad bin Aḥmad al-Qalyūbī, Shihab al-Din Aḥmad al-Barlasī al-ʻUmairah, Ḥāsyiyah al-

Qalyūbī wa ʻUmairah ʻalā Sharḥ al-Maḥallī ʻalā Minhāj al-Ṭalibīn (al-Qāhirah: Musṭafā al-Bābī al-

Ḥalabā, 1955), 2:40. 
76  Inilah pendapat yang dipegang oleh lembaga-lembaga pemungut zakat, kerana ṣukūk dikira sebagai 

aset jangka panjang, dan dari segi kaedah pengiraan zakat semasa terutama berdasarkan kaedah Modal 

Kerja (Working Capital), hanya aset jangka pendek (current asset) sahaja yang akan dikira dan ditolak 

dari tanggungan semasa (current liability), kemudian dibuat pelarasan, dan bakinya dikenakan zakat- 

Lembaga Zakat Selangor, “Kalkulator Zakat Perniagaan”, dicapai pada 9 Julai 2016, 

http://www.zakatselangor.com.my/calkulator-zakat/zakat-perniagaan/. 
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terbuka (open market), justeru ia memenuhi ciri-ciri hutang yang sudah matang (dayn 

al-ḥāl)
77

.  

Penulis berpandangan bahawa oleh kerana ṣukūk diperdagangkan di pasaran 

sekunder
78

 maka ia menjadikan ʻillah kenapa dibenarkan melewatkan pembayaran zakat 

ke atas hutang sudah tidak lagi wujud. Ini kerana telah ada kemampuan taṣarruf melalui 

penjualan hutang di pasaran sekunder dan melalui penjualan ini, pemilik hutang sudah 

mendapat wangnya semula. Berdasarkan ini, zakat wajib ditunaikan dari ṣukūk 

sekalipun ianya masih belum matang. Ini juga adalah salah satu pendapat dalam mazhab 

Shāfi‘ī. Kata al-Nawawī:  

ه و  فَطَريِقَانِ  م ؤَجَّلًا  كَانَ   وَإِن   اَ راَنِ مَش   ال م صَنجِفِ  عِن دَ  )أَصَح ه مَا( بِدَليِلِهِمَا ال م صَنجِف   ذكََرَهُ 
َص حَابِ  ِ  عَلَى أنََّه   وَالأ   أو تّب لا )والثاني( الزكاة يجب )أَصَح ه مَا( ال مَغ ص وبِ  في  ال قَو لَي 

 قَ و لًا  فِيهِ  زكََاةَ  لَا  ه ريَ  رةََ  بي أَ  اب نِ  طَريِقَة   الثَّاني( وَالطَّريِق   المروزى قاسحإ أبى طريقة هذه
ه ل   الَّذِي ال غَائِبِ  كَال مَالِ   وَاحِدًا ضَار ه   يَس  راَج هَا يجَِب   فَ هَل   الزَّكَاةِ  بِو ج وبِ  ق  ل نَا فَإِن   إح   إخ 

اَلِ  في  هَانِ  فِيهِ  الح  اَ وَج  ِ  إمَام   حَكَاهُ  رََمَي  ه ور   قَطَعَ  وَبِهِ  ب  يجَِ  لَا  )أَصَح ه مَا( وَآخَر ونَ  الح    الج  م 
  .. كَال مَغ ص وبِ 

“Jika ia adalah hutang (receivable) yang belum matang (mu᾿ajjal), 

maka ada dua pandangan yang masyhur, yang disebutkan oleh 

pengarang (al-Shīrāzī ) dengan kedua dalilnya, yang paling aṣah antara 

keduanya di sisi pengarang dan para Aṣḥab mazhab ialah ia seperti 

harta yang dirampas iaitu wajib zakat, dan yang kedua ialah tidak wajib 

zakat, dan ini adalah jalan dari Abī Ishāq al-Marwazī. Adapun jalan 

yang kedua iaitu jalan Ibn Abi Hurairah maka tidak wajib zakat hanya 

satu pendapat sahaja, seperti harta yang ghasb yang mudah didapatkan 

semula. Dan jika kita mengatakan wajib zakat (bagi hutang yang belum 

matang), maka adakah wajib dikeluarkan segera (ḥāl)? Padanya ada 

dua wajah (pandangan), sepertimana yang disebutkan oleh Imam al-

Haramayn dan ulama lain, dan yang paling aṣah ialah tidak wajib 

(dikeluarkan segera). Dan ini adalah pendapat yang diputuskan oleh 

jumhur, sama seperti hukum harta yang dirampas
79

”.   

                                                
77  Namun sekiranya ia dijadikan sebagai aset simpanan strategik sebagai memenuhi tuntutan (statutory) 

atau BASEL III sebagai contoh maka  ia mengambil ciri-ciri al-dayn al-mu‘ajjal yang sebenar kerana 

tidak diniagakan di pasaran sekunder kerana terdapat halangan tertentu. Rujuk Basel III: “The 

Liquidity Coverage Ratio and liquidity risk monitoring tools”, dicapai pada 10 Ogos 2015, 

http://www.bis.org/publ/bcbs238.htm.  
78Investopedia, “Secondary Market”, dicapai pada 11 November 2016, 

http://www.investopedia.com/terms/s/secondarymarket.asp. 
79  Al-Nawawī, al-Majmūʻ, 5:506-507. 
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Berdasarkan petikan di atas, jelas disebutkan salah satu pendapat dalam mazhab Shāfi‘ī 

yang mewajibkan zakat ke atas hutang sekalipun belum matang. Bagi pendapat yang 

Aẓhar, zakat tidak wajib dikeluarkan sehingga penerimaan hutang tersebut (al-qabd) 

dan pendapat kedua pula mengatakan sebaliknya.  

Namun dalam konteks ṣukūk, penulis berpandangan pendapat yang  kuat ialah 

tidak perlu ditunggu penerimaan dan pembayaran (hutang), bahkan zakat perlu dibayar 

setiap tahun. Ini kerana ʻillah kenapa pendapat yang Aẓhar mengatakan wajib bayar 

hanya apabila hutang telah diterima (al-qabd) ialah kerana tiada kemampuan untuk 

taṣarruf sebelum penerimaan (al-qabd), sedangkan dalam sistem pasaran modal semasa, 

sekalipun hutang belum matang dan penerimaan (al-qabd) bayaran pelunasan hutang 

masih belum berlaku, namun dengan adanya pensekuritian dan diperdagangkan di 

pasaran kedua (secondary market) maka ʻillah yang sama yang wujud pada hutang yang 

telah diqabd juga telah wujud, justeru hukum yang bersesuaian ialah zakat wajib 

disegerakan dan tidak perlu menunggu sehinggalah matangnya hutang. Ini juga 

dikuatkan dengan apa yang disebutkan oleh al-Qalyūbī dengan katanya: 

ه   لَافِ  طَريِقِ  وَوَج   الح  ل ولِ  قَ ب لَ  فِيهِ  التَّصَر فِ  إلَى  ي  تَ وَصَّل   لَا  بِأنََّه   الخِ 
“Dan punca adanya khilāf ialah kerana ia (hutang belum matang) 

tidak boleh ditaṣarruf sebelum sampai masanya (setahun)”
80

.  

 

Jelas kemampuan untuk taṣarruf adalah punca khilāf dan ia juga merupakanʻillah 

kepada hukum. Tanpa adanya kemampuan taṣarruf, maka zakat tidak perlu disegerakan 

dan sebaliknya pula jika ada kemampuan taṣarruf maka zakat wajib dibayar. Dalam 

konteks semasa, jelas adanya kemampuan taṣarruf kerana ianya boleh dicairkannya 

pada bila-bila masa, justeru diwajibkan zakat ke atas ṣukūk-ṣukūk berteraskan hutang 

sekalipun ianya masih belum matang. Bahkan perkara yang sama juga terpakai pada 

                                                
80 Al-Qalyūbī wa al-ʻUmairah, Ḥāsyiyah al-Qalyūbī wa ʻUmairah, 2:40. 
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zakat harta–harta lain seperti harta yang dirampas yang mana jika ia mampu diambil 

maka wajib dibayar segera
81

. 

Dari perbincangan di atas jelas bahawa ṣukūk yang berteraskan hutang wajib 

disegerakan pembayarannya dan ia bersesuaian dengan kaedah uṣūl dan ḍawābiṭ Fiqh 

yang terpakai dalam mazhab Shāfi‘ī yang sedang dibincangkan ini iaitu zakat adalah 

hak ke atas harta dan ia perlu segera ditunaikan apabila berkemampuan dan apabila 

telah sempurna niṣāb dan ḥawlnya.  

 

5.4.4.3 Furūʻ Semasa 3: Zakat Ke Atas Māl al-Mustafād/ Pendapatan. 

Menurut Dr. Yūsuf al-Qaraḍawī dan Dr. Ḥusseyn Shahāṭah, zakat gaji dan 

pendapatan termasuk dalam jenis zakat al-Māl al-Mustafād iaitu ianya 

sebagaimana yang didefinisikan: 

“ia termasuklah segala jenis hasil pendapatan atau pulangan 

sebagai balasan perkhidmatan yang berupa gaji, upah, bonus, 

dividen, hasil sewaan, royalti, hibah, elaun, honorarium, 

pampasan, pencen, perniagaan bermusim dan lain-lain bentuk 

perolehan semasa hidup, bersara atau mati dan apa jua 

pendapatan berdasarkan kerjaya atau sebagai ahli 

professional”
82

. 

 

Dalam isu zakat pendapatan ini, walaupun tidak dinafikan adanya fatwa-fatwa 

semasa berkenaan kewajipan membayar zakat pendapatan
83

, namun berdasarkan 

kaedah uṣūl mazhab Shāfi‘ī yang sedang dibincangkan ini, jelas tiadanya 

                                                
81

 Kata al-Qalyūbī lagi:  

 حالا.. زكاته وجب المجهود في بينة أو المغصوب نزع على قدر فلو
“Dan jika harta yang dirampas itu mampu diambil semula, atau jika adanya bayyinah (pembuktian) bagi 

mereka yang ingkar tentang kewujudan hutang, maka wajiblah zakat pada ketika itu juga”. Ibid. 
82 Pusat Pungutan Zakat, “Zakat pendapatan”, dicapai pada 10 Julai 2016, 

http://www.zakat.com.my/info-zakat/jenis-zakat/zakat-pendapatan. 
83

 Lembaga Zakat Selangor, FAQ, “Zakat Pendapatan”, dicapai pada 10 Julai 2016, 

http://www.zakatselangor.com.my/faq-kutipan-zakat/faq-zakat-pendapatan/ 
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tuntutan membayar zakat pendapatan sebagaimana yang diamalkan sekarang
84

. 

Al-Zanjānī ada menyebutkan tentang hal ini: 

 عنده. حول له يستأنف بل عنده، ما إلى يضم لا الحول أثناء في المستفاد أن ومنها
“Bahawa harta yang mustafād dalam pertengahan tahun tidak 

dicampurkan dengan apa yang ada di sisinya, bahkan ḥawl baru 

akan bermula bagi harta tersebut menurut pandangan kami”
85

. 

 

Dalam menerangkan kaitan furūʻ ini dengan kaedah zakat sebagai hak harta, al-

Zanjānī menyebutkan bahawa zakat tidak dikenakan ke atas harta al-Mustafād 

kerana kewajipan zakat hanya sesudah harta melebihi kadar keperluan (hajat), 

dan mengenakan zakat sekalipun keperluan asasi belum dipenuhi maka ia akan 

membawa kepada kesukaran dan kepayahan dalam melaksanakan tuntutan 

agama
86

 dan berdasarkan ini maka zakat tidak wajib ke atas harta Mustafād.  

Begitu juga sebagaimana yang telah dibincangkan sebelum ini, 

kewajipan zakat adalah melalui al-Amr atau perintah dan ia menetapkan bahawa 

ianya perlu dibayar apabila telah sempurna niṣāb dan ḥawl, dan jelas bahawa 

zakat pendapatan tidak menepati kehendak al-Amr yang menetapkan 

sempurnanya niṣāb dan ḥawl sebagai syarat kewajipan zakat
87

.  

                                                
84  Walaupun begitu ini bukanlah bermaksud mazhab Shāfi‘ī tidak membenarkan zakat pendapatan kerana 

ia boleh ditakyifkan sebagai zakat emas/mata wang yang dibayar awal dan ia memang dibenarkan 

dalam mazhab Shāfi‘ī, namun dengan beberapa syarat tertentu. 
85   Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 114. 
86   Ibid. 
87   Dari segi tuntutan disempurnakan ḥawl sebelum zakat wajib dibayar, para ulama berselisih pendapat 

tentang perkara ini kepada 2 pendapat. Sebahagian mereka berpandangan bahawa zakat (kecuali zakat 

tanaman) hanya menjadi wajib sesudah sempurnanya ḥawl, dan ini adalah pendapat majoriti ulama 

termasuklah mazhab Shāfi‘ī. Sebahagian ulama kontemporari pula berpandangan bahawa bagi zakat 
gaji dan pendapatan, ianya wajib dibayar sekalipun masih belum sempurna ḥawl. Bagi pendapat kedua 

ini, mereka berbeza pendapat tentang qiyās zakat gaji kepada 3 pendapat iaitu: 

1. di qiyāskan kepada harta mustafād.  

2. di qiyāskan kepada tanaman. 

3. di qiyāskan kepada emas dan perak. 

Bagi pendapat penulis, qiyās-qiyās di atas adalah qiyās yang berbeza antara aṣl dan farʻ/furūʻ (qiyās 

maʻaf al-fāriq), atau qiyās yang bertentangan dengan naṣ dan ia adalah dilarang. Ini kerana wujudnya 

dalil-dalil khusus tentang syarat perlu disempurnakan ḥawl dalam soal zakat. Jika dikatakan bahawa 

nas-nas yang ada adalah tidak kuat maka ini adalah tertolak kerana banyaknya hadis-hadis yang 
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Walaupun menurut mazhab Shāfi‘ī tiada kewajipan khusus bagi zakat pendapatan, 

namun memandangkan ianya telah diwajibkan oleh badan-badan yang 

bertanggungjawab dalam kutipan zakat di negara ini maka isu zakat pendapatan ini 

sewajarnya juga dibincangkan, terutama dalam kerangka mazhab Shāfi‘ī sebagaimana 

tujuan penulisan ini.  

Bagi zakat pendapatan, terdapat beberapa situasi pembayaran iaitu:  

1. Zakat Dibayar Sebelum Sempurnanya Ḥawl Tetapi Telah Sempurna Niṣāb. 

Jika ia dibayar sebelum sempurnanya ḥawl maka ia dikira sebagai membayar zakat 

sebelum waktunya
88

. Walaupun dibenarkan membayar zakat sebelum dari 

                                                                                                                                          
menunjukkan ḥawl justeru menjadikan ia saling menguatkan dan seterusnya ia boleh dijadikan hujah. 

Bahkan bagi mereka yang menolak ḥawl dalam zakat pendapatan sekalipun, mereka tidak konsisten 

kerana mereka juga masih menerima ḥawl dalam zakat-zakat lain seperti zakat perniagaan, zakat emas 

perak dan sebagainya. Hatta jika diterima bahawa hadis tentang ḥawl tidak boleh dibuat hujah 

sekalipun, dan diterima qiyās kepada Mal mustafād, namun zakat harta mustafād juga mewajibkan 

sempurnanya niṣāb, dan niṣāb adalah perkara yang disepakati oleh semua para ulama. Apa yang 
diamalkan dalam kebanyakan situasi di Malaysia, jika berdasarkan niṣāb di samping zakat harta 

mustafād maka seseorang yang wajib dikenakan zakat maka paling minimum gajinya sebulan 

mestilah mencapai niṣāb (nilai 85 gram emas-RM12,600) barulah boleh dikenakan zakat. Itu pun 

belum dibuat tolakan perbelanjaan dan keperluan. Begitu juga hujah yang sama juga boleh diguna 

dalam menolak qiyās-qiyās lain iaitu ianya masih tidak memenuhi syarat cukupnya niṣāb, walaupun 

jika diterima bahawa ḥawl tidak perlu kerana hadisnya tidak kuat.  

    Lebih parah lagi, bagi zakat pendapatan di Malaysia ada jenis pengiraan yang langsung tidak 

membuat tolakan untuk dikecualikan dari zakat bahkan mereka mengambil kira kadar pendapatan 

kasar setahun dan terus mengira 2.5% dari jumlah tersebut sebagai bayaran zakat.  

Bagi pengiraan yang membenarkan tolakan terhadap perbelanjaan pula, ianya adalah sangat 

sedikit dan ini jauh dari realiti sebenar. Sebagai contoh bagi amalan Lembaga Zakat Selangor (LZS), 

bagi tolakan untuk perbelanjaan diri sendiri, hanya tolakan sebannyak RM10750 sahaja yang 
dibenarkan untuk setahun, dan ini sangat tidak berpadanan dengan perbelanjaan sebenar kerana 

sebagaimana yang dimaklumi, jika seseorang itu mempunyai kereta, rumah, bil-bil utiliti, 

perbelanjaan harian selama setahun maka jumlah ini sangat tidak boleh diterima. Jika dibahagikan 

RM10750 tersebut kepada setahun, maka sebulan dibenarkan tolakan hanya sebanyak RM895 sahaja. 

Sedangkan jika melihat kepada pengecualian yang diberikan oleh Syarak dalam soal zakat, terdapat 

harta-harta yang dikecualikan dari zakat kerana ia menjadi barang kegunaan, seperti barang kemas, 

harta mustaghallāt, binatang yang diguna untuk bertani,dan lain-lain, dan dari segi barang yang 

digunakan, maka gaji dan pendapatan juga adalah sama iaitu ia untuk digunakan, maka sewajarnya ia 

tidak dikenakan. Bagi pendapatan yang melebihi penggunaan bulanan sebagai contoh, jika ia melebihi 

niṣāb maka barulah ia layak dikenakan zakat.    
88 Ini berdasarkan hadis ʻAbbās yang menyegerakan zakatnya untuk dua tahun. Juga hadis yang 

menyebutkan bahawa ʻAbbās meminta untuk diawalkan zakatnya sebelum sempurnanya ḥawl lalu 

baginda SAW memberi kelonggaran kepadanya- Abū Dāud, Sunan Abi Dāud, Sulaymān bin Asyʻas, 

ed. Syuib al-Arnawut dan lain-lain (t.tp:  Dār al-Risālah al-ʻĀlamiyyah, 2009), Kitab al-Zakat, Bāb fī 

Taʻjīl al-Zakāt, 3:66, hadis no 1624, al-Tarmidhī, Abi ʻIsā Muḥamad bin ʻIsā bin Saurah, Sunan al-

Tirmidhī,  ed. Muḥamad Fuad ‘Abd al-Bāqī, (t.tp: Muṣṭafā al-Bābī al-Ḥalabī, 1967), Kitāb al-Zakāt, 

Bāb ma Jāʼa fī Taʻjīl al-Zakāt, 3: 54, hadis 678, Ibn Mājah, Sunan Ibn Mājah, kitab al-Zakāt, Bab 

Taʻjīl al-Zakāt Qabla Maḥalliha, 1:572, hadis 1795. Juga rujuk Ibn Ḥajar al-Asqalānī, Aḥmad bin Ali, 

Fatḥ al-Bārī ʻalā Sharḥ Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, ed ʻAbd al-Qādir Syaibah al-Ḥamd. (Riyāḍ: dicetak oleh 

biaya oleh Amir Ṣultan bin ʻAbd al-ʻAzīz, keluarga diraja Saudi, 2001), Bāb Man Aḥabba Taʻjīl al-

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



218 
 

waktunya namun ianya hanya dibenarkan jika telah sempurnanya niṣāb bagi 

harta
89

. 

Dalam konteks penduduk Malaysia, bagi mereka yang berpendapatan tinggi 

seperti seseorang yang mempunyai lebihan gaji dan pendapatan setiap bulan 

melebihi niṣāb maka tiada masalah baginya mengawalkan pembayaran zakat dan 

zakat tersebut dikira sebagai zakat yang diawalkan dan ia tertakluk kepada beberapa 

hukum berkaitannya
90

.  

 

2. Zakat Dibayar Sebelum Sempurna Niṣāb dan Ḥawl. 

Tidak wajib membayar zakat sebelum sempurnanya niṣāb dan ḥawl, bahkan ianya 

tidak boleh dikira sebagai zakat
91

. Ini kerana sebagaimana yang dimaklumi, dari 

segi niṣāb, kebanyakan rakyat Malaysia tidak sempurna niṣāb gaji dan pendapatan 

                                                                                                                                          
Ṣadaqah min Yaumiha,  3:351, hadis 1397, Muslim, Muslim bin Hajjāj, Ṣaḥiḥ Muslim, ed Naẓar bin 

Muḥammad al-Farayābī Abū Qutaibah, (t.tp: Dār al-Ṭībah, 2006). Bab fī Taqdīm al-Zakāt wa 

Manʻihā, 436, hadis 983. 

Al-Juwaynī berkata bahawa berdasarkan hadis yang menyebutkan ʻAbbās telah menyegerakan 
zakatnya maka dibenarkan disegerakan pembayaran zakat dan ini juga adalah pendapat Abū Ḥanifah. 

Bagi pendapat mazhab Malikī, tidak dibenarkan disegerakan zakat, namun dibenarkan disegerakan 

membayar kafarah sebelum berlakunya perlanggaran sumpah, al-Juwaynī, Nihāyat al-Maṭlab, 3:174, 

174 (1910). 
89

 Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Bugho, ʻAlī Sharbajī, al-Fiqh al-Manhajī, 1:315. 
90 Mazhab Shāfi‘ī menetapkan 3 syarat sesuatu bayaran awal itu boleh dikira sebagai zakat, dan jika 

syarat ini tidak sempurna maka bayaran yang dibuat tidak dikira sebagai zakat, dan harus bagi 
pembayar zakat yang diawalkan meminta semula wang yang telah mereka bayar jika ianya diberitahu 

kepada penerima zakat. Syarat tersebut ialah: 

 Pembayar kekal sebagai mereka yang layak membayar zakat sehingga akhir tahun. Jika pembayar 

meninggal, atau miskin sebelum berakhir tahun, maka wang yang didahulukan tidak dikira sebagai 

zakat. 

 Harta kekal melebihi niṣāb. Jika harta jatuh di bawah paras niṣāb maka ia tidak boleh dianggap 

sebagai zakat yang diawalkan. 

 Penerima zakat kekal sebagai penerima. Jika sebelum sempurna ḥawl penerima sudah tidak layak 

menerima zakat, atau penerima meninggal maka wang yang telah dibayar mesti dibayar semula. 

Ibid. 
91  Namun inilah yang diamalkan di kebanyakan pusat kutipan zakat di Malaysia. Lihat Lembaga Zakat 

Selangor (LZS), “Zakat Pendapatan”, dicapai pada 14 Julai 2016, 

http://www.zakatselangor.com.my/calkulator-zakat/zakat-pendapatan/, Pusat Pungutan Zakat (PPZ) 

“Zakat Pendapatan”, dicapai pada 14 Julai 2014, https://www.zakat.com.my/info-zakat/jenis-

zakat/zakat-pendapatan, Pusat Kutipan Zakat Pahang, “Zakat Pendapatan", dicapai pada 14 Julai 

2014, http://zakatpahang.my/v3/index.php/2014-09-04-08-53-30/zakat-pendapatan, Baitul Mal, 

“Zakat Pendapatan”, dicapai pada 14 Julai 2014, 

http://www.terengganu.gov.my/maxc2020/baitulmgmt/gen.zakat Pendapatan php, Majlis Agama 

Islam dan Adat Istiadat Melayu Kelantan, “Zakat Pendapatan”, dicapai pada 14 Julai 2014, 

http://www.e-maik.my/v2/index.php/kalkulator-zakat-pendapatan.html.  
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mereka kerana wang gaji dan pendapatan bulanan mereka akan digunakan untuk 

perbelanjaan, dan agak sukar bagi mereka mencapai niṣāb dari gaji dan pendapatan 

bulanan mereka, kecuali mereka yang berpendapatan tinggi atau yang kurang 

berbelanja. Bagi mereka yang berpandangan bahawa zakat pendapatan adalah zakat 

Māl al-Mustafād yang tidak tertakluk kepada pensyaratan ḥawl, pendapat mereka 

tidak konsisten kerana walaupun mereka sendiri telah menolak wujudnya 

pensyaratan ḥawl bagi harta al-Mustafād namun mereka masih juga mengambil kira 

pendapatan tahunan dalam menentukan niṣāb (kadar minimum dikenakan zakat).  

  Begitu juga hujah yang sama boleh digunakan jika adanya pendapat yang 

mengatakan bahawa zakat pendapatan boleh diqiyāskan kepada zakat tanaman 

kerana zakat tanaman juga tiadanya pensyaratan ḥawl sedangkan mereka juga 

mensyaratkan pendapatan setahun (ḥawl) pada zakat pendapatan.  

Isu tidak sempurna ḥawl ini lebih ketara bagi mereka yang berjawatan 

kontrak, meninggal dunia di pertengahan tahun, berhenti kerja atau diberhentikan, 

bertukar tempat kerja, gaji yang bertambah atau berkurang, perbelanjaan yang naik 

secara mendadak disebabkan masalah ekonomi, kenaikan harga barangan, 

perbelanjaan, simpanan dan lain-lain yang mana perbelanjaan-perbelanjaan ini 

menjadikan mereka tidak memenuhi niṣāb dan ḥawl yang merupakan syarat penting 

bagi zakat. 

Selain itu juga, bagi golongan berpendapatan tinggi sekalipun, walaupun 

pendapatan bulanan mereka mungkin sudah mencapai ḥawl namun pendapatan ini 

juga tertakluk kepada perbelanjaan. Ada golongan yang mana pendapatannya tinggi, 

namun perbelanjaannya juga tinggi. Ada pula golongan yang mana pendapatannya 

tinggi tetapi perbelanjaannya kecil. Justeru pendapatan besar juga tidak semestinya 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



220 
 

boleh dikenakan zakat, bahkan perlu juga melihat kepada perbelanjaan terlebih 

dahulu.  

Berdasarkan perkara yang telah dibincangkan sebelum ini, begitu juga 

perbincangan tentang zakat gaji/simpanan, pendapat yang kuat berdasarkan kaedah 

yang sedang dibincangkan ini ialah walaupun pendapatan dan gaji boleh dikenakan 

zakat dengan ia dikira sebagai zakat yang diawalkan pembayarannya, namun ia 

perlu mengambil kira juga perbelanjaan yang sebenar, ataupun yang berpatutan.  

Sesuatu yang menyedihkan bahawa perbelanjaan dan tolakan yang 

dibenarkan adalah jauh dari menggambarkan perbelanjaan sebenar yang ditanggung 

oleh kebanyakan golongan pembayar zakat pada hari ini. Jelas bahawa zakat 

pendapatan sebagaimana yang diamalkan sekarang adalah amalan yang 

bertentangan dengan apa yang terpakai dalam mazhab al-Shāfiʻī yang menekankan 

tentang sempurnanya keperluan pembayar zakat sendiri sebelum zakat wajib 

dibayar. 

 

5.4.4.4 Furūʻ Semasa 4 : Zakat Terhadap Simpanan/Tabungan Sesudah 

Membayar Zakat Pendapatan. 

Isu ini mungkin boleh dikategorikan sebagai tafrīʻāt (pemecahan sub-furūʻ dari 

furūʻ dalam isu pembayaran zakat pendapatan). Gambaran isu ini ialah 

seseorang yang telah membayar zakat pendapatan sebagaimana yang telah 

dibincangkan sebelum ini, kemudian dia menyimpan dari lebihan pendapatan 

tahunannya sesudah membayar zakat bagi tahun tersebut, adakah akan 

dikenakan juga zakat ke atas simpanan dari pendapatan tahun tersebut atau tidak 

perlu kerana ia telah membayar zakat bagi harta/hasil pendapatan yang sama? 
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Penulis berpandangan bahawa tidak dikenakan zakat ke atas harta ini kerana zakat tidak 

akan dikenakan ke atas harta yang sama sebanyak dua kali
92

. Ini juga bersesuaian 

dengan kaedah zakat yang sedang dibincangkan iaitu zakat adalah hak harta yang mesti 

ditunaikan, dan sesudah ia ditunaikan maka sudah tiada lagi kewajipan berkenaan zakat 

tersebut. Jika zakat masih dikenakan juga pada harta yang sama maka ia akan membawa 

kepada kesusahan dan ini bertentangan dengan kaedah zakat dalam mazhab Shāfi‘ī.  

Isu ini juga terpakai jika bank telah membayarkan zakat bagi bahagian 

penyimpan (depositor fund), maka jika pemilik akaun terutamanya akaun yang dimiliki 

oleh sesebuah syarikat ingin membuat pengiraan zakat syarikat maka simpanannya di 

bank mesti dikeluarkan dari harta-harta yang tertakluk zakat kerana zakatnya telah 

dibayarkan oleh pihak bank
93

.  

 

5.4.4.5 Furūʻ Semasa 5: Niat Ketika Menunaikan Zakat Potongan Gaji. 

Termasuk juga tafrīʻāt bagi zakat pendapatan ialah niat semasa pembayaran 

zakat. Bagi mereka yang membayar terus ke kaunter maka tiada masalah kerana 

mereka akan berniat ketika membayar zakat. Namun bagi mereka yang 

membayar zakat melalui potongan gaji ada dua situasi yang berkaitan niat iaitu: 

                                                
92   Ini juga berdasarkan hadis : “Tidak dikenakan zakat terhadap harta yang sama sebanyak dua kali” 

dan hadis-hadis yang mempunyai maksud yang sama, al-Hindī, Kanz al-ʻUmmāl 6:466, hadis no : 

16575, Abi Bakar ʻAbd Allāh bin Ibrāhīm Ibn Abī Syaibah, Muṣannaf Ibn Abī Syaibah, ed. Hamad 

bin ʻAbd Allāh Juma‘at, Muḥammad bin Ibrahīm al-Lihidan (Riyāḍ: Maktabah Rusyd Nāsyirūn, 

2004), 4: 354, 131, hadis no :10826, 108227, 108228). 
Dalam soal zakat tidak dikenakan ke atas harta yang sama sebanyak dua kali ini, terdapat 

perbincangan ulama mazhab Shāfi‘ī tentang beberapa situasi yang mana harta yang sama dikenakan 

zakat, namun di atas zakat yang berbeza. Antaranya ialah apa yang disebutkan imam al-Shāfi‘ī 

berkenaan hamba yang diniagakan maka dikenakan dua zakat iaitu zakat fitrah dan zakat perniagaan 

(ke atas nilainya), dan ini berbeza dengan pendapat Abū Ḥanifah yang mengatakan bahawa hanya satu 

zakat sahaja dikenakan iaitu zakat fitrah- al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 3:358, al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 

2:550, Ibn al-Rifʻah, Kifāyah al-Nabīh, 5:204, Al-Sharbīnī, Mughni al-Muḥtāj, 2:118.  
93

  Seperti unit amanah, saham, akaun pelaburan dan lain-lain yang menggunakan duit gaji dan 

pendapatan yang telah dizakatkan.   
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a)  Berniat di setiap awal tahun bahawa potongan gaji tersebut adalah sebagai 

sebagai bayaran zakat. Bagi senario ini maka tiada masalah, kerana dari segi 

niat, pembayar telah berniat ketika membuat bayaran. 

b)  Tidak berniat, hanya sekadar membuat potongan zakat untuk pertama kali 

sahaja, kemudian setiap tahun pihak majikan akan membuat potongan 

secara automatik. Bagi senario ini, isu yang timbul ialah tiadanya niat ketika 

mana pembayaran dibuat, dan tanpa niat, kebanyakan ulama berpandangan 

bahawa tidak sah sesuatu ibadah termasuklah zakat kecuali dengan adanya 

niat
94

, dan ini juga adalah berdasarkan ḍawābiṭ fiqh mazhab Shāfi‘ī 

sebagaimana yang sedang dibincangkan ketika ini iaitu zakat adalah ibadah, 

dan ibadah memerlukan niat, justeru zakat tanpa niat adalah tidak sah dan 

tidak dikira sebagai zakat.   

c)  Bagi niat membayar zakat untuk membuat tolakan cukai, niat menjadi 

penentu sama ada sesuatu urusan atau akad itu menjadi ibadah dan 

sebaliknya. Bagi kewajipan zakat, jika seseorang itu membayar zakat 

semata-mata dengan niat untuk membuat tolakan cukai maka kesahihan 

zakatnya boleh dipertikaikan, ini kerana niat pembayaran zakat adalah 

kerana Allah Taʻālā dan bukan kerana cukai. Namun jika niat zakat tidak 

disekutukan dengan tolakan cukai namun pada ketika pembayaran cukai ia 

mengambil peluang membuat tolakan dari bayaran zakat yang telah 

                                                
94  Terdapat pandangan dari al-Azraʻī yang menyatakan bahawa niat bukan merupakan satu kemestian 

dalam soal zakat. Ini kerana menurutnya zakat adalah menjadi hutang apabila telah sempurna niṣāb 

dan ḥawl, dan sesuatu yang menjadi hutang tidak memerlukan niat bagi pembayarannya. Begitu juga 

menurut beliau lagi, terdapat beberapa situasi yang mana zakat dikeluarkan walaupun pemiliknya 
tidak berniat untuk membayar zakat seperti harta anak yatim yang dikeluarkan oleh penjaganya, juga 

kerajaan merampas harta zakat bagi mereka yang enggan mengeluarkannya dan ini menunjukkan 

bahawa zakat tidak memerlukan niat. Al-Māwardī telah menyebutkan hujah-hujah bagi menolak 

pandangan al-Azraʻī ini - al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 4:148.  

Dan mungkin sebagai hujah tambahan bagi menolak pendapat al-Azraʻī ini, bagi penulis apa 

yang disebutkan oleh al-Azraʻī adalah bagi situasi terpencil, adapun bagi situasi biasa maka ia 

diwajibkan niat. Sama seperti beberapa isu niat bagi mereka yang bukan ahlinya, seperti niat mandi 

isteri ahli kitab untuk menghalalkan dirinya bagi suaminya, kanak-kanak yang mengerjakan ibadah 

haji dan isu-isu terpencil ini tidak boleh dijadikan alasan untuk menolak kaedah qiyās yang umum.  
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dibuatnya maka ia tidak dikira sebagai mengambil semula zakat. Selain itu 

juga, dari segi pengembalian semula cukai, tidak timbul isu Syariah bahawa 

pembayar mengambil semula wang zakat yang dibayar olehnya kerana 

pemulangan dan pengecualian cukai bukan diberi oleh orang yang sama 

(lembaga pengutip zakat) bahkan oleh pihak yang berbeza (kerajaan 

persekutuan). 

d)  Terdapat pula sebahagian pembayar zakat yang membayar zakat melebihi 

apa yang sepatutnya ia bayar berdasarkan ketetapan kaedah pengiraan zakat 

seperti yang digariskan oleh pusat pemungut zakat. Ini dilakukan dengan 

bertujuan untuk mendapatkan tolakan yang lebih dari Lembaga Hasil Dalam 

Negeri (LHDN)
95

. Ini bagi penulis adalah tidak sewajarnya dilakukan 

kerana ia sudah dikira sebagai menipu dan jumlah yang dibayar tidak boleh 

dikira sebagai zakat. 

 

5.4.4.6 Furūʻ Semasa 6: Memindahkan Harta Zakat Ke Tempat Lain. 

Sebagaimana yang telah dibincangkan sebelum ini, al-Amr (perintah) menuntut 

supaya zakat dibayar kepada penduduk tempatan, sebagaimana yang disebutkan 

dalam hadis : “diambil dari orang kaya kamu dan diberikan kepada orang 

miskin kamu”
96

. Dan sebagaimana yang dimaklumi al-Amr bermaksud wajib
97

, 

dan berdasarkan kaedah yang sedang dibincangkan ini maka zakat mesti dibayar 

kepada penduduk di mana harta zakat berada dan inilah yang dipegang oleh 

                                                
95 Lembaga Hasil Dalam Negeri, “Soalan Lazim”, dicapai pada 13 November 2016, 

http://www.hasil.gov.my/bt_goindex.php?bt_kump=3&bt_skum=1&bt_posi=1&bt_unit=3&bt_sequ= 
96  Al-Bukhārī, Ṣaḥiḥ Bukhārī, Kitab al-Zakāt, Akhaz al-Ṣadaqah min al-Aghiniyāʼ wa Turaddu fī al-

Fuqarāʼ Haithu Kānu, 2: 104, hadis no 1395, Muslim, Ṣaḥiḥ Muslim, Bab al-Dua ilā al-Shahādatain 

wa Syarā‘i al-Islām, 1: 50, hadis no 19.  
97  Ini juga  adalah pendapat yang dinisbahkan kepada al-Shāfi‘ī, rujuk - Ibn Ḥajīb, Raf ̒ul al-Ḥājib, 2:499, 

Ibn al-Samʻānī, Qawāṭiʻ al-Adillah, 2: 92, al-Shīrāzī, Sharḥ al-Lumaʻ, 193, al-Shīrāzī, al-Tabṣirah, 

26,  al-Bazdawī, al-Kāfī Sharḥ al-Bazdawī, 1: 333, Ibn al-Nujaim, Fatḥ al-Ghaffār, 38.    
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mazhab Shāfi‘ī sebagai uṣūl bagi kaedah istinbāṭ hukum di sisi mereka dalam 

soal zakat, juga ianya terpakai di sisi mazhab-mazhab lain
98

.  

Kaitan furūʻ ini dengan kaedah zakat dalam mazhab Shāfi‘ī ialah, zakat 

adalah hak harta, di samping perlunya diselesaikan dahulu segala keperluan 

asasi sebelum zakat dibayar, juga tiadanya kesukaran dalam menunaikannya. 

Memindahkan zakat ke tempat lain adalah termasuk dalam kesukaran dalam 

penunaiannya justeru ianya bertentangan dengan kaedah ini. Apatah lagi wujud 

pula naṣ-naṣ
99

 yang jelas menunjukkan bahawa zakat itu perlu diagihkan kepada 

penduduk fakir di mana zakat dikutip. Bahkan menurut pendapat yang Aṣah 

dalam mazhab Shāfi‘ī, tidak sah zakat jika ia dibayar di luar dari tempat harta. 

Majoriti ulama juga melarang zakat dibawa keluar kecuali ada keperluan yang 

mendesak
100

.  

Penulis berpandangan perkara ini tidak sewajarnya berlaku kerana tujuan 

zakat adalah untuk membantu, dan Islam menggalakkan bantuan diberikan 

kepada mereka yang lebih dekat dahulu termasuklah saudara mara sendiri, jiran 

tetangga atau mereka yang tinggal di tempat dan negeri yang sama.  

                                                
98  Menurut pendapat yang Aṣah dalam mazhab Shāfi‘ī, tidak sah zakat dibayar di tempat lain selain dari 

tempat harta dikutip, dan ini juga pendapat mazhab Mālik dan Thaurī. Pengarang menukilkan 

pendapat mazhab Ḥanafī yang mengharuskan memindahkan zakat ke tempat lain jika adanya hajat 

yang lebih mendesak di tempat tersebut dan ini juga adalah salah satu pendapat mazhab Shāfi‘ī- al-

Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 4:78. 
99  Antara hujah utama larangan dipindahkan zakat harta ke tempat lain ialah hadis nabi SAW ketika 

mana beliau melantik Mu‘ādh bin Jabal sebagai kadi di Yaman. Kata baginda SAW: “engkau akan 

berhadapan dengan penganut-penganut ahli Kitab, oleh itu, perkara pertama yang harus kamu 

lakukan ialah menyeru mereka agar beriman (menyakini) bahawa tiada tuhan yang wajib disembah 

selain Allah dan Muḥammad adalah RasulNya. Sekiranya mereka menerima (taat)akan seruan kamu 
itu, maka ajarkanlah mereka bahawa Allah telah mewajibkan solat lima waktu sehari semalam dan 

apabila telah mengerjakannya (solat) maka khabarkanlah kepada mereka bahawa Allah telah 

mewajibkan ke atas mereka berzakat, (yang mana zakat ini) dikenakan kepada orang-orang kaya dan 

(hasil zakat itu) diberi (diagihkan) kepada orang-orang miskin di kalangan mereka ” - Al-Bukhārī, 

Ṣaḥiḥ Bukhārī, Kitāb al-Zakāt, Bab Akhdhu al-Ṣadaqah min al-Aghniyāʼ wa Turaddu li al-Fuqarāʼ, 2: 

104, hadis no 1395, Abī Abd Allāh Muḥammad bin Yazid al-Qazwinī, Ibn Mājah, Sunan Ibn Mājah, 

Kitāb al-Zakāt, Bab Farḍ al-Zakāt, (t.tp, Dār al-Ihyāʼ al-Kutub al-ʻArabiyyah, t.t), 1: 568, hadis no 

1783. 
100 Al-Qaraḍāwī, Fiqh al-Zakāt, 2:301.  
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Lebih parah lagi terdapat pula sebahagian lembaga kutipan zakat negeri yang mengutip 

di luar negeri mereka
101

 semata-mata untuk menambahkan hasil kutipan dan mereka 

memberi komisen kepada agen-agen kutipan zakat yang dilantik oleh mereka. Mereka 

juga memberi insentif kepada pembayar zakat sendiri. Ini jelas bertentangan dengan 

kaedah yang dipakai oleh bukan sahaja mazhab Shāfi‘ī tetapi juga mazhab-mazhab lain 

dalam Islam yang mengharamkan pemindahan harta zakat tanpa ada alasan yang kukuh, 

apatah lagi ianya juga jelas bertentangan dengan naṣ-naṣ yang menuntut supaya dibantu 

mereka yang dekat terlebih dahulu
102

.    

 

5.4.4.7 Furūʻ Semasa 7: Konsep Khulṭah Dalam Kutipan Zakat Semasa.  

Salah satu contoh furūʻ aplikasi kaedah berkenaan zakat ini ialah zakat khulṭah 

iaitu zakat ke atas harta-harta yang bercampur di antara beberapa pemilik yang 

telah mencapai niṣāb dan ḥawl. Berdasarkan kaedah yang sedang dibincangkan 

ini iaitu zakat lebih melihat kepada kecukupan harta berbanding hak individu 

maka zakat diwajibkan ke atas harta khulṭah sekalipun dari segi nisab individu, 

mungkin niṣābnya masih belum sempurna.  

      Memandangkan isu ini adalah isu yang agak mendesak kerana besarnya 

jumlah dana yang disimpan bersama yang dikira memenuhi definisi khulṭah 

seperti mana yang telah dibincangkan oleh para ulama, begitu juga melihat 

kepada potensinya dalam mengembangkan kutipan zakat, di samping kurangnya 

perhatian diberikan oleh para pengkaji berkaitan tajuk khulṭah ini maka penulis 

                                                
101 Ini amalkan oleh lembaga kutipan zakat Perlis melalui agen-agen yang dilantik oleh mereka, dan agen-

agen ini akan diberikan upah dan komisen berdasarkan jumlah yang berjaya dikutip oleh mereka. 
102 Antara dalil yang dipegang oleh mazhab Shāfi‘ī ialah hadis Bukhārī, Bab Zakāt ʻalā al-Zauj wa al-

Aytām fī al-Hijr, 357, hadis no 1466. Juga hadis“Sesungguhnya sedekah kepada orang miskin 

pahalanya satu sedekah, sedangkan sedekah kepada kerabat pahalanya dua; pahala sedekah dan 

pahala menjalin hubungan kekeluargaan”, Abī ‘Abd al-Raḥmān Aḥmad bin Syuʻib Al-Nasāi ī̓, Sunan 

al-Nasāʻī, Bab al-Ṣadaqah ʻalā al-ʻAqārib, (Bayrūt: Muʼasssasah al-Risālah, 2001) 3:73, hadis no. 

2374, Abi ʻIsā Muhamad bin ʻIsā bin Saurah Al-Tirmidhī, Sunan al-Tarmidhī, Bab Mā Jāʼa fi al-

Ṣadaqah ʻalā Zi al-ʻAqārib, ed. Muhamad Fuʻad ʻAbd al-Bāqi, (t.tp: Muṣṭafā al-Bābī al-Ḥalabī, 1967), 

3:37-38, hadis no. 658, Ibn Mājah, Bab Faḍl al-Ṣadaqah, 1: 591, hadis no 1844. 
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ingin juga mengupas secara lebih mendalam berkaitan khulṭah dalam zakat, 

merangkumi konsep, aplikasi, kekangan dan potensinya dalam mengembangkan 

hasil kutipan zakat semasa, dan ia juga boleh dikira sebahagian dari proses 

mentakhrījkan furūʻ-furūʻ yang boleh dihubungkan dengan konsep khulṭah ini 

sekalipun tidak dinafikan bahawa fokus utama penulisan ini bukanlah untuk 

mengupas sesuatu isu Syariah secara panjang lebar. 

 

1)   Definisi Khulṭah. 

Dari segi bahasa, khulṭah bermaksud percampuran antara sesuatu dengan yang lain. 

Khalīṭ ialah yang berjiran, khilṭah bermaksud pergaulan dan percampuran, dan 

khulṭah bermaksud Shirkah iaitu perkongsian, dan perkataan banyak/jamak kepada 

khulṭah adalah khulaṭā 
103

. Firman Allah Taʻālā yang berbunyi: 

 ......بَ ع ض   عَلَى ليََ ب غِي بَ ع ض ه م   الخ  لَطاَء مجِن   كَثِيراً وإِنَّ 

 “…dan sesungguhnya kebanyakan dari orang-orang yang bergaul dan 

berhubungan (dalam berbagai-bagai lapangan hidup), setengahnya 

berlaku zalim kepada setengahnya yang lain….”  

          

 Al-Ṡād 38: 24     

Juga firmanNya: 

ألَ ونَكَ  ر   لهَّ م   إِص لَاح   ق ل   ال يَ تَامَى عَنِ  وَيَس  اَلِط وه م   وَإِن   خَي   وَان ك م  في الدين.. تخ            فإَِخ 

                     

      “….dan mereka bertanya lagi kepadamu (wahai Muḥammad), 

mengenai (masalah) anak-anak yatim. Katakanlah: "Memperbaiki 

keadaan anak-anak yatim itu amatlah baiknya", dan jika kamu 

bercampur gaul dengan mereka (maka tidak ada salahnya) kerana 

mereka itu ialah saudara-saudara kamu (yang seagama)..”  

       

 Al-Baqārah 2:220 

                                                
103

  Aḥmad bin Fāris, Muʻjam Maqāyis al-Lughah, 2: 209, Ibn Manẓūr, Lisān al-ʻArab, 7: 291, al-Rāzī, 

Mukhtār al-Ṣihhah, 1: 77. 
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Berdasarkan apa yang disebutkan di atas, khulṭah dari segi bahasa bermaksud 

percampuran antara dua unsur sehingga menjadi satu, dan dalam kebanyakan situasi 

percampuran tersebut memberi kesan kepada hukum asal dan mengubahnya kepada 

hukum yang berbeza, seperti apa yang dapat dilihat dalam bab keharusan memegang 

mashaf al-Qurʼān jika ia bercampur dengan tafsir,
104

 keharusan terlibat dalam pelaburan 

yang bercampur antara aktiviti yang halal dan haram (mixed activities), zakat khulṭah ke 

atas binatang ternakan, barang perniagaan, emas/perak dan sebagainya.
105

 Dari segi 

istilah pula, khulṭah dalam bab zakat didefinisikan dengan maksud:  

 مالان زكويان لشخصي، خلطا ببعضهما، بقصد الشركة أو نحوها.
“dua harta yang tertakluk kepada hukum zakat yang dimiliki oleh dua 

orang (atau lebih) yang dihimpun keduanya, dengan tujuan untuk 

perkongsian atau seumpamanya
106

”.  

 

Apa yang dapat difahami dari definisi khulṭah ini ialah, harta yang terhimpun yang 

dimiliki oleh beberapa orang akan dikira sebagai harta khulṭah dan dikenakan zakat 

secara kolektif sebagaimana halnya zakat dikenakan ke atas harta yang dimiliki oleh 

seseorang individu yang telah mencapai niṣāb dan ḥawl
107

. 

 

 

 

 

                                                
104  Saʻīd al-Bakrī bin Muḥammad Syaṭa al-Dumyaṭī, Ḥāsyiyah Iʻānah al-Ṭālibīn, (Bayrūt; Dār al-Fikir, 

tanpa cetakan, t.t), 1:67, al-Nawawī, Yaḥya bin Sharaf, Rauḍah al-Ṭālibīn wa ʻUmdat al-Muftīn, 

(Bayrūt: Maktab al-Islamī, cetakan ketiga, 1991), 1: 15. 
105  Al-Shāfi‘ī, al-Umm, 3:33. Imam al-Ghazzālī ada berkata:  
    “Pertama; dalam soal khulṭah dan syarat-syaratnya, dan hukum khulṭah adalah dua harta yang 

menempati tempat satu harta, kalau bercampurlah 40 ekor dengan 40 ekor milik orang lain, maka 

bagi kesemuanya (80 ekor) dikenakan seekor sahaja, dan kalau bercampur 20 ekor dengan 20 ekor 

milik orang lain maka bagi setiap orang dikenakan setengah ekor -Al-Ghazzālī, al-Wajīz fī al-Fiqh 

al-Shāfi‘ī, ed. ‘Alī Muʻawwad, ‘Ādil ʻAbd al-Mawjūd, (Bayrūt: Dār al-Arqām bin Abi al-Arqām, 

cetakan pertama, 1997), 2: 217.  
106 Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Bugho, ʻAlī Sharbajī, al-Fiqh al-Manhajī, 1:308. 
107

  Al-Shirāzī, Abū Ishāq Ibrāhīm bin ‘Alī, al-Muhaddhab, ed. Dr Muḥammad Zuhailī, (Damsyīq: Dār al-

Qalam, cetakan pertama, 1996), 1: 493.  
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2)  Hadis Berkaitan Khulṭah Dalam Bab Zakat. 

Terdapat beberapa hadis
108

 Nabi SAW yang membicarakan tentang khulṭah dalam 

bab zakat, namun hadis sahih yang masyhur dengan bab khulṭah ini ialah hadis 

riwayat Anas bin Mālik RA dari Abū Bakar al-Siddīq RA bahawa Rasulullah SAW 

telah bersabda: 

فإنهما  وما كان من خليطي، لا يجمع بي مفترق ولا يفرق بي متمع خشية الصدقة
 .يتراجعان بينهما بالسوية

“Tidak dihimpunkan (harta zakat) yang terpisah dan tidak dipisahkan 

(harta zakat) yang terhimpun untuk mengelakkan dari zakat, dan dua orang 

yang bercampur (harta zakatnya) hendaklah dikeluarkan zakat daripada 

keduanya secara pro-rata
109

”. 

 

                                                
108  Selain dari hadis yang disebutkan, terdapat juga hadis-hadis lain seperti: 

a. Dari Saʻd bin Abī Waqāṣ pula beliau mendengar Rasulullah SAW bersabda ;  

 .والفحل والراعي الخوض على اجتمع ما والخليطان مفرق، بي يجمع ولا متمع، بي يفرق لا
“Tidak dipisahkan di antara yang berhimpun dan tidak dihimpunkan di antara yang berpisah, dan 

percampuran di antara dua (khulṭah) itu adalah yang berhimpun tempat minum (kolam) 

penggembala dan kuda - Dār al-Qutnī, ‘Alī bin ‘Umar, Sunan Dār al-Qutnī, ed. ʻAdil ʻAbd al-

Mawjūd, ‘Alī Muḥammad Muʻawwaḍ, (Bayrūt: Dār al-Maʻrifah, cetakan pertama, 2001), Bāb 
Tafsīr al-Khalīṭain, Wa Mā Jāʼ fī Zakāt ʻalā al-Khalīṭain, 2 :271-272, hadis 1920, Bayhaqī, 

Sunan Kubrā, Kitab al-Zakat, Bāb Ṣadaqah al-Khulaṭāʼ, 4: 178, hadis no 7333, 7334.  

Hadis ini sekalipun dikategorikan sebagai hadis Ḍaif namun maknanya adalah benar iaitu 

maksudnya diakui berdasarkan Ijmāʻ dalam soal ini. Bahkan maksud hadis bukanlah dari segi 

lafaz itu bahkan dari segi ʻillah dari khulṭah itu iaitu untuk mengurangkan kos dan ianya juga 

wujud pada hadis yang disebutkan –rujuk al-Ramlī, Muḥammad bin Abī al-ʻAbbās, Nihāyah al-

Muḥtāj ilā Sharḥ Minhāj; berserta Ḥāsyiyyah ʻAlī bin ʻAlī al-Shabralamsī, Ḥāsyiyah Muḥammad 

bin Aḥmad al-Maghzī al-Rāshidī (Bayrūt:Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 2003), 3:61, Ibn Ḥajar al-

ʻAsqalānī, Shihāb al-Dīn Aḥmad bin ‘Alī, al-Talkhīs al-Khabīr fī Takhrīj Ahādith al-Rāfiʻī al-

Kabīr, ed. Ḥassan bin ʻAbbās, (t.tp: Mu᾿assasah Qurtubah, 1995), 2: 306. 

b. Hadis dari Suʻad bin Ghuflah beliau berkata:  

دِي إِنَّ  " : يَ ق ول   وَه وَ  فَسَمِع ت ه   ، ه  أَسْ َع   إِلَي هِ  فَجَلَس ت   ، فأَتََ ي  ت ه   ، وَسَلَّمَ  عَلَي هِ  اللَّ   صَلَّى النَّبيجِ  م صَدجِق   أَتََناَ :  راَضِعِ  مِن   آخ ذَ  لا أنَ   عَه 
َ  نََ مَعَ  وَلا ، لَبَ   َ  ن  فَرجقَِ  وَلا ، م ف تَرِق   بَ ي  تَمِعِ  بَ ي  هَا : فَ قَالَ  ، كَو مَاءَ   بنَِاقَة   رَج ل   وَأَتََه   : قاَلَ  ، " ال م ج    فأََبَى  ، خ ذ 

Diceritakan kepada ku oleh mereka yang berjalan bersama pengutip zakat yang dilantik oleh 

Nabi SAW,- di zaman baginda SAW – bahawa mereka berkata: jangan diambil zakat binatang 

yang sedang menyusu, dan jangan menghimpunkan apa yang terpisah, dan jangan memisahkan 

apa yang telah berhimpun, kemudian beliau berkata: dan dia didatangi oleh seorang lelaki 

dengan unta yang besar, lalu tuannya berkata, ambillah unta ini, namun ia enggan 

mengambilnya- Abū Bakar, ʻAbd Allāh bin Muḥammad bin Abī Syaibah, Musnad Ibn Abī 
Syaibah, ed. ʻĀdil bin Yūsuf al-Ghazadī, Aḥmad Farīd al-Māzidī, (Riyāḍ: Dār al-Waṭan, tanpa 

cetakan, t.t), 2:41, no hadis: 549. Hadis ini dikategorikan sebagai hadis hasan. 
109  Mālik bin Anas, Muwaṭṭaʼ, Bab Zakāt al-Khulṭah, 1:264, Ibn Ḥajar Al-Asqalānī, Fatḥ al-Bārī, Kitāb 

al-Zakāt, Bāb Lā Yujmaʻ Bayna Mutafarriq wa la Yufarraq Bayna Mujtamiʻin,3: 368, hadis no 1419, 

1420. Juga rujuk al-Nasā᾿ie, Aḥmad bin al-Syu‘ib, Sunan al-Nasā᾿ī, ed.ʻAbd Allāh bin ʻAbd al-

Muḥsīn, Kitab al-Zakāt, Bab Zakāt al-Ibil, (Kāherah: Mu᾿assasah al-Risālah, 2001) 3:19, 20, hadis 

2249, 2250, al-Bayhaqī, Aḥmad bin Ḥusain, ed. Muḥammad ʻAbd al-Qadīr ʻAtā, Sunan al-Kubrā 

(Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 2003), Kitāb al-Zakāt, Bab Zakāt Khulaṭā᾿, 4:176-177, hadis 

7329, 7330, 7331, 7332.  
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Imam Mālik menyebutkan bahawa maksud hadis ini ialah tiga orang yang mana setiap 

mereka memiliki 40 ekor kambing maka diwajibkan ke atas mereka zakat, namun 

mereka menghimpunkannya dengan tujuan untuk mengelakkan zakat (disebabkan 

himpunan tersebut) maka tidak wajib zakat ke atas mereka semua kecuali hanya seekor 

sahaja, atau dua orang yang memiliki 202 ekor kambing, walaupun dari segi asalnya 

wajib ke atas mereka mengeluarkan 3 ekor kambing zakat namun mereka memisahkan 

kambing-kambing tersebut sehingga tidak dikenakan ke atas mereka melainkan seekor 

sahaja (bagi setiap seorang) 
110

.  

 

3)   Pendapat Ulama Tentang Khulṭah Dalam Bab Zakat. 

Ulama telah berselisih pendapat tentang kesan khulṭah dalam pengiraan zakat 

kepada dua pendapat iaitu pendapat majoriti ulama dan pendapat mazhab Ḥanafī111
.  

     i) Majoriti Ulama (Shāfi‘īyah, Mālikiyyah dan Ḥanābilah):  

Khulṭah memberi kesan kepada pengiraan zakat dan ini adalah pendapat jumhur 

ulama, namun mereka berbeza pendapat dari segi jenis-jenis khulṭah, juga apakah 

jenis-jenis harta yang termasuk dalam skop khulṭah
112

.  

                                                
110 Abū al-Walīd Sulaymān bin Khalaf al-Bājī, al-Muntaqā Sharḥ al-Muwaṭṭaʼ, (Miṣr: Maṭbaʻah al-

Saʻādah, cetakan pertama, 1332 Hijrah). 
111  Ibn al-Rushd, Aḥmad bin Rusyd, Bidāyah al-Mujtahid, 2: 622, 623, al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 

4:94, Ibn Qudāmah, ʻAbd Allāh bin Aḥmad, al-Mughnī wa Yalīhi al-Sharḥ al-Kabīr (Bayrūt: Dār al-

Kitab al-Arabī, t.t), 2: 530, Dr Yūsuf al-Qaraḍāwī, Fiqh al-Zakāt, 1: 255. 
112 Bagi jenis-jenis harta yang termasuk dalam skop pengiraan zakat berdasarkan khulṭah, jumhur ulama 

(mazhab al-Shāfiʻī, Mālikī dan Ḥanbalī yang menerima konsep khulṭah) berpendapat ianya hanya 

terpakai kepada binatang ternakan sahaja. Adapun selain dari binatang ternakan seperti tanaman, 

barang perniagaan, buah-buahan dan emas perak, kebanyakan mereka berpandangan bahawa khulṭah 
tidak terpakai kepada aset-aset jenis ini. Namun pendapat yang kuat (Aẓhār) dalam mazhab Shāfi‘ī 

mengatakan bahawa khulṭah juga terpakai bagi aset-aset di atas berdasarkan qiyās kepada khulṭah ke 

atas binatang. Lihat Sharbīnī, Mughni al-Muḥtāj, 2:79, 82 al-Ramlī, Nihāyah al-Muḥtāj, 3: 62, 3: 147-

148, al-Nawawī, al-Rauḍah al-Ṭālibīn, 2: 172-173. al-Nawawī, al-Majmūʻ, 5:429. Ini juga adalah 

salah satu pendapat mazhab al-Ḥanbalī dan mazhab Malikī, - Ibn Qudāmah, al-Mughnī, 2:490, Abi 

ʻAbd Allāh Muḥammad bin Muḥammad al-Maghribī, Mawāhib al-Jalīl li Sharḥ al-Mukhtaṣar al-

Khalīl, ed. Syeikh Zakariyya ʻUmairāt, (Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 1995), 3:98, Shihāb al-

Dīn Aḥmad bin Idrīs al-Qarāfī, al-Zakhīrah, ed. Dr Muḥammad Hājī, (Bayrūt: Dār al-Gharb al-Islamī, 

1994), 3:127. 
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Bagi kebanyakan ulama yang menerima konsep khulṭah, mereka membahagikan khulṭah 

kepada dua jenis iaitu Khulṭah Isytirāk
113

 dan Khulṭah Awṣāf
114

 namun bagi pandangan 

penulis, jenis khulṭah yang lebih relevan bagi isu yang sedang dibincangkan ini ialah 

Khulṭah Isytirāk.  

          Dari segi niat untuk menjadikan suatu harta itu sebagai harta khulṭah, sebahagian 

ulama mazhab Shāfi‘ī mengatakan perlunya niat untuk menjadikan suatu kumpulan 

wang atau harta zakat yang dimiliki bersama itu sebagai harta-harta yang tertakluk 

kepada hukum khulṭah, namun pendapat yang kuat dalam mazhab Shāfi‘ī ialah niat 

tidak disyaratkan
115

. Justeru berdasarkan pendapat kedua ini apabila wang atau harta 

zakat disimpan dalam tempat atau akaun bersama maka secara automatik ia termasuk 

dalam harta khulṭah walaupun penyimpan mungkin tidak pernah meniatkan begitu 

semasa mula ia menyimpan atau membuka akaun simpanan tersebut atau mula melabur 

dalam satu dana pelaburan.  

 

                                                
113  Iaitu harta yang dimiliki oleh dua atau tiga individu atau lebih secara pelbagai, sebagai contoh mereka 

membeli beberapa ekor binatang ternakan secara berkongsi dan setiap daripada mereka memiliki hak 

ke atas binatang-binatang tersebut tetapi tidak ditentukan yang mana satu milik mereka, atau ianya 

dikenali dengan pemilikan secara Syuyūʻ (undivided portion). Juga dikira khulṭah al-Syuyuʻ ialah 

perkongsian dalam pemilikan tanah, aset tetap, wang tunai, akaun bersama dan sebagainya selama 
mana pemilikan adalah berdasarkan nisbah sahaja- al-Nawāwī, Al-Majmūʻ, 5: 407, Syarbinī, Mughni 

al-Muḥtāj, 2:79, al-Ramlī, Nihāyah al-Muḥtāj, 3: 59-60. Al-Sharbīnī, Muḥammad bin Muḥammad, 

Al-Iqnāʻ fī Ḥilli al-Alfāz Abi Syujā‘, ed. Muḥammad Mu‘awwaḍ, ‘Ādil Aḥmad ʻAbd al-Mawjūd 

(Bayrūt; Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, cetakan kedua, 2004), 1: 443. Al-Juwaynī, Nihāyah al-Maṭlab, 

3:147-148 
114  Iaitu diketahui siapakah pemiliknya tetapi dicampurkan untuk memudahkan penjagaan dari segi 

makanan, minuman dan sebagainya dan dari segi kemudahan, ia tidak ditentukan hak milik siapa. 

Asal khulṭah ini adalah untuk binatang sebagaimana di dalam hadis, dan diqiyāskan bagi harta yang 

lain seperti tanaman dan sebagainya selama mana pemilikan bukan berdasarkan nisbah tertentu, tetapi 

berdasarkan kepada jumlah tertentu. Ia juga dikira sebagai Khulṭah al-Jiwār- al-Nawawī, al-Majmūʻ, 

5: 407, Sharbinī, Mughni al-Muḥtāj, 2: 79, Kata al-Sharbīnī:  
“..demikian juga (hukum sama seperti khulṭah Isytirāk/Syuyūʻ) kalau percampuran mujāwarah 

dengan syarat tidak dibezakan dalam soal seperti tempat minum, berkumpul, tidur, tempat tempat 

perahan susu, begitu juga (tidak dibezakan) penggembala dan kuda gembala menurut pendapat yang 

Aṣah- Al-Sharbīnī, Mughni al-Muḥtāj, 2:79-80.  
115  Dalam soal ini terdapat dua pendapat iaitu pendapat yang Aṣah mengatakan tidak disyaratkan niat 

untuk menjadikan sesuatu harta itu sebagai harta yang tertakluk kepada khulṭah, dan pendapat 

bertentangan dengan pendapat yang Aṣah mengatakan bahawa disyaratkan niat. Penulis berpendapat 

bahawa pendapat yang paling kuat ialah pendapat yang Aṣah, dan niat tidak memberi kesan kepada 

percampuran harta. Wallah aʻlam -Ibid, 2:81. 
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ii) Mazhab Ḥanafī Dan Sebahagian Ulama:  

Khulṭah tidak memberi kesan kepada pengiraan niṣāb zakat
116

.  

Mereka berhujah dengan hadis bahawa Nabi S.A.W telah bersabda yang 

maksudnya: “Tidak dikenakan zakat ke atas binatang ternakan yang kurang dari 40 

ekor (kambing)
117

”, Apa yang dapat difahami dari hadis ini ialah Nabi SAW 

menafikan wajibnya zakat ke atas kurang dari 40 ekor secara mutlak sama ada 

dalam keadaan berkongsi atau dalam keadaan berasingan, justeru syarat wajib bagi 

keduanya adalah cukup niṣāb (40 ekor) bagi setiap pemilik harta.  

     Juga keumuman hadis-hadis yang menerangkan berkenaan zakat yang 

mensyaratkan bahawa zakat tidak dikenakan jika jumlah bintang ternakan kurang 

dari nisab
118

. Hadis-hadis umum yang menyebutkan tentang niṣāb bagi binatang 

ternakan ini jelas ini menunjukkan bahawa sempurnanya niṣāb bagi kedua-dua 

orang yang berkongsi adalah syarat wajibnya zakat. Tanpa sempurnanya niṣāb bagi 

setiap pemilik maka zakat tidak akan dikenakan ke atas harta mereka sekalipun 

                                                
116  Al-Kāsānī, Abū Bakar bin Masʻūd, Badāʼ‘i al-Ṣanāʼʻi fī Tartīb al-Syarāiʼ‘i; ed. Syeikh ‘Alī 

Muḥammad Muʻawwaḍ, Syeikh ‘Ādil Muḥammad ʻAbd al-Mawjūd, (Bayrūt: Dār al-Kutub al-

ʻIlmiyyah, cetakan ke-2, 2003), 2: 433-435.  

Ini juga ia adalah pendapat Imam Malik dalam soal zakat emas dan perak- Ibn al-Rushd, Bidāyah al-
Mujtahid, 1: 218. 

117 Al-Bukhārī, Ṣaḥiḥ al-Bukhārī, Kitab Zakāt, Bāb Zakāt al-Ghanam, hadis no; 1386, al-Tirmidhī, Sunan 

al-Tarmidhī, Bāb Mā Jāʼ fī Zakāt al-Ibil wa al-Ghanam, 3:8, hadis no: 621. Ibn Ḥajar al-Asqalānī, 

Fatḥ al-Bārī, Kitāb al-Zakāt, Bab Zakāt al-Ghanam, 3:378, hadis 1327.  
118 Antara hadis-hadis tersebut ialah hadis-hadis umum yang menerangkan tentang kadar-kadar zakat bagi 

binatang ternakan seperti kambing, lembu, dan unta. Al-Bukhārī, Ṣaḥiḥ al-Bukhārī, Kitab al-Zakāt, 

Bab Zakāt al-Ghanam, 1:353 hadis 1454, Al-Tarmidhī, Sunan al-Tarmidhī, Kitab Zakat, Bāb Mā Jāa 

fī Zakāt al-Baqar, 2:12-13, hadis 623, Abū Dāud, Sunan Abū Dāud, Kitāb al-Zakāt, Bāb fī Zakāt al-

Sā᾿imah, 3:26, hadis 1576, al-Baihaqī, Sunan al-Kubrā, Kitāb al-Zakāt, Bāb Kaifa Furiḍa Zakāt al-

Baqar, 4:166, hadis 7285.  

Jika diperhatikan, kemungkinan besar punca mazhab Ḥanafī menolak hadis-hadis yang berkaitan 
khulṭah ini adalah kerana ia bertentangan dengan uṣūl mazhab mereka iaitu mereka berpandangan 

bahawa Qiyās Jalī atau kaedah-kaedah uṣūl yang umum tidak boleh dikhususkan oleh hadis Aḥād, dan 

dalam konteks zakat di sini, Qiyās Jalī ialah kewajipan membayar zakat secara umum apabila cukup 

niṣāb bagi setiap individu, dan hadis Ahād ialah hadis riwayat Anas (hadis bab). Bagi mereka, harta 

yang bercampur-campur (khulṭah) yang telah mencapai niṣāb masih dikira belum mencapai syarat 

zakat dari segi niṣāb kerana ia dimiliki oleh beberapa orang, sedangkan niṣāb zakat adalah 

berdasarkan pemilikan individu tanpa dicampurkan dengan pemilikan orang lain. Ini juga dikatakan 

salah satu pendapat Imam Mālik- al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 363, Ibn al-Samʻānī, al-Qawāṭiʻ al-

Adillah, 2:365, 366.   
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adanya percampuran, dan berdasarkan hujah ini maka zakat tidak dikenakan ke atas 

harta khulṭah
119

.  

 

Pendapat Yang Kuat. 

Berdasarkan dalil-dalil dan hujah yang dibincangkan sebelum ini, pendapat yang lebih 

kuat adalah pendapat yang pertama yang mengatakan bahawa khulṭah memberi kesan 

kepada pengiraan niṣāb zakat, dengan maksud harta yang bercampur/khulṭah akan 

dikira sebagai satu niṣāb, yang tertakluk kepada hukum zakat
120

.  

Juga khulṭah terpakai kepada harta selain dari binatang ternakan, dan inilah 

pendapat yang telah diputuskan oleh Majmaʻ Fiqhī al-Islāmī al-Dawlī, Majlis Fatwa 

Kebangsaan, Persidangan Zakat Antarabangsa, ulama-ulama kontemporari dan 

sebagainya
121

.  

 

 

 

                                                
119 Adapun hadis yang diriwayatkan daripada Anas RA di atas maka mereka mengatakan bahawa yang 

dimaksudkan dengan “himpun” dan “pisah” adalah himpun dan pisah pada hak pemilikan dan 

bukannya himpun dan pisah pada tempat, sama ada tempat tinggal mahupun tempat makan. Sesiapa 

yang memiliki 80 ekor kambing sebagai contoh, dia tidak perlu untuk mengasingkan dua tempat untuk 

menjadikan dua niṣāb dan dia juga tidak perlu untuk menghimpunkan empat puluh ekor kambing 

yang duduk berasingan di satu tempat untuk mencukupkan satu niṣāb. Rujuk perdebatan antara 

mazhab Shāfi‘ī dan Ḥanafī dalam soal ini -Al-Māwardī, Al-Ḥawī al-Kabīr, 4: 94-97. 
120  Walaupun mungkin ada pemegang saham yang tidak mencukupi niṣāb zakat individu. 
121  Majmaʻ Fiqhī al-Islāmī al-Dawlī, “Zakat Saham dalam Syarikat”, dicapai 13 Ogos 2014. 

http://www.fiqhacademy.org.sa/qrarat/4-3.htm, Majlis Fatwa Kebangsaan, “Zakat Ke atas Syarikat”, 
dicapai 13 Ogos 2014, http://www.e-fatwa.gov.my/fatwa-kebangsaan/zakat-ke-atas-syarikat, 

“Imposing Zakāt on Legal Entities and its Applications in Islamic Financial Institutions”,  Assoc. 

Prof. Dr. Azman Mohd Noor dan Muhamad Nasir Haron, 3. Dr Yūsuf al-Qaraḍawī, “Fiqh al-Zakāt”, 

1: 258. http://qaradawi.net/new/library2/266-2014-01-26-18-46-06/2232-, dicapai 13 Ogos 2014.  

http://www.e-zakat.com.my/kalkulator-zakat/zakat-saham/.  

Dalam soal wang kertas, ia juga terpakai berdasarkan qiyās kepada emas dan perak kerana ʻillah 

yang sama yang terpakai pada emas dan perak- Mausū‘ah Fiqhiyah Kuwaitiah”, 19: 228, Lembaga 

Zakat Selangor, “Zakat Perniagaan”, dicapai 13 Ogos 2014, http://www.e-zakat.com.my/zakat-

harta/zakat-kwsp/.  
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4)  Pemakaian Konsep Khulṭah Dan Kesannya Dalam Pengiraan Zakat Semasa. 

Melihat kepada pendapat dalam mazhab Shāfi‘ī berkenaan dengan khulṭah dan apa 

yang wujud dalam sistem kewangan Islam moden, jelas bahawa simpanan yang 

berada di bank-bank, dana-dana pelaburan, instrumen kewangan seperti ṣukūk, 

produk-produk perbendaharaan (treasury products) dan sebagainya, ia termasuk 

dalam khulṭah kerana wujudnya percampuran harta antara pemilik-pemiliknya, di 

samping ianya diuruskan oleh satu pihak. Justeru ia menepati konsep khulṭah dan ia 

termasuk dalam khulṭah al-Syuyūʻ atau khulṭah Shirkah/Isytirāk
122

. Akaun-akaun ini 

walaupun dimiliki oleh pendeposit-pendeposit yang berbeza namun oleh kerana ia 

dicampurkan dalam satu akaun umum, dan diuruskan oleh pengurus yang sama 

maka ia dikira sebagai satu, dengan berdasarkan pemilikan bersama/kolektif, dengan 

mengambil kira nisbah pegangan bagi setiap pendeposit.  

Walaupun khulṭah wujud dalam harta-harta yang disebutkan di atas, namun 

jika berdasarkan praktis semasa, khulṭah tidak diamalkan sepenuhnya sebagaimana 

yang dibincangkan oleh para ulama, bahkan hanya sebahagian amalan kutipan zakat 

sahaja dikenakan berdasarkan perkiraan khulṭah dan sebahagian lagi dikenakan 

tidak mengambil kira konsep khulṭah. Berikut  adalah amalan semasa kutipan zakat 

bagi harta-harta khulṭah: 

 

 

 

 

                                                
122  Namun dari aspek lain boleh juga dikata bahawa khulṭah di antara mereka adalah khulṭah al-Jiwār 

memandangkan bahawa dalam produk deposit dan pelaburan, akad adalah di antara pelanggan secara 

individu dan bank, bukan antara pelanggan-pelanggan (syuyūʻ) dan bank.   
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Jadual 5.1 : Aplikasi Khulṭah Dalam Pengiraan Zakat Semasa. 

Aplikasi Khulṭah Dalam Pengiraan Zakat Semasa. 

No  Jenis 

simpanan/syarikat 

Jenis pelaburan Jenis khulṭah  Hukum 

Zakat/ 

Niṣāb 

1 Tabung Haji Wadī‘ah Al-Jiwār/Syuyūʻ Zakat 

Khulṭah
123

 

2 Pelaburan Hartanah 

Islam (i-REIT) 

Wakālah Al-Jiwār/ Syuyūʻ Zakat 

Individu
124

  

3 Unit Amanah (Unit 

Trust) 

Wakālah Al-Jiwār/ Syuyūʻ Zakat 

Individu
125

 

4 Akaun Simpanan Wadī‘ah/ Wakālah/ 

Tawarruq 

Al-Jiwār/ Syuyūʻ 

 

Zakat 

Individu
126

 

5 Akaun Simpanan 

Bersama (Joint 

Account) 

Wadī‘ah/ Wakālah/ 

Tawarruq 

Al-Jiwār/ Syuyūʻ Zakat 

Khulṭah
127

 

6 Akaun Pelaburan  Muḍārabah/ 

Wakālah 

Syuyūʻ Zakat 

Individu
128

 

 

7 Akaun Pelaburan 

Emas  

Wakālah/Wadī‘ah Al-Syuyūʻ Zakat 

Individu
129

 

 

8 Akaun Pelaburan 

Emas Bersama 

Wakālah/Wadī‘ah Al-Syuyūʻ 

 

Zakat 

Individu
130

 

                                                
123  Majlis Fatwa Kebangsaan, “Pembayaran Zakat oleh Tabung Haji”, dicapai 13 Ogos 2014, 

http://www.e-fatwa.gov.my/fatwa-kebangsaan/pembayaran-zakat-oleh-tabung-haji 
124  Lembaga Zakat Selangor, “Kalkulator Zakat Saham”, dicapai 13 Ogos 2014.  http://www.e-

zakat.com.my/kalkulator-zakat/zakat-saham/ 
125  Ibid.  
126  Ibid.  
127

  Ibid.  
128  Bagi akaun pelaburan di bank-bank, pihak berkuasa zakat tidak menyebutkan secara khusus sama ada 

ia terletak di bawah zakat simpanan atau zakat pelaburan namun penulis berpandangan ia sepatutnya 

dikira berdasarkan zakat saham, kerana antara lain ianya adalah pelaburan, bahkan akta terbaru 

kewangan Islam (Islamic Financial Service Act-IFSA) 2013 jelas membezakan antara pelaburan dan 

simpanan-Bank Negara Malaysia, IFSA, http://www.bnm.gov.my/documents/act/en_ifsa.pdf 
129  Lembaga Zakat Selangor, “Kalkulator Zakat Saham”, dicapai pada 13 Ogos 2014, http://www.e-

zakat.com.my/kalkulator-zakat/zakat-emas-perak/ 
130  Ibid.  
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9 Akaun Semasa Qarḍ/Muḍārabah/ 

Wakālah 

Al-Syuyūʻ Zakat 

Individu
131

 

 

10 Syarikat perniagaan 

persendirian (Private 

Company) 

Perkongsian/Shirkah Al-Syuyūʻ Zakat 

Khulṭah
132

 

11 Syarikat senaraian 

awam (Public Listed 

Company) 

Perkongsian/Shirkah Al-Syuyūʻ Zakat 

Khulṭah
133

 

12 Simpanan Takaful 

(tabung peserta) 

Wakālah/ 

Muḍārabah 

Al-Syuyūʻ Zakat 

Individu
134

  

 

5) Analisis Isu-Isu Semasa Dalam Aplikasi Khulṭah Dalam Pembayaran Zakat. 

Walaupun khulṭah mempunyai kedudukan tersendiri dalam sistem kewangan Islam 

sebagaimana yang telah dibincangkan, namun melihat kepada aplikasi semasanya, 

ianya tidak seperti yang dijangkakan, bahkan banyak isu-isu semasa yang dilihat 

bertentangan dengan apa yang dibahaskan oleh para fuqaha mazhab al-Shāfiʻi dalam 

bab khulṭah ini lantas ia boleh mengurangkan potensi khulṭah sebagai pembantu bagi 

golongan yang memerlukan. Antara isu-isu semasa dalam aplikasi khulṭah ialah:  

i)  Isu Pertama: Khulṭah Diamalkan di Tabung Haji Dan Sesetengah Syarikat 

Perniagaan Sahaja. 

Jika diperhatikan jadual aplikasi semasa khulṭah dalam kutipan zakat di atas, 

wujud ketidakseragaman dalam soal pembayaran zakat. Ini kerana sebahagian 

                                                
131Pusat Pungutan Zakat (PPZ), “Zakat Wang Simpanan”, dicapai pada 13 Ogos 2016, 

http://www.zakat.com.my/info-zakat/jenis-zakat/zakat-wang-simpanan. 
132  Ibid. Difahami dari fatwa ini dalam isu khulṭah ialah zakat perniagaan secara umumnya wajib dibayar, 

baik pemiliknya adalah tunggal mahupun pemiliknya adalah lebih dari seorang. Bagi pemilik tunggal 

maka ianya tiada isu khulṭah, namun bagi pemilik bersama maka di sana khulṭah terpakai 

sebagaimana fatwa yang telah dikeluarkan Majlis Fatwa Kebangsaan- Zakat Ke atas Syarikat, “Zakat 

Kumpulan Wang Simpanan Pekerja KWSP”, dicapai pada 13 Ogos 2014,  http://www.e-

fatwa.gov.my/fatwa-kebangsaan/zakat-ke-atas-syarikat. 
133  Lembaga Zakat Selangor, “Kalkulator Zakat Saham”, dicapai pada 13 Ogos 2014, 

http://www.zakatselangor.com.my/calkulator-zakat/zakat-saham/.  
134

 Lembaga Zakat Selangor, “Zakat Takaful”, dicapai pada 3 Januari 2017, 

http://www.zakatselangor.com.my/jenis-jenis-zakat/zakat-harta/zakat-takaful/ 
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praktis sahaja mengaplikasikan khulṭah dalam pembayaran zakat mereka 

sementara sebahagian lagi tidak. Contoh syarikat yang membayar zakat 

menggunakan konsep khulṭah ialah Tabung Haji yang membayarkan zakat bagi 

pihak penyimpan berdasarkan pengiraan satu akaun, dan satu niṣāb
135

, juga 

syarikat-syarikat perniagaan yang membayar zakat sama ada mereka adalah 

berstatus awam atau swasta. Ini bermaksud bagi Tabung Haji dan syarikat-

syarikat seperti yang disebutkan di atas, walaupun ia dimiliki oleh dua orang atau 

lebih namun jika berdasarkan zakat, akaun syarikat tetap akan dikira sebagai satu 

niṣāb dan satu ḥawl, dan darinya akan dikira zakat berdasarkan perkiraan 

khulṭah
136

. 

  Selain dari Tabung Haji dan syarikat-syarikat yang membayar zakat 

berdasarkan konsep khulṭah, wujud ketidak seragaman, terutama bagi zakat ke 

atas akaun simpanan dan pelaburan di bank-bank, juga dana-dana pelaburan  (fund 

management) seperti unit amanah, mandat persendirian (private mandate), 

kumpulan wang simpanan dan sebagainya. Dalam kebanyakan keadaan, pemilik 

akaun sendiri yang akan membayar zakat bagi simpanan atau pelaburan mereka. 

