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ABSTRAK

Zahir, Adnin. 2022. Penerapan A/-Dalalah Dalam IstinbaT Hukum Abdul Qadir
Hassan Di Majalah Al-Muslimun Dan Endang Abdurrahman Di Majalah
Risalah (Studi komparatif ulama Persatuan Islam). Tesis, Program Magister
Studi llmu Agama Islam, Program Pascasarjana Universitas Maulana Malik
Ibrahim Malang. Pembimbing : (1) Prof. Dr. Hj. Tutik Hamidah, M.Ag. (2) H.
Aunur Rofig, Lc, M.Ag, Ph.D.

Kata Kunci : Al-Dalalah, Abdul Qadir Hassan, Endang Abdurrahman

Perbedaan pandangan hukum seringkali disebabkan oleh perbedaan
pemahaman akan lafaz suatu dalil. Tak jarang, perbedaan pandangan tersebut terjadi
sekalipun memiliki guru yang sama. Pemahaman akan lafaz sangat memiliki
pengaruh besar dalam proses istinbat hukum. Dalam lingkup Organisasi
Kemasyarakatan Islam, Persatuan Islam (PERSIS), sebelum aktifnya Dewan Hisbah,
PERSIS memiliki 2 tokoh yang sangat berpengaruh di wilayahnya masing-masing.
Abdul Qadir Hassan di Bangil, Kab. Pasuruan dan Endang Abdurrahman di
Bandung.

Penelitian ini bertujuan untuk mengungkap sisi pemahaman a/-Dalalah yang
terdapat dalam diri Abdul Qadir Hassan dan Endang Abdurrahman dengan
melakukan fokus penelitian pada konsep istinbat hukum dan penerapan a/-dalalah
dalam karya ilmiah tanya jawab yang pernah mereka asuh di majalah al-Muslimun
dan majalah Risalah. Adapun metode yang digunakan adalah metode komparatif,
yaitu membandingkan data atau pendapat dari kedua tokoh tersebut.

Dalam lingkup penelitian, penelitian ini merupakan penelitian kualitatif yang
menggunakan pendekatan linguistik dalam menelaah sumber. Pengumpulan data
dilakukan dengan menggunakan teknik telaah dokumen dengan cara penggalian
karya-karya ilmiah yang berhubungan dengan kedua tokoh tersebut.

Hasil dari penelitian ini adalah metode istinbaT hukum yang dilakukan oleh
Abdul Qadir Hassan dan Endang Abdurrahman cenderung tekstualis dalam
memahami produk hukum. Endang Abdurrahman lebih sering menggunakan
pendapat para ulama sebagai penguat dalam fatwanya. Sedangkan Abdul Qadir
Hassan sangat dominan dalam penelitian hadis dengan sumber-sumber yang lebih
rinci. Dari segi penggunaan a/-Dalal ah, keduanya menggunakan kaidah-kaidah a/-
Dalal.ah yang telah disebutkan dalam kajian pustaka. Perbedaan pandangan hukum
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diantara mereka lebih sering disebabkan dengan adanya perbedaan referensi dalil
yang dimiliki. Jika perbedaan terletak pada pemahaman lafaz, kedua tokoh
menggunakan pandangan para ulama untuk menguatkan pendapatnya.

ABSTRACT

Zahir, Adnin. 2022. The Implementation of Al-Dalalah in the Istinbat of Law Abdul
Qadir Hassan in Al-Muslimun magazine and Endang Abdurrahman in Risalah
magazine (A Comparative Study of Islamic Studi komparatif ulama Persatuan
Islam). Thesis, Magister of Islamic Studies, Postgraduate Program of
Universitas Maulana Malik Ibrahim Malang. Advisor: (1) Prof. Dr. Hj. Tutik
Hamidah, M.Ag. (2) H. Aunur Rofig, Lc, M.Ag, Ph.D.

Keywords: Al-Dalalah, Abdul Qadir Hassan, Endang Abdurrahman

The different perspectives on law are often caused by the difference in
understanding the lafadz of a proposition. In fact, it often occurs to people with the
same teacher. The lafadz understanding has a major influence on the process of
law istinbat. In the scope of The Islamis Community Organization of Persatuan Islam
(PERSIS) or Islamic Union, before the management of Hisbah Board, PERSIS has 2
important figures in their regions. Abdul Qadir Hassan in Bangil, Pasuruan and
Endang Abdurrahman in Bandung.

The research objective is to find out al-dalalah understanding of Abdul Qadir
Hassan and Endang Abdurrahman. The focus of the research is the concept of
law istinbat and the application of al-dalalah on their scientific works containing
question-answer in al-Muslimun magazine and Risalah, respectively. The method
used is a comparative method, which is to compare the data or opinions of the two
figures.

The researcher employed a qualitative method using a linguistic approach to
study the sources. The data collection was done using the document study technique
by gathering scientific works related to the two figures.

The result of the research shows that the istinbat of law method done by
Abdul Qadir Hassan and Endang Abdurrahman tends to be textual in understanding
legal products. Endang Abdurrahman often uses ulemas’ perspective to support his
fatwa (religious order). Meanwhile, Abdul Qadir Hassan dominates hadith studies
with more detailed sources. Both figures use al-Dalalah rules mentioned in the
references. The difference in perspective between them is often due to their different
proposition references. When the difference in the lafadz understanding occurs, they
use ulemas’ perspectives to support their ideas.
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PEDOMAN TRANSLITERASI

A. Ketentuan Umum

Transliterasi ialah pemindah alihan tulisan Arab ke dalam tulisan Indonesia
(Latin), bukan terjemahan Bahasa Arab ke dalam Bahasa Indonesia. Termasuk
dalam kategori ini ialah nama Arab dari Bangsa Arab.Sedangkan nama Arab dari
bangsa selain Arab ditulis sebagaimana ejaan bahasa nasionalnya, atau
sebagaimana yang tertulis dalam buku yang menjadi rujukan. Penulisan judul
buku dalam footnote maupun daftar pustaka, tetap menggunakan ketentuan
transliterasi. Transliterasi yang digunakan Pascasarjana UIN Maulana Malik
Ibrahim Malang merujuk pada Surat Keputusan Bersama Menteri Agama RI dan
Menteri Pendidikan dan Kebudayaan RI Nomor 158/1987 dan 0543b/U/ 1987,

tanggal 22 Januari 1988.

B. Konsonan

J Tidak dilambangkan Ua d
- b Lk t
! T L z
& $ & ¢ (koma menghadap
ke atas)
d J ¢ g
z h a f
z Kh X q
2 D &l k
3 Z J I

Xi




D) = R e = m
‘} = 7z 3 = n
o = 1S 5 = | w
u.:f: = Sy 5 = h
o | T s ¢ - Y

Hamzah (=) yang sering dilambangkan dengan alif, apabila terletak di awal
kata maka dalam transliterasinya mengikuti vokalnya, tidak dilambangkan,
namun apabila terletak di tengah atau akhir kata, maka dilambangkan dengan

tanda koma di atas (*), berbalik dengan koma () untuk pengganti lambang “g”’.

. Vokal, Panjang, dan Diftong
Setiap penulisan Bahasa Arab dalam bentuk tulisan latin vokal fathah
ditulis dengan “a”, kasrah dengan “i”, dammah dengan “u”, sedangkan bacaan

panjang masing-masing ditulis dengan cara berikut:

Vokal Pendek Vokal Panjang Diftong
~ A L a ‘:;_ ay
| 1 ] aw

= & >

g U 5 i L ba’
Vokal (a) panjang a Misalnya Jue menjadi qala
Vokal (i) panjang r Misalnya J3  menjadi qila
Vokal (u) panjang @ Misalnya O9a  Mmenjadi diina
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1

Khusus untuk bacaan ya’ nisbat, maka ditulis dengan “i”. Adapun suara
diftong, wawu dan ya’ setelah fathah ditulis dengan “aw” dan “ay”. Perhatikan

contoh berikut:
Diftong (aw)= > Misalnya Jgd  menjadi gawlun
Diftong (ay) = < Misalnya > menjadi Khayrun
Bunyi hidup (harakah) huruf konsonan akhir pada sebuah kata tidak
dinyatakan dalam transliterasi. Transliterasi hanya berlaku pada huruf konsonan
akhir tersebut. Sedangkan bunyi (hidup) huruf akhir tersebut tidak boleh
ditransliterasikan. Dengan demikian maka kaidah gramatika Arab tidak berlaku
untuk kata, ungkapan atau kalimat yang dinyatakan dalam bentuk transliterasi
latin, seperti:
Khawariq al-‘adah, bukan khawariqu al- ‘adati, bukan khawariqul- ‘adat;
Inna al-din ‘inda Allah al-Islam, bukan Inna al-dina ‘inda Allahi al-Islamu;

bukan Innad dina ‘indalAllahil-Islamu dan seterusnya.

. Ta’ Marbiitah (3)

“t”

Ta’ marbutah ditransliterasikan dengan jika berada di tengah kalimat.
Tetapi apabila Ta’ marbatah tersebut berada di akhir kalimat, maka
ditransliterasikan dengan menggunakan “h” misalnya LIl dw,.ld menjadi al-
risalat li al-mudarrisah, atau apabila berada di tengah-tengah kalimat yang terdiri

Pedoman Penulisan Karya Ilmiah Pascasarjana UIN Maulana Malik lbrahim

Malang Tahun 2020 52 dari susunan mudaf dan mudaf ilayh, maka
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ditransliterasikan dengan menggunakan t yang disambungkan dengan kalimat
berikutnya, misalnya >U&" 8 das ) menjadi fi rahmatillah. Contoh lain:

Sunnah sayyi’ah, nazrah ‘ammah, al-kutub al-mugaddasah, al-hadiS al-
mawdii ‘ah, al-maktabah al-misriyah, al-siyasah al-syar ‘tyah dan seterusnya.

Silsilat al-AhdadiS al-Sahihah, Tuhfat al- Tullab, I‘anat al-Talibin, Nihayat
al-usal, Gayat al-Wusil, dan seterusnya.

Matba ‘at al-Amanah, Matba’at al-* Asimah, Matba ‘at al-Istigamah, dan

seterusnya.

. Kata Sandang dan Lafaz al-Jalalah

Kata sandang berupa “al” (' J') ditulis dengan huruf kecil, kecuali terletak di
awal kalimat, sedangkan “al” dalam lafaz al-jalalah yang berada di tengah-tengah
kalimat yang disandarkan (izafah) maka dihilangkan. Contoh:
1. Al-Imam al-Bukhari mengatakan ...
2. Al-Bukhari dalam mugaddimah kitabnya menjelaskan ...
3. Masya’ Allah kana wa ma lam yasya’ lam yakun.

4. Billah ‘azza wa jalla.

. Nama dan Kata Arab Terindonesiakan

Pada prinsipnya setiap kata yang berasal dari Bahasa Arab harus ditulis

dengan menggunakan sistem transliterasi. Apabila kata tersebut merupakan nama
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Arab dari orang Indonesia atau Bahasa Arab yang sudah terindonesiakan, tidak

perlu ditulis dengan menggunakan sistem transliterasi. Contoh:

“...Abdurrahman Wahid, mantan Presiden RI keempat, dan Amin Rais, mantan Ketua
MPR pada masa yang sama, telah melakukan kesepakatan untuk menghapuskan
nepotisme, Kkolusi dan korupsi dari muka bumi Indonesia, dengan salah satu caranya
melalui pengintesifan salat di berbagai kantor pemerintahan, namun ...”

Perhatikan penulisan nama “Abdurrahman Wahid,” “Amin Rais” dan kata
“salat” ditulis dengan menggunakan tata cara penulisan Bahasa Indonesia yang
disesuaikan dengan penulisan namanya. Kata-kata tersebut sekalipun berasal dari
Bahasa Arab, namun ia berupa nama dari orang Indonesia dan terindonesiakan,
untuk itu tidak ditulis dengan cara “‘Abd al-Rahman Wahid,” “Amin Rais,” dan

tidak ditulis dengan “salat.”
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BAB |
PENDAHULUAN

A. Konteks Penelitian

Perbedaan pandangan para ulama terhadap hukum Islam hasil ijtihad
para fugaha’ seringkali menimbulkan kebingungan di masyarakat. Jika
ditelisik lebih mendalam, adanya perbedaan tersebut disebabkan perbedaan
metodologi yang digunakan mereka dalam memahami dan menetapkan hukum
atas suatu masalah atau kejadian.

Fakta sejarah membuktikan bahwa hukum Islam merupakan suatu sistem
kehidupan yang bersifat komprehensif, yang mengatur segala aspek, baik itu
dalam bidang sosial, ekonomi, maupun politik. Sebagai hukum yang hidup
dan berkembang di masyarakat, hukum Islam memiliki ciri khasnya tersendiri
dengan corak yang responsif, adaptif serta dinamis atas segala perubahan dan
pembaharuan zaman.

Namun, yang menjadi persoalan adalah proses sosialisasi hukum Islam
yang seringkali menjadi ajang perdebatan dengan melihat kepada relevansi
serta aktualisasi dari hukum itu sendiri. Pemahaman hukum Islam dituntut
untuk lebih rasional serta menggunakan metodologi yang lebih aktual untuk
memecahkan gejala-gejala baru yang ada di masyarakat.

Para ulama yang mendapatkan mandat sebagai pewaris ilmu Nabi
Muhammad saw. sesungguhnya telah berusaha untuk responsif atas berbagai

permasalahan-permasalahan hukum di atas hingga munculnya berbagai



mazhab sebagai panduan bagi masyarakat awam untuk mendalami hukum
Islam.

Usaha responsif para ulama ini dibuktikan dengan adanya beragam
mazhab yang ada. Awal abad ketiga hijriah, jumlah mazhab yang berkembang
di masyarakat terdapat lebih dari lima ratus mazhab. Namun dalam
perjalanannya, hanya 4 mazhab yang masyhur! dan berkembang hingga saat
ini, yaitu mazhab Hanafi, Maliki, Syafi’i dan Hanbali? Keempat mazhab ini
memiliki ciri khas yang melekat pada diri mereka. Mazhab Hanafi terkenal
akan penggunaan istihsan yang menyebabkan mereka dikenal dengan ah/ al-
Ra’yi. Mazhab Maliki menggunakan praktik masyarakat Madinah sebagai
salah satu landasan hukum mereka. Mazhab Syafi’i menekankan penggunaan
giyas dan istishab dengan menolak adanya istihsan serta tidak menyinggung
maslahat. Sedangkan Mazhab Hanbali sedikit menggunakan giyvas dan
menggunakan 7jma’ disertai dengan keteguhan yang ketat untuk berpegang
pada al-Qur’an dan as-Sunnah.