Walaupun ianya sudah menjadi tanggungjawab mereka untuk membayarkan zakat 

ke atas harta-harta yang mereka miliki,
137

 namun apabila individu yang membayar 

zakat bagi wang simpanan mereka maka timbul isu Syariah dari segi pengiraan 

                                                
135  Tabung Haji, “Statistik 5 Tahun Pembayaran Zakat”, dicapai pada 13 Ogos 2014, 

http://www.tabunghaji.gov.my/web/guest/zakat, Majlis Fatwa Kebangsaan, “Pembayaran Zakat oleh 

Tabung Haji”, dicapai 13 Ogos 2014, http://www.e-fatwa.gov.my/fatwa-kebangsaan/pembayaran-

zakat-oleh-tabung-haji. 
136  Majlis Fatwa Kebangsaan, “Zakat Ke atas Syarikat”, dicapai pada 13 Ogos 2014, http://www.e-

fatwa.gov.my/fatwa-kebangsaan/zakat-ke-atas-syarikat. 
137

  Ini kerana dalam soal zakat, berdasarkan pandangan kebanyakan ulama, dari segi pengiraan, akaun 

akan dikira sebagai satu, namun dari segi kewajipan membayar zakat, ianya tetap kewajipan individu, 

yang boleh diwakilkan kepada syarikat untuk membayarnya bagi pihak pemegang saham, pelabur atau 

pendeposit atau penyimpan. Ini adalah berdasarkan keputusan Majmaʻ Fiqhi al-Dawlī, AAOIFI dan 

lain-lain. Namun bagi sebahagian ulama, antaranya ialah sepertimana keputusan Muzakarah Majlis 

Fatwa Kebangsaan, Dr Maḥy al-Dīn Qurrah Daghī dan lain-lain, mereka berpandangan bahawa 

kewajipan membayar zakat adalah terletak di atas syarikat itu sendiri di atas dasar ianya adalah entiti 

berasingan dari pemilik saham berdasarkan konsep Syahsiyyah Iʻtibariyah- Dr. Saʻid Bouheraoua, 

‘Zakah Obligations On Islamic Financial Institutions’, 9. 
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dan jumlah. Ini kerana mereka akan membuat pengiraan berdasarkan niṣāb dan 

ḥawl pemilikan individu sedangkan sepatutnya ia dikira berdasarkan pengiraan 

niṣāb dan ḥawl dana dan akaun tersebut secara kolektif (khulṭah). Ini kerana 

khulṭah telah wujud disebabkan wang simpanan yang dimiliki oleh penyimpan 

tersebut bercampur dengan wang dari penyimpan-penyimpan lain.  

Bagi seorang yang memiliki sejumlah RM1000 ringgit dalam akaun 

simpanan mereka sebagai contoh, berdasarkan pengiraan zakat individu, ia tidak 

dikenakan zakat kerana tidak mencapai niṣāb yang merupakan syarat kewajipan 

zakat, namun jika berdasarkan khulṭah, ia dikenakan zakat kerana dalam soal 

khulṭah, bukan pengiraan individu yang menjadi perkiraan, tetapi niṣāb dan 

pengiraan akaun dan dana yang diuruskan secara kolektif yang diambil kira.  

 Begitu juga bagi pihak pengendali akaun-akaun ini pula (bank), mereka 

tidak membuat pembayaran zakat bagi pihak pendeposit mereka, bahkan mereka 

menyerahkan urusan pembayaran zakat kepada pendeposit sendiri untuk 

menyelesaikannya. Hatta, bagi bank yang menyediakan perkhidmatan 

membayarkan zakat bagi pihak pendeposit mereka sekalipun, mereka 

membayarkan zakat berdasarkan pengiraan zakat individu sahaja dan tidak 

mengambil kira khulṭah bagi wang yang terdapat dalam akaun yang mereka 

uruskan
138

. 

  Bagi zakat emas dan perak pula, bagi akaun pelaburan Islam berasaskan 

emas sebagai contoh, zakat dikenakan jika ia melebihi kadar niṣāb emas dan 

perak
139

, dan jika merujuk kepada niṣāb emas secara umum maka tiada isu yang 

                                                
138Bank Muamalat, “Kaunter Angkat Pusat Zakat”, dicapai pada 10 Julai 2016, 

http://www.muamalat.com.my/contact-us/kaunter-angkat-pusat-zakat/index.html 
139  Lembaga Zakat Selangor, “Zakat Emas Perak”, dicapai pada 13 Ogos 2014, http://www.e-

zakat.com.my/zakat-harta/zakat-emas-perak/, Dr Zaharudin Abdul Rahman, “Hukum Akaun 

Pelaburan Emas di Malaysia”, dicapai pada 13 Ogos 2014, http://zaharudin.net/pelaburan-&-

perniagaan/764-hukum-akaun-pelaburan-emas-di-bank-malaysia.html. 
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timbul, namun jika ia difahami dalam konteks perbankan maka isu Syariah yang 

timbul ialah khulṭah. Ini kerana sebagaimana dimaklumi, emas disimpan dan 

dijaga di tempat yang sama dengan pemilik-pemilik lain dan berdasarkan ini juga 

maka ia menepati konsep harta khulṭah. Namun jika berdasarkan praktis pengiraan 

zakat semasa, percampuran ini tidak diambil kira bahkan setiap pemilik akaun 

secara individu akan membayar zakatnya sendiri tanpa mengambil kira emas yang 

dimiliki oleh orang lain yang disimpan bersama dengan emasnya, dan ini juga 

jelas menunjukkan bahawa khulṭah juga tidak terpakai dalam akaun 

pelaburan/simpanan emas kerana secara logiknya jika khulṭah terpakai maka niṣāb 

individu sudah tidak lagi relevan. 

 

ii) Isu Kedua : Mencampurkan Harta Dari Beberapa Akaun Untuk Mencukupkan 

Kadar Zakat. 

Antara isu yang berkaitan dengan khulṭah ini ialah amalan semasa yang 

mencampurkan harta (duit) dari akaun-akaun yang berlainan untuk mencukupkan 

niṣāb zakat wang simpanan/emas/perak yang mana ia ditetapkan oleh kebanyakan 

badan pengutip zakat
140

. Mereka mengatakan bahawa jika simpanan dari akaun bank 

X tidak mencapai niṣāb sebagai contoh, maka ia harus dicampur dengan simpanan 

dari akaun lain, atau ditambah lagi dengan tunai yang berada di tangan untuk 

mencukupkan niṣāb individu, dan apabila jumlah keseluruhan sudah sempurna 

niṣāb dan ḥawl maka barulah harta tersebut dikenakan zakat
141

.  

                                                
140  Lembaga Zakat Selangor, “Zakat Wang Simpanan”, dicapai pada 13 Ogos 2014, http://www.e-

zakat.com.my/zakat-harta/zakat-wang-simpanan/ Pusat Kutipan Zakat Pahang, “Kalkulator Zakat 

Simpanan”, dicapai pada 13 Ogos 2014, 

http://www.zakatpahang.my/v2/KhidmatKalkulatorZakatSimpanan.aspx. 
141  Lembaga Zakat Selangor, “Zakat Wang Simpanan”, dicapai pada 13 Ogos 2014, http://www.e-

zakat.com.my/zakat-harta/zakat-wang-simpanan/, Pusat Kutipan Zakat Pahang, “Kalkulator Zakat 

Simpanan”, dicapai pada 13 Ogos 2014, 

http://www.zakatpahang.my/v2/KhidmatKalkulatorZakatSimpanan.aspx. 
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Praktis sebegini jika diperhatikan mungkin boleh diperhalusi lagi berdasarkan hujah-

hujah di bawah: 

1. Tidak bertepatan dengan maksud hadis dan konsep khulṭah itu sendiri sebagaimana 

yang telah dibincangkan sebelum ini.  

2. Maksud dan ʻillah kenapa dikenakan zakat ke atas harta khulṭah ialah wujudnya 

irfāq (keringanan) dalam pengurusan harta
142

 dan sewajarnya zakat dikenakan ke 

atas harta yang telah digabungkan ini kerana telah ada keringanan kepada pemilik 

harta dalam soal penjagaan dan pengurusan harta mereka.  

3. Maksud pendapat fuqaha yang mewajibkan penggabungan ini adalah jika adanya 

harta yang tidak bercampur di tempat yang berbeza, yang mana ianya perlu 

dicampurkan untuk mencukupkan zakat dan ia hanya terpakai selama mana harta-

harta seseorang itu tidak bercampur dengan pemilik lain (khulṭah). Jika hartanya 

telah bercampur dengan pemilik lain maka harta mereka perlu dikira berdasarkan 

pengiraan khulṭah. Dengan kata lain, jika harta-harta seseorang individu itu berada 

di tempat yang berbeza maka ia perlu dihimpunkan untuk mencukupkan zakat, 

manakala jika harta dari beberapa pemilik telah berhimpun (khulṭah) maka 

hendaklah zakat dikenakan ke atas harta tersebut di atas dasar pengiraan secara 

khulṭah.  

         Melihat kepada situasi pada hari ini, dalam konteks akaun-akaun simpanan 

dan pelaburan di bank-bank sebagai contoh, wang pendeposit-pendeposit telah 

bercampur antara satu sama lain, justeru akaun yang diuruskan oleh pihak bank itu 

telah memenuhi syarat untuk dikira sebagai harta khulṭah dan ini bermaksud 

wajibnya zakat ke atas harta-harta ini.  

                                                
142  Dr Ḥannan ʻAbd al-Raḥmān Abū Mukh, Zakāt al-Syarikāt fī al-Fiqh al-Islamī, 115-116. 
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4. Tidak perlu digabungkan juga adalah pendapat mazhab Shāfi‘ī, dan sebahagian 

ulama
143

. 

5. Selain dari itu juga, dari satu sudut, impak kepada perkiraan yang tidak berdasarkan 

perkiraan khulṭah ini ialah ia akan boleh mengurangkan jumlah pembayar dan hasil 

kutipan zakat, dan seterusnya mengurangkan sumber bantuan yang boleh disalurkan 

kepada aṣnāf zakat. 

 

6) Punca Ketidakseragaman Aplikasi Khulṭah Semasa Dan Penyelesaiannya. 

Antara kemungkinan punca ketidak seragaman amalan semasa bagi pengiraan zakat 

terhadap harta-harta khulṭah ialah: 

i) Akaun Berbeza Tempoh. 

Antara kemungkinan punca kenapa khulṭah tidak diamalkan secara meluas 

terutama dalam konteks akaun perbankan dan pelaburan Islam adalah kerana 

akaun yang berbeza dari segi waktu ia dibuka, di samping jumlah simpanan 

semasa ia dibuka tidak mencapai niṣāb. Ini kerana syarat khulṭah ialah ia mesti 

mencapai ḥawl dan niṣāb bermula dari tarikh ia dicampurkan
144

. Jika 

percampuran itu berlaku pada waktu yang sama maka tiada masalah. Namun jika 

ia dibuka dalam waktu yang berbeza maka khulṭah untuk tahun tersebut tidak 

terpakai. Isu ini agak rumit kerana jika mengikut tarikh pembukaan akaun maka 

mungkin akan ada berjuta-juta ḥawl dalam satu bank dan pengurusan dana dan ini 

                                                
143  Khulṭah sebegini dinamakan khulṭah ʻAin. Al-Nawawī, al-Majmūʻ, 5:421, al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 3:517-

518. 
144  Al-Nawāwī, al-Majmūʻ, 5:416. al-Rāfiʻī, al-‘Azīz, 3:517-518, Ini juga adalah pendapat mazhab 

Ḥanbalī, rujuk Ibn Qudāmah, al-Mughnī, 2:534.  

Kata Imam al-Shāfi‘ī: “dan tidak dikira (harta) dua orang sebagai harta khulṭah sehingga berlalu ke 

atas kedua mereka setahun dari tempoh percampuran, dan jika berlalulah setahun maka dikenakan 

zakat ke atas mereka sebagai satu individu, dan jika tidak cukup setahun harta dicampurkan maka 

zakat adalah untuk dua orang (berasingan)” Al-Shāfi‘ī, al-Umm, l:234, 
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sangat menyusahkan pihak bank dan institusi yang menyimpan wang untuk 

membuat pengiraan zakat bagi pelanggan mereka. 

Namun sebenarnya ia bukan isu besar sehingga diketepikan khulṭah itu 

sendiri kerana bagi pemilik akaun bank yang belum mencapai tempoh akaun 

setahun, walaupun menurut mazhab Shāfi‘ī ia tidak dikenakan zakat, namun untuk 

memudahkan pengiraan zakat maka apa yang diambil kira adalah kecukupan 

niṣāb keseluruhan tabung atau akaun sahaja. Adapun ḥawl maka memadailah 

mengikut ḥawl institusi kewangan atau pengurus dana itu sahaja dan dalam 

khulṭah ini, mungkin apa yang diambil kira adalah niṣāb khulṭah sahaja, tanpa 

mensyaratkan cukup ḥawl bagi kesemua penyimpan.  

Ini juga yang diamalkan dalam zakat perniagaan yang mana hanya ḥawl 

syarikat yang dikira. Adapun ḥawl bagi setiap pemegang saham, maka ia tidak 

terpakai. Dalam konteks zakat perniagaan, ḥawl adalah berdasarkan laporan 

tahunan (Financial Report) syarikat dan bukan berdasarkan ḥawl setiap pemilik 

saham syarikat. Kaedah pengiraan khulṭah sebegini lebih memudahkan bagi 

semua pihak, apatah lagi dalam konteks zakat simpanan yang mana bagi 

penyimpan, wujud kesukaran bagi mereka untuk membuat pengiraan sendiri. 

Dalam soal ini, Syeikh Ḥassan bin Ghalib Dailah ketika mentarjīhkan 

pendapat Imam al-Shāfi‘ī berkenaan khulṭah ini ada menyebutkan:  

 من العرض الموجز لمسألة الخلطة في الأموال ، يترجح للباحث أن للخلطة أثراً عليها ،
ومنها تلك الأموال التي يدفعها المساهُون للصندوق الاستثماري ، ومن آثار هذه 

 ية حول ال صندوقأ شتراكهم في النصاب والحول، فالمساهم يزكي مساهُته فيإ الخلطة
ية التي يبي فيها حساب الزكاة ، وليس عند حولان الحول الخاص اية السنة المال أي في

 به ، كما أن الوحدات التي لم تبلغ النصاب بمفردها لا تعفى من الزكاة، 
“Dari apa yang telah dibentangkan secara ringkas berkenaan dengan 

isu khulṭah dalam harta-harta, pendapat yang rajih bagi pengkaji 

bahawa harta yang bercampur (khulṭah) memberi kesan kepada 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



242 
 

kewajipan zakat, dan termasuklah juga harta-harta yang dilaburkan 

oleh pemegang unit bagi dana-dana pelaburan, dan antara kesan 

khulṭah ini ialah mereka (pelabur-pelabur) akan mempunyai niṣāb dan 

ḥawl yang sama, dan mereka membayar zakat (bagi akaun bank/dana 

pelaburan) mengikut mana-mana ḥawl dana/akaun bagi mana-mana 

tahun kewangan yang disebutkan padanya perkiraan zakat, dan ia 

tidak dikira berdasarkan ḥawl individu (pelabur), sama juga bagi 

pelabur-pelabur yang belum mencapai niṣāb secara individu yang 

mana mereka tidak terlepas dari kewajipan zakat”
145

. 

   

Jelas dari kenyataan di atas menunjukkan tentang kewajipan pengiraan zakat ke atas 

pendeposit dan pemilik dana-dana pelaburan berdasarkan pengiraan khulṭah dan tidak 

bergantung kepada perkiraan zakat individu terutama dalam aspek ḥawl. 

 

ii)  Pemilik Akaun Tidak Tertakluk Kepada Hukum Zakat.  

Juga antara kemungkinan khulṭah tidak diamalkan secara meluas terutama dalam 

akaun di bank-bank ialah kerana: 

a)  Pemilik Yang Bukan Beragama Islam.  

Dari segi pembayar zakat, disyaratkan bahawa mereka mestilah beragama 

Islam
146

. Bagi orang bukan Islam, dari segi tuntutan hukum dunia, mereka tidak 

diwajibkan untuk membayar zakat kerana zakat adalah ibadah, dan mereka 

                                                
145  Kertas kerja Syeikh Ḥassan bin Ghalib Dailah, Zakāt Ṣanāḍiq al-Istithmār, Nadwah Zakāt al-Ashum 

Wa al-Ṣanādīq, dipetik dari kitab Zakāt al-Musyārakāt fī al-Ṣanādiq wa al-Isdārāt, Dr Izz al-Dīn 

Khawjah, 69, dicapai pada 2 September 2016, http://www.iifef.org/node/474. Bahkan dalam soal ini, 

Dr Qaraḍawī telah mentarjihkan pendapat al-Shāfi‘īyyah yang mengatakan bahawa dalam zakat 

perniagaan, niṣāb diambil kira di akhir ḥawl, dan bukan di awalnya. Ini juga ianya adalah pendapat 

yang dipilih oleh Dr Ṣadiq Ḍarīr dan yang telah diputuskan oleh Majmaʼ Fiqhī al-Islāmī, Zakāt al-

Ashum wa al-Sanadāt al-Azunāt al-Khazānat, Nadwah ke (11) Qadāyā Zakāt al-Mu῾āṣirah, 31, 

Majmaʼ Fiqh al-Islāmī al-Dawlī, bil 28, (4/3) 1, dicapai pada 12 Julai 2016, http://www.iifa-

aifi.org/1707.html. Dr Yūsuf al- Qaraḍawī dalam mentarjihkan pendapat imam al-Shāfi‘ī ini telah 

menyebutkan kata-kata Imam al-Shāfi‘ī dalam zakat barang perniagaan: 

 .زكاه نصابا، أخره في بلغ فإذا الحول، أخر في إلا النصاب يشترط ولا النصاب، دون ما على ينعقد فالحول
"Maka ḥawl akan bermula bagi harta yang belum mencapai niṣāb, dan tidak disyaratkan 

sempurnanya niṣāb kecuali pada akhir ḥawl, di mana jika diakhirnya (ḥawl) telah sempurna niṣāb 

maka zakat hendaklah dibayar". Dr Yūsuf al-Qaraḍawī, Zakat Saham, dicapai pada 13 Ogos 2014, 

http://qaradawi.net/new/library2/266-2014-01-26-18-46-06/2280. 
146 Ibn al-Rifʻah, Kifāyah al-Nabīh, 5:185-186, MAIWP, “Zakat Syarikat yang Bercampur-Campur”, 

dicapai pada 12 Jun 2016, http://www.zakat.com.my/fatwa-zakat, Dr Yūsuf al-Qarḍawī, Fiqh al-

Zakāt, 1: 125. 
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bukanlah ahli ibadah dengan maksud bahawa mereka tidak tertakluk kepada 

kewajipan membayar zakat selagi mereka belum memeluk Islam
147

. Justeru 

dalam persoalan berkaitan khulṭah ini, hanya harta khulṭah yang dimiliki oleh 

orang-orang Islam sahaja yang dikenakan zakat. Jika ia bercampur di antara 

yang dimiliki oleh orang Islam dan bukan Islam maka khulṭah dikira tidak 

wujud
148

.  

       Dalam isu ini, bagi simpanan di Tabung Haji sebagai contoh, pembayaran 

zakat berdasarkan pengiraan khulṭah adalah tidak menjadi masalah kerana hanya 

pendeposit yang beragama Islam sahaja yang dibenarkan membuka akaun di 

Tabung Haji, justeru zakat hanya dibayar dari pemilik yang beragama Islam 

sahaja.  

     Bagi zakat akaun simpanan yang diuruskan oleh bank atau dana-dana 

pelaburan dan sebagainya, adalah satu kesukaran bagi pihak bank atau pihak 

                                                
147 Dr Musṭafā al-Khin, Dr Musṭafā al-Bugho, ʻAlī Sharbajī, Fiqh al-Manhajī, 1:276.  

Dalam soal zakat dan taklif kewajipan-kewajipan lain ke atas orang kafir ini, para ulama uṣūl telah 

berselisih pendapat kepada beberapa pendapat iaitu: 

1. bahawa orang kafir itu dipertanggungjawabkan dengan furū‘ fiqhiyyah sekalipun mereka adalah 

orang kafir. Bahkan mereka akan diazab disebabkan tidak solat, bersedekah dan lain-lain taklif 

lagi, selain dari azab kerana tidak beriman dengan Allah dan RasulNya. Ini secara umumnya 

adalah pandangan jumhur ulama terdiri dari mazhab Shāfi‘ī, riwayat yang sah dari Aḥmad, 

sebahagian mazhab Mālikī dan Ḥanafī. 

2. bahawa orang kafir itu tidak dipertanggungjawabkan dengan sebarang furūʻ fiqhiyyah. Ini kerana 
kekufuran itu menghalang dari diterima ibadat-ibadat yang telah mereka lakukan. Ini adalah 

pendapat sebahagian mazhab Ḥanafī. 

3. bahawa mereka tidak ditaklifkan dengan perkara yang wajib namun ditaklifkan dengan menjauhi 

perkara yang haram dan ini adalah salah satu pendapat mazhab Ḥanbalī dan satu riwayat dari 

Aḥmad. 

4. bahawa orang murtad sahaja yang ditaklifkan, bukan orang kafir asal. Ini adalah pendapat kadi 

ʻAbd al-Wahhāb sebagaimana yang diriwayatkan oleh al-Qarāfī. 

5. Orang kafir ditaklifkan dengan perintah-perintah dan tidak dengan larangan-larangan. 

6. Tawaqquf (tidak memberikan sebarang pandangan).  

Rujuk Al-Ghazzālī, al-Mustaṣfā, 1:171 – 174, al-Juwaynī, al-Burhān, 1:107-110, Āli al-Taymiyyah, 

al-Muswaddah fī al-Uṣūl al-Fiqh, 1:160-162, Ibn al-Laḥḥām, al-Qawā‘id wa al-Fawāʼid al-
Uṣūliyyah, 49-50, al-Subkī, al-Ibhāj, 1: 49-53, Syeikh Hululu, Aḥmad bin ʻAbd al-Raḥmān bin Mūsā 

al-Zalithani al-Qurawī al-Mālikī, Ḍiyaʼ al-Lāmiʼ Sharḥ al-Jamʻ al-Jawāmiʼ fī al-Uṣūl al-Fiqh, ed. Dr 

ʻAbd al-Karīm bin ʻAlī al-Namlah, al-ʻIlmām bi Masʼalati Taklīf al-Kuffār bi Furūʻ al-Fiqhiyyah 

(Riyāḍ: Maktabahah al-Rushd, 1999), 1: 371-373.  
148 Kata Imam al-Shāfi‘ī: 

“Jika Nasrani mencampurkan hartanya dengan Muslim maka zakat berasingan dikenakan. Ini kerana 

dua orang membayar zakat sama seperti seorang yang membayar zakat jika keduanya adalah 

termasuk dalam mereka yang wajib membayar zakat. Adapun jika salah seorang dari mereka tidak 

dikenakan zakat maka tidak dikenakan zakat dan tiadalah khulṭah” – al-Shāfi‘ī, al-Umm, 3:35, 36.  
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pengurus dana untuk mengenal pasti agama para pendeposit dan pelabur mereka 

sama ada mereka adalah Islam mahupun tidak. Ini kerana dalam rekod dan 

sistem mereka, mereka mungkin tidak mempunyai satu maklumat khusus 

tentang kategori pendeposit sama ada yang bukan Islam atau Islam. Isu ini juga 

wujud bagi syarikat-syarikat yang mempunyai akaun di bank-bank Islam, kerana 

pihak bank tidak mengetahui adakah syarikat-syarikat ini dimiliki oleh orang 

Islam atau orang bukan Islam.  

     Namun isu ini bukan isu yang sukar ditangani kerana bank atau pengurus 

dana boleh mengkategorikan pendeposit mereka berdasarkan agama sama ada 

mereka adalah Islam atau bukan Islam. Ini boleh dilakukan dengan meminta 

pendeposit atau pelabur memaklumkan kepada pihak bank tentang agama 

mereka ketika mana mereka membuka akaun, atau meminta pihak bank 

memasukkan pilihan agama dalam borang pembukaan akaun mereka. Ini bagi 

membolehkan mereka mengira zakat berdasarkan khulṭah, dan hanya mereka 

yang beragama Islam sahaja yang dikenakan zakat. 

     Bagi akaun bank yang dimiliki oleh syarikat pula, jika syarikat 100% 

dimiliki oleh orang Islam maka tiada masalah, namun bagi syarikat yang 

dimiliki oleh Islam dan bukan Islam, penyelesaiannya ialah sama ada mereka 

memaklumkan kepada pihak bank atau pengurus dana tentang nisbah pegangan 

yang dimiliki oleh pemegang saham yang beragama Islam sahaja.  

 

 

 

 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



245 
 

b) Pemilik Harta Yang Dikecualikan Dari Kewajipan Zakat.  

Termasuk juga dalam isu ini ialah pemilik akaun yang dikecualikan dari zakat 

seperti akaun yang dimiliki oleh badan kebajikan, wakaf umum, masjid/surau
149

 dan 

sebagainya. Isu ini bukan isu yang besar kerana pemilik zakat boleh memaklumkan 

kepada pihak bank, atau pihak bank boleh memasukkan pilihan jenis institusi untuk 

pihak mendapatkan maklumat berkenaan sama ada institusi tersebut dikenakan zakat 

ataupun tidak. 

Bagi akaun syarikat-syarikat yang menjalankan perniagaan yang tidak patuh 

Syariah, mereka tidak dikenakan zakat kerana zakat hanya dikenakan ke atas harta 

yang halal yang dimiliki oleh tuannya sahaja
150

. Di sini mungkin timbul kesukaran 

bagi pihak bank mengasingkan jenis syarikat sebegini dan perkara ini mungkin agak 

sensitif kerana pihak syarikat tidak mahu menyatakan sama ada aktiviti mereka 

adalah patuh Syariah atau pun tidak. Ataupun mereka sendiri tidak tahu atau tidak 

mahu tahu sama ada aktiviti mereka patuh Syariah atau tidak. Namun dicadangkan 

supaya dimasukkan pilihan jenis syarikat ketika mana syarikat membuka akaun, dan 

bagi mengelakkan masalah penentuan syarikat sama ada patuh Syariah ataupun 

tidak, pilihan yang dicadangkan dalam borang pembukaan akaun ialah adanya 

bahagian dalam borang yang menyatakan sama ada syarikat tertakluk kepada zakat 

atau tidak sahaja, tanpa memperincikan punca tidak membayar zakat
151

. 

 

                                                
149 Pusat Pungutan Zakat (PPZ), “Apakah pihak duit masjid dan surau juga perlu mengeluarkan zakat”, 

dicapai 4 April 2016, http://www.zakat.com.my/faq, AAOIFI, Piawaian Syariah. (35) 3/1/6, 473. 
150  Dr Yūsuf Al-Qaraḍawī, Fiqh al-Zakāt, 1: 166. 
151  Namun isu ini mungkin tiada masalah kerana berdasarkan apa yang dilakukan oleh pihak bank-bank 

Islam yang melakukan proses saringan (KYC- Know Your Customer) dan hanya membenarkan 

syarikat-syarikat yang patuh Syariah sahaja yang boleh membuka akaun maka ia akan mengurangkan 

isu akaun yang tidak patuh Syariah dan seterusnya boleh memudahkan pihak berkuasa membuat 

kutipan zakat terhadap akaun-akaun di bank berdasarkan konsep khulṭah.  
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c) Pemilik Harta Beragama Islam Yang Tidak Mahu Membayar Zakat, Atau 

Pemilik Harta Yang Berpegang Dengan Mazhab Yang Tidak Menerima 

Khulṭah Selain Dari Binatang Ternakan. 

Wujud kemungkinan bahawa terdapat pemilik akaun yang memang tidak mahu 

membayar zakat, atau tidak mahu membayar zakat melalui bank dan ingin 

membayar sendiri, atau pemilik harta dan akaun yang bermazhab Ḥanafī atau 

mazhab-mazhab lain yang menolak adanya zakat khulṭah sebagaimana yang 

difahami dan dipegang oleh mazhab Shāfi‘ī.  

Bagi pemilik-pemilik di atas, mereka juga boleh menyatakan dalam borang 

pembukaan akaun bahawa wang mereka dikecualikan dari zakat khulṭah. Ini juga 

tiada masalah dalam mengimplementasikan pengiraan dan kutipan zakat kepada 

pemegang akaun kerana sama ada mereka membayar sendiri, atau tidak membayar 

langsung zakat, atau berpegang kepada mazhab yang berpandangan tidak dikenakan 

zakat pada wang atau pada khulṭah itu sendiri maka itu terpulang kepada mereka. 

Yang penting pihak bank dan pihak pengurus dana yang menguruskan wang 

pelanggan mereka berusaha membayarkan zakat berdasarkan konsep khulṭah kerana 

itulah tuntutan asal bagi harta khulṭah. 
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5.5 KAEDAH KEDUA: PENGGUNAAN QIYĀS AL-SHABAH DALAM 

PENENTUAN HUKUM  SYARAK. 

اَ تَ عَالَ  الله عِنْد عينم وَاحِد الفروعية المجتهدات فِ  الْْق أَن على الْفَريِقَانِ  اتّفق  اجْتِهَاد مَجال وَإِنََّّ
هُمَا وَاحِد كل  عِنْد بِِلْْقَِّ  الَْْشْبَه طلب فِ  الْمُجْتَهدين  مِن ْ

 

Kaedah kedua yang dibawakan dalam kajian ini ialah kaedah berkaitan salah satu 

dari jenis-jenis qiyās iaitu Qiyās al-Shabah. Fokus tajuk ini ialah perbincangan 

tentang Qiyās al-Shabah dari segi definisi dan ke hujahannya dan bagaimanakah 

ia berperanan dalam menentukan hukum Syarak.  

 

5.5.1 Pengenalan Kaedah. 

Kaedah ini adalah salah satu kaedah yang berkaitan qiyās iaitu proses 

mengistinbatkan hukum-hukum Syarak berdasarkan wujudnya persamaan dari 

segi ʻillah di antara isu yang telah disebutkan hukumnya dan isu yang belum 

disebutkan hukumnya.  

Dalam membicarakan tentang qiyās sebagai sumber hukum, al-Zanjānī telah 

membawakan salah satu jenis qiyās iaitu Qiyās al-Shabah. Qiyās al-Shabah ialah 

sejenis qiyās yang melihat kepada persamaan yang paling banyak dan paling 

hampir di antara sesuatu farʻ itu dengan salah satu dari beberapa al-aṣl. Qiyās 

jenis ini dilaksanakan dengan menghubungkan (dari segi hukum) sesuatu farʻ itu 

dengan aṣl yang paling banyak persamaan dengannya berbanding dengan aṣl-aṣl 

yang lain yang mempunyai persamaan dengan farʻ/furūʻ tersebut.  
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5.2.2 Penisbahan Kaedah Kepada Mazhab Shāfi‘ī. 

Dari segi penisbahan kaedah berkaitan Qiyās al-Shabah ini kepada imam al-

Shāfi‘ī, secara umumnya boleh dikatakan bahawa ia adalah satu penisbahan yang 

tepat, apatah lagi ia disokong oleh beberapa kenyataan dari imam al-Shāfi‘ī 

sendiri yang menyatakan tentang penerimaan beliau terhadap Qiyās al-Shabah itu 

sebagai salah satu daripada sumber hukum. Kata beliau: 

 يختلف فلا صل،الا معنى في الشيء يكون أن حدهُاأ وجهي: من والقياس
 به بأولاها يلحق فذلك اشباه، الأصول في له الشيء يكون وأن فيه، اسالقيج 

 هذا. في القايسون يختلف وقد فيه، شبها وأكثر
"Dan qiyās terbahagi kepada dua bentuk, yang pertamanya 

bahawa sesuatu itu menyerupai makna yang wujud pada yang aṣl, 

maka tiada beza pandangan bagi pembuat qiyās padanya, dan 

yang keduanya bahawa baginya ada beberapa uṣūl yang 

menyerupainya, maka dihubungkan dengan yang uṣūl yang paling 

sesuai dan yang paling banyak menyerupai furūʻ, dan bagi qiyās 

ini wujud perbezaan pendapat mereka-mereka yang melakukan 

proses qiyās padanya (tentang manakah aṣl/uṣūl yang paling 

menyerupai sesuatu far῾/furūʻ) .
152

 

 

 

Juga kata-kata beliau: 

  

 الشيء يشبه أن والآخر:. الأصل معنى في كان  ما أحدهُا:: قياسان القياس
 ذلك: في عندنا لصوابا وموضع قال: ثم أصل؛ من ويشبهه أصل من يءبالش

 أشبه بالذي ألحقه خصلة في الآخر وأشبه خصلتي في أحدهُا أشبه إن ينظر أن
 ."خصلتي في

“Dan qiyās ini terbahagi kepada dua: iaitu salah satunya ialah 

furū‘ yang mempunyai makna (‘illah- yang wujud pada) aṣl, dan 

yang keduanya pula ialah sesuatu yang menyerupai sesuatu aṣl, 

dan dalam masa yang sama juga menyerupai aṣl yang lain (furūʻ 

yang menyerupai dua aṣl). Kemudian beliau berkata: pendapat 

yang benar menurut pandangan kami dalam penentuan hukum 

bagi situasi ini ialah jika sesuatu farʻ mempunyai dua persamaan 

dengan salah satu aṣl, dan satu persamaan pada aṣl yang lain 

maka furūʻ tersebut akan dihubungkan dengan aṣl yang 

mempunyai dua persamaan”
153

. 

 

                                                
152

   Ibid. 479  
153   Al-Shāfi‘ī, al-Umm, 7:99. 
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Dari naṣ-naṣ
154

 yang disebutkan dari imam al-Shāfi‘ī ini jelas menunjukkan bahawa 

beliau memperakui al-Shabah atau persamaan itu sebagai salah satu dari petunjuk yang 

perlu diambil kira dalam mengisbatkan hukum Syarak dan ini secara tidak langsung 

menunjukkan bahawa beliau menerima Qiyās al-Shabah sebagai salah satu dari jenis 

qiyās yang menjadi sumber pengisbatan hukum.  

Namun demikian sebahagian ulama berbeza pendapat dalam soal penisbahan ini 

dan mereka berpandangan bahawa teks di atas tidak menunjukkan penerimaan Qiyās al-

Shabah di sisi al-Shāfi‘ī. Ini kerana kata-kata beliau di atas bukan merujuk kepada 

Qiyās al-Shabah secara khusus tetapi ia lebih merujuk kepada aṣl yang mempunyai 

beberapa ʻillah lalu ditarjīhkan salah satu ʻillah disebabkan banyaknya persamaan di 

antaranya dan farʻ yang diqiyāskan kepadanya. Qiyās jenis ini termasuk dalam Qiyās 

‘Illah, atau ia juga dikenali dengan nama Qiyās Ghalabah al-Ashbāh/Ghalabah al-

Isytibāh. Justeru menurut mereka, kedua teks di atas tidak boleh dijadikan hujah 

penerimaan al-Shāfi‘ī kepada Qiyās al-Shabah. Kata al-Shīrāzī berkaitan hal ini: 

                                                
154 Juga kata beliau:  

 من قبله، وَصَفت   ما كطلب  طَلَب ه ، المفتَ رَضِ  الحق عَلَم   لأنهما السنة؛ أو الكتاب من المتقدم، الخبر موافقة على بالدلائل بط ل ما القياس
 :وجهي من تكون وموافقته. والمثل والعدل القبلة
 :كتاب    بعينه فيه يَ ن صَّ  لم فيما المعنى ذلك مثل في ما وجدنا فإذا لمعنى، أحله أو منصوصاً، الشيء حرم رسوله أو الله يكون أن أحدهُا 

 .الحرام أو الحلال معنى في لأنه حرمناه؛ أو أحللناه سنة: ولا
 قلنا كما  به، شَبَ هَاً  الأشياء بَأولى فنلحقه أحدهُا: من شَبَ هَاً  به أقربَ  شيئاً  نَد ولا غيره، من والشيءَ  منه، الشيءَ  يشبه الشيء نَد أو 

 ."الصيد في

“Dan qiyās itu adalah mencari (hukum) melalui dalil-dalil tentang persamaan di antaranya dan dalil-

dalil yang telah disebutkan dahulu, iaitu al-Quran atau al-Sunnah kerana keduanya adalah tanda 

perkara yang benar yang mesti dicapai, sebagaimana juga perlunya mencapai yang telah aku 

sebutkan sebelumnya, iaitu dalam perbincangan tentang isu kiblat, adil dan sebanding. Dan 

persamaan antara keduanya (al-Qurʼān atau al-Sunnah dan isu yang tidak disebut dalam keduanya) 

wujud dalam dua bentuk: 

 Salah satunya ialah bahawa Allah dan rasulNya telah mengharamkan sesuatu secara langsung, 
atau menghalalkannya kerana wujudnya suatu ʻillah (makna), lalu jika kita dapati wujud makna 

dan maksud yang sama pada isu yang tidak disebutkan dalam keduanya (al-Qurʼān dan al-

Sunnah) maka kita katakan kepadanya bahawa ia adalah halal atau haram, kerana adanya makna 

yang membawa maksud ianya adalah halal atau haram.  

 Atau jika kita dapati adanya persamaan sesuatu itu dengan sesuatu yang lain, dan juga ada 

persamaan dengan sesuatu yang lain juga, dan tidak kita dapati adanya persamaan yang paling 

hampir pada selain dari keduanya, maka kita hubungkan (dari segi hukum) dengan yang paling 

banyak persamaan, sebagaimana yang telah kami sebutkan dalam bab pemburuan”- 

Al-Shāfi‘ī, al-Risālah, 40. 
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 العلة قياس به يرجح أنه به أراد أنه على الشافعي قال ما وتأول يصح، لا قال: من ومنهم
 الشبه. بكثرة

“Dan sebahagian mereka berpandangan bahawa Qiyās al-Shabah 

adalah tidak sah, dan mereka mentakwilkan kata-kata al-Shāfi‘ī tersebut 

bahawa maksud beliau ialah beliau mentarjīhkan Qiyās ʻIllah dengan 

sebab banyaknya al-Shabah atau persamaan antara sesuatu furūʻ dan aṣl 

itu
”155

. 

 

 

Begitu juga seperti yang disebutkan oleh al-Zarkasyī: 

تَ لَفَ  حَاب  نَا وَاخ  : فَ قَالَ  ذَلِكَ  في  أَص  بَاهِ  بِكَث  رةَِ  م  ح ك   أنََّه   عَلَى يدَ ل   هَذَا قَ و لَه   إنَّ  بَ ع ض ه م  َش   الأ 
. عِلَّةً  يَج عَلَهَا أنَ   غَير ِ  مِن   م  اَ بَ ع ض ه م : وَقاَلَ  لِح ك  دَى بتَِ ر جِيحِ  ح كِمَ  إنمَّ ِ  إح   ال فَر عِ  في  ال عِلَّتَ ي 

 .الشَّبَهِ  بِكَث  رةَِ 
 

“Dan para Aṣḥāb kami telah berselisih pendapat tentang perkara ini, 

sebahagian mereka berpandangan bahawa kata-kata beliau (al-Shāfi‘ī) 

ini menunjukkan bahawa beliau menghukum berdasarkan banyaknya 

persamaan tanpa menjadikannya sebagai ʻillah bagi hukum, dan 

sebahagian yang lain pula mengatakan bahawa maksud beliau ialah 

mentarjīhkan salah satu ʻillah yang terdapat pada sesuatu 

farʻ/furūʻdisebabkan banyaknya persamaan”
156

. 

 

Pendapat yang menolak penisbahan Qiyās al-Shabah kepada imam al-Shāfi‘ī dengan 

mentakwilkan bahawa kata-kata beliau di atas hanya merujuk kepada Qiyās ʻIllah 

sahaja dan tidak kepada Qiyās al-Shabah adalah kurang tepat. Ini kerana 

mengkhususkan mana-mana qiyās sama ada ia adalah Qiyās al-Shabah atau Qiyās 

Ghalabat al-Asybāh kepada kata-kata imam al-Shāfi‘ī tanpa adanya pengkhusus yang 

boleh diterima adalah tidak boleh diterima. Apatah lagi kenyataan dari imam al-Shāfi‘ī 

sendiri sebagaimana di atas jelas menunjukkan penerimaan beliau kepada konsep al-

Shabah sebagai sumber hukum. Jelas bahawa beliau menerima apa juga qiyās yang 

berdasarkan konsep persamaan atau al-Shabah baik persamaan pada ʻillah (ghalabh al-

Ashbāh) atau persamaan bukan pada ʻillah (Shabah).  

                                                
155

    Al-Shīrāzī, al-Lumaʻ; 504. 
156    Al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ; 5:234. 
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Dengan kata lain, sebagaimana teks dari beliau ini menunjukkan beliau menerima Qiyās 

Ghalabah al-Ishtibāh maka ia juga menunjukkan penerimaan beliau kepada Qiyās al-

Shabah tanpa ada perbezaan antara keduanya kerana keduanya berasaskan konsep 

persamaan. 

  Sebahagian pendapat yang menolak penisbahan penerimaan Qiyās al-Shabah 

kepada imam al-Shāfi‘ī pula berpandangan bahawa kata-kata al-Shāfi‘ī di atas hanya 

merujuk kepada maksud qiyās secara umum dan bukan khusus kepada Qiyās al-Shabah. 

Ini kerana qiyās itu sendiri dari segi bahasa bermaksud persamaan antara aṣl dan 

farʻ/furūʻ secara umum atau persamaan keduanya dari segi bahasa sahaja, dan ia tidak 

menunjukkan sama sekali kehujahan Qiyās al-Shabah dan penerimaannya sebagai 

sumber hukum di sisi beliau
157

.  

Namun pandangan ini juga tertolak kerana kedua teks dari al-Shāfi‘ī di atas 

bukanlah menerangkan tentang qiyās secara umum, atau maksudnya dari segi bahasa, 

tetapi lebih menekankan kepada qiyās dari sudut Syarak di samping kehujahannya 

(Qiyās al-Shabah) sebagai sumber hukum, dan kesemua ini jelas menunjukkan 

penerimaan beliau (al-Shāfi‘ī) kepada Qiyās al-Shabah. Justeru secara umumnya 

berdasarkan apa yang telah dibincangkan sebelum ini, penisbahan yang dibuat oleh al-

Zanjānī di sini adalah penisbahan yang tepat.  

Bagi pandangan para ulama al-Shāfi‘īyyah dalam Qiyās Shabah pula, walaupun 

dari segi teori dan perbincangan ilmu Uṣūl al-Fiqh terdapat beberapa pandangan dari 

mereka namun dari segi praktikal (hukum fiqh) secara umumnya mereka menerima 

Qiyās al-Shabah sebagai salah satu daripada sumber hukum dan ini dapat dilihat dalam 

furūʻ-furūʻ yang disebut dalam mazhab yang jelas menerima konsep persamaan dalam 

banyak tajuk-tajuk perbincangan hukum.  

 

                                                
157

  Syeikh ʻAlī Wanīs, “Mauqif al-Imām al-Shāf ̒ī fī al-Ijtihād wa Aqsāmuhu”, dicapai pada 20 Jun 2016. 

http://www.wanees.net/mktab/play-2015.html. 
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Antara ulama mazhab Shāfi‘ī yang menolak Qiyās Shabah (dari segi Uṣūl al-Fiqh) ialah 

Abū Bakar al-Ṣairafī, Abū Ishāq al-Marūzī, Ibn al-Samʻānī
158

 dan Abū Ishāq al-Shīrāzī 

yang mana mereka tidak menganggap Qiyās al-Shabah sebagai salah satu jenis qiyās 

yang boleh menjadi hujah dan sumber hukum
159

.  

Namun demikian, sebagaimana yang disebutkan sebelum ini, walaupun dari segi 

teorinya mereka tidak menerima Qiyās Shabah sebagai sumber hukum namun dalam 

perbincangan tentang hukum-hukum fiqh (hukum-hukum furūʻ) mereka menerimanya. 

Ini jelas seperti mana al-Shīrāzī yang menolak Qiyās al-Shabah sebagai sumber hukum, 

namun dalam kitab-kitab fiqh beliau jelas bahawa beliau menerima konsep al-Shabah 

dan persamaan. Ini termasuklah ketika mana beliau membincangkan tentang binatang-

binatang yang boleh dimakan, beliau menyebutkan bahawa al-Shabah atau persamaan 

itu diterima dalam penentuan sama ada sesuatu bintang itu halal atau haram dan ini jelas 

menunjukkan bahawa walaupun dari segi teori beliau menolak Qiyās al-Shabah namun 

dari segi praktikal beliau menerima bahawa ia adalah hujah dalam mengisbatkan hukum 

Syarak
160

.  

Sebahagian pula tidak menganggap Qiyās al-Shabah sebagai sebahagian dari 

jenis-jenis qiyās, dan ini termasuklah pandangan al-Ᾱmidī yang tidak menganggap 

bahawa Qiyās al-Shabah ini sebahagian dari jenis-jenis qiyās, bahkan beliau 

memasukkan al-Shabah itu hanya sebagai pentarjīh bagi salah satu dari Masālik al-

ʻillah – punca-punca mengenali ʻillah - iaitu Munāsabah. Beliau berpandangan bahawa 

al-Shabah atau persamaan itu sendiri bukanlah ʻillah atau sifat yang boleh dijadikan 

                                                
158  Abū Muẓaffar al-Samʻānī, Manṣūr bin Muḥammad bin ʻAbd al-Jabbār, lahir pada tahun 426 Hijrah di 

Khurasan, sempat berjumpa dengan Ibn Sibagh dan Abū Ishāq al-Shīrāzī. Beliau seorang yang berasal 

dari mazhab Ḥanafī kemudian bertukar ke mazhab Shāfi‘ī. Seorang yang menguasai berbagai bidang 
ilmu. Antara gurunya ialah Ibn Qāsim al-Zanjānī dan Abū Manṣur al-Samʻānī, antara muridnya pula 

ialah Muḥammad bin Abū Bakar al-Sanjī, Abū Nāṣir Muḥammad bin Muḥammad al-Fashānī dan 

Ismā‘īl bin Muhamad al-Taymī. Antara karangan beliau ialah al-Iṣṭilām, Qawāṭiʻ al-Adillah fī al-Uṣūl 

al-Fiqh, al-Awṣaṭ fī al-Khilāf, al-Burhān fī al-Khilāf dan lain-lain. Al-Husaynī, Ṫabaqāt al-

Shāfi‘īyyah, 179-180, al-Subkī, Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah al-Kubrā, 5: 335-346. 
159 Al-Shīrāzī , Lumaʻ, 54, Ibn al-Samʻani, Qawāṭiʻ al-Adillah, 4:185, al-Subkī, al-Ibhāj Sharḥ al-Minhāj 

3:68, al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ, 5:236 . 
160

 Al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 12: 147, al-Shīrāzī, al-Muhaddhab, 2:872, al-ʻUmrānī, al-Bayān, 4:508, Ibn al-

Rifʻah, Kifāyah al-Nabīh, 8: 232. 
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asas kepada hukum bahkan al-Shabah itu sendiri sebenarnya ialah pentarjīh kepada 

salah satu dari ʻillah iaitu Munāsib (kemunasabahan). Dengan kata lain, Munāsib itu 

sendiri adalah ʻillah manakala unsur persamaan (shabah) yang paling banyak dianggap 

sebagai pentarjīh. Contoh dalam isu ini ialah hamba yang diqiyāskan kepada barang, 

dan menurut pandangan ini, ʻillah diqiyāskan hamba kepada barang ini ialah al-

Munāsib (kemunasabahan) manakala pentarjīhnya adalah al-Shabah iaitu banyaknya 

persamaan di antara hamba dan barang. Dalam hal ini al-Ᾱmidī  ada berkata:  

 كثرة  من ذكر وما مناسب، المناطي من واحد كل  فإن. شئ في الشبه من هذا وليس
 الآخر، على المناطي حدلأ الترجيح باب من إلا فليست مؤثرة، كانت  إن المشابهة
 .ترجيح نوع إلى يفتقر كان  وإن المناسب، عن يخرجه لا وذلك

 “dan ini (menyamakan hamba dengan manusia yang merdeka bukanlah 

disebabkan oleh al-Shabah itu sendiri. Ini kerana kedua manāṭ/ʻillah 

(pada persamaan hamba pada manusia dan pada barangan) itu adalah 

Munāsabah. Apa yang dinyatakan sebagai banyak persamaan itu 

walaupun memberi kesan kepada hukum namun ia hanyalah pentarjīh 

bagi salah satu manāṭ berbanding dengan manāṭ yang lain, dan ini 

sama sekali tidak menjadikannya (al-Shabah) terkeluar dari ʻillah 

(Munāsabah), walaupun ia memerlukan jenis pentarjīhan”161
.  

 

Pandangan ini sebenarnya adalah sama dengan pandangan yang disebutkan oleh al-

Shīrāzī sebelum ini berkenaan dengan sebahagian pendapat ulama yang mentakwilkan 

pendapat al-Shāfi‘ī dengan mengatakan bahawa maksud kata-kata al-Shāfi‘ī yang 

menerima al-Shabah sebagai sumber hukum ialah beliau mentarjīhkan sesuatu ʻillah 

disebabkan banyaknya al-Shabah atau persamaan (Ghalabah al-Ishtibāh) dan bukan 

menerima Qiyās al-Shabah sebagai salah satu dari Qiyās yang berasingan.  Pandangan 

ini menjadikan al-Shabah hanyalah sebagai pentarjīh kepada salah satu ʻillah iaitu al-

Munāsabah dan tidak lebih dari itu.  

 

 

 

                                                
161  Al-Ᾱmidī, al-Iḥkām, 3: 370. 
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5.5.3 Penerangan Kaedah. 

Qiyās merupakan salah satu metode pengeluaran hukum Syarak berdasarkan konsep 

persamaan antara dua perkara, baik persamaan pada sifat, keadaan, sebab, syarat dan 

sebagainya. Metode ini berasaskan wujudnya ‘illah atau sifat yang jelas lagi 

konsisten pada sesuatu isu Syariah yang telah disebutkan hukumnya dan dalam 

masa yang sama pada pandangan seseorang mujtahid itu wujud pula sifat yang sama 

pada isu lain yang belum disebutkan hukumnya lalu dihubungkan di antara 

keduanya dengan cara memakaikan hukum bagi isu yang telah disebut kepada isu 

yang belum disebutkan hukumnya, lalu hukum pada isu yang belum disebut 

(farʻ/furūʻ) adalah sama seperti hukum isu yang telah disebut (al-aṣl) disebabkan 

adanya persamaan antara keduanya dari segi sifat dan ʻillah. Inilah proses qiyās, dan 

hukum yang terhasil dari proses qiyās ini dikira sebagai sama seperti hukum yang 

terdapat pada al-aṣl disebabkan adanya persamaan antara keduanya dari segi ʻillah.  

Qiyās sangat penting dalam mengembangkan skop dalil Syarak terhadap 

sesuatu hukum itu kerana melalui proses qiyās, seseorang mujtahid itu dapat 

memahami apakah maksud dan ʻillah sesuatu hukum Syarak itu, seterusnya 

berdasarkan kefahaman mereka terhadap maksud atau ‘illah yang wujud pada suatu 

hukum yang telah ada itu maka ianya membolehkan mereka mengembangkan lagi 

skop dalil tersebut kepada hukum-hukum baru yang tidak pernah disebut oleh dalil 

apabila ada persamaan dari segi ʻillah di antara keduanya.  

Kepentingan metode istinbāṭ hukum melalui qiyās ini dapat dilihat dari segi 

peranannya dalam menyelesaikan isu-isu semasa yang tidak pernah disebutkan 

dalam al-Quran dan al-Sunnah. Ini kerana naṣ-naṣ al-Quran dan al-Sunnah jika 

dilihat secara zahir sahaja maka ia adalah amat terhad, sedangkan isu-isu yang 

memerlukan hukum tidak pernah kehabisan. Atas dasar ini maka qiyās sangat dititik 
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beratkan oleh para ulama uṣūl dalam perbahasan mereka, bahkan dikatakan bahawa 

seseorang itu tidak akan dapat mengelakkan dirinya dari qiyās.
162

  

Terdapat beberapa jenis qiyās bergantung kepada beberapa aspek yang diambil 

kira oleh para ulama uṣūl dalam membahagikan jenis-jenis qiyās
163

, dan salah 

satunya ialah Qiyās al-Shabah. Qiyās al-Shabah didefinisikan oleh para ulama 

dengan beberapa definisi, antaranya ialah:  

 Menghubungkan hukum furūʻ (isu yang belum disebutkan hukumnya) dengan 

hukum aṣl (isu yang telah disebutkan hukumnya) dengan penghubung yang 

lebih menyerupainya
164

.  

 Menghubungkan satu furūʻ yang mempunyai persamaan dengan dua aṣl 

kepada aṣl yang paling hampir dan banyak persamaan
165

.  

 Menghubungkan satu furūʻ yang mempunyai persamaan dengan dua aṣl 

kepada aṣl yang paling banyak persamaan dengannya, dengan tidak 

diiktikadkan bahawa persamaan tersebut adalah ʻillah kepada hukum aṣl
166

. 

 

 

 

                                                
162  Dipetik dari kata-kata Aḥmad bin Ḥanbal - al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ, 5:16.  
163 Terdapat beberapa jenis qiyās bergantung kepada aspek yang dilihat, antaranya dengan melihat kepada 

ʻillah atau penunjuk hukum yang wujud pada sesuatu furūʻ itu sama ada ʻillah yang wujud pada furūʻ 

sama seperti ʻillah yang terdapat pada aṣl/uṣūl yang diqiyāskan kepadanya (Qiyās Musāwā), atau 

‘illah yang wujud pada furū‘ adalah kurang menunjuk kepada hukum berbanding kewujudannya pada 

aṣl/uṣūl (Qiyās Adnā), atau ʻillah yang wujud pada furūʻ lebih jelas berbanding yang wujud pada aṣl 

yang diqiyāskan kepadanya furūʻ tersebut (Qiyās Awlā). Qiyās juga dibahagikan berdasarkan sama 

ada ʻillah pada sesuatu asal itu jelas atau sebaliknya (Qiyās Jalī dan Qiyās Khafī). Begitu juga qiyās 

dibahagikan berdasarkan jenis penghubung di antara furūʻ dan aṣl, sama ada keduanya dihubungkan 
dengan ʻillah (Qiyās ʻIllah), atau melalui Dalālah (Qiyās Dalālah) iaitu sifat yang melazimi sesuatu 

ʻillah, atau keduanya dihubungkan dengan persamaan yang paling banyak di antara dua aṣl/uṣūl 

(Qiyās al-Shabah). Namun fokus perbincangan ini adalah ingin membincangkan tentang qiyās yang 

mana furūʻ mempunyai persamaan dengan beberapa asal namun ia dihubungkan dengan aṣl yang 

paling banyak persamaan dengan furūʻ yang ingin dihubungkan hukumnya tersebut sahaja.  
164 Al-Shīrāzī, al-Lumaʻ. 209. 
165 Al-Ᾱmidī, al-Iḥkām, 3, 369. 
166

  Al-Shāfi‘ī, al-Risālah, 479, Op.cit, 3: 369, al-Juwaynī, al-Talkhīs fī al-Uṣūl al-Fiqh, 3: 235-236, Abū 

Zahrah, Uṣūl al-Fiqh, 249, al-Subkī, al-Ashbāh wa al-Naẓāir, 2:182. 
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Dari definisi-definisi yang diberikan bagi qiyās jenis ini jelas menunjukkan bahawa 

maksud Qiyās al-Shabah ialah menghubungkan (dari segi hukum) furūʻ dengan salah 

satu dari dua aṣl disebabkan banyaknya persamaan di antara keduanya (berbanding 

dengan aṣl yang satu lagi).  

Melihat kepada maksud Qiyās al-Shabah di atas, dapat difahami bahawa Qiyās al-

Shabah adalah satu metode qiyās yang bukan melihat kepada kewujudan ʻillah sebagai 

penghubung antara aṣl dan farʻ/furūʻ tetapi lebih melihat kepada persamaan dari sudut 

sifat-sifat yang lazim dan biasa ditemui (lawāzim) pada sesuatu ʻillah, atau berdasarkan 

hukum-hukum dalam isu lain yang sebanding dengan furūʻ yang ingin diqiyāskan 

melalui Qiyās al-Shabah ini, atau melihat kepada persamaan dari segi rupa paras, 

bentuk fizikal, dan sebagainya.  

 Juga jika berdasarkan kepada perkara ini, Qiyās al-Shabah sebenarnya 

mempunyai persamaan dengan Qiyās al-Dalālah
167

 iaitu sejenis qiyās yang mana 

petunjuk kepada hukum bukan melalui ʻillah tetapi melalui sifat dan ciri-ciri yang biasa 

ditemui pada sesuatu aṣl itu. Namun perkara yang membezakan antara keduanya pula 

ialah Qiyās al-Dalālah tidak mempunyai persamaan di antara dua aṣl sedangkan Qiyās 

al-Shabah mempunyai persamaan di antara dua aṣl namun hanya aṣl yang paling 

hampir atau yang paling banyak persamaan dengan sesuatu farʻ/furūʻ yang ingin 

diqiyāskan sahaja yang diambil kira. Dalam soal ini al-Shīrāzī ada berkata: 

 في الأخر ويشبه وصاف،أ ثلاثة في أحدهُا يشبه أصلي بي الفرع يتردد نأ مثل وذلك
 …به الأصلي أشبه إلى فيرد وصفي،

“Ia (Qiyās al-Shabah) seperti furūʻ yang mempunyai persamaan di antara 

dua aṣl, salah satu aṣl tersebut mempunyai 3 persamaan (dengan furūʻ) 

dari segi sifat, manakala yang satu lagi pula mempunyai 2 persamaan  

(sahaja), maka furūʻ tersebut dihubungkan (dari segi hukum) dengan aṣl 

yang paling banyak persamaan dengannya (3 persamaan)
168

”.  
 

                                                
167  Dalālah dari segi bahasa bermaksud petunjuk, sementara dari segi istilah pula iaitu suatu keadaan 

yang mana lazim dari mengetahui sesuatu perkara itu maka ia dapat mengetahui perkara yang lain. 

“Sesuatu” yang pertama itu dinamakan Dāl (perkataan banyak/plural baginya ialah dalīl), manakala 

“sesuatu” yang kedua itu adalah madlūl (yang difahami dari dāl/dalīl). Al-Jurjānī, Taʻrīfāt, 91. 
168  Al-Shīrāzī , al-Lumaʻ: 54. 
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Qiyās al-Dalālah bergantung kepada kewujudan lawāzim (ciri-ciri ʻillah) sebagai tanda 

kepada kewujudan ʻillah. Ia bermaksud dengan adanya ciri-ciri yang melazimi sesuatu 

ʻillah maka ia menandakan wujudnya ʻillah hukum itu sendiri. Contoh Qiyās al-Dalālah 

ialah seperti hukum sujud tilāwah iaitu ia bukan sebahagian dari perkara yang wajib 

kerana ia boleh dilakukan ketika seseorang itu berada di atas tunggangan. Sesuatu yang 

harus dibuat ketika berada di atas tunggangan merupakan ciri-ciri (lawāzim) sesuatu 

yang tidak wajib dan berdasarkan ini sujud tilāwah adalah tidak wajib.  

Begitu juga tanda kewujudan ʻillah hukum (dalālah) adalah dengan melihat 

kepada contoh yang sama dan sebanding dengan sesuatu aṣlʻ itu seperti wajibnya 

bayaran 1/10 ke atas tanaman yang dimiliki oleh kanak-kanak. Berdasarkan ini maka 

zakat juga dikenakan ke atas hartanya, sama juga halnya seperti kewajipan zakat ke atas 

harta orang dewasa
169

.  

Semua ciri-ciri ini adalah perkara yang melazimi ʻillah (Lāzimi al-ʻIllah) dan 

menandakan kewujudannya. Dalam hal ini contoh mudah bagi memahami perbezaan 

antara ciri ʻillah dan ʻillah itu sendiri ialah seseorang yang merasa panas namun tidak 

melihat api. Kepanasan ini adalah tanda kepada kewujudan api walaupun api itu sendiri 

tidak dapat dilihat atau tidak dapat ditemui. Maka sama juga halnya dalam soal 

kewujudan ʻillah (api) dan tanda-tanda kewujudannya (panas).  

Dari segi perbezaan di antara Qiyās al-Shabah dengan Qiyās al-ʻIllah pula, 

Qiyās al-ʻIllah bergantung kepada ʻillah sebagai penghubung di antara aṣl dan furūʻ 

manakala Qiyās al-Shabah pula bergantung kepada persamaan yang paling banyak - 

pada sifat dan ciri-ciri – sebagai penghubung antara keduanya (al-aṣl dan furūʻ) 
170

. 

                                                
169  Ibid. 
170  Perbezaan antara ʻIllah dan Dalālah ialah, ʻillah bermaksud sesuatu makna atau sifat yang memberi 

kesan kepada hukum, atau sesuatu yang membawa kepada kewujudan hukum, sedangkan Dalālah 

bukan bergantung kepada kewujudan makna yang mana melaluinya wujudnya hukum, tetapi 

bergantung kepada tanda, iaitu tanda tentang kewujudan ʻillah hukum, dengan maksud apabila adanya 

tanda kewujudan ʻillah hukum maka ini menandakan wujudnya hukum. 

Secara etimologi,ʻillah bererti "nama bagi sesuatu yang menyebabkan berubahnya keadaan sesuatu 

yang lain disebabkan kewujudannya." Misalnya penyakit, yang mana ia dikatakan 'ʻillah, kerana 
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Dalam soal farʻ/furūʻ yang mempunyai persamaan yang paling banyak dengan salah 

satu dari dua aṣl ini, perbezaan pendapat pada penentuan hukum boleh terjadi apabila 

setiap mazhab mempunyai pandangan yang tersendiri dalam melihat manakah aṣl yang 

paling hampir dan paling banyak persamaan dengan sesuatu furūʻ yang ingin diqiyāskan 

dan berkaitan hal ini al-Zanjānī ada berkata: 

 وإنما تعالى، الله عند معي واحد الفروعية المجتهدات في الحق أن على الفريقان تفقإ
 لأن شبه،أ الله عند وليس منهما، واحد كل  عند بالحق الأشبه طلب في جتهادالإ مال

 أصلي بي الواقعة تّاذبت إذا بل الأمور، ببواطن الجاهل حق في يكون إنما الأشبه
 المتفق الأصل إلى والأشبه الأقرب، تعيي في بعده النزاع وقع وإنما شبها  بأقربهما تلحق
 .الجهتي من واحدة كل  في عليه

“kedua pihak telah bersepakat bahawa: yang benar dalam ijtihad-

ijtihad furūʻ hanyalah satu yang tertentu di sisi Allah Taʻālā, namun 

ruang ijtihad hanyalah mencari yang terlebih menyerupai dan hampir 

kepada kebenaran di sisi setiap mereka (yang berijtihad) dan di sisi 

Allah tiada yang lebih menyerupai kerana perserupaan itu adalah 

terpakai kepada mereka yang jahil tentang perkara-perkara yang batin 

(sebenar), bahkan apabila berlakunya pertembungan dua persamaan 

terhadap sesuatu perkara dan isu itu maka akan dicarilah manakah 

yang paling hampir antara keduanya, namun yang berlaku sesudah itu 

ialah tentang yang manakah yang paling hampir dan yang paling 

serupa kepada yang al-aṣl yang disepakati pada setiap segi”
 171

. 

 

                                                                                                                                          
dengan adanya "penyakit" tersebut tubuh manusia berubah dari sihat menjadi sakit. Oleh kerana itu 

apabila dikatakan إعتل فلان maka bererti keadaannya berubah dari sihat menjadi sakit.   

Secara terminologi pula, terdapat beberapa definisi ʻillah yang dikemukakan oleh para ulama, Imam 

al-Baiḍāwi merumuskan definisi 'ʻillah dengan katanya:  

  .للحكم المعرف الوصف:

“Suatu sifat [yang berfungsi] sebagai pengenal bagi suatu hukum”.  
Ia disebut sebagai pengenal kepada suatu hukum kerana apabila terdapat suatu ‘illah pada sesuatu 

perkara itu, maka ianya menunjukkan kepada kewujudan hukum, kerana dengan kewujudan ‘illah itu 

maka ia bererti kewujudan hukum. Kalimat “sifat pengenal” dalam rumusan definisi tersebut, 

menurut mereka sebagai tanda atau petunjuk tentang kewujudan suatu hukum.  

Imam al-Ghazzālī pula mengemukakan definisi ʻillah sebagai berikut: 

 لابالذات تعالى بجعله الحكم فى المؤثر

“Sifat yang memberi kesan terhadap hukum, bukan kerana zatnya sendiri tetapi kerana ia telah 

dijadikan oleh Syarak sebegitu”,  

Imam al-Syirāzī pula mendefinisikannya dengan: 

 الحكم يقضي الذي المعنى
“Makna dan maksud yang membawa kepada hukum” : 

Al-Jurjānī, al-Taʻrifāt, 129, Isnāwī, Nihāyat al-Sūl, 319. Al-Syirāzī, al-Lumaʻ, 56, al-Bannānī, 

Ḥāsyiyah al-Bannānī ‘alā Sharḥ al-Jalāl Syams al-Dīn al-Maḥallī ‘alā Matn Jamʻ al-Jawāmiʻ li al-

Imām Taj al-Dīn al-Subkī, (t.tp, t.p, 1982), 2: 231, al-Ᾱmidī, al-Ihkām, 3: 254, Ibn al-Samʻānī, 

Qawāṭiʻ al-Adillah, 4:187, 188. 
171 Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 81. 
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Contoh perbezaan pendapat pada Qiyās al-Shabah ialah hamba yang disamakan dengan 

barangan menurut pandangan mazhab al-Shāfiʻi, atau sama seperti hukum manusia 

biasa bagi pandangan mazhab Ḥanafī. Punca perselisihan pandangan ini adalah kerana 

melihat kepada ciri-ciri yang terdapat pada hamba itu sendiri sama ada ia lebih banyak 

menyerupai barang atau manusia. Ini kerana sebagaimana yang dimaklumi, hamba 

boleh dijual beli, diwarisi dan sebagainya dan berdasarkan banyaknya ciri-ciri barang 

yang terdapat pada hamba ini maka mazhab Shāfi‘ī mengqiyāskan hamba kepada 

barangan/binatang, sedangkan bagi mazhab Ḥanafī pula, mereka berpandangan bahawa 

walaupun hamba boleh diwarisi dan sebagainya namun ia tetap dikira sebagai seorang 

manusia (walaupun tidak seperti manusia merdeka).  

   Kesan daripada khilāf dan perbezaan pendapat pada status hamba ini dapat dilihat 

dalam beberapa isu Syariah seperti nilai penggantian (Ḍaman) hamba sama ada ia 

(hamba) akan berdasarkan nilai hamba atau berdasarkan kadar diyat
172

 manusia, juga 

kesalahan ḥudūd yang dilakukan oleh hamba sama ada dikira sebagai kesalahan yang 

dilakukan oleh seorang manusia atau tidak, juga hamba yang membunuh atau dibunuh 

adakah hukum qiṣaṣ akan terpakai kepada mereka dan sebagainya. Kata al-Shīrāzī :  

 أنه في البهيمة ويشبه معاقب، مثاب، مخاطب، أدمي أنه في الحر يشبه كالعبد  وذلك
 أنه جهة من النية إيَاب في التيمم يشبه وكالوضوء به، أشبه هو بما فيلحق مقوم، مملوك
 .به أشبه هو بما فيلحق بمائع، طهارة أنه في النجاسة إزالة ويشبه حدث، عن طهارة

“Dan ianya (Qiyās al-Shabah) adalah seperti hamba kerana ia 

dipertanggungjawabkan dengan hukum Syarak, akan dibalas baik dan 

buruk (di atas perbuatannya). Hamba juga menyerupai binatang dari 

sudut ia dimiliki, mempunyai nilai, maka dihubungkannya (hamba) 

kepada salah satu aṣl yang paling banyak persamaan dengannya, juga 

seperti wuduk yang menyerupai tayamum dalam soal wajibnya niat 

kerana ia adalah bersuci dari hadas, dan ia juga menyerupai 

menghilangkan najis dari sudut ia adalah penyucian menggunakan air 

(tanpa perlukan niat), maka ia (wuduk) dihubungkan dengan aṣl yang 

paling menyerupainya (sama ada menyerupai tayamum kerana 

                                                
172 Diyat ialah nama bagi harta yang wajib diberikan disebabkan jenayah yang dilakukan ke atas diri atau 

selain darinya,dan ia mesti dibayar dengan unta dari segi tuntutan asalnya, atau membayar dengan 

nilai unta sebagai ganti – al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 10:313, Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Bugho, ʻAlī 

Sharbajī, Al-Fiqh al-Manhajī, 3:401. 
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bertujuan mengangkat hadas justeru perlukan niat, atau sama ada 

menyerupai bersuci dari najis maka tidak memerlukan niat)
173

.  

 

 

 

5.5.4 Pendapat Ulama Tentang Kehujahan Qiyās al-Shabah. 

Dari segi kehujahan Qiyās al-Shabah, sebagaimana yang telah dibincangkan di 

atas, para ulama Uṣūl al-Fiqh telah berselisih pendapat tentang kehujahan Qiyās 

al-Shabah kepada dua pendapat iaitu:  

 Pendapat Pertama: Qiyās al-Shabah adalah hujah dan pendapat ini dipegang 

oleh kebanyakan ulama Mālikiyyah, Shāfi‘īyyah dan Ḥanābilah.  

 Pendapat Kedua: bahawa Qiyās al-Shabah bukan hujah dan ini disandarkan 

kepada kebanyakan mazhab Ḥanafīyyah, al-Bāqilanī, Abū Bakar al-Ṣairafī, 

Abū Ishāq al-Shīrāzī , juga satu riwayat dari Imam Ahmad
174

.  

 

Pendapat Yang Kuat. 

Pendapat yang kuat menurut pandangan penulis ialah ia boleh diterima sebagai sumber 

istinbāṭ hukum, dan ini berdasarkan hujah di bawah:  

1) Hadis: 

“Dari Ibn ʻAbbās RA bahawa seorang perempuan dari Juhaynah bertanya kepada 

Rasulullah “Wahai Rasulullah SAW, ibuku telah bernazar untuk mengerjakan haji 

tetapi beliau tidak dapat mengerjakan haji sehingga beliau meninggal, maka 

bolehkah aku mengerjakan haji baginya? Lalu baginda SAW menjawab: Ya, 

kerjakanlah haji bagi pihaknya, apa pandanganmu jika ke atas ibumu ada hutang 

adakah engkau akan bayarkannya? Maka bayarlah hutang Allāh kerana hutang 

Allāh itu lebih berhak untuk dibayar”
175

.  

 

                                                
173  Al-Shīrāzī, al-Lumaʻ,  54. 
174  ̒ Abd al-Raḥmān bin Aḥmad al-Ījī, Sharḥ al-ʻAḍud Mukhtaṣar Muntahā al-Uṣūlī (Bayrūt: Dār al-

Kutub al-ʻIlmiyyah, cetakan pertama, 2000), 290, 320, ‘Alī bin Sulaymān al-Marḍawī al-Ḥanbalī, 

Taḥbīr Sharḥ al-Taḥrīr fī Uṣūl al-Fiqh, ed. Dr ‘Abd al-Raḥmān al-Jābirīn, (Riyāḍ: Maktabah al-

Rushd, t.t), 3429. 
175

  Ibn Ḥajar Al-‘Asqalānī, Fatḥ al-Bārī, Kitab al-Ḥajj, Bab al-Ḥajj wa Nuẓūr ʻan al-Mayyit, 4: 77, no. 

hadis: 1807. 
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Jelas di sini baginda SAW mengqiyāskan haji dengan hutang manusia yang mana 

sebagaimana hutang dengan manusia itu tidak akan gugur kecuali dengan 

dilangsaikan maka begitu juga hutang dengan Allāh SWT ianya juga mesti 

dilangsaikan, bahkan hutang dengan Allāh SWT lebih patut dilangsaikan. Ini 

menunjukkan bahawa pengeluaran hukum berdasarkan persamaan (antara hutang 

manusia dengan hutang Allāh dari segi wajib dilangsaikan) itu diterima pakai dalam 

penentuan hukum Syarak. 

 

2) Amalan Para Sahabat. 

Qiyās al-Shabah juga merupakan amalan para sahabat, sebagaimana khalifah Abū 

Bakar RA telah memerangi golongan yang enggan membayar zakat dengan katanya: 

…“Demi Allah aku akan memerangi golongan yang membezakan antara solat 

dengan zakat…”
176

.  

Ijtihād Abū Bakar RA ini adalah berdasarkan bahawa zakat itu menyerupai solat 

dari sudut bahawa kedua-duanya adalah kewajipan yang mesti ditunaikan dan 

mereka yang meninggalkan zakat adalah seperti mereka yang meninggalkan solat, 

walaupun Saidina ʻUmar RA berhujah bahawa mereka itu masih lagi beriman 

(berbanding dengan beberapa golongan Arab lain yang murtad)
177

. Di sini jelas 

menunjukkan bahawa Qiyās al-Shabah itu diterima pakai oleh para Sahabat RA 

dalam mengistinbatkan hukum. 

 

 

 

                                                
176

  Ibid, 3: 308, no. hadis: 1368. 
177  Ibid, 3: 309. 
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3) Qiyās al-Shabah Memberi Maksud Ẓan
178

. 

Qiyās al-Shabah memberi maksud ẓan atau sangkaan tentang wujudnya hukum
179

, 

sama halnya seperti Qiyās-ʻIllah. Apabila Qiyās-ʻIllah telah diterima sebagai hujah 

sekalipun ia memberi maksud ẓan tentang kewujudan hukum maka Qiyās al-Shabah 

juga sewajarnya diterima kerana ia juga memberi maksud yang sama. 

 

5.5.5 Pemakaian Qiyās al-Shabah. 

Al-Zanjānī membawakan beberapa furūʻ yang termasuk di bawah kaedah ini, 

sebahagiannya berkaitan dengan muamalat dan sebahagian pula tidak termasuk di 

bawah bidang muamalat, dan ini disebabkan kaedah ini dimasukkan oleh beliau 

dalam bab solat dan bukan di bawah bab muamalat.  

      Walau bagaimanapun, dari pandangan penulis ini tidak menjejaskan proses 

takhrīj kepada furūʻ-furūʻ yang tidak berada di bawah perbincangan tentang solat. 

Ini kerana sebagaimana yang telah dibincangkan sebelum ini, peranan dan skop 

kaedah Uṣūl al-Fiqh itu sendiri merangkumi segenap bidang termasuklah dalam 

bidang muamalat, justeru tiada masalah untuk melakukan proses takhrīj bagi 

kaedah ini bagi bidang muamalat walaupun kaedah ini dimasukkan oleh al-

Zanjānī di bawah perbincangan berkaitan bab solat, apatah lagi melihat kepada 

kaedah ini yang berpotensi besar dalam menyelesaikan beberapa isu semasa 

terutama dalam bidang muamalat.  

                                                
178 Ẓan ialah sangkaan dan iktikad/pegangan yang kuat terhadap sesuatu perkara namun wujud juga 

kemungkinan perkara yang sebenar adalah sebaliknya, dan ia juga digunakan pada situasi antara yakin 

dan syak. Dikatakan juga bahawa ẓan ialah syak yang lebih kuat (berbanding yakin). Al-Jurjānī, 
Taʻrīfāt, 122. 

179  Al-Bājī, Iḥkām al-Fuṣūl, 2:636. Kata beliau:  

 “Dan dalil yang kedua ialah apa yang telah kami terangkan bahawa Qiyās al-ʻIllah dan Qiyās al-

Shabah mempunyai maksud yang sama. Perbezaan antara keduanya hanyalah bahawa hukum pada 

Qiyās al-ʻIllah terikat dengan ʻillah manakala Qiyās al-Shabah terikat dengan alamat dan tanda, dan 

tiada beza di antara kata-kata Syarak: hamba boleh memiliki kerana ia adalah seorang yang mukalaf, 

sama seperti orang merdeka, dan ianya dikira sebagai ʻillah, dan juga kata-kata Syarak: ia (hamba) 

adalah orang yang mukalaf, maka semestinya ia mampu memiliki, sama seperti orang merdeka, maka 

ini dikira sebagai Dalālah dan Tasybīh (penyamaan) dengan orang merdeka”. 
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Apa yang boleh dikatakan di sini ialah, apa yang dibuat oleh al-Zanjānī dengan 

memasukkan kaedah ini dalam tajuk solat tidak sama sekali menjejaskan integritinya 

sebagai sumber istinbāṭ hukum untuk tajuk selain bab solat.   

 

Bagi kaedah berkaitan Qiyās al-Shabah ini, Al-Zanjānī menyebutkan 9 furūʻ iaitu:  

1. Sesiapa yang meninggalkan solat secara sengaja, jika ia enggan menggantikannya 

maka ia dikenakan hukuman bunuh, kerana persamaan (shabah) solat dengan 

iman
180

. 

2. Niat berpuasa di bulan Ramadan adalah diwajibkan (sekalipun memang sedang 

berada di bulan Ramadan) kerana persamaan (shabah) puasa dengan solat
181

. 

3. Liʻān
182

 hamba dan kafir dhimmi
183

 adalah diterima, kerana persamaan (shabah) 

liʻān dengan sumpah. 

 

 

 

                                                
180

  Kata al-Rāfiʻī: “Hujah kami ialah apa yang diriwayatkan bahawa Nabi SAW telah bersabda: barang 

siapa yang meninggalkan solat maka sesungguhnya ia telah mengeluarkan dirinya dari dhimmah 

(perlindungan). Juga kerana ia adalah salah satu rukun yang lima yang tidak boleh digantikan oleh 
orang lain atau dengan harta, maka dibunuh mereka yang meninggalkannya sama seperti mereka 

yang murtad”- al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 2:462, al-Shīrāzī, al-Muhaddhab, 1:12, al-Nawawī, al-Majmūʻ, 3: 

19. 
181 Berdasarkan perbincangan para ulama mazhab, kewajipan niat pada puasa adalah berdasarkan 

beberapa hujah iaitu kerana ia termasuk dalam keumuman hadis yang menuntut setiap ibadah itu mesti 

dengan niat. Juga melalui hadis-hadis khusus yang menyatakan tentang tuntutan berniat bagi puasa, 

juga sebagaimana yang disebutkan oleh al-Zanjānī iaitu ianya diqiyāskan kepada solat. Kata al-Shāfi‘ī 

RH: telah berkatalah sebahagian para Aṣḥāb kami: tidak memadai puasa Ramaḍān kecuali dengan 

niat, sama juga halnya (qiyās) tidak sah solat tanpat niat…dan berkata al-Shāfi‘ī: ianya hanya khusus 

kepada puasa Ramaḍan sahaja, adapun puasa sunat maka tidak diwajibkan- al-Shāfi‘ī, al-Umm, 2: 

234, 235, Al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 3:183. 
182

 Liʻān adalah perkataan terbitan bagi lāʻana yulāʻinu, maksudnya ialah perkataan yang dimaklumi yang 

dijadikan sebagai hujah bagi mereka yang terpaksa yang digunakan untuk menuduh mereka yang 

mencemarkan tempat tidurnya (hubungan sulit), dan memalukannya. Dinamakan liʻān kerana 

wujudnya perkataan laknat – Ibid, 9:333-334, al-Baghawī, al-Tahdhīb fī al-Fiqh al-Imam al-Shāfi‘ī, 

(Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 1997), 6:188, al-Sharbīnī, Mughni Muḥtāj, 5: 55, al-Sarakhsī, al-

Mabṣūt, 7:39. 
183 Dhimmi atau ahli dhimmi ialah mereka yang mempunyai perjanjian diberikan keamanan tinggal di 

negara Islam. Dhimmah bermaksud perjanjian dan sesiapa yang melanggarnya maka ia layak 

dikecam/keji (dham), Ibn Manẓūr, Lisān al-ʻArab, 1368, al-Jurjānī, al-Taʻrīfāt, 93. 
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4. Hak tuntutan pelaksanaan hukuman qadhaf
184

 (ke atas penuduh)) adalah diwarisi 

(oleh ahli waris), kerana persamaannya (qadhaf) dengan hak-hak hamba
185

. 

5. Mereka yang melafazkan Ilāʼʼ
186

 kepada isteri mereka maka mereka boleh 

menunggu selama 4 bulan jika mereka mahu (dengan tidak menyetubuhi isteri 

mereka). Sesudah itu mereka hendaklah sama ada merujuk kepada isteri atau 

dituntut untuk menceraikannya (isteri), atau isteri diceraikan oleh hakim, kerana 

persamaannya (ilāʼ) dengan sumpah untuk tidak memberi nafkah. 

6. Dua ‘iddah bagi dua orang lelaki tidak boleh dikira sekali, kerana persamaannya 

(‘iddah) dengan ibadah-ibadah lain. 

7. Nilai hamba wajib dibayar walau setinggi mana harganya kerana persamaan 

(shabah) hamba dengan barang. 

8. Nilai janin bagi hamba adalah berdasarkan nilai ibunya. Maka nilai janin ialah 1/10 

dari nilai ibunya kerana persamaan (shabah) hamba dengan barang
187

. 

 

                                                
184  Qadhaf dari segi bahasa bermaksud melontar, iaitu melontar dengan batu, dan melontar jamrah-

jamrah. Dari segi istilah pula, melempar tuduhan zina bertujuan untuk memalukan dan makian. Dari 

definisi ini maka tidak termasuk kata-kata doktor perubatan sebagai contoh, yang membuat 

pemeriksaan keadaan seseorang wanita yang mengatakan bahawa wanita ini pernah berzina, begitu 

juga penyaksian zina, kecuali jika penyaksian itu kurang dari 4 orang saksi maka ia dikira qadhaf dan 

mereka akan dikenakan hukuman ḥudūd. Qadhaf menurut mazhab Mālikī hanya berlaku jika yang 

dituduh tersebut adalah seorang yang baik- Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Bugho, ʻAlī Sharbajī, al-

Fiqh al-Manhajī, 3:427, 428, al-Mūṣilī, ʻAbd Allāh bin Maḥmūd, al-Ikhtiyār li Taʻlīl al-Mukhtār, 

4:93, Ibn al-Nujaim, Zain al-Dīn bin Ibrāhīm, Baḥr al-Rāʼiq, 5:46, al-Sharbīnī, Mughni al-Muḥtāj, 5: 

476, al-Maghribī, Abi ʻAbd Allāh Muḥammad bin Muḥammad, Mawāhib al-Jalīl fī Sharḥ al-

Mukhtaṣar al-Khalīl, (t.tp: Dār ʻĀlim Kutub, 2002), 8:401. 
185

  Al-Sharbīnī berkata: “Qadhaf itu diwarisi, sama seperti hak-hak manusia, dan kalaulah yang 

diqadhaf itu murtad sebelum dilaksanakan hukuman qadhaf maka menurut pendapat Awjuh bahawa 

ianya tetap tidak akan gugur bahkan akan diambil alih oleh warisnya” - Mughni al-Muḥtāj, 5:63. 
186 Ilāʼ ialah nama bagi perbuatan seorang lelaki yang bersumpah tidak akan menyetubuhi isterinya-lihat 

al-Juwaynī, Nihāyah al-Maṭlah, 14: 38, al-Shirazī, al-Tanbīh fī al-Fiqhi ‘alā Madhhab al-Imām al-

Shāfi‘ī, Maqsad al-Nabīh fī Sharḥ al-Khutbah al-Tanbīh wa bi al-Ḥamish Taṣḥiḥ al-Tanbīh li al-

Imām al-Nawawī, (Miṣr: Maktabah wa Maṭbaʻah Musṭafā al-Bābī al-Ḥalabī, cetakan terakhir), 117, 

al-Sarakhsyī, al-Mabsūṭ: 7:19. 
187  Al-Juwaynī, Nihāyat al-Maṭlab, 16:267, (perenggan 10866). 
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9. Hutang Jizyah
188

 tidak gugur dengan sebab memeluk Islam atau kematian kerana 

persamaannya (jizyah) dengan (hutang) bayaran keselamatan kerana tinggal di 

negara Islam. 

 

Dari apa yang telah disebutkan oleh al-Zanjānī di atas, jelas menunjukkan bahawa 

Qiyās al-Shabah banyak diguna pakai dalam perundangan Islam, dan ia boleh 

digunakan untuk menyelesaikan banyak isu-isu semasa, baik dalam bab ibadat, 

muamalat, munakahat dan sebagainya.  

 

5.5.6 Pemakaian Kaedah Qiyās al-Shabah Dalam Penyelesaian Persoalan 

Mualamat Semasa. 

Dalam konteks kewangan Islam moden, Qiyās al-Shabah berperanan dalam proses 

pengeluaran hukum termasuk dalam menyelesaikan isu-isu berkaitan produk 

kewangan semasa. Ini kerana Qiyās al-Shabah mempunyai keistimewaanya yang 

tersendiri disebabkan ia melihat kepada persamaan dan lawāzim (ciri-ciri) sesuatu 

produk atau instrumen itu dari beberapa sudut dan aspek. Persamaan tersebut 

boleh disuai padankan dengan konsep-konsep dan transaksi yang telah wujud 

dalam sistem kewangan Islam iaitu jika sesuatu konsep itu mempunyai lebih 

persamaan dengan konsep-konsep yang wujud dalam sistem kewangan Islam yang 

dibenarkan oleh Syarak maka produk tersebut dihukumkan sebagai produk yang 

halal, dan sebaliknya jika yang lebih ketara adalah ciri-ciri konvensional yang 

bertentangan dengan Syariah maka dihukumkannya sebagai produk haram.  

                                                
188  Jizyah dari segi bahasa bermaksud balasan dan siksaan, dan dari segi Syarak, jizyah bermaksud harta 

yang dibayar oleh ahli kitab, dan mereka yang sama dengan hukumnya (dalam soal jizyah) kepada 

Baitul al-Mal sebagai bayaran bagi keselamatan mereka, dan sebagai tanda tunduknya mereka di 

bawah perlindungan dan jagaan Islam, dan adalah menjadi kewajipan bagi negara Islam untuk 

menjaga hal ehwal mereka dalam skop dan ḍawābit yang tertentu. – Dr Muṣṭafā Khin, Dr Muṣṭafā 

Bugho, ʻAlī Sharbajī, al-Fiqh al-Manhajī, 3: 498. Juga rujuk al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 11:491, al-Māwardī, 

al-Ḥāwī al-Kabīr, 14: 283. 
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5.5.6.1 Furūʻ Semasa 1: Zakat Ke Atas Barang Kemas (Ḥullī) Yang Diperbuat 

Dari Emas dan Perak.  

Islam telah mewajibkan zakat ke atas beberapa jenis harta, antaranya ialah emas 

dan perak apabila keduanya telah mencukupi niṣāb dan ḥawl masing-masing.
189

 

Bagi perhiasan wanita yang diperbuat dari emas dan perak (al-Ḥullī), para ulama 

berbeza pendapat tentang kewajipan zakat ke atas keduanya. Sebahagian mereka 

mengatakan wajib zakat ke atas perhiasan wanita yang dibuat dari emas dan 

perak dan sebahagiannya pula mengatakan tidak
190

. 

 

Al-Shabah (Persamaan) dalam Perhiasan Yang Diperbuat Dari Emas dan 

Perak. 

Sebahagian ulama berpendapat bahawa emas dan perak dikenakan zakat secara  

mutlak sama ada ia digunakan sebagai perhiasan ataupun tidak. Ini kerana 

barangan perhiasan tersebut diperbuat dari emas dan perak, justeru ia tertakluk 

kepada keumuman kewajipan zakat ke atas emas dan perak. Golongan ini 

bersandarkan kepada persamaan dari segi fizikalnya iaitu ianya diperbuat dari 

emas dan perak tanpa melihat adakah barang tersebut adalah barangan kegunaan 

atau tidak. Bagi mereka, emas perhiasan adalah sama seperti emas jongkong dan 

mata wang (al-Nuqūd) justeru tertakluk kepada keumuman kewajipan hukum 

zakat ke atasnya
191

.  

 

                                                
189  Ibn Ḥajar al-Asqalanī, Talkhīs al-Khabīr, Kitāb al-Zakāt, Bāb Zakāt al-Khulaṭāʼ, 2:301, hadis no 821, 

Ibn Majah, 1: 571, hadis no: 1792, al-Baihaqī, Sunan al-Kubrā, Kitab al-Zakāt, Bab lā Zakāt fī al-Māl 

Ḥattā Yaḥūlu ʻAlaihi al-Ḥawl, 4: 160, hadis no: 7274. 
190  Al-Shāfi‘ī, al-Umm, 3:107, al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr,4:277, al-Ghazālī, al-Wasīṭ, 2: 475, al-

Sharbīnī, Mughni al-Muḥtāj, 2: 103, Sahnūn, al-Mudawwanah al-Kubrā, 2:6, Ibn Qudāmah, 2: 606, 

Usaimin, Muḥammad bin Ṣāleh, Sharḥ al-Mumattiʻ ʻalā Zād al-Mustanqiʼ, ed. ʻUmar bin Sulaymān 

al-Hafyān, (Jeddah: Dār Ibn al-Jawzie, 2002), 6:125.  
191 Al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr,4:277, al-Sharbīnī, Mughni al-Muḥtāj, 2: 103. 
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Sebahagian pula berpandangan bahawa tidak dikenakan zakat ke atas barang perhiasan 

yang diperbuat dari emas dan perak dan golongan ini lebih melihat kepada persamaan 

dari sudut bahawa ia adalah termasuk barang kegunaan, sama seperti barang kegunaan 

lain yang tidak dikenakan zakat
192

. Namun jika dimiliki dalam jumlah yang banyak 

maka barulah dikenakan zakat
193

.  

Punca perselisihan pendapat ini selain dari disebabkan wujudnya beberapa hadis 

dan pendapat para sahabat yang dikira bertentangan dari segi zahirnya, juga disebabkan 

barangan perhiasan ini sendiri mempunyai dua unsur persamaan (shabah) iaitu 

persamaan di antara emas/perak (dikenakan zakat) dan barang kegunaan (tidak 

dikenakan zakat). 

 

Pendapat Yang Kuat. 

Pendapat yang kuat ialah tidak dikenakan zakat ke atas perhiasan yang dibuat dari emas 

dan perak, dan ini berdasarkan:  

 Hadis riwayat Jābir: “Tidak dikenakan zakat pada barangan perhiasan
194

.  

 Perhiasan yang dibuat dari emas dan perak adalah dikira sebagai barang kegunaan 

sama seperti barang-barang kegunaan lain. Ciri dan sifat kegunaan ini dianggap 

sebagai shabah (keserupaan/persamaan) yang menyebabkan zakat tidak dikenakan 

ke atas barang perhiasan yang dibuat dari emas, sama seperti tidak dikenakan zakat 

kepada barang kegunaan lain seperti kereta, rumah dan sebagainya. Apatah lagi 

                                                
192  Ibid. 
193 Berdasarkan ʻuruf yang ditetapkan di Selangor sebanyak 800 gram sebagai contoh - Lembaga Zakat 

Selangor, “Zakat Harta”, dicapai pada 15 Januari 2016, http://www.zakatselangor.com.my/jenis-
jenis-zakat/zakat-harta/zakat-emas-perak/ 

194 Hadis ini diriwayatkan oleh Dār al-Qutnī, dan menurut beliau hadis ini adalah hadis marfuʻ, juga ianya 

diriwayatkan oleh al-Bayhaqī namun beliau mengkategorikan hadis ini sebagai hadis mauqūf dan 

beliau berkata: “tiada asal baginya, hanya ia diriwayatkan berdasarkan kata-kata Jābir sendiri”. 

Namun al-Bayhaqī juga menyebutkan amalan para sahabat dan pendapat ulama yang tidak membayar 

zakat bagi barang perhiasan, ini sebagaimana hadis yang beliau bawakan iaitu hadis 7535 sehingga 

hadis 7541, al-Bayhaqī, Sunan al-Kubrā, Kitab al-Zakāt, Bāb Man Qāla lā Zakāt fī al-Ḥullī, 4:233-

234, hadis no 7535-7541, Dār al-Quṭni, Sunan Dār al-Quṭni, Kitāb al-Zakāt, Bab Zakāt al-Ḥullī, 2: 

276 no. hadis 4/ 1931. 
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kerana kegunaan barang perhiasan tersebut dianggap sebagai satu keperluan 

manakala zakat bagi emas dan perak pula melambangkan pemilikan kekayaan
195

.  

    Pendapat ini juga dikuatkan berdasarkan kaedah berkaitan zakat sebagaimana 

yang telah disebutkan oleh al-Zanjānī bahawa barang perhiasan yang dibuat dari 

emas dan perak adalah keperluan dan mengenakan zakat ke atas barang keperluan 

adalah bertentangan dengan maksud zakat iaitu sebagai pembantu, dengan maksud 

bahawa tujuan zakat adalah untuk membantu orang lain sesudah disempurnakan 

keperluan pemilik harta terlebih dahulu
196

.  

 

5.5.6.2 Furūʻ Semasa 2: Binatang Yang Tidak Diketahui Halal Atau Haram. 

Dalam membincangkan tentang binatang yang halal dimakan, Islam telah 

meletakkan beberapa garis panduan dalam menentukan manakah binatang-

binatang yang halal dimakan dan yang manakah sebaliknya
197

.  

 

Al-Shabah (Persamaan) Bagi Binatang Yang Tidak Diketahui Hukumnya. 

Bagi binatang yang tidak diketahui hukumnya maka berdasarkan Qiyās al-Shabah, 

apa yang akan diambil kira adalah persamaan, iaitu jika sesuatu binatang itu 

menyamai mana-mana binatang yang halal dimakan maka ia dikira binatang yang 

halal, dan sebaliknya pula jika menyerupai mana-mana bintang yang haram 

dimakan maka hukumnya adalah haram. Namun bagi mana-mana binatang yang 

                                                
195 Namun jika ciri kekayaan lebih menonjol seperti diguna dan disimpan melebihi dari kadar uruf semasa 

maka ia dikenakan zakat.  
196 Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 114. 
197

 Al-Shīrāzī membahagikan binatang yang boleh dimakan kepada sama ada ia adalah binatang laut atau 

binatang darat. Bagi binatang darat pula sama ada ia suci atau pun najis. Haiwan yang najis ialah 

anjing dan babi. Bagi haiwan yang suci pula sama ada ia adalah binatang boleh terbang ataupun tidak. 

Bagi binatang yang melata maka sama ada ia adalah binatang liar ataupun tidak. Bagi binatang yang 

bukan liar, dihalalkan apa yang dinamakan al-Anʻām iaitu lembu, unta dan kambing. Bagi binatang 

yang tidak boleh dimakan pula, antaranya ialah binatang yang memudaratkan manusia dan binatang 

ternakan, juga menggunakan kuku untuk berburu seperti singa, harimau, serigala, juga burung yang 

menggunakan kuku untuk menangkap mangsa (pemangsa) dan lain-lain- al-Shīrāzī, al-Muhaddhab, 

2:264-272. 
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mempunyai persamaan antara binatang yang halal dan haram maka akan dilihat 

yang manakah persamaan yang lebih menonjol ciri-cirinya. Apa yang diambil kira 

dari segi persamaan binatang ini ialah sama ada pada rupa paras, atau sama ada 

pada sifat haiwan sama ada ia dikira sebagai haiwan ganas/pemangsa atau tidak, 

atau persamaan dari segi rasa dagingnya dan sebagainya
198

.  

      Di sini jelas peranan Qiyās al-Shabah iaitu jika sesuatu binatang itu  

mempunyai ciri persamaan yang paling banyak dengan mana-mana binatang lain 

yang telah disebutkan hukumnya, baik persamaan dari segi fizikal, tabiat 

pemakanan dan sebagainya maka binatang tersebut akan dihukumkan sama dengan 

binatang yang mempunyai paling banyak persamaan dengannya. Namun jika tiada 

persamaan pada mana-mana binatang yang telah diketahui hukumnya atau 

persamaan antara binatang yang halal dan bintang yang haram adalah sama banyak 

maka padanya ada dua pendapat iaitu halal dan haram, dan pendapat yang Aṣah 

ialah binatang tersebut dikira sebagai binatang yang halal
199

.  

     Al-Zarkasyī membahagikan al-Shabah kepada Shabah Maʻnawī iaitu 

persamaan dari segi hukum dan ciri-ciri, dan juga Shabah Ṣūrī (bentuk fizikal) 

iaitu melihat kepada persamaan fizikal antara furūʻ dan aṣl yang paling 

menyerupainya. Ianya seperti penggantian binatang yang diburu semasa berihram, 

iaitu burung unta dibayar bersamaan dengan kifarat unta atau lembu, juga rusa 

dibayar dengan Anz (sejenis kambing), arnab dibayar dengan Anāq (sejenis 

kucing). Begitu juga bagi penggantian binatang yang haram maka nilai kambing 

dikira sama dengan nilai khinzir, nilai perahan buahan dan cuka sama dengan nilai 

arak, juga terpakai dalam isu Ṣulḥ dan mas kahwin
200

. Berkaitan hal ini Imam Al-

Juwaynī juga ada menyebutkan: 

                                                
198 Al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 12: 147, Ibid, 2:872. 
199 Ibid. 
200

  Al-Zarkasyī, Badr al-Dīn Muḥammad bin Bahādir, al-Manthūr fī al-Qawā‘id, ed. Muḥammad Ḥassan 

Muḥammad Ḥassan Ismāīl, (Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 2000), 2:3. 
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 مبناها والقيافة الصيد، جزاء في كالقول  الخلقية، الأشباه إلى بالنظر تعبد الشرع وفي
 …الخفية والشمائل الجلية الأشباه إلى النظر على

“dan dari segi Syarak adalah menjadi satu tuntutan untuk melihat 

kepada persamaan fizikal dan biologi, seperti yang telah dibincangkan 

dalam soal pemburuan (di Tanah Haram). Dan Qiyāfah (penilaian 

oleh penilai yang pakar berkenaan keturunan, persamaan dan 

sebagainya) adalah berdasarkan kepada persamaan yang jelas, di 

samping termasuk juga yang kurang jelas201.  

 

 

Jelas dari apa yang dinyatakan oleh al-Juwaynī ini ia menunjukkan tentang 

kehujahan Qiyās al-Shabah sebagai salah satu jenis qiyās yang boleh digunakan 

untuk mengistinbatkan hukum-hukum Syarak.  

      Kerelevanan furū‘ ini dimasukkan dalam perbincangan tentang bidang 

muamalat ialah melalui pengetahuan tentang status kehalalan sesuatu binatang itu 

maka ianya membolehkan dijalankan transaksi kewangan ke atasnya seperti ia 

dijual beli, diproses untuk dijadikan produk-produk kepenggunaan, dihibah, dan 

termasuklah juga dalam menentukan manakah binatang yang boleh diberi 

pembiayaan secara Islamik untuk penternakan dan sebagainya.  

 

5.5.6.3 Furūʻ Semasa 3: Zakat Ke Atas Saham Syarikat Senaraian Awam (Public 

Listed Company). 

Syarikat Senaraian Awam (Public Listed Company) atau syarikat milikan awam 

ialah syarikat yang disenaraikan di bursa Malaysia (atau mana-mana bursa di 

dunia) yang mana sahamnya diperniagakan secara harian kepada orang awam
202

.  

   Isu Syariah di sini ialah adakah saham-saham yang diperdagangkan di bursa-

bursa saham itu sendiri dari segi zakatnya dianggap sebagai sejenis barangan 

perniagaan justeru ia sendiri tertakluk kepada hukum zakat barang perniagaan 

                                                
201  Al-Juwaynī; al-Burhān fī al-Uṣūl al-Fiqh, 2: 861, perenggan 827.  
202

Investopedia, “Public Company”, dicapai pada 10 Oktober 2015, 

http://www.investopedia.com/terms/p/publiccompany.asp). 
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(ʻUrūd al-Tijārah) atau saham tersebut dianggap sebagai pegangan ke atas sesuatu 

aktiviti yang menjana keuntungan justeru perniagaan tersebut tertakluk kepada 

hukum zakat perniagaan yang perlu mengambil kira harta-harta yang dikenakan 

zakat dalam sesebuah perniagaan itu sahaja?  

   Perlu dinyatakan di sini bahawa dalam soal zakat perniagaan, hanya barang 

perniagaan (ʻUrūd Tijārah) sahaja yang dikenakan zakat, dan tidak dikenakan 

zakat ke atas harta-harta yang digunakan untuk menjalankan perniagaan itu sendiri 

seperti premis perniagaan, kenderaan pengangkutan, harta-harta pejabat, tanah dan 

sebagainya selama mana ia hanya digunakan untuk menjalankan perniagaan dan 

bukan dijadikan barang perniagaan (stock) sendiri
203

.  

 

Al-Shabah (Persamaan) Dalam Saham Senaraian Awam. 

Dari satu sudut, oleh kerana yang dipegang dalam syarikat senaraian awam itu 

adalah saham, maka ia dikira sebagai pemilikan dalam sesuatu syarikat dan 

aktiviti perniagaan yang dijalankannya, apatah lagi pemegangnya juga adalah 

dikira sebagai sebahagian dari pemilik bersama syarikat tersebut, dan pegangan 

ini memberikannya hak pengundian, mendapat dividen dan sebagainya. Justeru 

dari sudut ini perniagaan yang dijalankan oleh syarikat pengeluar saham ini 

tertakluk kepada zakat perniagaan.  

 

                                                
203 Ini bersesuaian dengan maksud hadis: 

 .للبيع نعد الذي من الصدقة نخرج أن يأمرنا كان  -وسلم عليه الله صلى- الله رسول فإن بعد: أما قال: جندب بن سْرة عن
  “Bahawasanya Rasulullah SAW memerintahkan kami supaya kami mengeluarkan zakat dari barangan 

yang disediakan untuk diperniagakan, Abū Dāud, Sunan Abī Dāud, Kitāb al-Zakāt, Bāb al-ʻUrūḍ Idhā 
Kānat li al-Tijārah Ḥal Fīhā al-Zakāt, 3: 10, hadis 1562. Begitu juga hadis: 

 صدقة فرسه ولا عبده في المسلم على ليس  
“Tidak wajib zakat ke atas orang Islam itu hamba dan kuda yang mereka miliki- Bukhārī, Ṣaḥiḥ 

Bukhārī, Kitab al-Zakat, Bab Laisa ʻalā al-Muslim fī Farsihi Ṣadaqah, hadis no 1464, 1465, Muslim, 

Ṣaḥiḥ Muslim, Kitab al-Zakāt, Bab Lā Zakāt ʻalā al-Muslim fī ʻAbdihi wa Farasihi, hadis no 982, Ibn 

Daqiq al-‘Aid, Muḥammad bin Alī, Iḥkām Sharḥ ‘Umdat al-Aḥkām, ed. Aḥmad Muḥammad Syakir, 

(Maktabah Sunnah, 1994), 380, hadis no 172. 
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Namun dari sudut yang lain pula, saham itu sendiri diperdagangkan seperti barangan 

dagangan, bahkan sebahagian pelabur membelinya bukan untuk berkongsi keuntungan 

dan dividen yang dijana oleh syarikat sebagai tujuan utama tetapi lebih melihat kepada 

keuntungan dari segi kenaikan harga saham /capital gain
204

 dan jika dilihat dari sudut 

ini pula saham itu sendiri (dan bukan perniagaan atau pemilikan dalam syarikat) 

dianggap sebagai barang perniagaan (ʻUrūd al-Tijārah-stock).  

Berdasarkan persamaan-persamaan yang disebutkan sebelum ini, adakah saham-

saham yang diperdagangkan ini dikira sebagai barang perniagaan (stock) lalu yang 

dikenakan zakat ke atas nilai semasa saham tersebut, atau saham sendiri bukanlah 

barang perniagaan tetapi ia adalah tanda pemilikan terhadap perniagaan lalu perniagaan 

dan syarikat itu sendiri tertakluk kepada zakat perniagaan dengan hanya mengambil kira 

aset-aset syarikat yang dikenakan zakat (zakatable asset) sahaja? 

Untuk memudahkan isu ini difahami, Ali memiliki saham syarikat senaraian 

awam sebagai contoh. Dari segi zakat yang perlu beliau bayar, adakah Ali perlu 

membuat pengiraan terhadap harta-harta yang dikenakan zakat pada syarikat yang mana 

dia menjadi pemegang sahamnya, kemudian barulah dikeluarkan zakat?
205

 Atau beliau 

hanya perlu membuat penilaian (valuation) sahaja terhadap saham-saham tersebut 

dengan mengganggap bahawa saham itu sendiri sebagai barang perniagaan lalu 

dikeluarkan zakat dari nilai semasa saham tersebut (sesudah sempurna pemilikan 

setahun –ḥawl- dan niṣābnya)?  Ulama telah berbeza pendapat tentang isu ini kepada 

                                                
204Investopedia, “Capital Gain”, dicapai pada 10 Jun 2016, 

http://www.investopedia.com/terms/c/capitalgain.asp?layout=infini&v=5B&orig=1&adtest=5B. 
205 Terdapat dua kaedah pengiraan zakat yang digunakan iaitu:  

 Kaedah Model Berkembang “Growth Model”. 

Ia mengambil kira ekuiti pemilik entiti perniagaan tersebut, sumber-sumber pembiayaan 
kewangan dan dibuat pelarasan sama ada dicampur atau sebaliknya. Di dalam istilah yang lebih 

ringkas ianya merujuk kepada modal dicampur dengan keuntungan. 

 Kaedah Modal Kerja “Working Capital”. 

Ia mengambil kira kedudukan harta semasa (current asset) perniagaan ditolak dengan 

tanggungan semasa perniagaan dan dibuat pelarasan dengan beberapa perkara yang berkaitan 

dengan zakat yang perlu diambil kira. Pelarasan ini dibuat sama ada dengan mencampurkan 

item-item yang telah dikenal pasti perlu ditambah atau membuat tolakan. 

Lembaga Zakat Selangor, “Zakat Perniagaan”, dicapai pada 28 Julai 2016. 

http://www.zakatselangor.com.my/jenis-jenis-zakat/zakat-harta/zakat-perniagaan/. 
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beberapa pendapat
206

, lantaran saham mempunyai dua ciri sebagaimana yang disebutkan 

sebelum ini.  

 

Pendapat Yang Kuat. 

Penulis berpendapat bahawa zakat bergantung kepada niat seseorang itu membeli saham 

sama ada bertujuan untuk mendapatkan dividen atau untuk diperdagangkan. Jika ia 

dibeli untuk mendapatkan dividen sebagai contoh, maka zakat yang dikenakan ialah 

zakat terhadap syarikat perniagaan iaitu hanya perlu mengambil kira harta-harta yang 

dikenakan zakat dalam syarikat tersebut (zakatable asset) sahaja, dan dibuat tolakan 

hutang dan sebagainya kemudian barulah dikeluarkan zakat.  

    Adapun jika niat seseorang itu membeli saham untuk tujuan diperdagangkan jika 

wujud kenaikan harga (capital gain) maka keseluruhan nilai saham yang dipegang perlu 

dizakatkan. Ini kerana dalam situasi ini saham itu sendiri boleh dianggap sebagai barang 

dagangan. Pendapat ini juga bersesuaian dengan kaedah yang berkaitan al-Shabah atau 

persamaan yang sedang dibincangkan ini, dan ini juga adalah pendapat yang dipegang 

oleh Majmaʻ Fiqhi al-Islāmī
207

.  

 

                                                
206 Dalam soal zakat saham, terdapat 5 pendapat ulama semasa tentang zakat ke atas saham: 

 Pandangan Pertama: Zakat saham syarikat mengikut jenis dan aktiviti perniagaan syarikat yang 

menerbitkan saham. 

 Pandangan kedua: Zakat saham dianggap sebagai ‘urūd al-tijārah secara mutlak. 

 Pandangan ketiga: Zakat bergantung kepada maklumat pemegang saham tentang aset-aset syarikat 

yang perlu dizakatkan 

 Pandangan keempat:  Zakat saham diqiyāskan kepada  pertanian iaitu dikenakan 10% pada 

pulangan saham ketika mendapatnya. 

 Pandangan Kelima: Pengiraan zakat mestilah mengambil kira dividen yang diperolehi berserta 
dengan barangan dagangan dan aset-aset syarikat termasuk wang tunai, bayaran hutang yang akan 

diterima dan juga tanggungan serta hutang syarikat. Di samping itu perlu juga diambil kira aktiviti 

dan jenis perniagaan syarikat.  

Rujuk isu ini dalam Dr Yūsuf al-Qaraḍawi: Fiqh al-Zakāt, juga Dr Rafa‘āt ‘Uthmān, Dr Azman Mohd 

Noor, Ahmad Zakirullah Mohamed Shaarani, Layanan Mustaghallat Dalam Pelaburan Cair Jangka 

Panjang di Pasaran Modal,  (Lembaga Zakat Selangor: tidak diterbitkan, 2015), 5-10 .  
207  Majmaʻ Fiqhī Islamī, Ketetapan no 121 (13/3) berkaitan Zakat Saham yang dipegang dengan tujuan 

untuk mendapat keuntungan (dividen), dicapai pada 29 Julai 2016, http://www.iifa-

aifi.org/2093.html. 
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Namun bagi situasi jika seseorang itu membeli saham untuk niat mendapat keuntungan 

sahaja tanpa mengkhususkan sama ada untuk mendapatkan dividen atau untuk dijual 

jika wujud kenaikan harga, maka penulis berpendapat bahawa saham akan dikira 

berdasarkan sebagai zakat perniagaan dengan mengambil kira aset-aset yang tertakluk 

kepada zakat dalam syarikat yang mengeluarkan saham tersebut di samping membuat 

tolakan jika perlu. Ini kerana ciri aktiviti perniagaan lebih menonjol dalam saham 

berbanding dengan saham itu sendiri dikira sebagai barang perniagaan. Justeru 

berdasarkan Qiyās al-Shabah yang melihat kepada ciri dan persamaan, saham akan 

dikira sebagai pemilikan perniagaan dan zakat akan dikenakan berdasarkan aset-aset 

syarikat yang tertakluk kepada zakat sahaja.  

 

5.5.6.4 Furūʻ Semasa 4: Akaun Pelaburan Sama Ada Dianggap Sebagai 

Tunai/Hutang Atau Pelaburan. 

Akaun Pelaburan Khusus (Special Investment Account - SIA) dan Akaun 

Pelaburan Umum (General Investment Account - GIA) merujuk pada sejumlah 

wang yang didepositkan kepada bank sebagai pelaburan, dan keuntungan (jika 

ada) akan dibayar pada setiap tarikh bayaran keuntungan sebagaimana yang 

dipersetujui bersama
208

.  

      Isu yang ingin dibincangkan di sini ialah bolehkah akaun pelaburan (GIA 

atau SIA) dijadikan sebagai aset pendasar untuk sesuatu transaksi yang 

membabitkan hutang seperti transaksi Bayʻ al-ʻĪnah
209

 dan lain-lain.  

                                                
208  Bank Islam, “Special Investment Account, General Investment Account”, dicapai  pada 10 Oktober 

2015 

dari:http://www.bankislam.com.my/bm/Pages/SpecialInvestmentAccountGeneralInvestmentAccount.

aspx. 
209 Menurut mazhab Shāfi‘ī, bayʻ al-ʻĪnah merujuk kepada dua transaksi jual beli yang dilakukan oleh dua 

pihak yang sama, terhadap barang yang sama, dengan salah satunya adalah transaksi secara tangguh 

dan satunya adalah tunai, dengan tujuan untuk mewujudkan tunai bagi satu pihak. Kata al-Rāfiʻī: 

 وكذا نقدا، الثمن ذلك من باقل الثمن قبض قبل يشتريه ثم اليه، ويسلمه مؤجل بثمن شيئا غيره عيبي أن وهو العينة: بيع المناهي من ليس
 كتب  في المعروف الصحيح هو هذا لا، أم البلد في غالبة عادة العينة صارت وسواء أجل، إلى منه بأكثر ويستري نقد يبيع أن يجوز

 .فيبطلان الاول في مشروطا الثاني البيع صار له عادة صار إذا بأنه مدحا أبو والشيخ الاسفرايني الإسحاق أبو وأفتى الأصحاب،
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Al-Shabah (Persamaan) Dalam Akaun Pelaburan. 

Dari segi persamaan (Syabah), akaun pelaburan ini mempunyai persamaan di antara 

tunai (bagi pihak pendeposit/hutang ke atas bank), dan aset/pemilikan dalam sesuatu 

pelaburan. Ia dianggap tunai kerana akaun pelaburan adalah wang simpanan yang boleh 

dikeluarkan pada bila-bila masa (on demand)
210

 dan dari sudut ini ia dianggap sebagai 

tunai (atau hutang ke atas bank).  

Kesannya jika ia dianggap sebagai tunai ialah ia akan dikira sebagai barangan 

ribawī dan sebagaimana yang dimaklumi, Syarak telah meletakkan garis panduan 

tertentu dalam soal pertukaran (jual beli) antara barangan ribawī, antaranya ialah jika 

sesuatu barang ribawī itu membabitkan pertukaran sesama jenis seperti pertukaran 

antara RM dan RM maka mestilah keduanya mestilah sama unit atau sama bilangan, 

juga mestilah diserahkan keduanya secara tunai tanpa adanya penangguhan (taqābud). 

Sementara jika ia membabitkan pertukaran yang berbeza jenis namun termasuk dalam 

kategori yang sama seperti pertukaran antara RM dan USD maka ia mestilah diserahkan 

secara tunai
211

.    

Dalam masa yang sama akaun pelaburan juga dianggap sebagai aset atau 

pemilikan dalam sesuatu aktiviti pelaburan. Ini kerana wang yang disimpan telah 

dilaburkan dalam suatu aktiviti perniagaan, sebagaimana sesuai dengan namanya iaitu 

akaun pelaburan/investment account. Sebagaimana dimaklumi, aset atau pemilikan bagi 

sesuatu pelaburan boleh dijual beli berdasarkan harga yang disepakati oleh kedua belah 

                                                                                                                                          
“Dan tidaklah termasuk dalam perkara yang dilarang ialah Bayʻ al-Īnah iaitu seseorang yang 

menjual dengan harga secara tangguh, kemudian diserahkan barang kepadanya, kemudian ia 

membeli semula sebelum ia terima bayaran dari pembeli, dengan harga yang lebih rendah dari harga 

tersebut. Begitu juga harus ia jualkan barang dengan harga secara tunai, lalu ia membelinya semula 
dengan harga yang lebih tinggi dari harga jualan, apabila ia membeli secara tangguh. Dan ʻĪnah 

diharuskan sama ada ia telah menjadi adat kebiasaan di suatu negeri ataupun tidak, dan ini adalah 

pendapat yang sahih yang disebut dalam kitab-kitab para Aṣḥāb. Dan Abū Isḥāq al-Asfarayinī dan 

Syeikh Abū Ḥāmid mengatakan bahawa apabila ia telah menjadi adat maka jadilah jual beli yang 

kedua itu syarat kepada transaksi yang pertama maka ia akan menyebabkan kedua-dua transaksi 

terbatal (kerana adanya pensyaratan secara adat)”-al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 4:135. 
210  Bagi pihak bank pula, ia adalah hutang atau liabiliti ke atas bank, Investopedia, “Bank Deposit”, 

dicapai pada 29 Oktober 2015, http://www.investopedia.com/terms/b/bank-deposits.asp. 
211  Dr Muṣṭafā al-Bugho, Dr Muṣṭafā al-Khin, ʻAlī Sharbajī, al-Fiqh al-Manhajī, 3: 60. 
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pihak tanpa perlu mengikut hukum bertransaksi dengan barangan ribawī kerana mereka 

mengadakan transaksi di atas aset dan pemilikan perniagaan dan bukan di atas barang 

ribawi.
212

  

Berdasarkan pemerhatian, terdapat dua pandangan pengamal kewangan Islam 

tentang isu ini iaitu mereka yang mengharuskannya dijadikan sebagai aset pendasar 

untuk transaksi bayʻ al-ʻīnah dan tawarruq, dan mereka yang menolaknya. Perbezaan 

pendapat ini wujud kerana terdapat beberapa persamaan pada akaun-akaun pelaburan 

GIA dan SIA ini dengan dua al-aṣl yang disebutkan sebelum ini iaitu tunai sebagai al-aṣl 

yang pertama, dan barang dagangan sebagai al-aṣl yang kedua. 

 

Pendapat yang kuat. 

Pendapat yang kuat ialah pendapat yang kedua yang menyatakan bahawa akaun-akaun 

GIA dan SIA tidak boleh dijadikan aset pendasar untuk transaksi berbentuk hutang 

kerana keduanya adalah barangan ribawī yang perlu patuh kepada hukum jual beli 

membabitkan barang ribawī.  

Ini kerana walaupun dari segi hukum asal dalam akad jual beli, sebarang 

pegangan dan pemilikan dalam sesuatu aktiviti perniagaan dan ekonomi termasuklah 

GIA dan SIA boleh dijadikan sebagai aset pendasar bagi transaksi-transaksi berasaskan 

bayʻ al-ʻīnah dan tawarruq namun keharusan ini wujud selama mana aset pendasar 

yang diwakili oleh sesuatu pegangan itu adalah bukan barangan ribawī.  

Adapun jika keduanya terdiri dari barangan ribawī, atau termasuk sebahagian 

dari saham atau pemilikan bank yang mana saham bank juga dikira sebagai barang 

ribawī
213

 maka pendapat yang kuat ialah GIA dan SIA adalah aset ribawī yang tidak 

boleh diniagakan kecuali mengikut hukum bertransaksi dengan barangan ribawī. Ini 

                                                
212  Al-Shāfi‘ī, al-Umm; .4:5. 
213

 Kerana memiliki barang ribawī dalam kadar yang banyak, di samping banyak terlibat dalam transaksi 

yang berkaitan barang ribawī. 
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kerana aktiviti teras bagi akaun-akaun ini ialah terlibat dalam urus niaga yang 

membabitkan barangan ribawī justeru ia dikira sebagai barang ribawī juga. Ini juga 

bersesuaian dengan konsep Qiyās al-Shabah yang sedang dibincangkan iaitu persamaan 

GIA dan SIA dengan tunai adalah lebih tinggi berbanding persamaannya dengan aset 

atau barang yang boleh diperdagangkan yang tidak tertakluk kepada hukum bertransaksi 

dengan barang ribawī. 

Pendapat ini juga adalah pendapat yang dipegang oleh badan penasihat dan 

pengawasan Syariah luar negara bagi indeks-indeks Syariah seperti FTSE, S&P Dow 

Jones, MSCI yang mana salah satu kriteria yang diambil kira oleh mereka dalam 

menentukan sama ada sesebuah syarikat itu patuh Syariah atau tidak adalah dengan 

melihat kepada aktiviti dan aset sesebuah syarikat itu sama ada aktiviti utamanya adalah 

terbabit dalam perniagaan berteraskan barangan ribawī seperti tunai atau tidak.  

Lantaran itu bagi industri perbankan, atau syarikat-syarikat yang mempunyai 

tunai atau hutang (receivable) yang melebihi kadar yang ditetapkan (tolerable 

benchmark) atau terlibat dalam aktiviti yang membabitkan perniagaan barangan ribawī 

maka saham syarikat tersebut tidak akan dimasukkan dalam senarai saham patuh 

Syariah disebabkan isu yang sedang dibincangkan ini
214

. 

 

5.5.6.5 Furūʻ Semasa 5: Bayʻ al-Dayn. 

Bayʻ al-Dayn bermaksud jual beli hutang yang terhasil dari akad-akad 

pertukaran seperti jual beli secara tangguh, sewaan secara tangguh dan 

                                                
214FTSE, “Global Syariah Index”, dicapai pada 10 Oktober 2015, 

http://www.ftse.com/products/indices/Global-Syariah), Dow Jones Islamic Market Indices, “Islamic 

Indexes”, dicapai pada 10 Oktober 2015, http://www.djindexes.com/islamicmarket/, MSCI Islamic 

Indexes Series, “Methodoloty”, dicapai pada 10 Oktober 

2015https://www.msci.com/eqb/methodology/meth_docs/MSCI_May11_IslamicMethod.pdf. 
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sebagainya
215

. Dari segi Syarak, dibenarkan jual beli hutang dengan beberapa 

syarat tertentu.
216

  

Antara produk kewangan Islam semasa yang menggunakan konsep bayʻ al-

dayn ialah Factoring-i
217

, NIDC
218

, produk-produk untuk Islamic trade finance 

seperti Islamic Accepted Bill-sale
219

, pembiayaan dalam bentuk working 

capital
220

, penerbitan ṣukūk dari hutang dan lain-lain instrumen yang berkaitan 

penjualan sijil hutang sama ada kepada pihak ketiga atau kepada pemberi hutang 

sendiri.  

 

Al-Shabah (Persamaan) Dalam Al-Dayn (Hutang). 

Dari segi persamaan (al-Shabah), hutang kewangan (hutang yang perlu dibayar 

menggunakan matawang/tunai) adalah dianggap sebagai tunai atau matawang 

sendiri. Ini kerana hutang tersebut adalah terhasil dari transaksi yang 

membabitkan pembayaran bertangguh yang menggunakan mata wang, dan 

matawang dalam sistem kewangan Islam adalah termasuk dalam barangan 

ribawī dan sebagaimana dimaklumi sebarang transaksi pertukaran yang 

membabitkan barangan ribawī terutama yang sama jenis maka mesti mematuhi 

kehendak Syariah berkenaan dengannya.  

                                                
215 Al-Juwaynī, Nihāyat al-Maṭlab, 5:195. 
216  Al-Shīrāzī, al-Muhaddhab, 3:32. 
217Kenanga Investment Bank, “Islamic Factoring”, dicapai pada 31 Ogos 2016, 

http://www.kenanga.com.my/group-products/islamic-factoring 
218Ambank, “Negotiable Instrument of Deposit-I”, dicapai pada 31 Ogos 2016, 

https://www.ambankgroup.com/eng/islamic/OurBusiness/Business/MarketsTreasury/Pages/Negotiabl

eInstrumentofDeposit-i.aspx. 
219 Ia didefinisikan dengan:“Financing facility granted to finance your sales or export of goods on credit 

terms that include raw materials, semi-finished and finished goods. It is a short term financing facility 

whereby the Bank purchases the debt which is securitised in the form of Accepted Bills”. Bank Islam, 

“Accepted bills-I”, dicapai pada 31 Ogos 2016, http://www.bankislam.com.my/home/business-

banking/trade-financing/accepted-bills-i-ab-i/ 
220

 Bank Muamalat, “Bayʻ Dayn Working Financing-I”, dicapai pada 31 Ogos 2016, 

http://www.muamalat.com.my/business-banking/corporate-banking/trade-finance/bwcf.html 
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Namun dalam masa yang sama hutang juga boleh dikira sebagai aset, hak atau barangan 

biasa yang tidak mencukupi syarat sebagai barangan ribawī.
221

  Ini kerana sesuatu 

barang itu tidak dikira sebagai matawang rasmi (legal tender)
222

 kecuali ia diterima oleh 

sistem perundangan sesebuah negara. Dalam sistem kewangan moden, pensekuritian 

hutang (securitization of receivable) menjadikan hutang bukan lagi sebagai mata wang, 

walaupun hutang tersebut mungkin boleh diterima dalam sesetengah transaksi sebagai 

medium pembayaran. Dalam soal keharusan jual beli hutang ini: 

 Sebahagian besar ulama berpendapat bahawa hutang kewangan adalah barang ribawī, 

lantas hukum bertransaksi ke atas barang ribawī juga adalah terpakai. Justeru, selain 

dari tidak dibenarkan adanya penangguhan ia juga mestilah sama timbangan dan unit 

(at par) dan tidak dibenarkan adanya diskaun pada harga (discount) jika ia ditukarkan 

dengan jenis yang sama. Kata al-Nawawī: 

تَ ب دَلَ  إن   ي  ن ظَر   ثم َّ  تر ِطَ  دَراَهِمَ  عَن   كَدَنَانِيرَ   الرجباَ  عِلَّةِ  في  ي  وَافِق ه مَا مَا اس   قَ ب ض   ا ش 
لِسِ  في  ال بَدَلِ  تَ ب دَلَ  إن   وكََذَا ال مَج  نِ طَةِ  عَن   اس   ذَلِكَ  جَوَّز ناَ  إن   شَعِيراً ال مَبِيعَةِ  الح 

 “Kemudian perlu diperhatikan, jika ditukar dengan yang 

sama dengannya dari segi jenis ʻillah riba seperti dinar ditukar 

dengan dirham maka disyaratkan padanya qabd (penerimaan) 

pertukaran pada ketika majlis, begitu juga jika ditukar hutang 

gandum dengan barli (perlu diserah segera) jika kita 

membenarkan yang demikian itu”
223

.  

 

 Sebahagian ulama pula melihat bahawa hutang bukanlah barangan ribawī tetapi 

merupakan barangan yang mewakili hak oleh pemiutang ke atas penghutang, justeru 

hutang boleh dijual beli seperti barangan biasa berdasarkan harga yang disepakati 

oleh kedua belah pihak tanpa perlu patuh kepada hukum pertukaran yang 

membabitkan barangan ribawī. Menurut pandangan ini, diharuskan menjual hutang 

                                                
221  Suruhanjaya Sekuriti, Resolutions of Security Commission Syariah Advisory Council, 19. 
222Wikipedia, “Legal Tender”, dicapai pada 10 oktober 2015, https://en.wikipedia.org/wiki/Legal_tender, 

Investopedia, “Legal Tender”, dicapai pada 10 Oktober 2015, 

http://www.investopedia.com/terms/l/legal-tender.asp. 
223 Al-Nawawī, al-Majmūʻ, 9: 331. Ini juga adalah pandangan AAOIFI, Piawaian Syariah, (17), 5/2/15, 

245, dan Majmaʻ Fiqhī al-Islāmi, “Bayʻ al-Taqsīṭ”, dicapai pada 10 Oktober 2015, 

http://www.fiqhacademy.org.sa/qrarat/7-2.htm. 
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(receivable) dan tunai yang sama jenis secara diskaun,
224

 seperti menjual hutang yang 

bernilai RM1000 dengan tunai dengan harga RM950. 

  Namun bagi pandangan kedua ini, bayʻ al-dayn mestilah dibeli secara tunai dan 

tidak dibenarkan dibeli secara bertangguh, dan ini bukanlah kerana isu riba tetapi isu 

larangan hadis terhadap penangguhan kedua-dua medium pertukaran iaitu barang 

jualan dan pembayaran yang mana ini dikira termasuk di bawah larangan jual beli 

Kāli bi al-Kāli – jual beli hutang secara berhutang
225

. 

 

Pandangan Yang Kuat. 

Pandangan yang kuat dalam isu ini ialah hutang adalah termasuk dalam barangan ribawī 

kerana banyaknya persamaan yang wujud di antara hutang (receivable) dan tunai, 

justeru hukum berjual beli dengannya mestilah mengikut kaedah jual beli barangan 

ribawī dan jika tidak maka kedua pihak dikira terlibat dengan transaksi riba.  

Adapun hujah bahawa ianya bukan barang ribawī kerana bukan legal tender 

maka legal tender bukanlah syarat untuk menjadikan sesuatu aset itu sebagai barang 

ribawī. Ini kerana Islam telah menggariskan apakah barang ribawī dan dianggap sebagai 

legal tender bukanlah salah satu darinya. Apatah jelas dalam soal dinar emas yang mana 

Bank Negara Malaysia tidak menganggap ia sebagai legal tender (barang ribawī)
226

 

sedangkan dalam sistem kewangan Islam, emas adalah barang ribawī. Pendapat yang 

menganggap bahawa al-Dayn ini adalah barang ribawī juga adalah keputusan majoriti 

ulama termasuklah AAOIFI dan Majmaʻ Fiqhī Islāmī al-Dawlī.
227

  

 

                                                
224

 Suruhanjaya Sekuriti, “Resolutions of the Security Commisson”, 16, Bank Negara Malaysia, “Syariah 

Resolutions in Islamic Finance”, 67. 
225 Al-Bayhaqī, Sunan al-Kubrā, Kitāb al-Buyūʻ, Bab al-Naḥy ʻAn Bayʻ al-Kālī bi al-Kālī, 5:474, hadis 

no: 10536. 
226Banking Info, “The Malaysian Currency”, dicapai pada 31 Ogos 2016, 

http://www.bankinginfo.com.my/04_help_and_advice/0404_general_information/malaysian_currency

.php?intPrefLangID=1 
227

Majmaʼ Fiqhī Islāmī, “Bayʻ al-Taqsīṭ”, dicapai pada 10 Oktober 2015, 

http://www.fiqhacademy.org.sa/qrarat/7-2.htm. 
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5.5.6.6  Furūʻ Semasa 6: Ṣukūk Pelaburan Dan Ṣukūk Berasaskan Aset (ABS-Asset 

Based Securitization)
228

 . 

Ṣukūk ialah satu tanda pemilikan terhadap sesuatu aset yang digunakan untuk 

tujuan perniagaan, atau tanda pemilikan terhadap suatu aktiviti pelaburan yang 

menjana pendapatan kepada pemegang ṣukūk (ṣukūk holder).  

 

Al-Shabah (Persamaan) Pada Ṣukūk Antara Hutang Dan Aktiviti 

Pelaburan. 

Isu Syariah yang ingin dibincangkan di sini ialah adakah ṣukūk dikira sebagai 

pemilikan terhadap suatu aktiviti ekonomi dan perniagaan yang boleh 

menghasilkan keuntungan atau ia tidak lebih dari hanyalah sebagai sijil hutang 

oleh pemegang ṣukūk (ṣukūk holder) ke atas pembayar/obligor
229

, dan apa yang 

sebenarnya dibayar adalah hutang yang dijenamakan menjadi keuntungan atau 

istilah-istilah Islam lain.
230

  

   Jika melihat kepada apa yang tertulis dan apa yang diwar-warkan 

berkenaan ṣukūk, ianya boleh dianggap sebagai pemilikan dalam suatu aktiviti 

perniagaan yang boleh menghasilkan keuntungan sama ada kontrak pendasarnya 

adalah kontrak perkongsian seperti muḍārabah atau mushārakah atau kontrak 

sewaan dan upah seperti ijārah atau wakālah, atau kontrak jual beli berhutang 

seperti seperti ṣukūk murābahah atau ṣukūk bayʻ al-ʻīnah/BBA. Namun melihat 

kepada ciri-ciri yang ada padanya ia adalah instrumen yang memberi pendapatan 

                                                
228 ʻAbd al-Karim ʻAbd Allāh, “Asset Backed vs Asset Based Ṣukūk”, dicapai pada 29 Julai 2016, 

www.iais.org.my/e/index...sp.../203_31e61f1c75b415be0dc937ab5ed2006d.html, “What is the 
difference between asset backed ṣukūk and asset based ṣukūk”, dicapai pada 29 Julai 2016,  
http://investment-and-finance.net/islamic-finance/questions/what-is-the-difference-between-asset-

backed-ṣukūk-and-asset-based-ṣukūk.html. 
229 Obligor ialah pemiutang, atau mereka yang mempunyai tanggungjawab secara kontrak membuat 

bayaran atau memberi kemudahan kepada pihak lain. Investopedia, “Obligor”, dicapai pada 31 Ogos 

2016, http://www.investopedia.com/terms/o/obligor.asp. 
230“An Alternative to bonds: Ṣukūk”, dicapai pada 29 Julai 2016, 

http://www.timesofmalta.com/articles/view/20141019/business-news/An-alternative-to-bonds-

ṣukūk.540296 
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tetap (fixed income) dan adanya kewajipan untuk membayar keuntungan 

(yield/coupon) kepada pemegang ṣukūk.  

Bagi ṣukūk berasaskan hutang, secara umumnya isu yang sama yang 

telah disentuh dalam perbincangan tentang bayʻ al-dayn sebelum ini iaitu isu 

berkaitan transaksi pertukaran (jual beli) antara barang ribawī dan secara 

umumnya berdasarkan pendapat yang kuat, ṣukūk-ṣukūk berasaskan hutang 

seperti ṣukūk murābahah, bayʻ al-ʻīnah/BBA, tawarruq dan lain-lain adalah  

tidak dibenarkan diniagakan kecuali berdasarkan harga muka (at par) iaitu 

berdasarkan jumlah hutang, justeru tidak dibenarkan adanya diskaun kerana 

barangan ribawī yang ditukar dengan barangan ribawī yang sama jenis mestilah 

sama unit dan sama timbangan.  

Bagi ṣukūk-ṣukūk yang mana kontrak pendasarnya adalah selain hutang 

seperti kontrak perkongsian (muḍārabah/qirādh dan mushārakah) atau upah/fi 

seperti wakālah dan ijārah, walaupun dari segi asasnya ia bukan bersifat hutang 

namun jika melihat beberapa cirinya, seolah-olah ia adalah ṣukūk yang 

berasaskan hutang. Apatah lagi sebagaimana yang dimaklumi dalam pasaran 

modal Islam, terdapat dua jenis ṣukūk iaitu ṣukūk jenis “asset backed 

securitization” dan “asset based securitization” dan kedua-dua kategori ini 

sangat berkaitan dengan isu yang dibincangkan ini, iaitu sama ada ia adalah 

ṣukūk pelaburan yang sebenar yang menepati kehendak Syariah dengan 

memenuhi ciri-ciri sebenar sesuatu akad pendasar ṣukūk itu atau tidak, bahkan 

ianya lebih dikira sebagai hutang dan menyerupai bon konvesional. Justeru jika 

melihat kepada ciri-ciri yang ada pada ṣukūk jenis ini maka perlu kajian 

mendalam sama ada ia benar-benar adalah sijil pelaburan atau tidak. 

 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



283 
 

Bagi ṣukūk jenis yang pertama (Asset Backed), antara ciri-cirinya ialah ia mesti 

disokong oleh aset pendasar tertentu, dan ia dimiliki dengan pemilikan sebenar (legal 

ownership) oleh pemegang ṣukūk, juga pendapatan dari ṣukūk adalah hasil dari aktiviti 

yang dijalankan oleh aset pendasar ṣukūk. Juga jika berlaku kemungkiran pembayaran 

maka aset tersebut boleh dilelong dan hasilnya akan dipulangkan kepada pemiliknya 

iaitu pemegang ṣukūk
231

. Bagi Asset Backed ṣukūk ini, oleh kerana ia memenuhi 

kehendak Syariah terutama dari sudut pemilikan sebenar aset yang merupakan asas 

kepada keuntungan di samping syarat-syarat lain, maka secara umumnya ia dibenarkan 

dari segi Syariah terutama untuk tujuan mendapatkan keuntungan dan memenuhi 

kehendak pasaran kepada pasaran sekunder untuk tujuan pengurusan kecairan, 

pengurusan risiko dan sebagainya. Ini kerana ia adalah berdasarkan aktiviti perniagaan 

sebenar yang memenuhi syarat dan rukun-rukun bagi setiap akad pendasar, dan 

keuntungan juga adalah hasil dari pemilikan sebenar aset.  

Bagi jenis ṣukūk yang kedua (Asset Based) pula, ia hanyalah hak untuk 

mendapatkan keuntungan sahaja tanpa diikat dengan suatu aset tertentu, bahkan 

perpindahan hak milik aset dalam ṣukūk sebegini juga adalah melalui beneficial 

ownership sahaja, dan dalam banyak situasi, mereka (pelabur) bukanlah pemilik sebenar 

aset. Ini ditambah dengan perpindahan hak milik dari segi pengiraan akaun (accounting) 

juga tidak berlaku dalam lembaran baki (balance sheet), dan apa yang berlaku hanyalah  

 

 

                                                
231  Kantakji,“Ṣukūk Structure: Asset Backed”, dicapai pada 14 Julai 2016, http://ṣukūk.info/ṣukūk-

structure-asset-backed/ 

file:///C:/Users/user/Downloads/30_April_12_Asset_based_vs_asset_backed_ṣukūk.pdf, Syeikh Taqi 

‘Uthmānī, “Ṣukūk and Their Contemporary Application”, dicapai pada 14 Julai 2016, 

http://www.kantakji.com/media/7747/f148.pdf, Muhd Ramadhan Fitri Ellias, Muhamad Nasir Haron 

dan Mohd Faysal Mohammed, “Syariah Issues in Ṣukūk”, dicapai pada 14 Julai 2016, 

http://www.maybank2u.com.my/iwov-resources/islamic. 
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perpindahan aset tanpa adanya pengiraan akaun terhadap aset yang dibeli (off balance 

sheet)
232

.  

Akibat dari off balance sheet ini juga pendapatan ṣukūk bukanlah bergantung 

kepada pendapatan aset semata-mata tetapi ia adalah bergantung kepada kedudukan 

kewangan dan pendapatan syarikat yang mengeluarkan ṣukūk atau pihak yang 

mendapatkan pembiayaan dari penerbitan sesuatu ṣukūk ini. Juga jika berlaku 

kemungkiran pembayaran (default) oleh pengeluar ṣukūk maka pemegang ṣukūk tidak 

mempunyai apa-apa hak ke atas aset yang mereka miliki melalui pembelian ṣukūk
233

.  

Semua ciri-ciri yang disebutkan di atas iaitu aset tidak dimiliki oleh pelabur, 

keuntungan bukan dari aset dan aktiviti yang dijalankan oleh ṣukūk, jika berlaku 

penggulungan pelabur tiada hak terhadap aset, juga pemegang ṣukūk tidak 

dipertanggungjawabkan dengan kos pemilikan aset dan sebagainya jelas menunjukkan 

bahawa ṣukūk terutamanya ṣukūk asset based adalah lebih menyerupai ciri hutang 

berbanding dengan ia menyerupai pelaburan yang patuh kepada kehendak Syariah. 

Justeru bagi asset based ṣukūk, timbul keraguan dari segi Syariah kerana ianya lebih 

mirip kepada hutang yang dijual beli dengan tunai juga dan ini menimbulkan beberapa 

persoalan Syariah iaitu: 

 Keuntungan dari ṣukūk itu adakah ia keuntungan dari perniagaan sebenar, atau 

ianya adalah faedah yang distrukturkan seolah ia adalah keuntungan?  

 Isu sama ada sesuatu ṣukūk based asset itu boleh diniagakan atau pun tidak 

(tradability). Ini kerana ia lebih mirip kepada hutang, dan sebagaimana yang 

dibincangkan sebelum ini, dari segi pertukaran hutang dikira sebagai mata wang 

justeru pertukaran mata wang dengan mata wang sama ada dalam bentuk hutang 

                                                
232 Menurut Investopedia, Off Balance Sheet ialah aset atau hutang yang tidak dinyatakan dalam lembaran 

baki (Balance Sheet) seperti mana definisinya: An asset or debt that does not appear on a company's 

balance sheet. Items that are considered off balance sheet are generally ones in which the company 

does not have legal claim or responsibility for. Investopedia, “Balance Sheet”, dicapai pada 10 Jun 

2016, http://www.investopedia.com/terms/b/balancesheet.asp#ixzz42Stksy5p.  
233

  “Ṣukūk Structure- Asset Based”, dicapai pada 10 Jun 2016http://ṣukūk.info/ṣukūk-structure-asset-

based/ , Op.cit. 
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atau tunai hanya dibenarkan dengan syarat keduanya mestilah sama unit dan 

timbangan, dan tiadanya penangguhan dari segi penyerahan dan penerimaan.  

 

Disebabkan kedua-dua isu pada asset based ṣukūk ini maka pengerusi AAOIFI iaitu 

Syeikh Taqī Uthmanī pernah mengeluarkan satu kenyataan bahawa majoriti ṣukūk yang 

berada di pasaran adalah tidak patuh Syariah, dan isunya adalah kerana adanya 

kecacatan pada syarat-syaratnya
234

 dan ia juga lebih menyerupai (shabah) hutang. Apa 

yang disebutkan oleh Syeikh Taqī ini juga adalah pendapat yang dikira tepat 

berdasarkan kaedah hukum dalam mazhab Shāfi‘ī, dan selari dengan apa yang telah 

dinyatakan oleh Majmaʻ Fiqhī, AAOIFI dan sebagainya. Pendapat ini juga berpadanan 

dengan kaedah uṣūl yang sedang dibincangkan iaitu Qiyās al-Shabah. Ini kerana ciri-

ciri (lawāzim) yang wujud pada ṣukūk (asset backed ṣukūk) lebih mirip kepada hutang 

berbanding pelaburan sebenar
235

.    

 

5.5.6.7Furūʻ Semasa 7 : Bayʻ al-Wafāʼ . 

Bayʻ al-Wafāʼ atau dikenali juga dengan Bayʻ al-ʻUhdah merujuk kepada jual 

beli yang memberi hak kepada penjual untuk menebus semula barangan yang 

telah dijual dengan persetujuan pembeli
236

.  

 

Al-Shabah (persamaan) dalam Bayʻ al-Wafāʼ. 

Dari segi persamaan (shabah), terdapat persamaan pada bayʻ al-wafāʼ antara jual 

beli dan gadaian (rahn). Bayʻ al-Wafāʼ menyerupai jual beli kerana adanya 

perpindahan hak milik barang dan bayaran/harga. Juga pembeli boleh 

                                                
234 Syeikh Taqī ‘Uthmānī, “Ṣukūk and Their Contemporary Application”, dicapai pada 15 Julai 2016, 

http://www.kantakji.com/media/7747/f148.pdf.  
235 AAOIFI, Piawaian Shariah (17), Ṣukūk, 243-245, Majmaʻ Fiqhī Islāmī, “Sanadāt al-Muqāradah wa 

Sanadāt al-Istithmār”, dicapai pada 20 September, http://www.iifa-aifi.org/1713.html. 
236 ʻAlwī, Bughyat al-Mustarshidīn, 133. 
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menggunakan barang yang dibelinya melalui bayʻ al-wafa ini sebagaimana yang 

dikehendakinya.  

Namun dari sudut lain pula, bayʻ al-wafāʼ menyerupai gadaian iaitu jika 

penjual dapat menebus kembali (memulangkan semula harga jualan) maka 

barang perlu dipulangkan semula kepada beliau. Bahkan diletakkan pula syarat 

dalam jual beli ini bahawa pembeli tidak boleh menjual kepada pihak lain tanpa 

adanya persetujuan dari penjual. Para ulama berselisih pendapat tentang 

keharusan bayʻ al-wafāʼ kepada dua pendapat:  

 Kebanyakan ulama berpendapat bahawa bayʻ al-wafāʼ adalah jual beli yang 

haram.  

 Penasihat Syariah Suruhanjaya Sekuriti Malaysia memutuskan bahawa bayʻ 

al-wafāʼ adalah dibenarkan untuk tujuan penerbitan produk pasaran modal 

Islam
237

.  

 

Pendapat Yang Kuat. 

Pendapat yang tepat ialah bayʻ al-wafāʼ adalah sejenis jual beli yang tidak dibenarkan 

kerana isu-isu di bawah iaitu:  

1. menyerupai (syabah) pinjaman yang memberi manfaat kepada pemberi pinjam.  

2. mengandungi pensyaratan yang bertentangan dengan kehendak akad (muqtaḍā 

al-ʻaqad) 
238

 iaitu adanya pensyaratan bahawa aset tidak boleh dijual kepada 

pihak lain, bahkan ianya perlu dipulangkan kepada penjual jika penjual dapat 

menebus dan membayar kembali jumlah harga jualan.  

3. menzalimi pihak penjual pertama kerana barang yang dijual adalah jauh lebih 

rendah dari harga sebenar.  

 

                                                
237

 Suruhanjaya Sekuriti, Resolutions of the Security Commisson, 26. 
238  Al-Shīrāzī, al-Muhaddhab, 2:23. 
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Ini juga keputusan yang telah dipilih oleh Majmaʻ al-Fiqhī al-Islāmī al-Dawlī yang 

bersidang di Madinah yang mengharamkan bayʻ al-wafāʼ kerana termasuk dalam 

pinjaman yang memberi faedah dan ia adalah riba
239

. Pendapat ini juga berpadanan 

dengan kaedah uṣūl yang sedang dibincangkan ini iaitu Qiyās al-Shabah. Ini kerana ciri-

ciri (lawāzim) yang terdapat pada bayʻ al-wafāʼ lebih menyerupai hutang berbanding 

jual beli. 

Walaupun sebahagian ulama mazhab Shāfi‘ī membenarkannya jika berlakunya 

persetujuan di luar akad
240

, namun jika melihat kepada situasi semasa, ianya adalah 

sukar dilaksanakan. Ini kerana dalam konteks kewangan moden, setiap perjanjian dan 

syarat perlu didokumenkan melalui dokumen perundangan (legal documentation). Ini 

demi memastikan kedua belah pihak memahami dan mematuhi apa yang dipersetujui 

bersama. Jika sesuatu syarat itu tidak diletakkan dalam dokumen perundangan maka 

sesuatu perjanjian itu dikira berisiko tinggi, terutama dalam konteks bayʻ al-wafāʼ ini 

yang mana jaminan bahawa penjual akan mendapatkan semula aset mereka adalah 

sangat penting dalam proses pensekuritian bayʻ al-wafāʼ. Tanpa adanya jaminan melalui 

dokumen perundangan maka penjual tidak akan menjual aset mereka dan ini seterusnya 

akan menggagalkan sesuatu proses pensekuritian berdasarkan konsep bayʻ al-wafāʼ itu.  

Dari segi Syariah pula, apabila syarat sebegini dimasukkan ke dalam sesuatu 

dokumen perundangan dan akad maka ia adalah syarat yang bertentangan dengan 

kehendak akad lantas akan menyebabkan jual beli itu terbatal. Atas dasar ini, walaupun 

sebahagian ulama mazhab Shāfi‘ī membenarkan bayʻ al-wafāʼ dengan syarat tidak 

                                                
239 Majmaʼ Fiqhi al-Islami al-Dawli, “Bayʻ al-Wafā᾿”, dicapai pada 29 Julai 2016, http://www.iifa-

aifi.org/1855.html. 
240

 Ia diterima pakai oleh para ulama mazhab Shāfi‘ī di negeri Yaman dan Ḥadr al-Maut semenjak dari 

kurun ke 6 hijrah lagi, dan ia dibawa masuk ke Yaman oleh kadi Masʻūd ʻAlī al-Yamanī, dan ianya 

telah menjadi sebahagian dari perkara yang disepakati oleh ulama mazhab di sana dan mereka 

mengembangkan furūʻ-furūʻ dari keharusan jual beli bayʻ al-wafaʼ ini. Imam Ibn Ḥajar pernah 

menyebutkan tentang perkara ini dan beliau menyatakan bahawa ianya adalah jual beli yang fāsid dan 

bertentangan dengan kaedah yang terpakai dalam mazhab Shāfi‘ī - Ibn Ḥajar al-Haitamī, Tuḥfat al-

Muḥtāj, 4:296, Kantakjī, “Bayʻ al-Wafāʼʼ”, dicapai pada 20 Ogos 2016, 

http://www.kantakji.com/media/8322/70023.htm.ʻAlwī, Bughyatul al-Mustarshidīn, 151, Muḥammad 

bin ʻAbd al-Raḥmān al-Dimasyqī, Raḥmat al-Ummah, 121. 
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dibenarkan pensyaratan menebus semula dalam akad namun melihat kepada sistem 

kewangan moden terutama dalam penerbitan sesuatu ṣukūk sebagai contoh, ianya mesti 

disyaratkan, dan ini dilakukan untuk meyakinkan pelanggan, juga sebagai memenuhi 

keperluan perundangan (legal requirement) di samping untuk tujuan penarafan (rating). 

Justeru bayʻ al-wafāʼ sebagaimana yang diamalkan pada hari ini juga adalah 

bertentangan dengan apa yang dibenarkan oleh sebahagian pendapat dalam mazhab al- 

Shāfiʻi dalam bayʻ al-wafāʼ. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



289 
 

5.6 KAEDAH KETIGA: SETIAP HUKUM YANG MEMPUNYAI ʻILLAH 

MAKA QIYĀS BOLEH DILAKUKAN KE ATASNYA. 

افِعِي عِنْد فِيهِ  جَائزِ فَالْقِيَاس تَ عْلِيله أمكن شَرْعِي حكم لك  عنه الله رضي الشَّ

 

Kaedah ketiga dalam kajian ini adalah kaedah yang menerangkan tentang syarat 

bagi salah satu rukun qiyās iaitu hukum yang mana ia (hukum) mestilah termasuk 

dalam jenis-jenis hukum yang mempunyai ʻillah, sama ada ia adalah hukum yang 

berkaitan ibadat, muamalat, atau hukum yang berkaitan rukhṣah
241

, kafārah
242

, 

taqdīrāt
243

 dan lain-lain. Ini kerana qiyās bertujuan untuk menghubungkan al-aṣl 

dengan al-farʻ/al-furūʻ dari segi hukum melalui perantaraan ʻillah, dengan maksud 

hukum yang terdapat pada al-aṣl dipakaikan kepada al-farʻ disebabkan kewujudan 

ʻillah yang sama pada keduanya. Bagi hukum yang mempunyai ʻillah maka qiyās 

boleh dilakukan manakala sebaliknya bagi hukum yang tidak mempunyai ʻillah 

maka qiyās tidak boleh dilakukan kerana tiadanya penghubung antara keduanya.  

 

5.6.1 Pengenalan Kaedah. 

Qiyās adalah salah satu sumber istinbāṭ hukum yang diterima pakai dalam sistem 

perundangan Islam dan menurut pandangan imam al-Shāfi‘ī, qiyās boleh dilakukan 

dalam semua bidang hukum Syarak selama mana ditemui ʻillah pada hukum-hukum 

                                                
241 Rukhṣah dari segi bahasa ialah kelonggaran dan kemudahan, dan ianya adalah sesuatu yang 

disyariatkan disebabkan adanya halangan-halangan, atau sesuatu yang diharuskan dengan sebab 

adanya keuzuran sedangkan wujud dalil yang mengharamkannya. Dan dikatakan juga maksudnya 

ialah sesuatu (hukum) yang dibina berdasarkan adanya keuzuran dari hamba. Dari segi istilah ianya 

ialah sesuatu yang diharuskan dilakukan sedangkan wujudnya perkara yang melarangnya. Di sisi al-

Shāfi‘ī, apa yang difahami dari kenyataan beliau ialah rukhṣah bermaksud sesuatu yang bertentangan 
dengan hukum asal yang bertujuan untuk memberi keringanan -al-Jurjānī, al-Taʻrīfāt, 882, 95, al-

Shāfi‘ī, al-Risālah, 331, al-Rāzī, al-Maḥsūl, 1:29. 
242 Kafārah ialah apa yang dibayar sebagai kafārah termasuklah bersedekah, atau puasa, membebaskan 

hamba atau seumpama dengannya. Dan sebahagian lagi berkata, bahawa kafārah ialah seolah 

seseorang itu ditutupi dosanya melalui kafārah, atau perbuatan yang disebabkan oleh perlanggaran 

padanya- al-Rāzī, Mukhtār al-Ṣiḥḥah, 239.  
243  Dari segi bahasa ia bermaksud mengira atau membilang sesuatu, Ibid, 219. Taqdīrāt al-Syarʻiyyah 

ialah bilangan-bilangan yang telah ditetapkan oleh Syarak, seperti 3 kali suci dalam soal talak, 7 kali 

basuhan bagi bekas yang dijilat anjing, 5 kali kenyang dalam soal susuan dan sebagainya. 
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tersebut. Menurut beliau lagi, tiada hujah yang mengkhususkan proses qiyās hanya 

untuk bidang dan hukum tertentu sahaja dan tidak kepada bidang lain. Bahkan bagi 

beliau, apa-apa jenis hukum Syarak sama ada yang berkaitan qiṣās, ḥudūd, kafārah, 

taqdīrāt dan lain-lain maka qiyās boleh dilakukan kepadanya selama mana dapat 

diketahui ʻillah hukum pada sesuatu aṣl dan farʻ/furūʻ itu. Kata al-Zanjānī: 

 عنه. الله رضي الشافعي عند فيه جائز فالقياس تعليله، أمكن عيشر  حكم كل
 فاسد: وهذا الكفارات. في يجري لا القياس أن إلى حنيفة أبي أصحاب وذهب

 حكم بي يفرقوا ولم عليهم، الله رضوان الصحابة إجماع بالقياس: القول مستند فإن
 مع فيها القياس راءإج يجوز لا ونقول: نسائلهم ولأنا تعليله، يمكن فيما وحكم
 تحكم، فهو وتّليه: ظهوره مع قلتم: إن ظهوره؟ عدم مع أم وتّليه، المعنى ظهور
 مع مسألة في أجريه ولا مسألة في القياس أجري أنا القائل، قول بمثابة وصار
 وتيرة في وإياكم فنحن المعنى ظهور عدم مع قلتم وإن وتّليه، فيها، المعنى ظهور

 واحدة.
“Setiap hukum yang ditemui ʻillahnya maka harus berlaku qiyās 

padanya di sisi al-Shāfi‘ī RA. Dan ulama mazhab Ḥanafī 

berpandangan bahawa qiyās tidak berlaku pada kafārah. Dan ini 

adalah (hujah) yang rosak. Ini kerana sandaran pendapat yang 

mengatakan bahawa berlakunya qiyās ialah Ijmāʻ para sahabat 

RA, dan mereka tidak membezakan antara sesuatu hukum dengan 

hukum yang lain dari segi sama ada wujudnya ʻillah (atau tidak), 

dan kerana kami bertanya (berhujah) kepada mereka (Ḥanafīyyah) 

dan kami katakan: adakah tidak harus berlakunya qiyās pada 

sesuatu isu itu sedangkan maknanya telah jelas dan terang? Atau 

adakah tidak boleh kerana tidak jelas dan diketahui maknanya? 

Jika kamu kata tidak boleh sedangkan telah jelas dan terang 

maknanya maka ia hujah ke atas kamu, dan ia samalah seperti 

seorang yang berkata: saya melakukan qiyās pada satu masalah 

dan tidak saya lakukan qiyās pada masalah yang lain sedangkan 

padanya juga telah jelas maknanya. Adapun jika kamu kata 

maknanya tidak jelas maka kamu dan kami dalam jalan yang sama 

(pendapat yang sama")244. 

 

Jelas dari hujah yang disebutkan oleh al-Zanjānī di atas bahawa setiap hukum yang 

mempunyai ‘illah maka qiyās boleh dilakukan ke atasnya tanpa dibezakan dalam 

mana-mana bidang hukum.  

                                                
244 Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ,132. 
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5.6.2 Penisbahan Kaedah Kepada Imam al-Shāfi‘ī. 

Dari segi penisbahan kaedah ini kepada imam al-Shāfi‘ī, pada dasarnya ia adalah 

satu penisbahan yang boleh diterima kerana imam al-Shāfi‘ī menerima keharusan 

qiyās pada semua bab termasuklah bab yang berkaitan qiṣās, ḥudūd, kafārah atau 

taqdīrāt. Apatah lagi ia disokong oleh kenyataan dari beliau sendiri tentang 

keumuman keharusan qiyās pada semua hukum sebagaimana yang disebutkan 

oleh al-Zanjānī. Kata beliau (al-Shāfi‘ī RH): 

 مسند خبر أو القرآن نص مع القياس يجوز لا : تعالى الله رحمه الشافعي قال
  .حكم كل  في واجب القياس فإن عدمهما عند وأما ، صحيح

“Berkatalah al-Shāfi‘ī RH: dan qiyās tidak boleh dilakukan jika 

telah ada naṣ al-Qurʼān atau hadis yang sanadnya bersambung 

lagi pula ia adalah ṣaḥiḥ. Adapun jika tiada keduanya maka qiyās 

adalah wajib pada setiap hukum”
245

. 

 

Juga berdasarkan furūʻ-furūʻ yang telah beliau sebutkan yang dengan jelas 

menunjukkan penerimaan beliau tentang keharusan qiyās pada semua hukum 

termasuklah bidang-bidang yang disebutkan di atas. Al-Zarkasyī menukilkan dari 

kitab al-Umm tentang contoh berlakunya qiyās pada hukuman ḥudūd, kata beliau 

(al-Shāfi‘ī): 

 على قياسا فصاعدا، دينار ربع منهم أخذ من إلا الطريق قطاع من يقطع ولا
 السارق... في السنة

“Dan tidak dipotong mereka yang merompak di jalanan (Qiṭāʻ al-

Ṫarīq) melainkan mereka yang mengambil kadar suku dinar atau 

lebih, dan ini diqiyāskan kepada hadis dalam hukuman ke atas 

pencuri (dengan kadar yang sama).
246

 

 

Begitu juga beliau menerima qiyās pada taqdīrāt dan ini jelas ketika mana beliau 

menolak mazhab Ḥanafi yang mengatakan bahawa qiyās tidak boleh berlaku pada 

taqdīrāt dengan beliau mengatakan bahawa walaupun mereka (mazhab Ḥanafī) 

menolak qiyās pada taqdīrāt namun mereka sendiri mengamalkannya dalam 

                                                
245

  Ibid. 
246  Al-Shāfi‘ī, al-Umm, 6:164, al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ, 5:52. 
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hukum-hukum furūʻ mereka. Imam al-Shāfi‘ī ketika menolak pendapat mazhab 

Ḥanafī yang tidak menerima qiyās pada taqdirāt menyebutkan beberapa contoh 

penggunaan qiyās pada taqdirat yang dibuat oleh mazhab Ḥanafī sendiri. Beliau 

mengatakan bahawa mereka (mazhab Ḥanafī) menolak qiyās pada bilangan-

bilangan namun mereka sendiri membuat qiyās pada bilangan247 iaitu bilangan 

cedukan air ketika mana jatuhnya tikus ke dalam telaga, kemudian mereka juga 

membuat qiyās bilangan di atas bilangan lalu mereka mengqiyāskan bagi tikus itu 

burung merpati namun tidak seperti bilangan burung ciak/merbuk dan tikus. 

Mereka juga menetapkan bilangan bagi ayam tidak sama seperti bilangan 

merpati248, mereka juga membuat bilangan untuk 1/10 dari 1/10 jika air najis itu 

bercampur dengan air takungan yang besar249.  

        Bahkan mazhab Ḥanafī juga menggunakan tanda aras bagi Ghabn Fāḥish250 

dan mereka menetapkan kadar 5% bagi harta boleh pindah (manqūlat), 10% bagi 

haiwan dan 20% pada sewaan harta tetap (ʻaqār) atau lebih dari itu251.  

                                                
247 Muḥammad bin Ḥasan al-Shaibānī dari mazhab Ḥanafī telah mengqiyāskan nisbah bahagian anak 

lelaki dan perempuan dalam hukum faraid kepada hibah iaitu menurut beliau, dalam hibah yang 

dibuat oleh seorang bapa kepada anaknya, disunatkan supaya diberikan kepada mereka dengan nisbah 

2:1 iaitu anak lelaki akan mendapat 2 bahagian sementara anak perempuan pula mendapat 1, namun 

mazhab Shāfi‘ī dan juga pendapat jumhur termasuklah mazhab Ḥanafī menolak pendapat ini- Dr 

Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Bugho, ʻAlī Sharbajī, Fiqh al-Manhajī, 3: 118.  
248 Al-Mūṣilī, al-Ikhtiyār li al-Taʻlīl al-Mukhtār, 1: 24. 
249  Ibn al-Samʻānī, Qawātiʻ al-Adillah, 4: 91, Ibn Hammām, Fatḥ al-Qadīr, 1: 80-82. 
250 Ghabn al-Fahish bermaksud harga yang melebihi atau kurang dari nilai yang diberikan oleh mereka 

yang mempunyai keahlian. Dengan kata lain, seseorang yang membeli sesuatu barang dengan harga 

yang jauh lebih mahal atau jauh lebih murah dari harga pasaran maka harga tersebut dikira sebagai 

ghabn fāḥish. Adapun jika perbezaannya adalah sedikit maka ia adalah ghabn yasīr. Ghabn Fāḥish 

adalah dilarang dan termasuk dalam hukum Talaqqi al-Rukbān (pertemuan antara orang tengah) dan 

ia memberi hak kepada penjual untuk melakukan pilihan (khiyār) disebabkan harga yang terlalu 

rendah, atau pilihan kepada pembeli jika harga yang dijual terlalu tinggi, juga bagi seorang 

penguasa/muḍārib atau wakil, dia tidak boleh menjual atau membeli dengan harga ghabn fahish- al-

Sharbīnī, Mughni al-Muḥtāj, 2: 408, 3: 360, Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Bugho, ̒Alī Sharbajī, Fiqh 

al-Manhajī, 3: 326. 
251  Majallah al-Aḥkām al-̒Adliyyah, Madah 165. Berdasarkan tanda aras ghabn fahish dalam jualan ini, 

Suruhanjaya Sekuriti Malaysia telah menggunakannya dalam penetapan kadar sumbangan dari aktiviti 

yang tidak halal yang mana mereka menetapkan kadar yang dibenarkan (tolerable benchmark) pada 

kadar 5%, 10%, 20% dan 25%. Namun mereka telah mengemas kini kadar tersebut iaitu kadar yang 

dibenarkan buat masa ini hanya 5% dan 20% sahaja, di samping tambahan penanda aras kewangan 

iaitu kadar keterlibatan dalam hutang atau pelaburan konvensional mestilah lebih rendah dari 33% 

dari keseluruhan aset dan hutang. Security Commission, “Syariah Compliant”, dicapai pada 10 Ogos 

2015, http://www.sc.com.my/wp-content/uploads/eng/html/icm/sas/sc_syariahcompliant_141128.pdf. 

     Namun pada pandangan penulis, qiyās tanda aras sumbangan yang tidak halal yang dibenarkan 

(tolerable benchmark) kepada ghabn fahish tidak tepat kerana sebab-sebab di bawah iaitu: 
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Dari apa yang telah dibincangkan ini jelas menunjukkan penerimaan beliau (al-Shāfi‘ī) 

kepada qiyās dalam semua bidang hukum termasuklah hukum berkaitan ḥudūd, kafārah 

dan taqdīrāt, justeru penisbahan yang dibuat oleh al-Zanjānī ini secara umumnya adalah 

tepat. 

Namun dalam isu keharusan qiyās pada rukhṣah, terdapat dua riwayat yang boleh 

dikira bertentangan tentang penisbahan keharusan ini kepada al-Shāfi‘ī. Riwayat 

pertama mengatakan bahawa Shāfi‘ī mengharuskan qiyās pada rukhṣah manakala 

riwayat kedua pula mengatakan bahawa beliau menolak qiyās pada rukhṣah252. Al-

Zarkasyī ketika memberi komen berkenaan penisbahan ini ada membincangkan adanya 

perbahasan ulama tentang pendapat sebenar al-Shāfi‘ī dalam soal ini253 dan menurut 

beliau perbezaan penisbahan ini berlaku kerana al-Shāfi‘ī sendiri telah menyebutkan 

tentang keharusan qiyās pada semua hukum termasuklah pada rukhṣah namun di 

beberapa tempat yang lain beliau menyebutkan pula larangan melakukan qiyās pada 

rukhṣah, seperti kata beliau (al-Shāfi‘ī):  

 

                                                                                                                                          
 Tanda aras sesuatu ghabn itu sama ada ia dikira sebagai ghabn yang fāḥish atau tidak adalah 

berdasarkanʻuruf, sedangkan ʻuruf yang digunakan adalah ʻuruf masyarakat ‘Uthmāniyyah di 

Turki pada zaman tersebut, dan setiap tempat itu ada ʻuruf khusus berdasarkan kebiasaan dan apa 

yang diterima oleh sesuatu masyarakat di suatu tempat itu. Adapun di zaman ini, dan di negara ini 

maka kesesuaian ʻuruf ini dijadikan iktibar dan penanda aras perlu diperhalusi semula. 

 Juga ʻuruf ini adalah sebagai penanda aras bagi penetapan harga dan kadar bayaran, namun di 
Malaysia ianya diguna untuk penanda aras bagi sumbangan tidak patuh Syariah. Dari segi qiyās, 

qiyās ini adalah qiyās maʻal al-fāriq iaitu qiyās yang tidak berdasarkan ʻillah yang sama di antara 

furūʻ dan aṣl. Ini kerana adanya perbezaan antara keduanya kerana dalam penentuan harga, Islam 

tidak meletakkan sebarang tanda aras, bahkan kedua pihak boleh bersetuju dengan suatu harga 

sekalipun ia melebihi harga pasaran, atau kurang dari harga pasaran. Adapun dalam soal perkara 

yang haram, ia sepatutnya dikurangkan seminimum mungkin dan jika ‘uruf menjadi panduan, 

maka ‘huruf semasa bagi sumbangan yang tidak patuh Syariah ialah sebanyak 5% sahaja untuk 

semua aktiviti yang tidak patuh Syariah. Kadar 5% ini juga adalah kadar yang diterima di 

peringkat antarabangsa antaranya diguna oleh S&P Dow Jones, FTSE, MSCI, AAOIFI dan lain-

lain badan pengeluar indeks, badan penasihat dan pemantauan Syariah. Bagi apa yang diputuskan 

oleh Majlis Penasihat Syariah Suruhanjaya Sekuriti yang membenarkan tidak melebihi kadar 20% 
dari aktiviti penyewaan maka berdasarkan apa yang dibincangkan di atas maka sewajarnya kadar 

20% ini perlu kajian semula.   

    FTSE, Global Syariah, dicapai pada 7 Ogos 2015, http://www.ftse.com/products/indices/Global-

Syariah, Dow Jones, Islamic Market, dicapai pada 7 Ogos 2015, 

http://www.djindexes.com/islamicmarket/, MSCI, Methodology, dicapai pada 7 Ogos 

2015http://www.msci.com/eqb/metodology/meth_docs/MSCI_May11_IslamicMetodee.pdf, AAOIFI 

Piawaian Syariah, Saham dan Kertas Perniagaan, 3/3,3/4, 297.   
252

  Ibid, 5: 57- 62. 
253  Al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ, 5:57. 
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 موضعها. بالرخصة نعد ولم
“Dan kami tidak melangkaui sesuatu rukhṣah itu tempatnya

254
”.  