Adanya berbagai mazhab dalam Islam tidak lepas dari kemampuan
seorang ulama dalam memahami nas serta realita atas sebuah permasalahan.
Selain itu, diskursus yang terjadi antara paham rasionalitas dan tradisional
juga merupakan salah satu penyebab penting adanya perbedaan pandangan
hukum. Paham rasionalitas berusaha untuk mempertahankan zaman dan

realitas sebagai faktor utama dalam penglstinbatan hukum. Bahkan paham ini

1Sesungguhnya terdapat banyak sekali madzhab yang ada di dunia saat ini. Namun demikian,
madzhab-madzhab tersebut tetap bertumpu kepada 4 madzhab yang masyhur saat ini.

2Mustata Imbabi, Tarikh Tasyri’ Al-Islami (Kairo: Al-Maktabah at-Tijariyah al-Kubra, n.d.),
140.



pernah menjadi paham resmi negara pada masa khalifah Abbasiyah, al-
Makmun, yang mengakibatkan putusnya pertumbuhan paham yang lain.

Ketergantungan pada 4 mazhab yang telah disebutkan sebelumnya pada
akhirnya menyebabkan kemandekan dalam berpikir. Para gadi kemudian
hanya menghafal hukum-hukum mazhab yang menjadi pedoman tanpa adanya
usaha untuk berijtihad. Era ini muncul pada abad ke-10 M dan mencapai
puncaknya pada abad 13 M.

Dalam pandangan ulama klasik terdapat kesamaan pandangan bahwa
urusan ijtihad merupakan ranah yang sangat berat, hingga kemudian lahirlah
tokoh-tokoh pembaharu yang seperti Muhammad Abduh dan Ahmad Khan
yang mencoba untuk mendobrak tradisi lama dengan tetap berpedoman
kepada al-Qur’an dan as-Sunnah.

Di Indonesia, adanya berbagai ormas Islam banyak membantu
masyarakat dalam memberikan pemahaman akan hukum Islam. Lahirnya
fatwa-fatwa yang berkaitan dengan permasalahan kontemporer merupakan
wujud akan sikap responsif ormas Islam.

Lembaga-lembaga fatwa di Indonesia merupakan lembaga umat Islam
yang bersifat independen. Lembaga-lembaga ini bukan merupakan bagian dari
negara yang terikat dengan pemerintah. Setidaknya, 3 ormas Islam yang aktif
dalam pengeluaran fatwa adalah NU (Bahtsul Masail), Muhammadiyah

(Majelis Tarjih) dan Persatuan Islam (Dewan Hisbah).

SAhmad Nuh Jumadil, “Hakikat Mazhab Dan Respon Umat Islam,” Al-Azhar Islamic Law
Review 2 No. 1 (2020): 20.



Selain dari 3 ormas yang disebutkan diatas, tentu masih banyak ormas-
ormas Islam lainnya yang turut memberikan kontribusi responsif atas
problematika masyarakat. Meskipun demikian, semua ormas ini diikat dalam
sebuah wadah yang bernama Majelis Ulama Indonesia (MUI). Hal ini selaras
dengan perkembangan MUI saat ini yang tetap memberikan ruang
keterwakilan pada masing-masing ormas untuk menduduki jabatan di masing-
masing wilayah ataupun komisi-komisi yang ada. MUI sendiri memiliki
komisi fatwa yang bertugas untuk memberikan fatwa-fatwa keagamaan.
Sekalipun demikian, tidak jarang didapati adanya perbedaan hukum yang
terjadi antara satu ormas dengan ormas yang lainnya.

Jika ditelisik lebih mendalam, pola istinbat hukum yang berbeda antar
masing-masing ormas merupakan salah satu faktor utama terjadinya
perbedaan. Bahkan, dalam beberapa persoalan bisa saja lembaga fatwa daerah
memiliki sikap yang berbeda dengan pusat, meskipun masih dalam wadah satu
organisasi. Adanya perbedaan dalam penetapan hukum tentu memberikan efek
kebingungan pada masyarakat.* Padahal, peran fatwa keagamaan setidaknya
dapat memberikan  kontribusi yang signifikan dalam kehidupan
bermasyarakat. Fatwa memberikan kejelasan atau pengkongkritan terhadap
umat manusia, khususnya umat Islam.

Di samping kontribusi ormas-ormas Islam, pada umumnya masyarakat

mengajukan pertanyaan kepada beberapa ustad maupun tokoh keagamaan®.

4Kebingungan ini sendiri sebenarnya disebabkan oleh butanya pemahaman masyarakat
mengenai perbedaan istinbath hukum masing-masing ormas yang merupakan ranah ijtihadi.

SKeberadaan tokoh agama yang berada di suatu wilayah memberikan kemudahan kepada
masyarakat sekitar untuk bertanya mengenai persoalan-persoalan agama tanpa harus bertanya



Salah satunya adalah Abdul Qadir Hasan dan Endang Abdurrahman, keduanya
merupakan tokoh organisasi Persatuan Islam pada masanya. Abdul Qadir
berdomisili di Bangil dan Endang Abdurrahman di Bandung.

Abdul Qadir Hasan sendiri aktif di majalah al-Muslimun yang memiliki
rubrik tanya jawab bernama “Kata Berjawab” pada masa 1958-1984.
Sedangkan Endang Abdurrahman aktif menulis di rubrik “Istifta” dalam
majalah Risalah pada masa 1962-1983. Kedua majalah ini memiliki corak
berlatar belakang organisasi Persatuan Islam. Dan kedua tokoh ini merupakan
murid langsung dari A. Hassan, guru utama Persatuan Islam. Bedanya, Abdul
Qadir juga merupakan putra biologis dari A. Hassan.

Dalam setiap edisi, setidaknya (minimal) lima persoalan dijawab dengan
tuntas oleh para anggota tim. Pada umumnya, persoalan-persoalan yang
ditanyakan berkaitan dengan kegiatan ibadah sehari-hari, utamanya salat.

Hadirnya kedua tokoh ini sangat membantu masyarakat awam untuk
mencapai tujuan ibadah yang sempurna. Jika diamati, persoalan-persoalan
yang diajukan merupakan kompilasi dari kegiatan ibadah sehari-hari dengan
realita kemajuan sosial yang ada pada masyarakat. Karena itu, sebagian besar
jawaban-jawaban dari mereka masih relevan sampai saat ini.

Dengan aktifnya kedua tokoh tersebut, memberikan kemudahan pada
tiap individu untuk memahami secara rinci atas persoalan-persoalan yang ada.
Hal ini disebabkan bahwa kegiatan ibadah merupakan kegiatan sehari-hari

yang tidak terikat oleh suatu masa tertentu dan diwajibkan atas seorang

secara langsung kepada ormas. Karena jika melalui ormas-ormas yang ada, memerlukan waktu
untuk menjawabnya dengan menyesuai pada jadwal kegiatan ormas tersebut, sedangkan
masyarakat terkadang butuh untuk saat itu juga.



muslim, misalnya salat. Soal-soal yang diajukan terkait dengan salat banyak
sekali kita dapati dalam rubrik gayung bersambut. Karena memiliki latar
belakang guru yang sama, dalam menjawab pertanyaan-pertanyaan yang
diajukan, pada umumnya kedua tokoh ini menjawab dengan menyebutkan
definisi masalah kemudian disertai dengan penyebutan al-Qur’an maupun
hadis.

Adapun dalam metode kritik hadis, kedua tokoh ini sangat berhati-hati
untuk menentukan kebasahan sebuah hadis. Banyak sekali didapati, hadis-
hadis yang dianggap Sahih oleh masyarakat awam, setelah diteliti lebih lanjut
terdapat kelemahan. Setelah penyebutan dalil, dilakukan telaah sumber hukum
melalui kaidah kebahasaan, yang kemudian dikenal dengan nama a/-dalalah.

Al-Dalalah sendiri merupakan cabang ilmu dari ilmu Ushul Figh yang
dijadikan pedoman dalam memaknai sebuah lafadz yang termaktub dalam al-
Qur’an atau hadis. Melalui a/-dalalah, akan dapat diketahui maksud dari
sebuah teks tersebut yang kemudian memudahkan rubrik ini dalam
mengeluarkan sebuah hukum.

Meskipun memiliki metode yang sama dalam Istinbat hukum, nyatanya
dalam berbagai persoalan mereka memiliki pandangan hukum yang berbeda.
Salah satunya adalah masalah sedekap ketika bangkit dari ruku’. Abdul Qadir
Hasan berpandangan bahwa wajib bersedekap, sedangkan E. Abdurrahman
tidak bersedekap. Setelah ditelusuri, perbedaan pandangan kedua tokoh
Persatuan Islam ini terletak pada sisi pemahaman a/-dalalah nya. Dalam tesis

ini, penulis berupaya untuk membahas seputar aplikasi a/-dalalah yang



dilakukan oleh kedua tokoh ini serta mengkomparasikannya hingga dapat

ditemui titik-titik perbedaan di antara keduanya.

. Fokus Penelitian

Berdasarkan konteks penelitian diatas, maka fokus penelitian ini adalah
“Bagaimana penerapan al/-dalalah dalam pandangan Abdul Qadir Hasan dan
Endang Abdurrahman”. Fokus penelitian tersebut kemudian dijabarkan dalam
bentuk sub fokus sebagai berikut :
1. Bagaimana konsep istinbat Hukum dalam pandangan Abdul Qadir Hasan

dan Endang Abdurrahman?

2. Bagaimana penerapan al-dalalah yang digunakan oleh Abdul Qadir Hasan

di majalah al-Muslimun dan Endang Abdurrahman di majalah Risalah?

. Tujuan Penelitian

Adapun tujuan dari penelitian ini adalah :

1. Untuk mengetahui konsep istinbat Hukum dalam pandangan Abdul Qadir
Hasan dan Endang Abdurrahman.

2. Untuk mengetahui penerapan a/-dalalah yang digunakan oleh Abdul Qadir
Hasan di majalah al-Muslimun dan Endang Abdurrahman di majalah

Risalah.



D. Manfaat Penelitian

Penelitian ini dapat memberikan manfaat akademik dan manfaat praktis

antara lain sebagai berikut :

1. Manfaat Akademik

Penelitian ini diharapkan dapat menambah khazanah keilmuan

tentang aplikasi a/-dalalah dalam kaitannya dengan hukum Islam.

2. Manfaat Praktis

Bagi peneliti, penelitian ini diharapkan dapat menambah wawasan

tentang pola penerapan a/-dalalah dalam menjawab pertanyaan-pertanyaan

yang terkait dengan hukum Islam, sehingga dapat diaplikasikan di

kemudian hari.

E. Penelitian Terdahulu dan Orisinalitas Penelitian

Tabel 1.1 Penelitian Terdahulu dan Orisinalitas Penelitian

Nama dan Judul Orisinalitas
No. Tahun . Persamaan Perbedaan .
. Penelitian Penelitian
Penelitian
1. | Mohamad | Studi Membahas Membahas Dalam
Mashudi Perbandingan | metode metode penelitian ini
(2021) Metode istinbat istinbat fokus di
Istinbat hukum. hukum fatwa | pemikiran
Hukum Fatwa Sayyid Abdul Qadir
- Fatwa Usman bin Hassan dan
Sayyid Usman Yahya dan Endang
Bin Yahya Syekh Ahmad | Abdurrahman.
Dan Syekh Khatib.

Ahmad Khatib
Al -




Minangkabawi

Rusydi Dalalah Membahas Menggunakan | Menggunakan
(2017) Lafazh ‘Amm | tentang a/- Imam al- majalah al-
Dan dalalah dan | Sarakhshi Muslimun
Pengaruhnya | penerapannya | sebagai objek | dan majalah
Dalam dalam penelitian risalah, serta
Pengistinbatan | istinbat berupa penerapan al-
Hukum hukum. pemikiran dalalah pada
(Studi serta aplikasi | Abdul Qadir
Terhadap al-dalalah Hassan dan
Pemikiran lafadz ‘Am. Endang
Imam Al- Abdurrahman.
Sarakhsi
W.490h.)
Muhammad | Perbedaan Membahas Penelitian Dalam
llyas pemikiran tentang difokuskan penelitian ini
Hawary antara Isa pemikiran pada difokuskan
(2018) Anshary dan E | Endang pemikiran pada
Abdurrahman | Abdurrahman | tentang pemikiran
tentang Persis PERSIS dan | Endang
dan Politik politik. Abdurrahman
(1960-1962) tentan al-
dalalah.
Rahmawati | Metode Membahas Membahas Membahas
(2014) Istinbat tentang tentang tentang
Hukum Hasbi | istinbat istinbat istinbat
Ash-Shiddiqgy | Hukum Hukum Hasbi | hukum
Ash-Shiddiqy | Endang
Abdurrahman
dan Abdul

Qadir Hasan.
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F. Definisi Istilah

1. Aplikasi, yaitu suatu bentuk penerapan dari sebuah sistem yang digunakan
untuk mengolah data dengan mengikuti kaidah-kaidah yang telah
ditetapkan.

2. Al-Dalalah, yaitu ilmu yang mengkaji makna lafadz dalam bahasa arab.
IImu ini merupakan salah satu bentuk sumbangsih para ulama Islam untuk
memudahkan para peneliti dalam menetapkan hukum agama. Dalam
perjalanannya, ilmu ini terus berkembang dan tidak pernah habis untuk
dibahas, disebabkan aplikasi ilmu ini sangat bergantung pada lisan
manusia yang mengandung makna yang bisa jadi berbeda dari satu zaman
ke zaman lainnya.

3. Hukum Islam, yaitu suatu Kketetapan berupa sistem kaidah yang
pengambilannya didasarkan pada dua sumber utama agama Islam, al-
Qur’an dan as-Sunnah. Hukum Islam pada asalnya dibebankan kepada
setiap kaum muslimin yang telah mencapai usia akil baligh. Realita yang
ada, terdapat beberapa hukum yang berbeda sekalipun sumber rujukannya
sama. Hal ini bisa disebabkan oleh berbagai faktor, salah satunya adalah
faktor geografis maupun adat istiadat yang telah berkembang sebelumnya.
Dengan itu, penerapan hukum tersebut bisa berbeda. Selain faktor
geografis, terdapat berbagai rumusan yang mengakibatkan terjadinya
perbedaan dalam penetapan hukum Islam.