 

Begitu juga katanya: 

 الفرض بعض في بتخفيف سنة للرسول كانت  ثم منصوص حكم فيه لله انك  وما
 سواها ما نقس ولم سواها ما دون فيه رخص فيما بالمنصوص عمل بعض دون

 عليها.
“Dan bagi isu yang sudah ada hukum Allah yang khusus padanya 

kemudian Rasulullah SAW memberi kelonggaran pada sebahagian 

dari kefarduannya namun tidak yang sebahagian lagi maka apa yang 

telah disebutkan (oleh Allah) ia mestilah diamalkan berserta yang 

diberi kelonggaran sahaja, adapun yang selain dari itu maka  kami 

tidak melakukan qiyās yang selain dari itu kepadanya.255.  

 

Walaupun al-Zarkasyī menyebutkan kata-kata al-Shāfi‘ī tentang larangan melakukan 

qiyās pada rukhṣah, namun beliau juga menyebutkan kata-kata al-Shāfi‘ī yang 

menerima qiyās pada rukhṣah dan menolak pendapat mazbah Ḥanafī yang menolak 

qiyās pada rukhṣah. Beliau menyebutkan bahawa al-Shāfi‘ī ketika menolak pendapat 

mazhab Ḥanafī ini mengatakan bahawa mereka (Ḥanafī) menolak qiyās dalam rukhṣah 

sedangkan mereka sendiri mengamalkannya dalam hukum-hukum furū‘ mazhab mereka 

dan penolakan al-Shāfi‘ī terhadap mazhab Ḥanafī ini secara tidak langsung 

menunjukkan bahawa beliau menerima qiyās pada hukum rukhṣah, bahkan beliau 

sendiri mengamalkannya. Ini terbukti apabila beliau melakukan qiyās pada rukhṣah 

seperti dalam Bayʻ al-ʻArāyā, juga beliau membenarkan berubat dengan najis dan lain-

lain contoh yang akan dibincangkan nanti. 

Sebahagian ulama mentakwilkan penolakan imam al-Shāfi‘ī terhadap qiyās pada 

rukhṣah ini dengan mengatakan bahawa yang ditolak oleh beliau adalah kerana ia 

termasuk dalam ʻIllah Qāṣirah iaitu ʻillah yang hanya wujud pada tempat naṣ sahaja, 

                                                
254

 Ibid, al-Shāfi‘ī, al-Umm, 2:249. 
255 Ibid, al-Shāfi‘ī, al-Risālah, 545 (1608). 
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dan tidak wujud pada tempat lain
256

. Begitu juga sebahagian lagi mengkhususkan 

contoh-contoh yang disebutkan oleh imam al-Shāfi‘ī yang menunjukkan tidak 

diharuskan qiyās pada rukhṣah ini ialah kerana ia berkaitan dengan keperluan (ḥajat) 

tertentu sahaja, dan ia tidak wujud pada tempat lain. Kata Ilkiyā
257

: 

 غير في توجد لا خاصة حاجات على مبنية كانت  إذا الرخص على القياس نمنع إنما
 السفر رخص في بالمسافر يعتبر المسافر كغير  الجامع لعدم القياس فيمتنع الرخصة محل

 عندنا يب لم إذا الحاجة شمول مع أيضا يمتنع وقد . الشرع تخصيص إبطال يتضمن إذ
 بعض في عنه خفف المريض أن مع القصر شرع إلى الداعية الحاجة في السببي استواء

 في تخفيف وذلك ، الصلاة في كالقعود  ، لحاجته سدا الرخصة في ذلك الجهات
  . انتهى . الركعات عدد في للتخفيف مقابل الأركان

 المخصوص على بالقياس الرخص على القياس الوهاب عبد القاضي وألحق   
 علته لأن عنه المنع يكون [ 76 ص: ] أن ويَتمل : قال الآتي التفصيل فيه وسيأتي
 لا أن بي التفصيل يَتمل : القرطبي وقال رخصة. كونه  حيث من لا ، عليه قاصرة
 ..فيقاس يظهر أن وبي عليها يقاس فلا معنى للرخصة يظهر

“Kita tidak membenarkan qiyās pada rukhṣah jika ia terbina di atas 

hajat keperluan tertentu, dan hajat tersebut tidak terdapat pada lain 

dari tempat rukhṣah, justeru qiyās tidak diharuskan kerana tiadanya 

yang mengikat antara keduanya, seperti orang yang bukan 

bermusafir yang dikira seperti orang yang bermusafir dalam soal 

rukhṣah bagi musafir, kerana ia akan membawa kepada 

membatalkan pengkhususan dan keistimewaan yang diberikan oleh 

Syarak. Dan boleh jadi juga ia adalah dilarang walaupun adanya 

hajat disebabkan tiada persamaan dua sebab yang sama pada hajat 

yang membawa kepada kebenaran untuk mengqaṣarkan (solat) 

sedangkan orang yang sakit juga diberi keringanan bagi sesetengah 

perkara disebabkan adanya hajat. Seperti dibenarkan duduk dalam 

solat wajib, dan yang demikian itu (qiyās qaṣar solat kepada orang 

yang sakit) membawa kepada meringankan rukun sebagai tukaran 

bagi meringankan dalam bilangan rakaat. Selesai.  

        Dan kadi ʻAbd al-Wahhāb menghubungkan qiyās kepada rukhṣah 

dengan qiyās kepada perkara yang khusus (seperti pengkhususan 

                                                
256

  Ibid. 
257 Beliau ialah Abū al-Ḥasan ʻImād al-Dīn ʻAlī bin Muḥammad al-Ṭabarī, 450H, mengajar di Madrasah 

Niẓamiyyah di Naisabūr sehingga beliau meninggal. Beliau seorang ulama mazhab Shāfi‘ī yang 

banyak menyumbang dalam perkembangan mazhab Shāfi‘ī. Beliau bergurukan imam al-Ḥaramain al-

Juwaynī. Antara murid beliau ialah Aḥmad bin ʻAlī (Ibn Burhān), Saʻid bin Muḥamad, ʻAbd Allāh 

bin Muḥammad dan lain-lain. Antara karangan beliau ialah Aḥkām al-Qurʼān, al-Taʻlīq fī Uṣūl al-

Fiqh, Talwīḥ Madārik al-Aḥkām dan lain-lain. Wafat pada 504 Hijrah- Ibn Khalkān, Wafayāt al-

Aʻyān, 3:286, al-Dhahabī, Tārikh al-Islām, 10:673, al-Khalīl, al-Wāfī Bi al-Wafayāt, 22:54, al-

Husaynī, Ṭabaqāt al-Shāfi‘īyyah, 191-192. 
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keharusan berkahwin lebih dari 4 kepada nabi) dan akan diterangkan 

nanti tentang perkara itu. Katanya: dan diihtimalkan bahawa larangan 

untuk melakukan rukhṣah itu kerana ‘illahnya adalah qāṣirah (hanya 

wujud padanya sahaja), bukan disebabkan kerana ia adalah rukhṣah. Dan 

al-Qurṭubī ada berkata: ditakwilkan (sama ada boleh atau tidak qiyās 

kepada rukhṣah) dengan pendetailan sama ada makna/ʻillahnya adalah 

tidak jelas maka tidak dibenarkan qiyās pada rukhṣah atau sama ada 

rukhṣah tersebut jelas maksudnya maka boleh diqiyāskan”
258

. 

 

Walaupun wujud dua pandangan ulama tentang kesahihan penisbahan qiyās pada 

rukhṣah kepada al-Shāfiʻi ini, penulis berpandangan bahawa keduanya adalah benar, 

namun bukan dalam tempat yang sama. Maksud di sini ialah bagi pandangan yang 

mengatakan bahawa al-Shāfiʻi membenarkan qiyās pada rukhṣah, ia adalah penisbahan 

yang benar kerana beliau sendiri mengamalkannya dan banyak furūʻ-furūʻ dalam 

mazhab yang diistinbatkan oleh beliau melalui qiyās pada rukhṣah. Bagi pendapat yang 

melarang qiyās juga ianya adalah benar, iaitu bagi al-Shāfiʻi, qiyās tidak boleh 

melampaui tempat atau tajuk dan topik yang disebutkan adanya rukhṣah padanya. 

Sebagai contoh, qiyās keharusan jual beli ʻArāyā hanya diharuskan dalam bab makanan 

ribawī sahaja iaitu pada buah-buahan lain selain dari tamar dan ruṭab sahaja, maka 

tidak boleh melangkau tajuk berkaitan makanan seperti jual beli/pertukaran emas 

dengan emas secara tidak sama timbangan/unit, juga keharusan qiyās pada rukhṣah pada 

hak penarikan hibah oleh bapa hanya pada akad hibah dan yang semakna dengannya 

dan tidak pada akad-akad pertukaran seperti jual beli dan sebagainya. 

Bagi ulama mazhab Shāfi‘ī, mereka juga berpandangan yang sama dengan imam 

al-Shāfi‘ī iaitu harusnya berlaku qiyās pada hukum yang berkaitan ḥudūd, rukhṣah, 

kafārah, taqdīrāt dan sebagainya. Ini bersesuaian dengan apa yang disebutkan oleh al-

Shīrāzī iaitu: 

                                                
258 Op.cit. al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīt, 7:75. Ini juga antara apa yang disebutkan oleh Ibn al-Rif‘ah 

tentang takwilan rukhṣah yang dilarang dari diqiyāskan di sisi imam al-Shāfi‘ī. Sebahagian pengkaji 

moden pula cuba mentakwilkan apa yang disebut tentang larangan qiyās pada rukhṣah ini dengan 
mentakwilkan bahawa ia adalah pendapat lama imam al-Shāfi‘ī melainkan dakwaan ini adalah tidak 

kuat. Namun apa yang boleh disimpulkan di sini ialah imam al-Shāfi‘ī sebenarnya membenarkan 

qiyās pada rukhṣah. Syeikh ‘Alī Wanīs, al-Qiyāsʻalā al-Rukhṣah ‘inda al-Shāfi‘ī, dicapai pada 13 

November 2016, http://wanees.net/mktab/play-2014.html. 
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 ومقدراتها. وكفارتها وحدودها وتفصيلها جملها الشرعية الأحكام جميع بالقياس ويثبت
  بالقياس إثباتها فجاز الواحد بخبر اثباتها يجوز الأحكام ذهه أن قلناه ما على والدليل
 .الأحكام كسائر

“Dan thabitlah melalui qiyās semua hukum-hukum Syarak baik yang 

umum mahupun yang detail, juga termasuklah ḥudūd, kafārah, dan 

bilangan-bilangan. Dalil apa yang kami katakan ialah bahawa hukum-

hukum ini harus diisbatkan dengan khabar Wāhid, maka begitulah juga 

ia harus diisbatkan dengan qiyās, sama seperti semua hukum-hukum 

lain
259

”. 

 

Al-Zanjānī juga menyebutkan bahawa setiap hukum Syariah yang mempunyai ʻillah 

maka qiyās boleh dilakukan terhadapnya260 dan tidak ada beza sama ada bidang tersebut 

ialah bidang-bidang yang dikatakan sebagai yang terkeluar dari skop qiyās (al-Maʻdūl 

ʻan al-Qiyās) iaitu hukum ḥudūd261, qiṣāṣ262, dan taqdīrāt (bilangan-bilangan) ataupun 

bidang-bidang lain selama mana wujudnya ʻillah pada mana-mana hukum yang ingin 

diqiyāskan kepadanya.  

                                                
259 Al-Shīrāzī, al-Lumaʻ, 52. Begitu juga kata al-Baiḍāwī: 

 .الدلائل لعموم والكفارات الحدود حتى الشرعيات في يجري القياس
“Dan qiyās berlaku dalam semua hukum Syarak hatta hukum ḥudūd, kafārat kerana umumnya dalil-

dalil” -al-Isnawī, Nihāyah al-Sūl, 315. 
260  Ini sebagaimana yang disebutkan oleh al-Shīrāzī, al-Juwaynī, al-Baiḍāwī, al-Subkī, dan ini juga 

pendapat kebanyakan para Uṣūliyyin. Al-Shīrāzī juga ada menyebut dalam al-Tabṣirah: 

 وسلم عليه الله صلى للنبي قال أنه معاذ عن روي ما لنا: الأحكام. سائر أصله بالقياس، إثباته ازفج قاطع. دليل فيه ليس حكم ولأنه
  غيرها. وبي الأحكام هذه بي يفرق ولم ذلك، على الله رسول فصوبه رأيي إجتهد اليمن: إلى بعثه حي

“Dan kerana ia adalah satu hukum yang tidak mempunyai dalil yang pasti (qaṭʻie) maka tiada 

masalah ia dibuat melalui qiyās, sama seperti hukum-hukum lain. Dalil bagi pendapat kami ialah apa 

yang telah diriwayatkan oleh Mu‘ādh RA ketika mana beliau berkata kepada Nabi SAW ketika 

baginda melantik beliau untuk menjadi kadi di negeri Yaman, kata beliau: “aku berijtihad dengan 

pendapat ku”, dan Rasulullah SAW membenarkan perbuatannya tersebut, dan baginda SAW tidak 

membezakan antara hukum-hukum ini (sama ada ianya adalah ḥudūd, kifarah dan taqdīrāt, rukhṣah 

atau tidak)- al-Shīrāzī, al-Tabṣirah, 1:441. Juga rujuk al-Juwaynī, al-Burhān, 2: 584, al-Zarkasyī, al-

Baḥr al-Muḥīt, 5:57-, 62, al-Subkī, Jamʻ al-Jawāmiʻ, 2: 204, al-Ᾱmidī, al-Iḥkām, 4: 246, Ibn al-
Samʻāni, Qawātiʻ al-Adillah, 4:88, al-Bājī, Iḥkām al-Fuṣūl, 2: 651.2: Ibn Mufliḥ, Uṣūl al-Fiqh, 1199. 

al-Shīrāzī, al-Lumaʻ, 52. 
261  Ḥudūd dari bahasa bermaksud larangan, dari segi istilah pula ia bermaksud satu hukuman yang telah 

ditentukan dengan bertujuan untuk mencegah dari melakukan kesalahan yang mewajibkan hukuman 

tersebut- al-Sharbīnī, al-Iqnāʻ, 2:437.  
262  Qiṣās ialah balasan melalui jenayah yang sama iaitu jika bunuh dibalas bunuh, atau mencederakan 

anggota dengan dicederakan, dan lain-lain yang mencederakan anggota badan. Dr Musṭafā Khin, Dr 

Musṭafā Bugho, ʻAlī Sharbajī, al-Fiqh al-Manhajī, 3: 396, Saʻid Bakrī, Ḥāshiyah Iʻānah al-Ṭalibīn, 

113:4.   
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Berdasarkan apa yang telah disebutkan sebelum ini jelas bahawa mazhab Shāfi‘ī 

menerima keharusan qiyās pada bab-bab yang disebutkan di atas jika ditemui ̒illah 

hukum padanya. 

 

5.6.3 Penerangan Kaedah. 

Kaedah yang disebutkan oleh al-Zanjānī ini ialah kaedah yang berkaitan qiyās 

iaitu perbincangan tentang syarat-syarat yang mesti ada pada hukum aṣl itu untuk 

menjadikan ia aṣl yang boleh diqiyāskan furūʻ kepadanya
263

.  

Kaedah ini pada dasarnya menerangkan tentang pendapat imam al-Shāfi‘ī 

bahawa qiyās boleh berlaku dalam semua bidang hukum termasuklah dalam bab 

ḥudūd, rukhṣah264, kafārah, taqdīrāt dan lain-lain. Ini kerana menurut beliau, asas 

kepada qiyās itu adalah memahami makna dan ʻillah hukum yang terdapat pada 

sesuatu aṣl itu dan menghubungkannya kepada far/furūʻ disebabkan wujudnya 

persamaan dari segi ʻillah di antara keduanya. Tidak ada beza sama ada ʻillah 

hukum ini wujud dalam bab berkaitan muamalat, ibadat, jenayah seperti ḥudūd, 

qiṣās, taʻzīr, perkara yang dibenarkan kerana rukhṣah, kafārah, bilangan-bilangan 

tertentu (taqdīrāt) dan lain-lain bab. Bagi beliau, apa juga bidang hukum Syarak 

yang dapat difahami makna dan ‘illahnya maka qiyās boleh dilakukan, dan 

sebaliknya pula apa jua bidang yang tidak dapat difahami ʻillah dan makna 

padanya maka tidak boleh berlaku qiyās padanya.  

Bagi qiyās pada rukhṣah, ianya bermaksud hukum-hukum yang ditetapkan 

berdasarkan rukhṣah atau kelonggaran tertentu yang telah diberikan oleh Syariah 

                                                
263 Selain itu juga, dalam menerangkan perkara ini, walaupun al-Zanjānī menyebut tentang keharusan 

berlakunya qiyās pada perkara-perkara yang terkeluar dari aturan qiyās namun beliau tidak 

menyebutkan apakah perkara-perkara yang terkeluar dari aturan dan sunnah qiyās itu. Sebenarnya 

yang dimaksudkan oleh beliau berkenaan dengan “yang terkeluar dari sunnah qiyās” iaitu yang 

berkaitan bab ḥudūd, kafārah, rukhṣah dan taqdīrāt. Ini sebagaimana apa yang difahami dari apa yang 

dibahaskan oleh para ulama Uṣūl dalam perbincangan mereka dalam bab qiyās dan syarat-syaratnya. 
264

  Rukhṣah ialah sesuatu yang bertentangan dengan dalil kerana adanya keuzuran. Al-Isnawī, Nihāyah 

al-Sūl, 33. 
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untuk situasi tertentu dipakaikan kepada furūʻ atau isu-isu yang tidak disebutkan 

oleh naṣ disebabkan adanya ʻillah yang menghubungkan di antara keduanya. 

Qiyās pada rukhṣah termasuklah keharusan menjamakkan solat disebabkan sakit 

yang diqiyāskan kepada keharusan menghimpunkan 2 solat dalam satu waktu 

/jamak disebabkan perjalanan (musafir), keharusan meninggalkan bermalam di 

Mina bagi situasi sakit atau disebabkan menjaga orang yang sakit, atau 

bimbangkan keselamatan barangan di Merkah yang mana keduanya diqiyāskan 

kepada rukhṣah meninggalkan bermalam di Mina bagi pemberi makan dan minum 

bagi keluarga ʻAbbās
265

 dan lain-lain lagi.   

Bagi qiyās pada ḥudūd dan kafārah pula, ianya bermaksud hukuman dan 

ketetapan-ketetapan yang terdapat dalam sesuatu isu dalam bab ḥudūd dan qiyās 

itu dipakaikan kepada furūʻ-furūʻ yang terdapat dalam bab ḥudūd dan kafārah 

yang tidak disebutkan oleh naṣ, disebabkan kewujudan ʻillah yang sama antara 

keduanya. Contoh qiyās dalam ḥudūd dan kafārah ialah qiyās membunuh secara 

sengaja dengan membunuh secara tidak sengaja dari segi kewajipan membayar 

kafārah, juga qiyās liwat kepada zina dari segi hukuman ḥudūd ke atasnya dan 

sebagainya.  

Manakala qiyās pada taqdīrāt bermaksud bahawa bilangan-bilangan 

tertentu sama ada yang telah ditetapkan oleh Syarak atau yang telah disepakati 

oleh para ulama atau yang telah menjadi ʻuruf dan adat dijadikan sebagai asas 

sandaran hukum (aṣl)
266

. Qiyās jenis ini mengambil kira bilangan yang disebutkan 

                                                
265 Al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ, 7:79. 
266

 Dalam soal keharusan menjadikan bilangan tertentu yang terhasil dari ‘uruf, adat dan pandangan 

ulama sebagai aṣl yang diqiyāskan kepadanya farʻ/furūʻ, terdapat perbezaan pendapat dalam mazhab 

Shāfi‘ī dalam isu ini, sebahagian ulama seperti al-Shīrazī dan al-Rāzī menyatakan bahawa bilangan-

bilangan yang berdasarkan adat tidak boleh dijadikan sebagai aṣl yang diqiyaskan kepadanya hukum-

hukum lain, namun pendapat yang kuat pada pandangan penulis ialah pendapat yang menyatakan 

keharusannya. Ini berdasarkan contoh yang telah disebutkan oleh al-Māwardī tentang keharusan qiyās 

bilangan yang terhasil dari adat iaitu qiyās pada bilangan sependek-pendek tempoh haid dan 

sepanjang-panjangnya, dan berdasarkan keharusan qiyās kepada tempoh haid ini maka ia 

menunjukkan bahawa bilangan yang terhasil dari adat dan ‘uruf boleh dijadikan sebagai aṣl yang 
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pada aṣl kemudian bilangan yang sama juga diguna pakai ke atas farʻ disebabkan 

adanya persamaan antara keduanya dari segi ʻillah.  

Sebagai contoh 3 hari disebut sebagai tempoh membuat pilihan dalam 

khiyār al-Syarṭ
267

, dan ʻillah kepada 3 hari ini ialah untuk membuat keputusan 

sama ada untuk meneruskan akad atau sebaliknya. Berdasarkan 3 hari sebagai 

tempoh membuat keputusan dalam jual beli ini maka diqiyāskan kepadanya akad-

akad lain yang memerlukan masa untuk membuat keputusan, seperti dalam isu 

barang dalam jual beli Salam yang tidak boleh diserahkan pada masa yang 

ditetapkan yang mana pembeli diberikan masa selama 3 hari untuk menentukan 

sama ada untuk mendapatkan kembali wang, atau bertukar kepada barang lain dan 

sebagainya
268

.  

Berdasarkan contoh yang telah disebutkan di atas, ianya menunjukkan 

keharusan istinbaṭ hukum melalui qiyās terhadap bilangan-bilangan tertentu yang 

ditetapkan oleh Syarak, yang mana apabila ditemui ʻillah hukum pada bilangan 

tersebut, lalu dipakaikan hukum (bilangan) yang ada pada aṣl kepada farʻ 

disebabkan persamaan ʻillah bagi keduanya (aṣl dan farʻ). 

                                                                                                                                          
diqiyaskan kepadanya furūʻ-furū‘ lain jika mempunyaiʻillah yang sama. Kata al-Zarkasyī tentang 

keharusan perkara ini: 

 للحنفية خلافا عندنا بالقياس إجماع ولا فيها نص لا التي دراتوالمق والكفارات الحدود إثبات يجوز
“Harus diisbatkan ḥudūd dan kafārah dan taqdīrāt yang tiada nas dan ijmaʼ padanya melalui qiyās 
menurut pandangan kami, dan ini berbeza dengan pandangan mazhab Ḥanafi” – al-Zarkasyī, al-Baḥr 

al-Muḥīṭ, 7:67. 
267 Khiyār al-Sharṭ ialah pilihan sama ada untuk meneruskan transaksi jual beli atau membatalkannya 

dalam suatu tempoh yang disepakati oleh kedua belah pihak. Di sisi mazhab Shāfi‘ī, khiyār jenis ini 

mesti dibuat dalam tempoh tidak boleh melebihi 3 hari, kerana ia dikira sebagai tempoh yang 

memadai untuk membuat keputusan. Al-Baihaqī, Sunan al-Kubrā, Jimāʻ Abwāb al-Ribā, Bāb Taḥrīm 

al-Ribā wa Annahu Mauḍūʻ Mardūd ilā Raʼsi al-Māl, 5: 450, hadis 10461. 
268 Dalam konteks muamalat Islam, qiyās jenis ini dari satu sudut ianya boleh dikira sebagai sebahagian 

dari jenis-jenis rukhṣah. Ini kerana, rukhṣah membenarkan apa yang dilarang, dan melalui taqdīrāt, 

banyak perkara-perkara yang asalnya ia adalah dilarang namun disebabkan ianya adalah sedikit, atau 

adanya keperluan atau sukar untuk dielakkan maka ianya dimaafkan. Ini jelas dalam contoh-contoh 
yang dibincangkan oleh ulama tentang dimaafkan tidak melebihi kadar 1/3 dalam soal wasiat dan 

sedekah semasa sakit yang membawa kepada kematian/nazak, percampuran bahan antara sutera dan 

bukan sutera untuk dipakai oleh kaum lelaki, keharusan memegang tafsir yang bercampur dengan al-

Qurʼān jika tidak melebihi kadar al-Qurʼān dan sebagainya.  
Namun tidak dinafikan taqdirāt juga dalam situasi lain ianya tidak berkaitan dengan rukhṣah 

seperti bilangan suci sebanyak 3 kali (bagi wanita yang bercerai), bilangan rakaat, bilangan wanita 

yang boleh dikahwini, bilangan talak, kadar dan timbangan zakat, bilangan kafārah, qiṣās dan 

sebagainya yang mana bilangan-bilangan ini tidak berkaitan dengan rukhṣah bahkan ia tidak diketahui 

maksudnya atau apa yang dipanggil ta‘abudī.  
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Dalam soal qiyās, adalah menjadi tanggungjawab seseorang mujtahid itu mengenal pasti 

manakah dalil-dalil yang mempunyai amārah (tanda-tanda) yang menunjukkan 

wujudnya hukum dan manakah pula yang tidak, dan apabila telah jelas baginya tanda-

tanda kewujudan hukum melalui kewujudan ʻillah maka adalah menjadi kewajipan ke 

atasnya untuk berijtihad berpandukan tanda yang telah ia temui tersebut. Manakala bagi 

hukum-hukum yang tidak diketahui ʻillahnya, maka qiyās tidak boleh dilakukan bahkan 

hanya perlu melaksanakan sahaja apa yang telah diperintahkan. Berkaitan hal ini Ibn al-

Subkī ada berkata: 

 فلا الجملة، وعلى والتقديرات. والرخص والكفارات الحدود في القياس جوزنا وإن نحن
 بها يعرف أمارة من بد فلا هذا وعلى التعبد. بمحض ويلتحق يعلل لا ما وجدان ننكر

 أن يجوز حكم كل  أن عندنا, القول وجماع غيره. من التعليل فيه يجري الذي القسم
 يصح لا وما يعلل، فإنه إجماع أو سنة او نص، او كتاب،  من مخيل معنى منه يستنبط

 غيرها. أو والكفارات الحدود من أكان سواء يعلل، فلا هذا فيه
“Sekalipun kami membenarkan qiyās pada ḥudūd dan kafārah dan 

rukhṣah dan taqdīrāt namun kami tidak nafikan adanya perkara yang 

tidak menerima ʻillah justeru ia dianggap semata-mata taʻabudī. 

Berdasarkan ini, maka di sana mesti wujud tanda-tanda yang boleh 

dikenali kategori hukum-hukum manakah yang boleh menerima ʻillah 

dan yang manakah tidak. Pendek kata, di sisi kami bahawa setiap 

hukum yang harus diistinbat darinya makna-makna yang boleh 

difikirkan sama ada ianya dari al-Qurʼān, ataupun naṣ, ataupun al-

Sunnah ataupun Ijmāʻ maka ia adalah hukum yang mempunyai ʻillah, 

dan mana-mana hukum yang tidak boleh diistinbatkan makna (sama 

ada dari al-Qurʼān, al-Sunnah atau Ijmāʼ) maka ia tidak boleh 

menerima ʻillah, sama ada ia dalam bab ḥudūd, kafārah dan selain 

darinya269” 

 

Berdasarnya kenyataan yang disebutkan oleh al-Subkī di atas, dapat difahami bahawa 

walaupun secara umumnya semua hukum boleh berlaku qiyās padanya dengan syarat 

wujudnya ʻillah, namun terdapat beberapa tempat yang mana qiyās tidak dapat 

dilakukan, sama ada kerana adanya pengkhususan tertentu, hukum yang memang tidak 

                                                
269  Ibn al-Subkī, Rafʻ al-Ḥājib, 4: 409. 
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mempunyai ʻillah, pengecualian dari kaedah umum, atau ʻillah yang hanya wujud pada 

tempat naṣ sahaja dan sebagainya
270

. 

 

5.6.4 Sebab Dinamakan al-Maʻdūl ʻAn al-Qiyās (Yang Terkeluar Dari Aturan Qiyās) 

Timbul persoalan di sini kenapakah ulama menamakan ḥudūd, kafārah, rukhṣah 

dan taqdīrāt ini dengan nama “ Yang Terkeluar Dari Aturan Qiyās” jika ia boleh 

diqiyāskan? Ini boleh menyebabkan timbulnya kekeliruan tentang keharusan 

                                                
270 Dalam soal ini, Imam al-Ghazzālī menyebutkan satu kaedah yang biasa disebutkan oleh para ulama 

iaitu: “Sesuatu yang terkeluar dari qiyās maka ia tidak boleh diqiyāskan ke atasnya furūʻ yang lain”.  

Beliau menyebutkan bahawa yang dimaksudkan dengan yang terkeluar dari qiyās ini 4 perkara iaitu: 

1.   Khuṣūṣ (Khaṣāiṣ) 

Iaitu hukum dalam bahagian ini memang dikhususkan hanya dalam situasi atau kepada individu 

tertentu sahaja, justeru tidak boleh diqiyāskan kepada situasi atau individu yang lain, contohnya: 

• Nabi mempunyai 9 orang isteri.  

• Nabi mengahwinkan seseorang dengan mas kahwin bacaan al-Qurʼān.  

• Penerimaan beliau terhadap testimoni/penyaksian Khuzaymah RA seorang sahaja. 
• Kafārah bagi seorang Badwi yang bersetubuh dengan isterinya siang hari di bulan Ramadan 

sebagaimana yang diputuskan oleh Nabi SAW.   

2. Pengecualian (Istithnāʼ). 

Iaitu mengganggap sesuatu hukum itu sebagai pengecualian dari hukum yang umum adalah lebih 

baik dari merosakkan kaedah umum yang telah dimaklumi disebabkan adanya beberapa kes 

tertentu dan terpencil yang dikecualikan dari kaedah-kaedah umum terdahulu, dan difahami makna 

atau punca pengecualian tersebut.  

Contohnya adalah pengharusan jual beli ʻArāyā. Ia tidak dikira sebagai menasahkan kaedah riba, 

tetapi ia dikecualikan kerana adanya keperluan, maka diqiyaskan kismis ke atas tamar, kerana 

keduanya mempunyai makna yang sama. Mungkin juga boleh dimasukkan di sini pengharusan 

membayar zakat sebelum masuk waktunya atau sebelum sempurna ḥawl. Sebagaimana yang 

dimaklumi setiap ibadah itu mempunyai waktu pelaksanaannya yang tertentu, dan tidak sah 
sesuatu ibadah itu jika ia dilaksanakan sebelum masuk waktunya. Namun dalam soal pembayaran 

zakat, walaupun waktunya belum masuk – dengan sempurnanya ḥawl – namun ianya telah diberi 

kelonggaran (rukhṣah) membayar zakat sebelum waktunya, berdasarkan hadis Rasulullah SAW 

yang membenarkan pakciknya iaitu ʻAbbās untuk mengawalkan pembayaran zakatnya. 

3.  Kaedah yang bersendiri yang tidak diketahui maksudnya, maka tidak boleh diqiyāskan kepada 

yang lain, kerana tidak diketahui ʻillahnya, bahkan ia tidak termasuk dalam qiyās dan 

pengecualiannya. Ianya seperti bilangan rakaat dalam solat, niṣāb-niṣāb zakat, bilangan ḥudūd dan 

kafārat, dan semua hukum-hukum yang bersifat permulaan yang tidak dapat difahami maknanya, 

maka ia tidak dapat diqiyaskan kepadanya furūʻ-furūʻ yang lain. Mungkin termasuk di sini ialah 

sebab kewajipan berpuasa di bulan Ramadan, mengerjakan haji pada bulan tertentu, menunaikan 

solat pada waktu tertentu dan sebagainya. 
4.  Kaedah-kaedah permulaan yang tidak diketahui adanya bandingan, maka ia tidak boleh diqiyaskan 

kepadanya, walaupun diketahui maksudnya. Ini kerana tidak ada bandingan di luar yang termasuk 

dalam skop nas atau Ijmāʻ. Seperti rukhṣah harusnya solat qasar dalam perjalanan (musafir), sapu 

di atas khuf, rukhṣah memakan bangkai bagi orang yang dalam kemudaratan, Syufʻah bagi aset 

tetap yang dikongsi, lian, ciri-ciri ijārah dan sebagainya. Dengan kata lain, bagi masalah-masalah 

Syariah yang termasuk dalam perkara ini, ia tiada kena mengena dengan qiyās, sama ada ia bukan 

hukum asal, atau ia bukan pengecualian dari hukum asal. Ianya adalah sesuatu yang tidak 

dimaklumi maknanya (justeru qiyās tidak dapat dilaksanakan kerana tidak diketahui ‘illahnya)  

Al-Ghazzālī, al-Mustaṣfa, 2: 338-341, Ibn Mufliḥ, Uṣūl al-Fiqh, 3:1199-1203.  
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berlakunya qiyās pada perkara-perkara ini jika dari namanya seolah 

menggambarkan ia perkara-perkara yang terkeluar dari skop dan aturan qiyās.  

      Bagi penulis, pernyataan terbaik yang sepatutnya digunakan dalam 

menerangkan perkara ini ialah: “qiyās boleh berlaku pada semua hukum syarak 

termasuklah ḥudūd, qiyās, kafārah, rukhṣah, taqdīrāt (bilangan), ḍamān dan lain-

lain jika dapat diketahui maknanya” bukan dengan kenyataan: “yang terkeluar 

dari sunnah qiyās itu boleh diqiyāskan kepadanya.” Ini juga sebenarnya dapat 

memudahkan kepada para penuntut untuk memahami isu ini.  

       Selain itu juga, perlu dinyatakan di sini bahawa kata-kata “yang terkeluar 

dari sunnah/aturan qiyās itu boleh diqiyās” bukanlah bermaksud ia tidak boleh 

diqiyāskan, tetapi ia termasuk di bawah hukum yang istimewa sifatnya, dan 

menjadi satu hukum yang mempunyai ciri-ciri yang tersendiri. Qiyās kepada yang 

terkeluar dari aturan qiyās ini membentuk satu sistem istinbāṭ hukum yang unik, 

dan sebarang qiyās kepada “yang terkeluar dari qiyās” ini perlu mengambil kira 

kriteria-kriteria yang sama yang wujud pada “yang terkeluar dari aturan qiyās” 

ini supaya qiyās ini tidak terkeluar dari yang dibenarkan oleh Syarak
271

. Al-

Zanjānī ada berkata: 

                                                
271 Dalam soal perkara yang terkeluar dari aturan qiyās ini, terdapat dua pandangan ulama bagi situasi jika 

wujud naṣ-naṣ yang dikira bertentangan dengan qiyās adakah ia dikira terkeluar dari Sunnah qiyās 

atau ianya adalah qiyās yang tersendiri atau ianya adalah pengkhususan bagi qiyās. Majoriti ulama 

berpandangan bahawa ia adalah terkeluar dari aturan qiyās disebabkan adanya pengkhususan, atau 

pengecualian dan sebagainya seperti mana yang telah disebutkan oleh al-Ghazzālī di atas dan ini 

adalah pandangan majoriti ulama. Ibn Taymiyyah dan muridnya Ibn Qayyim pula berpandangan 

bahawa jika wujud naṣ yang bertentangan dengan qiyās maka tidak boleh dikatakan qiyās tersebut 

adalah qiyās yang sahih. Ini kerana menurut pandangannya apabila telah wujud naṣ maka hukum akan 

bergantung dengan naṣ tersebut, dan naṣ tersebut akan menjadi asas kepada qiyās yang lain. Ibn 
Taymiyyah, Majmūʻ Fatāwā, 22:504-512.  

Berdasarkan ini, Ibn Taymiyyah membenarkan menjual barang yang masih belum wujud dan belum 

dimiliki oleh penjual kerana diqiyaskan kepada bayʻ al-salam. Bagi beliau bai al-Salam adalah aṣl 

yang dibenarkan qiyās kepadanya kerana ianya adanya kemungkinan besar boleh diserah. Berdasarkan 

kemungkinan besar untuk mampu diserahkan ini maka beliau mengharuskan menjual barang yang 

masih belum wujud, dengan diqiyaskan kepada bayʻ al-salam. Bagi mazhab Shāfi‘ī, bayʻ al-salam 

dibenarkan sebagai pengecualian dari hukum larangan menjual barang yang masih belum wujud, 

maka tidak boleh diqiyaskan rukhṣah keharusan menjual barang sebegini kepada jual beli selain bayʻ 

al-salam.       
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 عنه، الله رضي الشافعي عند معناه في ما عليه يقاس أن يجوز القياس عن المعدول
 نَوز لا فإنا هنا، ذلك تحقق وقد المعنى، في يعتمد القياس أن ذلك: في واحتج
 الفروع في العام القياس عن المستثنى الأصل في المعنى ظهور عند إلا والتعدية التعليل
 خالف فإن آخر، لأصل مخالف المستثنى الأصل أن الباب في ما أقصى به، الملحق
 بأسرها الشرع قواعد أن هو، فيه والسر به. غيره لحاقإو  تعليله، يمتنع لا آخر أصلا

 القاعدة خاصية تخالف بخاصية نفردتإ قاعدة كل  لكن عامة، ياقضا في تتلاقى
 إن قلنا: لو إذ والاختلاف، التغاير على مبناها الخصائص وتلك الأخرى،

 .واحدا مباحا المباحات لجعلنا واحد ءشي بأسرها الخصائص
“Yang terkeluar dari qiyās maka ia boleh diqiyāskan kepadanya 

jika ia mempunyai makna yang sama di sisi mazhab al-Shāfi‘ī, dan 

beliau berhujah dengan demikian itu di mana: qiyās itu bergantung 

dengan sesuatu makna, dan ia telah direalisasikan di sini (yang 

terkeluar dari qiyās), di mana kita tidak membenarkan talʻlil dan 

menghubungkan (qiyās kepada furūʻ) kepada al-aṣl yang 

dikecualikan dari qiyās yang umum melainkan jika makna dan sifat 

yang jelas yang wujud pada al-aṣl yang dikecualikan itu juga wujud 

pada furūʻ yang dihubungkan kepadanya. Secara ringkasnya al-aṣl 

yang dikecualikan itu berbeza dengan al-aṣl yang lain, dan jika ia 

bertentangan dengan al-aṣl yang lain maka tidaklah menjadi 

kesalahan untuk mencari ʻillah darinya, dan menghubungkan ia 

dengan yang lain (furūʻ). 

“Dan sebabnya begitu ialah: bahawa kaedah-kaedah Syarak 

dan asas-asasnya berlegar di atas suatu qaḍāyā dan konsep yang 

umum, namun setiap kaedah mempunyai ciri-ciri yang tersendiri 

yang membezakannya dengan kaedah yang lain, dan ciri-ciri 

tersebut adalah berdasarkan perbezaan dan perubahan, justeru itu 

kalau kita kata bahawa setiap ciri-ciri tersebut dengan setiap 

rahsianya adalah sama nescaya kita akan menghukumkan bahawa 

semua perkara yang harus itu adalah sama”272. 

 

Yang terkeluar dari aturan qiyās ini juga sebenarnya merupakan satu rahmat Allah 

kepada hambaNya, dan merupakan satu bentuk kelonggaran yang diberikan kepada 

mereka dalam menunaikan tanggungjawab mereka sebagai hamba kepada Tuhannya di 

atas muka bumi. Ini kerana dalam melaksanakan apa yang diperintahkan, manusia 

berhadapan dengan beberapa situasi yang menyukarkan mereka melaksanakan apa yang 

diperintahkan, atau sukar untuk mengelakkan diri dari apa yang dilarang oleh Syarak, 

                                                
272  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 183. 
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lantas menyebabkan mereka melakukan apa yang dilarang atau meninggalkan apa yang 

diperintahkan.  

Justeru memandangkan adanya kesukaran dan kepayahan dalam pelaksanaan 

tuntutan hukum Syarak ini maka Islam membenarkan beberapa perkara yang dilarang, 

atau mengurangkan taklif dan menggugurkan sebahagiannya, atau mengubah 

sebahagiannya menjadi ibadah yang lain, dan ini semua demi memudahkan manusia 

melaksanakan tanggungjawab mereka sebagai hambaNya
273

. 

 

5.6.5 Pemakaian Kaedah.  

Dalam menerangkan aplikasi kaedah Uṣūl al-Fiqh ini dalam bidang fiqh, al-

Zanjānī menyebutkan beberapa contoh aplikasi yang termasuk dalam kaedah ini 

iaitu:  

1. Apabila seseorang menyetubuhi isterinya sebanyak dua hari di bulan 

Ramadan maka wajib ke atasnya dua kafārah kerana wujudnya dua 

sebab
274

. 

2. Apabila seseorang yang melihat anak bulan (Ramadan) jika hakim menolak 

penyaksiannya maka jika ia menyetubuhi isterinya pada hari tersebut ia 

                                                
273 ʻIzz al-Dīn ʻAbd al-Salām, Qawā‘id al-Aḥkām, 2:161. Kata beliau: 

هَا قاَعِدَة   ك ل    تَّ مَع   وَآجِلَة   عَاجِلَة   مَصَالِحَ  تَح صِيلِ  في  السَّع يَ  لِعِبَادِهِ  شَرعََ  اللََّ  أنََّ  اع لَم   تَ ث  نَى  ثم َّ  وَاحِدَةً، عِلَّةً  مِن   هَامِ  اس   مَشَقَّة   م لَابَسَتِهِ  في  مَا ن  
سَدَة    أَو   شَدِيدَة   هَا قاَعِدَة   ك ل    تَّ مَع   أَحَدِهَُِا في  أَو   الدَّارَي نِ  في  مَفَاسِدَ  دَر ءِ  في  السَّع يَ  لَه م   شَرعََ  وكََذَلِكَ  ال مَصَالِحِ، تلِ كَ  عَلَى تَ ر بَى  مَف   عِلَّةً  مِن  
ت َ  ثم َّ  وَاحِدَةً، هَا ث  نَى اس  تِنَابِهِ  في  مَا مِن   لَحَة   أَو   شَدِيدَة   مَشَقَّة   اج   وَي  عَب َّر   وَرفِ ق ، لَه م   وَنَظَر   بِعِبَادِهِ  رَحم َة   ذَلِكَ  وكَ ل   ال مَفَاسِدِ، تلِ كَ  عَلَى تَ ر بَى  مَص 

 التَّصَد قاَتِ  وَسَائرِِ  وَال م عَاوَضَاتِ  اتِ ال عِبَادَ  في  جَار   وَذَلِكَ  ال قِيَاسَ، خَالَفَ  بماَ ك لجِهِ   ذَلِكَ  عَن  
“Ketahui olehmu bahawa Allāh telah mensyariatkan ke atas hambanya supaya berusaha untuk 

mendapatkan maslahah dunia dan akhirat, semuanya dihimpunkan di atas satu ʻillah, kemudian 
dikecualikan darinya apa yang adanya kesukaran dan kepayahan ketika ingin mendapatkan 

kemaslahatan tersebut, atau wujudnya mafsadah yang mengganggu maṣlahah tersebut, begitu juga 

Allah telah mensyariatkan ke atas mereka supaya berusaha untuk menjauhkan dari kemudaratan 

dunia dan akhirat atau pada salah satunya dan semua ini dihimpunkan di bawah ʻillah yang satu, 

kemudian dikecualikan dalam pelaksanaan tersebut perkara yang menjadi kesukaran dan kepayahan 

dalam melaksanakan usaha menolak kemudaratan tersebut. Semua ini adalah merupakan rahmat dan 

kemudahan yang dikurniakan kepada hamba. Dan ianya dinamakan dengan perkara yang menyalahi 

qiyās, dan ia wujud dalam bab ibadah, muʻāwaḍah (pertukaran) dan semua jenis-jenis sedekah.” 
274 Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 133-134. 
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dikenakan kafārah, begitu juga halnya jika kadi menerima 

penyaksiannya
275

. 

3. Sesiapa yang menyetubuhi isterinya secara sengaja sehingga terbit fajar, dan 

ia tidak mencabut kemaluannya maka wajib ke atasnya kafārah – qiyās ke 

atas orang yang bersetubuh di siang hari
276

. 

4. Sesiapa yang membunuh secara tersilap maka wajib kafārah ke atasnya, 

diqiyāskan kepada membunuh secara sengaja
277

. 

5. Jika pembeli dan penjual berselisih, sedangkan barang sudah rosak/musnah 

ketika dalam tangan pembeli, atau telah keluar dari pemilikannya atau telah 

berada dalam keadaan yang tidak boleh dikembalikan lagi kepada tuannya 

maka keduanya perlu bersumpah dan kedua pihak perlu memulangkan duit 

(penjual) dan nilai (pembeli)
278

.  

6. Nilai diyat
279

 bagi anak dalam kandungan ditanggung oleh keluarga pesalah 

kerana ia sebagai gantirugi kehilangan nyawa, juga ia sebagai balasan bagi 

jenayah yang dilakukan ke atas anggota badan. Hukum ini adalah 

berdasarkan qiyās ke atas diyat membunuh manusia sempurna (melainkan ia 

berbeza dari segi nilai) 
280

.  

 

5.6.6 Pemakaian Kaedah Dalam Penyelesaian Persoalan Mualamat Semasa. 

Kaedah ini merupakan satu kaedah yang sangat penting dalam pembinaan 

hukum-hukum Syarak termasuklah hukum yang berkaitan muamalat. Ini kerana 

melaluinya para mujtahid dan badan-badan pengeluar hukum dapat memahami 

                                                
275

 Ibid, 134. 
276 Ibid.  
277 Ibid, 135. 
278 Ibid. 184. 
279 Diyat ialah nama bagi harta yang wajib diberikan disebabkan jenayah yang dilakukan ke atas diri atau 

selain darinya, dan ia mesti dibayar dengan unta dari segi asalnya, atau membayar dengan nilai unta 

sebagai ganti – al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 10:313, Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Bugho, ʻAlī Sharbajī, Al-

Fiqh al-Manhajī, 3:401. 
280 Ibid.  
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kepentingan ʻillah dalam pengeluaran hukum di samping dapat mengetahui 

jenis-jenis hukum yang boleh menerima qiyās dan yang tidak boleh 

menerimanya, dan ini membolehkan mereka boleh mengaplikasikannya dalam 

istinbāṭ hukum-hukum semasa bagi isu yang mereka hadapi.  

Perlu ditekankan di sini bahawa walaupun qiyās boleh berlaku pada 

hukum yang berkaitan ḥudūd, rukhṣah, kafārah dan taqdīrāt sebagaimana 

dibincangkan sebelum ini, namun oleh kerana kajian ini akan hanya terfokus 

kepada bidang muamalat sahaja maka hanya hukum dan furūʻ berkaitan rukhṣah 

dan taqdīrāt sahaja yang akan dibincangkan.  

 

5.6.6.1 Furūʻ Qiyās Pada Rukhṣah. 

Bagi Qiyās pada rukhṣah, antara furūʻ-furūʻ yang boleh ditakhrījkan dari kaedah 

ini ialah:   

i) Furūʻ Semasa 1: Pengharusan Bayʻ al-ʻArāyā281 Adalah Rukhṣah Dari 

Kaedah Asal Larangan Jual Beli Mudhābanah282 dan Muḥāqalah283. 

                                                
281  ̒ Arāyā dari segi bahasa berasal dari perkataan ʻAriyyah iaitu pokok yang dikhususkan oleh 

pemiliknya untuk makan dan kegunaan sendiri, dan dinamakan begitu kerana ia dikecualikan dari 
hukum keseluruhan kebun. Dari segi Syarak, ʻarāyā ialah menjual kurma basah (ruṭab) yang masih di 

atas pokok secara andaian dengan tamar, atau dengan kismis dan kadarnya adalah kurang dari lima 

Awsaq iaitu bersamaan dengan lebih kurang 6-700 kilogram.  
282 Begitu juga larangan asal jual beli mudhābanah iaitu jual beli buah-buahan dengan tamar secara 

timbangan, dan jual beli karmi dengan kismis secara timbangan. Namun pengecualian diberikan 

kepada ʻarāyā dan berdasarkan ini maka al-Shāfi‘ī menqiyāskan tamar kepada anggur/ karmi- al-

Umm, 4: 130-132, Ibn Ḥajar al-Asqalānī, Fatḥ al-Bārī, Kitab al-Buyūʻ, Bab Bayʻ al-Mudhābanah, 

4:384, hadis 2072.  

      Dalam soal buah anggur yang dinamakan karmi, terdapat hadis ṣaḥiḥ yang menceritakan tentang 

larangan memanggil buah anggur itu dengan nama karmi. Kata baginda SAW maksudnya: “jangan 

kamu memanggil buah anggur itu dengan nama karmi, kerana karmi itu bermaksud seorang lelaki 
Muslim”, dan satu riwayat lain mengatakan: kerana karmi itu adalah jantung kepada seorang Islam. 

Namun ulama mengatakan bahawa memanggil karmi dengan buah tin tidak termasuk dalam larangan 

ini. Ini kerana isu larangan ini adalah kerana peranan anggur pada ketika itu (zaman jahiliyyah kerana 

ia dianggap sebagai lambang bagi arak, justeru ia dilarang). Muslim, Ṣaḥiḥ Muslim, Kitāb Alfāz min 

Adab wa Ghairuhu, Bāb Karāhiyatu Tasmiyat al-‘Inab Karaman, hadis no 2247, 2248.  

http://www.albaidha.net/vb/showthread.php?p=189407. 
283  Muḥāqalah ialah jual beli tanaman dengan gandum, dan menyewa tanah dengan bayaran gandum, 

atau maksudnya juga ialah menjual bijirin yang masih berada di dahannya dengan yang sama 

dengannya secara jangkaan dan agakan sahaja- al-Juwaynī, Nihāyat al-Maṭlab, 5:166. 
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Dalam hukum berkaitan muamalat Islam, tidak dibenarkan menjual tamar 

basah (ruṭab) dengan tamar kering kerana ia termasuk dalam larangan Nabi 

tentang jual beli Mudhābanah dan Muḥāqalah, dan ini kerana sebagaimana 

yang dimaklumi bahawa pertukaran sesama barang ribawī yang sama jenis 

termasuklah antara jenis-jenis tamar mestilah sama timbangan dan 

Mudhābanah dilarang kerana tiada persamaan antara tamar di pokok/tamar 

basah dengan tamar kering.  

Namun sebahagian manusia suka memakan ruṭab yang berada di atas 

pokok sedangkan mereka tidak mempunyai wang (untuk membeli ruṭab) lalu 

mereka dibenarkan dengan menukarkannya dengan tamar kering. Oleh kerana 

wujudnya keperluan ini maka Syarak memberikan rukhṣah dengan 

membenarkan mereka menukarkan terus tamar kering dengan tamar basah di 

atas dasar memenuhi hajat golongan miskin dan keperluan mereka walaupun 

dari segi kaedah asal, ianya tidak dibenarkan kerana tiada persamaan dalam 

pertukaran barang ribawī yang sama jenis. Walau bagaimanapun, rukhṣah ini 

dihadkan dalam skop yang kecil dan juga dalam kuantiti yang sedikit
284

.  

Qiyās ini disebutkan oleh al-Shāfi‘ī dalam kitab al-Umm dan beliau 

menjadikan ruṭab itu sebagai al-aṣl dan diqiyāskan kepadanya anggur (iaitu 

keharusan pertukaran anggur dengan kismis adalah melalui qiyās keharusan 

pertukaran ruṭab dengan tamar)
285

. Bagi qiyās anggur kepada tamar dalam isu 

bayʻ al-ʻarāyā ini, al-Māwardī menyebutkan dua riwayat dalam mazhab 

Shāfi‘ī tentang adakah anggur itu diqiyāskan kepada tamar atau ia diambil dan 

difahami terus dari naṣ
286

. 

                                                
284 Bagi mazhab Shāfi‘ī, kelonggaran ini dengan syarat ianya hanya dibolehkan kepada mereka yang tidak 

mampu membeli tamar kering, dan ianya hanya dibenarkan sekadar tidak lebih dari 5 Wasaq (615 kg) 

sahaja- al-Shāfi‘ī, al-Umm, 3:54, al-Nawawī, al-Majmūʻ, 11:60. 
285

 Al-Shāfi‘ī, al-Umm, 3:25. 
286  Kata beliau:  
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Sebahagian ulama mengqiyāskan rukhṣah dalam bayʻ al-ʻarāyā ini kepada rukhṣah 

menjual emas sesama emas dengan tidak sama timbangan/unit. Mereka 

berpandangan bahawa dibenarkan menjual barang kemas yang dibuat dari emas 

dengan dinar (juga dibuat dari emas) tidak sama timbangan kerana diqiyāskan 

kepada keharusan bayʻ al-ʻarāyā
287

. Persamaan antara keduanya ialah bayʻ al-

ʻarāyā bermaksud menjual barang ribawī yang sama jenis dengan tidak sama 

timbangan kerana adanya keperluan dan disebabkan keperluan ini maka ianya 

diberikan rukhṣah, maka diqiyāskan kepadanya menjual barang kemas dan dinar 

yang dibuat dari barang ribawī yang sama iaitu emas disebabkan adanya keperluan. 

Apabila diharuskan kepada tamar kerana keperluan maka diharuskan juga kepada 

emas kerana adanya keperluan.  

   Jika berdasarkan pendapat yang mengharuskan qiyās jual beli emas kepada 

bayʻ al-ʻarāyā ini maka isu ini boleh dikira termasuk sebahagian dari furūʻ bagi 

                                                                                                                                          
 “Al-ʻAriyyah hukumnya adalah harus berlaku pada kismis kerana keharusannya kepada tamar. 

Namun telah berlaku khilāf di kalangan para Aṣhāb kami, iaitu adakah Karam itu termasuk dalam 

pengharusan bayʻ al-ʻarāyā berdasarkan keumuman naṣ itu sendiri atau berdasarkan qiyās? 

Padanya ada dua pandangan, yang pertamanya menurut pendapat Baṣriyyīn (ulamaʻ al-Shāfi‘ī di 

Baṣrah) bahawa karam adalah berdasarkan naṣ iaitu hadis Zaid bin Thabit bahawa Nabi SAW 

memberi rukhṣah kepada ʻarāyā, dan ʻarāyā ialah jual beli ruṭab dengan tamar dan anggur dan 

kismis. Dan pendapat yang kedua pula ialah Abī ʻAlī bin Abī Hurairah dan sebahagian dari ulama al-

Shāfi‘īyyah dari Baghdad bahawa ia berdasarkan qiyās ke atas tamar kerana bentuk buahnya, dan ia 

boleh disimpan, dan keduanya adalah jenis harta yang tertakluk kepada zakat. Dan dalam jual beli 

kismis dengan anggur maka perlu dipenuhi syarat yang sama dalam jual beli tamar dan ruṭab. 

Adapun ʻarāyā pada buah-buahan lain seperti epal, aprikot kering, pear dan peach, maka mazhab al-

Shāfi‘ī berpandangan bahawa ia adalah tidak harus (tiada pengecualian).” -Al-Māwardī, al-Ḥāwī al-
Kabīr, 5:219.  

Pandangan yang mengqiyāskan kepada semua jenis buah-buahan juga adalah salah satu 

pandangan dalam mazhab Shāfi‘ī. Namun pendapat yang Aẓhar ialah ʻarāyā tidak dibenarkan kecuali 

di antara tamar dengan ruṭab, dan diqiyāskan kepadanya kismis dengan anggur sahaja. Al-Shāfi‘ī, al-

Umm, 4: 113-116, al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 6:264, Al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 6:52, Al-Zarkasyī, al-

Baḥr al-Muḥīt, 7:79. Dalam soal berlakunya qiyās pada bayʻ ʻarāyā ini terdapat juga hadis yang jelas 

melarang ʻarāyā pada selain dari tamar iaitu hadis riwayat Bukhārī bahawa:  

 .غيره في يرخص ولم بالتمر، أو بالرطب العرية بيع في ذلك بعد رخص وسلم يهعل الله صلى الله رسول أن
“Nabi memberi rukhṣah pada jual beli ʻArāyā sama ada pada ruṭab atau tamar, dan baginda tidak 
memberi rukhṣah kepada selain dari keduanya. Hadis ini seolah-olah menggambarkan tidak berlaku 

rukhṣah pada selain dari keduanya. Bukhārī, Ṣaḥiḥ Bukhārī, Kitab al-Buyūʻ, Bab Bayʻ al-Mudhābanah 

Wa Bāb Bayʻ ʻArāyā, 4:384, hadis 2072.  

Namun sesetengah ulama mentakwilkan hadis ini dengan mengatakan bahawa bukan Nabi SAW 

sendiri yang tidak membenarkannya, tetapi ia adalah kefahaman periwayat hadis sendiri. Dalam soal 

buah-buahan selain dari kismis, al-Shāfi‘ī tidak membenarkan qiyās kepada buah-buahan lain kerana 

ʻillah hanya wujud pada dua tamar dan kismis sahaja dan tidak pada buah-buahan lain.  
287

 Muḥammad bin Abī Bakar, Ibn al-Qayyīm, Iʻlām al-Mūqiʻīn, ed. Abū ‘Ubaidah Masyhur bin Ḥassan, 

(Riyāḍ: Dār Ibn al-Jawzie, 1423 Hijrah), 3: 203. 
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kaedah yang sedang dibincangkan ini namun penulis berpandangan qiyās emas 

kepada ruṭab ini adalah tidak dibenarkan kerana bayʻ al-ʻarāyā diharuskan dalam 

kadar yang sedikit di samping untuk memenuhi keperluan golongan miskin 

sahaja
288

, maka mengqiyāskannya kepada keperluan perniagaan secara umum tanpa 

adanya keperluan dan jumlah yang tertentu sebagaimana yang disebutkan di atas 

adalah tidak tepat. Apatah lagi wujudnya naṣ-naṣ yang khusus yang melarang 

pertukaran emas sesama emas walaupun dalam berlainan bentuk kecuali sama 

timbangan
289

.  

Mungkin inilah maksud kata-kata al-Shāfiʻi sebelum ini iaitu rukṣah itu tidak 

boleh melepasi tempatnya, iaitu dalam hukum keharusan jual beli ʻarāyā, ianya 

tidak boleh diqiyāskan kepada selain dari bab jual beli makanan barang ribawī, 

selain hanya dalam kadar yang sedikit sahaja. 

 

ii) Furūʻ Semasa 2 : Bayʻ al-Salam Secara Segera/Lani. 

Antara kelonggaran dan rukhṣah yang diberikan oleh Islam dalam soal transaksi 

kewangan dan muamalat ialah al-Salam atau bayʻ al-salam. Bayʻ al-Salam ialah 

satu jual beli secara tempahan iaitu pembeli menempah barang yang diingininya, 

membuat pembayaran penuh dan ia akan menuntutnya di masa akan datang290. 

                                                
288 Dr Rafīq Yūnus al-Miṣrī, al-Jāmiʻ fī al-Uṣūl al-Ribā, (Dimashq: Dār al-Qalam, 2001), 156. Menurut 

pandangan al-Shāfi‘ī, keharusan ʻarāyā tidak dikhususkan kepada orang miskin sahaja, bahkan ianya 

juga terpakai untuk orang kaya. Ini kerana menurut pendapat beliau rukhṣah pada jual beli ʻarāyā 

adalah bersifat mutlak, dan ini berbeza dengan rukhṣah pada memakan makanan yang haram hanya 

dibenarkan kepada mereka yang dalam kemudaratan sahaja - al-Shāfi‘ī, al-Umm 3:55.  
289 Ianya berdasarkan kisah hadis dari Fuḍālah yang mana sebahagian sahabat bertanyakan beliau tentang 

seutas rantai yang mengandungi emas dan manik-manik batu dijual dengan dinar emas (setengah 

riwayat menyebut 12 dinar atau 7 dinar) lalu beliau menjawab bahawa Rasulullah SAW menyuruh 
diasingkan emas dari manik-manik dan ditukar dengan emas yang sama berat timbangannya sebelum 

dijual, setengah riwayat menyebut didapati emas itu melebihi 12 dinar. Muslim, Ṣaḥiḥ Muslim, Kitab 

al-Musāqah, Bab Bayʻ al-Qalādah fihā Ḥirz wa al-Dhahab, hadis 1591. Juga ianya berdasarkan dalil-

dalil tentang barangan ribawī sebagaimana yang telah dibincangkan sebelum ini dalam Qiyās al-

Shabah dalam isu bayʻ al-dayn. 
290  Bayʻ al-Salam ialah seseorang yang membayar wang tempahan sekarang untuk mendapatkan sesuatu 

barang yang di mana ia dikira sebagai berada dalam tanggungang penjual (Mauṣūfah fī al-Dhimmah). 

Maksud Mauṣūfah fī al-Dhimmah ialah sesuatu yang tidak ditentukan dari segi ainnya. Al-Subkī, al-

Majmūʻ, 13:94, al-Nawawī, al-Rawḍah, 3: 242. 
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Adapun berdasarkan kaedah asal dalam bab jual beli, barang jualan (mabīʼ) 

hendaklah wujud pada ketika transaksi jual beli dilakukan dan tidak sah jual beli 

barangan yang masih belum wujud. Ini kerana adanya larangan dari Nabi SAW 

tentang penjualan barang yang belum wujud,
291

 dan ʻillah kepada hukum ini adalah 

kerana wujudnya ketidak jelasan atau gharar yang mana ia boleh menyebabkan 

suatu kontrak dan transaksi itu terbatal. Walaupun begitu, memandangkan kepada 

keperluan dan hajat manusia maka bayʻ al-salam dibenarkan oleh Islam. Sabda 

baginda SAW:  

 معلوم ووزن معلوم، كيل  في إلا يسلف فلا أسلف من

“Siapa yang berjual beli Salaf (bayʻ al-salam) dalam jual beli buah-buahan 

hendaklah dilakukannya dengan ukuran yang diketahui dan timbangan 

yang diketahui”
 292

.  

 

Kepentingan bayʻ al-salam bagi kedua pihak yang berjual beli dapat dilihat iaitu 

bagi pembeli atau pihak yang menempah, mereka inginkan sesuatu barangan atau 

produk sebagaimana bentuk dan kriteria yang mereka hajatkan, atau mereka 

inginkannya dalam waktu-waktu tertentu. Bagi penjual pula, melalui bayʻ al-salam 

mereka boleh mendapatkan modal bagi menyiapkan tempahan yang mereka terima, 

atau modal bagi meneruskan perniagaan mereka293. 

   Dalam persoalan tentang bayʻ al-salam sebagai rukhṣah yang dikecualikan 

dari hukum asal jual beli iaitu barang jualan mestilah wujud ini, imam al-Shāfi‘ī 

ada berkata: 

 )ص(  الله رسول نهي فلما البائع، عند ليس ما بيع يكون قد والسلف قال:
 أمر عما ينهي لا أنه على استدللناه السلف، في وأذن عنده، ليس ما بيع حكيما

                                                
291

  Aḥmad bin Ḥanbal, Musnad Aḥmad, Musnad Ḥakim bin Ḥizam, 24:26, hadis no 15312, , al-Bayhaqī, 

Sunan al-Kubrā, Kitab al-Buyūʻ, 5: 439, 10422, , al-Nasaʼie, Sunan al-Kubra, Kitab al-Buyūʻ, 6: 59, 

hadis 6162, al-Tirmidhī, Sunan al-Tirmidhī, Kitab al-Buyūʻ, Bab Ma Jāʼa Fī Karahiyat Bayʻ Ma Laisa 

ʻIndak, 2: 513, hadis 1232, al-Ṫabrānī, Muʻjam al-Kabīr, Yūsuf bin Mahīk dari Ḥakīm bin Ḥizām, 

3:217, hadis no 3097, Abū Dāud, Sunan Abī Dāud, Kitab Jual Beli (al-Buyūʻ), Bab fī al-Rajul Yabī‘u 

Mā Laisa ‘Indah, 5:362, hadis no: 3503. 
292 Hadis adalah riwayat dari Muslim -Muslim, Ṣaḥiḥ Muslim, Bab Bayʻ al-Salam, 3: 1227, hadis 1604, 

Bukhārī, Ṣaḥiḥ Bukhārī, Bab Bayʻ al-Salam fī Kaili al-Maʻlūm, 3: 85, 2240. 
293 Dr Musṭafā Bugho, Dr Musṭafā Khin, ʻAlī Sharbajī, al-Fiqh al-Manhajī, 3:46. 
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 وذلك عليه مضمونا يكن لم إذا عنده ليس ما بيع عن حكيما نهي إنما وعلمنا به،
 الأعيان. بيع

“Berkata al-Shāfi‘ī: dan salaf (Salam) berlaku bagi benda yang 

tidak berada di sisi penjual. Apabila Rasulullah SAW melarang 

Hakim
294

 dari menjual barang yang tidak ada di sisinya, namun 

baginda mengizinkan Salaf/Salam, maka berdasarkan ini kami 

membuat dalil bahawa baginda tidak melarang Hakim dari 

menjual barang yang tidak berada di sisinya bukanlah semata-

mata kerana larangan, tetapi sebabnya adalah kerana ia adalah 

jual beli yang tidak boleh dijamin, dan ini kerana ia adalah jual 

beli barangan tertentu (ʻain)”
295

.   

 

 

Jelas apa yang disebutkan di atas bahawa walaupun bayʻ al-salam mengandungi 

unsur gharar dari sudut barang masih masih belum wujud ketika akad namun ia 

dibenarkan kerana adanya keperluan dan hajat. Melalui keharusan bayʻ al-salam 

secara tangguh ini mazhab Shāfi‘ī menqiyāskannya kepada keharusan bayʻ al-salam 

secara segera/lani kerana bagi mereka, walaupun adanya unsur gharar namun bayʻ 

al-salam dibenarkan juga kerana ada keperluan maka apatah lagi yang yang tiada 

unsur gharar kerana diserah secara segera maka sewajarnya ia lebih lagi diharuskan. 

Dalam soal ini al-Ghazzālī ada berkata: 

 بالحلول، يصرح ولكن الحال سلم ويصح مؤجلا، كونه  فيه المسلم في يشترط ولا
 الأجل. العادة لإقتضاء الأجل على محمول فهو طلقإ فإن

“Dan tidak disyaratkan pada muslam fihi (barang yang ditempah) 

itu ia mestilah muʼajjal (ditangguhkan penyerahannya) di mana 

sah bayʻ al-salam pada (muslam fihi) yang disegerakan 

penyerahan, namun ia mestilah disebutkan, dan jika tidak 

disebutkan bahkan disebut secara mutlak sahaja maka ia dikira 

sebagai tangguh kerana itu adalah kebiasaan bagi al-Salam”296.   

                                                
294 Beliau adalah Ḥakim bin Ḥizām bin Khuwalid (anak saudara Khadījah bin Khuwailid- isteri pertama 

baginda SAW). Beliau adalah seorang tokoh bangsa Quraish, memeluk Islam ketika pembukaan kota 

Mekah, dan wafat di Madinah di zaman Khalifah Muʻāwiyyah bin Abī Sufyān. Beliau meriwayatkan 

beberapa hadis dan beliau seorang yang pakar dalam bidang nasab (keturunan), Al-Baghawī, Muʻjam 

al-Ṣahābah, 2:112, Al-Nawawī, Taḥdhīb al-Asmāʼ wa al-Lughāt, -S4:166 (127). 
295 Al-Shāfi‘ī, al-Umm, 4:187. 
296  Al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 4:496. Al-Zarkasyī juga ada berkata:  

 وقد الغرر لقلة أولى، الاح يجوز فلأن الغرر مع مؤجلا جاز إذا لأنه حالا، أصحابنا وجوزه بالأجل مقيدا ورد رخصة السلم أن ومنها:
 المستصفى في الغزالي أن على خلاف، قياسا كونها  وفي الموافقة، مفهوم إي الفحوى، دلالة باب من هو وإنما قياسا، هذا كون  في ينازع
  له. إحتمالي رخصة السلم كون  في أبدى

“Dan antaranya ialah: al-Salam yang mana ia adalah rukhṣah yang dikaitkan dengan tempoh namun 

para Aṣhāb kami membenarkannya dibuat secara segera. Ini kerana apabila ia dibenarkan secara 
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Berdasarkan keharusan ini maka mazhab Shāfi‘ī berpandangan bahawa apabila 

sesuatu transaksi yang mempunyai unsur gharar itu dibenarkan kerana adanya 

keperluan maka apatah lagi sesuatu yang tidak ada unsur gharar maka ia lebih patut 

dibenarkan297. Di sini juga jelas bahawa di sisi mazhab Shāfi‘ī, keharusan bayʻ al-

salam secara penyerahan segera adalah berdasarkan qiyās kepada rukhṣah justeru ia 

termasuk sebahagian dari furūʻ kaedah yang sedang dibincangkan ini. Ia juga 

termasuk dalam Qiyās Awlā iaitu ʻillah pada furūʻ iaitu bayʻ al-salam secara lani 

lebih kuat berbanding ʻillah pada aṣl iaitu bayʻ al-salam secara tangguh. Ini kerana 

ʻillah dibenarkan bayʻ al-salam adalah keperluan sekalipun adanya gharar, maka 

bagi bayʻ al-Salam yang ada keperluan namun tiada gharar maka ia lebih lagi 

dibenarkan.   

 

iii) Furūʻ Semasa 3: Keharusan Berubat Dengan Najis. 

Salah satu furūʻ yang boleh dimasukkan di bawah kaedah keharusan berlakunya 

qiyās dalam rukhṣah ialah menggunakan najis sebagai ubat. Keharusan qiyās ini 

adalah berdasarkan hadis: 

 عليه الله صلى النبي فأمرهم المدينة، في اجتووا ناساً  أن عنه: الله رضي أنس عن
 براعيه، فلحقوا وأبوالها، ألبانها من فيشربوا الإبل، يعني براعيه، يلحقوا أن وسلم

 فبلغ الإبل، وساقوا الراعي فقتلوا أبدانهم، صحت حتى والها،وأب ألبانها من فشربوا
 وأرجلهم، أيديهم فقطع بهم، فجيء طلبهم في فبعث وسلم، عليه الله صلى النبي
 أعينهم. وسْر

                                                                                                                                          
bertangguh sedangkan adanya unsur gharar padanya maka ia lebih patut dibenarkan jika ia dibuat 

secara  segera, kerana kurangnya unsur gharar padanya. Dan telah berlaku khilāf para ulama 

tentang mengira ia (bayʻ al-salam secara segera) adakah ia dibuat melalui qiyās, bahkan ianya 
melalui Dalālah al-Fahwā, atau dikenali dengan mafhum muwāfaqah

296
, dan dalam soal sama ada ia 

boleh dikira sebagai qiyās maka adanya khilāf padanya, melainkan al-Ghazzālī menyebutkan dalam 

al-Mustaṣfa bahawa terdapat dua ihtimal sama ada mengira bayʻ al-salam sebagai sebahagian dari 

rukhṣah (atau tidak)” - al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ, 4: 53. 
297 Berkaitan keharusan penyerahan barang bagi bayʻ al-salam secara lani, ini juga disebut oleh al-

Zanjānī, namun ia memasukkannya di tempat lain iaitu dalam kaedah fiqh yang berbunyi: 

“Bahawasanya tuntutan akad muʻāwaḍah ialah persamaan antara bayaran (ʻiwaḍ) dan yang 

ditukarkan dengannya (muʻawwaḍ) sama ada dari segi zat, sifat dan hukum”- Al-Zanjānī, Takhrīj al-

Furūʻ, 198, 199.  
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Daripada Anas RA: bahawasanya sekumpulan manusia yang telah 

memakan makanan di Madinah yang bukan makanan mereka lalu 

mereka jatuh sakit298, lalu Nabi SAW memerintahkan mereka 

supaya mendapatkan pengembala untanya, supaya mereka minum 

dari susu dan air kencing unta tersebut, lalu mereka berjumpa 

dengan pengembala unta tersebut dan mereka minum dari susu dan 

air kencingnya sehinggalah mereka sembuh, namun mereka 

membunuh pula pengembala tersebut dan mengambil unta, lalu 

perkara tersebut sampai kepada baginda SAW lalu baginda SAW 

memerintahkan supaya mereka ditangkap lalu dibawa datang dan 

apabila mereka dijumpai maka diperintahkan supaya kaki dan 

tangan mereka dipotong dan mata mereka dicungkil299  

 

Berdasarkan apa yang disebutkan oleh hadis di atas, mazhab Shāfi‘ī berpandangan 

bahawa harus menggunakan air kencing unta, dan ʻillah kepada hukum ini kerana ia 

dijadikan sebagai ubat, dan ini adalah satu kelonggaran atau rukhṣah kerana hukum asal 

kepada air kencing termasuklah air kencing unta adalah najis
300

 yang mesti dielakkan 

apatah lagi untuk diminum atau untuk tujuan-tujuan lain. Namun oleh kerana adanya 

keperluan iaitu untuk dijadikan ubat maka ia dibenarkan untuk diminum. Berdasarkan 

rukhṣah atau kelonggaran ini maka diqiyāskan kepadanya najis dari binatang-binatang 

lain jika ia mempunyai ʻillah yang sama iaitu ia sebagai ubat301.         

                                                
298  Ibn Ḥajar menyebutkan bahawa mereka memang telah sakit sebelum mereka sampai ke Madinah lagi, 

dan diberitakan bahawa kulit mereka menjadi kuning, perut mereka buncit, Ibn Ḥajar, Fatḥ al-Bārī, 

Bāb al-Dawāʼ bi al-Abwāl al-Ibil, 10:403, hadis 5686. 
299

 Diriwayatkan oleh al-Bukhārī, Kitāb al-Ṭibb, Bab al-Dawāʻ bi Abwāl al-Ibil, hadis no 5686, juga 

disebutkan dalam “Bab bahawasanya balasan ke atas mereka yang memerangi Allah dan RasulNya 

dan berjalan membuat kerosakan di atas muka bumi ini bahawasanya balasannya ialah mereka 
hendaklah dibunuh atau disula…sehingga firmanNya…atau dibuang negeri”, hadis 4332, juga dalam 

bab “tidak diberi makan golongan yang murtad lagi pula yang membuat kerosakan sehingga mereka 

mati”, hadis 6419. Muslim, Ṣaḥiḥ Muslim, Kitāb al-Qisāmah wa al-Muḥāribin wa al-Qiṣās wa al-

Diyāt, Bab Ḥukum al-Muḥāribīn wa al-Murtad, 794, hadis no 1671. Dalam riwayat Muslim 

disebutkan bahawa unta itu adalah untuk bayaran zakat, dan al-Nawawī menerangkan bahawa kedua 

riwayat ini tidak bertentangan yang mana sebahagiannya akan diperuntukkan kepada Rasulullah SAW 

dan sebahagiannya lagi untuk zakat. Beliau juga menyebutkan bahawa berdasarkan hadis ini mazhab 

Malikī dan Ḥanbalī berpandangan bahawa binatang yang boleh dimakan maka najisnya adalah suci.  

Sesuatu yang menarik juga disebutkan oleh al-Nawawī tentang hadis ini ialah tentang keharusan 

mengambil susu binatang zakat bagi mereka yang memerlukan dan berdasarkan ini manfaat harta 

zakat boleh digunakan bagi mereka yang memerlukan. al-Nawawī, Sharḥ al-Muslim, 11: 154. 
300  Bukhāri, Ṣaḥiḥ Bukhāri, Kitāb al-Wuḍūʼ, 51, hadis no 155. 
301  Al-Nawawī, Sharḥ al-Muslim, 11: 154, Dalam soal berubat dengan najis ini, al-Nawawī menyebutkan 

tentang keharusan berubat menggunakan najis namun dengan beberapa syarat iaitu:  

 jika tiada ubat lain yang boleh menggantikannya, jika ada maka ia tidak dibenarkan tanpa adanya 

perbezaan pendapat padanya. 

 jika mendapat nasihat dari mereka yang mempunyai pengetahuan dalam bidang perubatan. 

  Adapun jika ubat yang dibuat dari unsur yang haram itu boleh mempercepatkan proses 

penyembuhan berbanding dengan ubat yang tidak dibuat dari unsur yang haram maka ada dua 

pendapat padanya, dan pendapat yang Aṣah bahawa ia adalah dibenarkan 
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Maka atas dasar ini para ulama mazhab Shāfi‘ī mengharuskan penggunaan ubat yang 

dibuat dari unsur yang haram dan najis dan asas kepada hukum keharusan berubat 

dengan najis ini adalah qiyās dalam perkara-perkara yang diberi kelonggaran atau 

rukhṣah dan ia tidak terhenti hanya kepada perkara yang disebutkan oleh naṣ sahaja302. 

Dalam soal ini al-Isnawī ada menyebutkan: 

 ما الجواز، أصحهما: وجهان، وفيه النجاسات من بلالإ أبوال بغير التداوي جواز
 قدموا لما ييالعرن أمر والسلام الصلاة عليه أنه الخلاف وأصل الصرف. الخمر عدا

 ويشربوا البادية في وسلم عليه الله صلى النبي بلإ إلى يخرجوا أن فيها فمرضوا المدينة
 عند التداوي جواز رخصت للأبوال وشربهم وصحوا، فشربوا وأبوالها، ألبانها من

 أصحابنا. جمهور وهم بالنجاسة، القائلي
“Pengharusan berubat menggunakan najis-najis selain dari air 

kencing unta dan padanya ada dua wajah, dan pendapat yang aṣah 

di antara keduanya ialah ia adalah diharuskan selain dari arak. Dan 

asal kepada khilāf ialah bahawa baginda SAW telah memerintahkan 

kaum ‘Uraniyyin tatkala mereka datang ke Madinah lalu mereka 

ditimpa sakit mata lantas baginda SAW memerintahkan mereka 

supaya pergi mendapatkan unta baginda SAW yang sedang berada 

di kawasan perkampungan dan baginda memerintahkan mereka 

supaya meminum susu dan air kencingnya lalu mereka minum dan 

mereka pun sembuh. Dan kebenaran untuk meminum air kencing 

adalah merupakan rukhṣah tentang pengharusan berubat dengan 

mereka yang berpandangan ia adalah najis, iaitu jumhur ulama 

kami303. 

 

Justeru berdasarkan apa yang telah dibincangkan di atas, mazhab al-Shāfiʻi 

berpandangan bahawa najis boleh digunakan sebagai ubat. Adapun bagi hadis yang 

menyatakan bahawa: “Allah tidak jadikan penyembuh umatku dari perkara yang 

diharamkan”
304

 maka al-Nawawī menyatakan bahawa maksud yang diharamkan dalam 

hadis di atas ialah bukan dalam keadaan yang sangat terdesak (ḍarūrah) atau jika ia 

                                                                                                                                          
Al-Nawawī, al-Majmūʻ, 9:55.  

302
  Saʻid al-Bakrī, Ḥāsyiyah Iʻānah al-Ṭālibīn, 1: 81.  

Namun dalam soal berubat dengan najis ini terdapat 3 pendapat ulama mazhab Shāfi‘ī iaitu : 

1. Harus berubat dengan najis 

2. Tidak harus berubat dengan najis 

3. Harus berubat dengan air kencing unta sahaja, dan tidak diqiyaskan kepada yang lain. 

Ibn al-Rifʻah, Kifāyah al-Nabīh, 8:562, al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 15:170, al-Rūyānī, Baḥr al-

Madhhab, 4:258. 
303

 Al-Isnawī, al-Tamhīd, 574. 
304 Al-Bayhaqī, Sunan al-Sughra, 4: 199, hadis 3452.  
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memabukkan. Justeru bagi situasi tiadanya keperluan yang sangat mendesak (ḍarūrah) 

atau ianya memabukkan maka rukhṣah tidak boleh dijadikan alasan untuk 

menggunakan barangan yang haram, dan dua situasi di atas ini boleh dikira sebagai 

ḍawābiṭ yang mesti diambil kira dalam menjadikan najis itu sebagai ubat. Ini disokong 

oleh hadis riwayat Muslim yang menunjukkan bahawa yang memabukkan itu bukanlah 

ubat tetapi ia adalah penyakit. Sabda baginda SAW: 

 كره  أو فنهاه الخمر عن وسلم عليه الله صلى النبي سأل الجعفي سويد بن طارق أن
 ء.دا ولكنه بدواء ليس إنه فقال للدواء أصنعها إنما فقال يصنعها أن

“Salah seorang sahabat iaitu Ṭāriq bin Suwaid al-Jaʻfī bertanya 

kepada baginda SAW tentang khamar, lalu baginda melarangnya 

dan membenci pembuatannya. Kemudian Ṭāriq berkata: “aku 

membuatnya sebagai ubat”. Rasulullah SAW menjawab: “ia bukan 

ubat tetapi penyakit”
305

.  

 

 

Juga termasuk antara furūʻ yang boleh dimasukkan di sini ialah keharusan berubat 

dengan darah
306

 iaitu menggunakan kaedah sel stem
307

, dan ini juga yang telah 

diputuskan oleh Keputusan Muzakarah Jawatankuasa Fatwa Majlis Kebangsaan Bagi 

Hal Ehwal Agama Islam Malaysia berkaitan pengklonan dan ART (Assisted 

Reproductive Technology)
308

. Juga ia terpakai bagi mana-mana produk yang 

menggunakan najis-najis lain seperti air kencing, tahi, muntah dan sebagainya baik dari 

manusia atau haiwan dengan tujuan untuk dijadikan ubat, namun perlu mengambil kira 

ḍawābiṭ-ḍawābiṭ yang berkaitan keharusan menggunakan najis untuk tujuan-tujuan 

yang dibenarkan oleh Islam termasuk untuk tujuan perubatan ini
309

.  

                                                
305 Muslim, Ṣaḥiḥ Muslim, Bab Taḥrīm al-Tadāwī bi al-Khamr, 955, hadis no 1984. 
306 Menurut pandangan mazhab Shāfi‘ī, darah adalah najis- al-Nawawī, Majmūʻ, 2:557.  
307 Kementerian Kesihatan, “Guideline for cell stem research and theraphy”, dicapai pada 27 September 

2016, http://www.moh.gov.my/images/gallery/Garispanduan/Stem_Cell/stem_cell_therapy.pdf. 
308 Ibid.  
309 Antara garis panduan yang disebut oleh muzakarah dalam soal penggunaan sel stem ialah: 

 Daripada seorang dewasa (sel stem dewasa) dengan izin dan prosedurnya tidak mengakibatkan 

mudarat.  

 Daripada seorang kanak-kanak dengan keizinan ibu bapanya dan prosedurnya tidak mengakibatkan 

mudarat. 

 Daripada uri dan darah tali pusat bayi dengan keizinan ibu bapanya.  

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



317 
 

Ini supaya rukhṣah dalam urusan berkaitan perubatan ini tidak membawa kepada 

berlakunya perkara maksiat dan perkara-perkara lain yang dilarang oleh Islam
310

.  

 

iv) Furūʻ Semasa 4: Pembelian Saham Syarikat Yang Mengeluarkan Ubat Yang 

Dibuat Dari Unsur Najis. 

Termasuk dalam furūʻ keharusan qiyās pada rukhṣah ialah pembelian saham 

syarikat yang mengeluarkan ubat yang dibuat dari unsur najis, dan furūʻ ini boleh 

dikira sebagai tafrīʻāt (pengembangan) dari furūʻ keharusan berubat dengan najis di 

atas. Sebagaimana dimaklumi, dari segi Syariah sesuatu produk yang diperniagakan 

itu mestilah halal dan tidak mengandungi unsur-unsur yang diharamkan oleh Islam 

seperti najis, arak, babi, bangkai dan sebagainya dan menjual beli barangan yang 

mengandungi unsur ini adalah haram dan tidak sah. Namun dalam isu keharusan 

ubat-ubatan yang dibuat dari sumber yang haram, oleh kerana adanya rukhṣah pada 

penggunaannya untuk tujuan perubatan maka rukhṣah juga wujud kepada aktiviti 

yang membawa kepada kewujudannya termasuklah membeli saham syarikat-

syarikat yang terlibat dalam pengeluaran ubat yang mengandungi unsur najis.  

                                                                                                                                          
 Daripada janin yang gugur secara spontan atau keguguran akibat daripada rawatan perubatan yang 

dibenarkan syarak dengan syarat mendapat keizinan ibu bapanya, bukan janin yang digugurkan 

secara sengaja atau digugurkan tanpa sebab-sebab perubatan yang dibenarkan oleh Syarak. 

 Daripada lebihan embrio (excess embryos) yang disimpan beku daripada teknologi bantuan 

kesuburan IVF dengan syarat mendapat keizinan daripada ibu bapanya. Sel stem daripada embrio 

yang dihasilkan secara sengaja (created embryo) dengan teknologi Somatic Cell Nuclear Transfer 

(SCNT) adalah tidak dibenarkan berdasarkan kaedah Sadd al-Zarāie’ iaitu menutup pintu 

keburukan. 

Warta Kerajaan Negeri Selangor, “Hukum pengklonan terapeutik dan penyelidikan sel stem”, dicapai 

pada 27 September 2016, http://www.muftiselangor.gov.my/ms/fatwa-tahunan/2005-2009/165-

hukum-pengklonan-terapeutik-dan-penyelidikan-sel-stem-stem-cell. 
310 Ini juga yang dipegang oleh mazhab Shāfi‘ī dalam soal rukhṣah iaitu rukhṣah itu tidak boleh diberikan 

jika adanya unsur maksiat dan ini bersesuaian dengan kaedah: 

 بالمعاصي. تناط لا الرخصة
  “bahawasanya rukhṣah itu tidak disandarkan kepada perkara maksiat”. Termasuklah dalam contoh 

rukhṣah tidak boleh diberi jika adanya unsur maksiat ialah perjalanan untuk melakukan perkara 

maksiat maka tidak memberikan rukhṣah untuk qaṣar dan jamak sembahyang, tidak membolehkan 

memakan makanan yang haram sekalipun dalam keadaan terdesak kecuali sesudah bertaubat, tidak 

boleh menerima zakat di bawah bahagian ibn Sabil (dalam perjalanan), dan dalam isu yang sedang 

dibincangkan ini mungkin boleh dimasukkan isu menggunakan barangan yang mempunyai unsur najis 

untuk tujuan kecantikan/ kosmetik. 
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Justeru penulis berpandangan bahawa oleh kerana ianya adalah dibenarkan disebabkan 

adanya rukhṣah sebagaimana perbincangan sebelum ini maka pensekuritian dan 

penjualan saham syarikat sebegini juga mematuhi kehendak Syarak dan juga ianya 

adalah dibenarkan
311

. ʻIllah keharusan berjual beli saham syarikat sebegini ialah kerana 

najis digunakan untuk dijadikan ubat dan ia dibenarkan oleh Syarak. 

     Namun perlu dinyatakan di sini bahawa walaupun secara umumnya saham 

syarikat sebegini dari segi Syarak ia boleh dijual beli sebagaimana yang telah 

dibincangkan sebelum ini, namun dalam penentuannya pemberian status sama ada ia 

adalah patuh Syariah atau tidak juga perlu melihat kepada aspek lain, seperti adanya 

alternatif lain kepada ubat yang bercampur dengan unsur yang haram, juga ianya untuk 

tujuan perubatan dan bukan untuk tujuan kosmetik dan sebagainya sebagaimana yang 

telah dibincangkan oleh para ulama berkaitan ḍawābiṭ penggunaan najis sebagai ubat.  

                                                
311 Ini berdasarkan hujah-hujah di bawah iaitu:  

1. kaedah yang menyatakan bahawa jika tidak sempurna sesuatu perkara yang wajib melainkan 

dengannya maka hukumnya juga adalah wajib, dan berdasarkan ini oleh kerana wajib itu ialah 

berubat dan dalam situasi semasa ia tidak akan dapat dicapai kecuali adanya syarikat-syarikat yang 

terbabit dengan pengeluaran ubat-ubat sebegini maka hukumnya adalah wajib. Atau juga 
berdasarkan kaedah yang hampir sama iaitu sesuatu yang tidak sempurna meninggalkan perkara 

yang haram kecuali dengannya maka hukumnya adalah wajib. Dalam konteks ubat ini, adalah 

menjadi kewajipan untuk berubat sekalipun dengan perkara yang haram, dan dalam konteks saham 

syarikat ini, tidak berubat hukumnya adalah haram dan sesuatu yang tidak boleh mengelakkan 

perkara yang haram kecuali dengannya maka hukumnya juga adalah haram. Justeru oleh kerana 

hukumnya adalah harus berubat dengan unsur yang diharamkan (jika itu sahaja ubatnya pada 

ketika itu) maka harus juga terlibat dengan sebarang aktiviti yang membawa kepadanya. Kata al-

Ᾱmidī: 

: النجِزاَعِ، مَحَل   تَ لَخَّصَ  وَإِذَا حَاب  نَا ات َّفَقَ  فَ نَ ق ول   وَاجِب، فَ ه وَ  للِ م كَلَّفِ( مَق د ور   )وَه وَ  بِهِ  إِلاَّ  ال وَاجِب   يتَِم   لَا  مَا نَّ أَ  عَلَى وَال م ع تَزلَِة   أَص 
 .الأ  ص ولِيجِيَ  لبَِ ع ضِ  خِلَافاً

“dan apabila telah jelas tempat perbezaan pendapat, maka kami katakan: para Aṣhāb kami dan 

Muktazilah telah bersepakat bahawa sesuatu kewajipan yang tidak sempurna kecuali dengan 

wujudnya perkara lain (dan ia dalam kemampuan mukalaf) maka ia juga dihukumkan sebagai 

wajib, dan ini berbeza pendapat dengan sebahagian ulama Uṣūl- al-Ᾱmidī, al-Ihkām, 1:111, juga 

rujuk al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ, 1:316, 319.  

2. Ianya juga termasuk dalam keumuman ayat surah al-Māʼidah ayat 2: 

“dan bertolong-tolonglah kamu dalam membuat kebaikan dan takwa janganlah kamu bertolong-

tolong dalam membuat dosa dan permusuhan”. Jelas bahawa ianya termasuk dalam bertolong 

dalam membantu mereka yang dalam kesusahan dan kemudaratan.  
3. Ia juga berdasarkan pandangan dari mazhab lain iaitu mazhab Māliki yang menganggap bahawa 

najis binatang yang boleh dimakan itu adalah halal, Ibn al-Rusyd, al-Bayān wa al-Taḥṣīl, 1: 377, 

al-Gharnatī, Taj al-Iklīl li Mukhtaṣar al-Khalīl, 4:345. 

4. Berdasarkan pendapat Abū Yūsuf dan Muḥammad bin Ḥassan dari mazhab Ḥanafī yang 

menganggap najis boleh dijual beli jika mempunyai manfaat. - Al-Marghīnānī, al-Hidāyah Sharḥ 

al-Bidāyah al-Mubtadī, 1:24, Saʻid al-Bakrī, Ḥāshiyah Iʻānah al-Ṫālibīn, 1:210. 

5. Begitu juga dengan kaedah darurat mengharuskan perkara yang diharamkan. 

Berdasarkan hujah-hujah di atas, penulis berpandangan bahawa harus terlibat dalam transaksi jual beli 

barang yang najis jika adanya keperluan mendesak.   
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v) Furūʻ Semasa 5: Hak Penarikan Hibah Kepada Uṣūl (Ibu, Datuk dan Nenek).  

Antara furūʻ pemakaian kaedah qiyās dalam rukhṣah ialah hak penarikan balik 

hibah kepada ayah dan diqiyāskan kepadanya (ayah) keturunan yang di atas (uṣūl) 

termasuklah ibu, datuk dan nenek, juga kepada mana-mana juga keturunan yang di 

atas312. Asas kepada rukhṣah ini ialah hadis Nabi SAW: 

   ولده. يعطي فيما الوالد إلا فيها، فيرجع هبة يهب أو عطية، يعطي أن لرجل يَل لا
“Tidak halal bagi seorang lelaki itu memberi satu pemberian, atau 

menghibah dengan suatu hibah, kemudian ia meminta semula, melainkan 

pemberian bapa kepada anaknya”313. 

 

 

Hadis ini jelas menunjukkan pengecualian pengharaman menarik semula hibah kepada 

bapa yang mana bapa boleh menarik balik hibah dan meminta semula barang dan aset 

yang telah dihibahkan kepada anaknya
314

. Para ulama mazhab Shāfi‘ī mengqiyāskan 

bapa kepada semua uṣūl (keturunan di atas), dan juga mereka mengqiyāskan anak 

kepada semua furūʻ (keturunan di bawah)315. ʻIllah kepada pengecualian ini kepada bapa 

ialah sifat kebapaan itu sendiri dalam menjaga anak, juga bapa tidak akan menarik 

semula hibah kecuali dalam keadaan terpaksa, atau tujuan-tujuan lain yang berkaitan 

dengan kemaslahatan si anak, seperti mana yang disebutkan oleh al-Shīrāzī:  

 .الولد لإصلاح أو لضرورة، إلا يرجع لا لأنه رجوعه، في يتهم لا الأب ولأن وللخبر،
“Ini adalah kerana adanya hadis, juga kerana bapa itu tidak dikira satu 

tohmahan jika ia meminta kembali (hibahnya), kerana ia tidak akan meminta 

                                                
312  Bahkan mazhab Shāfi‘ī mengqiyāskan hibah kepada tabarruʻāt yang lain seperti hadiah dan sedekah 

dengan maksud harus bagi bapa meminta semula hadiah atau sedekah yang telah ia berikan kepada 

anaknya. Namun bagi zakat dari bapa kepada anaknya, tidak membenarkan diminta semula kerana 

zakat berbeza sifatnya dengan hibah, Saʻid al-Bakrī, Ḥāsyiyah Iʻānah Ṭālibīn, 3:151. 
313  Hadis ini telah dikeluarkan oleh al-Tirmidhī dalam sunannya dalam Bab Makruh al-Rujūʻ fī al-Hibah, 

2: 583-584, hadis 1298-1299, juga dikeluarkan oleh Abū Dāud dalam sunannya dalam kitab al-Buyūʻ, 

Bab al-Rujūʻ fī al-Hibah, 3:291, hadis 3539, Baihaqī, Sunan al-Kubrā, Bab Rujūʻ al-Wālid Fī Ma 

Wahiba min Waladihi, , 6:296, hadis no 12011. 
314

 Para ulama mazhab Shāfi‘ī membincangkan tentang hukum mengambil semula hibah ini kepada 

beberapa hukum, antaranya ialah hukumnya adalah wajib jika aset yang dihibah itu digunakan pada 

tujuan yang tidak patuh Syariah, atau hukumnya adalah makruh jika dibimbangi ia digunakan untuk 

tujuan tidak patuh Syariah, atau makruh jika diminta tanpa sebab, kerana ia boleh memutuskan tali 

silaturahim antara kedua belah pihak. Op.cit. 
315  Adapun dalam soal Ibrāʼ hutang, bapa tidak boleh meminta semula hutang yang telah diibraʼkan 

kepada anaknya. ʻIllah kepada hukum sebegini ialah kerana hutang telah pun hilang, sama seperti jika 

seseorang menghibahkan sesuatu lalu barang tersebut rosak, atau telah terkeluar dari pemilikannya. al-

Rāfiʻī, al-ʻAziz, Op.cit, 3:149.  
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kembali hibahnya kecuali kerana terpaksa, atau demi kerana kemaslahatan 

anak”316. 

 

Dalam soal rukhṣah yang diberikan oleh Syarak kepada bapa untuk meminta semula 

barang yang telah dihibahkan, para ulama mazhab al-Shāfiʻi telah mengqiyāskan kepada 

beberapa golongan lain selain bapa disebabkan kewujudan ʻillah yang sama pada 

golongan-golongan tersebut pada pandangan mereka. Ibn al-Rifʻah ada menyebut 

beberapa pandangan para aṣḥāb tentang hak keharusan menarik semula hibah bagi 

selain dari bapa iaitu: 

 Pandangan Pertama: Ibu diqiyāskan kepada bapa kerana ia (ibu) sama dengan 

bapa dari sudut bahawa anak itu adalah milik mereka bersama. 

 Pandangan Kedua: Datuk, yang diqiyāskan kepada bapa. Adapun nenek maka 

terdapat khilāf dalam mengqiyāskan nenek kepada bapa
317

. 

 Pandangan Ketiga: Tidak dibenarkan selain dari bapa untuk menuntut semula 

hibahnya.  

 Pandangan ke Empat: Bapa dibenarkan menarik semula hibahnya jika tujuan 

hibah adalah untuk mengelakkan anak menjadi derhaka, atau untuk 

mengajaknya kepada membuat kebaikan. Adapun jika tiada niat, bahkan ianya 

adalah hibah secara mutlak maka tidak boleh diminta semula.  

 

Walaupun dibenarkan qiyās pada rukhṣah sebagaimana yang telah dibincangkan 

sebelum ini, namun dalam soal penarikan hibah ini hanya golongan-golongan tertentu 

sahaja yang dibenarkan menarik semula hibah mereka seperti mana yang disebutkan di 

atas, dan tidak dibenarkan kepada golongan lain seperti saudara mara, pasangan, sahabat 

handai dan lain-lain. Ini kerana bagi golongan yang dibenarkan menarik semula hibah 

mereka, mereka mempunyai hubungan istimewa dengan orang yang menerima hibahnya  

                                                
316

  Al-Shīrāzī, al-Muhadhdhab, 3: 696.  
317  Rujuk Ibn al-Rifʻah, Kifāyah al-Nabīh, 12: 108, al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 6: 323-324. 
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berbanding dengan orang lain
318

, dan ʻillah kepada keharusan qiyās kepada mereka 

yang disebutkan di atas (selain dari ayah) ialah adanya hubungan kekeluargaan yang 

rapat yang tidak wujud pada golongan lain. ʻIllah sebegini juga mungkin boleh 

dikategorikan sebagai ʻIllah Qāsirah iaitu ʻillah yang hanya wujud pada tempat naṣ dan 

tidak pada tempat lain.   

Aplikasi semasa kaedah ini boleh dilihat dalam produk kewangan dan pengurusan 

harta (asset management) seperti hibah dan wasiat yang dijalankan oleh beberapa 

syarikat seperti al-Salihin Trustee Berhad, Wasiyah Shoppe dan sebagainya. Salah satu 

produk yang ditawarkan oleh al-Salihin Trustee ialah Pri-Hibah iaitu: 

 “deklarasi hibah yang dilakukan oleh pemilik aset yang menyatakan 

bahawa beliau memberi aset tersebut kepada benefisiari dan beliau 

memegang aset tersebut untuk kepentingan benefisiari. Ia adalah 

dokumen bertulis yang mengandungi syarat dan terma penghibah 

memegang aset tersebut”
319

. 

 

Berdasarkan kaedah yang terpakai dalam mazhab Shāfi‘ī, produk ini boleh 

dikembangkan lagi terutama hak menarik semula hibah diberikan juga kepada ibu, 

                                                
318 Jika diperhatikan di sini, jelas bahawa al-Shāfi‘ī mengehadkan keharusan menarik semula hibah ini 

hanya kepada keluarga di atas (Uṣūl) dan tidak kepada orang lain walau ada kemungkinan mereka 

adalah orang yang paling hampir atau orang yang menyara penerima hibah, dan pada pendapat penulis 

ini adalah berdasarkan ʻillah qāṣirah iaitu ʻillah yang hanya wujud pada tempat naṣ. Dalam soal ini 

ʻillah keharusan qiyās adalah asal keturunan iaitu bapa. Namun ʻillah ini boleh diperhalusi lagi kerana 

jika asal keturunan menjadi ʻillah maka ibu atau nenek juga tidak termasuk sedangkan sebagaimana 

dimaklumi, wujud pendapat dalam mazhab Shāfi‘ī yang memasukkan ibu sebagai mereka yang 
mempunyai kuasa untuk menarik semula hibah. Jika ibu boleh diterima sebagai mereka yang boleh 

menarik semula hibah maka timbul persoalan apakah ʻillah ibu termasuk dalam senarai mereka yang 

boleh menarik semula hibahnya? Jika ʻillah ialah kerana ibu menjaga, menyusu, menyayangi dan 

sebagainya maka bolehkah diqiyās kepada orang lain yang menjalankan peranan yang sama seperti 

ibu seperti seperti ibu susuan, ibu angkat, dan sebagainya. Walaupun ia mungkin boleh ditimbangkan 

namun mazhab Shāfi‘ī mempunyai alasan kenapa selain dari ibu mereka adalah tidak termasuk. Ini 

kerana bagi mereka ʻillah dimasukkan ibu ialah asal keturunan iaitu anak adalah sebahagian dari ibu. 

Bahkan hubungan ibu dengan anak adalah lebih kuat berbanding dengan ayah. Berdasarkan ini maka 

ʻillah keharusan menarik semula hibah bagi ibu ialah asal keturunan, dan bukan penjagaan, penyaraan 

atau sebagainya. Isu di sini juga sama seperti furūʻ yang telah disebutkan oleh al-Zanjānī dalam isu 

ʻillah Qāsirah iaitu bahawa kewajipan memberi nafkah hanya kepada ayah atau anak sahaja, dan tidak 
kepada orang lain dan ʻillah kepada hukum ini ialah kerana mereka adalah saudara terdekat.  

Selain itu juga dalam soal ini qiyās kepada ayah ini, ia juga dikuatkan dengan qiyās al-Dalālah 

iaitu qiyās berdasarkan ciri-ciri keistimewaan yang terdapat pada bapa yang juga terdapat pada orang 

lain, maka dari segi hukum mereka juga adalah seperti ayah dalam soal hak boleh menarik semula 

hibahnya. Antara ciri-ciri yang terdapat pada orang lain selain ayah ialah dibebaskan bersama, wajib 

nafkah (nafkah anak ke atas mereka), dan juga gugurnya qiṣās (jika mereka membunuh anak). Ibid, 

Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 39.  
319

 Al-Salihin Trustee, “Pri Hibah”, dicapai pada 29 Ogos 2016, http://www.as-salihin.com/produk-

perkhidmatan/individu/pri-hibah. 
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datuk dan nenek sebagaimana pendapat-pendapat yang disebutkan oleh Ibn al-Rifʻah 

sebelum ini.  

  Bagi ibu susuan, penulis tidak menemui pendapat para Aṣḥāb tentang hukum ibu 

susuan menarik semula hibahnya kepada anak susuannya. Namun berdasarkan apa yang 

difahami dari keumuman larangan menarik semula hibah kecuali bagi golongan-

golongan yang disebutkan di atas, ianya tidak termasuk dari golongan yang 

dikecualikan justeru tidak dibenarkan bagi ibu susuan menarik semula hibahnya.  

  Bagi penulis, isu ini mungkin boleh dibincangkan lagi kerana ibu susuan adalah 

mengambil hukum ibu dalam soal pengharaman perkahwinan dan wujudnya hubungan 

kekeluargaan antara mereka
320

. Berdasarkan hujah hukum penyusuan (Raḍā‘ah) ini, 

juga berdasarkan keharusan diqiyāskan ibu kepada bapa dalam soal keharusan menarik 

semula hibah ini, ibu susuan juga mungkin boleh dikira sebagai ibu dalam konteks 

penarikan hibah kerana wujudnya ʻillah yang sama, iaitu hubungan darah daging pada 

keduanya, dan berdasarkan itu wujudnya hukum yang sama bagi susuan dan keturunan 

termasuklah dalam soal penarikan hibah. Berdasarkan ini penulis melihat tiada larangan 

mengqiyāskan hukum ibu susuan dari segi hak menarik balik hibah, dan ini juga boleh 

terpakai bagi ibu tumpang kerana kewujudan ‘illah yang sama padanya (ibu 

tumpang)
321

. 

 

 

 

 

                                                
320 Al-Shāfi‘ī, al-Umm, 5:25. Isu berkaitan qiyās penyusuan kepada saudara yang mempunyai pertalian 

darah ini dibincangkan secara panjang lebar oleh beliau (al-Shāfi‘ī) dan apa yang difahami darinya 

ialah wujudnya ʻillah hukum iaitu hubungan darah daging dan kekeluargaan pada keduanya.  
321 Pandangan ini diutarakan walaupun tanpa menafikan bahawa hukum perkhidmatan ibu tumpang 

adalah haram di sisi Syarak. http://www.muftiwp.gov.my/index.php/ms-my/perkhidmatan/irsyad-

fatwa/1144-irsyad-al-fatwa-ke- 130-hukum-terhadap-penggunaan-ibu-tumpang-surrogate-mother. 
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vi) Furūʻ Semasa 6 : Keharusan Memegang Saham Yang Tidak Patuh Shariah 

Dalam Keadaan Rugi. 

Menurut Majlis Pengawasan Syariah (MPS) Suruhanjaya Sekuriti Malaysia, saham 

yang halal (patuh Syariah)
322

 namun bertukar status menjadi saham yang tidak patuh 

Syariah (reclassified), jika ia dalam keadaan rugi
323

 sesudah pertukaran status 

tersebut maka pelabur boleh memegang saham sehingga mendapatkan kembali kos 

pelaburan (investment cost) iaitu harga saham tersebut dibeli. Namun sebaliknya 

pula jika berlaku kenaikan harga sesudah hari pengumuman/hari pertukaran status 

berbanding harga belian (investment cost), maka pemegang saham perlu menjualnya 

dan hanya berhak terhadap nilai sebelum hari pengumuman (announcement day) 

sahaja
324

. Semasa dalam status tidak patuh Syariah dalam keadaan rugi, selain dari 

dibenarkan memegang saham tersebut, pelabur juga dibenarkan: 

 menerima dividen 

 menerima instrumen baru yang dikeluarkan oleh syarikat seperti right issue, 

bonus issue, warrant dan sebagainya. 

 menerima saham syarikat lain yang ditawarkan kepada para pemegang saham 

syarikat induk 

  

Tujuan dibenarkan perkara di atas adalah untuk mempercepatkan pelupusan saham 

yang telah bertukar status kepada tidak patuh Syariah yang dalam keadaan rugi. 

                                                
322 Saham yang halal atau saham patuh Syariah ialah saham yang mana aktiviti-aktiviti yang dijalankan 

oleh syarikat adalah tidak bertentangan dengan Syariah, atau jika adanya percampuran antara aktiviti 

dan pendapatan yang halal dan haram maka pendapatan atau keterlibatan dalam aktiviti yang haram 
tidak melebihi dari kadar yang dimaafkan.  

323 Keuntungan dan kerugian yang dimaksudkan di sini ialah merujuk kepada harga belian (investment 

cost). Sebagai contoh jika ianya dibeli dengan harga RM1.00 se unit, lalu sesudah hari pengumuman 

ia bertukar status kepada saham yang tidak halal dan harga sesudah itu meningkat menjadi RM1.20 

maka ia dikira sebagai untung (gain), begitulah juga sebaliknya jika ia jatuh kepada RM0.80 maka ia 

dikira sebagai rugi (lost). Suruhanjaya Sekuriti, “Syariah Compliant”, dicapai pada 10 Ogos 2016, 

http://www.sc.com.my/wp-content/uploads/eng/html/icm/sas/sc_syariahcompliant_160527.pdf, 6. 
324

 Suruhanjaya Sekuriti, “Syariah Compliant”, dicapai pada 10 Ogos 2016, http://www.sc.com.my/wp-

content/uploads/eng/html/icm/sas/sc_syariahcompliant_160527.pdf, 6. 
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Walaupun tidak dinyatakan apakah ʻillah keharusan ini, namun melihat kepada apa 

yang disebutkan oleh keputusan ini, ʻillah dibenarkan saham tidak patuh Syariah ini 

dipegang ialah sama ada ia adalah: 

1) Rugi : Penulis berpandangan bahawa alasan diharuskan memegang saham yang 

telah bertukar status kepada tidak patuh Shariah ialah kerugian, iaitu rugi adalah 

ʻillah kepada rukhṣah memegang saham yang telah disenaraikan sebagai saham 

yang tidak patuh Syariah. Dengan kata lain hukum asal terlibat dalam perniagaan 

yang haram termasuklah memegang saham yang haram adalah tidak dibenarkan 

oleh Syarak, namun dalam keadaan rugi maka ia dibenarkan (rukhṣah) kerana 

adanya keperluan dan hajat dan untuk mengelakkan dari berlakunya kemudaratan 

kepada perniagaan. 

 

Pandangan Yang Kuat. 

Penulis berpandangan rukhṣah disebabkan kerugian adalah sesuatu yang boleh 

diperhalusi semula, apatah lagi dalam perniagaan dan pelaburan saham yang mana 

keuntungan dan kerugian adalah sesuatu yang lazim. Penulis berpandangan kerugian 

bukanlah sesuatu yang mempunyai merit dan asas Syariah untuk diberikan rukhṣah 

dalam melonggarkan hukum Syarak dan mengharuskan perkara yang haram. Andai 

kata kerugian menjadi penyebab keharusan terlibat dalam aktiviti perniagaan dan 

saham yang haram ini maka adakah ianya juga boleh digunakan untuk syarikat dan 

perniagaan kecil yang tidak diapungkan di bursa jika syarikat-syarikat sebegini juga 

mengalami kerugian, sebagaimana halnya bagi syarikat-syarikat saham senaraikan 

awam ketika ini. Jika ini berlaku maka ia telah mengubah hukum Syarak dan 

akhirnya yang menjadi penentu dalam hukum bukanlah ketetapan dan hukum-

hukum Syariah tetapi untung dan rugi dalam perniagaan. 
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2) Rugi Yang Memudaratkan. 

Selain dari rugi sebagai ʻillah sebagaimana yang disebutkan di atas, boleh juga 

dikatakan bahawa ʻillah keharusan memegang saham yang tidak patuh Syariah ini 

bukanlah rugi semata-mata tetapi ia adalah disebabkan kerugian yang membawa 

kemudaratan sahaja dan ia adalah sebenarnya rukhṣah yang boleh memberi 

kelonggaran dalam hukum Syarak, disebabkan adanya keperluan mendesak, dan 

adanya persaingan sengit dari pelaburan saham yang tidak halal.  

  Maksud di sini ialah, bagi kerugian yang tidak membawa kemudaratan maka 

hukum asal pengharaman terlibat dalam perniagaan dan aktiviti yang haram adalah 

kekal namun jika kerugian yang memudaratkan maka ia adalah rukhṣah yang 

mengharuskan memiliki saham yang tidak halal. Namun jika ini adalah hujahnya 

maka ʻillah sebenar bagi hujah ini adalah situasi darurat, dan bukanlah rugi itu 

sendiri. Ini kerana semata-mata rugi sebagaimana yang telah dibincangkan sebelum 

ini tidak boleh menjadi ʻillah.  

 

Pandangan Yang Kuat. 

Walaupun jika dikatakan bahawa keharusan memegang saham yang tidak halal ini 

adalah kerana wujudnya ḍarūrat dan keperluan yang sangat mendesak, namun bagi 

pandangan penulis, ʻillah kerana ḍarūrat ini juga perlu diperhalusi. Ini kerana 

bukanlah semudah itu kerugian mendesak boleh dikira sebagai ḍarūrat seterusnya 

boleh dijadikan sebagai ʻillah, ini kerana ḍarūrat bermaksud keadaan yang sangat 

mendesak yang boleh memudaratkan nyawa dan keperluan asasi lain sedangkan 

dalam perniagaan, soal untung dan rugi terutama dalam konteks saham ini adalah 

perkara yang lazim, dan dalam banyak situasi ia tidak membawa kepada 
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kemudaratan pada nyawa.
325

 Hatta jika dikatakan bahawa ia tidaklah sampai kepada 

tahap ḍarūrat tetapi ianya adalah berbentuk keperluan utama perniagaan (ḥajat) 

sahaja dan sebagaimana dimaklumi dalam hukum Syarak, ḥajat juga membenarkan 

apa yang dilarang maka ianya juga perlu diperhalusi lagi
326

, apatah lagi pelaburan 

saham itu sendiri adalah sesuatu yang mempunyai risiko sebegitu. 

Kerana itu tidak kedengaran pula adanya pengurus-pengurus dana yang 

melanggan indeks-indeks patuh Syariah lain di luar negara seperti S&P Dow Jones 

Islamic Index, MSCI, FTSE dan lain-lain indeks patuh Syariah mereka mengalami 

kerugian atau kebankrapan disebabkan mereka terpaksa menjual saham mereka 

yang bertukar status kerana mengikut pandangan dari penyedia index di atas. 

Pandangan yang diputuskan oleh MPS Suruhanjaya Sekuriti ini juga boleh 

membuka ruang luas untuk berlakunya keterlibatan perkara yang diharamkan di atas 

alasan kerugian yang memudaratkan kerana semua orang akan berhujah bahawa ia 

(kerugian) adalah memudaratkan mereka.  

Jika seseorang itu berhujah keharusan menerima instrumen yang haram 

dengan apa yang dibuat oleh Sayidina ‘Umar RA yang melarang diambil babi dan 

arak dari mereka sebagai bayaran jizyah
327

 dan cukai tersebut, bahkan beliau 

memerintahkan supaya kedua harta haram tersebut dijual dan duit hasil jualan 

digunakan sebagai bayaran jizyah dan cukai 1/10 ke atas mereka
328

 dan ini 

menunjukkan bahawa dibenarkan menerima instrumen yang haram namun ia perlu 

                                                
325 Al-Ghazzālī, Waṣīt, 7:169. 
326 Ini berdasarkan kaedah “Ḥajat/keperluan itu boleh menempati tempat darurat sama ada umum atau 

khusus”. Berdasarkan kaedah ini hukum hajat dan darurat adalah sama dalam soal memberi rukhṣah 

perkara-perkara yang dilarang- Dr ʻAbd al-ʻAzīz Muḥammad ʻAzām, al-Maqāsid al-Sharʻiyyah, 175. 
Namun jika hujah wujudnya Ḥajat dan keperluan mendesak sekalipun, ianya juga boleh diperhalusi 

kerana berdasarkan contoh-contoh yang disebutkan oleh para fuqaha, ianya lebih kepada 

mengharuskan akad dan transaksi-transaksi yang mempunyai kecacatan dari segi akad seperti 

dibenarkan jual beli salam, sewaan (ijārah), juʻālah, ḍamān al-dark, ḥawālah, istiṣnāʼ dan lain-lain 

dan bukan menghalalkan perkara-perkara yang jelas keharamannya. 
327 Jizyah ialah nama bagi harta yang diambil dari orang kafir, sebagai balasan bagi kebenaran untuk 

tinggal di negara Islam, dan sebagai perlindungan bagi darah dan harta mereka- al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 

11:491. 
328 Al-Zanjawīh, Kitāb al-Amwāl, (198), 179. 
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melupuskannya untuk mendapat kembali haknya iaitu modal (investment cost) 

sebagaimana halnya khalifah ʻUmar RA memerintahkan supaya babi dan arak dijual 

untuk mendapatkan hak kerajaan semula
329

, maka bagi menjawab hujah ini, ada 

beberapa perkara yang perlu diperhalusi berkenaan dengan kisah ini iaitu 

pertamanya ianya adalah berkaitan kutipan cukai yang menjadi kewajipan ke atas 

orang bukan Islam, sedangkan apa yang sedang dibincangkan ini ialah pelaburan 

berasaskan Syariah yang dijalankan oleh orang Islam dan bukan Islam, maka qiyās 

antara keduanya (jizyah dan pelaburan) adalah tidak tepat.  

Selain itu juga dalam kisah ini diberitakan bahawa Khalifah ʻUmar telah 

memecat pegawainya kerana telah menerima kutipan dari harta yang haram. Begitu 

juga wujudnya riwayat dari khalifah ʻUmar bin ʻAbd al-ʻAzīz yang menyebutkan 

bahawa beliau menolak penerimaan hasil dari jualan arak dan babi sebanyak 4000 

dirham dan memerintahkannya supaya ia dipulangkan semula. Jelas dari riwayat-

riwayat di atas bahawa mengambil dan menjual harta yang haram untuk 

mendapatkan semula hak juga tidak diterima bulat-bulat oleh kedua-dua khalifah 

ʻUmar ini.  

Jika dilihat keputusan yang dipegang oleh MPS Suruhanjaya Sekuriti ini 

walaupun jelas ianya adalah rukhṣah dan ia mungkin boleh dianggap termasuk 

dalam furūʻ kaedah, namun bagi pandangan penulis ia adalah rukhṣah yang tidak 

memenuhi kehendak Syarak kerana ia bertentangan dengan apa yang dituntut dalam 

Islam iaitu tidak terlibat dalam aktiviti yang haram.  

                                                
329 Melainkan Ibn Qayyim ketika menyebutkan isu ini beliau membawakan juga riwayat dari ʻUmar bin 

al-Khaṭṭab yang memecat pegawainya ʻUtbah bin Farqad kerana mengutip hasil jualan arak dan babi 

sebagai jizyah sebanyak 4000 dirham, kata beliau: “kamu utuskan kepada ku cukai dari arak, dan 

kamu lebih berhak darinya berbanding orang Muhajirīn, dan kamu juga adalah manusia yang lebih 

mengetahui tentang perkara tersebut, demi Allah, aku tidak akan sesekali melantik kamu di atas apa 

juga tugasan pun sesudah ini, lalu ia tinggalkannya, atau mengeluarkan darinya”. Dikeluarkan oleh 

Abū ʻUbaid dalam kitab al-Amwāl (132) dan periwayatnya adalah thiqah, Ibn Qayyīm al-Jawzī, 

Aḥkām Ahli al-Dhimmah, 356-357.  
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Justeru berdasarkan apa yang telah dibincangkan di atas, bagi pendapat penulis, rukhṣah 

disebabkan rugi tidak boleh dijadikan ʻillah kerana rukhṣah itu sendiri bermaksud 

kelonggaran, dan ia diberi kerana adanya kesusahan dan kepayahan. Adapun kerugian 

dalam perniagaan maka ia bukanlah sebahagian dari kesusahan yang diberikan 

kelonggaran sehingga boleh menghalalkan apa yang diharamkan oleh Syarak. Bahkan 

kerugian adalah sesuatu yang lazim dalam perniagaan, dan sebahagian dari asam garam 

sesuatu pelaburan dan ia secara zahirnya tiada kena mengena dengan saham itu sama 

ada ia halal atau haram. Ada saham yang patuh Syariah yang untung dan ada juga yang 

rugi, begitulah juga halnya saham tidak patuh Syariah yang mana ada saham tidak patuh 

Syariah yang untung dan ada juga yang rugi.  

Bahkan jika difikirkan dari segi perniagaan, penjualan saham waktu rugi tidak 

mengubah apa-apa keadaan kerana saham tersebut memang sudah rugi. Agak sukar 

diterima jika dikatakan bahawa jika saham yang rugi dipegang maka ia tidak dikira rugi, 

namun hanya dikira rugi jika ia dijual, walaupun tidak dinafikan penjualan saham yang 

dalam keadaan rugi ini akan menyebabkan kerugian sebenar (realized loss) di samping 

ianya membabitkan kos broker yang mungkin akan menambah kerugian sedia ada.  

  Sebaliknya dari sudut yang lain pula, penjualan saham ketika rugi mungkin boleh 

menguntungkan pelabur kerana hasil dari penjualan saham tadi boleh digunakan untuk 

membeli saham yang lain yang patuh Syariah yang berpotensi untuk berkembang dan 

menjana keuntungan. Ini bukan sahaja boleh membantu syarikat lain yang patuh 

Syariah dalam mendapatkan modal perniagaan mereka dan ini termasuk dalam galakan 

yang dianjurkan oleh Syarak untuk saling bantu membantu dalam membuat perkara 
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kebaikan bahkan ianya boleh memastikan seseorang pelabur itu tidak terlibat secara 

berpanjangan
330

 ke dalam aktiviti yang tidak halal dalam perniagaan mereka.  

          Selain itu juga penulis berpandangan keharusan kekal memegang saham yang 

tidak patuh Syariah yang dalam keadaan rugi untuk mendapatkan semula modal (harta 

yang halal) jika diqiyāskan kepada kaedah yang mengatakan bahawa jika harta yang 

halal bercampur dengan harta yang haram maka boleh diambil/peratusan kadar yang 

halal
331

 juga adalah tidak tepat. Ini kerana keduanya adalah dalam konteks yang berbeza 

iaitu bagi harta halal yang bercampur dengan harta haram, para fuqaha membenarkan 

diambil kadar peratusan yang halal sahaja, namun dalam konteks pelaburan, harta halal 

yang bercampur dengan harta haram telah berkurangan, dan jika ada pertambahan baru 

maka ia tidak boleh dikira sebagai kembali kepada kadar asal yang halal bahkan 

pertambahan yang baru adalah berdasarkan pertambahan dari unsur atau aktiviti yang 

haram.  

  Dengan kata lain, duit dari bahagian atau nisbah yang halal telah hilang akibat 

kerugian, dan jika ada pertambahan baru maka ia dikira sebagai pertambahan dari unsur 

yang haram dan bukanlah modal yang halal yang telah dipulangkan semula. Pendapat 

yang mewajibkan supaya saham yang bertukar status ini dijual segera juga adalah apa 

                                                
330 Berdasarkan pengalaman penulis, terdapat saham yang tidak patuh Syariah yang telah dipegang oleh 

pelabur bertahun-tahun lamanya, semata-mata untuk menunggu saham tidak patuh Syariah kembali 

memberi keuntungan dan kenaikan harga supaya boleh mendapatkan semula kos pelaburan 

(investment cost). 
331 Ini berdasarkan apa yang dibincangkan oleh ulama bahawa jika harta halal bercampur dengan harta 

haram maka ianya tidak menjadikan harta halal sebagai haram bahkan ia kekal halal, dan jika ingin 

diambil dan dikeluarkan maka ia adalah berdasarkan nisbah. al-Nawawi ada berkata: 
“Apabila boleh dibezakan antara harta yang haram dari harta yang halal maka tidak perlu 

dibahagikan. Para aṣḥāb kami telah bersepakat, juga ini adalah pendapat imam sendiri sama seperti 

yang telah disebutkan oleh Ibn Ṣalāḥ iaitu apabila seseorang itu merampas minyak atau gandum dan 

ia mencampurkannya dengan miliknya, maka kata Aṣḥāb kami: dipulangkan kepadanya kadar yang ia 

miliki, dan halal yang baki kepada perampas. Berkata al-Nawawi: adapun apa yang dikatakan oleh 

orang ramai bahawa jika seseorang itu mencampurkan hartanya dengan harta orang lain maka ia 

menjadikan semua harta sebagai haram baginya maka ia tiada asas”. Al-Suyūtī, al-Asybāh Wa al-

Naẓāir, 1:107, al-Zarkasyī, al-Manthūr fī al-Qawā‘id, 1:129. Dr ʻAbd al-ʻAzīz, al-Maqāsid al-

Sharʻiyyah, 243.   
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yang dipegang oleh pihak badan penasihat Syariah luar seperti AAOIFI
332

, FTSE
333

, 

MSCI
334

, S&P Dow Jones
335

 dan lain-lain
336

.  

    Namun mungkin juga boleh dicadangkan bahawa pihak MPS bagi Suruhanjaya 

Sekuriti menetapkan satu kadar yang dikira kadar yang munasabah untuk menganggap 

bahawa sesuatu perniagaan atau suatu pelaburan itu benar-benar dalam keadaan darurat 

dan terdesak. Sebagai contoh pihak MPS mungkin boleh menetapkan kadar kerugian 

yang dikira munasabah dan berpatutan dari segi Syarak seperti ianya mestilah kerugian 

yang melebihi 80% dari jumlah modal maka barulah ia dikira sebagai kerugian yang 

munasabah yang boleh membawa kepada kemudaratan dan seterusnya barulah boleh 

diberikan rukhṣah. Ini sekurang-kurangnya menetapkan hanya keadaan yang sangat 

terdesak sahaja yang diberikan rukhṣah memegang saham sehingga mendapat kembali 

kos asal. Ini adalah lebih baik berbanding membiarkan para pelabur memegang saham 

yang haram, tanpa adanya kemudaratan yang diterima oleh Syarak.  

 

 

vii) Furūʻ Semasa 7: Penerimaan Instrumen Tidak Patuh Syariah Untuk 

Menampung Kejatuhan Harga Saham Yang Patuh Syariah. 

Termasuk tafrīʻāt kepada isu dibenarkan memegang saham yang tidak patuh 

Syariah ini juga ialah isu berkaitan syarikat induk yang patuh Syariah yang 

menstrukturkan semula syarikatnya dengan menubuhkan syarikat lain (subsidiri), 

                                                
332 AAOIFI, Piawian Syariah 21 (Kertas Kewangan: Saham dan Sanadāt), 3/4/6/2, 298.  
333FTSE, “Syariah Global Equity”, dicapai pada 10 Ogos 2016, 

http://www.ftse.com/products/downloads/FTSE_Syariah_Global_Equity_Index_Series.pdf, 9. 
334MSCI, “Islamic Method”, dicapai pada 10 Ogos 2016, 

https://www.msci.com/eqb/methodology/meth_docs/MSCI_May11_IslamicMethod.pdf, 4. 
335 Standard and Poor Dow Jones, “Syariah Indices, Methodology”, dicapai pada 10 Ogos 2016, 

http://us.spindices.com/documents/methodologies/methodology-sp-Syariah-indices.pdf, 5. 
336 Perlu juga dinyatakan di sini bahawa penyedia indeks-indeks Syariah luar memaklumkan secara awal 

kepada pemegang saham jika sesuatu saham itu bertukar status kepada saham tidak patuh Syariah, dan 

ini untuk memudahkan mereka melupuskan saham ini. Namun ini tidak boleh dianggap sama dengan 

apa yang dibuat oleh MPS yang membenarkan saham tidak patuh Syariah yang dalam keadaan rugi 

dipegang kerana rukhṣah untuk melupuskan adalah berbeza dengan rukhṣah kekal dalam maksiat dan 

aktiviti tidak patuh Syariah untuk mendapatkan semula kos pelaburan. 
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atau syarikat mengeluarkan instrumen kewangan seperti ICULS
337

. Penstrukturan ini 

pada kebiasaannya menyebabkan harga saham syarikat induk yang patuh Syariah 

akan jatuh dan pelabur akan menanggung kerugian. Dalam masa yang sama dari 

penstrukturan semula ini, pemegang saham syarikat induk yang patuh Syariah akan 

diberi saham syarikat yang baru disenaraikan (listing) secara percuma, atau 

diberikan ICULS.  

    Isu Syariah timbul apabila saham syarikat yang baru disenaraikan adalah tidak 

patuh Syariah, atau yang diterima ialah ICULS yang memang telah dikategorikan 

sebagai tidak patuh Syariah
338

. Persoalannya bolehkah instrumen-instrumen tidak 

patuh Syariah yang diterima secara percuma ini dijual untuk menampung kerugian 

atau penurunan harga saham syarikat induk? Berdasarkan apa yang diamalkan oleh 

sebahagian syarikat pengurus dana, mereka dibenarkan menerima, miliki dan 

menjual instrumen seperti di atas yang diterima secara percuma, dan ini bertujuan 

untuk menampung kejatuhan harga saham syarikat induk yang patuh Syariah akibat 

dari penyenaraian syarikat baru tersebut.  

  Penulis berpandangan bahawa kemungkinan ʻillah keharusan menerima 

instrumen tidak patuh Syariah ialah rugi, sama seperti isu yang telah dibincangkan 

sebelum ini. Dan berdasarkan ini juga penulis berpandangan sama seperti di atas 

iaitu tiadanya rukhṣah dalam penerimaan dan penjualan saham yang haram untuk 

menampung kerugian sama ada kerugian disebabkan kewujudan syarikat subsidiari 

                                                
337 ICULS ialah “Irredeemable Convertible Unsecured Loan Stock – ICULS” (Saham Pinjaman Tidak 

Boleh Tebus dan Tidak Bercagar). Investopedia mendefinisikan ICULS dengan: 

“Ia sejenis instrumen yang boleh digunakan untuk membeli saham biasa. Ia adalah sama dengan 

waran kecuali ia tertakluk kepada nisbah penukaran (conversion ratio)”. Pada dasarnya ICULS 

adalah berasaskan saham yang digunakan sebagai cagaran untuk mendapatkan pinjaman dari pihak 

lain. Ia menawarkan kelebihan sama seperti bon konvensional sehinggalah ia ditukar menjadi saham- 

Investopedia, “ICULS”, dicapai pada 8 Ogos 2016, http://www.investopedia.com/terms/i/iculs.asp. 
338 Suruhanjaya Sekuriti, “Senarai Saham Patuh Syariah”, dicapai pada 20 Ogos 2015, 

http://www.sc.com.my/wp-content/uploads/eng/html/icm/sas/sc_syariahcompliant_160527.pdf, 6, 

AAOIFI, Piawaian Syariah (21) 3/4/6/6, 298. 
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yang baru atau syarikat induk mengeluarkan ICULS atau sebab-sebab lain, juga 

sama ada syarikat induk adalah patuh Syariah atau sebaliknya.
339

  

  Mungkin apa yang boleh dicadangkan ialah jika kejatuhan melebihi kadar 80% 

maka ia boleh dikira sebagai memudaratkan dan seterusnya mengharuskan ianya 

dipegang, sama seperti cadangan sebelum ini.   

 

viii) Furūʻ Semasa 8: Keuntungan Yang Terhasil dari Saham Yang Tidak Patuh 

Syariah Disimpan Untuk Menampung Kerugian Dana.  

Gambaran isu ini ialah Ahmad memiliki atau menguruskan dana yang mana 

komposisi portfolio asetnya terdiri dari saham syarikat A dan syarikat B. 

Ditakdirkan saham A bertukar status kepada saham tidak patuh Syariah dalam 

keadaan rugi, dan dalam masa yang sama saham B juga tidak patuh Syariah tetapi 

dalam keadaan untung. Persoalannya bolehkah keuntungan dari saham B diguna 

untuk mencukupkan kos pelaburan (investment cost) saham A dan seterusnya 

membolehkan saham A dijual (disposed), kerana telah mendapat modalnya semula 

sebagaimana yang ditetapkan oleh MPS Suruhanjaya Sekuriti. Isu ini relevan 

terutamanya bagi syarikat pengurus dana (fund management company) yang mana 

dalam portfolio sesuatu dana itu ada pelbagai saham sama ada saham dalam negeri 

atau saham luar (foreign stock) dan aset-aset lain.  

   Bahkan senario juga boleh berlaku bagi saham yang mengalami kerugian bagi 

dana-dana yang berbeza, seperti kerugian saham A dalam dana X, dan keuntungan 

                                                
339

 Sebahagian pihak berhujah bahawa ada perbezaan antara dua situasi ini iaitu bagi saham yang bertukar 

kepada tidak patuh Syariah dalam keadaan rugi, mereka boleh terus memegang saham sehingga 

mendapat semula kos pelaburan, dan kerana itu mereka tidak dibenarkan menerima ICULS, namun 

dalam isu saham patuh Syariah yang menerima ICULS lantas menyebabkan harga saham patuh 

Syariah jatuh, oleh kerana mereka perlu melupuskannya secara segera maka justeru itu dibenarkan 

ICULS diterima untuk menampung kerugian penurunan harga disebabkan pemberian ICULS ini.  

Penulis berpandangan hujah ini juga tidak tetap kerana jika mereka telah menerima rugi sebagai ʻillah 

maka apa pula yang menghalang mereka dari mengharuskan penerimaan ICULS dalam sesetengah 

situasi dan melarangnya diterima dalam setengah situasi yang lain.  
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dari saham B dalam dana Y maka diambil keuntungan tidak patuh Syariah dari 

saham B yang terdapat dalam dana Y dan digunakan untuk mendapatkan semula 

modal bagi saham A bagi membolehkannya dilupuskan kerana telah bertukar status 

kepada saham tidak patuh Syariah.   

    Penulis berpandangan bahawa ia tidak dibenarkan berdasarkan hujah bahawa 

tidak boleh memegang saham tidak patuh Syariah dalam keadaan rugi seperti mana 

yang telah dibincangkan sebelum ini. Juga kerana harta-harta yang haram haruslah 

dilupuskan dengan disalurkan kepada golongan fakir, miskin dan untuk kegunaan 

awam
340

 dan menyalurkannya kepada selain dari mereka adalah tidak dibenarkan 

dan bertentangan dengan Syarak.  

 

5.6.6.2 Furūʻ Qiyās Pada Taqdīrāt. 

Selain dari perbincangan tentang qiyās pada rukhṣah sebagaimana yang telah 

dikupas sebelum ini, dalam perbincangan tentang qiyās pada yang terkeluar dari 

aturan qiyās ini, al-Zanjānī juga menyebutkan keharusan qiyās pada taqdīrāt 

namun beliau tidak menyebutkan secara khusus tentang contoh yang berada di 

bawah tajuk keharusan qiyās pada taqdīrāt (bilangan-bilangan tertentu).  

      Walaupun demikian penulis cuba melihat contoh-contoh dalam tajuk lain 

yang dikira bersesuaian dan boleh dimasukkan ke dalam tajuk yang sedang 

dibincangkan ini dan satu contoh furūʻ yang dikira boleh dimasukkan di bawah 

tajuk ini ialah berkaitan nilai ganti rugi anak seorang hamba yang berada dalam 

kandungan dikira sebanyak 1/10 dari nilai hamba dewasa dan ia perlu 

ditanggung oleh pesalah kerana ia sebagai ganti rugi kehilangan nyawa
341

, juga 

                                                
340Suruhanjaya Sekuriti, “Senarai Saham Patuh Syariah”, dicapai pada 20 Ogos 2015, 

http://www.sc.com.my/wp-content/uploads/eng/html/icm/sas/sc_syariahcompliant_160527.pdf, 6, 

AAOIFI, Piawaian Syariah (21) 3/4/6/6, 298. 
341 Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 86-87. 
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ia sebagai balasan bagi jenayah yang dilakukan ke atas anggota badan. Hukum 

ini adalah berdasarkan qiyās ke atas diyat membunuh hamba sempurna 

(melainkan ia berbeza dari segi kadar nilai iaitu hanya sekadar 1/10 sahaja dari 

kadar hamba dewasa). Namun contoh ini jika diperhatikan ia adalah berkaitan 

Qiṣās dan bukan berkaitan muamalat yang merupakan fokus perbahasan 

penulisan ini.  

    Bagi aplikasi semasa qiyās pada taqdīrat, antara aplikasi qiyās pada 

taqdīrāt dalam muamalat semasa ialah: 

 

i) Furūʻ Semasa 1: Qiyās Taqdīrāt Bagi Tempoh Kuarantin342 Binatang 

Yang Memakan Najis. 

Qiyās juga boleh berlaku dalam taqdīrāt bagi binatang yang memakan najis 

(Jallālah)343. Dari segi Syariah, makruh memakan binatang jallālah dan ianya 

perlu dikuarantin untuk menghilangkan kekotoran dan bau-bauan yang 

terdapat pada binatang ini. Dari segi ʻillah, jelas bahawa tujuan kuarantin 

adalah untuk pembersihan kekotoran pada anggota badan binatang yang 

                                                
342

  Kuarantin bermaksud “penahanan wajib secara terasing ke atas mana-mana binatang, burung atau 

barangan di suatu tempat atau kawasan yang diwartakan sebagai tempat kuarantin”. 

Kuarantin merupakan salah satu prosedur untuk mencegah kemasukan penyakit haiwan dan 
zoonotik ke dalam negara melalui aktiviti pengimportan haiwan dan produk haiwan”.  

Ianya bertujuan untuk melindungi kepentingan haiwan dan juga manusia selain memastikan produk 

makanan berasaskan haiwan yang diimport adalah selamat dan berkualiti. Prosedur kuarantin juga 

digunakan untuk mencegah penyakit yang berlaku dalam sesuatu lokasi daripada merebak ke kawasan 

lain. Jika dilihat tujuan kuarantin, kuarantin sebagaimana yang dituntut oleh Syariah dan perundangan 

mempunyai tujuan yang sama, iaitu antaranya ingin mengelakkan pengguna mendapat barang yang 

tidak baik dan berkualiti. Beza antara keduanya hanyalah dari segi skop yang mana kuarantin 

sebagaimana yang dituntut dalam Islam bertujuan menghilangkan atau mengurangkan bau, rasa dan 

warnanya, namun bagi perundangan negara, tujuannya lebih kepada tujuan kesihatan dan kawalan 

penyakit.  

Jabatan Perkhidmatan Veterinar Malaysia, Proses Kuarantin Haiwan, dicapai pada 
http://www.dvs.gov.my/ms/c/document_library/get_file?uuid=3ad8d041-53a8-4b78-9cd2-

b1b155346523&groupId=10157. 
343  Jallālah ialah binatang yang memakan kotoran.  Berlaku khilaf ulama dari segi apakah tanda aras bagi 

binatang itu sehingga ia boleh dikategorikan sebagai jallālah. Al-Nawawī dan al-Rāfiʻī mengatakan 

jika ia berubah bau, rasa dan warnanya dari yang asal, manakala sebahagian pula berpandangan 

Jallālah ialah binatang yang mana kebanyakan makanannya adalah haram, dan sebahagian ulama pula 

mengatakan bahawa jallālah hanya terpakai bagi binatang yang berkaki empat- al-Shāfiʻī, al-Umm, 2: 

265, al-Nawawī, Majmū‘, 9: 28, al-Azharī, Sulaymān bin ʻUmar bin Manṣūr, Ḥāsyiyah al-Jamal, 

(Beirut: Dar al-Fikr, t.t), 5: 274. 
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memakan najis,
344

 justeru dalam isu ini para ulama berpandangan perlunya 

binatang ini dikuarantin dan dari segi tempoh, mereka mengqiyāskan tempoh 

kuarantin lembu kepada unta kerana adanya persamaan fizikal antara 

keduanya, atau tempoh-tempoh lain yang difikirkan bersesuaian dengan jenis-

jenis dan fizikal binatang demi mencapai tujuan atau ʻillah kuarantin iaitu 

untuk menghilangkan kekotoran dan bau pada anggota badan binatang yang 

memakan najis.  

  Terdapat riwayat dari Ibn ‘Umar RA menyebutkan bahawa beliau 

mengkuarantin unta selama 40 hari, kambing selama 7 hari, dan ayam selama 

3 hari
345

. Dari segi qiyās kepada binatang-bintang lain, mungkin boleh dilihat 

persamaan dari segi saiz, berat dan lain-lain berdasarkan konsep Qiyās al-

Shabah seperti mana yang telah dibincangkan sebelum ini. Berdasarkan ini 

dari segi tempoh maka kerbau dan seladang boleh diqiyāskan kepada unta, 

juga diqiyāskan itik kepada ayam dan sebagainya346.  

  Bagi pandangan penulis, selain dari mengambil kira tempoh kuarantin, 

kadar bilangan pemberian makanan juga boleh diambil kira, iaitu dalam isu 

ini mungkin boleh diqiyāskan kepada bilangan 10 atau 5 kali kenyang 

sebagaimana dalam hukum susuan (Raḍāʻah) iaitu ʻillah kepada penyusuan347 

yang memberi kekenyangan adalah kerana melalui kenyang terbentuknya 

darah daging, maka dalam soal kuarantin ini juga maka bilangan kenyang 

mempunyai ʻillah yang sama iaitu untuk membentuk darah dan daging dan 

seterusnya dapat mengurang atau menghilangkan bau atau kesan pada daging 

                                                
344 Al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 15:147. 
345  Ibid, 5:385. 
346 Menurut al-Nawawī, tiada tempoh tertentu untuk kuarantin, bahkan apa yang diambil kira ialah 

tempoh kebiasaan atau uruf di mana sesuatu bau binatang yang memakan najis itu hilang. Al-Nawawī, 

al-Majmūʻ, 9:31.    
347  Muslim, Ṣaḥiḥ Muslim, Kitāb al-Ridāʻ, Bāb al-Taḥrīm Bi Khams al-Radaʻāt, hadis 1425. 
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dan susu binatang jallālah ini. Berdasarkan qiyās ini, tempoh mungkin boleh 

dikurangkan jika jumlah pemberian makan diambil kira
348

.  

 

ii) Furūʻ Semasa 2:  Qiyās Taqdīrāt Dengan Bilangan Tiga (3) Hari. 

Taqdīrāt berkaitan bilangan 3 hari juga wujud dalam perundangan Islam, antaranya 

tempoh khiyār syarat349 selama 3 hari. Dalam aplikasi muamalat banyak qiyās yang 

boleh dibuat dari bilangan 3 hari ini jika ʻillahnya adalah sama.  

   Adapun ʻillah bagi khiyār syaraṭ selama 3 hari, ia adalah dikira tempoh yang 

memadai untuk membuat keputusan yang terbaik bagi sesuatu transaksi itu dan 

berdasarkan ʻillah (untuk membuat keputusan) inilah maka sebahagian para fuqaha 

mazhab Shāfi‘ī mengqiyāskannya kepada akad-akad lain yang memerlukan tempoh 

untuk berfikir dan membuat keputusan seperti khiyār dalam bab ḥawālah
350

, khiyār 

dalam bayʻ al-salam (apabila barang tidak dapat diserahkan pada masa yang 

ditentukan),
351

 juga khiyār dalam bab al-Ṣulh
352

, al-Qismah
353

, al-Syufʻah
354

, al-

Ijārah355 dan lain-lain. Transaksi-transaksi yang disebutkan ini dibenarkan khiyār 

syaraṭ selama 3 hari kerana kewujudan ʻillah yang sama yang juga wujud pada pada 

                                                
348 Ini juga apa yang telah disebutkan oleh al-Māwardī yang mengatakan bahawasanya bilangan ini 

bukanlah ada dalil khusus bahkan ia lebih melihat kepada tempoh di mana kekotoran dan bau busuk 

dari badan haiwan jallālah boleh dihilangkan. Jika ia berhasil dengan dikurangkan atau dilebihkan 

bilangan maka itulah yang dituntut. Al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 5:385, al-ʻUmrānī, al-Bayān, 

4:509. 
349  Khiyār Syarat ialah salah seorang atau kedua-dua belah pihak atau pihak ketiga mensyaratkan bahawa 

bagi mereka khiyār/pilihan sama ada untuk meneruskan jual beli atau membatalkannya dalam tempoh 

tertentu. Mazhab Shāfi‘ī menetapkan bahawa tempoh khiyār syarat mestilah tidak boleh melebihi 3 

hari- al-Nawawī, Rauḍah al-Ṭālibīn, 3:448, al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 6:74.  
350 Al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 10:344. 
351 Salah satu wajh/pendapat sebagaimana yang disebutkan oleh al-Māwardī, Ibn al-Rifʻah, Kifāyah al-

Nabīh, 9:358. 
352 Al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 8:36 
353 Qismah ialah pembahagian harta antara pihak-pihak yang berkongsi dan membezakan antara pemilik 

dengan pemilik yang lain, al-Nawawī, al-Rauḍah, 8: 189,  
354  Dalam soal khiyār pada Shufʻah, pendapat yang kuat dalam mazhab Shāfi‘ī hak Shufʻah adalah segera 

(faur), namun terdapat satu pendapat yang diriwayatkan oleh Ḥarmalah yang menyatakan bahawa 

pemilik bersama diberi tempoh selama 3 hari untuk membuat keputusan sama ada ingin menggunakan 

haknya atau membiarkan sahaja, al-Baghawī, al-Tahdhīb, 4:350. 
355  Ini menurut sebahagian pendapat dalam mazhab Shāfi‘ī- al-Juwaynī, Nihāyah Maṭlab, 5: 32.  
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bilangan 3 hari dalam akad jual beli356. Mungkin di sini boleh diqiyāskan kepada 

waktu yang diperlukan oleh kedua belah pihak bagi menentukan tempoh membuat 

keputusan selain dari dalam contoh-contoh yang disebutkan di atas dan selain dari 

bab jual beli. Ini termasuklah tempoh membuat keputusan untuk akad mushārakah, 

muḍārabah, atau tempoh menerima sesuatu tawaran, tempoh membuat bantahan 

untuk sesuatu keputusan dan sebagainya.    

 

iii) Furūʻ Semasa 3:  Qiyās Taqdīrāt Dengan Nisbah 1/3. 

Terdapat juga taqdīrāt sebanyak satu pertiga (1/3) yang dikira sebagai sedikit dan ia 

dijadikan sebagai al-aṣl untuk diqiyāskan kepada furūʻ yang lain apabila wujudnya 

ʻillah yang sama.  

 Asas kepada nisbah tidak melebihi 1/3 ini ialah hadis Bukharī dari ʻĀmir bin 

Saʻad dari bapanya Saʻad bin Abī Waqāṣ r.a bahawa dia (Sa‘ad) berkata :  

“Rasulullah SAW telah datang kepada kami menziarahiku ketika 

aku sakit kuat pada Haji Wadāʼ, maka aku berkata : Ya Rasulullah 

SAW, sakitku telah sampai padaku seperti yang engkau lihat, 

sedangkan aku memiliki harta dan tiada yang mewarisiku melainkan 

anak perempuanku, bolehkah aku menyedekahkan 2/3 

hartaku?Beliau bersabda : Tidak. Aku berkata : Separuhnya?Beliau 

menjawab : Tidak. Aku berkata : sepertiga?Beliau menjawab : 

Sepertiga dan sepertiga itu besar atau banyak. Sesungguhnya jika 

engkau meninggalkan warismu kaya lebih baik dari kau 

meninggalkan mereka miskin meminta-minta dari tangan orang 

ramai. Dan engkau sekali2 tidak menafkahkan satu nafkah yang 

engkau harapkan wajah Allah dengannya melainkan engkau akan 

                                                
356  Khiyār itu sendiri adalah rukhṣah dalam jual beli, kerana hukum asal dalam jual beli adalah tiadanya 

khiyār kerana ia mengandungi unsur gharar, namun ianya dibenarkan oleh Nabi SAW. Apa yang 

dapat difahami dari segi ʻillahnya adalah kerana beberapa sebab, antaranya adalah untuk menjaga 

kepentingan pihak yang berjual beli kerana mereka mungkin memerlukan masa tambahan untuk 
membuat keputusan sama ada meneruskan jual beli mahupun tidak, atau mereka tidak pasti tentang 

transaksi mereka dan memerlukan keputusan dari pihak ketiga atau sebab-sebab lain. Adapun punca 

kepada berlakunya khilaf para ulama mazhab Shāfi‘ī tentang wujudnya khiyār pada akad selain dari 

jual beli ia mungkin kerana perbezaan pendapat tentang kewujudan ʻillah khiyār pada akad selain jual 

beli. Sebahagian melihat wujudnya ʻillah yang sama pada akad-akad yang lain justeru mereka 

mengharuskan khiyār pada akad-akad tersebut kerana diqiyāskan kepada keharusan khiyār pada jual 

beli, dan sebahagian melihatnya tidak wujud lalu mereka menghadkan khiyār hanya pada akad-akad 

tertentu sahaja. Begitu juga kemungkinan wujudnya sebab-sebab lain yang menghalang khiyār pada 

bab jual beli dari diqiyāskan kepada akad-akad lain.      
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diberi pahala atasnya, walaupun sesuatu yang engkau suapkan ke 

dalam mulut isterimu”357. 

 

Hadis di atas jelas menyebutkan bahawa ʻillah tidak dibenarkan melebihi 1/3 iaitu ianya 

dikira sebagai banyak, dan dari ʻillah banyak yang dimaafkan pada kadar maksimum 

1/3 ini maka diqiyāskan kepadanya (sedekah) akad-akad yang selain dari yang 

disebutkan dalam hadis di atas seperti wasiat, wakaf, hibah iaitu dibenarkan tidak 

melebihi kadar 1/3 ini. Kadar tidak melebihi 1/3 ini juga diguna dalam transaksi dan 

produk-produk kewangan semasa, antaranya untuk penentuan kadar keterlibatan dalam 

aktiviti tidak patuh Syariah sesuatu syarikat itu sama ada ianya adalah dikira sebagai 

banyak (jika melebihi 1/3) atau tidak.  

   Untuk menentukan status sesebuah syarikat perniagaan itu sama ada sahamnya 

patuh Syariah atau tidak maka ia mestilah mematuhi kehendak Syariah dari segenap 

aktiviti yang ia jalankan. Bagi syarikat yang mana aktivitinya adalah 100% halal maka 

jelas tiada masalah dari segi Syariah tentang keharusan terlibat dengannya, begitu juga 

sebaliknya bagi saham yang 100% tidak patuh Syariah maka haram terlibat dengannya. 

Namun bagi syarikat yang mana aktivitinya adalah bercampur-campur antara aktiviti 

yang halal dan haram maka perlu dilihat kadar aktiviti yang haram sama ada ia adalah 

kecil atau sebaliknya. Jika ia adalah kecil maka dimaafkan namun jika sebaliknya maka 

haram terlibat dalam syarikat-syarikat sebegini.  

    Dalam penentuan berapakah kadar yang dikira kecil yang boleh dimaafkan 

(tolerable benchmark), Majlis Penasihat Syariah (MPS) Suruhanjaya Sekuriti telah 

menetapkan metode menilai (screening methodology) dalam menentukan status saham 

itu sama ada ia adalah saham yang patuh Syariah atau tidak. Terdapat 2 cara menilai dan 

salah satunya ialah melihat kepada nisbah keterlibatan sesebuah syarikat itu dengan 

                                                
357 Al-Bukhārī, Ṣaḥiḥ Bukhāri, Kitab al-Waṣāya, Bāb Waṣiyyat bi al-Thuluth, hadis no 1233, Muslim, 

Ṣaḥiḥ Muslim, Kitab Wasiat, Bāb Waṣiyyat Bi al-Thuluth, hadis 1628, al-Ramlī, Nihāyah al-Muḥtāj, 

5: 373, Qalyūbī wa ʻUmairah, Ḥāsyiyah al-Qalyūbī wa al-ʻUmairah, 3: 161. 
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aktiviti kewangan konvensional yang tidak patuh Syariah (financial ratio) sama ada 

melebihi nisbah yang dibenarkan ataupun tidak.  

    Bagi keterlibatan dengan aktiviti riba konvensional, MPS menetapkan bahawa 

kadar yang dimaafkan dari segi keterlibatan sesebuah syarikat dalam unsur riba mestilah 

tidak mencapai kadar 33%, dari jumlah keseluruhan aset (total asset) atau keseluruhan 

tanggungan (total liability) syarikat. Ini bermaksud jika aset atau tanggungan sesebuah 

syarikat itu mencapai kadar 33% kadar keterlibatannya dalam riba seperti menyimpan 

duit/tunai dalam akaun konvensional (asset), atau meminjam dari bank konvensional 

(liability) maka ia dikira sebagai syarikat yang tidak patuh Syariah358. 

     Berdasarkan keputusan ini jelas mereka menggunakan kadar 1/3 ini dan walaupun 

tidak disebutkan asas dan ʻillah kepada hukum 1/3 ini namun ia diqiyāskan kepada 

hadis di atas iaitu ianya dikira sebagai sedikit yang dimaafkan seterusnya membolehkan 

sesuatu saham itu berstatus patuh Syariah
359

.
 
 

 

 

 

                                                
358  Jumlah aset di sini bermaksud aset yang terlibat dengan riba seperti memegang bon dan menyimpan 

duit di bank konvensional. Maksud tanggungan pula ialah berhutang dengan pinjaman yang 

mempunyai unsur riba yang mana keduanya mestilah tidak mencapai kadar 33% dari keseluruhan aset 

atau hutang. Ini adalah berdasarkan apa yang telah diputuskan oleh Majlis Penasihat Syariah (MPS) 
bagi Suruhanjaya Sekuriti, juga berdasarkan apa yang dipakai oleh index Syariah FTSE, dan S&P 

Down Jones Islamic Index. Namun wujud perbezaan antara apa yang diputuskan oleh MPS serta 

FTSE dan apa yang diputuskan oleh Dow Jones Islamic Index di mana MPS dan FTSE kadarnya mesti 

kurang dari 33.333% dari keseluruhan aset sementara S&P Dow Jones Islamic Index pula mesti 

kurang dari 33% namun dengan melihat kepada 24 bulan purata (average) daripada “market 

capitalization”. AAOIFI pula menggunakan kadar kurang dari 30% namun ia melihat kepada 12 

bulan purata (average) daripada “market capitalization”. Lihat Security Commission, Syariah 

Compliant, dicapai pada 10 Julai 2015, http://www.sc.com.my/wp-

content/uploads/eng/html/icm/sas/sc_syariahcompliant_140530.pdf, FTSE,  Global Syariah Index, 

dicapai pada 10 Julai 2016,  http://www.ftse.com/products/indices/Global-Syariah, Dow Jones  

Islamic Index, Islamic Market, dicapai pada 10 Julai 2016, http://www.djindexes.com/islamicmarket/, 
AAOIFI, Piawian Syariah 21, 3/4, 297.  

359 Dalam soal 1/3 seperti mana yang disebutkan dalam hadis di atas, jika diperhatikan ia menyebut 1/3 itu 

adalah banyak, sedangkan ulama moden mengira 1/3 itu adalah sedikit yang dimaafkan. Penulis 

berpendapat bahawa qiyās kepada kadar 1/3 dalam soal pelaburan saham patuh Syariah ini boleh 

diperhalusi semula. Ini kerana asas kepada 1/3 iaitu hadis Sa ̒ad bin Abi Waqās adalah bukan pada 

aktiviti yang haram, sedangkan di sini ia berkaitan pelaburan dalam aktiviti yang haram. Penulis 

mencadangkan sama ada kadar ¼ atau 1/5 adalah lebih sesuai, demi meminimumkan keterlibatan 

dalam aktiviti tidak patuh Syariah. Pendapat yang sama juga diutarakan oleh penyelia penulis, Dr 

Ridzwan Ahmad.  
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iv) Furūʻ Semasa 4: Qiyās Taqdīrāt Dengan Nisbah 1/2. 

Qiyās dengan tidak melebihi separuh (1/2) juga wujud dalam perundangan Islam 

dan ia diguna dalam isu sutera yang bercampur dengan bahan lain yang mana 

dibenarkan kadar sutera tidak melebihi kadar separuh dari keseluruhan pakaian. 

Berdasarkan ini, selama mana ianya tidak melebihi kadar 50% dari keseluruhan 

pakaian maka kaum lelaki dibenarkan memakainya
360

, namun jika ia melebihi kadar 

separuh maka haram ke atas mereka memakainya. ʻIllah
361

 kenapa diberi 

kelonggaran agak tinggi di sini ini ialah kerana sutera dalam beberapa keadaan ia 

dibenarkan seperti ia dibenarkan untuk dipakai oleh orang yang mempunyai sakit 

kulit, begitu juga di waktu peperangan maka dibenarkan memakai baju yang dibuat 

dari sutera
362

.  

Asas tidak melebihi 1/2 ini juga digunakan dalam menentukan kadar yang 

dimaafkan (tolerable benchmark) bagi pembelian saham syarikat yang mana asetnya 

adalah terdiri dari percampuran antara barang ribawī dan bukan barang ribawī. Ini 

bermaksud jika kadar barang tunai dan receivable sesebuah syarikat itu ialah 50% 

dan ke atas dari keseluruhan aset (total asset) sebagai contoh, maka saham tersebut 

dikira sebagai barang ribawī dan ia tertakluk kepada hukum bertransaksi dengan 

barang ribawī. Namun jika tunai atau receivable kurang dari kadar 50% tersebut 

maka saham syarikat tersebut tidak dikira sebagai barang ribawī. Kadar ini dipakai 

oleh sesetengah badan pengeluar indeks seperti FTSE Islamic Index yang mana 

mereka menetapkan bahawa nisbah kadar tunai atau receivable yang dibenarkan 

                                                
360 Ini berdasarkan beberapa hadis, antaranya dari Ḥuzaifah bin al-Yaman, dia berkata, Aku pernah 

mendengar Rasulullah SAW bersabda: “Janganlah kamu mengenakan sutera halus dan sutera kasar, 

dan janganlah kalian minum dengan menggunakan bejana emas dan perak, janganlah kamu makan 

dengan piring emas dan perak, kerana yang demikian itu bagi mereka (orang kafir) di dunia dan bagi 

kamu di akhirat”. Bukharī, Ṣaḥiḥ Bukharī, Kitāb al-Libās, Bab Labs al-Ḥarīr wa Iftirāshuhu, hadis no 

5493. 
361 Boleh juga dikatakan di sini bahawa petunjuk hukum di sini ialah melalui Dalālah, kerana petunjuk 

kepada hukum bukanlah sifat sebagaimana halnya qiyas ʻillah tetapi lebih kepada ciri-ciri dan perkara 

yang melazimi sesuatu yang lain dan ia adalah sifat qiyās al-Dalālah. 
362 Saʻid al-Bakrī, Ḥāsyiyah Iʻānah al-Ṭālibīn, 2:77. 
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dalam sesuatu saham untuk dianggap bahawa sesuatu saham itu mematuhi hukum 

pertukaran antara barangan ribawī dan seterusnya menjadikan sesuatu saham itu 

patuh Syariah ianya mestilah kurang dari kadar 50% dari keseluruhan aset
363

. 

Namun perlu ditekankan bahawa apa yang disebutkan di atas bukanlah 

berdasarkan apa yang diterima di sisi mazhab al-Shāfiʻi. Ini kerana mazhab al-

Shāfiʻi berpandangan bahawa setiap barang ribawī itu mesti ditukar sama unit dan 

nisbah atau peratusan kecil atau besar adalah tidak diterima. Walaupun begitu 

penulis berpandangan tiada masalah jika ingin mengguna pakai kaedah berdasarkan 

mazhab al-Shāfiʻi kerana hanya barang ribawī sahaja yang perlu dibayar tunai. 

Sebagai contoh jika sesebuah syarikat itu nilai tunai dan hutang yang belum 

diterimanya (receivable) ialah sebanyak RM 10 juta yang mana ia bersamaan 

dengan 50% dari jumlah keseluruhan aset syarikat sebagai contoh, maka harga yang 

perlu dibayar secara tunai oleh pelabur yang ingin membeli saham syarikat ini ialah 

RM10 juta kerana bersamaan dengan RM10 juta tunai dan receivable yang terdapat 

dalam akaun syarikat. Adapun baki 50% lagi, oleh kerana ia bukan barang ribawī 

maka ia terpulang kepada kedua belah pihak untuk menentukannya, dengan 

mengambil kira harga semasa dan dengan syarat bahawa wujud dua transaksi iaitu 

transaksi jual beli barang ribawī secara tunai dan sama unit, dan transaksi jual beli 

bukan barang ribawī.  

   Begitu juga termasuk furūʻ dalam isu ini ialah qiyās tidak lebih dari setengah 

(1/2) pada jaminan pihak ketiga (kafālah)terhadap modal ataupun keuntungan 

pelaburan dalam akad mushārakah sebagaimana yang telah diputuskan oleh 

AAOIFI yang membenarkan adanya jaminan pihak ke tiga yang berasingan dari 

pihak yang dijamin.  

                                                
363

  FTSE, Indices, Accounts receivable and cash are less than 50% of total assets”. dicapai pada 21 Ogos 

2016, http://www.ftse.com/products/indices/Global-Syariah. 
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Dalam menentukan sama ada pihak ketiga itu adalah entiti berasingan dari pihak yang 

dijamin atau pihak yang menjamin maka AAOIFI memutuskan bahawa pihak yang 

menjamin atau pihak yang dijamin mestilah bukan pihak yang memiliki pihak lain 

dengan pegangan kadar tidak melebihi 50% dari nisbah pemilikan
364

. Jika penjamin 

atau yang dijamin itu ialah syarikat yang memiliki lebih dari kadar 50% dari pihak yang 

dijamin maka ia dikira sebagai entiti yang sama (dengan yang dijamin atau yang 

menjamin) lantas dari segi hukum kafālah, ianya adalah tidak sah kerana syarat kafālah 

ialah hendaklah ia berlaku antara pihak yang berbeza (Taʻaddud Ṭarafai al-ʻAqdi). Ini 

seterusnya akan menimbulkan isu pihak jaminan keuntungan dan modal oleh pengusaha 

atau rakan kongsi sendiri dan ini bertentangan dengan Syariah dalam isu pewakilan 

pelaburan (Wakālah bi al-Istithmār), muḍārabah dan mushārakah
365

. ʻIllah bagi furūʻ 

ini ialah banyak atau sedikit iaitu jika sesuatu syarikat itu banyak dimiliki oleh syarikat 

lain maka dalam konteks jaminan/kafālah yang memerlukan wujudnya dua entiti yang 

berbeza maka kurang dari setengah boleh dikira sebagai entiti yang berbeza dan 

seterusnya mengharuskan jaminan antara satu sama lain.   

    Antara takhrīj furūʻ semasa bagi kaedah ini juga ialah kadar penentuan bagi 

hukum makruh bermuamalat (seperti jual beli, perkongsian dan sebagainya) dengan 

entiti atau individu jika kebanyakan harta atau pendapatan haram mereka dari sumber 

yang haram
366

. Dalam menentukan banyak atau sedikit ini, penulis berpandangan kadar 

50% ini boleh diguna. Ini kerana kadar yang dikatakan sebagai banyak itu ialah sebagai 

majoriti iaitu lebih dari 50% (51% dan ke atas). Justeru berdasarkan ini selagi mana 

tidak melebihi kadar “kebanyakan” iaitu 51% dan ke atas maka tidak makruh 

                                                
364  AAOIFI, Piawaian Syariah 12, 3/1/4/3, 164. 
365 Ibid, 12, 3/1/5/8, 165, 5, 2/2/2, 48, Majmaʼ Fiqhi al-Dawlī, Mushārakah Mutanāqiṣah, dicapai pada 9 

Ogos 2016, http://www.iifa-aifi.org/2146.html. 
366 Ini ialah pendapat mazhab Shāfi‘ī yang berpandangan makruh hukumnya bermuamalat dengan mereka 

yang mana kebanyakan hartanya adalah dari sumber yang haram- al-Nawawī, Majmūʻ, 9:343, Imrani, 

al-Bayān, 5:117, Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Bugho, ʻAlī Sharbajī, al-Fiqh al-Manhajī, 3:40. 
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bermuamalat dengan mereka, dan jika melebihi 50% maka hukumnya adalah makruh 

bermuamalat, kerana ia dikira membantu dalam melakukan maksiat.   

     Adapun hujah kenapa tidak digunakan nisbah lain seperti 1/3 atau 5% sebagai 

contoh, ini adalah kerana dalam soal hukum bermuamalat ini, pihak yang bermuamalat 

adalah tidak terlibat secara langsung dalam aktiviti haram yang dilakukan oleh pihak 

lain, bahkan muamalat antara mereka adalah muamalat yang halal, hanya sumber 

pendapatan atau kegunaan keuntungan sahaja yang menjadi isu dan ia tiada kaitan 

dengan pihak lain. Justeru berdasarkan ini penulis berpandangan kadar kelonggaran 

yang lebih tinggi adalah lebih sesuai dan kadar 50% boleh diterima. 

    

v) Furūʻ Semasa 5: Qiyās Taqdīrāt Dengan Kadar 5%
367

.  

Kadar taqdīrāt 5% ini diguna dalam menentukan kadar pendapatan yang sedikit 

yang dimaafkan (tolerable) yang terhasil dari aktiviti yang haram, dan ia digunakan 

dalam konteks pelaburan saham. Asas pada kadar tidak melebihi 5% ini ialah ʻuruf 

iaitu apa yang telah disepakati oleh kebanyakan ulama semasa dalam isu berkaitan 

aktiviti pelaburan yang bercampur-campur (mixed activities)
368

 iaitu pendapatan dari 

aktiviti yang tidak halal ia mestilah sedikit yang tidak melebihi 5% dari kadar hasil 

keseluruhan pendapatan (total revenue/total income) bagi syarikat saham itu dan 

jika tidak maka saham syarikat tersebut dikira sebagai saham atau pelaburan yang 

haram.     

 

 

                                                
367 Asas kepada 5% ialah ʻuruf atau adat kebiasaan yang diterima oleh para ulama semasa berkaitan 

tolerable benchmark bagi pendapatan yang haram.  
368 Suruhanjaya Sekuriti, MSCI, Islamic Index Series Methodology, dicapai pada 14 November 2016, 

https://www.msci.com/eqb/methodology/meth_docs/MSCI_May11_IslamicMethod.pdf, 31, AAOIFI, 

Piawaian Syariah 21, 3/4/4, 297, S&P Dow Jones, Islamic Market Indices, dicapai pada 14 November 

2016, http://www.djindexes.com/islamicmarket/?go=Syariah-compliance, FTSE, Global Syariah 

Indices, dicapai pada 14 November 2016 http://www.ftse.com/products/indices/Global-Syariah.  
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Dari segi takhrīj kaedah ini bagi penyelesaian isu-isu semasa, penulis berpandangan 

kadar 5% ini boleh diguna untuk diqiyāskan kepada kadar maksimum yang boleh 

diambil dari bayaran yang dikenakan ke atas peserta dalam suatu pertandingan 

(Musābaqah
369

) untuk dijadikan sebagai hadiah.  