4. Majalah al-Muslimun, yaitu sebuah majalah yang berdiri pada tahun 1956

hingga 2018. Majalah ini berisikan tentang pengetahuan dan hukum Islam
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serta berita-berita aktual dunia Islam. Salah satu rubrik yang diminati
adalah rubrik “Kata Berjawab” yang terbit dari tahun 1956-1984. Rubrik
ini berisikan tanya jawab seputar hukum Islam yang diasuk oleh Abdul
Qadir Hassan. Pasca wafatnya beliau, usaha pembukuan kumpulan tanya
jawab ini dilakukan dengan memberi nama buku tersebut sesuai dengan
nama rubrik, Kata Berjawab. Pembukuan ini melibatkan Progressif selaku
penerbit dan yayasan al-Muslimun selaku pemilik hak cipta.

Majalah Risalah, yaitu sebuah majalah yang didirikan pada tahun 1962.
Didalamnya berisikan tentang pengetahuan agama Islam serta berita-berita
jam’iyyah Persatuan Islam (PERSIS). Salah satu rubrik yang diminati
adalah rubrik “Istifta’” yang sudah muncul sejak tahun pertama hingga
1983. Pasca wafatnya beliau, usaha pembukuan kumpulan soal jawab ini
dilakukan dengan memberi nama buku tersebut sesuai dengan nama rubrik,
Istifta’. Penerbitan buku ini dilakukan oleh PERSIS PRESS selaku penerbit

dan Mataholang Center selaku pengumpul data.



BAB I1
KAJIAN PUSTAKA

A. Perspektif Teoritik Masalah Penelitian

Istinbat hukum dari segi kebahasaan merupakan salah satu modal
yang harus dimiliki seorang fagih. Tidak mungkin bagi seorang fagih untuk
dapat menetapkan sebuah hukum tanpa mengetahui unsur-unsur bahasa dari
bahasa yang akan diambilnya, dalam hal ini bahasa arab.

Al-Qur’an dan as-Sunnah merupakan sumber pokok umat Islam yang
berbahasa Arab. Maka pemahaman bahasa dari nas-nas tersebut mendapat
perhatian yang serius dari ulama ushul figh. Para ulama ushul figh kemudian
melakukan penelitian dari segi bahasa, susunan, bentuk mufrad-jamaknya
untuk dapat menetapkan kesimpulan dari penelitian tersebut.

Al-Dalalah secara bahasa berasal dari kata “J.. — Js” yang bermakna

menunjukkan. /bn Faris menjelaskan bahwa pada asalnya makna a/-dalalah
atau al-dilalah adalah penunjukan atas sesuatu dengan sebuah tanda supaya
dapat diketahui.® A/-Jawhdry menjelaskan bahwa kata ini memiliki makna
membimbing. Dengan beberapa penjelasan diatas, dapat dipahami bahwa
makna al-dalalah berarti bimbingan, penunjukan melalui sebuah tanda baik itu
berupa lafadz ataupun bukan. Adanya lafadz ini sebagai penghubung untuk
mengetahui sesuatu, seperti adanya penunjukan sebuah lafadz terhadap

sebuah makna, petunjuk melalui isyarat, rumus, dll.

® Abdus Salam Harun, Maqayiys Al-Lugah Jilid 2 (Dar al-Fikri, 1979), 259.

12
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Al-Tahdnawi menjelaskan bahwa al-dalalah dalam pandangan ahli
manthiq, ushul dan bahasa yaitu adanya sesuatu mewajibkan adanya
pengetahuan pada sesuatu tersebut dan pada sesuatu yang lain.” Pengetahuan
disini dapat juga dipahami sebagai pemahaman. Maka keberadaan sesuatu
dapat memberikan pemahaman pada sesuatu tersebut dan secara tidak
langsung memberikan pemahaman pada sesuatu yang lain.

Ibn Hazm dan ahli ushul yang lain memberikan gambaran yang lebih
spesifik tentang a/-dalalah. Mereka berkata bahwa al-dalalah adalah sebuah
bentuk kata kerja yang memberikan petunjuk.® Hal ini dikarenakan adanya al-
dalalah memberikan pengembangan serta pemahaman. Para ahli manthiq
melihat al-dalalah sebagai sebuah lafadz dari segi pembicara maupun
pendengar. Dalam pandangan ahli hadis, a/-dalalah merupakan ilmu yang
mempelajari tentang sebuah makna.

Dalam perkembangannya, ahli manthiq kemudian membagi a/-dalalah
menjadi al-dalalah lafziyyah dan gayra lafziyyah. Al-Dalalah  lafziyyah
berupa lafadz atau suara, sedangkan gayra lafziyyah berupa isyarat, petunjuk,
dll yang tidak termasuk dalam bagian yang pertama. Dari masing-masing
cabang tersebut kemudian dibagi lagi menjadi 3 bagian : ‘agliyyah,
tabiy’iyyah dan wad’iyyah.®

Pembahasan akan kaidah-kaidah kebahasaaan merupakan sebuah

upaya untuk dapat memahami susunan kalimat dengan pemahaman yang

7 Muhammad bin Ali Al-Tahanawl, Kasyaf Istilahat Al-Funimn, 1996, 787.

8 Ibn Hazm, A/-Tamhid Fi Usul Al-Figh (Dar al-Hadis, 1985), 61.

® Muhammad Ali Falam Muqabalah, A/-Dalalah Al-Tarkibiyah Lada Al-Usuliyin Fi Dawial-
Lisaniyah Al-Haditsah (Urdun, 2006), 19.
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benar. Dr. Wahbah Zuhaili kemudian memberi judul “a/-Dalalah” untuk
menunjukkan cara istinbat hukum dari nas agama.

Kebutuhan akan memahami a/-dalalah ini menjadi sebuah keharusan,
mengingat nas-nas syar’i wajib diamalkan dengan sesuatu yang dipaham baik
dari [barahnya, isyaratnya, dalalahnya, ataupun igtidha ’nya. Untuk
memudahkan pemahaman, penulis akan membahas terlebih dahulu a/-dalalah

dalam pandangan 4 mazhab.

1. Al-Dalalah Dalam Pandangan 4 Mazhab

Pembahasan a/-dalalah secara umum terbagi dalam 2 manhaj besar.
Manhaj Hanafiyyah dan mutakallimin (Jumhur). Jika di telisik, faktor
geografis sangat mempengaruhi keberadaan 2 kelompok ini. Imam Abu
Hanifah berada di wilayah yang banyak tersebar hadis-hadis palsu, karena
itu perlu formula untuk merumuskan suatu kaidah hukum agar tidak terjadi
penyelewengan dalam penetapan hukum.

Berbeda halnya dengan imam-imam lain yang secara umum tinggal
di wilayah yang masih aman dari penyebaran hadis-hadis palsu. Kalaupun
ada, maka dapat diatasi dengan mudah. Hal ini dapat dilihat dari tempat
tinggal imam Malik yang sepanjang hidupnya tidak jauh dari Madinah.
Imam Malik kemudian melahirkan seorang murid bernama imam Syafi’i.
Dari beliau, melahirkan pula seorang murid yang bernama imam Ahmad

bin Hanbal. Tak heran, jika kita lihat dalam kitab-kitab figh 4 mazhab
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tidak sedikit perbedaan hukum yang melibatkan Imam Abu Hanifah
dengan 3 imam yang lain.

Dalam pembahasan al-dalalah, Dr. Wahbah Zuhailiy membagi
pemahaman atas sebuah lafadz dalam 4 bagian : dari segi cakupan arti
asalnya, dari segi artinya dalam pemakaian, dari segi kemudahan dan
kesulitan memahami artinya, dan dari segi arti yang dimaksudkan oleh
teks. Dalam bukunya, ia menjelaskan pandangan dari manhaj Hanafiyyah
terlebih dahulu, kemudian diikuti dengan pandangan Jumhur ulama’.

Penulis akan mencoba membahas 4 bagian tersebut satu persatu.

a. Pembahasan Lafadz Dari Segi Cakupan Arti Asalnya

Pembahasan pada bagian ini merupakan sebuah metode analisis
dengan melihat pada bentuk dan cakupan maknanya. Di dalamnya
mencakup berbagai pembahasan antara lain: ‘Am dan Khas, Mutlaqg

dan Mugayyad, Amr dan Nahy, serta lafadz Musytarak dan Muawwil.

1) ‘Amdan Khas

‘Am artinya yang umum, yang merata. Maksudnya adalah
suatu lafadz yang menunjukkan dengan merata kepada sesuatu
jenis. Sedangkan khas adalah yang khusus, yang tertentu.®
Maksudnya ialah suatu perkataan atau susunan yang membatasi,

mengecualikan bagi yang ‘am. Untuk memahami serta mengenali

YAbdul Qadir Hassan, Ushul Figh (Bangil: Yayasan Al-Muslimun, 1992), 41.
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adanya lafadz yang menunjukkan ‘am, maka Kita bisa mengenali

tanda-tandanya sebagai berikut!! :

a) Lafadz yang menunjukkan keseluruhan seperti : :|s”

b) Lafadz yang menunjukkan sekelompok dengan menggunakan
tanda alif laam

c) Isim Syarat, seperti : “’+” dan “ L

d) Lafadz mufrad dengan menggunakan alif laam istighragiyyah

e) Lafadz nakirah yang menunjukkan adanya penafian, larangan
atau syarat.

Contoh Am :
SR+
“Tiap-tiap yang berjiwa akan merasai mati”. (Ali-lmran : 185)*?
Penggunaan lafadz kullu dalam pembahasan ‘am termasuk
yang paling banyak digunakan.®® Hal ini dapat kita lihat, salah
satunya adalah contoh diatas. Makna kullu adalah “setiap”, artinya
setiap yang berjiwa dalam ayat diatas pasti akan merasakan
kematian.
Jumhur Ushul berpandangan bahwa lafadz ‘am tetap dalam
keumumannya selama tidak didapati dalil atau gqarinah yang
memalingkannya. Hal ini sesuai dengan apa yang tertulis dalam al-

An’am ayat 91 serta ijma’ sahabat atas keumuman lafadz ‘am.

'Wahbah az-Zuhayli, Usul Al-Figh Al-Isiimi Jilid 1 (Beirut: Da>r al-Fikri, 2019), 245-48.

12A, Hassan, Tafsir Qur’an Al-Furgan (Bangil: Pustaka Tamaam, 2013), 144.

BMuhammad Amin Sahib, “LAFAZ DITINJAU DARI SEGI CAKUPANNYA (‘AM - KHAS
- MUT}LAQ - MUQAYYAD),” Hukum Diktum 14 (2016): 140.
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Namun, terdapat perbedaan pandangan oleh para ulama
dalam menetapkan dalil ‘am, apakah ia berupa lafadz gat’7 atau
zanni. Setidaknya terdapat tiga macam pembagian terkait dengan
penetapan bagian dari gar7 atau zanni'* yaitu: (1) ‘Am Qat7,
yaitu lafadz yang disertai garinah yang  menafikan
pengkhususannya. Contoh : surat Hud : 11. (2) ‘Am Zanni, yaitu
lafadz yang disertai dengan garinah yang meniadakan ketetapan
yang umum. Contoh : surat Ali Imran : 97. Dan (3) ‘Am Mutlaq,
yaitu lafadz yang tidak disertai dengan garinah yang menetapkan
keumuman atau pengkhususannya. Dalam hal ini terdapat
perbedaan di kalangan ulama. Para ulama AMalikiyah, Syafi’iyah,
dan Hanabilah menetapkan bahwa lafadz ‘am tersebut zanni.
Sedangkan Hanafiyyah berpendapat bahwa lafadz tersebut gat 7.

Jumhur ulama juga berpendapat bahwa setiap ‘am
mengandung takhsish. Sedangkan ulama Hanafiyyah berpendapat
bahwa lafadz ‘am akan tetap berada dalam keumumannya selama
tidak didapati dalil yang menunjukkan akan pengkhususannya.®

Sedangkan untuk memahami serta mengenali lafadz khas
maka dapat diketahui dengan rincian sebagai berikut :

a) Khas yang bersambung, yaitu ketentuannya itu ada dalam

susunan yang menjadi satu dengannya.

¥Muh}ammad bin Idri>s asy-Sya>fi’i>, Ar-Risa>lah (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘ilmiyyah,
n.d.), 53.
15Wahbah az-Zuhayli, Usul Al-Figh Al-Islami Jilid 1, 245.
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b) Khas yang terpisah, yaitu ketentuannya terdapat di lain ayat
Qur’an atau Hadis, tidak dalam yang umum itu. Untuk bagian
ini, terbagi menjadi 3 macam, yaitu ayat al-Qur’an dikhususkan
oleh ayat lain, al-Qur’an dikhususkan oleh hadis dan hadis
dikhususkan oleh hadis.

Contoh untuk khas:

RN A g g o

“Dan janganlah kamu membunuh jiwa yang Allah haramkan, melainkan
dengan haq”. (al-An’am : 151)

Pada ayat di atas, Allah Swt. melarang untuk membunuh jiwa
orang lain. Namun dikecualikan dengan adanya huruf istisna’
seperti pada ayat di atas. Hal ini juga dapat kita saksikan dalam
kisah perjalanan hidup nabi saw. yang pernah hampir mengibarkan
bendera peperangan ketika mengetahui adanya seorang muslimah
yang dilecehkan. Maka, penggunaan lafadz k#as ini bisa ditujukan
untuk sebuah pengecualian dari yang ‘am, maupun secara spesifik

merujuk kepada seseorang/kelompok.’

Kemudian, pembahasan tentang khas ini dibagi menjadi
beberapa bagian: Mutlag dan Mugayyad, Amr dan Nahy. Beberapa

bagian tersebut kemudian dibahas dibawah ini.

18A. Hassan, Tafsir Qur’an Al-Furgan, 285.
Sofian Al-Hakim, “Konsep Dan Implementasi Al-‘Amm Dan Al-Khash Dalam Peristiwa
Hukum Kontemporer,” Asy-Syari’ah 17, no. 2 (2015): 81, https://doi.org/10.15575/as.v17i2.651.
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2) Mutlag dan Mugayyad

Mutlaq artinya yang terlepas, yang tidak terikat. Maksudnya
adalah suatu perkataan yang menunjukkan kepada sesuatu dengan
tidak ada syarat, sifat atau suatu ketentuan. Para ulama menetapkan
cakupan pembahasan mut/ag adalah seluruh cakupan yang terdapat
dalam satu jenis.