  Maksud di sini ialah dari segi Syariah, sebarang pertandingan yang mewajibkan 

para peserta membayar yuran pertandingan dan yuran tersebut dijadikan hadiah kepada 

peserta yang menang manakala peserta yang tewas pula akan kehilangan duit yuran 

tersebut maka ia adalah dikira sebagai judi
370

. Namun jika wang dibayar bukan hanya 

untuk dijadikan hadiah semata-mata tetapi juga untuk tujuan-tujuan lain seperti sewaan 

padang, upah pengadil, minum, sewaan baju dan sebagainya maka ia tidak semestinya 

menjadikan pertandingan tersebut adalah judi, bergantung kepada nisbah peratus kos 

hadiah berbanding kos-kos lain. Ini bermaksud jika kadar hadiah adalah sedikit 

berbanding dengan kos-kos pengurusan pertandingan tersebut maka ia dimaafkan dan 

jika sebaliknya jika kadarnya adalah banyak maka ia dikira sebagai judi.  

   Penulis berpandangan kadar sedikit yang dimaafkan bagi hadiah ialah ia mestilah 

tidak lebih dari 5% dari keseluruhan wang kutipan penyertaan. Ini bermaksud jika 

kutipan yuran adalah sebanyak RM1000 setiap pasukan sebagai contoh, dan jumlah 

terkumpul dari keseluruhan penyertaan ialah RM20,000 (bersamaan 20 pasukan), maka 

dari jumlah tersebut hanya 5% atau RM500 sahaja yang dijadikan hadiah, manakala 

selebihnya adalah sebagai kos pengurusan pertandingan.  

    Bagi pandangan penulis, ini adalah dibenarkan dan ia tidak menjadikan 

pertandingan sebegini mempunyai unsur perjudian. Alasan menggunakan 5% di sini 

ialah kerana ianya berkaitan dengan pendapatan dari dosa judi justeru jumlahnya 

                                                
369 Musābaqah ialah mengatasi pihak lain, juga bermaksud pertandingan antara beberapa pihak untuk 

menentukan siapakah yang paling elok pekerjaannya. Yang dimaksudkan dengan definisi Musābaqah 

di sini ialah dua orang atau lebih mengadakan suatu pertandingan menunggang tunggangan dari jenis 

binatang yang boleh berlari seperti unta dan kuda, dan dari jenis yang sama dalam sesuatu 

pertandingan (untuk menentukan siapakah antara mereka yang paling pantas, kuat dan sebagainya)- 

Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Bugho, ʻAlī Sharbajī, al-Fiqh al-Manhaji, 3:514. 
370 Ibid, al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 15:182, al-Juwaynī, Nihāyah al-Maṭlab, 18:251, 11673. 
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perlulah seminimum mungkin. Juga kadar 5% adalah kadar yang sama yang digunakan 

oleh Suruhanjaya Sekuriti, AAOIFI, MSCI, S&P Dow Jones dan lain-lain lagi untuk 

mengukur pendapatan dan sumbangan tidak patuh Syariah dalam sesebuah syarikat 

saham. Maka sebagaimana juga ia dimaafkan jika tidak melebihi 5% dari sumbangan 

yang tidak halal ke dalam sesebuah syarikat atau individu maka kadar yang sama juga 

dijadikan sandaran bagi isu musābaqah yang sedang dibincangkan ini
371

.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
371 Dalam soal ini terdapat sebahagian ulama moden yang menetapkan kadar “sebahagian” sahaja, tanpa 

mendetailkan berapakah jumlah sebahagian tersebut. Zaharudin, “Cabutan Bertuah & Peraduan, 

Pertandingan Moden”, dicapai pada 9 Ogos 2016, http://zaharudin.net/kewangan/688-cabutan-

bertuah-a-peraduan-pertandingan-moden.html. 
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5.7 KAEDAH KE EMPAT: FASĪD DAN BĀṬIL DAN KESANNYA DALAM 

PENENTUAN HUKUM SYARAK.  

قَسِم إِلَ صَحِيحَة ومشروعة رضي الله عنه زعم أَصْحَاب أبي حنيفَة  أَن التَّصَرُّفَات الْسية تَ ن ْ
ومشروعة بأصلها مَمْنُوعَة بوصفها وعنوا بِِلصَّحِيحِ مَا يفُِيد حكمه وبِطلة وممنوعة وفاسدة 

 الْمَوْضُوع لَهُ وبِلباطل مَا لََ يفُِيد حكمه الْمَوْضُوع لَهُ وبِلفاسد مَا يفُِيد حكمه من وَجه 
افِعِي  دون وَجه  إِلَ إِنْكَار الْقسم الثَّالِث رضي الله عنه وَذهب أَصْحَاب الشَّ

 وا بَين الْفَاسِد وَالْبَاطِلوَلم يفرقُ 
 

Kaedah terakhir dalam analisis kaedah-kaedah terpilih yang terdapat dalam kitab 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl yang ditulis oleh imam al-Zanjānī ini ialah kaedah 

yang berkaitan fāsid dan bāṭil dan kesannya pada perbuatan dan transaksi yang 

dilakukan oleh seorang mukalaf. 

 

 5.7.1 Pengenalan Kaedah.  

Kaedah ini adalah satu kaedah yang membincangkan tentang tuntutan (taklif) 

Syarak yang terdiri dari tuntutan untuk melaksanakan sesuatu perintah ataupun 

tuntutan untuk meninggalkannya. Ia juga membincangkan tentang status perbuatan-

perbuatan seseorang mukalaf itu sama ada ia adalah sah ataupun tidak, dan kesan 

darinya. Bagi perbuatan yang memenuhi syarat dan tiada larangan Syarak padanya 

maka akan terhasil kesan-kesan seperti yang diinginkan oleh mereka yang 

melakukan perbuatan atau akad itu, manakala sebaliknya bagi akad yang tidak 

memenuhi rukun di samping wujud pula larangan padanya maka tidak akan ada 

kesan-kesan Syarak seperti yang diinginkan oleh mereka yang berakad atau yang 

melakukan sesuatu perbuatan atau amal ibadat itu. Berdasarkan perkara ini al-

Zanjānī ada berkata: 
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ذهب أصحاب أبي حنيفة رضي الله عنه أن التصرفات الحسية تنقسم إلى صحيحة 
مشروعة، وباطلة ممنوعة، وفاسدة مشروعة بأصلها ممنوعة بوصفها، وعنوا بالصحيح ما 
يفيد حكمه الموضوع له. وبالباطل: ما لا يفيد حكمه الموضوع له. وبالفاسد ما يفيد 

دون وجه. وذهب أصحاب الشافعي رضي الله عنه إلى إنكار القسم  حكمه من وجه
 الثالث ولم يقرفوا بي الفاسد والباطل. 

“Para Aṣḥāb Abū Ḥanīfah berpandangan bahawa segala 

transaksi yang dibuat oleh seseorang mukalaf itu terbahagi kepada 

sah lagi pula disyariatkan, dan batal lagi pula dilarang, dan yang 

fāsid ialah sesuatu yang pada asalnya ia adalah disyariatkan namun 

adanya larangan pada sifatnya. Dan mereka namakan akad yang 

ṣaḥīḥ ialah akad yang membawa kepada hukum yang diinginkan dari 

akad tersebut. Dan akad yang bāṭil ialah akad yang tidak 

menghasilkan hukum sebagaimana yang diinginkan. Dan akad yang 

fāsid ialah akad yang menghasilkan hukum pada sesetengah sudut, 

dan tidak pada sudut yang lain. Dan mazhab al-Shāfi‘ī pula tidak 

menerima bahagian yang ketiga dan mereka tidak membezakan 

antara akad yang fāsid dan yang bāṭil”
372

. 

 

5.7.2 Penisbahan Pendapat Kepada Mazhab Shāfi‘ī. 

Dari segi ketepatan penisbahan kaedah ini kepada imam al-Shāfi‘ī, boleh dikatakan 

bahawa penisbahan ini adalah penisbahan yang tepat yang disokong oleh fakta-

fakta yang boleh diterima, antaranya ialah: 

1)  Imam Al-Shāfi‘ī sendiri telah menyebutkan tentang larangan-larangan Syarak 

dan kesannya kepada sesuatu perkara, dan secara umumnya beliau tidak 

membezakan sesuatu larangan itu sama ada ia dilarang dari segi asal atau ia 

dilarang disebabkan adanya sifat luaran yang telah melazimi akad dan menjadi 

sebahagian darinya. Kata beliau:  

فاما إذا عقد بهذه الاشياء كان مفسوخا بنهي الله في كتابه وعلى لسان نبيه عن 
رأة بغير إذنها النكاح بِالات نهى عنها فذلك مفسوخ. قال: ومثله أن ينكح الم

                                                
372 Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 168. 
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فتجيز بعد، فلا يجوز، لأن العقد وقع منهيا عنه. ومثل هذا ما نهى عنه رسول 
 الله من بيع الغرر، وبيع الرطب بالتمر إلا في العرايا، وغير ذلك مما نهى عنه.

" Dan apabila ia (akad) mengandungi perkara-perkara ini 

maka akad nikah itu terbatal disebabkan adanya larangan dari 

Allah SWT dalam kitabNya, begitu juga dilarang melalui lidah 

nabiNya SAW yang melarang nikah yang pada situasi-situasi 

yang dilarang, lalu akad sebegini adalah terfasakh. Dan beliau 

berkata: seumpamanya juga, seperti seorang yang menikahi 

seseorang wanita tanpa kerelaannya lalu ia rela sesudah itu 

maka ia tetap tidak harus, kerana akad telah berlaku dalam 

keadaan ia dilarang, dan seumpama ini juga apa-apa yang 

dilarang oleh baginda SAW dalam soal jual beli yang 

mengandungi unsur gharar, dan jual beli tamar basah (di pokok) 

dengan tamar kering kecuali jual beli ʻarāyā, dan selain darinya 

dari akad-akad yang dilarang”
373

. 

 

 Juga kata beliau sebagaimana yang disebutkan oleh al-Muzanī: 

، وَإِن  أ جِيزَ حَتىَّ أَص ل  قَ و لِ الشَّافِعِيجِ أنََّ ك لَّ بَ ي ع  فَاسِد  بِ  هِِ أنََّه  لَا يَج وز  شَر ط  وَغَير 
تَدَأَ بماَ  يَج وز . ي  ب  

“Asal bagi pendapat mazhab al-Shāfi‘ī ialah setiap akad yang 

fāsid sama ada ia menjadi fāsid disebabkan oleh syarat (yang 

fāsid), atau disebabkan syarat-syarat lain maka ia dikira sebagai 

tidak sah, sekalipun dipersetujui (oleh kedua pihak) sesudah itu, 

kecuali ia mestilah dimulakan dengan memenuhi syarat keharusan 

juga”
374

. 

 

Jelas berdasarkan naṣ-naṣ di atas bahawa al-Shāfi‘ī tidak membezakan antara fāsid 

dan bāṭil, bahkan bagi beliau jika terdapat larangan pada sesuatu transaksi itu sama 

ada larangan pada rukun-rukun akad atau pada perkara/syarat yang melaziminya 

maka ia akan menjadikan suatu akad itu fāsid atau bāṭil, dengan maksud kewujudan 

larangan atau tegahan sama ada pada ʻain atau pada sifat yang melazimi sesuatu 

perbuatan atau akad itu menjadikannya akad yang terbatal dan fāsid. 

 

                                                
373

 Al-Shāfi‘ī, al-Risālah, 348. 
374  Al-Muzanī, Mukhtaṣar al-Muzanī, 8:198. 
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2)  Penisbahan ini juga bertepatan dengan apa yang telah disebutkan oleh para Aṣḥab al-

Shāfi‘īyyah, seperti mana al-Ghazzālī yang menisbahkan pendapat ini kepada al-

Shāfi‘ī dengan katanya: 

والفاسد مرادف للباطل في إصطلاح الشافعي رضي الله عنه، فالعقد إما صحيح وإما 
 .باطل، وكل باطل فاسد

“Dan fāsid itu mempunyai makna yang sama dengan bāṭil dalam 

istilah penggunaannya di sisi al-Shāfi‘ī RH, iaitu sesuatu akad itu 

sama ada ia adalah akad yang sahih ataupun akad yang bāṭil, dan 

setiap akad yang bāṭil itu adalah juga akad yang fāsid”
375

.  

 

Berdasarkan apa yang disebutkan di atas jelas menunjukkan bahawa imam al-Shāfi‘ī 

tidak membezakan antara fāsid dan bāṭil dari segi kesannya, justeru penisbahan yang 

dibuat oleh al-Zanjānī adalah tepat dan boleh diterima. Pendapat ini juga adalah 

pendapat yang dipegang oleh para ulama uṣūl mazhab Shāfi‘ī. Kata al-Zarkasyī: 

ل وعكسه. وعند الحنفية يفترقان والفاسد والباطل عندنا مترادفان ، فكل فاسد باط
إذ كل باطل فاسد وليس كل فاسد باطلا .  فرق الأعم والأخص كالحيوان والإنسان ،

فقالوا : الباطل ما لا ينعقد بأصله كبيع الحر ، والفاسد ما لا ينعقد دون أصله كعقد 
 الربا فإنه مشروع من حيث إنه بيع وممنوع من حيث إنه عقد ربا . 

في إفادة الملك إذا اتصل بالقبض فجعلوا الفاسد عندهم يشارك الصحيح والبيع     
وعندنا لا . الجاحظ الفاسد رتبة متوسطة بي الصحيح والباطل ، وهو نظير مذهب

  . وأصحابه أحمد  والحكم ، وبه قالفرق بي الباطل والفاسد بل هو سواء في المعنى
“Fāsid dan bāṭil di sisi kami adalah perkara yang sama, iaitu setiap 

yang fāsid itu maka ia juga yang bāṭil dan begitu juga sebaliknya. 

Adapun mazhab Ḥanafī maka mereka membezakan antara keduanya 

dari sudut salah satunya umum dan salah satunya adalah khusus, 

sama seperti perkataan haiwan dan insan, kerana menurut mereka 

setiap yang bāṭil itu maka ia adalah fāsid, namun bukan semua yang 

fāsid itu bāṭil. Mereka berkata: bāṭil ialah transaksi atau perbuatan 

yang tidak sah dari segi asalnya seperti menjual orang yang merdeka, 

dan fāsid pula ialah sesuatu yang tidak sah namun bukan dari segi 

asalnya, seperti jual beli yang ada unsur riba, ini kerana sesuatu jual 

                                                
375 Al-Ghazzālī, al-Mustaṣfā, 1: 76. 
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beli itu dari segi asalnya ia adalah disyariatkan, namun ia dilarang 

kerana ia mengandungi unsur riba.  

       Dan jual beli yang fāsid di sisi mereka adalah sama seperti jual 

beli yang sahih dari sudut perpindahan hak milik jika adanya qabd, 

kerana mereka menjadikan fāsid adalah peringkat pertengahan 

antara sah dan bāṭil, dan ia adalah mazhab yang sama dengan 

mazhab Jāhiẓ
376

, dan di sisi kami tiada beza antara bāṭil dan fāsid 

bahkan ia adalah sama dari segi makna dan hukum, dan ini juga 

adalah pendapat Aḥmad dan para pengikutnya”
377

.  

 

Begitu juga furūʻ-furūʻ dalam mazhab Shāfi‘ī jelas menunjukkan bahawa fāsid dan 

bāṭil mempunyai maksud yang sama. Kata al-Sharbīnī: 

والبيوع المنهي عنها قسمان، فاسد لاختلال ركن أو شرط وهو المصدر به، وغير فاسد 
 ليس لخصوصية بل لأمر أخر كما سيأتي.  لكون النهي

“Dan jual beli-jual beli yang dilarang itu ada dua bahagian, yang 

pertama ialah fāsid iaitu akad yang ada kecacatan pada rukun atau 

syarat dan ia adalah orang yang menetapkannya, dan yang keduanya 

ialah akad yang tidak fāsid, kerana larangan (al-Nahy) itu bukan 

pada zatnya bahkan pada perkara lain sebagaimana yang akan 

diterangkan nanti…”
378

 

 

Justeru berdasarkan apa yang telah disebutkan di atas jelas bahawa secara umumnya 

fāsid dan bāṭil itu adalah perkara yang sama di sisi mazhab Shāfi‘ī
379

. 

 

 

 

                                                
376

  Abū ʻUthmān ʻAmr Ibn Baḥr al-Baṣrī Al-Jāhiz al-Baṣrī al-Muʻtazilī. Beliau mengambil dari al-

Naẓẓām dan Abū Yūsuf, meriwayatkan kepada Abū al-̒Ināʼ. Beliau juga seorang yang terkenal dengan 

banyak mengarang kitab, antaranya ialah kitab al-Ḥayawān, meninggal pada tahun 250, sementara 

satu riwayat lagi mengatakan bahawa beliau meninggal tahun 255 Hijrah- al-Dhahabī, Siyar al-Aʻlām 

al-Nubalāʼ, (Lubnan: Bait Afkār al-Dawliyyah, 2004), 1278.  
377 Al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ, 2:25, juga rujuk al-Manthūr, 2: 143. 
378 Al-Sharbīnī, Mughni Muḥtāj, 2: 398, juga rujuk al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 4:100-126. 
379

  Kecuali dalam beberapa isu, terutamanya dalam isu berkaitan muamalat dan munakahat, sebagaimana 

yang akan diterangkan nanti. 
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5.7.3 Maksud Kaedah. 

Kaedah ini merupakan salah satu kaedah uṣūl yang sangat penting dalam 

pembinaan  hukum-hukum Syarak termasuklah hukum berkaitan muamalat dan 

kewangan Islam.   Ini kerana ia membincangkan tentang tuntutan dan kewajipan-

kewajipan yang mesti dipatuhi oleh seseorang mukalaf, sama ada ianya berkaitan 

tuntutan untuk menjauhkan dari sesuatu perkara yang dilarang oleh Syarak atau 

tuntutan untuk melaksanakan sesuatu kewajipan dan tanggungjawab. Kaedah ini 

juga berkaitan sama ada tuntutan tersebut berbentuk kewajipan atau berbentuk 

galakan. Bagi tuntutan yang mesti dilakukan, apabila seseorang itu melakukannya 

maka ianya akan diberi status sama ada ia adalah sah, jika ia memenuhi syarat dan 

rukun-rukunnya, atau fāsid dan bāṭil jika terdapat kecacatan pada syarat dan 

rukun-rukunnya ataupun adanya larangan, celaan dan tegahan padanya.  

     Dari segi kepentingan kaedah ini, ianya sangat jelas kerana bagi setiap 

perbuatan mukalaf itu ada impak dan kesan-kesan yang tertentu yang terhasil 

darinya dan dalam konteks muamalat dan kewangan Islam, impak dan kesan 

adalah sesuatu yang sangat diambil berat oleh mereka yang terlibat dengannya, 

terutama impak yang boleh menjejaskan keuntungan dan perniagaan serta aktiviti 

ekonomi yang mereka jalankan.  

      Selain itu juga, melalui kaedah ini pihak yang terbabit dalam pemantauan 

dan pematuhan atau penilaian (audit) dan semakan Syariah (Shariah Review) dapat 

menilai sesuatu transaksi yang telah dilakukan oleh sesebuah entiti perbankan dan 

perniagaan itu sama ada ia mematuhi kehendak dan tuntutan Syarak ataupun tidak. 

Jika berlaku perlanggaran terhadap ketetapan Syariah maka melalui kefahaman 

tentang kaedah ini ianya dapat membantu dalam memberi input dan cadangan 

bagaimana proses penyelesaian (ractification) terhadap sesuatu perlanggaran 
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hukum Syariah patut dilaksanakan, juga cadangan penambah baikkan, rumusan, 

dan sebagainya. Justeru melihat kepada kepentingan kaedah ini maka al-ʻAllāʼī 

ada berkata: 

الاول: إن هذه المسألة وإن كانت جزئية، فهي من القواعد الكبار التي ينبني عليها 
 …من الفروع الفقهية ما لا يَصى

“Yang Pertama:  kaedah ini sekalipun ia adalah juzʼīe, namun ia 

sebenarnya adalah satu kaedah yang besar yang terbina di atasnya 

furūʻ-furūʻ fiqhiyyah yang tidak terhitung banyaknya…
”380.

 

 

Apa yang disebutkan oleh al-ʻAllāʼī adalah sangat tepat, apatah lagi jika melihat 

skop dan liputannya kepada bidang muamalat moden sama ada dalam bidang 

perbankan Islam, pasaran modal Islam, perlindungan dan takaful, pengurusan 

kewangan Islam dan sebagainya. Ini kerana apabila membicarakan tentang 

kewangan Islam, tidak dapat tidak seseorang itu mesti membicarakan tentang apa 

yang dibenarkan oleh Islam dan apa yang dilarang dan diharamkannya.  

Bagi apa yang dibenarkan oleh Islam seperti jual beli, pinjaman, sewaan, 

perkongsian keuntungan dan sebagainya, ia adalah perkara yang sama juga 

dibenarkan oleh sistem konvensional yang berasaskan riba maka dari aspek ini 

tidak banyak isu yang timbul. Namun bagi apa yang dilarang oleh Syarak, di sini 

nampak jelas kepentingan kaedah ini, kerana melaluinya dapat diketahui larangan 

Syarak terhadap sesuatu perbuatan mukalaf dan kesan-kesan darinya. Daripada 

larangan ini maka dapat diketahui apakah maksud dan tuntutan sistem kewangan 

Islam dan apakah perbezaan antaranya dan sistem kewangan konvensional.  

     Bahkan pengetahuan tentang hukum berkaitan larangan dan apa yang 

diharamkan ini adalah lebih penting berbanding dengan pengetahuan tentang 

tuntutan atau al-Amr. Ini berdasarkan maksud hadis Nabi SAW:  

                                                
380 Al-Āllāʼī, Taḥqīq al-Murād, 400. 
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  فإذا نهيتكم عن شيء فاجتنبوه وإذا أمرتكم بأمر فأتوا منه ما استطعتم
“Apabila aku tegah kamu dari melakukan sesuatu perkara maka 

hendaklah kamu jauhinya, dan apabila aku perintahkan kamu untuk 

melakukan sesuatu maka hendaklah kamu laksanakannya semampu 

kamu
381

”. 

 

Dari ṣīghah lafaz hadis yang menyebutkan tentang al-Amr dan al-Nahy
382

 di sini, jelas 

nampak perbezaan keutamaan antara keduanya iaitu ketika mana adanya tuntutan untuk 

melaksanakan sesuatu perintah (al-Amar) itu, manusia diperintahkan supaya 

melakukannya sekadar termampu sahaja, namun bagi larangan maka Nabi SAW 

memerintahkan mereka supaya mesti meninggalkannya sama sekali, tanpa disebutkan 

lafaz “sekadar termampu”. Ini menunjukkan bahawa meninggalkan apa yang dilarang 

lebih dituntut dari melaksanakan apa yang diperintahkan.  

  Berdasarkan hadis ini juga sebahagian ulama membuat dalil bahawa Syarak lebih 

mengambil berat berkaitan perkara yang dilarang, lebih dari ia mengambil berat dari apa 

yang ia suruh, dan berdasarkan ini juga jika berlaku pertentangan antara perintah dan 

larangan maka larangan adalah didahulukan berbanding perintah (al-Amr)
383

. Ini juga 

diperkuatkan lagi dengan kaedah fiqh yang menyatakan:  

                                                
381 Al-Bukhārī, Kitab al-Iʻtiṣām bi al-Kitāb wa al-Sunnah, Iqtidāʼ bi Sunan Rasūl Allāh SAW, 1800, hadis 

no 7288, Muslim, Kitab al-Faḍāil, Bab Farḍu al-Ḥajj Marrah fī al-ʻUmr, 608, hadis no 1337. 
382 Al-Nahy ialah: “kata-kata yang dibina yang menunjukkan di atas tuntutan supaya ditinggalkan 

(sesuatu perkara)”- al-Isnawī, al-Tamhīd, 372.  

Atau “kata-kata yang digunakan untuk meninggalkan sesuatu perbuatan yang ditujukan orang yang 

di bawah” - al-Shīrāzī, al-Lumaʻ, 13, al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ, 2:426, al-Ᾱmidī, al-Iḥkām, 

2:230. 

Dari segi perbezaan antara al-Nahy (larangan) dan al-Nafī (penafian), Ibn al-Samʻānī 

mengatakan bahawa ramai ulama yang mengatakan bahawa dalam banyak keadaan, keduanya adalah 
sama namun beliau mengatakan bahawa ianya bergantung kepada tempat, dan bukanlah setiap al-

Nahy itu al-Nafī- Ibn al-Samʻānī, Qawāṭiʻ al-Adillah, 1: 281.  
383  Sebahagian ulama mengatakan bahawa maksudnya bukanlah begitu bahkan maksud sebenar adalah 

sebaliknya. Ini adalah kerana perintah itu adalah mewujudkan sesuatu yang tiada/tidak wujud kepada 

yang ada dan ia adalah lebih sukar dan kerana itu dituntut melaksanakan sekadar yang termampu 

sahaja, berbanding larangan yang mana ia adalah meninggalkan apa yang memang sudah sedia 

ditinggalkan dan ia adalah lebih mudah dilaksanakan dan kerana ia seseorang itu mesti meninggalkan 

perkara yang dilarang sama sekali kerana ia lebih mudah dilakukan - Ibn Ḥajar Asqalānī, Fatḥ al-

Bārī, 13: 276. 
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 درء المفاسد أولى من جلب المصالح.
“Menolak perkara yang memberi kemudaratan lebih patut 

didahulukan berbanding dengan mencari kemaslahatan”.
384

 

 

Maksud kaedah ini ialah mengelakkan kemudaratan itu adalah lebih patut didahulukan 

berbanding dengan mencapai kemaslahatan, seperti mengelakkan dari terlibat dalam 

aktiviti perniagaan yang diharamkan walaupun wujud manfaat dan keuntungan padanya.   

  Kaedah yang sedang dibincangkan ini pada dasarnya menerangkan tentang apa 

yang dilarang oleh Syarak (al-Nahy)
 
dan kesan darinya, sama ada ia memberi maksud 

rosak dan terbatalnya perkara yang dilarang di samping ia tidak memberi kesan-kesan 

seperti mana yang diinginkan mahupun tidak. Dalam isu al-Nahy sama ada ia membawa 

maksud terbatalnya apa yang dilarang atau tidak ini terdapat beberapa pendapat para 

Uṣūliyyin iaitu: 

1. Al-Nahy tidak menunjukkan terbatalnya apa yang dilarang. Ini adalah pendapat 

kebanyakan fuqaha seperti mana yang disebutkan oleh al-Rāzī. 

2. Al-Nahy itu bermaksud terbatalnya secara mutlak. Ini adalah pendapat yang dipilih 

oleh Ibn Ḥājib. 

3. Al-Nahy itu bermaksud shubhah fasād, sebagaimana yang disebutkan oleh al-Qarāfī 

dari Mālikiyyah, iaitu al-Nahy bermaksud fasād (rosak) dalam bab muamalat jika 

larangan itu pada zatnya. 

4. Al-Nahy itu bermaksud terbatalnya apa yang dilarang dalam bab ibadah, namun ia 

tidak membatalkan jika dalam bab muamalat. Ini adalah pendapat yang dipilih oleh 

al-Rāzī. 

                                                                                                                                          
Namun bagi penulis, dalam konteks kehidupan kewangan moden, yang mana sistem kewangan 

moden adalah dikuasai oleh sistem konvensional yang berasaskan riba maka meninggalkan apa yang 

dilarang yang telah menjadi darah daging sistem kehidupan kewangan moden adalah lebih sukar 

berbanding melakukan apa yang disuruh  
384

 Al-Suyūṭī, al-Ashbāh wa al-Naẓāir, 97, Dr ʻAbd al-ʻAzīz Muḥammad ʻAzām, Maqāsid al-Sharʻiyyah, 

152.  
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5. Al-Nahy bermaksud terbatalnya apa yang dilarang dalam bab ibadah, begitu juga 

dalam bab muamalat, melainkan jika perkara yang dilarang itu adalah unsur luaran 

yang dimasukkan dalam akad namun ianya bukanlah sesuatu yang melazimi bahkan 

boleh dipisahkan antara keduanya (perkara yang dilarang dan akad/perbuatan) 

maka ia tidak bermaksud terbatal dan rosaknya apa yang dilarang. Ini disebutkan 

oleh Ibn Burhān sebagai pendapat al-Shāfi‘ī
385

.     

 

Jika diperhatikan, perselisihan pendapat para Uṣūliyyūn dalam soal ini ialah berpunca 

dari isu adakah setiap sesuatu larangan itu membawa maksud terbatalnya apa yang 

dilarang (disebabkan adanya larangan tersebut) atau larangan hanya bermaksud haram 

dan wajar dijauhi sahaja namun tidak membawa maksud kepada terbatalnya ia, atau 

adakah ianya bermaksud bahawa jika larangan berlaku pada perkara asas atau syarat 

sesuatu akad maka ia menyebabkan batalnya apa yang dilarang dan jika ia tidak 

membabitkan perkara asas sesuatu ibadah atau akad itu maka ia tidak membatalkan 

perbuatan atau akad tersebut?  

 

Pendapat Yang Kuat 

Melihat kepada pendapat-pendapat ulama di atas tentang al-Nahy, dan apabila diteliti 

dan dibandingkan dengan naṣ-naṣ Syarak maka jelas bahawa pendapat yang terakhir 

                                                
385  Bagi isu menisbahkan pendapat al-Nahy bermaksud rosaknya apa yang dilarang ini kepada al-Shāfi‘ī, 

kebanyakan ulama uṣūl dari mazhab Shāfi‘ī mengatakan ia adalah pendapat al-Shāfi‘ī, namun 

sebahagian ulama terutama dari mazhab lain mengatakan bahawa al-Shāfi‘ī berpandangan bahawa al-

Nahy tidak membawa maksud rosaknya apa yang dilarang dan sebahagian yang lain berkata 
sebaliknya. Mungkin untuk menghimpunkan dua penisbahan yang dikira bertentangan ini, 

diihtimalkan bahawa maksud pendapat al-Shāfi‘ī yang mengatakan bahawa al-Nahy membawa 

maksud rosaknya apa yang dilarang ialah jika larangan itu pada zat atau perkara asas sesuatu ibadah 

atau akad itu, ataupun jika larangan pada sifat yang melazimi (akad). Adapun jika larangan pada sifat 

yang tidak melazimi akad maka larangan bermaksud tidak rosak perkara yang dilarang. Al-Isnawī, al-

Tamhīd, 376, al-ʻAllāʼī, Taḥqīq al-Murād, 300, al-Gharnatī, Sharḥ Nuẓum Murtaqa al-Wuṣūl, 551, al-

Mardawī, Tahbīr Sharḥ al-Taḥrīr, 4:2301, al-Shīrāzī , al-Tabṣirah, 100, al-Rāzī, al-Mahṣūl 4:291, Ibn 

Muflih, Uṣūl al-Fiqh, 3:730, al-Sarakhsī, Uṣūl al-Sarakhsī, 1:81, al-Bāqilānī, al-Taqrīb wa al-Irshād, 

2:339, al-Qarāfī, Tanqīh al-Fuṣūl, 139.         
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iaitu pendapat yang dipegang oleh al-Shāfi‘ī adalah pendapat yang kuat, dan dalam 

mentarjīhkan pendapat al-Shāfi‘ī ini, al-ʻAllāʼī ada berkata: 

، كما بيناه فيما تقدم، ضطربت فيها المذاهب، وتشعبت الآراء، وتباينت المطالبإوقد  
ختاروه فيها، إثم إن كل الأئمة المجتهدين قد تناقض فيها قولهم، ولم يطردوا أصلهم الذي 

 سوى الإمام الشافعي ومن تَبعه.
“Dan telah wujud pandangan tidak konsisten yang diutarakan oleh 

mazhab-mazhab dalam isu ini, dengan pelbagai pendapat dan 

dengan pelbagai dakwaan, sepertimana yang telah kami terangkan 

dalam perbincangan yang telah lalu. Dan bagi semua imam-imam 

mujtahid, pandangan mereka adalah bertentangan dan tidak 

konsisten, di mana ia tidak selari kepada kaedah yang mereka 

pegang, kecuali imam al-Shāfi‘ī dan mereka-mereka yang 

mengikutinya”
386

.   

 

Bahkan jika diteliti naṣ-naṣ Syarak maka kebanyakannya menunjukkan terbatalnya apa 

yang dilarang, sama ada ia diperintahkan supaya diulang semula sesuatu ibadah itu, atau 

jika ia berkaitan muamalat dan transaksi maka ia diperintahkan supaya dipulangkan 

semula atau dinafikan kesan-kesan yang diinginkan dari sesuatu akad itu, dan ini 

menunjukkan terbatalnya apa yang dilarang terutama jika larangan berkaitan ʻain atau 

sifat asal sesuatu transaksi dan ibadat itu
387

.  

 

5.7.4 Tempat Larangan Syarak dan Kesan-kesannya Dalam Penentuan Hukum 

Syarak.  

Dalam membincangkan tentang pendapat para ulama uṣūl dalam soal al-Nahy 

sama ada ia bermaksud terbatalnya apa yang dilarang ataupun tidak, berdasarkan 

                                                
386  Al-ʻAllāʼī, Taḥqīq al-Murād, 400. 
387 Hujah pendapat ini ialah kerana kebanyakan nās-nās yang melarang sesuatu perkara menunjukkan 

terbatal dan tiada kesan Syarak bagi perkara yang dilarang. Rujuk al-Allāiʻī, Taḥqiq al-Murād untuk 

penjelasan lanjut.   
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pandangan yang kuat (pendapat ke 5), al-Nahy dibahagikan mengikut tempat 

larangan kepada 3 situasi iaitu: 

 

5.7.4.1 Situasi Pertama: Larangan Syarak Pada Perkara Asas. 

Larangan Syarak itu berlaku pada perkara asas akad itu sendiri, dan bukan pada 

oleh sebab luaran. Maksud perkara asas di sini ialah rukun dan perkara dalaman 

yang mewujudkan suatu transaksi itu sendiri, bukan unsur luaran yang 

menyerapinya, seperti dalam akad jual beli sebagai contoh, perkara asas baginya 

adalah rukun jual beli itu sendiri yang terdiri dari barang jualan, harga, penjual 

dan pembeli, begitu juga akad (ijāb qabūl)
388

. Dalam situasi pertama ini, larangan 

wujud pada unsur asas sesuatu akad itu, dan jika apa yang dilarang itu dilakukan 

juga maka ia tidak akan mewujudkan kesan sesuatu transaksi sebagaimana yang 

diinginkan oleh kedua belah pihak kerana kecacatan telah berlaku pada perkara 

asasnya.  

     Contoh bagi situasi adanya larangan pada perkara asas ialah larangan jual beli 

arak, yang mana arak dijadikan barang jualan dan sebagaimana yang disebutkan 

di atas, barang jualan adalah salah satu dari perkara asas dan rukun-rukun jual 

beli. Apabila adanya kecacatan pada salah satu perkara asas jual beli iaitu pada 

barang jualan seperti contoh di atas maka ini menjadikan akad jual beli ini adalah 

akad yang bāṭil dan tidak akan ada kesan Syarak darinya.  

       Bagi situasi pertama ini, jelas bahawa larangan wujud pada zat atau ʻain 

transaksi itu sendiri dan ulama mazhab Shāfi‘ī berpendapat bahawa akad sebegini 

                                                
388 Ini adalah pendapat mazhab Shāfi‘ī. Bagi mazhab Ḥanafī, rukun jual beli bagi mereka hanyalah 

penjual, pembeli dan barang jualan. Adapun selain darinya maka ia tidak termasuk dalam rukun, 

dengan maksud kecacatan pada bukan rukun tidak membatalkan akad sama sekali, bahkan ia boleh 

disahkan atau dibaiki kemudian. Al-Samarqandī, al-Tuḥfat al-Fuqahāʼ, 2:29, Zain al-Dīn bin Ibrāhīm 

bin Muḥammad Ibn Nujaim, al-Baḥr al-Rāʼiq Sharḥ Kanz al-Daqāʼiq, (t.tp: Dār al-Kutub al-Islāmī, 

t.t), 3:221, al-Babartī, ʻInāyah Sharḥ al-Hidāyah, 6: 464. 
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adalah haram dan dihukumkan berdosa ke atas mereka yang melakukannya secara 

sengaja. Ia juga adalah transaksi yang terbatal yang tidak akan memberi kesan-

kesan Syarak seperti perpindahan hak milik barangan, bayaran harga dan 

sebagainya
389

. Al-Zanjānī ada menyebutkan: 

  … المنهي عنه دل على فساده،إن كان النهي لأمر يرجع إلى عي
“Bahawasanya jika larangan itu pada zat atau ‘ain (perkara asas 

kewujudan sesuatu akad) perkara yang dilarang maka ia 

menunjukkan kepada rosaknya (transaksi)…”
390

. 

 

Jelas berdasarkan apa yang disebutkan oleh al-Zanjānī di atas, jika larangan 

berlaku pada perkara asas sesuatu perbuatan atau sesuatu akad itu maka ia akan 

menjadikan suatu akad itu terbatal dan tidak memberikan kesan yang diinginkan 

oleh mereka-mereka yang terlibat dalam suatu transaksi itu. 

 

5.7.4.2 Situasi Kedua: Larangan Pada Sifat Yang Melazimi. 

Bagi situasi kedua, larangan Syarak bukan pada zat dan rukun asas sesuatu 

ibadah dan transaksi itu tetapi adalah pada sifat atau unsur luaran (yang dilarang) 

yang melazimi sesuatu transaksi itu dan sifat tersebut menjadi sebahagian 

darinya disebabkan ianya adalah sebahagian dari kehendak kedua belah pihak 

yang berakad sendiri, dengan maksud unsur-unsur luaran ini memang sengaja 

dimasukkan ke dalam akad dan menjadi sebahagian darinya demi memenuhi 

kehendak pihak-pihak yang berakad, dan andai kata ia dikeluarkan dari akad 

maka kedua pihak tidak akan lagi menginginkan akad tersebut kerana ia sudah 

                                                
389  Al-Isnawī menyebutkan bahawa bagi pandangan para Mutakallimīn, kesan dari ibadah yang sah ialah 

ia dikira telah menurut perintah (Allah), dan bagi pandangan fuqaha, ianya bermaksud gugurnya 

qaḍāʼ/penggantian. Al-Isnawī, Nihāyah al-Sūl, 8. Mazhab Ḥanafī juga berpandangan sama -al-

Sarakhsī, Uṣūl al-Sarakhsī, 1:80. 
390 Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 169. 
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tidak dapat memenuhi kehendak mereka lagi. Sebahagian ulama menamakan 

perkara luaran yang melazimi ini sebagai Waṣf al-Lāzim (sifat yang melazimi 

sesuatu transaksi
391

). 

Contoh unsur tambahan yang melazimi akad ialah syarat tambahan pada 

bayaran balik pinjaman (qard). Bayaran tambahan ini merupakan unsur luar 

yang mana pada asalnya ia tidak termasuk sebahagian dari pinjaman, namun ia 

dimasukkan untuk membolehkan pemberi pinjam mendapat manfaat dari 

pinjaman yang diberikan sebagai contoh, atau untuk memaksa peminjam 

membayar pada waktu yang dijanjikan.  

Dari segi Syariah, akad pinjaman dengan syarat bayaran tambahan 

adalah dilarang kerana ia termasuk dalam riba hutang (al-Duyūn). Dari segi 

larangan tambahan pada bayaran pinjaman ini, walaupun larangan bukan berlaku 

pada rukun atau perkara asas sesuatu akad pinjaman
392

 itu sebagaimana halnya 

situasi yang pertama namun oleh kerana ia telah melazimi akad pinjaman dan 

menjadi sebahagian darinya maka al-Shāfi‘ī menyamakannya dengan kecacatan 

pada rukun lantas dari segi hukum keduanya dikira sebagai sama iaitu keduanya 

adalah akad yang bāṭil dan fāsid. Dalam soal ini al-Zanjānī ada berkata: 

ل يلحق بفساد الأصل في سائر وإنما يرجع النزاع إلى أن فساد الوصف المقارن ه
أحكامه وآثاره أم لا؟ فالشافعي رضي الله عنه ألحق فساد الوصف بفساد 

                                                                                                                                          الأصل، وابو حنيفة رضي الله عنه فرق بينهما.                                                                                   
“Namun perbezaan pendapat yang berlaku hanyalah pada isu 

sama ada sifat yang bertentangan dengan Syariah yang 

mengiringi (akad) itu boleh menyebabkan terbatalnya akad dari 

segenap aspek hukum-hukum yang berkaitan dengannya mahupun 

tidak? Adapun al-Shāfi‘ī RA maka beliau menyamakan antara 

rosaknya disebabkan adanya sifat yang melazimi dengan 

                                                
391 Al-ʻAllāʼī, Taḥqīq al-Murād, 279.  
392

 Perkara asas atau rukun bagi akad pinjaman ialah peminjam, pemberi pinjam, sighah dan barang yang 

diberi pinjam. 
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rosaknya disebabkan adanya larangan pada asal (rukun), 

sedangkan Abū Ḥanīfah RA membezakan antara keduanya”
393

.  

 

Di sini dapat diperhatikan juga bahawa bagi situasi ini, kecacatan berlaku disebabkan 

wujudnya pensyaratan perkara-perkara yang dilarang yang bertentangan dengan Syarak 

dan ia melazimi dan menjadi sebahagian dari akad itu disebabkan adanya pensyaratan 

tersebut.  

Namun  jika unsur-unsur luar yang mengiringi akad itu tidak menjadi sesuatu 

yang melazimi atau ianya tidak disyaratkan, seperti peminjam yang secara rela hati 

membayar lebih sesudah ia menyelesaikan pinjamannya, atau rakan kongsi yang secara 

sukarela menanggung kerugian rakannya tanpa adanya janji di awal kontrak 

perkongsian, atau tiadanya pensyaratan menjual semula aset kepada penjual dalam 

kontrak bayʻ al-ʻinah atau bayʻ al-wafāʼ seperti mana yang telah dibincangkan sebelum 

ini maka ini tidak dikira sebagai unsur luar yang melazimi akad justeru ianya 

dibenarkan
394

.   

 

 

 

 

                                                
393  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 169, al-Ghazzālī, al-Mustaṣfa: 1:152, Ibn Nujaim, Fatḥ al-Ghaffār, 100. 
394 Dalam soal meletakkan syarat-syarat dalam akad jual beli, terdapat 4 jenis syarat yang melazimi akad 

iaitu: 

1. Syarat yang menuntut dipenuhi apa yang sama yang dituntut oleh akad (muqtaḍā al-‘aqd), seperti 

syarat bahawa barang hendaklah tiada kecacatan, barang hendaklah boleh digunakan dan 

sebagainya. 
2. Syarat yang bukan sebahagian dari akad tetapi menguatkan akad, seperti mensyaratkan adanya 

penjamin, atau al-Rahn, atau saksi dan sebagainya. 

3. Syarat yang bertentangan dengan Syarak seperti mensyaratkan penambahan bayaran balik 

pinjaman, adanya unsur perjudian dan sebagainya. 

4. Jual beli hamba dengan pensyaratan dibebaskannya. Padanya ada 3 pendapat iaitu  

i)  keduanya adalah tidak sah.  

ii)  keduanya adalah sah.  

iii) jual beli adalah sah, hanya syarat sahaja yang terbatal. 

  Al-Sharbīnī, Mughni al-Muḥtāj, 2: 403. 
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5.7.4.3 Situasi Ketiga: Larangan Pada Sifat Yang Tidak Melazimi. 

Bagi situasi ketiga ini, larangan Syarak itu bukan pada zat atau perkara asas 

sesuatu akad dan ibadah itu, dan ia juga bukanlah pada unsur luar yang melazimi 

dan menjadi sebahagian dari sesuatu transaksi itu tetapi ia adalah pada unsur luar 

yang mengiringi akad namun ia tidak melazimi dan tidak menjadi sebahagian 

darinya (akad). Ia adalah unsur yang terasing dan boleh dipisahkan di antara 

keduanya (akad dan sifat luaran yang tidak melaziminya), seperti contoh jual 

beli sesudah azan kedua Jumaat dikumandangkan.  

Jika diperhatikan contoh ini, jelas bahawa jual beli yang dilakukan pada 

waktu ini adalah dilarang kerana ianya boleh membawa kepada perkara maksiat 

iaitu berpaling dari mengingati Allah. Namun waktu (sesudah azan ke dua) itu 

adalah di luar akad, di samping ia juga tidak melazimi akad jual beli itu sendiri, 

dengan maksud bukan tujuan asal kedua belah pihak yang berakad untuk 

mengadakan akad pada waktu itu. Dan ianya juga boleh dipisahkan tanpa 

memberi kesan kepada pihak-pihak yang berakad kerana waktu jual beli tersebut 

bukanlah waktu yang menjadi keutamaan kedua belah pihak, begitu juga mereka 

tidak mensyaratkan jual beli pada waktu tersebut bahkan bagi mereka yang 

menjadi keutamaan adalah jual beli itu sendiri dan bukan waktunya, dan ini 

tidak menjadikan ia syarat yang melazimi dan seterusnya tidak membatalkan 

akad mereka
395

.  

                                                
395

 Dalam soal ini al-Shāfi‘ī ada berkata: 

يَ عَن   اَ ي  ف سَخ   لِأَنَّ مَع ق ولًا أنََّ الن َّه  سِهِ وَإِنمَّ ت  يَانِ الصَّلَاةِ لَا أنََّ ال بَ ي عَ يََ ر م  بنَِ ف  اَ ه وَ لإِِ سِهِ، أَلَا تَ رَى ال بَ ي عِ في ذَلِكَ ال وَق تِ إنمَّ  ال بَ ي ع  ال م حَرَّم  لنَِ ف 
هَا فَ بَايعََ فِيهِ كَانَ عَاصِيًا بِالتَّشَاغ لِ بِال بَ ي عِ عَن  الصَّلَاةِ حَتىَّ لَو  أنََّ رَج لًا ذكََرَ صَلَاةً وَلمَ  يَ ب قَ عَلَي هِ مِن  وَق تِهَا إلاَّ مَ  ا يَأ تي بِأقََلَّ مَا يج  زئِ ه  مِن  

عَه  وَاَللَّ  تَ عَالَى أعَ لَم   هَا ت  ف سِد  بَ ي   هَبَ وَق  ت  هَا، وَلمَ  تَك ن  مَع صِيَة  التَّشَاغ لِ عَن    .يذَ 
“Kerana secara logiknya tegahan dari jual beli pada waktu itu hanya dilarang kerana tuntutan untuk 

menunaikan solat pada ketika itu, dan bukan kerana jual beli itu sendiri haram. Hanyasanya jual beli 

menjadi terfasakh jika ia haram dari segi zatnya (wujudnya kecacatan pada perkara asas jual beli). 

Tidakkah kamu perhatikan bahawa kalaulah seorang lelaki itu teringat solat dan tidak ada waktu 

yang berbaki baginya untuk menunaikan solat melainkan hanya sempat untuk sekadar apa yang 
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Bagi situasi larangan pada sifat yang tidak melazimi akad ini, Al-Zanjānī ada berkata: 

وعند هذا لا بد من التنبيه لدقيقة وهي: أن الوصف المقارن للتصرف قد يكون 
ماورا له غير لازم لذاته، كالبيع في وقت النداء، وحيث ألحق الشافعي رضي الله 

 .عنه فساد الوصف بفساد الأصل إنما أراد به القسم الأول دون الثاني

“Dan dalam situasi ini (adanya larangan pada sifat-sifat yang 

berkaitan dengan sesuatu transaksi) maka satu peringatan penting 

perlu disebutkan iaitu: bahawasanya sifat/larangan yang 

mengiringi sesuatu transaksi itu boleh jadi ia tidak melazimi atau 

bukan sebahagian dari akad, seperti jual beli pada waktu azan 

(Jumaat). Dan maksud Imam al-Shāfi‘ī ketika mana beliau 

menyamakan rosaknya (batal) sesuatu akad dan transaksi 

disebabkan adanya kerosakan pada sifat luaran yang mengiringi 

suatu akad itu maka yang beliau maksudkan ialah bahagian 

pertama (sifat/larangan yang menjadi sebahagian dari akad) dan 

bukan yang kedua (sifat/larangan yang tidak menjadi sebahagian 

dari akad)”
396

. 

 

Berdasarkan apa yang disebutkan oleh al-Zanjānī di atas, bagi larangan ketiga ini, oleh 

kerana larangan bukan pada asas dan teras sesuatu akad itu, juga ia tidak termasuk 

dalam syarat yang lazim yang menjadi sebahagian dari akad, tetapi ia adalah unsur 

luaran yang mengiringi sesuatu transaksi itu sendiri lagi pula yang boleh dipisahkan 

antara keduanya maka mazhab Shāfi‘ī menganggap akad sebegini adalah sah namun 

hukumnya adalah haram,
397

 dan sesetengah ulama mazhab Shāfi‘ī menamakannya 

dengan nama Bayʻ al-Ḥarām
398

.  

                                                                                                                                          
paling kurang yang boleh diterima solat (dalam waktu), kemudian ia berjual beli pada ketika itu 

maka ia dikira sebagai seorang yang telah melakukan maksiat kerana telah disibukkan oleh jual beli 

dari menunaikan solat sehingga menyebabkan waktunya habis, dan tidaklah maksiat disebabkan 

sibuk dari menunaikan solat adalah yang menyebabkan jual belinya menjadi fāsid. Wallahu aʻlam”- 

Al-Shāfi‘ī, al-Umm, 1:225. 
396  Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 170. 
397  Dalam soal ini terdapat dua pendapat ulama iaitu jumhur ulama yang berpandangan bahawa hukum 

akad atau transaksi yang mengandungi larangan jenis kedua ini adalah haram namun dari segi kesan 

Syarak maka akan ada kesan Syarak padanya justeru mereka menamakannya adalah fāsid. Bagi 
Ḥanābilah dan Mālikiyyah pula, mengatakan bahawa transaksi sebegini hukumnya adalah haram dan 

tiada kesan Syarak padanya, justeru bagi mereka transaksi sebegini adalah bāṭil -Zarkasyī, al-Baḥr al-

Muḥīt, 2: 439. Dr Adīb Ṣālih, Tafsīr al-Nuṣūs, 1:180. 
398 Kata al-Bulqīnī: 

  بالتحريم. علم إن فاعله يأثم ولكن العقد، صحة يمنع فلا الحرام: البيع وأما
“Adapun jual beli yang haram, maka ia tidak menghalang dari sahnya sesuatu akad, tetapi mereka 

yang melakukannya dikira berdosa jika ia mengetahui keharamannya” -al-Bulqīnī, al-Tadrīb, 2:21. 
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Dari segi perbezaan antara situasi kedua dan ketiga, bagi situasi kedua, walaupun 

perkara yang dilarang itu adalah di luar suatu perbuatan atau transaksi tu, namun ia telah 

melazimi suatu akad itu dan menjadi sebahagian darinya. Bagi situasi kedua ini, andai 

syarat atau perkara yang dilarang tersebut dikeluarkan, walaupun ia akan menjadikan 

akad tersebut sah tetapi ia sudah tidak lagi diingini oleh kedua belah pihak, dan 

disebabkan unsur luaran telah melazimi transaksi dan menyerapinya maka ia 

menyebabkan akad dan transaksi itu dihukum sebagai transaksi yang haram, sama 

seperti situasi pertama.  

  Adapun bagi situasi yang ketiga, walaupun perkara yang dilarang itu adalah sifat 

yang ada pada suatu transaksi sama seperti situasi yang kedua namun ia adalah sifat 

yang tidak melazimi suatu transaksi dan ia tidak menjadi sebahagian darinya. Dengan 

kata lain, bagi situasi ketiga, kedua belah pihak tidak menjadikannya sebagai 

sebahagian dari syarat sesuatu transaksi, dan kehendak kedua mereka juga bukanlah 

pada syarat tetapi pada transaksi yang mereka lakukan. Bagi kedua belah pihak, bukan 

syarat yang menjadi perkiraan mereka namun apa yang lebih penting bagi mereka ialah 

akad itu sendiri dan disebabkan itu maka ia dihukumkan sebagai transaksi yang sah di 

sisi mazhab Shāfi‘ī.  

 

5.7.5 Kaedah-Kaedah Uṣūl al-Fiqh Yang Berkaitan Dengan Kaedah Al-Nahy. 

Kaedah berkaitan larangan dan kesannya terhadap hukum Syarak yang sedang 

dibincangkan ini mempunyai kaitan dengan beberapa kaedah Uṣūl al-Fiqh lain 

terutama yang terdapat dalam kitab Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh imam al- 

Zanjānī yang menjadi fokus kajian ini, dan antara kaedah-kaedah uṣūl yang 

berkaitan dengan kaedah ini ialah kaedah: 
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5.7.5.1 Kaedah Pertama: Taḥsīn dan Taqbīḥ
399

.  

Kata al-Zanjānī: 

ي فَلَا  َمر وَالن َّه  ذهب جَماَهِير ال علمَاء إِلَى أنَ التحسي والتقبيح راجعان إِلَى الأ 
ء لعَينه ء لعَينه بل المعني بِكَو نهِِ قبيحا محرما أنَه م تَ عَلق  يقبح شَي  وَلَا يَسن شَي 

ي و  َمرالن َّه   المعني بِكَو نهِِ حسنا وَاجِبا أنَه م تَ عَلق الأ 
“Jumhur fuqaha berpandangan bahawa Taḥsīn (mengira sama ada 

sesuatu itu baik) dan Taqbīḥ (mengira sama ada sesuatu itu buruk) 

adalah disebabkan adanya perintah (al-Amr) dan larangan (al-

Nahy), maka tidaklah sesuatu itu dari segi zat dan ainnya ia 

adalah buruk, juga sebaliknya tidaklah sesuatu itu baik dari segi 

asalnya, bahkan yang menyebabkan ia adalah buruk lagi pula 

diharamkan adalah kerana ia berkaitan dengan al-Nahy, begitu 

juga punca yang menjadikannya adalah baik lagi pula wajib 

(dituntut) maka ia adalah kerana ia berkaitan dengan perintah (al-

Amr)”
 400

. 

 

Maksud kaedah ini ialah, sesuatu perkara itu sama ada ia dianggap baik atau 

buruk adalah bergantung kepada kewujudan sesuatu naṣ, dengan maksud apa 

yang dianggap baik oleh naṣ maka ia adalah baik dan sebalik juga apa yang 

dianggap buruk oleh naṣ maka ia adalah buruk. Baik atau buruk itu bukanlah 

sifat asal yang ada pada sesuatu perkara itu, tetapi yang menjadikan ia baik atau 

buruk adalah dalil-dalil Syarak/naṣ.  

                                                
399 Pengarang kitab Sharḥ Tanqīh al-Fuṣūl ada menyebutkan tentang maksud Taḥsīn dan Taqbīḥ  

dengan katanya: 

 حسن الشيء وقبحه يراد بهما ما يلائم الطبع أو ينافره كإنقاذ الغرقى واتهام الأبرياء وكونهما صفة كمال أو نقص نحو العلم حسن والجهل
لا يعلم ولا يثبت إلا بالشرع، فالقبيح ما نهى عندنا الشرعيي، والأولان عقليان إجماعاً والثالث شرعي قبيح، أو كونه موجباً للمدح أو الذم 

 .اله تعالى عنه والحسن ما لم ينه عنه
“Yang dimaksudkan dengan taḥsīn dan taqbīh ialah apa yang bersesuaian dengan tabiat semula jadi 

atau bertentangan dengannya, seperti menyelamatkan orang yang kelemasan, dan menuduh orang 

yang tidak bersalah, atau  ianya boleh merujuk kepada sifat kesempurnaan atau kekurangan seperti 
ilmu itu Ḥasan (elok) dan jahil itu Qabīh (buruk), atau ia juga boleh dimaksudkan dengan sesuatu 

yang mewajibkan diberi pujian atau kejian dari Syarak, dan dua yang pertama adalah dari segi aqal, 

sementara yang ketiga adalah berdasarkan Syarak, tidak diketahui melainkan melalui Syarak. Buruk 

ialah apa yang dilarang oleh Allāh Taʻāla dan baik ialah apa yang Dia tidak larang- Sharḥ Tanqīh 

al-Fuṣūl,” 1:88. 
400 Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 244. Kaedah ini disebutkan oleh beliau dalam bab Naẓar wa al-Ahliyyah 

dan contoh-contoh yang disebutkan oleh al-Zanjānī di sana lebih kepada isu-isu berkaitan ibadah 

seperti puasa pada hari raya dan hari Tasyrīq, solat bagi wanita yang sedang didatangi haid dan lain-

lain.  
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Dari segi kaitan kaedah ini dengan kaedah al-Nahy ialah, berdasarkan kaedah ini semua 

perkara yang diperintah supaya dilakukan (al-Amr) maka ia adalah baik, dan apa juga 

yang dilarang (al-Nahy) maka ia adalah buruk. Tiada istilah baik dari segi asal namun 

oleh kerana adanya larangan Syarak maka ia menjadi tidak baik, atau sebaliknya sesuatu 

yang dikira tidak baik namun dengan adanya perintah (al-Amr) maka ia dikira baik, 

bahkan jika adanya larangan maka ia dikira sebagai buruk, sama ada sesuatu itu dari 

asalnya ia adalah baik atau sebaliknya.  

Contoh kaedah ini dalam konteks muamalat ialah jual beli yang mengandungi 

unsur yang dilarang. Disebabkan kewujudan unsur ini maka ia akan menjadikan akad 

tersebut tidak baik dan dihukumkan sama ada bāṭil atau fāsid tanpa mengambil kira 

status sama ada ianya adalah baik dari segi asal zatnya ataupun tidak. Justeru apabila 

ada sahaja larangan maka sudah tidak ada lagi kebaikan padanya bahkan larangan akan 

menjadikan ia sesuatu akad yang haram dan perlu dijauhi.  

Bagi mazhab yang membahagikan adanya baik atau buruk berdasarkan asal 

kepada sesuatu akad itu pula, maka mereka berpendapat bahawa jika sesuatu perkara itu 

disyariatkan dari segi asalnya namun jika wujud kecacatan atau larangan padanya maka 

ia dikira sebagai fāsid sahaja dan ia tidak sampai ke tahap haram, bahkan jika adanya 

qabd di samping dipersetujui oleh pihak penerima dalam soal jual beli yang fāsid atau 

dihilangkan unsur gharar sesudah akad sebagai contoh maka ia dianggap sebagai akad 

yang sah.  

Atas dasar ini mereka (para ulama mazhab Ḥanafī) mengatakan bahawa akad 

jual beli yang wujud padanya larangan Syarak namun ia bukan pada ʻain atau unsur asas 

sesuatu jual beli itu maka ia tidak menyebabkan akad tersebut terbatal, tetapi ia 

hanyalah menjadikannya akad yang fāsid sahaja, dan di sisi mereka akad yang fāsid 
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masih boleh diperbaiki jika adanya qabd dan penerimaan serta persetujuan dari salah 

satu pihak dan sebagainya
401

.  

 

5.7.5.2 Kaedah Kedua: Kaedah Jāmiʻah
402

.  

Kata al-Zanjānī: 

الرأي، لأن العبادات إظهار العبودية والخضوع  المشروعات أصلها حسن عند أهل
ودفع  لله تعالى. وتعظيم الخالق، وشكر المنعم. والمعاملات سبب لاقامة المصالح

....وقالوا ولا يخفى على كل عقل حسن هذه الاشياء، فلا يتصور الخصومات
عقل، نسخها ولا النهي عنها. )وإنما كيفياتها وهيأتها وشروطها تعرف بالشرع لا بال

منها يجب  يءرد النسخ والنهي عنه، فمتى ورد النهي مضافا إلى شيفجائز أن 
وأما عندنا فالحسن  صرف النهي إلى ماور له، صيانة لأدلة الشرع من التناقض.

والقبح تَبعان للأمر والنهي على ما سبق، فيتصور الأمر والنهي عن عينه، والله 
 أعلم.

“Perkara-perkara yang disyariatkan itu asalnya adalah elok 

berdasarkan pandangan ahli al-Raʼy
403

, kerana maksud ibadah-

ibadah itu adalah untuk menzahirkan ‘ubudiyyah dan tunduk patuh 

kepada Allah Taʻālā, di samping membesarkan Pencipta dan 

syukur kepada Pemberi nikmat. Dan muamalat adalah asas untuk 

mendirikan kemaslahatan kehidupan, dan juga bertujuan untuk 

memutuskan pertelingkahan……dan mereka (ulama Ḥanafī) 

berkata: maka jelaslah bagi setiap orang yang berakal tentang 

faedah dan manfaat perkara-perkara ini (perkara yang 

disyariatkan dari segi asal), lalu bagaimana pula boleh diterima 

akal ianya boleh dinasakh dan boleh dilarang? Hanya cara dan 

gerakan dan syarat pelaksanaan sesuatu itu adalah melalui Syarak, 

maka harus berlakunya nasakh dan larangan pada perkara 

tersebut. Jika adanya larangan yang disandarkan kepada sesuatu 

darinya maka wajib dipalingkan maksud larangan itu kepada yang 

paling hampir dengannya, demi menjaga dalil Syarak dari 

berlakunya pertentangan (pertentangan antara sifat asal dan 

perintah terkini) Adapun di sisi kami (mazhab al-Shāfiʻī), baik dan 

buruk itu adalah berdasarkan kepada naṣ, sebagaimana yang telah 

dibincangkan sebelum ini, justeru adalah sesuatu yang boleh 

                                                
401 Al-Samarqandī, Tuḥfat al-Fuqahāʼ, 2:54, al-Kāsānī, Badāʼʻi al-Ṣanāʼʻi, 3:83, al-Marghīnānī, al-

Hidāyah, 3:52. 
402 Jāmiʻah maksudnya ialah kaedah umum yang merangkumi banyak aspek dan skop.  
403  Ahli al-Raʼyī merujuk kepada mereka yang banyak berpegang kepada qiyās, dan ia lebih merujuk 

kepada mazhab Ḥanafī – Abū ʻAlī al-Ḥasan bin Shihāb al-Dīn al-Akbarī al-Ḥanbalī, Risālah fī al-Uṣūl 

al-Fiqh, ed. Dr Muwāfiq bin ʻAbd Allāh (Mekkah: al-Maktabah al-Makkiyyah, 1992), 1:125. 
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diterima bahawa adanya perintah dan larangan pada ʻain sesuatu 

akad itu. Wallah aʻlam”
404

.  

 

Kaedah ini juga mempunyai maksud yang hampir sama dengan kaedah al-Taḥsīn dan 

al-Taqbīḥ, begitu juga ianya ada kaitan dengan kaedah al-Nahy yang sedang 

dibincangkan iaitu menurut pandangan mazhab Shāfi‘ī, larangan boleh menjadikan 

sesuatu perkara yang mana pada asalnya ia adalah digalakkan menjadi sebaliknya. 

Adanya tuntutan asal bagi sesuatu perkara itu tidak menjadikan ia sesuatu yang mujmal 

atau kesamaran sebagaimana yang didakwa oleh mazhab Ḥanafī kerana di sisi al-

Shāfi‘ī, tiada istilah tuntutan asal, bahkan apa yang sebut dalam naṣ itu sebenarnya yang 

dituntut oleh Syarak dan selain dari itu ia dikira tidak dituntut. Dalam konteks transaksi 

kewangan, walaupun transaksi kewangan disyariatkan kerana adanya tujuan yang baik 

seperti memindahkan hak milik, mendapatkan manfaat sewaan, perkongsian, 

menjauhkan pertelingkahan dan sebagainya namun jika adanya larangan maka larangan 

tersebut menjadikan apa yang baik sudah tidak lagi baik dan dalam keadaan ini sudah 

tidak perlu lagi melihat kepada asalnya sama ada transaksi tersebut adalah baik atau 

sebaliknya.  

Namun bagi pendapat mazhab Ḥanafī dan sebahagian ulama, apa jua yang asalnya 

disyariatkan itu maka ia dikira sebagai baik, dan sukar untuk diterima adanya larangan 

terhadap perkara-perkara yang asalnya ia adalah baik, dan jika wujud juga larangan 

maka ia tidak sampai kepada membatalkan akad bahkan ada ketikanya ia boleh 

diperbaiki. Contoh dalam soal ini ialah seperti membeli barang yang halal maka secara 

asalnya ia adalah dibenarkan dan oleh kerana itu larangan tidak boleh membatalkan jual 

beli dan sesuatu yang dibenarkan. Atas dasar ini mereka (mazhab Ḥanafī) mengatakan 

bahawa membeli barang dengan menjadikan arak sebagai bayaran maka jual beli ini 

                                                
404  Ibid. 249. Bagi kaedah ini, al-Zanjānī tidak menyebutkan furūʻ-furūʻ yang terhasil darinya. 
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hanya menjadikan sesuatu akan itu fasīd sahaja, kerana jual beli pada asalnya adalah 

untuk mendapatkan sesuatu yang halal dan ia adalah dituntut, adapun dalam soal 

bayaran, ia bukanlah yang paling utama
405

 dan jika wujud kecacatan padanya maka ia 

boleh diperbaiki dan tidak menyebabkan sesuatu akad itu terbatal.  

 

5.7.6 Kesan-Kesan Syarak Dari Akad Yang Fāsid dan Bāṭil Dalam Perundangan 

Islam. 

Bagi akad yang dikategorikan sebagai batal atau fāsid, mazhab Shāfi‘ī
406

 secara 

umumnya berpandangan bahawa maksud keduanya adalah sama iaitu sesuatu 

yang dilarang itu bermaksud hukumnya adalah terbatal dan tidak sah. Kata al-

Shīrāzī : 

 صحابنا.النهي يقتضي فساد المنهي عنه في قول عامة أ
“Larangan itu bermaksud rosaknya apa yang dilarang berdasarkan 

pandangan kebanyakan ulama mazhab kami”
407

. 

 

Juga kata al-Baiḍāwī: 

 .ستتباع الغاية وإزائها البطلان والفسادإالصحة 
“Sah bermaksud penghasilan tuntutan sesuatu perbuatan 

sebagaimana tujuannya dan lawannya ialah batal dan fāsid”
408

. 

 

                                                
405 Al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ, 5:76, al-ʻAṭṭār, Hāsyiyah al-ʻAṭṭar, 1:124. 
406  Ini juga adalah pendapat mazhab Ḥanbalī dan Mālikī. Bagi mazhab Ḥanafī pula, sebagaimana yang 

disebutkan oleh al-Zanjānī mereka membezakan antara bāṭil dan fāsid yang mana batīl bermaksud 

larangan pada zat justeru sesuatu transaksi itu dikira terbatal sementara fāsid pula adalah larangan 
pada sifat yang mana ianya boleh jadi terbatal (jika tiada pembetulan) dan boleh jadi sah jika ia 

diperbaiki seperti adanya qabd dan lain-lain. Al-Gharnatī, Sharḥ Naẓm Murtaqa al-Wuṣūl, 323, al-

Sarakhsī, Uṣūl al-Sarakhsī, 1: 81-82. 
407  Al-Shīrāzī, al-Tabṣirah, 100, al-Isnawī, Nihāyah al-Sūl, 28, al-Ghazālī, al-Mustaṣfā, 1: 152.  

Namun perlu ditekankan di sini bahawa bāṭil dan fāsid bukanlah mempunyai maksud yang sama 

secara mutlak kerana ia bergantung kepada tajuk-tajuk fiqh. Bagi bab solat dan bab jual beli, ia adalah 

sama, namun dalam bab haji, āriyah, kitābah, khuluʻ, dan lain-lainnya maka bāṭil dan fāsid adalah dua 

perkara yang berbeza. 
408   Ibid.  
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Walaupun secara umumnya mazhab al-Shāfiʻi tidak membezakan antara fāsid dan bāṭil 

sebagaimana yang disebutkan di atas, namun melihat kepada furūʻ-furūʻ mereka jelas 

adanya perbincangan lanjut tentang perkara ini. Ini kerana dalam beberapa situasi, ada 

ketikanya keduanya adalah sama, dan dalam situasi yang lain pula keduanya adalah 

berbeza. Berdasarkan ini para fuqaha mazhab Shāfi‘ī telah membincangkan tentang 

kesan fāsid dan bāṭil dalam bab ibadah, munākahat dan sebagainya dan setiap bab itu 

mempunyai maksud dan kesan fāsid dan bāṭil yang berbeza sesuai dengan tajuk yang 

dibincangkan. Namun sesuai dengan fokus penulisan ini, ia akan hanya membincangkan 

kesan fāsid dan bāṭil dan muamalat dan kewangan sahaja.  

        Dalam melihat kesan dari muamalat dan akad yang bāṭil dan fāsid, secara 

umumnya tidak ada kesan Syarak terhadap akad yang bāṭil. Ini kerana akad yang bāṭil 

ialah akad yang adanya kecacatan pada perkara asas (rukun) dan teras sesuatu akad itu 

dan kerana itu ia dikira sesuatu yang tidak wujud. Justeru sesuatu yang tidak wujud 

maka tidak akan ada hukum Syarak yang terhasil darinya. Ini bersesuaian dengan apa 

yang telah dibincangkan sebelum ini iaitu jika sesuatu larangan itu berkaitan dengan 

perkara asas dan rukun sesuatu akad itu maka ia bermaksud rosaknya akad. Apabila 

akad dikira telah rosak disebabkan adanya perkara yang dilarang maka ia dikira sudah 

tidak lagi wujud, justeru tidak akan ada kesan-kesan Syarak yang terhasil darinya sama 

ada dari soal perpindahan hak milik barangan, bayaran dan sebagainya.  

 

5.7.6.1 Kesan Fāsid Dan Bāṭil Dalam Bab Jual Beli Dalam Soal Perpindahan Hak 

Milik Barangan. 

Walaupun mazhab Shāfi‘ī berpandangan bahawa fāsid dan bāṭil mempunyai 

maksud yang sama namun dari segi penggunaan keduanya, ianya adalah 

bergantung kepada topik dan bab yang dibincangkan sama ada dalam bab jual 
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beli, sewaan, perkongsian dan sebagainya, begitu juga sama ada dalam soal 

perpindahan hak milik barangan atau manfaat, bayaran atau upah dan lain-lain.  

Dalam bab jual beli, keduanya mempunyai maksud yang sama iaitu 

tiada kesan Syarak dari akad jual beli yang fāsid atau bāṭil seperti perpindahan 

hak milik barangan dan bayaran, di samping adanya dosa bagi mereka yang 

sengaja terbabit dengan akad sebegini. Ini kerana mereka dikira memakan harta 

manusia secara bāṭil
409

. Kata al-Juwaynī:  

والشهادات والأقارير فمعناه ثبوتها على موجب  طلقنا الصحة في العقودأوإذا  
الشرع، وتوفر قضاياها عليها كالأملاك المترتبة على العقود وغيرها من 

 المقاصد, والفاسد على العكس من ذلك.
“Apabila kami kata “Sah” dalam akad-akad dan shahādah 

(penyaksian) dan ikrar-ikrar maka maksudnya ialah ianya 

berjalan sebagaimana yang dituntut oleh Syarak. Dan 

terhasilnya apa yang sepatutnya berlaku seperti perpindahan 

hak milik berdasarkan apa yang diinginkan dari akad-akad 

tersebut, begitu juga maqāsid-maqāsid lain akad. Dan fāsid 

ialah perkara yang berlawanan dengan perkara tersebut”
410

. 

 

Atas dasar tiada beza antara fāsid dan bāṭil dalam bab jual beli dalam soal 

perpindahan hak milik ini, al-Bulqīnī menyenaraikan akad-akad yang fāsid 

yang telah disepakati oleh para ulama dan apa yang beliau maksudkan ialah 

akad yang bāṭil. Justeru secara umumnya dalam soal perpindahan hak milik, 

                                                
409  Dalam soal ini al-Māwardī menyebutkan dari al-Shāfi‘ī bahawa beliau ada berkata: 

 “Al-Shāfi‘ī telah berkata: apabila seseorang itu membeli hamba dengan syarat ia tidak boleh 

menjualnya, atau tidak ada kerugian yang ia akan tanggung dari pembeliannya maka jual beli itu 

dikira sebagai fāsid, dan kalau ia telah qabd hamba tersebut lalu ia bebaskannya maka pembebasan 

tersebut adalah kira tidak sah, dan jika hamba tersebut melahirkan anak maka anak akan 

dikembalikan kepada pemilik hamba tersebut dan ke atasnya (yang membeli hamba) mahar mithil dan 
nilai anak hamba pada hari ia dilahirkan, dan jika anak itu meninggal sama ada semasa dijatuhkan 

hukuman atau sesudahnya maka hukumnya adalah sama. Dan jika ia menjual barang tersebut 

(kepada pihak ketiga) maka jual beli tersebut adalah fāsid, dan ia perlu memulangkan kembali 

kepada penjual pertama, dan jika hamba wanita tersebut mati maka wajib ia gantikan nilainya sama 

ada ia lebih tinggi nilainya atau lebih rendah dari apa yang telah disebutkan dalam akad yang fāsid. 

Dan kalau seseorang membeli tanaman kontan dan mensyaratkan ke atas penjual supaya dipetik 

maka jual beli itu dikira sebagai fāsid”- Al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 5:312. 
410

  Al-Juwaynī, al-Talkhīs, 1: 173 (perenggan 91). 

.  
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bāṭil dan fāsid dalam bab jual beli menurut mazhab Shāfi‘ī ialah dua perkara 

yang sama
411

.  

  

5.7.6.2 Kesan Akad Yang Fāsid dan Bāṭil Dalam Bab Jual Beli Dalam Soal 

Penggantian (Ḍamān) Sama Ada Sebelum Atau Sesudah Qabd
412

. 

Dalam soal penggantian barang jualan yang rosak,
413

 mazhab Shāfi‘ī 

berpandangan bahawa perlu dilihat sama ada barang jualan pada akad jual beli 

                                                
411  Al-Rāfiʻī juga ada menyebutkan: 

 النسب وثبت المهر وجب فوطئها جارية كانت  وإن به، القبض اتصل وإن )ح( الملك يفيد لا الفاسد والعقد الغزالي: قال
 ينفذ ولا بالقبض، يملكه لم قبضه ثم أخر، بسبب أو فاسد بشرط فاسدا شراء شيئا اشترى إذا الرافعي: حر.قال والولد للشبهة،

 ومالك. أحمد قال وبه فيه، تصرفه
“Dan berkatalah al-Ghazzālī: akad yang fāsid tidak memindahkan hak milik, sekalipun 

adanya qabd, dan jika seseorang yang membeli hamba wanita lalu ia menyetubuhinya maka 

wajiblah baginya mahar dan adanya nasab (bagi anak) kerana adanya Shubhah, dan anak itu 

dikira sebagai anak merdeka. Dan berkatalah al-Rāfiʻī: apabila seseorang membeli sesuatu 

dalam belian yang fāsid disebabkan adanya syarat yang fāsid, atau dengan sebab lain, 
kemudian ia qabd barangan maka pemilikan tidak akan berpindah disebabkan qabd tersebut, 

dan tidak transaksi yang dilakukan ke atas barangan adalah tidak terlaksana, dan ini juga 

adalah pendapat Aḥmad dan Mālik”, al-ʻAzīz, 4:122.  

 

Al-Rāfiʻī menerangkan bahawa akibat dari tidak berlakunya perpindahan hak milik maka barang 

wajib dipulangkan, dan ia tidak boleh ditahan untuk mendapatkan kembali wang, juga wajib 

membayar upah sewaan mithil selama mana barang di tangan, juga wajib mengganti jika berlakunya 

kerosakan, jika ia telah menjual kepada orang lain maka wajib pembeli kedua memulangkan kepada 

tuannya, juga jika ia telah rosak maka akan melihat kepada siapakah penyebabnya antara pembeli 

pertama atau pembeli kedua. 

Al-Rāfiʻī juga menyebutkan bahawa akad yang telah fāsid tidak boleh dibetulkan sama ada 

waktu majlis akad atau sesudahnya. Begitu juga apabila sesuatu akad telah berlaku, sama ada akad 
yang sah atau fāsid maka tidak boleh ditambah syarat padanya, atau ditambah bayaran, atau 

dipanjangkan tempoh dan sebagainya jika akad telah menjadi lazim iaitu apabila telah adanya qabd 

dari pembeli. Adapun jika sebelum berlakunya qabd maka padanya ada beberapa pendapat, namun 

berdasarkan apa yang difahami dari pendapat al-Shāfi‘ī dalam soal bayʻ al-salam maka ubah suai 

sebelum lazimnya akad boleh diterima (sebelum khiyār majlis berakhir). Juga rujuk al-Bulqīnī, al-

Tadrīb, 2:13, Al-Zarkasyī, al-Manthūr, 2:143, al-Shīrāzī, al-Muhaddhab, 3:53.  
412 Qabd dari segi bahasa ialah gengaman, iaitu menguasai dan memegang barangan sama ada ia yang 

boleh dipindah (manqūl) atau tidak (aqār). Adapun qabd harta-harta yang manqūl maka ia sama ada 

dengan cara dicapai jika ia boleh dicapai dengan tangan, seperti pakaian, buku dan seumpamanya, 

juga adanya takhliyyah (vacant possession). Ia juga dipanggil qabd ḥaqīqī. Bagi asset bukan tetap, 

qabd berlaku dengan cara yang menunjukkan pemilikan seperti memegang kunci kereta, binatang, dan 
lain-lain. Qabd juga terhadap aset tetap seperti tanah, rumah dan sebagainya dan ia melalui pemilikan 

geran dan sebagainya. Qabd ini juga dikira sebagai Qabd ḥukmī.   
413  Maksud penggantian atau ḍaman disini jika berlaku sesuatu kepada barang ketika dalam tangan pihak 

penerima akad sama ada pembeli, peminjam dan sebagainya maka ia perlu menanggungnya sendiri 

dan tidak boleh ia menuntut kepada pihak lain. Adapun maksud amānah pula ialah sebaliknya iaitu 

jika berlaku sesuatu kerosakan, kehilangan dan sebagainya kepada barangan semasa dalam tangan 

penerima sama ada penyewa, penyimpan barangan, pengusaha atau penerima gadaian dan sebagainya, 

maka ia tidak perlu dipertanggungjawabkan kecuali jika berlakunya kecuaian maka dia perlu 

bertanggungjawab.    
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yang fāsid atau bāṭil itu telah diterima (qabd) mahupun tidak. Jika ia belum 

diterima maka tiada perbezaan pendapat padanya iaitu tiada kesan Syarak bagi 

akad yang fāsid atau bāṭil. Namun bagi barang yang telah diterima (qabd) oleh 

penjual, maka ia perlu digantikan kerana akad yang fāsid dan bāṭil mengikut 

hukum akad yang sah dalam soal penggantian
414

. Kata al-Zarkasyī: 

الثاني: فاسد كل عقد كصحيحه في الضمان وعدمه، ومعنى ذلك أن ما 
والقراض,  اقتضى صحيحه الضم  ان بعد التسليم كالبيع والقرض , والعمل 

والإجارة , والعارية فيقتضي فاسده الضمان, لأنه أولى بذلك, وما لا يقتضي 
كالرهن والعي المستأجرة والأمانات كالوديعة , صحيحه الضمان بعد التسليم  

 …والتبرع كالهبة والصدقة لا يقتضيه فاسده أيضاً 

“Maksud yang demikian itu ialah, bagi akad-akad yang ketika 

mana ia sah maka ia mewajibkan penggantian apabila ia telah 

diterima (qabd), contohnya seperti akad jual beli dan pinjam 

(qard), tugasan/upah dan muḍārabah, dan ijārah dan ʻāriyah 

(pinjaman barang) maka jika akad-akad ini menjadi fāsid maka 

ia juga perlu mengganti, bahkan ia adalah lebih patut diganti, 

dan bagi akad-akad yang ketika mana ia sah ia tidak perlu 

penggantian sesudah diterima, seperti akad rahn, barang 

sewaan, begitu juga akad-akad amanah seperti wadi‘ah, dan 

akad-akad tabarruʻ seperti hibah dan sedekah maka akad yang 

fāsid juga tidak perlu diganti
415

.     

                                                
414  Ini juga adalah pandangan majoriti ulama kecuali mazhab Ḥanafī. Ibn Rushd ada menyebutkan 

bahawa para ulama telah bersepakat bahawa jika sesuatu akad-akad jual beli yang fāsid itu berlaku 

namun barangan masih dalam pegangan penerima (pembeli/penjual) dan tiadanya pertambahan pada 

barangan maka kedua pihak wajib memulangkan barang dan bayaran. Namun jika telah diterima 

(qabd) dan diguna seperti dibebaskan (hamba), atau dihibahkan, atau dijual dan lain-lain maka adakah 

ia menghilangkan hak mendapatkan semula barang dan bayaran. Manakala menurut pendapat mazhab 

Shāfi‘ī ia tetap tidak menghilangkan hak untuk mendapatkan barangan, bahkan ia tidak dikira sebagai 
adanya shubhah, dan pendapat Mālikiyyah bahawa semua itu akan menghilangkan hak untuk 

mendapatkan semula harga/barangan- rujuk Ibn Rushd, Bidāyah al-Mujtahid, 2:193. Al-Samarqandī, 

Tuhfat al-Fuqahāʼ, (Bayrūt: Dār al-Kutub al-ʻIlmiyyah, cetakan pertama, 1984). 2:58.  