Sedangkan mugayyad artinya adalah yang tidak terlepas,
yang terikat. Maksudnya adalah suatu perkataan yang terikat
dengan sifat, syarat, atau ketentuan.'® Lafadz mugayyad memiliki
cakupan yang lebih terbatas dibandingkan dengan mut/ag.?°

Untuk memahami penggunaan mutlag, dapat kita dapati
contoh melalui kisah seseorang yang datang kepada Nabi saw.
yang mengaku bahwa ia telah bersetubuh pada siang hari di bulan

Ramadhan. Maka Rasulullah saw. bertanya:

Z

(VLM)YJwﬂ‘w):,Nu,\;y

Artinya : Adakah engkau mempunyai sesuatu untuk memerdekakan
seorang hamba? la menjawab : tidak. (Muslim)?!

Penggunaan kata ‘“hamba” disini menunjukkan kepada
seseorang yang ia tidak terikat kepada salah satu sifat, syarat atau
ketentuan, yaitu tidak terikat apakah harus seorang mu’min atau

tidak. Maka pada asalnya, ia boleh memerdekakan hamba apapun.

18Murni Dewi, “Mutlaqg Dan Muqoyyad,” Syahadah V11, no. 1 (2019): 55.

Abdul Qadir Hassan, Ushul Figh, 1992, 50.

2Rajiah, “AL-MUTLAQ Dan AL-MUQAYYAD DALAM HUKUM ISLAM,” PILAR 2, no. 2
(2013): 160.

2IRajiah, 160.
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Sedangkan pemahaman tentang mugayyad dapat juga Kita
temui seperti pada kasus di atas. Orang tersebut tidak mampu untuk
memedekakan seorang hamba, maka Nabi saw. melanjutkan

dengan pertanyaan :

¢ AMEE 33E syl o dkind g

Artinya : Maka apakah kamu mampu untuk berpuasa selama dua bulan
berturut-turut?

Perkataan “dua bulan berturut-turut” ini dinamakan mugayyad.
Karena pada asalnya kata “dua bulan” ini bersifat mutlag, namun
telah diikat dengan kata “berturut-turut”.

Para ulama bersepakat akan bolehnya membawa sesuatu yang
mutlag ke dalam mugayyad. Namun mereka berbeda pandangan
atas keadaan apa yang membolehkan hal tersebut. Setidaknya
terdapat dua kondisi yang bisa menjadi pembahasan akan bolehnya
membawa sesuatu yang mutlag ke dalam mugayyad. Kedua
kondisi tersebut tidak terlepas dari sebab hukum maupun hukum
itu sendiri.?? Berikut penjelasannya:

a) Kondisi yang Pertama
Yaitu bahwa mutlag dan mugayyad di dalam sebab
hukum. Ulama Hanafiyyah berpandangan tidak boleh
membawa Yyang mutlag tersebut ke dalam mugayyad.

Sedangkan  jumhur Dberpandangan  sebaliknya.  Untuk

22Wahbah az-Zuhayli, Usul Al-Figh Al-Islami Jilid 1, 207-9.
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memudahkan permasalahan diatas, dapat kita lihat pada hadis

berikut :

Sas b ol 35 G gl le D o b Ot 8

ok

I N S LN ORI (v SIS

/... /o }S‘:J-‘

- -

Artinya : “Bahwasanya Rasulullah saw. mewajibkan zakat fitrah di
bulan ramadhan sebanyak 1 sha’ dari kurma atau dari gandum atas
setiap orang yang merdeka maupun hamba sahaya, laki-laki atau
perempuan dari kaum muslimin”.

Dalam hadis yang lain tidak disebutkan ¢ Cmekedl o7,
Adanya 2 nas hadis diatas menunjukkan akan adanya
kewajiban zakat fitrah. Akan tetapi, terdapat perbedaan di
antara keduanya dalam sebab hukum, dimana satu hadis
menyertakan “dari kaum muslimin” sebagai taqyid dan hadis
lain menetapkan kemutlagan tanpa menyertakan kaum
muslimin di belakangnya.

Ulama Hanafiyyah tidak memasukkan kemutl/agan pada
hadis yang kedua pada kemugayyadan hadis pertama. Karena
itu, perintah adanya zakat fitrah ini juga mencakup kaum kafir.
Hal ini berbeda dengan pandangan jumhur yang memasukkan
kemutiagan pada hadis kedua pada kemugayyadan hadis
pertama yang menghasilkan kesimpulan bahwa kewajiban

zakat fitrah hanya dibebankan pada kaum muslimin.



22

b) Kondisi yang Kedua
Yaitu bahwa mutlag dan mugayyad terjadi dalam hukum
itu sendiri. Pada bagian ini terdapat 4 bentuk :

(1) Pertama, bahwa mutlag dan mugayyad terletak dalam
hukum dan sebab yang sama. Para ulama bersepakat bahwa
dalam kondisi tersebut, mut/ag dapat dibawa ke mugayyad.
Contoh dalam kasus ini bisa kita lihat dalam surat al-
Maidah: 3 dan al-4n’am : 145. Sebab dalam kedua ayat
diatas sama-sama menjelaskan akan bahaya dari darah.
Hukumnya pun juga sama, yaitu haramnya darah. Maka,
kemutlagan pada al-Maidah: 3 dibawa kepada
kemugayyadan al-An’am: 145, sehingga darah yang
diharamkan adalah darah yang mengalir.

(2) Kedua, bahwa mutlag dan mugayyad terjadi dalam sebab
dan hukum yang berbeda. Sebagian besar ulama bersepakat
bahwa mutiag tidak dapat dibawa ke mugayyad. Contoh
dalam kasus ini dapat dilihat pada al-Maidah: 38 dan al-
Maidah: 6. Bahwa ayat 38 bersifat mut/iag dan ayat 6
bersifat mugayyad. Sebab dalam kedua ayat ini berbeda,
ayat 38 tentang pencurian, sedangkan ayat 6 tentang wudhu
untuk salat. Hukumnya pun berbeda, ayat 38 tentang
hukuman potong tangan bagi pencuri dan ayat 6 tentang

mencuci tangan ketika berwudhu. Disebabkan adanya
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perbedaan dalam sebab dan hukum, maka kemut/agan pada
ayat 38 tidak dapat dibawa kepada kemugayyadan ayat 6.
(3) Ketiga, bahwa mut/ag dan mugayyad terjadi dalam sebab
yang sama dan hukum yang berbeda. Sebagian besar ulama
bersepakat bahwa mutl/ag tidak dapat dibawa ke mugayyad
kecuali dengan diiringi dalil yang bisa membawanya.

Contoh dalam kasus ini bisa kita lihat dalam al-
Maidah ayat 6. Didalam ayat tersebut terdapat bagian yang
memerintahkan untuk mencuci tangan sampai siku ketika
berwudhu dan bagian yang memerintahkan untuk
mengusap tangan ketika tayammum. Maka untuk membawa
mutlag ke dalam mugayyad perlu ada keterangan yang
dapat kita temukan di hadis.

Para ulama Hanafiyyah dan Syafi’lyah berpendapat
bahwa wajib untuk mengusap tangan sampai siku dengan
berlandaskan pada hadis marfu’ dari lbnu Umar :

G B} ) g, wisll i Ol 1243

“Tayammum itu ada 2 tepukan, tepukan untuk wajah dan
tepukan untuk kedua tangan sampai siku”.

Sedangkan ulama  Malikivah dan  Hanabilah
berpendapat bahwa wajib mengusap telapak tangan saja,

hal ini disandarkan pada hadis :

or

SR ) IS Blaky s mE R
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“.....kemudian kamu usap dengan keduanya, wajahmu dan kedua
pergelangan tanganmu”.

(4) Keempat, bahwa mut/ag dan mugayyad terjadi dalam sebab
yang berbeda dan hukum yang sama. Dalam hal ini terdapat
perbedaan di antara ulama ushul.

Contoh dalam kasus ini bisa kita lihat dalam surat al-
Mujadalah: 3 dan an-Nisa”: 92. Hukumnya sama, yaitu
kewajiban memerdekakan seorang hamba. Namun
sebabnya berbeda, al-Mujadalah : 3 terkait dengan kasus
dzihar dengan tujuan untuk dapat kembali berhubungan
dengan istri. Sedangkan an-Nisa: 92 tentang pembunuhan
dengan sengaja.

Ulama Hanafiyyah dan sebagian besar Malikiyah
menyatakan bahwa kemutlagan al-Mujadalah: 3 tidak
dapat dibawa kepada kemugayyadan an-Nisa’ 92.
Sedangkan ulama Syafi’lyah, Hanabilah dan sebagian

Malikiyah berpendapat sebaliknya.

3) Amr dan Nahy
Amr artinya perintah, suruhan. Maksudnya adalah perintah
dari Allah dan Rasul-Nya yang ada dalam al-Qur’an dan as-
Sunnah. Sedangkan nahy artinya adalah larangan. Maksudnya

adalah larangan dari Allah dan Rasul yang terdapat dalam al-
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Qur’an dan as-Sunnah.? Untuk memahami tentang amr, maka
perlu untuk memahami kaidah-kaidah berikut ini? :
a) Tiap perintah asalnya wajib
b) Perintah yang asalnya wajib bisa menjadi sunnah
c) Perintah yang asalnya wajib bisa menjadi mubah
d) Perintah bisa bermakna doa
e) Tiap-tiap perintah pada asalnya cukup dikerjakan sekali
f) Perintah yang asalnya “sekali” bisa “berulang”
g) Lafadz khabar bisa menjadi perintah
Contohnya adalah :
S 12l
“Dan dirikanlah salat”. (an-Nisa’ : 77)%°

Pada ayat di atas, penggunaan shighat amr menunjukkan
hukum wajib.?® Karena itu, pada dasarnya, setiap perintah
menunjukkan kepada wajib. Sebagai contoh yang lain: perintah
guru kepada muridnya untuk datang tepat waktu ketika masuk
kelas. Perintah ini wajib, sampai ada perintah atau ketetapan lain
yang memalingkannya.

Terdapat beberapa pembahasan di kalangan imam empat

mazhab terkait dengan perintah yang terletak setelah larangan atau

ZAhsin Lathif, Al-Wus}ul lla Al- ‘Tlmi Usjul Jilid 1 (Pesantren PERSIS Bangil, 2008), 10-12.

24Ahsin Lathif, Al-Wus}ul Ha Al- ‘Ilmi Usjul Jilid 1.

BA, Hassan, Tafsir Qur’an Al-Furgan, 175.

%Zainuddin Hamka, “Kaidah-Kaidah Tafsir Yang Berhubungan Dengan Amr (Perintah) Dan
Nahy (Larangan) Di Dalam Al-Qur’an,” Ash-Shahabah: Jurnal Pendidikan Dan Studi Islam 3, no.
2 (2017): 179.
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pengharaman sesuatu. Pandangan pertama yang diwakili oleh

sebagian Syafi’lyah, Hanabilah, dan sebagian Malikiyah

berpendapat bahwa perintah yang terletak setelah larangan tersebut
memiliki hukum mubah.

Sedangkan pandangan kedua yang diwakili oleh Hanafiyyah,
sebagian besar Syafi’lyah dan Malikiyah menyatakan bahwa
perintah tersebut tetap memiliki hukum wajib. Hal ini didasarkan
pada pandangan bahwa setiap perintah itu asalnya wajib. Maka
larangan atau pengharaman yang terletak sebelum perintah tersebut
tidak mengganggu hukum asal suatu perintah.

Pembahasan lain yang terkait dengan perintah ini adalah jika
sebuah perintah dikaitkan dengan syarat atau sifat, apakah
memerlukan pengulangan? Dalam hal ini terdapat 3 pendapat?’ :

a) Pertama, bahwa ia menuntut adanya pengulangan dari sisi
lafadz tersebut. Maksudnya adalah bahwa lafadz perintah yang
dikaitkan dengan sebuah syarat atau sifat merupakan sebuah
kondisi yang memerlukan pengulangan. Dan syarat tersebut
menjadi sebab. Maka hukumnya pun berulang dengan adanya
sebab tersebut. Pandangan ini diungkapkan oleh sebagian besar
Malikiyah dan Syafi’iyah.

b) Kedua, bahwa dari segi lafadz maupun giyas tidak memerlukan

adanya pengulangan.

2"Wahbah az-Zuhayli, Usul Al-Figh Al-Islami Jilid 1, 224.
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c) Ketiga, bahwa dari segi lafadz tidak memerlukan pengulangan,
namun dari sisi giyas memerlukan hal tersebut. Maksud dengan
adanya pengulangan tersebut adalah bahwa syarat atau sifat
tersebut berfungsi sebagai ‘/llah. Maka, hukum tersebut
berlaku jika diiringi dengan ‘lllahnya. ‘lllah tersebut
menimbulkan kondisi sebab akibat. Pandangan ini diungkapkan
oleh Hanafiyyah dan Hanabilah.

Sekilas, pandangan pertama dan ketiga memiliki kemiripan
makna. Namun, jika diperluas pembahasan, akan dapat diketahui
dengan jelas perbedaan di antara keduanya. Sebagai contoh, jika
seorang suami berkata kepada istrinya, “Jika kamu mendatangi
tempat tersebut maka kamu saya talak”. Maknanya adalah perintah
suami kepada istri untuk tidak mendatangi tempat tersebut. Jika
istri tersebut melanggar, maka ia akan mendapatkan talak satu. Dan
jika ia mengulangi, maka tidak berlaku lagi talak dua atau tiga,
karena lafadz talak tersebut hanya berlaku sekali tidak untuk dua
atau tiga. Jika dipahami sesuai dengan pandangan pertama, maka
talak akan berlaku terus selama si istri tersebut melanggar.

Sedangkan untuk memahami nahy (larangan), kita perlu
untuk memahami kaidah-kaidah berikut? :

a) Tiap-tiap larangan asalnya haram. Hukum haram ini dapat

berubah sesuai dengan petunjuk yang mengiringinya. Para

BHamka, “Kaidah-Kaidah Tafsir Yang Berhubungan Dengan Amr (Perintah) Dan Nahy
(Larangan) Di Dalam Al-Qur’an.”
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ulama seluruhnya sepakat, bahwa larang yang diberikan oleh
Allah ini bertujuan untuk menjadikan manusia lebih baik,
dengan memperhatikan manfaat dan mudharat yang ada di
dalamnya.?®

b) Larangan yang asalnya haram dapat menjadi makruh

c) Larangan bisa bermakna do’a

d) Tiap-tiap larangan pada asalnya untuk “selamanya”

e) Larangan yang “selamanya” menjadi “sementara”

f) Lafadz khabar bisa menjadi larangan. Contoh dari bagian ini
dapat dilihat pada surat al-An’am : 151.