Sebahagian ulama mentarjihkan pendapat mazhab Ḥanafī dengan mengatakan bahawa pendapat 

yang dipegang oleh jumhur akan menyebabkan manusia dalam kesusahan, apatah lagi jika barangan 

yang dijual beli melalui akad yang fāsid telah bertukar tangan. Namun hujah ini dijawab bahawa jika 

ini berlaku maka ianya adalah termasuk dalam perkara yang dimaafkan kerana tersilap, terlupa dan 

tidak tahu- al-Baghdadī, Abū Bakar bin ʻAbd al-ʻAzīz, al-Nahy Yaqtaḍi al-Fasād Bayna al-ʻAllāʻī wa 

Ibn Taymiyyah ed. Abū ʻAbd Allāh Walīd bin Aḥmad al-Ḥusayn al-Zubayrī, (Riyāḍ: Dār Ibn al-Jawzī, 

cetakan pertama, 1994).  130-131.  
415  Al-Zarkasyī juga ada menyebutkan: 

 ترجيحه نقل وجه على تضمن والفاسدة , المشتري على فيها ضمان لا الصحيحة الهبة أن منها صور عدة القاعدة هذه من استثنى أنه غير
 وفي , فاسدة إعارة لأنها , مضمونة أنها العراق طريقة ففي أبطلناها فإن " : الغزالي قال والدنانير الدراهم إعارة ومنها , الصغير الشرح عن

 [10] لةباط لأنها مضمونة غير أنها : المراوزة طريق
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Namun dalam soal ini al-Zarkasyī menyebutkan juga satu situasi iaitu jika akad jual beli 

itu tidak disebutkan harga kemudian diterima (qabd) oleh pembeli kemudian berlakunya 

kerosakan/kemusnahan pada barang sesudah qabd maka berlaku khilāf sama ada ia 

dianggap jual beli yang fāsid atau bāṭil. Kata al-Zarkasyī: 

ومنها : لو قال : بعتك ولم يذكر ثمنا وسلم ، وتلفت العي في يد المشتري هل عليه 
قيمتها ؟ وجهان أحدهُا : نعم ، لأنه بيع فاسد ، والثاني : لا ، لأنه ليس مبيعا فيكون 

 .أمانة

“Dan termasuk juga dalam soal ini (beza antara fāsid dan bāṭil) 

jika seorang itu berkata: “aku jual kepada mu” dan ia tidak 

menyebutkan berapakah harganya lalu ia menyerahkannya (kepada 

pembeli) kemudian barang rosak ketika di tangannya maka adakah 

wajib ia gantikan nilainya? Maka padanya ada dua wajah (pendapat), 

yang pertamanya Ya, kerana ia dikira sebagai jual beli yang fāsid, dan 

pendapat yang kedua adalah tidak kerana ia tidak dikira sebagai 

barang jualan tetapi ia dikira sebagai barang yang dipegang secara 

amanah (justeru tidak perlu diganti)
416

” 

 

 

 

                                                                                                                                          
“Melainkan dikecualikan dari kaedah ini beberapa tempat, antaranya ialah bagi hibah yang sah 

maka tiada penggantian (ḍamān) ke atas pembeli, namun dalam hibah yang fāsid maka adanya 

dhaman berdasarkan satu wajah, dan ia dinaqalkan dalam kitab al-Sharḥ al-Saghīr tentang 

kesahihannya. Juga termasuklah ʻĀriyah emas dan perak, di mana al-Ghazzālī ada berkata: jika kita 

katakan terbatallah ia maka mengikut pendapat Iraq bahawa ia adalah dijamin, kerana ia termasuk 

dalam ʻāriyah yang Fāsid, dan mengikut jalan Murāwazah (Khurasan) bahawa ia tidak dijamin 

kerana ia adalah ʻāriyah yang bāṭil”- al-Manthūr fī al-Qawā‘id, 2:144.  
416  Al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ, 2: 28. 

Namun al-Rāfiʻī menyebutkan isu yang hampir sama iaitu jika seseorang kanak-kanak membeli 

sesuatu lalu ia qabd barang tersebut, namun barang tersebut rosak semasa di tangannya, atau ia 

rosakkannya maka tiada ganti ke atasnya pada ketika itu atau sesudah baligh, sama juga seperti kanak-

kanak yang meminjam maka tiada ganti ke atasnya dan ia dikira sebagai jual beli yang fāsid, dan bagi 

bayʻ al-fāsid, tiada ganti dan ini juga menunjukkan bahawa bāṭil dan fāsid mempunyai maksud dan 

kesan yang sama- rujuk al-Rāfiʻī, ʻAzīz, 4:15. Isu jual beli kanak-kanak ini juga disebut oleh al-

Sharbīnī, dan hasilnya ialah mereka tidak diminta mengganti, kerana pihak yang memberi pinjam atau 

menjual kepadanya sengaja membazir harta mereka lalu mereka dihukum kerananya- al-Sharbīnī, 

Mughni al-Muḥtāj, 2:357.  

Jika diperhatikan di sini, walaupun kedua isu (jual beli tanpa disebutkan harga dan jual beli 
kepada kanak-kanak yang belum baligh) dihukumkan sebagai fāsid namun kesan keduanya adalah 

berbeza iaitu salah satunya perlu diganti menurut setengah pendapat, dan keduanya (jual kepada 

kanak-kanak) tidak perlu diganti. Perbezaan di antara fāsid pada jual beli tanpa ditetapkan harga 

dengan jual beli dengan kanak-kanak menurut pandangan penulis ialah, bagi jual beli tanpa adanya 

harga, unsur jual beli masih kuat, justeru sekalipun ia adalah jual beli yang fāsid namun ianya masih 

ada kesan dari segi penggantian (bagi mereka yang mengatakan ia jual beli yang fāsid). Adapun jual 

beli dengan kanak-kanak, unsur kebertanggungjawaban tidak ada pada kanak-kanak maka sesiapa 

yang bertransaksi dengan mereka maka mereka perlu menanggungnya, dan ini berdasarkan salah satu 

pendapat dalam mazhab Shāfi‘ī. 
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Jika berdasarkan perbezaan pendapat dalam soal penggantian terhadap 

kerosakan/kemusnahan barang pada jual beli yang tidak disebutkan harga ini maka ia 

menunjukkan bahawa bāṭil dan fāsid dalam bab jual beli dalam sesetengah sudut 

keduanya adalah berbeza.  

      Justeru berdasarkan apa yang disebutkan oleh al-Zarkasyī di atas, jelas 

menunjukkan adanya perbezaan pendapat antara fāsid dan bāṭil dalam isu penggantian 

dan dalam soal ini sebahagian ulama mentarjīhkan pendapat bahawa penyebutan lafaz 

jual beli walaupun tanpa harga sudah memadai untuk menganggap bahawa transaksi 

jual beli itu telah wujud, dan tidak menyebutkan harga hanya menjadikan ia fāsid 

sahaja, justeru dalam isu penggantian ia dikira sebagai akad yang fāsid yang perlu 

diganti.  

Bagi ulama yang menyatakan tiadanya penggantian pula, mereka berpandangan 

bahawa sekalipun adanya lafaz jual beli namun oleh kerana tidak disebutkan harga yang 

merupakan sebahagian dari tuntutan rukun akad maka ia dikira sebagai akad yang bāṭil. 

Kesannya ialah ia tidak dianggap jual beli sama sekali bahkan ia dihukumkan sebagai 

amānah (wadī‘ah- simpanan) dengan maksud jika berlakunya kerosakan maka ia tidak 

perlu menggantikannya.  

  Dalam isu ini, penulis berpandangan bahawa oleh kerana unsur jual beli telah 

wujud melalui lafaz yang dituturkan, maka sekalipun tidak disebutkan harga maka ia 

sudah memadai untuk dianggap sebagai jual beli yang fāsid dan ini berdasarkan kaedah: 

Iʻmāl al-Kalām Awlā min Iḥmālihī
417

 iaitu mengamalkan/menggunakan kata-kata yang 

ada adalah lebih baik dari meninggalkannya terus, dan dalam isu ini mengira ia sebagai 

                                                
417  Al-Zarkasyī, al-Manthūr fī al-Qawā‘id, 1:183, al-Suyūtī, al-Ashbāh wa al-Naẓāʼir, 211, Syeikh 

Aḥmad bin Syeikh Muḥammad al-Zarqāʼ, Sharḥ al-Qawā‘id al-Fiqhiyyah, ed. Dr ʻAbd al-Sattār Abū 

Ghuddah, Musṭafā Aḥmad al-Zarqāʼ, (Dimashq: Dar al-Qalam, cetakan ke 2, 1989). 315, Dr Aḥmad 

Yasīn Qarālah, Qā‘idah Iʻmāl al-Kalām Awlā Min Ihmālih: Dirāsah Taḥliliyyah Taṭbiqiyyah, Arab 

Law Info.    
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jual beli adalah lebih baik dari meninggalkannya dan terus menganggap ia sebagai 

wadī‘ah-simpanan.  

   Bagi akad selain jual beli, tidak ada beza antara akad yang fāsid dan akad yang 

sah dalam soal penggantian. Ini bermaksud jika ia adalah dari jenis akad berbentuk 

amanah maka ia juga kekal dengan status ini sama ada dalam situasi akad yang fasīd 

atau akad yang sah. Seperti contoh barang sewaan iaitu sebagaimana juga penyewa 

tidak diminta mengganti sebarang kerosakan barang (kecuali jika berlaku kecuaian, 

penggunaan yang melampau atau melanggar syarat) dalam akad sewaan yang sah maka 

begitu juga penyewa tidak diminta menggantikannya dalam situasi yang sama bagi akad 

yang fasīd. Hukum ini juga terpakai bagi akad berbentuk amānah
418

 lain seperti 

muḍārabah, mushārakah, wadī‘ah dan lain-lain
419

.   

 

5.7.6.3 Kesan Akad Jual Beli Yang Fāsid Dan Bāṭil Dalam Isu Berkaitan Bayaran. 

Dalam soal bayaran (thaman), sebagaimana yang telah dimaklumi bahawa jual 

beli yang fāsid dan bāṭil ialah jual beli yang terbatal, dan apabila sesuatu itu 

terbatal maka dari sudut Syarak maka tidak akan ada kesan-kesan Syarak 

sebagaimana yang diinginkan oleh kedua belah pihak.  

Walaupun tiada kesan-kesan Syarak seperti perpindahan hak milik dan 

sebagainya namun Islam adalah satu agama yang sangat adil, yang melarang 

memakan harta sesama manusia secara bāṭil dan dalam masa yang sama 

menuntut setiap perkhidmatan, tenaga dan titik peluh itu mesti dibalas dan 

dibayar sekalipun adanya kecacatan pada rukun akad dan transaksi. Ini 

                                                
418 Maksud amanah ialah akad yang mana tiada sebarang penggantian dikenakan ke atas pemegang atau 

pengguna aset/tanggungjawab kecuali jika berlaku kecuaian, melampau dan melakukan perkara yang 

bertentangan dengan syarat yang telah ditetapkan semasa akad. Contohnya ialah barang sewaan, 

barang yang disimpan (wadīʻah) dan lain-lain. 
419  Al-Zarkasyī, al-Manthūr fī al-Qawā‘id, 2:144.  
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bermaksud sekalipun sesuatu akad itu tidak memenuhi syarat-syarat dan rukun-

rukunnya namun jika ia membabitkan penggunaan barangan maka perlu dibayar 

ganti rugi atau pampasan setimpal kepada pemilik barang.  

Atas dasar ini, bagi akad jual beli yang fāsid disebabkan kecacatan pada 

harga sebagai contoh, maka penggunaan sesuatu barang itu mesti dibayar, iaitu 

dengan kadar sebagaimana yang diterima sebagai harga pasaran (market price), 

dan ulama menjustifikasikan pandangan mereka ini dengan mengqiyāskan 

kepada barangan yang dirampas, iaitu sebagaimana wajib ke atas perampas 

membayar pampasan bagi penggunaan barang yang dirampas maka begitu juga 

wajib ke atas barang yang diguna dalam akad yang fāsid dan bāṭil membayar 

bayaran setimpal sebagai imbalan penggunaan barang dalam tempoh barang 

berada di tangan pemilik. Bagi pembeli (pemilik wang) pula, ia berhak 

mendapat wangnya semula. 

Namun bagi akad jual beli yang bāṭil, secara umumnya tiada bayaran 

harga yang perlu dilunaskan, bahkan ia hanya dikira sebagai pinjaman yang 

tidak menjustifikasikan sebarang bayaran dan imbalan. Ini juga terpakai bagi 

akad-akad muḍārabah, mushārakah, sewaan/upah dan sebagainya jika ia 

dihukumkan sebagai akad yang bāṭil. Justeru bagi akad sebegini (akad yang 

bāṭil) tiada keperluan untuk membuat bayaran atau imbalan, dan ia berbeza 

dengan akad yang fāsid yang mewajibkan adanya imbalan (upah sebanding)
 420

. 

 

 

 

                                                
420 Dalam soal ini al-Nawawī ada berkata:  

 “Kerana ijārah adalah seperti jual beli dan manfaat seperti barang (jualan), dan kemudian jual beli 

yang fāsid seperti jual beli yang sah dalam soal imbalan (dan penyerahan barangan), maka begitulah 

juga halnya dalam kontrak ijārah- Al-Nawawī, al-Majmūʻ, 3:15. 
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5.7.6.4 Kesan Fāsid Dan Bāṭil Dalam Soal Upah/Perkongsian Keuntungan. 

Bagi akad-akad yang bāṭil selain akad jual beli, apa yang dapat difahami dari 

naṣ-naṣ para fuqaha mazhab ialah ia bermaksud adanya kecacatan pada rukun-

rukun dan perkara asas sesuatu akad. Contoh dalam hal ini ialah jika sesuatu 

akad itu diragui sama ada ia adalah akad muḍārabah atau tidak, atau dinafikan 

sebarang perkongsian keuntungan antara kedua belah pihak maka ia 

dihukumkan sebagai muḍārabah yang bāṭil yang tidak memberi kesan Syarak 

terutama dalam soal perkongsian keuntungan.  

Adapun jika ia adalah muḍārabah yang memenuhi rukun-rukunnya 

namun adanya kecacatan pada syarat-syarat maka ia dihukumkan sebagai 

muḍārabah yang fāsid dan menurut pandangan mazhab al-Shāfiʻi, akad-akad 

yang fāsid mempunyai sebahagian kesan-kesan Syarak padanya. Berkaitan hal 

ini al-Nawawī ada berkata: 

وإذا فسد القراض نفذ تصرف العامل والربح للمالك، وعليه للعامل أجرة مثل 
  الأصح.له في ءعمله، إلا إذا قال، قارضتك وجميع الربح لي فلا شي

“Dan apabila transaksi qirāḍ/muḍārabah itu menjadi fāsid 

maka pengurusan amil/pengusaha dikira terlaksana dan pemilik 

modal berhak ke atas segala keuntungan dan bagi 

Amil/pengusaha pula upah sebanding (ujrah mithil). Namun jika 

seseorang itu berkata: aku lantik kamu untuk menguruskan 

hartaku (berdasarkan qirāḍ) dan semua keuntungan adalah milik 

daku, maka menurut pendapat yang Aṣah amil tidak berhak 

untuk mendapat sebarang imbuhan (kerana ia dikira sebagai 

akad muḍārabah yang bāṭil)”
421

. 

                                                
421 Khatib al-Sharbīnī menyebutkan pendapat kedua iaitu bahawa bagi amil itu upah mithil seperti mana 

sebab-sebab yang membawa kepada hukum fāsid. Dan pendapat kedua ini ditarjihkan oleh al-Rāfiʻī. 

Dalam soal upah bagi muḍārabah yang fāsid ini, sekiranya kerja masih belum berjalan maka duit 

perlu dipulangkan kepada tuannya. Adapun jika kerja sudah berjalan maka ada beberapa pendapat 
para fuqaha tentangnya: 

 Mazhab Shāfi‘ī, Ḥanafī, Ḥanbalī dan riwayat dari mazhab Mālikī sepertimana yang disebutkan 

di atas. 

 Sebahagian mazhab Mālikī pula berpandangan bahawa upah yang wajar diterima ialah upah 

sebanding bagi muḍārabah.  

 

Beza antara keduanya ialah bagi ujrah mithil, kadarnya adalah berdasarkan upah atau gaji seperti 

mana yang biasa diterima di pasaran, sesuai dengan kelayakan, pengalaman dan sebagainya. Adapun 

bagi muḍārabah mithil, kadarnya adalah seperti mana kadar perkongsian muḍārabah yang biasa 
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Apa yang dapat difahami dari naṣ di atas ialah akad muḍārabah menjadi bāṭil jika 

dinafikan adanya perkongsian keuntungan, dan penafian ini dikira sebagai kecacatan 

pada rukun muḍārabah itu sendiri dan berdasarkan ini maka salah satu pihak 

(pengusaha) tidak berhak mendapat sebarang imbalan bahkan usahanya dikira sebagai 

sukarela sahaja. Namun jika kedua belah pihak mengakui ia adalah muḍārabah, dengan 

tidak dinafikan adanya perkongsian melainkan kedua mereka tidak menyebutkan 

berapakah kadar peratus perkongsian maka ia dihukumkan sebagai muḍārabah yang 

fāsid, dan bagi muḍārabah yang fāsid maka pengusaha tetap akan mendapat imbalan 

namun hanyalah mengikut kadar upah semasa/market rate (ujrah mithil) sahaja
422

. 

Situasi yang sama juga jika kedua pihak menyebutkan kadar perkongsian, 

namun ia adalah kadar yang tidak tepat seperti menjanjikan keuntungan dengan jumlah 

yang khusus, ataupun berdasarkan nisbah yang tidak tepat maka pengusaha hanya 

berhak mendapat ujrah mithil sahaja, kerana ia dikira sebagai muḍārabah yang fāsid.  

 

5.7.7 Pemakaian Kaedah Berkaitan al-Nahy.  

Dari segi furūʻ-furūʻ yang disebutkan oleh al-Zanjānī, oleh kerana kaedah ini 

dimasukkan oleh al-Zanjānī dalam bab al-Buyūʻ (jual beli) di bawah isu ribā maka 

hanya furūʻ-furūʻ yang berkaitan muamalat sahaja yang disebutkan oleh beliau. Ini 

berbeza dengan kaedah-kaedah lain yang dibincangkan dalam penulisan ini yang 

mana furūʻ-furūʻ yang disebutkan bukan khusus dalam bidang muamalat, tetapi ia 

disebutkan dalam bab ibadah dan bab-bab lain yang tidak berkaitan secara langsung 

                                                                                                                                          
terdapat di pasaran, dan ianya juga terpakai dalam akad-akad pelaburan lain seperti musāqah, 

mushārakah dan lain-lain, Sharbīnī, Mughni Muḥtāj, 3: 360, Ibn Rushd, Bidāyah al-Mujtahid, 
2:1844, Ibn Qudāmah, al-Mughnī, 5:142, Dr Maḥy al-Dīn Qurrah Daghī, “Naẓariyyah al-ʻIwad al-

Mithil wa Atharuha ʻalā al-Huqūq”, dicapai pada 20 Julai, 

http://www.qaradaghi.com/portal/index.php?option=com_content&view=article&id=679:2009-07-

16-09-44-19&catid=120:2009-07-16-09-06-41&Itemid=13 
422  Boleh dikatakan semua mazhab bersepakat tentang kesan akad yang fāsid dan bāṭil yang mana mereka 

bersepakat bahawa akad yang fāsid ialah akad yang mempunyai sebahagian kesan Syarak padanya, 

dan akad yang bāṭil ialah akad yang tiada kesan Syarak padanya sama sekali. Namun yang 

membezakan antara pandangan-pandangan ini ialah yang manakah kecacatan itu dikategorikan 

sebagai kecacatan yang fāsid dan yang manakah yang dikategorikan sebagai bāṭil. 
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dengan bab muamalat. Furūʻ-furūʻ yang disebutkan oleh al-Zanjānī bagi kaedah ini 

ialah: 

1-  Jual beli yang fāsid tidak dikira sah dan tidak memberi kesan kepada 

perpindahan hak milik. Bayʻ al-Fāsid seperti:  

 satu dirham yang ditukar dengan dua dirham.  

 mensyaratkan tempoh yang tidak diketahui.  

 khiyār melebihi dari tempoh yang dibenarkan.  

 pensyaratan tidak diserahkan barang.  

 arak atau babi dijadikan sebagai bayaran (thaman).  

2- Ijārah yang fāsid tidak memberi milik manfaat. 

3- Jual beli dan penyewaan orang yang dipaksa adalah tidak sah
423

. 

 

Dari furūʻ-furūʻ yang disebutkan oleh al-Zanjānī di atas, beliau tidak memberikan 

contoh berdasarkan kategori kecacatan sama ada kecacatan disebabkan adanya larangan 

pada teras dan rukun akad, atau kecacatan disebabkan adanya larangan pada sifat yang 

melazimi, atau bukan pada sifat yang melazimi sebagaimana yang telah dibincangkan 

sebelum ini tetapi beliau memasukkan ketiga-tiganya di bawah satu kategori sahaja iaitu 

akad yang fāsid.  

Bagi dua kategori pertama maka tiada masalah dari segi contoh yang diberikan 

sama ada ia termasuk dalam kecacatan pada rukun atau pada sifat yang melaziminya. Ini 

kerana sebagaimana yang dimaklumi kesan fāsid dan bāṭil di sisi mazhab Shāfi‘ī secara 

umumnya adalah sama iaitu tidak sah. Namun bagi jenis situasi ke 3 iaitu larangan pada 

                                                
423 Al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 170-171. 
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sifat yang tidak melazimi yang tidak membatalkan akad, al-Zanjānī tidak pula 

membawa contoh akad tersebut, iaitu akad yang sah tetapi hukumnya adalah haram
424

.  

 

5.7.8 Pemakaian Kaedah Dalam Muamalat Semasa. 

Kaedah ini mempunyai sumbangan yang sangat besar dalam penentuan status 

suatu akad atau transaksi terutama yang berkaitan kewangan Islam. Walaupun 

perbincangan tentang akad-akad yang fāsid dan bāṭil telah banyak dibincangkan 

oleh para ulama silam, namun dalam konteks kewangan semasa, dengan 

pengenalan beberapa konsep dan produk yang pelbagai, apatah lagi dengan 

adanya kehendak semasa dalam perniagaan moden terutama dalam keperluan 

berkaitan pemantauan, pengesahan dan semakan (audit dan review) yang perlu 

dilakukan oleh institusi yang terlibat dalam kewangan Islam maka ia memerlukan 

pengetahuan yang mendalam tentang kaedah ini di samping disuai padankan 

dengan perbincangan semasa tanpa meminggirkan konsep Takhrīj Furūʻ ʻalā al-

Uṣūl sebagaimana yang sedang dibincangkan ini.  

 

5.7.8.1 Furūʻ Semasa 1 : Proses Audit Syariah (Penilaian) Dan Review Syariah   

(Semakan).  

Penilaian Syariah (Audit) bermaksud:  

“Penilaian berkala yang dijalankan dari semasa ke semasa, sebagai 

penilaian bebas dan jaminan demi mencapai objektif bertujuan untuk 

menambah nilai dan meningkatkan tahap pematuhan berhubung 

dengan operasi perniagaan institusi kewangan Islam, dengan objektif 

utama untuk memastikan keberkesanan kawalan dalaman bagi 

pematuhan Syariah”
425

. 

 

                                                
424 Contohnya seperti jual beli sesudah azan kedua Jumaat dikumandangkan, atau menjual anggur kepada 

pembuat arak seperti mana yang telah dibincangkan sebelum ini.  
425 Bank Negara Malaysia, “Syariah Governance Framework”, dicapai pada 18 Ogos 2016,   

http://www.bnm.gov.my/guidelines/05_Syariah/02_Syariah_Governance_Framework_20101026.pdf, 

22. 
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Sementara Semakan Syariah (Review) pula bermaksud: 

“Fungsi semakan Syariah merujuk kepada semakan berkala 

mengenai pematuhan Syariah dalam semua aktiviti dan operasi yang 

dijalankan oleh institusi kewangan Islam, yang mana ia dilaksanakan 

oleh pegawai-pegawai Syariah yang berkelayakan, dengan objektif untuk 

memastikan bahawa aktiviti dan operasi yang dijalankan oleh institusi 

kewangan Islam tidak bercanggah dengan Syariah”
426

. 

 

Audit dan Semakan/Review Syariah berfungsi memastikan perjalanan sesebuah institusi 

kewangan Islam itu mematuhi kehendak-kehendak Syariah dalam urusan perniagaan 

mereka. Ia berperanan memastikan bahawa apa juga yang telah diputuskan oleh badan 

penasihat Syariah hendaklah dipatuhi dan sebarang perlanggaran terhadap hukum-

hukum Syariah sebagaimana yang telah diputuskan akan dikira sebagai kesalahan 

(finding) dan jika dalam konteks perbankan dan kewangan Islam, ianya boleh memberi 

kesan kepada produk-produk yang mereka tawarkan mereka. Ini termasuklah kesan dari 

segi imej, mental, dosa kerana melanggar perintah dan arahan Allah SWT, dan dalam 

sesetengah situasi ia boleh menyebabkan mereka menanggung kerugian dalam bentuk 

kewangan.   

   Walaupun fungsi keduanya adalah hampir sama, namun keduanya dibezakan 

dengan proses iaitu semakan Syariah lebih melihat kepada proses semakan yang 

sentiasa berjalan, sedangkan audit pula lebih melihat kepada penilaian yang mana pada 

kebiasaannya ia tidak dilakukan sepanjang masa. Review bertujuan untuk memantau 

(monitor) dari masa ke semasa dan akan membetulkan dengan segera sebarang ke tidak 

patuhan Syariah jika ianya berlaku. Bagi audit pula, ia lebih melihat kepada keseluruhan 

kepatuhan Syariah bagi institusi dan akan memberikan penilaian tentang tahap 

kepatuhan Syariah oleh institusi secara keseluruhannya.    

     

                                                
426 Ibid, 23. 
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Perlu disebutkan di sini bahawa audit dan semakan Syariah itu sendiri bukanlah 

sebahagian dari furūʻ yang ditakhrījkan dari kaedah berkaitan bāṭil dan fāsid yang 

sedang dibincangkan ini. Ini kerana keduanya adalah proses pemantauan dan 

pengesahan sedangkan tujuan penulisan ini ialah mentakhrījkan furūʻ-furūʻ dari sesuatu 

kaedah uṣūl. Tujuan dimasukkan proses keduanya dalam kajian ini adalah disebabkan 

bahawa dalam menentukan hasil proses audit dan semakan, ianya bergantung kepada 

pengetahuan tentang takhrīj al-furūʻ dari kaedah ini. Dengan kata lain tanpa 

pengetahuan tentang kaedah yang sedang dibincangkan ini maka kedua proses ini tidak 

akan dapat disempurnakan sebaiknya.  

  Dalam melaksanakan tugasan audit Syariah, pihak yang diamanahkan untuk 

melaksanakan audit ini (auditor/ reviewer) akan melalui 3 proses utama iaitu
427

: 

 proses penentuan skop, program audit, metodologi, tempoh jangka masa kerja-

kerja pengauditan, dan sebagainya. 

 tugasan lapangan dan ia termasuklah meneliti dokumen-dokumen berkaitan 

aktiviti yang dijalankan baik dari segi pembiayaan yang diberikan kepada 

pelanggan, atau pelaburan yang dijalankan dan lain-lain kegiatan yang diadakan 

oleh sesebuah institusi kewangan Islam itu. Termasuk dalam tugasan lapangan 

ialah mengadakan temu bual dengan pegawai yang terlibat, melakukan lawatan 

tapak (site visit), penyamaran (mystery shopper) dan sebagainya. 

 proses menyiapkan laporan audit dan semakan berdasarkan maklumat-maklumat 

yang telah diperolehi semasa tugasan lapangan dijalankan. Laporan tentang hasil 

audit yang dijalankan ini akan dibentangkan kepada pihak yang diaudit dan juga 

pihak-pihak yang terlibat bagi mengesahkan sama ada produk-produk dan 

                                                
427 Bank Negara Malaysia, Syariah Governance Framework, dicapai pada 18 Ogos 2016, 

http://www.bnm.gov.my/guidelines/05_Syariah/02_Syariah_Governance_Framework_20101026.pdf, 

23. 
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perjalanan sesebuah institusi kewangan Islam itu mematuhi kehendak Syariah 

dalam bermuamalat mahupun tidak
428

. 

 

Peringkat terakhir inilah yang paling penting kerana ia menentukan status sesuatu 

produk atau sesuatu institusi itu patuh Syariah ataupun tidak. Jika hasil (finding) 

daripada audit yang dijalankan menyatakan bahawa sesebuah institusi kewangan Islam 

atau produk yang ditawarkannya tidak mematuhi kehendak Syariah maka selain dari ia 

boleh menjejaskan keuntungan mereka ianya juga boleh menyebabkan imej sebagai 

institusi kewangan Islam akan tercalar dan ianya boleh menyebabkan kerugian. Juga 

bahagian ketiga dan terakhir ini mempunyai kaitan langsung dengan kaedah Uṣūl al-

Fiqh yang sedang dibincangkan ini. Ini kerana dalam menentukan sama ada sesebuah 

akad itu sah, fāsid, atau bāṭil, ianya bergantung kepada pengetahuan tentang syarat-

syarat dan rukun sesebuah akad itu, di samping pengetahuan tentang larangan-larangan 

Syariah.  

Dalam menerangkan tentang proses audit dan review Syariah dan impaknya dari 

segi status sesuatu akad, berdasarkan perbincangan sebelum ini, terdapat 5 status akad 

dan transaksi iaitu: 

1. Akad Yang Sah. 

2. Akad Yang Sah Tetapi Haram. 

3. Akad Yang Sah Tetapi Makruh 

4. Akad Yang Fāsid. 

5. Akad Yang Bāṭil. 

 

                                                
428 Syariah Audit: Evidence & Metodeology in Islamic Finance, Achene Lahsasna, Shahul Hameed Haji 

Mohamed Ibrahim & Datuk Syed Othman Alhabshi hasan@inceif.org INCEIF .Inceif, “Audit 

Evidence and Methodology”, dicapai pada 13 Mac 2015, http://www.inceif.org/wp-

content/uploads/2013/12/Shari%E2%80%99ah_Audit_Evidence_and_Metodeeology_A_Shari%E2%

80%99ah_Perspective.pdf. 
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Bagi setiap akad-akad di atas, pengkategorian ke tidak patuhan Syariah adalah berdasarkan punca dan tempat berlakunya kecacatan pada akad, 

di samping langkah untuk memperbaikinya sebagaimana yang dinyatakan dalam jadual berikut: 

 

Jadual 5.2: Pelaksanaan Proses Audit dan Semakan Syariah. 

Pengumpulan 

Maklumat  

Pemprosesan 

Maklumat 

Rumusan /Status 

Akad 

Punca Kecacatan 

Akad 

Komen.  

1. Meneliti 

dokumen 

2. Temu bual 

dengan pegawai 

berkenaan 

3. Lawatan tapak 

4. Pemerhatian  

5. Penyamaran  

Analisis terhadap 

dokumen atau bahan 

bercetak rasmi, atau 

berdasarkan apa 

bukti-bukti lain 

untuk menentukan 

sama ada akad-akad 

yang dibuat, atau 

Akad Yang Sah. Tidak Berkaitan 1. Tiada akad semula.  

2. Institusi kewangan Islam boleh mendapat 

keuntungan yang diingini. 

Akad Yang Sah 

Tetapi Haram. 

1. Mencukupi 

rukun/ syarat  

2. Kewujudan 

perkara yang 

bertentangan 

1. Sah tetapi dengan komen 

2. Tidak perlu akad semula  

3. Tidak menjejaskan keuntungan pihak institusi 

kewangan Islam. 

4. Kesalahan berulang boleh menyebabkan 
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praktis yang 

diamalkan 

memenuhi kehendak 

Syariah dan tiadanya 

unsur-unsur yang 

dilarang.   

dengan Syarak 

namun tidak 

melazimi akad.   

institusi kewangan Islam dikenakan tindakan. 

Akad Yang Sah 

Tetapi Makruh 

1. Memenuhi 

rukun/syarat  

2. Ada potensi 

untuk berlakunya 

perkara yang 

dilarang oleh 

Syarak. 

1. Tiada akad semula.  

2. Institusi kewangan Islam boleh mendapat 

keuntungan yang diingini. 

3. Boleh menjejaskan imej institusi kewangan 

Islam. 

4. Tidak bertepatan dengan kehendak Syariah 

dalam jangka masa panjang. 

Akad Yang  Fāsid. 1. Tidak memenuhi 

rukun/syarat 

2. Kewujudan 

perkara yang 

bertentangan 

1. Sesetengah akad adalah sah dengan syarat 

adanya penambahbaikan.  

2. Sesetengah akad mungkin perlu akad semula 

jika kedua pihak tidak setuju dengan upah 

atau harga pasaran, atau tiada harga pasaran. 
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dengan Syarak 

yang melazimi  

akad. 

 

3. Boleh menjejaskan sebahagian atau 

keseluruhan keuntungan institusi kewangan 

Islam. 

4. Kesalahan berulang boleh menyebabkan 

institusi kewangan Islam dikenakan tindakan. 

Akad Yang Bāṭil. 1. Tidak mencukupi 

rukun. 

2. Adanya sifat yang 

melazimi yang 

bertentangan 

dengan Syarak. 

 

1. Perlu akad semula. 

2. Menjejaskan keseluruhan atau sebahagian 

keuntungan institusi kewangan Islam. 

3. Boleh menyebabkan institusi kewangan Islam 

terpaksa memulangkan semula duit 

pelanggan. 

4. Kesalahan berulang boleh menyebabkan 

institusi kewangan Islam dikenakan tindakan. 
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Dalam aplikasi takhrīj bagi furūʻ-furūʻ semasa bagi audit dan semakan Syariah, antara 

contoh tempat-tempat berlakunya akad yang fāsid/bāṭil ialah; 

a) Bayʻ al-ʻĪnah (Bertujuan Mendapatkan Tunai): 

 Bayʻ al-ʻĪnah dengan pensyaratan barang dijual semula kepada penjual. 

 Bayʻ al-ʻĪnah dengan menandatangani perjanjian akad APA
429

 dahulu. 

 Bayʻ al-ʻĪnah dengan menggunakan barang ribawī
430

. 

 

b) Tawarruq (Bertujuan Mendapatkan Tunai): 

 Tawarruq pada barang yang tidak wujud
431

. 

 Tawarruq tidak berdasarkan process flow yang sepatutnya
432

. 

 Tawarruq menggunakan barang ribawī
433

. 

 

 

                                                
429 Pada kebiasaan praktis perbankan Islam semasa, dalam melakukan akad bayʻal-ʻīnah, pihak bank 

(pembiaya) akan menjual dahulu dan ia dimanifestasikan dengan kedua belah pihak menandatangani 
ASA (Asset Sale Agreement) yang mana bank akan menjual dan pelanggan akan membeli, seterusnya 

kedua pihak akan menandatangani APA (Asset Purchase Agreement) yang mana bank akan membeli 

semula (repurchase) aset yang telah dijual kepada pelanggan.   
430 Ini kerana bayʻ al-ʻīnah adalah gabungan jual dan beli semula yang mana salah satu darinya adalah 

dengan bertangguh, sama ada ketika menjual atau membeli semula aset asal, dan sebagaimana yang 

dimaklumi, jual beli barangan ribawī mesti tidak membawa kepada berlakunya penangguhan jika ia 

ditukar dengan jenis dan kategori yang sama seperti emas ditukar dengan emas, atau emas ditukar 

dengan perak. 
431 Ini termasuk dalam larangan menjual barang yang masih belum wujud (bayʻ al-maʻdūm). 
432 Maksud process flow di sini ialah dalam konteks tawarruq untuk tujuan pembiayaan (financing) 

sebagai contoh, ianya dimulakan dengan bank membeli barang, kemudian menjualnya kepada 
pelanggan, kemudian pelanggan menjual barang tersebut kepada pihak ketiga untuk mendapatkan 

tunai. Jika pelanggan mewakilkan bank menjualkan kepada pihak ketiga maka akad pewakilan atau 

wakālah juga perlu dinyatakan dan ditandatangani oleh kedua belah pihak. Bagi tawarruq untuk 

tujuan pelaburan atau deposit (investment), bank menjadi wakil pihak pelanggan untuk membeli 

komoditi daripada penjual komoditi, kemudian pelanggan menjual semula kepada bank (bekas 

wakilnya) dengan bayaran tangguh.   
433 Ini kerana proses tawarruq bermaksud adanya penangguhan pada salah satu akad jualan, iaitu pada 

kebiasaannya jika untuk tujuan pembiayaan (financing) maka penangguhan berlaku apabila bank 

menjual barang atau komoditi secara tangguh kepada pelanggan.  
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3) Ijārah (Sewaan/upah): 

 Ijārah tanpa ditentukan kadar sewaan. 

 Ijārah tanpa ditentukan tempoh sewaan. 

 Sewaan manfaat barang/perkhidmatan yang tidak halal. 

 

4) Muḍārabah (Perkongsian Keuntungan): 

 Muḍārabah tidak disebutkan nisbah kadar perkongsian keuntungan (PSR-Profit 

Sharing Ratio). 

 Muḍārabah pada aktiviti yang haram. 

 Muḍārabah dengan jaminan keuntungan dari Muḍārib (pengusaha). 

 

5) Mushārakah (Perkongsian Untung dan Rugi): 

 Mushārakah dengan adanya jaminan keuntungan dari salah satu pihak. 

 Mushārakah dengan saham keutamaan kumulatif. 

 

6) Qard (Pinjaman):  

 Pinjaman dengan bayaran lebih yang ditetapkan. 

 Pinjaman untuk digunakan bagi aktiviti yang tidak patuh Syariah. 
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7) Bayʻ al-Dayn (Jual Beli Hutang): 

 Bayʻ al-Dayn secara bayaran tangguh. 

 Menjual hutang dari transaksi yang tidak patuh Syariah. 

 

Juga antara contoh tempat-tempat berlakunya akad yang sah tetapi haram ialah dalam 

situasi untuk tujuan pembiayaan (financing) yang mana walaupun akad yang 

mewujudkan tunai (bawarruq, bayʻ al-ʻīnah, qard) adalah memenuhi kehendak Syariah 

dari segi syarat dan rukunnya, namun apa yang berlaku dalam konteks perlanggaran 

hukum Syariah ialah pelanggan yang mendapat pembiayaan patuh Syariah 

menggunakannya dalam aktiviti dan tujuan yang bertentangan dengan Syariah, seperti: 

 Menjalankan pusat senaman/gym yang bercampur lelaki dan perempuan.  

 Perniagaan yang menawarkan produk-produk berasaskan perjudian. 

 Pemberian pinjaman dengan adanya pensyaratan atau janji tambahan pada 

bayaran balik.  

 Pengeluaran produk yang tidak halal. 

 

Bagi isu akad yang haram tetapi sah ini, penulis berpandangan bahawa walaupun ia 

adalah akad yang sah kerana ia bukan menjadi unsur yang melazimi akad, juga kerana 

tujuannya adalah untuk tujuan yang patuh Syariah sebagaimana yang telah dipersetujui 

oleh kedua belah pihak di awal perjanjian namun ianya juga boleh dikategorikan 

sebagai transaksi yang haram jika pembiayaan masih lagi diteruskan. Ini kerana isu 

larangan meneruskan pembiayaan bukan lagi berada di bawah isu akad yang fāsid atau 

bāṭil tetapi isunya ialah bersubahat melakukan perkara yang haram. Ini kerana dengan 
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meneruskan pembiayaan yang bertentangan dengan Syariah, ia dikira membantu 

pelanggan meneruskan kerja-kerja maksiat mereka dan ianya jelas dilarang. 

Bagi pihak bank pula, dari segi keuntungan (profit), mereka berhak untuk 

mendapat keuntungan dari pembiayaan yang patuh Syariah selama mana akad tidak 

digunakan untuk tujuan yang tidak bertentangan dengan Syariah. Namun apabila 

diketahui melalui proses semakan (review) dan audit adanya perlanggaran Syariah maka 

mereka mesti mengambil langkah segera memperbaikinya, dan jika ianya tidak dapat 

dibaiki mereka mesti menghentikan pembiayaan dan tidak boleh meneruskannya lagi.  

Dalam situasi ini pihak bank tidak berhak mendapat keuntungan (profit) kerana 

sebagaimana dimaklumi, dalam sistem perbankan termasuklah perbankan Islam, 

keuntungan dijana melalui pemberian tempoh pembiayaan (period of financing), dan 

apabila telah diketahui sesuatu pembiayaan itu telah menjadi tidak patuh Syariah maka 

tempoh pembiayaan mesti dihentikan, dan sebarang keuntungan yang diambil yang 

berdasarkan penerusan tempoh pembiayaan walaupun aktiviti pelanggan jelas telah 

menjadi haram adalah bertentangan dengan kehendak Syariah dalam muamalat. Ini juga 

sebagai menutup pintu (Sadd al-Dharāʼʻ) bagi mengelakkan pihak pelanggan 

menggunakan kemudahan yang diberikan untuk tujuan yang tidak memenuhi kehendak 

Syariah. Ini juga bagi menjaga imej sistem kewangan Islam secara umum dan imej bank 

secara khusus dari dicemarkan dari tuduhan yang mengatakan bahawa mereka 

membiayai aktiviti yang bertentangan dengan Syarak. 
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5.7.8.2 Furūʻ Semasa 2 : Pemberian Dividen Tabung Haji
434

 

Isu Syariah yang akan dibincangkan di sini ialah berkaitan dividen yang diberi 

oleh Tabung Haji (TH) kepada penyimpan-penyimpan bagi simpanan yang 

ditawarkan oleh mereka. Bagi simpanan atau deposit, akad yang wujud antara 

pendeposit dan TH sebagaimana yang termaktub ialah akad simpanan 

berasaskan jaminan
435

 (Wadī‘ah Yad al-Ḍamānah). Bagi akad Wadī‘ah Ya 

Ḍamānah, analisis takyif fiqhī baginya ialah ia sebagai pinjaman, kerana apabila 

penerima deposit (TH) menerima deposit/simpanan dari penyimpan dan 

menggunakannya maka ia telah bertukar menjadi akad pinjaman (qard) secara 

ḍimnī (secara tidak langsung) dan TH dikira sebagai peminjam bagi wang 

pendeposit-pendeposit tersebut.  

Sebagaimana yang telah dimaklumi dalam akad qard, pihak peminjam 

tidak boleh menjanjikan sebarang bayaran tambahan, hatta tidak boleh 

memberikan satu petunjuk bahawa ia akan memberi lebih, dan jika tidak ia 

boleh dikira sebagai menjanjikan riba. Sabda Nabi SAW tentang penerimaan 

                                                
434 UNDANG-UNDANG MALAYSIA VERSI ATAS TALIAN TEKS CETAKAN SEMULA YANG 

KEMAS KINI Akta 535 AKTA TABUNG HAJI 1995. Tabung Haji (TH) adalah sebuah badan 

berkanun yang ditubuhkan di bawah akta Tabung Haji, dengan tujuan untuk:  

 Membolehkan orang-orang Islam menyimpan secara beransur-ansur bagi memenuhi 

perbelanjaan menunaikan fardu haji atau lain-lain perbelanjaan bermanfaat; 

 Membolehkan orang-orang Islam melalui wang simpanan mereka mengambil bahagian yang 

lebih berkesan di bidang penanaman modal melalui cara yang halal di sisi Islam; dan 

 Memberi perlindungan, pengawalan dan kebajikan kepada jemaah haji yang menunaikan fardu 

haji dengan mengadakan pelbagai kemudahan dan perkhidmatan Berasaskan kepada tujuan-

tujuan itu Tabung Haji telah menetapkan matlamatnya iaitu memberi perkhidmatan yang baik, 

sempurna dan amat memuaskan kepada jemaah haji Malaysia dalam urusan menunaikan fardu 

haji; memberi keuntungan yang maksimum kepada pendeposit-pendeposit atas wang simpanan 

mereka. 

Undang-Undang Malaysia, “Akta Tabung Haji 1995”, dicapai pada 18 Ogos 2018, 

http://www.agc.gov.my/agcportal/uploads/files/Publications/LOM/MY/Akta%20535.pdf, 20-21. 
435 Ini jelas dari maklumat yang dinyatakan dalam laman sesawang Tabung Haji: 

“Konsep simpanan di TH adalah berdasarkan konsep Wadi’ah Yad al-Ḍamānah. Ia merupakan 

konsep simpanan di mana pendeposit menyimpan wangnya dan TH sebagai penjaga (custodian) 

bersetuju untuk menjaga wang tersebut. Dalam kontrak ini, pendeposit telah memberi keizinan kepada 

TH untuk menggunakan/meminjam wang mereka bagi tujuan perniagaan, pelaburan dan sebagainya. 

Kesan daripada kebenaran ini, TH/kerajaan akan menjamin wang yang diletakkan di bawah 

jagaannya. Dari sudut keuntungan yang diperolehi, ia adalah milik penuh TH. Oleh itu, keuntungan 

yang diagihkan adalah menurut budi bicara TH termasuk juga memberi pulangan yang berlainan 

kepada para pendeposit” Tabung Haji, “Simpanan Dengan Jaminan”, dicapai pada 10 Ogos 2016, 

http://www.tabunghaji.gov.my/simpanan-dengan-jaminan.  
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hadiah dari peminjam jelas menunjukkan larangan perkara tersebut. Kata 

baginda SAW: 

بَ ل ه  ،  هَا وَلا يَ ق  ابَّةِ فَلا يَ ر كَب   دَى لَه  أَو  حَملََه  عَلَى الدَّ إِذَا أقَ  رَضَ أَحَد ك م  قَ ر ضًا فأََه 
نَه  قَ ب لَ ذَلِكَ  نَه  وَبَ ي    .إِلا أنَ  يَك ونَ جَرَى بَ ي  

“Apabila seseorang antara kamu memberi pinjaman (qard) 

kepada seseorang, lalu si peminjam menghadiahkan 

kepadanya suatu hadiah, atau menawarkan untuk 

menumpangkan kenderaan kepadanya maka janganlah dia 

terima, melainkan ianya telah menjadi satu kebiasaan 

sebelumnya
436

".  

 

Begitu juga untuk mengelakkan janji dan petunjuk untuk membayar lebih yang 

boleh mewujudkan unsur riba, pembayaran lebih juga tidak boleh dijadikan satu 

kebiasaan (‘uruf) kerana apabila sudah menjadi kebiasaan maka kebiasaan 

tersebut dikira sebagai petunjuk, atau syarat dan jika sudah menjadi syarat maka 

ia jelas telah menjadi riba.  

 Atas dasar ini para fuqaha meletakkan kaedah “al-Maʻrūf U̒rfan ka al-

Masyrūṭ Syarṭan
437

” iaitu “apa yang telah diterima pakai secara ‘uruf maka ia 

seperti apa yang telah diterima menjadi sebagai sebahagian dari syarat”. Ini 

                                                
436  Hadis diriwayatkan oleh Ibn Mājah, Bāb al-Qard, 2: 813, hadis no 2432, Sunan Ibn Mājah, Bāb al-

Qard, 3:501, hadis no 2432, begitu juga dengan maksud yang sama oleh Bayhaqī, Sunan al-Kubra, 

Bab Kullu Qarḍun Jarr Nafʻan Fahuwa Ribā, 5: 573, hadis no 10934. Bayhaqī juga menyebut hadis 

yang diriwayatkan oleh al-Bukhārī di mana Nabi SAW ada bersabda: aku berjumpa dengan ʻAbd 

Allāh bin Salam, lalu beliau berkata kepada ku, jangan kamu mendatangi rumah tersebut, kerana 

kamu diberi makan suwiq (sejenis makanan) dan tamar, lalu kami pun pergi ke rumah tersebut dan 

kami diberi maka suwiq dan tamar, lalu beliau berkata, bahawa kamu sedang berada di sebuah 

negeri di mana riba adalah sesuatu yang berleluasa, maka jika kamu mempunyai hutang ke atas 

seseorang, lalu ia hadiahkan kepada kamu ikatan dari alaf (tanaman yang dibuat makanan haiwan), 

atau seikat gandum atau buah tīn maka jangan kami terima, kerana bahawasanya ia adalah riba”. 

Al-Bayhaqī, Sunan al-Kubra, Kitab al-Buyūʼ, Bāb Kullu Qarḍun Jarru Nafʻan Fahuwa Ribā, 5:572, 

hadis no 10927. Bagi mazhab Shāfi‘ī, hadis ini tidak menunjukkan pengharaman memberi hadiah 
kepada pemberi pinjam, tetapi lebih menunjuk kepada makruh dan digalakkan supaya ditinggalkan 

sahaja. Ini juga sesuai dengan kaedah yang dipakai dalam mazhab al-Shāfiʻī bahawa tohmahan riba 

(iaitu hadiah yang diberi oleh peminjam kepada pemberi pinjaman sebenarnya adalah riba) tidak boleh 

membatalkan keumuman penggalakan memberi hibah secara umum. Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā 

Bugho, ʻAlī Sharbajī, Fiqh al-Manhajī, 3:98, al-Zanjānī, Takhrīj al-Furūʻ, 212. 
437 Dr ʻAbd al-Karīm Zaydān, al-Wajīz fī Uṣūl al-Fiqh al-Islāmī, 1:267, Aḥmad bin Muḥamad Makkī, 

Shihab al-Dīn al-Hamwī al-Ḥanafī, Ghumzu ʻUyun al-Baṣāir fī al-Ashbāh wa al-Naẓāir (Bayrūt: Dār 

al-Kutub al-ʻIlmiyyah, 1985), 4:206, Dr ʻAbd al-ʻAzīz Muḥammad ʻAzām, al-Maqāsid al-Sharʻiyyah, 

215. 
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juga adalah ketetapan yang dikeluarkan oleh Majmaʼ al-Fiqhī al-Dawlī berkaitan 

akaun-akaun bank yang berbunyi: 

أولًا: الودائع تحت الطلب )الحسابات الجارية(، سواء أكانت لدى البنوك 
الإسلامية أو البنوك الربوية هي قروض بالمنظور الفقهي، حيث إن المصرف 

ان لها وهو ملزم شرعاً بالرد عند الطلب، ولا المستلم لهذه الودائع يده يد ضم
 (.15) يؤثر على حكم القرض كون البنك )المقترض( مليئاً 

“Pertama: simpanan-simpanan semasa on demand (current 

account) sama ada ia adalah yang dibuka di bank Islam atau 

bank konvensional maka ia dikira sebagai qard (pinjaman) dari 

pandangan Islam, disebabkan bank yang menerima (dan 

menggunakan ) duit simpanan ini maka tanggungjawabnya 

adalah tanggungjawab berdasarkan Yad Dhamānah, dan dari 

sudut Syarak ia wajib untuk memulangkannya apabila diminta, 

dan situasi bank sebagai pihak yang berada (kaya) tidak 

memberi kesan dalam mengubah ia sebagai (tertakluk kepada) 

hukum qard
438

. 

 

Apatah lagi jika melihat kepada apa yang disebutkan oleh TH ketika 

mempromosikan tentang kelebihan menyimpan di TH, jelas mereka menyatakan 

bahawa antara kelebihan menyimpan di TH ialah kadar dividen yang kompetitif, 

dan ini menunjukkan adanya unsur mempromosikan pemberian lebihan dalam 

akad qard (pinjaman) dan ini jelas adalah dilarang kerana ada kemungkinan 

wujudnya unsur riba
439

. Berdasarkan fakta ini timbul persoalan apa yang 

                                                
438 Majmaʼ Fiqhī al-Islamī, “Qarar Berkaitan Akaun Simpanan”, dicapai pada 20 Ogos 2015, 

http://www.fiqhacademy.org.sa/qrarat/9-3.htm. Ini juga keputusan AAOIFI, Majlis Penasihat Syariah 

(MPS) BNM dan lain-lain. 
439 Juga dinyatakan di sana beberapa kelebihan lain menabung di TH, antaranya ialah ianya berlandaskan 

Syariah Islam, zakat perniagaan telah dibayar, dikecualikan dari cukai, dan dijamin oleh kerajaan.  

 Tabung Haji, “Kelebihan”, dicapai pada 10 Ogos 2015, http://www.tabunghaji.gov.my/kelebihan. 
Tabung Haji, “Bonus”, dicapai pada 10 Ogos 2015, http://www.tabunghaji.gov.my/bonus-pendeposit-

th-.  

Namun mazhab Shāfi‘ī berpandangan bahawa makruh hukumnya menerima hadiah dari 

peminjam, selama mana tiadanya kebiasaan antara kedua belah pihak dan juga tiadanya pensyaratan 

atau janji dalam perjanjian. Dalam konteks perbankan dan kewangan Islam, walaupun jika melihat 

kepada zahir hadis ia tidak bertentangan kerana pandangan mazhab Shāfi‘ī menganggap bahawa 

larangan di sini adalah tanzīh (makruh dijauhi) namun dengan adanya uruf sebelum ini di mana bank 

akan memberi sesuatu imbuhan kepada pemegang akaun simpanan dan semasa, maka salah satu 

wajh/pendapat dalam mazhab Shāfi‘ī berpandangan yang sama dengan pendapat dari mazhab lain  
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diterima oleh pendeposit hasil dari simpanan mereka di TH adakah ia boleh 

dikira sebagai dividen dalam pelaburan, atau hadiah yang dijanjikan terhadap 

pinjaman? 

 

Pertentangan Antara Yang Tersurat Dan Tersirat. 

Walaupun Tabung Haji menyatakan dengan jelas bahawa segala keuntungan yang 

dijana dari wang pendeposit adalah hak milik mutlak mereka dan bahawa apa yang 

diberikan kepada pendeposit hanyalah berdasarkan budi bicara mereka dan ia tidak 

dijanjikan, namun dalam penentuan hukum, ianya bukan hanya bergantung kepada akad 

dan apa yang tersurat semata-mata, bahkan apa yang dilihat ialah berdasarkan yang 

tersurat dan yang dapat difahami berdasarkan qarīnah-qarīnah yang wujud.  

      Dalam isu yang sedang dibincangkan ini, terdapat beberapa qarīnah yang 

menunjukkan bahawa hubungan antara Tabung Haji dan pendeposit bukanlah seperti 

mana yang dinyatakan iaitu sebagai wadī‘ah yad amānah tetapi ianya ialah berdasarkan 

aktiviti pelaburan dan perkongsian. Antara qarīnah tersebut ialah: 

i. pengisytiharan bonus dan dividen kepada pendeposit. Dari penggunaan istilah bonus 

maka ia jelas menunjukkan bahawa yang diberi bukanlah berdasarkan budi bicara 

tetapi ianya adalah tanggungjawab dan tuntutan akad perkongsian itu sendiri dan ini 

jelas menunjukkan bahawa akad yang wujud di antara dua pihak bukanlah 

berdasarkan akad qard tetapi lebih kepada akad-akad yang berbentuk perkongsian440.  

                                                                                                                                          
iaitu hukumnya adalah haram- Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Bugho, ‘Alī Sharbajī, al-Fiqh al-

Manhajī, 3:98. 
440

  Sebagaimana dimaklumi bahawa bonus adalah sesuatu yang diberikan sebagai:  

• pampasan tambahan diberikan kepada pekerja di atas gaji biasa. Bonus boleh digunakan sebagai 

ganjaran untuk mencapai matlamat tertentu yang ditetapkan oleh syarikat, atau untuk dedikasi 

kepada syarikat. 

• dividen yang dibayar kepada pemegang saham daripada dana yang dibuat daripada keuntungan 

tambahan direalisasikan oleh syarikat. 

• premium yang dibayar untuk menerima perjanjian. Kadang-kadang dirujuk sebagai “bonus” 

kerana menandatangani apa-apa sahaja yang melebihi apa yang diharapkan.   

Investopedia, “Bonus”, dicapai pada 22 Ogos 2016, http://www.investopedia.com/terms/b/bonus.asp. 
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Bahkan jika ianya adalah berdasarkan qard atau wadī‘ah yad amānah maka 

sewajarnya mereka menamakan apa yang diberi sebagai hibah, sebagaimana yang 

diamalkan oleh sistem perbankan Islam dewasa ini bagi pendeposit bagi akaun 

simpanan mereka yang berdasarkan akad wadī‘ah/qard. Apa yang mereka 

namakan sebagai dividen juga adalah tidak tepat kerana dividen adalah 

tanggungjawab syarikat kepada pemegang saham dan bukan berdasarkan budi 

bicara,
441

 dan ini jelas menunjukkan bahawa hubungan antara pendeposit dan 

Tabung Haji bukanlah antara peminjam dan pemberi pinjam, tetapi ia adalah lebih 

kepada hubungan antara pemodal dan pengusaha, atau antara pemilik wang dan 

ejen. 

ii. Akta 535 AKTA TABUNG HAJI 1995 menyatakan bahawa wang simpanan akan 

dilaburkan atau maksud lain yang dipersetujui oleh Lembaga (Tabung Haji).
442

 

Apa yang dapat difahami dari akta ini ialah duit yang disimpan akan dilaburkan, 

dan pelaburan bererti ianya akan memberikan pulangan kepada pemiliknya.  

iii. Penyata Kewangan 2013 TH jelas tidak memasukkan wang yang didepositkan 

oleh pendeposit ke dalam bahagian liability (tanggungan) bahkan ia diletakkan ke 

dalam bahagian “Fund” sedangkan jika benar ia adalah pinjaman (waḍīah yad 

ḍamānah) maka ia sepatutnya dimasukkan ke dalam bahagian liability/ 

tanggungan yang perlu dibayar dan dipulangkan apabila diminta. Ini juga jelas 

menunjukkan bahawa simpanan dalam TH boleh dikira sebagai pelaburan dan 

bukan simpanan. 

 

                                                
441  Dividen ialah pengagihan sebahagian daripada pendapatan syarikat, diputuskan oleh lembaga 

pengarah, bagi sesuatu kelas pemegang saham. Dividen boleh dikeluarkan sebagai bayaran wang 

tunai, sebagai saham stok, atau harta lain. Investopedia, “Dividen”, dicapai pada 20 Otos 2016, 

http://www.investopedia.com/terms/d/dividend.asp. 
442

Undang-Undang Malaysia, “Akta Tabung Haji 1995”, dicapai pada 18 Ogos 2018, 

http://www.agc.gov.my/agcportal/uploads/files/Publications/LOM/MY/Akta%20535.pdf, 20-21. 
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Berdasarkan beberapa perkara di atas, jelas bahawa akad antara TH dan pendeposit 

bukanlah akad pinjaman tetapi adalah berdasarkan akad perkongsian. Apatah lagi ini 

dikuatkan lagi dengan kaedah-kaedah yang telah dibincangkan sebelum ini bahawa apa 

yang diambil kira adalah apa yang dimaksudkan, dan bukan semata-mata lafaz dan 

pernyataan yang tertulis
443

. Justeru berdasarkan qarīnah dan apa yang dapat difahami 

dari transaksi dan akad yang berlaku antara TH dan pendeposit, ianya boleh dikira 

termasuk dalam jenis-jenis akad yang berbentuk perkongsian sama ada sebagai akad 

muḍārabah, atau wakālah bi al-Istithmār, atau mushārakah dan bukanlah berdasarkan 

akad qard/pinjaman.  

 Ia boleh ditakyifkan sebagai muḍārabah iaitu TH bertindak sebagai pengusaha, 

dan pendeposit sebagai pemodal, atau ianya juga boleh dianggap sebagai wakālah iaitu 

TH bertindak sebagai wakil pelaburan dan pendeposit sebagai pihak yang mewakilkan 

(principal), atau ia juga boleh dianggap mushārakah iaitu pihak TH dan pendeposit 

sama-sama mengeluarkan modal dan sama-sama berkongsi keuntungan dan kerugian 

dan ketiga-tiga akad ini boleh digunakan sebagai batu ukuran bagi menentukan apakah 

akad yang mengikat antara kedua belah pihak.   

    Walaupun dari segi jenis akad jelas tiada masalah menentukannya kerana 

akad boleh ditentukan dengan melihat kepada ciri-ciri dan qarīnah yang wujud pada 

sesuatu akad dan tidak semestinya melalui lafaz, namun wujud halangan untuk 

                                                
443  Dalam memahami lafaz-lafaz, kaedah asal adalah melihat kepada maksud zahir lafaz, ini kerana 

bahasa adalah gambaran kepada apa yang ingin sampaikan oleh penuturnya, dan jika ia inginkan 

sesuatu, maka ia akan gunakan lafaz atau bahasa yang menunjukkannya. Adapun jika lafaz 

mengandungi makna lain yang tersirat yang bertentangan dengan maksud apa yang dilafazkan, di 

samping adanya qarīnah yang memalingkannya kepada selain dari maksud asal maka  padanya ada 3 

pandangan para fuqaha: 

o Apa yang diambil kira ialah lafaz-lafaz yang digunakan, kerana ia ialah petunjuk kepada apa yang 
ingin disampaikan. 

o Apa yang diambil kira ialah maksud yang tersirat kerana ia adalah tujuan yang ingin disampaikan 

o Apa yang diambil kira adalah keduanya sekali kerana lafaz menunjukkan kepada maksud, dan 

maksud pula disampaikan melalui lafaz. 

Bagi mazhab Shāfi‘ī, tiada kata putus tentang sama ada yang diambil kira adalah lafaz atau maksud, 

bahkan ianya bergantung kepada situasi. Ada isu dan situasi yang ditarjihkan lafaz, dan ada juga yang 

ditarjihkan maksud, bergantung kepada topik dan punca isu.  

Ibn Ḥajar, Nihāyah al-Muḥtāj, 4:85, Zakariyya al-Anṣārī, Asnā al-Maṭālib, 2:82, Dr ʻAbd al-ʻAzīz 

Muḥammad ʻAzām, al-Maqāsid al-Sharʻiyyah, 403.  
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menjadikan akad antara TH dan pendeposit sebagai salah satu dari akad-akad 

pelaburan sepertimana yang disebutkan sebelum ini. Halangan yang dimaksudkan 

ialah kewujudan unsur gharar yang banyak yang menjadikan hubungan antara TH dan 

pendeposit mereka sukar untuk diterima sebagai mana-mana akad perkongsian 

sekalipun. Gharar yang banyak yang dimaksudkan di sini ialah gharar pada dua 

tempat iaitu pada jenis akad dan pada kadar perkongsian. Ini disebabkan tidak 

disebutkan dengan jelas dari segi sighah ījāb dan qabūl tentang akad apakah yang 

digunakan, begitu juga tidak disebutkan nisbah perkongsian keuntungan. Tanpa 

dijelaskan dua unsur terpenting dalam akad ini maka ia menyebabkan akad terbatal 

atau menjadi akad yang fāsid.  

Dalam mazhab Shāfi‘ī, sesuatu akad boleh ditentukan berdasarkan qarīnah, 

namun ianya mesti sesuatu yang jelas. Sekiranya qarīnah yang boleh memalingkan 

apa yang dilafazkan kepada yang tersurat adalah tidak jelas, ditambah pula dengan 

adanya gharar pada sighah maka akad itu menjadi terbatal dan tidak boleh diterima 

sebagai mana-mana akad yang sah. Contoh dalam isu ini ialah isu hibah dengan 

bayaran (hibah bi thawāb) yang tidak dinyatakan berapakah bayaran tersebut. Hibah 

boleh dianggap sebagai jual beli jika adanya penyebutan bayaran yang jelas. Namun 

jika hibah disebutkan adanya bayaran tetapi tidak ditentukan kadarnya secara jelas 

maka ianya tidak boleh dianggap jual beli, dan ia juga tidak boleh dianggap sebagai 

hibah bahkan ia dikira sebagai pinjaman
444

. Dalam soal ini pengarang kitab al-Fiqh 

Manhajī ada berkata: 

فإن كان العوض المشروط معلوماً: صح العقد وكان بيعاً على الصحيح، نظراً للمعنى، 
فإنه عقد معاوضة بمال معلوم فيصح، كما لو قال: بعتك كذا بكذا، إذ العبرة في 
العقود للمقاصد والمعاني لا للألفاظ والمباني. ولذا تثبت فيه أحكام البيع، فيثبت فيه 

وإن كان .لس، وخيار الشرط، والرد بالعيب، وغير ذلك من أحكام البيعخيار المج

                                                
444

 ʻᾹriyah ialah barang yang diberikan kepada orang lain untuk digunakan kemudian barang tersebut 

akan dipulangkan. Dr Musṭafā Khin, Dr Musṭafā Bugho, ʻAlī Sharbajī, al-Fiqh al-Manhajī, 3:201. 
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العوض المشروط مهولًا: كأن يقول: وهبتك هذا الكتاب على أن تعوضني ثوباً، دون 
بيان لهذا الثوب أو تعيي له، أو: على أن تعوضني شيئاً، فالعوض المشروط في هذه 

كن اعتباره بيعاً لجهالة العوض، كما لا الحالة مهول، فيكون العقد باطلًا، إذ لا يم
 .يمكن اعتباره هبة لذكر العوض، والهبة لا تقتضيه

“Dan jika pertukaran (bayaran) yang disyaratkan itu 

dimaklumi (dalam hibah bi thawāb), maka akad adalah sah dan ia 

dikira sebagai akad jual beli yang sah menurut pendapat yang ṣaḥiḥ, 

kerana melihat kepada makna yang tersirat. Ini kerana ia adalah 

akad pertukaran (muʻāwaḍah) dengan harta (bayaran) yang 

dimaklumi maka hukumnya adalah sah, sama seperti jika seseorang 

berkata: aku jual kepada mu barang ini dengan harga ini. Ini kerana 

yang diambil kira dalam akad-akad ialah berdasarkan maksud-

maksud dan bukan berdasarkan lafaz dan bentuk-bentuk (pertuturan). 

Dan oleh kerana itu maka semua hukum jual beli adalah terpakai, 

iaitu adanya khiyār majlis, khiyār syaraṭ, khiyār dipulangkan jika 

ada kecacatan/aib, dan hukum-hukum lain yang berkaitan jual beli. 

Dan jika sesuatu yang dijadikan pertukaran yang disyaratkan dalam 

akad itu adalah sesuatu yang tidak diketahui, seperti seorang 

berkata: “Aku hibahkan kepada mu kitab ini dengan kamu berikan 

kepada ku pakaian sebagai imbalan, tanpa ditentukan jenis dan sifat 

pakaian tersebut”, atau jika ia berkata: “supaya engkau bayarkan 

aku dengan sesuatu”, maka imbalan dalam situasi ini adalah sesuatu 

yang tidak diketahui maka akad ini adalah satu akad yang bāṭil, 

kerana ia tidak boleh dikira sebagai jual beli kerana adanya 

kejahilan tentang bayaran, begitu juga tidak boleh juga ia dianggap 

sebagai hibah kerana disebutkan adanya imbalan, sedangkan hibah 

yang sebenar adalah tiadanya imbalan”
445

. 

 

Jelas dari naṣ di atas bahawa hibah boleh bertukar menjadi jual beli jika dijelaskan 

kadar harganya kerana melihat apa yang tersirat, dengan syarat tiadanya gharar yang 

banyak iaitu pada dua tempat (gharar pada sighah dan gharar pada kadar harga), 

namun jika wujud 2 gharar maka ia sudah dikira sebagai gharar yang besar dan ia 

boleh menjadikan sesuatu akad itu adalah akad yang bāṭil atau fāsid. Jika diqiyāskan isu 

hibah ini kepada isu dividen dan bonus TH, hukum yang sama juga terpakai dan 

berdasarkan ini oleh kerana akad pendeposit dan TH tidak boleh dikira sebagai akad 

perkongsian disebabkan wujudnya dua gharar, maka akad antara TH dan pendeposit 

kekal sebagai akad simpanan/pinjaman sebagaimana yang telah dinyatakan.  

                                                
445

  Ibid, 3:117. Juga rujuk al-Ghazālī, al-Wasīṭ, 4:277, al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 6:333, al-Sharbīnī, Mughni al-

Muḥtāj, 3:509.  
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Justeru apabila akad simpanan/pinjaman kekal maka isu riba juga masih wujud kerana 

peminjam mempromosikan dividen dan bonus yang menarik kepada 

penyimpan/pemberi pinjam
446

. 

       Berdasarkan apa yang telah dibincangkan di atas berkaitan akad di antara TH dan 

pendepositnya, begitu juga jika melihat kepada apa yang telah dibincangkan oleh para 

ulama dalam soal pemberian hadiah kepada pemberi pinjam, mazhab Shāfi‘ī 

berpandangan bahawa hukumnya adalah makruh memberi hadiah kepada pemberi 

pinjam dan berdasarkan ini penulis beranggapan bahawa oleh kerana wujud kecelaruan 

tentang akad yang berlaku di antara pendeposit dan TH maka akad pinjaman masih 

kekal, justeru penulis beranggapan bahawa hukumnya adalah makruh menerima wang 

dividen, kerana adanya shubhah riba.  

Penulis tidak beranggapan sampai kepada tahap haram kerana mengambil kira 

pendapat yang kuat dalam mazhab Shāfi‘ī yang berpandangan tidak menjadi masalah 

menerima hadiah dari peminjam walaupun peminjam telah dikenali sebagai seorang 

yang selalu memberi hadiah kepada sesiapa yang memberi pinjam kepadanya. Ini 

kerana memberi hadiah itu sendiri adalah sesuatu perkara yang dituntut dalam Islam
447

. 

                                                
446

  Namun dalam soal ini menurut pendapat yang kuat dalam mazhab al-Shafi ialah, tiada larangan 

memberi pinjam kepada peminjam yang diketahui secara ʻuruf memberi hadiah kepada mereka yang 

meminjamkan kepadanya. Ini kerana mazhab Shāfi‘ī melihat kepada adanya keumuman untuk 
memberi hibah. Berdasarkan ini al-ʻUmrānī menyebutkan satu situasi yang mana jika seseorang yang 

dikenali dengan sifatnya yang suka membayar lebih, atau membayar yang lebih baik dari yang 

dipinjam, maka apakah hukum memberi pinjam kepadanya? Padanya ada dua pendapat/wajh:  

 Salah satunya ialah tidak harus memberi pinjaman kepadanya kecuali dengan syarat bahawa 

pembayaran hendaklah sama jumlah dengan apa yang dipinjam, berdasarkan kaedah “apa yang 

dimaklumi secara ʻuruf maka ia adalah sama seperti apa yang dimaklumi secara syarat”.  

 Dan wajh/pendapat yang kedua bahawa harus meminjam darinya tanpa perlunya syarat tersebut, 

kerana pembayaran lebih kepada hutang itu secara umumnya ia adalah digalakkan. Adapun hujah 

mengatakan adanya ʻuruf maka ia tertolak di mana jika seseorang membeli dari seorang lain tamar 

yang mana kebiasaannya ia memberi makannya kepada penjual, atau memberi makan 

menggunakan tamar yang lain maka jual beli tersebut tidak dikira ia sebagai syarat yang 
menjadikan akad itu terbatal (dengan alasan bahawa ia adalah jual beli bersyarat) 

Al-ʻUmrānī, al-Bayān, 5:465, juga rujuk al-Bulqīnī, al-Tadrīb, 2:77-78. 
447 Walaupun begitu mungkin pandangan ini masih boleh diperdebatkan lagi kerana berbeza dengan apa 

yang dipegang oleh mazhab Shāfi‘ī dalam soal pemberian hadiah kepada pemberi pinjam ini, TH 

mempromosikan dan seolah-olah menjanjikan dividen, sedangkan dalam contoh yang disebutkan oleh 

mazhab Shāfi‘ī, peminjam tidak pernah mempromosikan hibah, bahkan dalam contoh yang disebutkan 

peminjam hanya dikenali sebagai seorang yang suka memberi hibah kepada membayar pinjaman 

sahaja tanpa adanya promosi untuk membayar lebih justeru pendapat yang diutarakan ini masih boleh 

diperhalusi lagi. 
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5.7.8.3 Furūʻ Semasa 3: SSPN-i. 

Skim Simpanan Pendidikan Nasional (SSPN-i) adalah merupakan satu skim atau 

instrumen simpanan yang diperkenalkan oleh Perbadanan Tabung Pendidikan 

Tinggi Nasional (PTPTN) bagi tujuan simpanan pendidikan. Sebagaimana yang 

dinyatakan dalam laman sesawang mereka, skim yang ditawarkan adalah patuh 

Syariah yang menggunakan akad “Wakālah Bi al-Istithmār” iaitu pendeposit 

melantik PTPTN untuk menguruskan deposit mereka bagi tujuan pelaburan
448

. 

Isu Syariah yang berkaitan dengan SSPN-i ialah penetapan kadar upah 

kepada wakil. Dalam konteks SSPN-i, tidak dinyatakan dengan jelas dalam akad 

antara kedua belah pihak berapakah kadar upahnya. Bahkan yang hanya disebut 

adalah jenis akad sahaja iaitu berdasarkan akad wakālah.  

Dalam soal ini penulis cuba mendapatkan maklumat dari pihak PTPTN 

dari segi penentuan kadar upah yang mereka ambil namun maklum balas yang 

diterima ialah perkara tersebut telah diputuskan sebegitu dan ini bagi penulis 

bukanlah jawapan yang memuaskan terutama dalam konteks istinbat hukum. 

Walau bagaimanapun, bagi isu ini ada dua hipotesis iaitu SSPN-i tidak 

mengenakan sebarang bayaran bagi tugas mengurus dana, atau dengan erti kata 

lain semua keuntungan dipulangkan kepada pendeposit sesudah ditolak kos 

sebenar, atau SSPN-i mengambil sebahagian wang sebagai upah dan tolakan 

kos, dan selebihnya dipulangkan kepada pelabur sebagai dividen. 

Bagi kemungkinan pertama iaitu SSPN-i tidak mengenakan sebarang 

upah, oleh kerana wakālah ialah melantik seseorang melakukan kerja dan ia 

boleh berlaku sama ada dengan bayaran atau tanpa bayaran maka dalam konteks 

wakālah, hubungan antara SSPN-i dan pencarum tiada masalah dari Syariah 

                                                
448

PTPTN, “Skim Simpanan Pendidikan Nasional”, dicapai pada 26 Ogos 2016, 

http://www.ptptn.gov.my/web/guest/simpanan. 
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kerana perkhidmatan diberikan secara percuma, skop bidang tugas juga jelas 

iaitu untuk membuat aktiviti pelaburan, selain aktiviti yang dijalankan juga 

adalah aktiviti patuh Syariah. Juga dari segi keuntungan semuanya adalah hak 

milik pendeposit.  

Namun begitu dari segi praktikalnya, agak sukar diterima bahawa SSPN-i 

tidak mengenakan sebarang upah pengurusan. Ini kerana ia memerlukan dana 

yang besar untuk menguruskan pelaburan dan aktiviti mereka. Mereka 

memerlukan dana untuk membayar gaji pekerja-pekerja, sewaan bangunan, 

utiliti dan sebagainya sebagai overhead cost, termasuk juga keuntungan (profit) 

yang perlu diambil kira dalam pengurusan SSPN-i ini. Melainkan jika kos-kos 

ini dibayar oleh kerajaan atau pihak lain maka sama ada mereka terpaksa 

menggunakan dana mereka sendiri secara sukarela dan dalam konteks 

pengurusan moden ianya adalah agak mustahil, atau kemungkinan mereka 

menampung kos pengurusan mereka dari wang para pendeposit terutama 

mengambil hasil keuntungan dari aktiviti pelaburan yang mereka jalankan. 

Namun jika mereka mengambil juga sebahagian dari kadar keuntungan 

pelaburan maka ini akan mengundang isu Syariah iaitu oleh kerana 

perkhidmatan pengurusan adalah percuma maka semua keuntungan pelaburan 

adalah milik pencarum dan SSPN-i tidak berhak mengambilnya sama sekali. 

Bagi kemungkinan kedua iaitu SSPN-i mengenakan upah maka timbul isu 

berapakah kadar yang dikenakan oleh KWSP? Ini kerana mereka tidak 

menyatakan berapakah kadar upah atau fi yang dikenakan ke atas pendeposit. 

Tanpa kadar yang jelas yang dimaklumi oleh kedua belah pihak maka ianya 

boleh mengundang isu Syariah iaitu gharar (tidak jelas) pada akad dan ini boleh 

menyebabkan suatu akad itu menjadi akad yang fāsid ataupun bāṭil. 
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AAOIFI dalam piawaian Syariahnya jelas mengatakan bahawa bagi wakālah dengan 

fi/upah, ianya perlu jelas kerana ia mengambil hukum ijārah, dan sebagaimana 

dimaklumi, ujrah atau upah dalam akad ijārah mesti jelas dari segi kadarnya dan mesti 

ditentukan ketika berakad
449

.  

  Jika dikatakan bahawa mereka tidak mengenakan upah, dan apa yang mereka 

ambil adalah sekadar kos sebenar sahaja, maka itu juga termasuk dalam perkara yang 

tidak jelas yang perlu dimaklumkan kepada pelanggan. Ini kerana kos pengurusan 

adalah sesuatu yang mungkin berbeza bergantung kepada banyak faktor, sama ada dari 

segi kekuatan kewangan sesebuah syarikat, jumlah dana yang diuruskan, overhead cost 

dan sebagainya, justeru pihak wakil perlu menetapkan satu jumlah yang mana pada 

perkiraan mereka ianya boleh menampung kos operasi dan keuntungan mereka dan 

ianya perlu dimaklumkan kepada pihak pendeposit dan pelabur ketika mereka mula 

berakad dan berdasarkan apa yang diamalkan sekarang, jelas kewujudan gharar 

sebagaimana yang disebutkan di atas.   

     Berdasarkan apa yang telah dibincangkan dalam isu transaksi yang fāsid dan 

bāṭil dalam mazhab Shāfi‘ī ini, jelas bahawa akad wakālah atau ijārah yang tidak 

disebutkan kadar upah atau kadar kos pengurusannya maka akad dikira sebagai akad 

yang fāsid, justeru upah yang layak diterima oleh wakil atau pekerja hanyalah 

berdasarkan upah sebanding (ujrah mithil) dan tidak boleh melebihinya. Berkaitan hal 

ini imam al-Shāfi‘ī ada berkata: 

م  كِراَءِ  تَرِي ي  رَد  إلَى كِراَءِ مِث لِهِ كَانَ ح ك  ا كَانَ ال كِراَء  ال فَاسِد  إذَا ان  تَ فَعَ بِهِ ال م ك  فَ لَمَّ
مِ ال كِراَءِ الصَّحِيحِ مِث لِهِ في ال فَاسِدِ    .كَح ك 

“ Bagi akad sewaan yang fāsid jika pihak penyewa mengambil 

manfaat darinya maka beliau perlu membayar sekadar sewaan 

                                                
449

 AAOIFI, Piawaian Syariah, Wakālah (23), 4/2, Bank Negara Malaysia, “Wakālah”, dicapai pada 25 

Ogos 2016, http://www.bnm.gov.my/guidelines/05_Syariah/PD_Wakalah.pdf.  
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sebanding, di mana hukum sewaan yang fāsid adalah sama seperti 

hukum sewaan yang sah (dari segi wajib membayar sewa)”
450

. 

 

Begitu juga sebagaimana yang disebutkan oleh al-Rāfiʻī: 

مه اجرة المثل للمدة التي كان في يد سواء استوفى المنفعة أو تلفت تحت يده أو ويلز 
 .رش النقصانإبقية في يده فعليه 

“Dan wajib ke atasnya upah sebanding bagi tempoh di mana 

barang berada dalam tangannya sama ada ia guna ataupun tidak, 

dan jika ia rosak semasa dalam pegangannya maka ia wajib 

menggantikan sebarang kekurangan”
451

. 

 

Dari apa yang telah dibincangkan di atas berkenaan isu Syariah yang wujud dalam 

operasi wakālah bi al-istithmār yang diuruskan oleh SSPN-i, jelas adanya larangan (al-

Nahy) pada produk ini, dan ianya adalah sesuatu yang perlu diselesaikan demi 

memastikan produk yang ditawarkan kepada masyarakat umum ini benar-benar 

mematuhi Syariah sebagaimana yang diwar-warkan oleh pemiliknya. 

  

5.7.9 Taṣḥīḥ Akad Yang Fāsid. 

Apabila sesuatu proses audit dan review Syariah itu dilaksanakan, jika ditemui 

(finding) ketidak patuhan Syariah dalam sesuatu transaksi dan aktiviti yang telah 

dijalankan sebagaimana yang telah dibincangkan sebelum ini, maka ada 

kemungkinan akad-akad terpaksa dilakukan semula jika didapati ia adalah akad 

yang fāsid dan bāṭil. Lebih teruk lagi ada juga kemungkinan hasil dan pendapatan 

yang telah dijana tidak boleh dikira sebagai pendapatan yang sah bahkan perlu 

sama ada dipulangkan kepada tuannya atau terpaksa disalurkan kepada fakir 

                                                
450

 Al-Shāfi‘ī, al-Umm, 4:19. 
451 Al-Rāfiʻī, al-ʻAzīz, 4:123. Al-Bulqīnī, al-Tadrīb, 2: 76. 
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miskin dan badan kebajikan bergantung kepada tahap-tahap perlanggaran Syariah 

sebagaimana yang dibincangkan sebelum ini.  

Namun Islam itu bukanlah agama yang sangat ketat bahkan Syariah yang 

diturunkan adalah dalam kemampuan manusia. Apatah lagi dalam sesuatu hukum 

atau isu Syariah itu cukup banyak pendapat dan pandangan para ulama dan 

kepelbagaian pendapat ini sebenarnya merupakan rahmat kepada umat, kerana 

mereka boleh memilih atau bertaklid mana-mana pendapat yang mempunyai dalil 

yang boleh diterima berdasarkan hajat dan keperluan mereka. Rahmat perselisihan 

ulama ini dapat dilihat dalam soal audit dan review Syariah ini yang mana para 

ulama ada membincangkan tentang bagaimanakah sesuatu akad yang rosak itu 

boleh diperbaiki (taṣḥīḥ al-ʻaqd). Maksud taṣḥīḥ al-ʻaqd ialah cara bagaimanakah 

akad-akad yang mempunyai kecacatan itu boleh diperbaiki atau masih boleh 

dipakai dari aspek-aspek yang tertentu walaupun wujudnya kecacatan sama ada 

pada rukun mahupun pada syaratnya.  

 

5.7.9.1 Bertaklid Kepada Mazhab/Pandangan Lain Sekalipun Sesuatu Akad Sudah 

Berlaku. 

Sesuatu akad yang fāsid atau bāṭil juga boleh diperbaiki dengan cara 

bertaklid/mengikut mazhab lain yang mengharuskan sesuatu transaksi itu 

sekalipun ia telah berlaku. Contoh dalam isu ini ialah seorang wanita yang 

membuat tawaf tanpa menutup pakaian yang memadai kerana jahil atau kerana 

terlupa kemudian ia kembali ke Yaman, dan ia dinikahi, kemudian baru beliau 

mengetahui bahawa ibadah hajinya telah terbatal, maka adakah harus baginya 
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untuk bertaklid kepada mazhab Abū Ḥanīfah untuk menjadikan tawafnya itu sah 

dan seterusnya menjadikan pernikahannya adalah sah?
452

.  

Berdasarkan apa yang dibincangkan tentang keharusan taklid sesudah 

perbuatan (taqlīd ba‘da al-‘amal) maka harus bagi wanita tersebut bertaklid 

sesudah amal bagi menjadikan ibadah hajinya sempurna dan seterusnya 

menghalalkan perkahwinannya.      