Segala larangan pada dasarnya adalah sebuah bentuk
pencegahan pada seseorang untuk sebuah kemaslahatan. Namun
demikian, pelaksanaan untuk tidak mengerjakan larangan tersebut
apakah harus dilakukan dengan segera dan berkelanjutan? Terdapat
dua pandangan yang menjelaskan pandangan ini%’:

a) Imam ar-Razi dan al-Baidhawi berpendapat bahwa suatu
larangan, pelaksanaannya tidak harus dilakukan dengan segera
dan berkelanjutan semua. Namun terkadang, larangan tersebut
terkadang memiliki sifat berkelanjutan dan terkadang tidak.

b) Pendapat yang dikeluarkan oleh a/-Amidiy, Ibn Hajib, dan al-
Qarafi menyatakan bahwa pada dasarnya setiap larangan

menunjukkan kepada sifat yang berkelanjutan dan segera. Hal

2Siti Fahimah, “Kaidah-Kaidah Memahami Amr Dan Nahy: Urgensitasnya Dalam Memahami
Alqur’an,” Al-Furgan 1, no. 1 (2018): 8.
30Wahbah az-Zuhayli, Usul Al-Figh Al-Islami Jilid 1, 230.
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ini juga dianalogikan oleh al-Amidiy bahwa setiap larangan
pada dasarnya menuntut untuk dihindari selamanya selama
tidak  ditemukan  petunjuk  atau  ketentuan  yang
memperbolehkannya. Ketika syari’at melarang akan sesuatu,
maka wajib untuk dijauhi dengan segera. Pendapat ini lebih
kuat daripada pendapat pertama.
Disepakati juga oleh para ulama, bahwa larangan harus
dilaksanakan dengan segera apabila dikaitkan dengan sebuah

syarat, contoh :
N5 B H BAY W ) BAsaeti OB wllais BRI 6

2
s < 1«
G ods

“Karena jika kamu dapati mereka (betul) mu’minat, maka janganlah
kamu kembalikan mereka kepada kafir-kafir itu.. Tidaklah perempuan-
perempuan itu halal bagi mereka dan tidak pula mereka halal bagi
perempuan-perempuan itu ”. (al-Mumtahanah : 10)3

Ayat di atas menunjukkan adanya larangan setelah diiringi
dengan syarat, yaitu mengetahui akan keimanan seorang
perempuan Yyang telah beriman. Selain berkaitan dengan
pelaksanaan, adanya sebuah larangan pada dasarnya adalah untuk
mencegah dari sebuah kerusakan atau menyebabkan batalnya
sesuatu. Terdapat 4 pengaruh sebuah larangan yang terdapat dalam

hukum-hukum syar’i® :

31 A, Hassan, Tafsir Qur’an Al-Furgan, 1093.
32Wahbah az-Zuhayli, Usul Al-Figh Al-Islami Jilid 1, 231-33.
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a) Ulama ushul sepakat bahwa perkara-perkara Hissiyyah seperti

b)

zina, membunuh, minum khamr, ghibah, dan lain-lain
menuntun pada sebuah kerusakan. Hal ini disebabkan bahwa
perkara-perkara tersebut pada dasarnya memiliki sifat yang
merusak seseorang.

Ulama ushul juga sepakat bahwa kebijakan-kebijakan syari’at
yang hanya dapat diketahui melalui dalil, menunjukkan akan
batalnya sesuatu. Contoh dalam bagian ini adalah larangan
membeli janin yang masih berada dalam kandungan induknya.
Dasarnya adalah kesepakatan terjadi sebelum adanya barang
tersebut.

Adanya perbedaan pandangan dari para ulama terkait sebuah
larangan yang dikaitkan dengan perbuatan yang tidak ada
kaitannya dengan larangan tersebut, contohnya adalah salat
dengan menggunakan pakaian curian. Jumhur ulama
menyatakan bahwa perbuatan tersebut tetap sah, namun
larangan tersebut tetap haram. Jika dipahami dari contoh kasus
diatas, maka salatnya sah, namun pakain yang ia gunakan tetap
haram. Hal ini disebabkan karena perbuatan tersebut tidak
memiliki kaitan dengan larangan yang telah dikerjakan.
Dengan demikian, larangan yang telah dikerjakan tidak
memiliki pengaruh dengan perbuatan yang ia kerjakan. Adapun

Hanabilah berpendapat sebaliknya. Bahwa larangan yang telah
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dikerjakan tersebut memiliki pengaruh terhadap keabsahan
suatu perbuatan yang ia kerjakan.

d) Adanya perbedaan para ulama terkait dengan sebuah larangan
yang dikaitkan dengan perbuatan syar’i, baik dalam hal
muamalah maupun ibadah. Contohnya adalah puasa pada hari
raya, jual beli yang terdapat riba atau jual beli khamr
dikalangan kaum muslimin. Jumhur ulama menyatakan bahwa
baik dalam hal muamalah maupun ibadah, perbuatan tersebut
menjadi rusak dan tidak sah. Adapun Hanafiyyah berpendapat
dalam hal muamalah bahwa amalan tersebut sah tapi tetap

rusak.

4) Musytarak dan Muawwal

Musytarak adalah sebuah lafadz yang di dalamnya memiliki
beberapa makna. Sedangkan muawwal adalah sebuah lafadz yang
sudah dibawa menuju salah satu makna melalui jalur penalaran
maupun ijtihad, ia berasal dari musytarak.

Para ulama ushul mengatakan bahwa lafadz isytirak
perbedaannya terletak pada asalnya. Maka untuk menentukan salah
satu yang dapat digunakan dalam beberapa makna yang berbeda itu
perlu adanya keterangan yang menguatkannya. Ketika sudah

ditemukan lafadz yang menguatakan pada salah satu makna, maka

3Abdul Qadir Hassan, Ushul Figh, 1992, 68.
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dalam masalah tersebut, musytarak tidak terpakai lagi dan

dinamakan dengan muawwil. Adanya lafadz isytirak dapat

disebabkan oleh berbagai faktor, di antaranya :

a) Adanya perbedaan dalam penggunaan bahasa. Ini juga dapat
kita temukan di Indonesia, dimana makna “teh” secara umum
berbeda dengan “teh” jika dalam bahasa sunda.

b) satu kata memiliki dua makna atau lebih. Para ulama sering
menyebutkan permasalahan guru’ sebagai contohnya.

¢) Masyhurnya penggunaan majaz dalam kehidupan sehari-hari,
baik itu untuk kebaikan maupun untuk sindiran (dan ini yang
banyak terjadi).

d) Definisi Syariat, salah satu contohnya adalah tentang definisi
salat3* Contohnya adalah lafadz “Salat” yang sering Kita
maknai sebagai ibadah yang dimulai dengan takbiratul ihram
dan diakhiri dengan salam. Namun makna yang lain adalah bisa
diartikan sebagai doa. Ucapan “Istirahat” yang sering
digunakan oleh orang-orang di Indonesia bisa diartikan sebagai
rehat sejenak atau bisa juga bermakna tidur.

Untuk menentukan salah satu makna yang dapat dipakai,
maka dapat diketahui dengan jalan menanyakan langsung kepada
pemilik kata tersebut atau dengan jalan memahami sebab turunnya

nas tersebut. Dalam kaitannya dengan makna lafadz, perlu juga

%Kamaluddin Abunawas, “Pengaruh Bahasa Arab Terhadap Penetapan Hukum Islam,”
Adabiyah 7, no. June (2012): 133-34.
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untuk mengetahui makna lafadz secara bahasa maupun istilah
(syar’i). Seperti lafadz salat, Siyam, zakat, haji, dll.

Lafadz siyvam memiliki arti asal “menahan diri”. Secara
istilah syariat maka ia adalah menahan diri dari berbuka (hal-hal
yang membatalkan puasa) mulai dari terbit fajar hingga
terbenamnya matahari. Ulama Hanafiyyah menyebutkan 4 jalan
untuk menta’wilkan musytarak :

a) Dari segi lafadz, yaitu dengan jalan mentarjih makna lafadz.

b) Dengan melihat kepada petunjuk atau keterangan sebelumnya.

c) Dengan melihat kepada petunjuk atau keterangan selanjutnya.

d) Dengan melihat kepada petunjuk atau keterangan yang ada di
tempat lain. Penggunaan lafadz yang sudah muawwil

hukumnya wajib.

b. Pembahasan Lafadz Dari Segi Artinya Dalam Pemakaian
Pada pembahasan ini, penggunaan makna dalam sebuah lafadz
terbagi menjadi 2, yaitu al-Haqgigah dan al-Majaz. Melalui kedua
bentuk di atas, dapat kita klasifikasikan dalam dua tingkatan, yaitu : as-

Sarih dan al-Kinayah.

Al-Hagigah adalah sebuah lafadz yang sudah diketahui
maknanya secara jelas.®® Sedangkan al-majaz merupakan sebuah

lafadz yang digunakan dalam konteks yang berbeda dengan makna a/-

3¢Abdul ‘Aziz bin Ahmad al-Bukhari al-hanafi, Kasyfu Al-Asrar Syarh Usul Al-Bazdawi Juz.
1 (Da>r al-Kita>b al-Islami, n.d.), 61.
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haqgigah dikarenakan ada kecocokan di antara keduanya. Contoh a/-
haqiqah dapat kita temukan dalam kata "OLY! " dimana dapat kita
artikan sebagai makhluk hidup yang memiliki akal, sedangkan contoh
al-majaz adalah lafadz “ 3>.-".3® Kegunaan keduanya sangat erat
kaitannya dengan penafsiran al-Qur’an dan Hadis. Maka ketika
memalingkan makna a/-haqigah kepada al-majaz memerlukan kepada
dalil yang mengiringinya,®’ sehingga tidak terjadi salah penafsiran atas
sebuah teks.

Adapun untuk lebih mudah memahami perbedaan antara al/-
haqgigah dan al-majaz adalah dengan melihat ketetapan dari ahli
bahasa. Makna “Singa” yang dapat diartikan sebagai “pemberani”>®
juga merupakan sesuatu yang berasal dari ahli bahasa.

As-Sarih adalah sebuah makna yang dapat dipahami secara
langsung oleh pendengar hanya dengan membaca lafadznya. Hal ini
disebabkan makna tersebut telah banyak digunakan, baik secara hakiki
maupun majazi. Sedangkan al-kinayah adalah memahami makna

sebuah lafadz dengan bantuan garinah (batasan), baik secara hakiki

maupun majazi. Macam-macam al-hagiqah ada 4%°

%Firdaus, “Hakikat Dan Majaz Dalam Al-Qur’an Dan Sunnah,” Kajian Dan Pengembangan
Umat 1, no. 1 (2018): 44.

%7Saeful Anwar, “TA’WIL AL-QURAN DAN USUL FIQH DALAM PERSPEKTIF ULAMA
TAFSIR,” Al-Qalam 19, no. 92 (2002): 8.

8Devi Aisyah, “Hakikat Dan Majaz Menurut Al-Suyuthi: Telaah Kitab Al-Muzhir,” Hadharah
8, no. 1 (2014): 90, https://doi.org/10.21831/pg.v7i2.4777.

39¢ Abdu asy-Syukur al-Bahari, Muslim As-Subut Juz. 1 (Da>r Ibnu al-Jawzi>, n.d.), 143.
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1) Al-Hagigah al-Lughawi, yaitu sebuah lafadz yang digunakan
dengan makna secara bahasa. Maka penggunaan dengan
menggunakan pendekatan bahasa.

2) Al-Haqgigah al-Syar’iyah, yaitu sebuah lafadz yang digunakan
dengan makna syariat.

3) Al-Hagiqah al-‘Urfiyah al-Khassah, yaitu sebuah lafadz yang
digunakan melalui pendekatan adat atau kebiasaan suatu kelompok.

4) Al-Haqiqah al-‘Urfiyah al-’Ammah, yaitu sebuah lafadz yang
digunakan melalui pendekatan adat atau kebiasaan yang berlaku
secara umum.

Dalam memahami al-hagigah, setidaknya terdapat 3 ketetapan
yang mengiringinya :

1) Penyebutan makna didalamnya harus sesuai dengan lafadz.

2) Dilarang untuk menghilangkan ma’na dari suatu lafadz, baik itu
sebagian atau seluruhnya kecuali dengan diiringi petunjuk atau
ketentuan yang memperbolehkannya.

3) Pada dasarnya, al-hagiqah lebih kuat dari a/-majaz. Hal ini
dikarenakan bahwa a/-majaz memerlukan sebuah keterangan atau
lafadz yang mampu merubahnya.

Sedangkan untuk a/-majaz juga terbagi dalam 4 bagian“® :

1) Al-Majaz al-Lugawi, yaitu sebuah lafadz yang digunakan dengan

tidak sesuai makna aslinya secara bahasa.

40¢Abdul ‘Aziz bin Ahmad al-Bukhari al-hanafi, Kasyfu Al-Asrar Syarh Usul Al-Bazdawi Juz.

1, 61.
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2) Al-Majaz al-Syar’i, yaitu sebuah lafadz yang digunakan dengan
tidak sesuai makna aslinya secara syariat.

3) Al-Majaz al-‘Urf al-Khas, yaitu sebuah lafadz yang digunakan
tidak sesuai makna aslinya melalui pendekatan adat atau kebiasaan
suatu kelompok.

4) Al-Majaz al-‘Urfi al-’Ammah, yaitu sebuah lafadz yang
digunakan tidak sesuai makna aslinya melalui pendekatan adat
atau kebiasaan yang berlaku secara umum.

Ulama Hanaftiyyah berpendapat bahwa lafadz a/-majaz juga bisa
menjadi ‘am jika lafadz tersebut menunjukkan keumumannya, seperti
juga yang terdapat dalam al-hagigah. Hal ini berbeda dengan
pandangan ulama Syafiiyah yang menafikan keumuman pada a/-
majaz. Mereka melihat bahwa keberadaan lafadz a/-majaz disebabkan
oleh sesuatu yang bersifat mendesak dan darurat. Sedangkan ulama
Hanafiyyah tidak melihat dari sisi mendesak dan darurat tersebut, tapi
dengan melihat pada sisi penyampaian sebuah makna.**

Pemahaman makna a/-majaz harus sesuai dengan tujuan atau
garinah yang mengarahkan pada makna a/-majaz tersebut, tidak boleh
melampaui batas. Keberadaannya menafikan makna yang terdapat
dalam al-hagigah. Ringkasnya, bahwa penggunaan makna terlebih
dahulu dengan menempatkan a/-hagigah dibanding al-majaz, kecuali

dengan diiringi petunjuk yang mengarahkan ada a/-majaz.

4lWahbah az-Zuhayli, Usul Al-Figh Al-Isiami Jilid 1, 291-92.
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c. Pembahasan Lafadz Dari Segi Kemudahan Dan Kesulitan

Memahami Artinya

Pembahasan pada bagian ini secara garis besar terbagi menjadi
dua, yaitu : Wadih Al-Dalalah (petunjuk yang sudah jelas) dan Ghoiru

Wadih Al-Dalalah (petunjuk yang belum jelas)*?. Wadih Al-Dalalah

adalah suatu lafadz yang dapat dipahami maknanya tanpa

membutuhkan bantuan dari yang lain. Ulama Hanafiyyah membagi
bagian ini dalam 4 bagian®® :

1) Al-Zahir, adalah sebuah lafadz yang telah jelas maknanya oleh si
pendengar tanpa membutuhkan keterangan lain. Ketika sebuah
lafadz telah jelas maknanya, maka wajib menggunakan makna
tersebut, baik itu lafadznya berupa ‘am maupun khas.

2) Al-Nas, adalah sebuah lafadz yang lebih jelas maknanya dibanding
dengan al/-Zahir dimana makna tersebut telah diberikan secara
tersirat oleh si pembicara. Hukum penggunaannya sama seperti
lafadz al-Zahir.

3) Al-Mufassar, sebuah lafadz yang lebih jelas maknanya
dibandingkan a/-Zahir dan an-nas, yang tidak memungkinkan
untuk diza’wil ataupun dizakhsis, akan tetapi menerima nasih pada
masa risalah. Hukum penggunaannya di atas dari a/-Zahir dan an-

nas.

42Wahbah az-Zuhayli, 312.
4Wahbah az-Zuhayli, 306-11.
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4) Al-Muhkam, sebuah lafadz yang lebih jelas maknanya
dibandingkan al-Zahir, an-nas, dan al-mufassar yang tidak
memungkinkan untuk diza’wi/ ataupun dizakhsis, dan tidak
menerima nasih pada masa risalah maupun setelahnya.

Adapun Jumhur ulama ushul membagi wadih al-dalalah
menjadi 2, al-Zahir dan an-nas. Al-Zahir pada asalnya adalah sebuah
lafadz yang memiliki beberapa makna, namun condong kepada salah
satunya, sehingga memungkinkan untuk diza’wil. Sedangkan an-nas
adalah sebuah lafadz yang tidak perlu untuk diza’wil. Dalam
menetapkan apakah sebuah kalimat masuk dalam bagian a/-Zahir atau
an-nas, tidak ada ketentuan baku yang menetapkannya.**

Ghoiru  Wadih Al-Dalalah adalah suatu lafadz yang
membutuhkan keterangan lain untuk memperjelas maknanya. Ulama
Hanafiyyah membagi bagian ini pada 4 bagian® :

1) A/-Khafi, adalah sebuah lafadz yang pada asalnya a/-Zahir namun
terdapat penghalang yang berasal dari luar sehingga meragukan
maknanya. Maka wajib dalam hal ini untuk meminta penjelasan
untuk memperjelas maknanya.

2) Al-Musykil, sebuah lafadz yang maknanya tidak jelas disebabkan

oleh lafadz itu sendiri. Untuk mendapatkan makna yang dimaksud,

#Saifuddin Zuhri, “Studi Tentang Dalalah Makna : Absolutisme Dan Relatifisme Ayat-Ayat
Hukum Dalam Al-Qur’an,” At-Tagaddum 7, no. 2 (2017): 240.
4SWahbah az-Zuhayli, Usul Al-Figh Al-Isiami Jilid 1, 324-30.
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perlu kepada ra’wi/ atau petunjuk yang mengarahkan untuk
memperjelas maknanya.

3) Al-Mumal, adalah sebuah lafadz yang tidak jelas maknanya dan
berasal dari si pembicara itu sendiri. Maka untuk mendapatkan
makna yang lebih jelas, perlu meminta penjelasan kepada si
pembicara.

4) Al-Mutasyabih, sebuah lafadz yang tidak jelas maknanya karena
hanya diketahui oleh Allah swt. Lafadz ini terdapat dalam al-
Qur’an dan hadis.

Sedangkan Jumhur ulama hanya memasukkan a/-mujmal, dimana
ia merupakan sebuah lafadz yang yang maknanya tidak dapat
dipastikan kecuali ada yang menentukannya. Menurut jumhur, al-
mujmal terbagi menjadi tiga : secara global, mujmal di antara salah
satu makna yang dimaksud dalam teks dan mujmal di antara majaz
pada lafadz. Contoh a/-mujmal dapat kita temukan dalam makna

“Quru ™’ ,dimana lafadz tersebut memiliki arti haid atau suci.*®

Pembahasan Lafadz Dari Segi Arti Yang Dimaksudkan Oleh Teks

Pada bagian ini, jumhur ulama membaginya menjadi 2 bagian :
al-Mantug dan al-Mathum. Al-Mantug adalah yang diucapkan,
maksudnya adalah suatu lafadz atau susunan sebagaimana yang

diucapkan oleh seseorang. la sendiri terbagi menjadi 2, yaitu Manthug

“Naya Farid, “Al-Mujmal Dan Al-Mubayyan Dalam Kajian Ushul Figih,” Tahkim IX, no. 2

(2013): 190.
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Sharih, di mana sebuah lafadz dapat dipahami secara langsung
maknanya, dan Manthug Gairu Sharih, di mana sebuah lafadz dapat
dipahami maknanya bergantung pada konteksnya.*’

Al-Mathum adalah yang dipahami, maksudnya adalah sebuah
ketentuan yang dipahami dari Manthugnya. la sendiri ada dua, yaitu
Mathum Muwafagah, di mana pemahaman yang diambil sesuai
dengan manthugnya, dan Mathum Mukhalafah, di mana pemahaman
yang diambil berlainan dengan manthugnya.*®

Melalui hal di atas, kita ketahui bahwa manthug adalah sebuah
proses pemahaman berdasarkan apa yang tersurat dalam lafadz,
sedangkan mafhum adalah apa yang tersirat di dalam sebuah lafadz.*°

Dalam surat al-Isra’ ayat 23 terdapat perkataan “maka janganlah
kamu berkata ‘ah kepada kedua orang tuamu”. Maka manthug dari
ayat ini adalah larangan berkata ‘ah kepada kedua orang tua.
Sedangkan mathumnya adalah berkata ‘a/ saja tidak boleh apalagi
sampai memukul kedua orang tua.* Inilah yang dinamakan dengan
mathum muwafaqah. Terkait dengan mathum, ia terbagi menjadi dua

yaitu®L:

4"Wahbah az-Zuhay[i, Usul Al-Figh Al-Islam Jilid 1, 360.

4 Abdul Qadir Hassan, Ushul Figh, 1992, 73.

“Evra Wilya, “Mafhum Muwafaqgah Dan Implikasinya Dalam Istinbath Hukum,” Jurnal
limiah Al-Syir’ah 8, no. 2 (2016): 390, https://doi.org/10.30984/as.v8i2.5.

%Rokhmat Subagiyo, “Implementasi Ad-dalalah Mafhum Al-Mukhalafah Al-Syafi’iyah Dalam
Ilmu Ekonomi Islam,” Nizham 6, no. 2 (2018): 390.
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1) Mathum Muwatagah, yaitu sebuah pemahaman yang diambil
sesuai dengan manthugnya. Pemaknaan ini bisa sejajar (/ahn al-
khitab) atau bahkan lebih tinggi (f2aw al-khitab).>

2) Marthum Mukhalafah, yaitu sebuah pemahaman yang diambil tidak
sesuai dengan manthugnya. Pemahaman atas mafhum ini berbeda
dengan manthug, baik itu dalam penetepannya maupun
peniadaannya.®® Marham ini sendiri terbagi dalam berbagai
macam, yaitu:

a) Mathum Sifah, adalah yang difaham dari sifat sesuatu.

b) Mathum Adad, adalah yang difaham dari bilangan sesuatu.

C) Marthum Hasr, adalah yang difaham dari suatu susunan yang
menunjukkan ada batas.

d) Mathum Syarat, adalah yang difaham dari suatu perkataan
yang di dalamnya mengandung syarat tertentu.

e) Mathum Laqgab, adalah yang difaham dari nama sesuatu.

f) Mathum Gayah, adalah yang difaham dari penghabisan
sesuatu.

g) Marthum ‘Illah, adalah yang difaham dari sebab bagi sesuatu.

h) Mathum Zaman, adalah yang difaham dari suatu zaman atau

masa.

%2Mahsun, “Argumen A Portioti (Mathum Muwafaqah) Dan Argumen A Contrario (Mathum
Mukhalafah) (Sebuah Studi Perbandingan Hukum Islam Dengan Hukum Positifi),” El-Wasathiya
4, no. 1 (2016): 54..

%Ahmad Fadli Fauzi, “Dilalah Manthuq Dan Mafhum Dalam Perspetif Imam Syafi’i,” Al-
Ihkam 11, no. 2 (2019): 126.
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Sedangkan ulama Hanafiyyah membaginya dalam 4 bagian®* :

1) ‘lbarah al-Nas, adalah penunjukan terhadap suatu makna
berdasarkan susunan kalimatnya dari makna atau pengertian itu
tanpa melalui penelitian.

2) Isyarah al-Nas, adalah apa yang terungkap dari suatu lafadz
melalui penelitian yang mendalam.

3) Dilalah al-Nas, adalah apa yang terungkap dari suatu lafadz
melalui kaidah bahasa, tidak melalui istinbat dengan menggunakan
nalar.

4) Igtida al-Nas, adalah ungkapan tambahan dalam nas dengan
memberi sisipan syarat didepannya agar terdapat faedahnya
terhadap hukum. Tanpa sisipan tersebut, tidak mungkin

mengamalkannya.

2. Penerapan AL-DALALAH Dalam Ormas Islam Di Indonesia
Dalam pembahasan ini, akan dipaparkan metode Istinbat hukum dari
3 ormas Islam terlebih dahulu, yatu Persatuan Islam (PERSIS),
Muhammadiyah, Nahdlatul Ulama’ (NU). Setelah itu akan dijabarkan pula
aplikasi A/-Dalalah 3 ormas Islam tersebut sesuai dengan metode

istinbatnya masing-masing.

S4Wahbah az-Zuhayli, Usul Al-Figh Al-Islami Jilid 1, 336-43.
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a. Persatuan Islam
Persatuan Islam atau yang lebih dikenal dengan nama PERSIS
memiliki satu lembaga hukum yang dinamakan Dewan Hisbah. Pada
awalnya, Dewan Hisbah masih bernama Majelis Ulama. Tugas dari

Dewan Hisbah sendiri terbagi dalam 3 komisi : Komisi Ibadah

Mahdlah, Komisi Muamalah, dan Komisi aliran sesat. Maka dapat

dilihat dari keberadaan 3 komisi tersebut menunjukkan fungsi dari

Dewan Hisbah sendiri dalam menanggapi persoalan-persoalan yang

berkaitan dengan hukum Islam, hingga memberikan fatwa-fatwa

hukum kepada masyarakat.
Adapun rumusan istinbat hukum Dewan Hisbah PERSIS adalah
sebagai berikut® :

1) Asas utama adalah al-Qur’an dan as-Sunnah. Asas utama ini sesuai
dengan apa yang telah dipegang oleh imam 4 mazhab. Adapun
dalam menetapkan rumusan atas dalil-dalil al-Qur’an terdapat
beberapa kriteria :

2) Asas selain al-Qur’an dan as-Sunnah.

a) Bahwa Dewan Hisbah tidak menerima ijma’ selain ijma’
sahabat.
b) Tidak menerima giyas dalam ibadah mahdah, untuk ibadah

gayru mahdah diterima selama memenuhi persyaratan giyas.

*Dewan Hisbah Persatuan Islam, Metodologi Pengambilan Hukum (Bandung: PERSIS PERS,
2018), 137-49.
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¢) Menerima kaidah-kaidah ushul, maslahah mursalah, istishab,
saddu zara’, gawl sahabi, ‘urf.

3) Dalam hal pertentangan di antara dua dalil yang bertentangan,
dewan hisbah mengambil tindakan dengan jalan tarigah al-jam’i,
tariqah nashi, tarigah tarjih.

4) Dewan Hisbah menggunakan gaidah usuliyah dan furu’iyah
sebagaimana yang telah dilakukan oleh para ulama.

5) Dewan Hisbah memiliki sikap untuk tidak condong kepada salah
satu mazhab dan meninggalkan bid ah.

Adapun contoh penggunaan a/-dalalah dalam Dewan Hisbah
dapat kita lihat salah satunya pada keputusan sidang Dewan Hisbah
tanggal 14 Juni 1998 dengan judul “Salat Sunnah Ba’da Salat
Ashar”.%

Dalil pertama yang dikemukakan adalah :
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“ Tidak ada salat setelah shubuh sampai terbitnya matahari, dan tidak ada
salat setelah ashar sampai terbenamnya matahari” (HR. Al-Bukhari)

Hadis ini menjelaskan akan peniadaan salat setelah salat ashar.

Peniadaan ini bersifat mutlag (tidak dibatasi). Dengan kata lain, bahwa

semua salat sunnah tidak dapat dikerjakan setelah kita mengerjakan

%6Dewan Hisbah Persatuan Islam, Kumpulan Keputusan Sidang Dewan Hisbah PERSATUAN
ISLAM (PERSIS) Tentang : Akidah Dan Ibadah (Bandung: PERSIS PERS, 2007), 283-302.

S"Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 1 (Beirut: Dar Tuq an-Najah,
2000), 124 no. 586.
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salat ashar. Termasuk didalamnya adalah salat tahiyatul masjid, salat

jenazah, salat jamaah setelah salat fardhu sendiri.