Walaupun perbincangan para ulama bagi taklid sesudah amal ini ialah 

dalam bab ibadah namun bagi pandangan penulis, konsep yang sama juga boleh 

dipakai dalam akad-akad muamalat iaitu sesuatu akad yang tidak sah atau terbatal 

menurut sesuatu mazhab itu boleh diperbaiki dengan bertaklid kepada mazhab lain 

sekalipun ia telah berlaku
453

, apatah lagi mengambil kira bahawa bab muamalat 

adalah lebih longgar berbanding dalam bab ibadah. Ini dapat difahami dari 

beberapa perbezaan antara ibadah dan muamalat, antaranya ialah: 

 Muamalat secara umumnya tergolong dalam perkara yang boleh difahami 

tujuannya (maʻqulat al-maʻnā) berbanding bab ibadah yang dikira sebagai 

ta‘abbudī atau tidak difahami tujuannya  

 Dalam bab ibadat, ia mestilah mengikut sangkaan mereka yang melakukan 

ibadah di samping ianya mestilah juga bertepatan dengan perkara yang 

sebenar/perkara yang berlaku (wāqiʻ) dan ini berbeza dengan dalam bab 

muamalat, iaitu memadailah bahawa ianya berlaku sebagaimana perkara yang 

sebenar sahaja sekalipun ia tidak mengikut apa yang disangka oleh seseorang 

mukalaf454. 

                                                
452  Ibn Ḥajar, Nihāyat al-Muḥtāj, 3:317-318.  
453  Al-Saqqaf, al-Fawāʼid al-Makiyyah, 41. 
454  Contoh ialah solat di mana jika seseorang itu menunaikan solatnya ia perlu yakin atau ẓan masuknya 

waktu. Jika ia tidak yakin atau syak sama ada waktu telah masuk mahupun tidak maka tidak sah 

solatnya, sekalipun waktu memang telah pun masuk. Adapun dalam bab muamalat, yakin atau ẓan 
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Jelas di sini bahawa hukum-hukum muamalat adalah bersifat lebih longgar, justeru 

penulis berpendapat tiada masalah diqiyāskan taklid sesudah berlaku perbuatan pada 

bab ibadat kepada bab muamalat bahkan ianya adalah lebih patut lagi (Qiyās Awlā). 

Apatah lagi sebagaimana yang telah dibincangkan dalam kaedah ke 3 dalam penulisan 

ini bahawa qiyās boleh berlaku pada semua bidang hukum termasuk dalam bab ibadat 

selama mana diketahui ‘illah sesuatu hukum.  

 Dalam keharusan bertaklid sesudah sesuatu perbuatan itu dilakukan, Syeikh al-

Saqaf ada berkata:  

وأما التقليد بعد العمل فقد قال الشيخ ابن حجر في التحفة: ومن أدَّى عبادة 
من غير تقليد  للقائل بالصحة لزمه إعادتها إذا علم بفسادها اختلف في صحتها 

حال تلبسه لكونه عابثاً، فخرج من مس فرجه مثلًا فنسي أو جهل التحريم وقد 
عذر به، فله تقليد أبي حنيفة في إسقاط القضاء إن كان مذهبه صحة صلاة من 

 وافق مذهبه وإن لم يقلده عندها 
“Dan adapun taklid sesudah sesuatu sesuatu perbuatan itu 

berlaku, maka telah berkatalah Syeikh Ibn Ḥajar dalam kitab Tuḥfah 

: dan barang siapa yang melakukan suatu ibadah yang berbeza dari 

segi kesahannya tanpa ia bertaklid kepada pendapat atau mazhab 

yang mengatakan ibadah yang telah dilaksanakan tersebut adalah 

sah maka hendaklah ia mengulangnya jika ia dari awal memang 

mengetahui perkara tersebut adalah tidak sah (dari pandangan 

mazhab yang ia pegang), lalu tidak termasuk dari syarat di atas bagi 

seseorang yang melakukan dalam keadaan ia tidak sengaja atau 

tidak tahu tentang pengharamannya maka ia dimaafkan, maka 

baginya ia boleh bertaklid kepada Imam Abū Ḥanīfah untuk 

menggugurkan kewajipan menggantikannya semula jika bagi 

mazhabnya (Abū Ḥanīfah) mengatakan sahnya solat sesiapa yang 

mengikut cara solatnya sekalipun ia tidak bertaklid kepadanya 

ketika bersolat”
455

.  

 

 

                                                                                                                                          
bukan penjadi penentu kerana apa yang diambil kira ialah perkara yang sebenar, sebagai contoh jika 

seseorang itu menjual sesuatu yang ia tidak tahu bahawa ia adalah pemiliknya sedangkan yang 

sebenarnya barang jualan memang miliknya maka jualannya adalah sah.     
455  Saqqāf, Fawāʼid al-Makkiyyah, 51-52.  
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Sebahagian ulama
456

 yang membenarkan taklid sesudah perbuatan (amal) meletakkan 

dua syarat iaitu: 

 ketika ia melakukan sesuatu perbuatan atau ibadah itu ia tidak tahu bahawa apa 

yang dilakukan itu adalah terbatal, bahkan ia lakukan dalam keadaan jahil bahawa 

ia tidak sah. Adapun jika ia sudah tahu bahawa ia tidak sah namun ia meneruskan 

juga melakukannya tanpa bertaklid kepada mazhab yang membenarkannya 

sebelum dia melakukan ibadah tersebut maka ia tidak dibenarkan
457

.  

 Bahawa mazhab atau pendapat yang ingin diikuti tersebut membenarkan taklid 

sesudah sesuatu ibadah itu dilaksanakan. Adapun jika mazhab yang ia ingin ikuti 

tersebut jelas tidak membenarkan taklid sesudah ibadah maka tidak harus 

hukumnya bertaklid sesudah amal
458

.  

 

Penulis berpandangan bahawa syarat pertama wajib dipenuhi, ini untuk mengelakkan 

bahawa ibadah dan akad itu dipermainkan dengan alasan keharusan bertaklid sesudah 

amal. Adapun bagi syarat yang kedua, ianya tidak wajib dipatuhi dalam isu berkaitan 

                                                
456 Ini berdasarkan apa yang telah disebutkan oleh al-Zarkasyī berkenaan perbezaan pendapat pada 

seseorang yang menukar taklidnya daripada seorang mujtahid kepada mujtahid lain. Dalam soal taklid 

sesudah amal dan sesudah bertaklid kepada mujtahid lain ini para Uṣūliyyūn berbeza pendapat yang 

mana al-Ᾱmidī dan Ibn Ḥajib tidak mengharuskannya, namun al-Zarkasyī dan lain-lain 

membenarkannya. Kata al-Zarkasyī: 

 أيضاً  العمل بعد الخلاف جريان يقتضي ما غيرهُا كلام  ففي ، الحاجب وابن يالآمد : يعني ، قالا كما  ليس
“Dan bukanlah ia (taklid sesudah amal) sebagaimana yang dipegang oleh kedua mereka tersebut, 

iaitu al-Ᾱmidī dan Ibn Ḥajib. Bahkan berdasarkan kata-kata ulama lain menunjukkan bolehnya juga 

berlaku khilaf sesudah amal”- Ibn Amīr, Taisīr al-Taḥrīr, 4:352, al-Zarkasyī, al-Baḥr al-Muḥīṭ, 

3:350. 
457 Dari segi pengetahuan tentang hukum-hukum sebagaimana yang disebutkan oleh syarat pertama ini, 

penulis berpandangan bahawa garis-garis panduan yang telah dikeluarkan oleh Bank Negara Malaysia 

seperti garis panduan berkaitan hibah, qard, wakālah, bayʻ al-ʻīnah, tawarruq dan lain-lain, juga 

termasuk garis panduan dan keputusan yang telah diputuskan oleh lembaga penasihat sesebuah 
institusi kewangan Islam itu adalah perkara yang wajib diketahui oleh para pengamal perbankan 

Islam, dan tidak boleh diterima alasan bahawa ia dilakukan dalam keadaan tidak tahu. Dan 

berdasarkan ini jika berlaku ke tidak patuhan Syariah terhadap mana-mana garis panduan yang telah 

diputuskan maka tidak boleh diterima alasan bahawa ia dilakukan dalam keadaan tidak tahu, dan 

seterusnya taklid sesudah amal ketika ini tidak boleh diterima.  

Adapun jika ianya tidak disebutkan lagi dalam mana-mana keputusan atau garis panduan Syariah 

lagi, atau memang boleh diterima bahawa ia dilakukan dalam keadaan tidak tahu maka barulah taklid 

sesudah amal boleh diterima.   
458  Al-Baʻlawī, Bughyat al-Mustarshidīn, 10.    
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taklid sesudah amal. Ini kerana taklid sesudah amal itu sendiri adalah salah satu 

pendapat, dan jika ianya telah dipilih maka bolehlah digunakan apa yang terhasil dari 

pendapat tersebut tanpa perlu meminta izin atau mengambil kira pendapat yang tidak 

membenarkannya.  

     Taṣḥīḥ akad melalui cara ini menyediakan ruang yang sangat luas dalam 

menyelesaikan isu yang berbangkit. Ini kerana apabila dibolehkan bertaklid sesudah 

amal, maka dalam soal muamalat ini jika berlakunya suatu perlanggaran Syariah maka 

boleh dilihat dalam mazhab lain, terutamanya mazhab Ḥanafī yang dikira agak longgar 

pandangan mereka tentang taṣḥiḥ akad ini. Mereka membenarkan akad yang fāsid 

diperbaiki jika adanya qabd, atau dihilangkan gharar sekalipun sesudah akad, atau jika 

tiadanya akad maka akad boleh dibuat sesudah berlakunya transaksi sebagaimana yang 

telah dibincangkan sebelum ini.  

Namun bagi taṣḥiḥ dengan cara ke dua ini, walaupun terdapat pandangan yang 

membenarkannya, namun ia perlu berdasarkan ḍawābiṭ dan garis panduan tertentu, 

dibimbangi ia akan diguna sewenang-wenangnya yang boleh menyebabkan suatu 

ketetapan Syariah itu tidak dipatuhi dan dihormati, dan akan membawa kepada tatabu‘ 

al-Rukhaṣ
459

, dan talfīq
460

 yang dikeji. Bertaklid kepada mazhab lain sesudah amal ini 

mesti dikawal dan dipantau dan dalam konteks perbankan dan kewangan Islam, dan ia 

mesti dilaksanakan oleh badan penasihat Syariah dengan sebaik-baiknya. Ini kerana 

                                                
459 Iaitu mengambil sebarang pendapat dari mana-mana mazhab yang mudahkan dirinya dan mengikut 

hawa nafsu, seperti berpegang kepada mazhab Ḥanafi tentang keharusan meminum nabīz, berpegang 

dengan pendapat ahli Mekah tentang keharusan nikah mutʻah, berpegang dengan pendapat Ahli 

Madinah tentang keharusan mendengar muzik- al-Zarkasyī, Baḥr al-Muḥīṭ, 8:382, al-Shatibi, al-

Muwāfaqāt, 5:99, Aṭṭar, Ḥāsyiyyah al-Aṭṭar, 2:441, Ibn Qayyim, Iʻlām al-Mūqiʻen ʻAn Rabbi al-

Ālamīn, 6:142, Ibn Muflih, Uṣūl al-Fiqh,  4:1563. 
460

 Maksudnya ialah menghimpunkan dua pendapat dalam satu ibadat seperti sembahyang seorang yang 

bermazhab al-Shāfiʻī namun mengikut mazhab Ḥanafī dalam sesetengah amalan solatnya, seperti tidak 

membaca bismillah, atau seorang mazhab al-Shāfiʻī yang menyentuh wanita kemudian bersolat, atau 

mazhab Shāfiʻī yang bersolat dengan memakai pakaian dalam sahaja dengan bertaklidkan mazhab 

Ḥanbalī, atau seorang yang bermazhab Ḥanafī yang berpegang kepada mazhab al-Shāfiʻī dari segi 

kesilapan sedikit dalam bacaan surah al-Fātihah tidak membatalkan solat dan sebagainya. Sebahagian 

ulama membenarkan talfīq kerana ia memberi keringanan kepada orang awam dalam amalan ibadah 

mereka. Muḥammad bin ‘Abd al-‘Aẓim al-Makkī, Qawl al-Sadīd fī Baʻd Masāil al-Ijtihād wa al-

Taqlīd, 1:79, ‘Iyāḍ bin al-Nāmi al-Salamī, Uṣūl al-Fiqh Alladhi la Yusūghu al-Faqīh Jahluh, 1:489. 
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tanpa adanya kawalan maka ia boleh membawa kepada mempermainkan hukum Syarak 

dan mencemarkan imej kewangan Islam dan akhirnya boleh dituduh sebagai liberal dan 

pragmatis dalam soal hukum, dan di sinilah Maṣlahah boleh memainkan peranan 

mengawal kemungkinan salah guna kelonggaran yang diberi ini.  

     Selain itu juga perlu diingat bahawa bagi sesuatu transaksi yang tidak 

bertepatan dengan pendapat mana-mana ulama muktabar selain mazhab Shāfi‘ī maka 

taklid tidak boleh dibuat, dan ini kerana taklid itu bergantung kepada kewujudan 

pendapat mazhab lain. Adapun jika tiada pendapat atau mazhab yang membenarkannya 

maka ia akan dikira sebagai transaksi yang tidak sah dan terbatal
461

. 

 

5.7.9.2 Iʻtibar Pada Yang Tersirat Dan Bukan Yang Tersurat. 

Sebahagian ulama menyebutkan beberapa cara bagaimana sesebuah akad yang 

fāsid atau bāṭil itu boleh ditashihkan (diperbaiki) dan dalam mazhab Shāfi‘ī, antara 

cara memperbaiki akad ialah dengan melihat manakah akad yang paling hampir 

maksudnya dengan akad yang telah berlaku kecacatan padanya. Antara contoh 

taṣḥiḥ akad melalui cara ini ialah apa yang disebutkan oleh al-Suyūtī ketika beliau 

membincangkan tentang kaedah: 

                                                
461  Al-Saqqaf, al-Fawāʼid al-Makiyyah, 41-43.  

Selain itu juga perlu dinyatakan di sini bahawa jika para ulama telah berselisih pendapat tentang suatu 

perkara kepada 2 pendapat sebagai contoh, maka ia telah dikira sebagai Ijmā‘ secara tidak langsung. 

Ini kerana perbezaan pendapat dalam sesuatu itu kepada dua pendapat itu bermaksud secara tersirat 

bahawa sebenarnya Ijmāʻ  telah terhasil bahawa hukum Syarak dalam isu tersebut hanya berlegar pada 

2 pendapat itu sahaja, dan berdasarkan ini tidak boleh bagi ulama yang datang mereka mengadakan 

pendapat ketiga, kerana ia dikira melanggar Ijmāʻ  yang telah wujud dalam sesuatu itu isu. Imam Al-

Nawawī ada membincangkan tentang hukum bertaklid bagi orang awam kepada mana-mana mazhab 

yang disukai mereka, dan secara umumnya terdapat dua pendapat berdasarkan sama ada orang awam 

itu dikira mempunyai mazhab ataupun tidak.  Jika berdasarkan pendapat bahawa orang awam tidak 
mempunyai mazhab, maka ia boleh memilih mana-mana pendapat yang ia sukai. Adapun jika 

berdasarkan pendapat bahawa orang awam itu mempunyai mazhab maka ia tidak boleh memilih 

mana-mana mazhab yang ia suka dan rentetan dari pandangan kedua ini timbul isu pula tentang 

manakah mazhab yang perlu ia ikuti, sama ada yang paling warak dan sebagainya - Al-Nabi, al-

Majmūʻ, 1:93-94, al-Shirazi, al-Lumaʻ, 50. juga rujuk kitab-kitab Uṣūl al-Fiqh tentang perkara ini.  
Penulis berpendapat bahawa sewajarnya orang awam mempunyai mazhab tertentu, dan tidak 

boleh memilih mana-mana mazhab yang ingin mereka ikuti tanpa mengetahui kekuatan dalil bagi 

mazhab yang ingin diikuti, dan kerana ia juga akan membawa kepada mereka berhukum dengan hawa 

nafsu. Wallah aʻlam.  
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 ؟والمباني هل العبرة في العقود بالمقاصد والمعاني أو بالألفاظ
“adakah yang diambil kira pada akad-akad itu adalah maksud dan 

makna-makna (yang tersurat), dan bukan pada lafaz dan pada makna 

(yang tersirat)”?  

 

beliau ada berkata: 

لو باع المبيع للبائع قبل قبضه بمثل الثمن الأول، فهو إقالة بلفظ البيع؛ لأننا لو 
لم يصح؛ لأنه وقع على بيع المبيع قبل قبضه وهو بيع  –وهو البيع  –عتبرنا اللفظ إ

ن العقد شمل على جميع عنصر فاسد. وإن اعتبرنا المعنى إقالة، فهي إقالة صحيحة؛ لأ
 .الإقالة

“Kalaulah penjual menjual sesuatu barang itu kepada 

penjual asal sebelum ia menerimanya (qabd dari penjual asal) maka 

ia dikira sebagai Iqālah dengan lafaz jual beli, kerana jika kita 

mengira berdasarkan lafaz (jual beli) maka tidak sah, kerana ia 

berlaku di atas jual beli barang sebelum diterima, dan ia adalah jual 

beli yang fāsid, dan jika kita mengira ia adalah iqālah, maka ia 

adalah iqālah yang sah, kerana akad yang telah dibuat mengandungi 

semua unsur dan rukun iqālah”
462

. 

 

Berdasarkan apa yang telah disebutkan di atas, jelas bahawa sekalipun wujud kecacatan 

pada akad namun dalam sesetengah situasi ianya masih boleh diperbaiki, iaitu dengan 

cara menukarkan sesuatu akad kepada akad yang lain disebabkan wujudnya qarīnah 

yang membenarkannya.  

 Banyak contoh-contoh yang disebutkan oleh ulama yang menunjukkan keharusan 

mentaṣḥiḥkan akad dengan melihat kepada yang tersurat, antaranya dalam isu berkaitan 

hibah bi al-thawāb yang mana ia dikira sebagai jual beli, iqālah dengan penjual pertama 

yang mana ia tidak dikira sebagai jual beli baharu, muḍārabah tanpa disebutkan kadar 

perkongsian sama ada ia dikira sebagai ibḍāʼ atau muḍārabah yang fāsid, hibah 

pemiutang kepada penghutang sama ada ia dikira sebagai ibrāʼ atau hibah, dan lain-lain 

                                                
462

  Al-Suyūṭi, al-Ashbāh wa al-Naẓāir, 1:167, Dr ʻAbd al-ʻAzīz Muḥammad ʻAzām, al-Maqāsid al-

Syarʻiyyah, 403.   
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contoh lagi dan ini menunjukkan bahawa melihat kepada yang tersirat adalah cara yang 

diterima dalam mentaṣḥiḥkan akad
463

.  

   Namun dapat diperhatikan di sini bahawa pembetulan akad melalui cara ini 

adalah lebih sesuai untuk kecacatan yang wujud pada lafaz-lafaz (sighah) dan bukan 

pada barang jualan atau harga. Bagi kecacatan pada barang atau harga (maʻqūd ‘alaih) 

maka sukar untuk ditaṣḥiḥkan bahkan dalam banyak situasi ianya menyebabkan sesuatu 

akad itu terbatal atau fāsid. 

                                                
463  Selain dari apa yang disebutkan di atas, antara cara untuk mentashihkan akad ini, cara-cara lain 

termasuklah seperti: 

1) Tafrīq al-Ṣafaqah- Membahagi-bahagikan Akad.  
Cara ini boleh digunakan jika wujud dalam suatu akad itu dua unsur atau dua objek akad dan salah 

satunya adalah patuh Syariah dan salah satunya adalah tidak maka berdasarkan konsep Tafrīq al-

Safaqah maka ianya tidak membatalkan keseluruhan akad bahkan hanya haram bagi bahagian 

yang tidak halal sahaja, namun bagi yang patuh Syariah maka ia dikira halal.  

1. Contohnya ialah seseorang yang menjual kambing dan babi dalam satu jual beli, maka akad ini 

adalah sah, namun terhad hanya kepada yang halal sahaja dan tidak termasuk kepada yang 

haram.  

2. Contoh kedua seperti seorang yang menjual dua orang hamba namun seorang telah rosak 
sebelum qabd maka akad tidak terfasakh menurut pendapat terpakai dalam mazhab, bahkan 

pembeli boleh memilih sama ada untuk menfasakhkan akad atau meneruskan akad dan 

memilih salah satu dari hamba, dan harga dibahagi sama rata.  

3. Contoh ketiga pula seperti seorang yang menggabungkan dua jenis akad yang berbeza hukum 

dalam satu akad seperti seorang yang berkata: “aku sewakan kepada kamu rumah aku selama 

sebulan dan aku jual kepada kamu pakaian aku, dengan harga sedinar ini”. Maka keduanya 

adalah sah dan dari segi harga dibahagikan sama rata.  

4. Termasuk juga akad antara beberapa penjual dengan seorang pembeli, atau seorang penjual 

dengan beberapa pembeli.  

 Al-Sharbīnī, Mughni al-Muḥtāj, 2:414-418.  

2) Mengkaji syarat-syarat yang terdapat pada sesuatu akad sama ada ia membatalkan akad 

ataupun tidak.  
Ianya ialah dengan melihat sama ada sesuatu syarat itu membatalkan akad mahupun tidak. Para 

fuqaha baik dari mazhab Shāfi‘ī mahupun dari mazhab lain telah membahaskan secara panjang 

lebar tentang syarat-syarat yang bertentangan dengan akad sama ada ia boleh membatalkan akad 

ataupun hanya syarat sahaja yang terbatal. Antara tempat dalam mazhab Shāfi‘ī yang mana akad 

masih diteruskan walaupun akad terbatal ialah seperti jual beli bertangguh yang disyaratkan 

adanya gadaian al-rahn, dan apa yang terbit dari barang gadaian termasuk juga sebagai barang 

gadaian. Dalam soal pensyaratan ini menurut sebahagian pendapat walaupun akad gadaian 

terbatal disebabkan wujudnya syarat yang membatalkan akad gadaian namun ia tidak 

membatalkan akad jual beli menurut sebahagian pendapat, begitu juga isu pensyaratan lebihan 

bayaran pada pinjaman yang mana menurut sebahagian pendapat dalam mazhab Shāfi‘ī ianya 

tidak membatalkan akad pinjaman, begitu juga dalam soal hibah yang mana adanya pensyaratan 
hibah ʻUmra dan Ruqba tidak membatalkan akad- al-Māwardī, al-Ḥāwī al-Kabīr, 6:249-251, al-

Shīrāzī, al-Muhaddhab, 2:85, Dr Ibrāhīm ʻAlī al-Ṫanijī, “Ṭuruqu Taṣḥīḥ al-ʻAqd al-Ṣaḥiḥ”, 

dicapai pada 23 Ogos 2016, http://www.almoslim.net/node/163915.  

 

Di sini dapat diperhatikan bahawa dalam mazhab Shāfi‘ī, bagi akad-akad yang berbentuk kebajikan, 

syarat yang bertentang dengan akad tidak membatalkan akad, bahkan hanya syarat sahaja yang 

terbatal. Namun bagi akad berbentuk pertukaran seperti jual beli, sewaan dan lain-lain, ianya boleh 

membatalkan akad jika ia bertentangan dengan kehendak akad dan tiadanya pengecualian khusus dari 

nas-nas umum.      
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Selain dari itu juga, perlu dinyatakan di sini bahawa yang dimaksudkan dengan 

mengambil kira apa yang tersirat ialah melihat kepada qarīnah dan unsur luaran yang 

wujud yang boleh membantu menentukan jenis dan kandungan sesuatu akad itu, dan ia 

bukanlah bermaksud melihat kepada niat seseorang yang berakad.   

Atas dasar ini dalam mazhab Shafi‘ī dibenarkan jual beli ʻīnah, tawarruq, hibah 

bi thawāb, hadiah kepada pemberi pinjam dan lain-lain contoh yang menunjukkan yang 

diambil kira ialah apa yang zahir bagi sesuatu akad dan qarīnah yang wujud pada 

sesuatu transaksi dan bukan yang diambil kira ialah niat dalam hati seseorang itu, 

walaupun ini dikira sebagai tohmah iaitu akad yang sengaja diada-adakan untuk 

menghalalkan riba. Dalam mazhab Shāfiʻi, tohmahan tidak menjadi sumber hukum 

kerana niat seseorang itu tidak dapat diketahui oleh orang lain, dan selama mana akad 

yang mereka jalankan memenuhi keperluan syarat dan rukun-rukunnya maka ia adalah 

akad yang sah yang tidak boleh dibatalkan oleh tohmahan dan tuduhan semata-mata
464

. 

 

5.8 PENUTUP. 

Dari apa yang telah dibincangkan dalam kaedah berkaitan kaedah-kaedah istinbat 

hukum ini, jelas bahawa kaedah-kaedah ini sangat berperanan dalam 

mengistinbatkan hukum-hukum Syarak terutama dalam konteks mazhab al-Shāfi‘ī. 

Ini memberi panduan kepada mereka yang terlibat dengan bidang pengeluaran 

hukum termasuk dalam bidang muamalat tentang bagaimana kefahaman terhadap 

dalil-dalil Syarak dan syarat beramal dengannya, istidlāl dari lafaz-lafaz (Dalāi‘l 

al-Alfāz), juga penguasaan terhadap kaedah-kaedah berkaitan qiyās dan ‘illah maka 

sesuatu hukum dan isu Syariah berbangkit itu dapat diselesaikan. Inilah metodologi 

istinbat hukum yang memandu para fuqaha mazhab dalam berhadapan dengan isu-

                                                
464 Ini bersesuaian dengan kaedah yang disebutkan oleh al-Zanjānī yang mengatakan bahawa di sisi 

mazhab Shāfi‘ī, bahawa sesuatu perbuatan itu jika ia memenuhi syarat dan rukun-rukunnya maka ia 

dihukumkan sebagai sah, dan tidak diambil kira tohmahan dalam hukum-hukum, kerana hukum-

hukum itu mengikut sebab-sebab yang jelas dan bukan makna-makna yang tersembunyi- al-Zanjānī, 

Takhrīj al-Furū‘, 212. 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



410 
 

isu yang muncul di zaman mereka yang mungkin tidak wujud di zaman sebelum 

mereka dan zaman pengasas mazhab. Para fuqaha silam telah menyumbang kepada 

kelestarian proses pengeluaran hukum dan keberkesanan sistem ini telah terbukti 

semenjak seribu tahun lebih dahulu, maka sewajarnya langkah mereka dalam 

proses pengeluaran hukum berdasarkan sesuatu mazhab ini dapat diteruskan oleh 

para fuqaha semasa pula.  

Bagi kaedah pertama yang telah dianalisis iaitu kaedah berkaitan zakat, jelas 

bahawasanya mazhab Shāfi‘ī berpandangan bahawa al-Amr bermaksud mesti 

dilaksanakan dan dalam konteks zakat, oleh kerana wujudnya qarīnah yang 

menuntut ianya mesti segera ditunaikan maka pelaksanaannya mesti disegerakan. 

Mereka yang sengaja melewatkan pembayaran zakat dikira sebagai berdosa dan 

akan menerima azab yang pedih dariNya. Zakat juga adalah hak harta yang mesti 

ditunaikan apabila telah sempurna nisab dan ḥawlnya, tanpa banyak bergantung 

kepada sempurnanya taklif Syarak ke atas pemilik harta. Ini kerana zakat adalah 

gabungan antara ibadah dan muamalat dan kecukupan sempurnanya taklif yang 

merupakan syarat utama penerimaan ibadah-ibadah dalam Islam bukanlah suatu 

kemestian kerana wujudnya unsur muamalat yang tidak memerlukan sempurnanya 

taklif. Antara keistimewaan pandangan mazhab Shāfi‘ī dalam soal zakat juga ialah 

adanya kutipan zakat berdasarkan khulṭah yang mana melalui kutipan berdasarkan 

khulṭah kajian mendapati bahawa potensi sebenar zakat sebagaimana yang dituntut 

oleh Syarak iaitu sebagai pembantu kepada golongan miskin dapat dioptimumkan. 

Kepentingan kutipan berdasarkan khulṭah ini juga boleh menjadi sumber utama 

bagi agensi yang diamanahkan untuk membuat kutipan zakat di samping 

mengembangkan sumber sedia ada.  

Begitu juga berdasarkan perbincangan tentang salah satu dari jenis qiyās 

iaitu Qiyās al-Shabah, seseorang mujtahid itu dapat mengenali ciri-ciri utama 
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sesuatu furūʻ itu dan seterusnya dapat menghubungkannya dengan al-aṣl yang 

paling banyak mempunyai persamaan dengan furūʻ yang ingin diqiyāskan 

berbanding dengan aṣl yang lain dan melalui proses ini hukum yang ada pada aṣl 

digunakan pada furu disebabkan banyaknya persamaan antara keduanya berbanding 

dengan aṣl yang lain. Selain dari melihat kepada persamaan yang merupakan asas 

kepada Qiyās, Qiyās al-Shabah juga mengambil kira kemunasabahan yang wujud 

dalam suatu hukum lantas dipanjangkannya kepada hukum di tempat lain (furūʻ) 

jika ianya difikirkan munasabah pada pandangan seseorang mujtahid itu. Ini 

penting demi memastikan hukum-hukum yang terbit dari Qiyās al-Shabah itu 

mestilah hukum yang mempunyai kemunasabahan yang boleh diterima oleh 

Syarak. Banyak sekali contoh isu-isu semasa yang boleh diaplikasikan dalam 

konteks Qiyās al-Shabah dan ini sebenarnya menunjukkan bahawa para ulama 

mempunyai pelbagai instrumen hukum dalam berhadapan dengan isu-isu semasa 

dan setempat termasuklah Qiyās al-Shabah. Bagi golongan yang melihat kepada 

penolakan Maṣālih al-Mursalah oleh sebahagian golongan Shāfiʻiyyah secara 

zahirnya, Qiyās al-Shabah mampu dijadikan bukti bahawa ulama al-Shāfi‘iyyah 

beramal dengan sumber tersebut melalui Qiyās al-Shabah. Hal ini juga 

membuktikan bahawa para fuqaha tidak menolak mana-mana instrumen hukum 

yang mampu menjanakan hukum yang lebih menepati kehendak zaman dan tempat. 

Justeru itu bagi mereka yang ingin memaksimumkan penggunaan Qiyās dalam 

mendepani hukum Islam semasa dan setempat, Qiyās al-Shabah boleh dijadikan 

asas utama dalam menyelesaikan isu-isu semasa yang mencabar terutama dalam 

bidang kewangan Islam. Wallah aʻlam. 

Begitu juga berdasarkan perbincangan dalam kaedah ketiga iaitu berkaitan 

keharusan qiyās dalam soal rukhṣah dan taqdīrāt jelas bahawa keduanya adalah 

sumber hukum yang diterima oleh para ulama dalam menyelesaikan isu-isu yang 
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mereka hadapi dan ini jelas sebagaimana contoh-contoh yang telah dibincangkan 

sebelum ini termasuk dalam bidang ekonomi dan muamalat. Berdasarkan keharusan 

qiyās pada taqdīrāt sebagaimana yang dipegang oleh mazhab al-Shāfiʻi, banyak 

isu-isu semasa yang boleh diselesaikan terutama isu semasa yang berkaitan 

penentuan sesuatu hukum berdasarkan nisbah dan bilangan tertentu. Selain itu juga, 

dalam soal qiyās kepada taqdīrāt, bilangan-bilangan yang telah diterima sebagai 

ʻuruf juga memainkan peranan penting dalam penentuan sesuatu unsur atau hukum 

itu terutama dalam menentukan yang kadar banyak dan sedikit yang dimaafkan 

dalam sesuatu transaksi kewangan itu. Qiyās kepada rukhṣah juga sangat penting 

apatah lagi melihat kepada keperluan yang sangat mendesak terutama melihat 

kepada situasi ekonomi semasa yang dibelenggu oleh sistem kewangan 

konvensional yang berteraskan riba. Ini kerana sebagaimana yang telah dimaklumi 

rukhṣah adalah satu bentuk kelonggaran kerana adanya kekangan dan kesukaran 

dalam pelaksanaan sesuatu hukum, dan dalam konteks ekonomi semasa, banyak 

sekali kekangan-kekangan yang wujud akibat dari sistem kewangan konvensional 

yang mendominasi dan ini menyebabkan qiyās kepada rukhṣah itu sangat 

diperlukan.  

Bagi kaedah terakhir yang dibincangkan dalam penulisan ini iaitu tentang 

kaedah berkaitan larangan, berdasarkan perbincangan jelas menunjukkan 

pentingnya pengetahuan tentang kaedah Uṣūl al-Fiqh terutama yang 

membincangkan tentang penentuan status sesuatu akad dan transaksi muamalat dan 

kewangan itu sama ada ianya adalah akad yang sah, makruh, fāsid dan bāṭil. Ini 

kerana, bagi mereka yang terbabit dengan kewangan Islam, melalui pengetahuan 

tentang status sesuatu akad itu mereka dapat mengelak dari terlibat dalam perkara 

yang bertentangan dengan Syariah dalam urusan yang mereka lakukan, begitu juga 

bagi aktiviti semakan (review) dan penilaian (audit), melalui pengetahuan tentang 
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kaedah ini maka mereka yang melakukan ke dua proses ini boleh menilai dan 

seterusnya merangka tindakan-tindakan susulan dalam berhadapan dengan sebarang 

ketidak patuhan kepada Syariah di samping merangka kaedah dan sistem yang 

boleh mengelakkan berlakunya ketidak patuhan kepada Syariah di masa akan 

datang. Pengetahuan tentang perkara ini sangat perlu diberi penekanan kerana 

kejayaan sistem kewangan Islam banyak bergantung kepada kemampuan mereka 

yang terlibat dalam bidang ini mengetahui dan mematuhi Syariah dalam transaksi 

yang mereka jalankan. Tanpa adanya pengetahuan dan pematuhan Syariah maka 

transaksi yang dijalankan oleh institusi kewangan Islam menjadi terbatal atau fāsid 

dan jika ini berlaku maka ia akan memberi impak dan kesan negatif kepada 

kewangan Islam itu sendiri. Kesan dari ketidak patuhan kepada Syariah juga perlu 

dilihat dalam aspek lebih jauh lagi di mana ia bukan sahaja dikira berdosa, ia juga 

akan menyebabkan terjejasnya imej serta pendapatan sesebuah institusi kewangan 

itu, selain mereka yang melakukannya berisiko dikenakan tindakan undang-undang. 

Wallah aʻlam. 
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BAB 6 

 RUMUSAN DAN CADANGAN KAJIAN 

 

6.1 PENDAHULUAN. 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl merupakan satu proses pengeluaran hukum dan merupakan 

kesinambungan dari ijtihad dan ilmu Uṣūl al-Fiqh dalam konteks sesuatu mazhab. Ia 

memberikan kemampuan kepada mereka yang menguasainya mengeluarkan hukum-hukum 

semasa berdasarkan kaedah-kaedah yang terpakai dalam mazhab yang mereka ikuti. Ilmu 

ini berkembangan seiring dengan ijtihād dan istinbāṭ dan ia mula dibukukan dengan lebih 

tersusun pada kurun ke 7 Hijrah oleh Imam al-Zanjānī al-Shāfiʻī. Memandangkan 

keperluan kepada istinbāṭ hukum semasa terutama dalam sistem kewangan Islam, apatah 

lagi dengan pengenalan pelbagai produk kewangan semasa maka ia menjustifikasikan 

pemilihan buku ini sebagai fokus kajian di mana empat kaedah istinbat hukum yang 

terdapat dalam karya ini dianalisis dan diaplikasikan dalam penyelesaian muamalat semasa 

di Malaysia. Berdasarkan apa yang telah dibincangkan tentang kaedah-kaedah yang 

terdapat dalam buku ini, jelas menunjukkan bahawa Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl sangat 

berperanan memandu para fuqaha dan mujtahid dalam menyelesaikan isu-isu yang mereka 

hadapi termasuklah bidang kewangan dan muamalat moden meliputi bidang perbankan 

Islam, pasaran modal Islam, takaful dan pengurusan kewangan. Hasil kajian berjaya 

membuktikan bahawa dengan kefahaman dan penguasaan tentang kaedah-kaedah istinbat 

hukum maka isu berkaitan kewajipan zakat seperti zakat ke atas saham, ṣukūk, syarikat 

berhad menurut jaminan (SBMJ), dan khulṭah dapat dikupas dan diselesaikan. Begitu juga 

hasil kajian mendapati bahawa qiyās sangat berperanan memanjangkan dan meluaskan 

skop dalil-dalil Syarak dari al-Qurʼān dan al-Sunnah di mana melalui kupasan berkaitan 
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Qiyās al-Shabah dan keharusan qiyās pada rukhṣah dan taqdīrāt banyak isu Syariah seperti 

pengharaman Bayʻ al-Wafāʼ, pengiraan zakat ke atas saham syarikat-syarikat berstatus 

awam, kadar-kadar percampuran tidak halal yang dimaafkan (tolerable benchmark), dan 

sebagainya. Juga melalui perbincangan tentang kaedah berkaitan larangan Syarak maka 

dapat dikupas beberapa isu Syariah seperti isu pemberian dividen oleh Tabung Haji, gharar 

pada produk Wakālah bi al-Istithmār yang ditawarkan oleh PTPTN dan sebagainya. Semua 

ini jelas menunjukkan kepentingan kaedah-kaedah ini dalam mengeluarkan hukum dan apa 

yang dibincangkan dalam kajian ini hanya sebagai contoh-contoh sahaja dan banyak lagi 

kaedah-kaedah lain yang menanti para pengkaji untuk dikupas dan seterusnya ia dapat 

membantu mereka secara khusus dan masyarakat secara amnya dalam menyelesaikan isu-

isu yang mereka hadapi dengan berlandaskan metodologi istinbāṭ hukum yang telah diakui 

dan telah terbukti sejak berzaman lagi.  

 

6.2 RUMUSAN KESELURUHAN KAJIAN 

Rumusan Objektif 1: Menghuraikan Sejarah Perkembangan Ilmu Takhrīj al-Furū‘ 

‘alā al-Uṣūl Dan Sumbangannya Dalam Pembentukan Hukum-Hukum Fiqh Menurut 

Pandangan Sesuatu Mazhab.  

 Takhrīj al-Furū‘ ʻalā al-Uṣūl ialah satu ilmu yang menghubungkan antara furūʻ-furūʻ 

fiqh dan kaedah-kaedah istinbāṭ hukum yang telah diasaskan oleh imam pengasas 

mazhab) bertujuan untuk mengasah kemahiran dan kemampuan untuk menyelesaikan 

isu-isu yang belum pernah dibincangkan oleh imam dan para ulama terdahulu mazhab. 

Takhrīj berfungsi dengan melihat kepada furūʻ-furūʻ dan ʻillah hukum yang sama yang 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



416 

 

telah disebutkan oleh imam mazhab dan memanjangkan hukumnya kepada isu-isu baru 

disebabkan persamaan antara keduanya. Ia mempunyai hubungan yang rapat dengan 

ilmu-ilmu lain terutama dalam bidang pengeluaran hukum seperti ilmu Uṣūl al-Fiqh, 

Fiqh dan Kaedah-Kaedah Fiqh. Ini kerana ilmu-ilmu ini menggambarkan hubungan 

yang wujud dalam proses pengeluaran hukum bermula dari proses pembentukan 

kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh, seterusnya disusuli pula dengan proses Takhrīj al-Furūʻ 

ʻalā al-Uṣūl, iaitu pengeluaran hukum-hukum fiqh berdasarkan Uṣūl al-Fiqh dan 

kaedah-kaedahnya. Dari proses Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl ini maka lahirlah furūʻ-

furūʻ fiqh, dan sesuatu mazhab fiqh itu pun terbentuk. Sesudah itu pula wujud pula 

proses pengumpulan dan pengelasan furūʻ-furūʻ fiqh yang terhasil dari proses Takhrīj 

al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl ke dalam kategori dan kaedah-kaedah fiqh tertentu bertujuan 

memudahkan proses pengeluaran hukum dengan melihat kepada persamaan antara isu-

isu yang telah dibincangkan, juga bagi memudahkan hukum-hukum fiqh diingati. 

Walaupun kaedah-kaedah fiqh merupakan proses pengumpulan dan pengkategorian 

hukum, namun memandangkan kepada hukum-hukum fiqh yang tidak pernah 

kehabisan maka ia tetap menjadi sandaran dalam pengeluaran hukum, apatah lagi bagi 

kaedah fiqh yang didasari oleh dalil-dalil yang kuat dan boleh diterima.  

 Dari segi sejarah perkembangan Ilmu Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, ia berkembang 

seiring dengan ijtihād dan istinbāṭ hukum terutama dalam konteks sesuatu mazhab 

kerana ia merupakan sebahagian dari metodologi istinbāṭ hukum yang dipakai oleh 

imam mazhab dalam mengasaskan mazhabnya. Ia bermula seawalnya sesudah 

kelahiran mazhab-mazhab fiqh dalam Islam terutama dengan kelahiran mazhab al-

Shāfi‘ī dan kitab-kitab uṣūl yang ditulis oleh beliau. Sesudah kelahiran kitab-kitab 

kitab-kitab uṣūl ini maka para ulama mula membincangkan dan menghasilkan 

penulisan tentang kaedah-kaedah hukum, metode istidlāl, perbahasan tentang sumber-
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sumber hukum, ijtihād dan sebagainya dengan cara yang lebih tersusun dan dari sini 

muncul dua aliran penulisan utama Uṣūl al-Fiqh iaitu aliran al-Shāfi‘īyyah atau al-

Mutakallimīn dan aliran Aḥnāf atau Fuqaha dengan masing-masing mempunyai 

keistimewaan tersendiri dalam membincangkan ilmu Uṣūl al-Fiqh. Takhrīj al-Furūʻ 

ʻalā al-Uṣūl boleh dikategorikan sebagai aliran ketiga dalam penulisan dan 

perbincangan Uṣūl al-Fiqh iaitu penggabungan kedua aliran di atas. Walaupun ia 

masih lagi mengikut metode Shāfi‘īyyah dari sudut kewujudan kaedah-kaedah yang 

menjadi sumber istinbāṭ hukum, namun ia juga menyerupai Aḥnāf dari sudut 

dibawakan contoh-contoh bagi setiap kaedah-kaedah uṣūl. Walaupun bidang Takhrīj 

al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl muncul dengan kemunculan mazhab-mazhab fiqh namun dari 

segi penulisannya ia ditulis agak lewat, sekitar abad ke 7 Hijrah dengan terhasilnya 

karya Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl oleh imam al-Zanjānī. Beliau menulis kitab ini 

kerana beliau melihat bahawa aliran penulisan utama ketika itu iaitu aliran al-

Shāfi‘īyyah al-Mutakallimīn adalah aliran yang memisahkan antara teori Uṣūl al-Fiqh 

dan furū‘-furū‘nya dan akibatnya kedua bidang ini (Uṣūl al-Fiqh dan furū‘-furū/ fiqh) 

semakin jauh dan setiap bidang tenggelam dalam dunia masing-masing.  

 Dari segi sumbangannya dalam pembentukan hukum-hukum fiqh menurut pandangan 

sesuatu mazhab, Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl telah memainkan peranan penting 

mengeluarkan hukum-hukum berdasarkan sesuatu mazhab itu dan melaluinya sesuatu 

mazhab itu terbentuk dan berjaya menyelesaikan banyak isu-isu yang timbul sesudah 

kewafatan pengasas mazhab dengan menggunakan metode pengeluaran hukum yang 

sama yang dilalui oleh imam pengasas mazhab. Melalui kefahaman para ulama mazhab 

terhadap Uṣūl al-Fiqh dan kaedah-kaedah istinbāṭ hukum yang digunakan oleh 

pengasas mazhab, juga dari kitab-kitab rujukan mazhab utama mazhab terutama yang 

ditulis oleh imam sendiri dan kitab-kitab muktabar dalam mazhab yang ditulis oleh 
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para ulama mazhab, juga dari apa yang diambil dari riwayat yang disebutkan oleh anak 

murid imam atau berdasarkan furūʻ-furūʻ yang disebutkan oleh imam yang dijadikan 

sandaran dan kaedah uṣūl bagi mazhab maka para ulama mazhab melakukan proses 

takhrīj untuk menyelesaikan isu-isu Syariah yang muncul dan melaluinya sesuatu 

mazhab itu berkembang serta kekal menongkah zaman.  

 

Rumusan Objektif Kajian 2:  

Menganalisa Biodata Imam al-Zanjānī Dan Karyanya Takhrīj al-Furū‘ ‘Alā al-Uṣūl 

Serta Keistimewaan Karya Ini Berbanding Karya-Karya Lain Dalam Bidang Takhrīj 

al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl.  

 Al-Zanjānī adalah salah seorang ulama bermazhab al-Shāfiʻī kurun ke 7 Hijrah yang 

banyak menyumbang dalam perkembangan pendidikan Islam. Beliau seorang ulama 

yang menguasai pelbagai bidang keilmuan termasuk bidang Uṣul al-Fiqh, fiqh mazhab 

al-Shāfiʻī, tafsir, hadis, juga beliau adalah seorang pakar bahasa (Arab). Beliau juga 

seorang yang banyak terbabit dalam soal pentadbiran dan beliau pernah menjawat 

beberapa jawatan penting dalam pentadbiran kerajaan ʻAbbāsiyāh, antaranya jawatan 

ketua hakim, penjaga harta wakaf dan pernah mengajar di beberapa universiti utama 

ketika itu seperti unversiti al-Niẓāmiyyah dan university al-Mustanṣiriyyah di Baghdad. 

Beliau adalah antara ulama yang banyak menghasilkan penulisan-penulisan yang 

bermutu tinggi dan dalam pelbagai bidang dan antara kitabnya yang paling terkenal 

ialah kitab Takhrīj al-Furuʻ ʻāla al-Uṣūl yang merupakan kitab terawal dan antara yang 

terpenting yang menerangkan tentang metode pengeluaran hukum berdasarkan aplikasi 

kaedah-kaedah Uṣūl al-Fiqh yang diasaskan oleh imam mazhab. Kitab ini adalah kitab 
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pertama yang ditulis dalam bidang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl, dan dari segi 

penyusunan bab, ia dibahagikan menurut tajuk-tajuk yang terdapat dalam bidang fiqh 

dan bukan berdasarkan pembahagian tajuk-tajuk dalam bidang Uṣūl al-Fiqh, dan 

pembahagian sebegini sangat membantu penuntut lebih dekat dengan fiqh dan takhrīj 

al-furū‘. Antara keistimewaan kitab Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl oleh al-Zanjānī ialah 

ia berdasarkan kepada metode perbandingan mazhab, iaitu perbandingan antara mazhab 

al-Shāfiʻī dan mazhab Hanafī, dan perbandingan yang beliau sebutkan adalah agak 

lengkap dengan disebutkan dalil bagi kedua mazhab, wajh al-dalālah darinya, juga 

furūʻ-furūʻ yang terbit bagi setiap kaedah berdasarkan pandangan setiap mazhab dan 

dalam konteks perbandingan antara mazhab, ia boleh dikatakan antara kitab terbaik 

yang mengupas dari aspek itu. Walaupun terdapat beberapa kritikan terhadap kitab ini 

seperti isu ketepatan furūʻ-furūʻ dengan tajuk yang mana terdapat juga furūʻ -furūʻ yang 

disebutkan yang tiada kaitan dengan tajuk dan bab, juga isu penisbahan pendapat yang 

boleh dikira sebagai kurang tepat namun ia tidak menjejaskan kedudukan kitab ini 

dalam bidang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl. 

 Selain dari kitab Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl karangan Zanjānī, antara kitab-kitab 

penting lain dalam bidang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl ialah kitab al-Tamhīd fi al-

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl yang ditulis oleh imam al-Isnawī. Dari segi pembahagian 

tajuk-tajuk yang terdapat dalam kitab ini, pembahagian tajuk adalah berdasarkan bab-

bab yang terdapat dalam kitab Uṣūl al-Fiqh (metode Uṣulī). Kitab ini juga dikira agak 

mendalam perbincangannya dalam lingkungan mazhab al-Shāfiʻī, dengan disebutkan 

pendapat dari imam mazhab (al-Shāfiʻī), pendapat para Aṣhāb, riwayat-riwayat mazhab 

dan takhrīj-takhrīj yang dilakukan oleh para Aṣhāb al-Wujuh dan ini berbeza dengan 

apa yang dibuat oleh al-Zanjānī yang membuat perbandingan antara mazhab al-Shāfiʻī 

dan mazhab Hanafī. Apa yang boleh disimpulkan tentang kitab ini ialah kitab ini adalah 
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kitab takhrīj yang terfokus dalam mazhab Shāfi‘ī sahaja dan tidak menekankan kepada 

perbandingan antara mazhab dan ini berbeza dengan manhaj yang terdapat dalam kitab 

Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh al-Zanjānī. Juga kitab al-Qawā‘id Wa al-Fawāʼid 

al-Uṣūliyyah yang  dikarang oleh Ibn al-Laḥḥām (803 Hijrah). Dari segi penyusunan 

tajuk-tajuk bab, pengarang menyusun tajuk-tajuk dan kaedah berdasarkan tajuk-tajuk 

dalam kitab Uṣūl al-Fiqh (metode uṣūlī) dan ini berbeza dengan apa yang dibuat oleh 

al-Zanjānī yang menyusun kitabnya berdasarkan pembahagian tajuk-tajuk kitab fiqh. 

Antara keistimewaan kitab ini termasuklah bahawa ia adalah kitab yang sangat banyak 

membawakan contoh-contoh hukum fiqh yang terhasil dari sesuatu kaedah Uṣūl al-Fiqh 

terutama dalam konteks mazhab Ḥanbali. Walaupun terdapat beberapa kritikan terhadap 

kitab ini namun apa yang boleh disimpulkan tentang kitab ini ialah kitab ini adalah 

kitab takhrīj yang membawakan sangat banyak contoh-contoh takhrīj dan ia sangat 

berguna bagi memahami takhrīj dengan lebih baik. Begitu juga kitab Miftāh al-Wuṣūl 

Ila Bināʼ al-Furūʻ  ʻalā al-Uṣūl yang ditulis oleh al-Tilmisānī. Dari segi pembahagian 

tajuk-tajuk yang terdapat dalam kitab ini, walaupun secara umumnya ia adalah 

berdasarkan tajuk-tajuk sebagaimana yang terdapat dalam perbincangan Uṣūl al-Fiqh 

namun wujud sedikit perbezaan dengan pembahagian yang biasa wujud dalam kitab-

kitab Uṣūl al-Fiqh dari segi pembahagian jenis dalil. Antara perbezaan ketara antara 

kitab ini dan kitab Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl oleh al-Zanjānī ialah dari segi 

perbandingan (muqāranah) yang mana kitab al-Tilmisānī lebih menekankan kepada 

perbahasan antara para Uṣūliyyūn dari segi teori hukum sedangkan kitab al-Zanjānī 

lebih menekankan perbandingan antara furū‘-furū‘ bagi kedua-dua mazhab yang 

dijadikan subjek perbandingan pendapat. 
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Rumusan Objektif Kajian 3: 

Menganalisa Kepentingan Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Usūl Dalam Istinbāṭ Hukum.  

Kepentingan Ilmu Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Usūl boleh dilihat dari segi fungsinya sebagai 

penyampai kepada ilmu Uṣūl al-Fiqh, dengan maksud bahawa melaluinya peranan ilmu 

Uṣūl al-Fiqh dalam mengistinbatkan hukum dapat diketahui. Ini kerana Uṣūl al-Fiqh dan 

kaedah-kaedahnya hanya berkisar tentang teori dan metodologi hukum sahaja tanpa 

melibatkan perbincangan tentang furūʻ dan contoh-contoh hukum fiqh yang terhasil dari 

sesuatu teori dan kaedah Uṣūl al-Fiqh itu. Melalui Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl maka ia 

dapat menerangkan tentang kaedah-kaedah dan metodologi istinbāṭ hukum yang terdapat 

dalam bidang Uṣūl al-Fiqh di samping dipadankan dengan amali dan furūʻ-furūʻ yang 

terhasil dari kaedah tersebut. Justeru melalui Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl seseorang itu 

dapat mengetahui bagaimanakah Uṣūl al-Fiqh diaplikasikan dalam mengistinbatkan 

hukum-hukum fiqh.  

 Kepentingan bidang Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl juga dapat dilihat dari segi 

peranannya dalam menjelaskan tentang dalil-dalil Syarak di samping metode istinbāṭ 

hukum dan syarat beramal dengannya berdasarkan pandangan sesuatu mazhab. Walaupun 

secara umumnya jenis-jenis dalil yang digunakan oleh para pengasas mazhab dalam 

mengeluarkan hukum adalah sama namun mereka berbeza pendapat dalam banyak perkara, 

dan ini kerana setiap mazhab ada metodologi yang berbeza dalam soal memahami sesuatu 

dalil Syarak itu dan syarat beramal dengannya. Justeru melalui kefahaman dan pengetahuan 

tentang dalil-dalil Syarak dan istidlāl hukum darinya maka ia membolehkan dilakukan 

proses Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl untuk menyelesaikan isu-isu semasa sesuai dengan 
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keperluan zaman dan situasi yang dihadapi namun masih dalam kerangka mazhab-mazhab 

yang dipegang.   

Antara kepentingan ilmu Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl juga adalah untuk tujuan 

menguatkan mazhab pembuat takhrīj/mukharrij itu sendiri, juga untuk tujuan pentarjīhan 

pendapat-pendapat yang wujud dan beramal dengan pendapat yang paling kuat. Pentarjīhan 

pendapat ini sama ada terhadap pendapat dari mazhab-mazhab-mazhab lain, atau pendapat 

yang terdapat dalam suatu mazhab atau pun pendapat yang dibuat oleh pengasas mazhab itu 

sendiri. Apa yang boleh disimpulkan di sini ialah melalui Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl 

maka seseorang itu berkemampuan menyelesaikan isu-isu Syariah yang timbul, juga 

berkemampuan membuat pentarjīhan terhadap mana-mana pendapat seterusnya ia mampu 

menguatkan mazhabnya sendiri dalam mendepani arus semasa.  

 Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl juga berperanan meneruskan dan mengembangkan lagi 

sesuatu mazhab terutama sesudah kewafatan pengasas mazhab. Dalam konteks mazhab al-

Shāfiʻī, ia dikembangkan oleh para ulama mazhab yang digelar Aṣhāb al-Wujūh yang 

merupakan ulama mazhab yang mentakhrījkan furūʻ-furūʻ fiqh yang baru berdasarkan 

kaedah-kaedah uṣūl yang ditinggalkan oleh imam mazhab, dan melalui furūʻ-furūʻ yang 

mereka takhrījkan ini maka mazhab al-Shāfiʻī berkembang. Sumbangan mereka dalam 

mengembangkan mazhab ini dapat dilihat dari jumlah furū‘-furū‘ yang telah dibincangkan 

dan diselesaikan oleh para Aṣhāb al-Wujūh yang mana ia jauh mengatasi bilangan isu-isu 

yang telah dibincangkan oleh imam pengasas mazhab semasa ia masih hidup, dan ini 

menjelaskan peranan besar yang telah dimainkan oleh Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl dalam 

mengembang dan meneruskan kelangsungan sesuatu mazhab. Tanpa sumbangan dan jasa 

mereka dalam meneruskan apa yang telah dirintis oleh imam mazhab maka sesuatu mazhab 

itu tidak akan dapat bertahan lama terutama sesudah kewafatan pengasas mazhab.  
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Begitu juga selain dari menyelesaikan isu-isu Syariah yang berbangkit bagi sesuatu mazhab 

itu, takhrīj juga berperanan membantu percambahan dan perkembangan perbendaharaan 

hukum Islam secara umum. Ini kerana melalui takhrīj-takhrīj yang dibuat oleh para fuqaha 

dari pelbagai mazhab maka ia akan memberikan pilihan dan jalan keluar kepada ulama-

ulama semasa atau ulama dari mazhab lain dalam menyelesaikan isu-isu yang mereka 

hadapi sama ada ia berkaitan bidang ibadat, muamalat dan sebagainya.  

  

Rumusan Objektif Kajian 4:  

Mengaplikasi Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl Dalam Penyelesaian Isu-Isu Muamalat 

Semasa di Malaysia. 

Rumusan Kaedah Pertama Berkaitan Zakat. 

 Dalam membincangkan aplikasi dan pemakaian kaedah dalam penyelesaian 

muamalat semasa di Malaysia, terdapat 4 kaedah yang dipilih dan kaedah yang 

pertama ialah kaedah berkaitan zakat iaitu perintah pembayaran zakat harta itu 

adalah menuntut segera dilaksanakan dan juga kaedah yang menyatakan bahawa 

zakat itu adalah tanggungjawab ke atas harta yang dimiliki. Maksud kedua-dua 

kaedah berkaitan zakat ini ialah bahawa perintah (al-Amr) yang mutlak iaitu yang 

tidak dikaitkan dengan sebarang tuntutan masa itu bermaksud ia mesti segera 

dilaksanakan selagi mana tiada qarīnah/bukti yang memaling dari tuntutan 

penyegeraan pelaksanaan tersebut dan dalam konteks zakat harta, ia adalah wajib 

disegerakan pembayarannya. Begitu juga kaedah kedua dalam soal zakat ini 

menerangkan tentang kewajipan zakat sebagai tanggungjawab yang berkaitan 

dengan harta dan berbanding dengan ibadah-ibadah lain yang mensyaratkan 

sempurnanya taklif, zakat lebih mengambil kira tentang kecukupan harta dari segi 
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niṣāb dan hawlnya, walaupun pemiliknya mungkin belum sempurna taklif Syarak. 

Walaupun wujud perbincangan tentang kesahihan penisbahan bahawa al-Amr 

menuntut segera dilaksanakan kepada al-Shāfi‘ī namun secara umumnya zakat 

dalam mazhab al-Shāfi‘ī menuntut disegerakan pelaksanaannya kerana wujudnya 

qarīnah dan dalil-dalil yang menuntut ia disegerakan.  

 Dari segi pemakaian kaedah berkaitan zakat, berdasarkan beberapa contoh yang 

disebutkan oleh al-Zanjānī jelas menunjukkan tentang pemakaian kaedah dalam 

furūʻ-furūʻ berkaitan zakat dalam mazhab al-Shāfiʻī, antara contoh-contoh 

pemakaian kaedah yang disebutkan oleh beliau ialah zakat wajib ke atas kanak-

kanak dan orang gila, zakat wajib disegerakan apabila telah cukup syaratnya dan 

melewatkan pembayaran zakat secara sengaja dikira berdosa dan wajib 

menggantikan jika berlaku kemusnahan kepada harta zakat, juga zakat wajib ke atas 

orang yang berhutang, zakat tidak wajib ke atas barang perhiasan/ barang kemas 

kerana ia barang kegunaan dan keperluan pemiliknya, zakat tidak dikenakan ke atas 

harta Mustafād, dan juga Khulṭah memberi kesan kepada pengiraan zakat dan 

sebagainya. Dari segi pemakaian (Takhrīj) kaedah zakat dalam penyelesaian isu 

mualamat semasa, banyak isu-isu semasa yang boleh diselesaikan berdasarkan 

kaedah berkaitan zakat sebagaimana yang dipegang oleh mazhab al-Shāfiʻī ini. 

Antara isu-isu semasa berkaitan zakat yang boleh diselesaikan menggunakan kaedah 

zakat ini ialah kewajipan zakat ke atas Syarikat Berhad Menurut Jaminan (SBMJ), 

penyegeraan zakat ke atas hutang jangka panjang yang diperdagangkan (Sukuk 

Berasaskan Hutang), dan kewajipan kutipan zakat berdasarkan konsep khulṭah bagi 

harta-harta yang bercampur dan diuruskan oleh satu pihak. Termasuk yang 

dibincangkan dalam zakat khulṭah ialah isu-isu semasa berkaitan cabaran 
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mengimplementasikan khulṭah dalam kutipan zakat semasa dan cadangan 

mengatasinya. Apa yang boleh disimpulkan dari furūʻ-furūʻ yang dibincangkan di 

atas ialah kaedah-kaedah istinbāṭ hukum dalam mazhab al-Shāfiʻī dalam 

menyelesaikan isu-isu dapat menyelesaikan semasa termasuk yang berkaitan zakat. 

 

Rumusan Kaedah Kedua: Qiyās al-Shabah Dalam Penentuan Hukum Syarak.  

 Kaedah kedua dari kitab Takhrīj al-Furū‘ ‘alā al-Uṣūl yang dikupas dalam kajian 

ini ialah berkenaan Qiyās al-Shabah dan peranannya dalam penentuan hukum 

Syarak. Qiyās al-Shabah ialah sejenis qiyās yang melihat kepada persamaan yang 

paling banyak dan paling hampir di antara sesuatu furū‘ dengan salah satu dari 

beberapa aṣl.  Walaupun wujud perbezaan pendapat para ulama tentang kesahihan 

penisbahan kaedah berkaitan Qiyās al-Shabah ini kepada imam al-Shāfiʻī, namun 

secara umumnya beliau menerimanya sebagai hujah. Perbincangan ulama tentang 

Qiyās al-Shabah merangkumi perbincangan tentang maksud dan kehujahannya, 

juga perbezaan antaranya dan Qiyās al-Dalalah dan Qiyās ʻIllah. Apa yang boleh 

disimpulkan dari furūʻ-furūʻ yang ditakhrījkan dari kaedah ini ialah, 

mengistinbatkan hukum Syarak berdasarkan konsep persamaan yang paling banyak 

adalah diterima dalam Islam dan ini jelas dari contoh-contoh furū‘ yang termasuk di 

bawah kaedah ini sebagaimana yang disebutkan oleh al-Zanjānī, antaranya ialah isu 

mereka yang meninggalkan solat secara sengaja jika ia enggan menggantikannya 

maka ia dikenakan hukuman bunuh, kerana persamaan solat dengan iman, juga niat 

berpuasa di bulan Ramadan adalah diwajibkan kerana persamaan puasa dengan 

solat, Lian hamba dan kafir zimmi adalah diterima kerana persamaan lian dengan 

sumpah, juga hak (menuntut dilaksanakan hukuman) qadhaf adalah diwarisi oleh 

ahli waris kerana persamaannya dengan lain-lain hak hamba.  Begitu juga banyak 

sekali isu-isu semasa yang boleh diselesaikan berdasarkan kaedah berkaitan Qiyās 

al-Shabah ini termasuk isu adakah diwajibkan zakat ke atas harta perhiasan yang 

dibuat dari emas dan perak? Status hukum binatang-binatang yang tidak diketahui 

halal atau haram? Zakat ke atas saham syarikat Senaraian Awam (Public Listed 
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Company) sama ada dikenakan ke atas nilai saham atau perlu mengira nilai harta-

harta yang dikenakan zakat dalam sesebuah syarikat senaraian awam? Baiʻ al-Wafā’ 

sama ada ia dianggap sebagai jual beli atau pinjaman dan sebagainya. Apa yang 

dapat difahami dari semua furūʻ-furūʻ ini ialah, hukum boleh ditentukan 

berdasarkan persamaan yang paling hampir di antara sesuatu furūʻ dan salah satu aṣl 

berbanding dengan aṣl yang lain dan ini jelas menunjukkan kehujahan Qiyās al-

Shabah dan peranannya dalam menyelesaikan isu-isu muamalat semasa di 

Malaysia.   

 

Rumusan Kaedah Ketiga: Setiap Hukum Yang Mempunyai ʻIllah Maka Qiyās Boleh 

Dilakukan Padanya. 

 Kaedah ini adalah satu kaedah yang menerangkan keharusan qiyās dalam segenap 

bidang hukum termasuklah hukum berkaitan hudūd, rukhṣah, kafārah, taqdīrāt dan 

sebagainya selama mana wujudnya ʻillah bagi sesuatu hukum tersebut. Dari segi 

penisbahan kaedah ini kepada Imam al-Shāfiʻi secara khusus dan mazhab al-Shafiī‘ 

secara umum, secara umumnya ia adalah satu penisbahan yang boleh diterima 

berdasarkan kata-kata beliau sendiri dan juga berdasarkan dari furūʻ -furūʻ yang 

sebutkan oleh beliau berdasarkan kaedah ini.  

 Kaedah ini mempunyai peranan yang sangat besar dalam menyelesaikan isu-isu 

Syariah, dan antara furū‘-furū‘ yang disebutkan oleh al-Zanjānī yang menunjukkan 

tentang peranan dan fungsi kaedah ini ialah isu kewajipan membayar dua kafārah 

bagi seseorang yang menyetubuhi isterinya sebanyak 2 hari di bulan Ramadan 

kerana wujudnya dua sebab, juga hukum seseorang yang menyetubuhi isterinya 

secara sengaja sehingga terbit fajar dan ia tidak mencabut kemaluannya maka wajib 

ke atasnya kafārah kerana diqiyāskan ke atas orang yang bersetubuh di siang hari di 
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bulan Ramadan. Bagi qiyās pada qiṣaṣ pula, ia seperti mereka yang membunuh 

secara tersilap maka dikenakan kafārah ke atasnya, kerana diqiyāskan kepada 

membunuh secara sengaja. Jelas dari contoh-contoh ini bahawa dalam mazhab al-

Shāfiʻī, qiyās boleh berlaku dalam semua jenis hukum-hukum Syarak selama mana 

dapat diketahui ‘illahnya. Bagi penyelesaian isu-isu muamalat semasa berdasarkan 

pemakaian (Takhrīj) kaedah Qiyās pada rukhṣah, antara furūʻ-furūʻ semasa yang 

dikupas menggunakan kaedah ini ialah pengharusan Baiʻ al-Arāya pada tamar yang 

mana ia adalah rukhṣah dari kaedah asal larangan jual beli Mudhabanah dan 

Muḥaqalah lalu diqiyāskan kepada kismis dan makanan utama lain, juga keharusan 

rukhṣah berubat dan membeli saham syarikat yang terbabit dengan pengeluaran 

ubat yang dibuat dari najis kerana diqiyāskan kepada keharusan menggunakan najis 

air kencing unta sebagai ubat, keharusan hak penarikan semula hibah kepada selain 

bapa seperti kepada ibu, datuk dan nenek kerana diqiyāskan kepada bapa 

disebabkan adanya hubungan kekeluargaan yang terdekat. Contoh-contoh yang 

disebutkan di atas adalah contoh keharusan qiyās dalam rukhṣah dalam 

menyelesaikan isu-isu muamalat semasa manakala contoh takhrīj qiyās pada 

taqdīrāt dalam bidang muamalat semasa termasuklah qiyās taqdīrāt pada tempoh 

kuarantin binatang Jallalah bagi binatang-binatang tertentu berdasarkan persamaan 

dari segi saiz mereka, juga termasuklah keharusan tempoh khiyar syaraṭ selama 3 

hari yang pada akad selain akad jual beli yang diqiyāskan kepada akad jual beli, 

juga kadar 5% perolehan tidak patuh Syariah dalam pelaburan saham diqiyāskan 

kepadanya aktiviti perniagaan bukan dalam saham seperti i-reit, unit amanah, 

syarikat persendirian dan sebagainya. Semua contoh-contoh semasa di atas jelas 

menunjukkan keharusan qiyās pada, rukhṣah dan taqdīrāt dalam muamalat semasa 

dan ia dibenarkan dalam mazhab al-Shāfi‘ī selama mana dapat diketahui ‘illahnya 
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dan melalui aplikasi kaedah ini banyak isu-isu semasa yang tidak dibincangkan di 

sini dapat diselesaikan berdasarkan aplikasi kaedah ini.  

 

Rumusan Kaedah Keempat: Larangan dan Tegahan Syarak dan Kesannya pada 

Penentuan Hukum Sharak. 

 Kaedah ini adalah satu kaedah yang membincangkan tentang larangan (al-Nahy) 

dan kesannya dalam hukum Syarak. Dari segi ketetapan penisbahan kaedah ini 

kepada imam al-Shāfiʻī dan mazhabnya, ia adalah penisbahan yang tepat dan boleh 

diterima. Kaedah ini membincangkan tentang larangan Syarak (al-Nahy) dan 

kesannya dalam perbuatan yang dilarang sama ada ia membawa maksud terbatalnya 

apa yang dilarang atau tidak terbatal tetapi hanya mendapat dosa sahaja. Dari apa 

yang dibincangkan dalam bab ini jelas wujud khilaf ulama tentang perkara ini dan 

pendapat yang terpakai dalam mazhab al-Shāfiʻī ialah al-Nahy itu bermaksud 

terbatalnya apa yang dilarang dalam bab ibadah, begitu juga dalam bab muamalat, 

melainkan jika perkara yang dilarang itu bukanlah sesuatu yang melazimi akad 

bahkan boleh dipisahkan antara keduanya (larangan dan akad) maka ia tidak 

membatalkan akad. Walaupun dari segi perbincangan Uṣūl al-Fiqh, akad fāsid dan 

baṭīl dalam mazhab al-Shāfiʻī mempunyai kesan yang sama iaitu ia dikira terbatal, 

tidak sah dan tiada kesan-kesan Syarak darinya, namun berdasarkan perbincangan 

para fuqaha mazhab al-Shāfiʻī, terdapat beberapa isu yang mana fāsid dan baṭīl 

mempunyai kesan yang berbeza bergantung kepada aspek-aspek tertentu. Ini 

termasuklah dalam soal penggantian barang yang dijual beli, barang yang disewa, 

duit bayaran harga yang telah diserahkan dan sebagainya. Perbezaan akad yang 
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fāsid dan baṭīl juga dapat dilihat dari kira jenis-jenis akad sama ada ia adalah akad 

yang berbentuk ganti (Ḍamānah) atau tidak digantikan kecuali jika berlaku kecuaian 

dalam penggunaan (Amānah), juga sama ada ia adalah akad berkaitan jual beli atau 

selainnya.  

 Al-Zanjānī menyebutkan furūʻ-furūʻ yang ditakhrījkan berdasarkan kaedah ini, dan 

ia banyak berkisar tentang kesan larangan-larangan yang berkaitan muamalat yang 

mana ia menyebabkan terbatalnya akad yang mempunyai unsur yang dilarang 

seperti satu dirhām yang ditukar dengan dua dirhām, mensyaratkan tempoh akad 

yang tidak diketahui, khiyār melebihi dari tempoh yang dibenarkan, pensyaratan 

tidak diserahkan barang jualan, atau membayar harga belian dengan arak atau 

dengan babi. Dari apa yang telah disebutkan di atas, jelas menerangkan tentang 

kepentingan kaedah ini dalam konteks mazhab al-Shāfi‘ī serta aplikasinya terutama 

dalam bidang muamalat. Dalam soal pemakaian (Takhrīj) kaedah berkaitan larangan 

(al-Nahy) dalam penyelesaian isu muamalat semasa, banyak isu-isu dan furūʻ 

muamalat semasa yang boleh diselesaikan berdasarkan kaedah berkaitan al-Nahy ini 

antara ialah seperti larangan jual beli arak, bangkai, najis, babi, patung, transaksi 

yang ada unsur gharar seperti jual beli barang yang belum dimiliki atau barang 

yang belum wujud, menyewakan kuda jantan untuk sperma, jual beli mulāmasah, 

munābadhah, jual beli yang mengandungi unsur riba, pensyaratan riba atau 

tambahan dalam akad pinjaman, syarat-syarat yang bertentangan dengan muqtaḍa 

atau kehendak akad, atau syarat-syarat yang bertentangan dengan Syariah dan 

sebagainya. Dari segi aplikasi semasa kaedah ini, antara contoh-contoh yang boleh 

ditakhrījkan ialah berkaitan isu penerimaan Dividen Tabung Haji kerana ia adalah 

pinjaman yang mempromosikan hadiah dan ia boleh menimbulkan isu riba. Juga isu 
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dalam Skim Simpanan Pendidikan Nasional-i (SSPN-i) kerana akad wakālah yang 

dijalankan antara pendeposit dan pihak PTPTN mengandungi unsur gharar pada 

penentuan upah dan ini boleh menyebabkan suatu akad itu menjadi akad yang fāsid 

ataupun baṭīl. Justeru ia perlu diselesaikan demi memastikan produk yang 

ditawarkan kepada masyarakat umum ini mematuhi Syariah. Bagi akad yang fāsid, 

dari apa yang dibincangkan, terdapat beberapa cara di mana akad boleh dibaiki 

/Taṣḥīḥ antaranya ialah menggunakan pendapat mazhab lain, juga melihat kepada 

isi kandungan lafaz akad dan tidak hanya bergantung kepada lafaz yang dituturkan. 

Dari apa yang telah dibincangkan dalam soal ini, jelas bahawa taṣḥīḥ akad boleh 

membantu dalam menyelesaikan isu transaksi yang fasīd dan baṭīl seterusnya 

mengeluarkan masyarakat dari terjerumus dalam perkara yang menyulitkan mereka. 

 

6.3 CADANGAN KAJIAN. 

Bidang Uṣūl al-Fiqh ialah satu bidang yang mesti dikuasai oleh mereka yang terlibat dalam 

bidang pengeluaran hukum, tanpa pengetahuan yang mantap tentang bidang ini maka 

hukum-hukum yang dikeluarkan akan tergelincir dari apa yang dituntut oleh Syarak dan 

dibimbangkan ia akan termasuk dalam berhukum dengan berdasarkan hawa nafsu dan akal 

sahaja. Di samping itu juga pengkajian dan pengajian Uṣūl al-Fiqh mesti disertakan dengan 

Takhrīj al-Furūʻ ʻala al-Uṣūl kerana keduanya saling melengkapi demi memastikan hukum 

yang dikeluarkan adalah bertepatan dengan kehendak Syarak, dan ianya juga selari dengan 

mazhab dan pendapat yang terpakai di suatu tempat itu. Berdasarkan ini, beberapa 

cadangan kepada kajian ialah: 

a) Penawaran mata pelajaran Takhrīj al-Furūʻ ‘alā al-Uṣūl di peringkat tinggi.  
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Ini sebagai sebahagian dari usaha untuk memantapkan pengetahuan para pelajar tentang 

Uṣūl al-Fiqh. Kewajaran ia diperkenalkan ialah kerana pengajian Uṣūl al-Fiqh sedia ada 

lebih kepada pengajian tentang teori semata-mata tanpa dikaitkan dengan apa yang 

berlaku dalam pembentukan hukum-hukum fiqh dan perkembangan mazhab-mazhab, 

dan ini akan menyebabkan para pelajar sukar memahami bagaimanakah Uṣūl al-Fiqh 

yang mereka pelajari ini memberi kesan kepada ilmu fiqh yang mereka amalkan selama 

ini. Kepentingan mata pelajaran yang dicadangkan ini juga jelas kerana ia dapat 

memberikan mereka kemampuan mengistinbat hukum melalui sumbernya yang sebenar 

iaitu Uṣūl al-Fiqh namun tidak terkeluar dari asas yang digunakan dalam mazhab yang 

mereka ikuti. Di samping melalui takhrīj-takhrīj yang dibuat maka ia akan dapat 

membantu mengembangkan mazhab mereka melalui penambahan-penambahan 

perbahasan terkini sama ada dalam bidang muamalat dan bidang-bidang lain sesuai 

dengan perkembangan dan peredaran semasa. Sebenarnya subjek Takhrīj al-Furūʻ ʻalā 

al-Uṣūl sudah diperkenalkan di sebahagian universiti di Timur Tengah dan sewajarnya 

ia diperkenalkan di negara ini, sejajar dengan keperluannya dalam mendepani 

perkembangan semasa apatah lagi dalam konteks kewangan dan muamalat semasa. 

 

b) Kajian Berkaitan Kaedah-Kaedah Yang Terdapat Dalam Bidang Uṣūl al-Fiqh Dan 

Fiqh Serta Aplikasinya Dalam Istinbāṭ Hukum Semasa.  

Kepentingan kajian berkaitan tajuk-tajuk ini adalah kerana hukum Syarak itu dibina 

berdasarkan kaedah-kaedah yang disusun dari dalil-dalilnya, dan dengan mengetahui 

kaedah-kaedah ini maka ia memudahkan para pengkaji memahami dan mengistinbatkan 

hukum Syarak yang mereka hadapi. Banyak tajuk-tajuk dan kaedah yang telah 

dibincangkan oleh para ulama Uṣūl al-Fiqh silam yang boleh diketengahkan, dan boleh 
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diguna pakai dalam menyelesaikan isu-isu Syariah semasa. Antara tajuk-tajuk yang 

boleh dicadangkan ialah: 

1)   Al-Taʻabudī dan Maʻqūlat al-Maʻnā Dan Kesannya Dalam Istinbāṭ hukum 

Muamalat Semasa. 

Kaedah berkaitan hukum-hukum Syarak dari segi sama ada ia adalah sesuatu yang 

harus perlu diterima sahaja pensyariatannya tanpa diketahui ‘illah di sebaliknya, 

atau sama ada ia adalah kategori hukum yang dapat difahami ‘illahnya dan boleh 

diqiyāskan kepada isu-isu yang lain jika mempunyai persamaan dari segi ‘illah. 

Pada zaman yang serba canggih ini, dengan penemuan-penemuan dan kajian sains 

dalam banyak bidang maka ia menyebabkan banyak hukum-hukum yang 

dahulunya berdasarkan kajian pengetahuan pada zaman itu sudah tidak lagi 

relevan pada zaman ini. Bagi hukum yang berdasarkan taʻabudī sahaja dan tidak 

berkaitan kewujudan ʻillah hukum, perkembangan dan penemuan semasa ini tidak 

memberi kesan kepadanya kerana ia adalah jenis hukum yang tidak berubah 

disebabkan kewujudan unsur-unsur lain. Namun bagi hukum yang bergantung 

dengan ʻillah, hukum boleh berubah apabila telah ditemui sifat dan penyebab 

hukum. Banyak hukum-hukum Syarak yang dahulunya tidak dibenarkan kerana 

kewujudan sesuatu ʻillah namun dengan perkembangan ilmu sains dan teknologi 

moden, ia mungkin boleh dikaji semula. Penemuan moden termasuklah bentuk 

penyucian dan alat-alat yang digunakan untuk bersuci. Juga termasuklah perkara-

perkara berkaitan soal kenajisan, soal pengisbatan nasab, pengisbatan ḥudūd, 

proses pelaksanaan ibadah-ibadah dan sebagainya. Melalui kajian berkenaan tajuk 

ini, para pengkaji dapat mengetahui apakah maksud ta‘abudī dan ma ̒qulat al-

ma‘nā, juga apakah hukum-hukum yang berada dalam kategori taʻabudī atau 
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maʻqūlat al-ma‘nā, dan seterusnya melaksanakan qiyās atau takhrīj hukum bagi 

isu-isu semasa yang dapat diketahui ‘illahnya hasil dari penemuan-penemuan dan 

kajian teknologi moden. 

 

2)   Perkara Berkaitan Sama Ada Orang Kafir Itu Tertakluk Kepada Hukum-

Hukum Syarak Atau Tidak dan Kesannya Dalam Sistem Kewangan Islam. 

 Kaedah Uṣūl al-Fiqh berkenaan sama ada orang kafir itu tertakluk kepada hukum 

Syarak ataupun tidak dan perbahasan-perbahasan yang berkaitan dengannya juga 

adalah salah satu tajuk yang dikira boleh dikembangkan lagi perbincangannya, 

apatah lagi dalam konteks Malaysia yang mana jumlah penduduk bukan Islam 

minoriti yang dikira agak tinggi berbanding negara-negara Islam lain memberi satu 

senario interaksi yang mungkin tidak wujud negara lain lantas memberi ruang 

yang luas untuk dibincangkan. Apatah lagi dengan pengenalan sistem perbankan 

dan kewangan Islam dan penawarannya kepada penduduk negara Islam memberi 

satu cabaran kepada sistem kewangan Islam bagaimanakah soal pembiayaan yang 

dibenarkan oleh Islam terutama bagi pelanggan bukan Islam, dan bagaimanakah 

mereka berhadapan dengan cabaran ini. 

 

3)   Kaedah Berkaitan Rampasan (al-Ghasb) dan Kesannya Dalam Hukum Syarak. 

  Kepentingan perbincangan dan kajian berkaitan dengan tajuk al-Ghasbu ini ialah, 

banyak hukum-hukum semasa yang boleh diqiyāskan kepadanya, termasuk hukum 

berkaitan zakat, pembayaran hutang, jual beli, sewaan, pelaburan harta yang 
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dirampas dan sebagainya. Sebagai contoh ialah pembayaran zakat ke atas harta 

yang dirampas, keharusan melewatkan bayaran zakat ke atas hutang yang 

dilewatkan pembayarannya oleh peminjam kerana diqiyāskan kepada harta yang 

dirampas, jual beli barang yang dirampas, pelaburan harta yang dirampas dan 

keuntungan darinya, ganti rugi dan sewaan yang mesti dibayar oleh perampas 

kepada pemilik barang sebagai balasan kesalahan rampasan yang dilakukannya, 

keharusan meminta lebih dari jumlah pinjaman disebabkan kelewatan pembayaran 

oleh peminjam ganti rugi (ta‘widh) dengan diqiyāskan kepada al-Ghasb dan lain-

lain contoh yang boleh ditakhrījkan dari kaedah ini. ʻIllah kepada qiyās ini ialah 

kerana kelewatan adalah dikira menghalang pemilik dari menggunakan hartanya 

dan ia menyerupai al-Ghasb kerana pemilik dihalang dari menggunakan hartanya.  

 

6.4 PENUTUP. 

Aplikasi kaedah-kaedah Fiqh dan Uṣūl al-Fiqh dalam kerangka sesuatu mazhab ataupun 

apa yang dikenali dengan nama Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl merupakan asas kepada 

proses istinbāṭ hukum. Ia berperanan mengembangkan sesuatu mazhab sesuai dengan 

peredaran zaman, di samping memandu para ulama dan golongan cendekiawan Islam 

dalam mengeluarkan hukum-hukum fiqh semasa termasuklah dalam bidang kewangan dan 

muamalat Islam. Tanpa adanya pengetahuan yang mencukupi dalam mengeluarkan hukum 

terutama melalui proses Takhrīj al-Furūʻ ʻalā al-Uṣūl ini, ia boleh menyebabkan seseorang 

itu tergelincir dari apa yang dituntut dalam Islam terutama dalam konteks pengeluaran 

hukum. Melalui kajian dan perbahasan dalam tulisan ini, jelas banyak isu-isu semasa yang 

dibahaskan dan diistinbatkan hukumnya menggunakannya.  
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Akhir sekali, kajian ini diharap dapat memberikan sumbangan dan input yang berguna 

kepada mereka-mereka yang terlibat dalam pengajian tentang ilmu Uṣūl al-Fiqh, fiqh, 

Qawā‘id al-Fiqh, dan mereka-mereka yang terbabit dalam pengeluaran hukum terutama 

yang berkaitan muamalat dan kewangan Islam.    
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