Kemutlagan hadis di atas dapat dikecualikan dengan adanya 2

hadis berikut:
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“Terdapat 3 waktu yang Nabi melarang kami untuk salat dan mengubur
jenazah. Ketika matahari baru terbit sampai meninggi, pada saat matahari
tegak sampai tergelincir, dan pada saat matahari terbenam” (HR. Muslim)
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“Sesungguhnya Nabi saw. Melarang salat setelah salat ashar kecuali jika
keadaan matahari masih tinggi” (HR. Abu Dawud).

Dua hadis di atas sesungguhnya memberikan pengecualian waktu

terlarang untuk salat setelah salat ashar, yaitu ketika matahari masih

dalam kondisi tinggi atau ketika masih di awal waktu. Terdapat juga

sebuah hadis yang menjelaskan bahwa Nabi saw. Salat sunnah setelah

salat ashar, yaitu 2 raka’at setelah salat ashar. Namun, salat sunnah ini

merupakan bentuk khususivah Nabi saw.®®* Dengan demikian,

%Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. I (Beirut: Dar Ihya’ at-Tura$ al-‘Arabi,

n.d.), 568 no. 831.

Abu Dawud Sulayman bin al-Asy’a$ al-Azdi, Sunan Abi Dawud Juz. 2 (Beirut: Al-
Maktabah al-‘Isriyyah, n.d.), 24 no. 1274.

®Dewan Hisbah Persatuan Islam, Kumpulan Keputusan Sidang Dewan Hisbah PERSATUAN
ISLAM (PERSIS) Tentang : Akidah Dan Ibadah, 286.
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penggunaan lafadz mutlag pada hadis pertama dapat dimugayyadkan

dengan adanya 2 hadis yang disebut kemudian.

. Muhammadiyah

Dalam menjalankan roda organisasi, Muhammadiyah memiliki
majelis-majelis yang menggarap satu bidang tertentu, salah satunya
adalah Majelis Tarjih. Majelis Tarjih lahir pada tahun 1928 sebagai
sebuah lembaga tasyri’ yang membahas permasalahan-permasalahan
yang akan ditarjih.

Keputusan Majelis Tarjih dilakukan berdasarkan Ijtihad Jama’i.
Adapun metode istinbat dari Majelis Tarjih adalah®® :

1) Berpegang teguh pada al-Qur’an dan as-Sunnah. Dua sumber ini
merupakan sumber utama yang dipegang dalam penetapan hukum.
Yang dimaksud al-Qur’an disini adalah ayat-ayat al-Qur’an, bukan
spesifik pada Kitab-kitab tafsir. Dalam hal ini, Majelis Tarjih
Muhammadiyah memiliki sikap untuk tidak bergantung pada satu
mazhab tertentu.

2) Kedua, penggunaan giyas, saddu zara’, maslahah mursalah, dan
lainnya yang merupakan metode yang telah diterapkan oleh para
ulama terdahulu.

3) Ketiga, terkait dengan metode ijtihad Majelis Tarjih menggunakan

pendekatan ljtihad Bayani, ljtihad Qiyasi, dan ljtihad Istishlahi.

®1PP, Muhammadiyah Majlis Tarjih, Himpunan Putusan Majlis Tarjih Muhammadiyah, n.d.,

270-78.
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Adapun contoh penggunaan al-dalalah dalam Majelis Tarjih
dapat kita lihat salah satunya pada Fatwa Majelis Tarjih dan Tajdid
Pimpinan Pusat Muhammadiyah no. 08 tahun 2006 tentang “Bunga
Bank”.%?

Dalam fatwa tersebut, dijelaskan bahwa bunga bank adalah riba

dengan dasar al-Bagarah 278-279 yang berbunyi :
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“Hai orang-orang yang beriman, berbaktilah kepada Allah dan tinggalkanlah
sisa dari riba itu jika memang kamu itu orang-orang yang beriman. Tetapi
jika tidak berbuat (begitu), maka terimalah pernyataan satu peperangan dari
Allah dan RasulNya. Dan jika kamu bertaubat, maka kamu boleh ambil
modal-modal kamu. Kamu tidak menganiaya dan tidak pula kamu
dianiaya ”.%

Ayat di atas menjelaskan akan larangan riba. Setiap larangan
pada asalnya adalah haram. Bunga (interest) adalah riba karena (1)
merupakan tambahan atas pokok modal yang dipinjamkan, padahal
Allah berfirman, “Dan jika kamu bertaubat (dari pengambilan riba),
maka bagimu pokok hartamu”. (2) tambahan itu bersifat mengikat dan
diperjanjikan, sedangkan yang bersifat sukarela dan tidak diperjanjikan

tidak termasuk riba.®

2Majelis Tarjih dan Tajdid PP. Muhammadiyah, “Lampiran Fatwa Majelis Tarjid Dan Tajdid
Pimpinan Pusat Muhammadiyah No. 8 Tahun 2006,” n.d.

8A. Hassan, Tafsir Qur’an Al-Furgan, 92-93.

®4Muhammadiyah, “Lampiran Fatwa Majelis Tarjid Dan Tajdid Pimpinan Pusat
Muhammadiyah No. 8 Tahun 2006,” 7.
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Nahdlatul Ulama’ (NU)

Dalam perjalanan roda organisasi, NU memiliki beberapa
perangkat organisasi yang memiliki tugasnya masing-masing. Seperti
Badan Otonom yang merupakan bagian dari perangkat organisasi yang

memiliki fungsi tertentu. NU memiliki 10 Badan Otonom.

Selain itu, juga terdapat LAJNAH, yaitu perangkat organisasi
yang memiliki program penanganan khusus, NU sendiri memiliki 2
Lajnah. Terdapat juga LEMBAGA, vyaitu sebuah perangkat
departemen organisasi yang melaksanakan kegiatan dalam suatu
bidang tertentu. Salah satunya adalah Lembaga Bahtsul Masail (LBM-
NU), yang berfungsi untuk memecahkan permasalahan-permasalahan

agama yang berkaitan dengan hukum.

LBM-NU sendiri sebenarnya merupakan sebuah tradisi yang
telah dilakukan oleh para ulama NU berupa musyawarah mengenai
suatu pembahasan agama yang memiliki muatan hukum didalamnya.
Tradisi ini sudah berjalan dengan baik bahkan sebelum NU itu sendiri
berdiri. Peresmian LBM-NU sendiri baru dilakukan pada tahun 1989,

ketika sedang diadakan Muktamar ke-28 di Yogyakarta.

Pada waktu itu, LBM-NU masih berupa Lajnah, hingga pada
tahun 2004 statusnya ditingkatkan menjadi Lembaga Bahtsul Masail

Nahdlatul Ulama.
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Adapun manhaj LBM-NU dalam menetepkan sebuah hukum
berbeda dengan apa yang telah dilakukan oleh ormas-ormas lainnya.
Istinbat menurut ulama NU memiliki Kkriteria yang sangat berat dalam
pelaksanaannya. Karena itu, LBM-NU lebih mengutamakan mencari
maraji’ (referensi) yang terdapat dalam kitab-kitab para ahli figh. Jika
telah didapati jawabannya, maka jawaban dalam kitab tersebut dapat
digunakan sebagai rujukan. Namun, jika terdapat beberapa pandangan,
akan dilakukan sebuah metode bernama taqrir jama’i, sebuah prosedur
yang menetapkan pilihan atas salah satu pendapat tersebut dengan cara
melihat tingkat kekuatan masing-masing pendapat. Jika masih tidak
ditemukan, maka akan dilakukan prosedur //haq al-Masail binazariha,
yaitu mengaitkan sebuah permasalahan dengan realita yang ada/sedang
terjadi. Dan langkah yang terakhir adalah istinbat, dalam makna
penggalian hukum, yang dilakukan secara kolektif oleh para ahlinya.
Dalam hal ini, proses istinbat akan ditetapkan melalui kaidah-kaidah

ushul figh yang berlaku.

Adapun contoh penggunaan al/-dalalah dalam LBM-NU dapat
kita lihat salah satunya pada Fatwa aborsi.%® Pada dasarnya, hukum
aborsi adalah haram kecuali jika dalam keadaan darurat atau dalam
pertimbangan ilmu kedokteran, maka hukumnya jadi boleh. Hal ini

dapat dilihat pada kitab Bugat al-Mustarsyidin hal 522 :

®Muhammad Reza Alfian, “Pandangan Ulama Indonesia Tentang Aborsi Dalam Perspektif
Hukum Perlindungan Anak Dan HAM (Kajian Fatwa NU, Muhammadiyah Dan MUI)” (UIN
Syarif Hidayatullah Jakarta, 2019), 65-66.
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“Haram menggugurkan janin yang ada di rahim baik yang berupa segumpal
darah ataupun segumpal daging ketika sudah berada dalam rahim sekalipun
sebelum peniupan ruh sebagaimana yang disebutkan di dalam kitab at-tuhfah,
al-ramli berkata : tidak haram ,kecuali setelah peniupan ruh”

Keterangan diatas menunjukkan bahwa janin yang sudah

membentuk segumpal darah maka haram untuk diaborsi. Lafadz a/-

Zahir pada keterangan diatas sekalipun sudah menunjukkan

kemutlakan pengharamannya, namun terdapat perbedaan dalam hukum

aborsi yang umur janinnya belum ditiup ruh, sebagaimana pendapat

dari al-Ramli. Untuk lebih jelas terkait permasalahan diatas, dapat kita

lihat pernyataan berikut ini :
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“Para ulama berbeda pendapat tentang hukum mengeluarkan sperma setelah
menetapnya di rahim, menurut abi ishaq al-marwazy boleh, dan begitu juga
kalau dalam bentuk segumpal darah, seperti itulah yang dinukil dari Abu
Hanifah. adapun pendapat imam ghazali didalam kitab ihya dalam
pembahasan tentang ‘azl yaitu condong kepada keharaman, alasannya karena
yang demikian itu merupakan pembentukan yang siap ditiupkan ruh padanya,
berbeda dengan al- ‘az/ (mengeluarkan sperma diluar kemaluan istri)”.



B. Kerangka Konseptual

Gambar 2.1 Kerangka Berpikir
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ABDUL QADIR HASSAN DI RUBRIK KATA BERJAWAB
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DI RUBRIK ISTIFTA’ MAJALAH RISALAH

(Studi Komparatif Ulama Persatuan Islam)
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3. Bagaimana penerapan al-dalalah dalam dalam pandangan Abdul Qadir
Hasan dan Endang Abdurrahman?
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BAB Il
METODE PENELITIAN

A. Pendekatan Dan Jenis Penelitian

Pendekatan yang dilakukan dalam penelitian ini adalah pendekatan
linguistik, yaitu pendekatan yang menjadikan bahasa sebagai sudut pandang

dalam memahami objek yang diteliti.®

Dipandang dari jenisnya, penelitian ini menggunakan metode penelitian
pustaka (library research) karena data yang digunakan berasal dari bahan-
bahan kepustakaan, yaitu buku-buku, tulisan-tulisan yang berasal dari majalah
maupun jurnal. Dalam lingkup penelitian, penelitian ini merupakan penelitian
kualitatif, yaitu sebuah penelitian yang tidak berdasarkan angka atau jumlah
tapi berupa penyingkapan sesuatu dibalik kajian atau fenomena yang menjadi
objek penelitian. Karena itu, tujuan dari penelitian ini adalah untuk
menjelaskan inti, hakikat, nilai maupun hikmah mengenai sesuatu yang berada

dibalik objek formalnya.

B. Data dan Sumber Data
Berdasarkan jenis penelitian yang dilakukan adalah library research,
maka data-data yang diambil merupakan data-data yang berasal dari dunia
pustaka, seperti buku-buku, jurnal, kamus, majalah yang terkait dengan

penelitian yang sedang dijalankan oleh peneliti. Untuk memudahkan

 Nurlaila, “PENDEKATAN LINGUISTIK DALAM PENGKAJIAN SUMBER HUKUM
ISLAM,” JURIS 14 no. 2 (2015): 198.

52
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pemahaman akan data, peneliti membaginya dalam dua bagian berdasarkan
kekuatan yang mengikatnya®’:
1. Data Primer
Yang dimaksud dengan data primer disini ialah bahan pustaka pokok
yang menjadi acuan peneliti dalam melakukan penelitian, yaitu rubrik
tanya jawab hukum Islam “Kata Berjawab” di majalah al-Muslimun (edisi
tahun 1958-1984) dan “Istifta’” di majalah risalah (edisi tahun 1962-
1983).58
2. Data Sekunder
Yang dimaksud dengan data sekunder disini ialah bahan pustaka
yang memiliki keterkaitan dengan data primer. Adanya data sekunder ini
memudahkan peneliti untuk menjelaskan maksud atau makna dari data
primer. Seperti buku-buku yang ditulis oleh Abdul Qadir Hassan dan
Endang Abdurrahman maupun Kkarya-karya yang memiliki keterikatan
dengan penelitian, misalnya Ushul Figh al-Islamiy karya Dr. Wahbah az-

Zuhaili, Metodologi Istinbat Hukum karya Dewan Hisbah PERSIS.

C. Pengumpulan Data

Metode pengumpulan data yang digunakan adalah teknik telaah

dokumen. Adapun caranya adalah penggalian naskah dalam bentuk arsip,

67Sutrisno Hadi, Metodologi Research Jilid I (Yogyakarta: Andi Ofset, 1987), 9.

8 Untuk “Risalah”, sampai saat ini baru dicetak 1 dari 8 jilid yang direncanakan untuk dicetak.
Karena itu, penulis akan memfokuskan penelitian pada jilid 1 ini yang didalamnya memuat
tentang, Thaharah, Adzan, Masjid, Salat untuk diperbandingkan dengan Kata berjawab Abdul
Qadir Hassan dalam bab 5.
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buku-buku yang menjelaskan teori, dalil yang berhubungan dengan masalah

penelitian. Teknik pengumpulan data ini merupakan yang utama untuk dapat

membuktikan hipotesis yang diajukan secara logis dan rasional melauli
pendapat, teori maupun hukum-hukum vyang diterima dalam rangka
mendukung atau menolong hipotesis tersebut.5®

Adapun langkah-langkah pengumpulan data yang dilakukan peneliti
adalah sebagai berikut:

1. Menghimpun literatur-literatur yang berkaitan dengan objek penelitian.

2. Mengklasifikasikan data berdasarkan jenisnya, primer dan sekunder.

3. Membaca secara komprehensif yang kemudian dilanjutkan dengan
pengamatan atas sebuah konsep maupun gagasan yang menarik dari
penerapan al-dalalah dalam rubrik tanya jawab hukum Islam di Majalah
al-Muslimun edisi tahun 1958-1984 dan di Majalah Risalah edisi tahun
1962-1983. Pada poin ini, peneliti mengajukan pertanyaan-pertanyaan
yang sesuai dengan rumusan masalah.

4. Peneliti mencatat paparan data yang terdapat dalam objek penelitian.

5. Peneliti mengidentifikasi, mengklasifikasi serta menganalisis data sesuali

dengan rumusan masalah.

®Nurul Zuriah, Metodologi Penelitian Sosial Dan Pendidikan Teori-Aplikasi (Jakarta: Bumi
Aksara, 2006), 191.
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D. Analisis Data

Metode analisis data yang digunakan adalah komparatif, yaitu dengan
membandingkan data atau pendapat-pendapat dari kedua tokoh tersebut yang
berkaitan dengan penerapan al-dalalah .

Dalam melakukan penelitian content anlysis ini, peneliti dituntut untuk
dapat menjabarkan pesan-pesan secara menyeluruh, baik itu yang nampak
ataupun tersembunyi. Analisis integratif yang dilakukan secara konseptual
akan dapat menemukan, mengidentifikasi, mengolah serta menganalisis data
yang ada. Maka dalam penelitian ini adalah konsep pemikiran serta penerapan
Abdul Qadir Hassan dan Endang Abdurrahman tentang al/-dalalah yang
mereka sajikan dalam pengistinbatan hukum dari al-Qur’an dan as-Sunnah.

Tujuan dari penggunaan teknik content analysis ini ialah untuk membuka
inti dan maksud yang menyangkut pemaknaan dan mencari makna yang
diangkat dari objek penelitian, sehingga akan memberikan ringkasan yang
jelas tentang penerapan al-dalalah yang terdapat dalam rubrik tanya jawab
hukum Islam “Kata Berjawab” dan “Istifta’”. Adanya analisis ini penting
untuk dapat dijadikan rambu-rambu oleh peneliti agar uraian yang
diungkapkan dalam penelitian ini tidak melebar jauh dari inti pembahasan.

Adapun langkah-langkah yang dilakukan dalam analisis data ini adalah
sebagai berikut :

1. Deskriptif, peneliti memaparkan konsep al-dalalah yang peneliti nukil dari
rubrik tanya jawab hukum Islam di Majalah al-Muslimun edisi tahun

1958-1984 dan di Majalah Risalah edisi tahun 1962-1983 maupun karya-
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karya kedua tokoh tersebut. Dari sini, peneliti mengutarakan bagaimana
penjelasan aplikasi a/-dalalah yang akan membuka pemahaman secara
umum tentang aplikasi a/-dalalah yang digunakan.

. Reduksi, teknik ini digunakan untuk menyederhanakan data yang
kompleks menjadi ringkas.

Induksi-deduksi, Teknik ini digunakan untuk menganalisa penerapan a/-
dalalah yang terdapat dalam rubrik tanya jawab hukum Islam di Majalah
al-Muslimun edisi tahun 1958-1984 dan di Majalah Risalah edisi tahun

1962-1983.



BAB IV
PAPARAN DATA DAN HASIL PENELITIAN

A. Biografi Abdul Qadir Hassan

1. Riwayat Hidup, Keluarga Dan Pendidikan

Abdul Qadir bin Hassan bin Ahmad dikenal sebagai salah seorang
ulama yang mendalami dalam bidang figh dan hadis. Beliau kemudian
dikenal dengan nama Abdul Qadir Hassan. Nama Hassan sendiri
dinisbatkan kepada ayahnya yang bernama Hassan bin Ahmad, yang
kemudian dikenal dengan nama A. Hassan. A. Hassan sendiri dikenal

sebagai guru besar dalam organisasi Persatuan Islam (PERSIS).

Mengenai garis keturunan beliau, ia pernah menceritakan dalam
salah satu wawancara dalam majalah Harmonis yang diterbitkan tanggal

15 Mei 1980.7°

Nama asli ayahnya adalah Hassan bin Ahmad. la memiliki ayah
bernama Ahmad. Ahmad sendiri adalah seorang warga negara India yang
memiliki nama kecil Sinna Vappu Maricar. la dilahirkan di wilayah
Nagore, Kota Madras dengan kedua orangtua yang berasal dari Mesir.
Ahmad adalah seorang alim, yang dengan itu kemudian ia diberi gelar
Pandit. Di Nagore, ia menikah dan dikarunia 5 orang anak yang bernama

Khadijah, Khani Nkhiar, Mastan, Mohammad Naina dan Yahya. Ketika

OAbdul Qadir Hassan, “Wawancara,” Al-Muslimun No. 125, August 1980, 7.
56
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merantau ke Singapura, ia kemudian berdagang sampai Surabaya. Di
Surabaya ia menikah dengan seorang wanita keturunan Arab yang
bernama Hajjah Muznah. Kemudian, mereka pindah lagi ke Singapura
dengan dikaruniai 5 orang anak, nomor 1 dan 2 wafat ketika kecil. Nomor
3 bernama Hassan (kemudian dikenal dengan nama A. Hassan, lahir pada
tahun 1887), adiknya bernama Maimunah dan Zulaikha.

Tahun 1909, Ahmad menikah lagi dengan wanita keturunan India
di Bukit Tinggi bernama Qadribi, yang kemudian dikarunia seorang putri
bernama Zainab. Zainab kemudian menetap di sebuah kota di India

bernama Dandalur, 60 km dari Nagore.

Untuk A. Hassan sendiri, ia menikah pada tahun 1911 (24 tahun)
dengan seorang gadis keturunan melayu bernama Maryam. Kemudian,
pernikahan ini dikarunia 7 orang anak. 2 orang wafat ketika masih kecil
dan satunya lagi ketika berusia 17 tahun. Ke 4 anak yang tersisa bernama

Abdul Qadir, Jamilah, Zulaikha, dan Mansur

Abdul Qadir Hassan lahir pada tahun 1914 di Singapura. la
merupakan putra pertama dari 7 bersaudara’, Pendidikan umumnya
dimulai di Sekolah Melayu, Singapura yang kemudian ia melanjutkan di
Taman Siswa ketika ia pindah ke Surabaya pada tahun 1923. Selanjutnya,
ia menempuh pendidikannya di HIS (Holland Inlandsche School) dan

Sekolah Ambtenaar Belanda selama 2 tahun saat A. Hassan memutuskan

"Dari 7 bersaudara tersebut, yang kemudian hidup sampai dewasa dan mempunyai keturunan
ada 4 orang, daintaranya : Abdul Qadir, Jamilah, Zulaikha, Manshur. 2 bersaudara meninggal
ketika masih kecil (Abdul Hakim dan Ahmad), sedangkan satunya lagi meninggal ketika berusia
17 tahun (Muhammad Sa’id).
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untuk pindah ke Bandung. Adapun untuk pendidikan agama, pada awalnya
ia dapatkan secara langsung dari ayahnya, setelah itu ia mempelajari secara

otodidak.

Abdul Qadir Hassan menikah sebanyak 2 kali. Pertama dengan
seorang gadis Minang yang bernama Zuraidah. Dari pernikahan tersebut,
ia dikarunia 2 orang putra yang bernama Zuhri dan Zuhal.”? Tahun 1940
pasangan ini berpisah dikarenakan Zuraidah tidak mau pindah ke Bangil.
Adapun tujuan Abdul Qadir Hassan pindah ke Bangil, Kab. Pasuruan

adalah untuk membantu ayahnya mendirikan Pesantren PERSIS Bangil.

Tahun 1942, ia menikah lagi wanita berdarah di Turki yang bernama
Khalidah. Pernikahan ini dilaksanakan di Singosari yang kemudian ia
dikarunia 9 orang putra-putri, yaitu, Zuhriyah, Shafiyah, Ghazie, Majidah,

Hamimah, Luthfiyah, Sakinah, Rafidah, dan Rifgie.”

Pada tahun 1984, Abdul Qadir Hassan jatuh sakit saat akan
menghadiri konferensi tahunan al-Majma’ al-Figh al-Islami di Makkah.
Selama 40 hari ia dirawat di RSUD Dr. Soetomo Surabaya. Dalam masa

tersebut ia melakukan operasi sebanyak 2 kali yang kemudian ia

2Zuhri meninggal ketika berusia 16 tahun. Sedangkan Zuhal, ia dikenal dengan nama Prof. Dr.
Ir. Muhammad Zuhal, MSc, EE. la lahir di Cirebon pada tanggal 5 Mei 1941. Zuhal dikenal
sebagai Guru Besar Elektro Teknik Universitas Indonesia. Dalam kapasitasnya di bidang Riset dan
Pengembangan Teknologi, ia pernah menjabat sebagai Ketua Dewan Riset Nasional (DRN) dan
Kepala Badan Pengkajian dan Penerapan Teknologi (BPPT). la juga pernah menjabat sebagai
Direktur Utama Perusahaan Listrik Negara (PLN) pada 1992-1995. Kemudian karirnya naik
sebagai Direktur Jenderal Listrik dan Pengembangan Energi, sebelum diangkat sebagai Menteri
Negara Riset dan Teknologi (Meneg Ristek) pada Kabinet Reformasi. Disaat yang bersamaan, ia
menjabat sebagai Menteri Negara Investasi Indonesia (ad-Interm). Dalam bidang pendidikan, ia
adalah mantan Rektor Universitas al-Azhar Indonesia. la meningga di Jakarta, 15 Mei 2015.
Selengkapnya lihat : “Profil Profesor Zuhal,” 2015, http://zuhal.id/profil-profesor-zuhal/.

putra beliau yang ketiga, Ghazie Abdul Qadir, kemudian melanjutkan memimpin Pesantren
PERSIS Bangil tahun 1986.
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didiagnosa menderita kanker paru-paru yang telah merambat sampai
sumsum pangkal paha kanannya, lalu ia dibawa pulang ke rumahnya untuk
beristirahat selama satu minggu. Pada tanggal 19 Juli 1984 hingga 10
Agustus 1984 ia melanjutkan pengobatannya di RSUP Cipto

Mangunkusumo Jakarta.

Di Jakarta ia juga melakukan operasi. Namun, para dokter kemudian
angkat tangan saat mengetahui penyakitnya yang semakin parah. Setelah
itu ia kembali ke Bangil dalam kondisi badan yang kian menurun. Pada
hari sabtu, 25 Agustus 1984 pukul 21.50 ia wafat di kediamannya (JI.
Pattimura no. 185 Bangil). Kemudian, ia dikuburkan di pemakaman Segok

Bangil bersebelahan dengan makam ayahnya.

Abdul Qadir Hassan dibentuk dalam keluarga yang taat akan agama.
Ayahnya seorang ulama yang dikenal paham akan berbagai permasalahan
agama. Jika kita melihat pada karya-karya A. Hassan, nampak jelas sekali
bahwa selain ia menguasai figh dan hadis, ia juga menguasai politik, adab,

aliran-aliran sesat yang berkembang saat itu, dan lain-lain.

Abdul Qadir Hassan mewarisi ke dalaman figh dan hadis ayahnya.
Selain itu, ia juga menguasai ilmu-ilmu alat lainnya, yang kemudian ia
tuangkan dalam berbagai karya tulisnya. Ke dalaman ilmu yang ia miliki
sebenarnya didapatkan secara otodidak. Salah satu karyanya yang terkenal

adalah Qamus Qur’an yang ia selesaikan saat usia 22 dimulai saat ia masih
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berusia sekitar 12 tahun. Karena banyak peminatnya, buku ini mengalami

beberapa kali cetak ulang sampai saat ini.”

Abdul Qadir Hassan dikenal dengan sikapnya yang teguh dalam
menentukan hukum agama. Prinsip ini dapat kita dapati dalam berbagai
tanya jawab yang diajukan kepada beliau maupun dalam tulisan-tulisan
lain beliau yang tidak berkaitan dengan hukum. Prinsip ini ia pegang

dengan berlandaskan kepada al-Qur’an dan hadis sahih.

Selain itu, ia juga terbuka atas perbedaan pendapat dengan melayani
diskusi dengan para penanya. Sebagai contoh dapat kita lihat dalam kasus
musafir tidak sempat salat jum’at. Abdul Qadir Hassan berpendirian
bahwa salat jum’at tetap wajib dilaksanakan selain dari orang sakit,
perempuan, anak-anak, dan hamba. Selain dari yang 4 itu, jika ia terlewat
salat jum’at maka ia tetap harus mencari jalan untuk mengerjakan salat
jum’at. Pendapat ini diutarakan ketika menanggapi tanggapan dari sdr.
Zulkifli yang termuat dalam al-Muslimun no. 1 tentang “Musafir tidak

sempat salat Jum’at’.”

Dalam kasus hari raya yang jatuh pada hari jum’at, Abdul Qadir
Hassan berpendirian bahwa seseorang yang telah mengerjakan salat hari
raya di pagi harinya, ia boleh untuk tidak salat jum’at. Namun, salat

dzuhur tetap harus dilaksanakan. Pendirian ini berbeda dengan ayahnya

"nfo terakhir, penulis mendapat kontak pada pertengahan tahun 2021 dari perwakilan PERSIS
PRESS bahwa akan direncanakan untuk menerbitkannya kembali.

Selengkapnya lihat : Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1 (Surabaya: Pustaka Progresif,
2007), pp. 158-61.



61

sendiri, A. Hassan, yang menyatakan bahwa ia tidak berkewajiban untuk

mengerjakan salat dzuhur, meskipun ia tidak salat jum’at.”

Pada kasus ini, perbedaan antara kedua tokoh figh dan hadis ini,
meskipun ayah dan anak, dapat terjadi selama perbedaan yang ada itu
dilandasi oleh dasar yang kuat. Ini juga menunjukkan bahwa Abdul Qadir
Hassan memiliki sikap yang mandiri dalam menentukan suatu hukum,
tidak bergantung pada pendapat seseorang meskipun ia adalah ayahnya

sendiri.

Sikap terbuka juga ia ungkapkan ketika ia mengoreksi pendapatnya
sendiri, contohnya dalam kasus menyelesaikan pembagian zakat.”” Pada
awalnya (tahun 1955), ia berpendapat bahwa amil harus membagikan

zakat fitrah sebelum salat hari raya. Pendirian ini didasarkan pada riwayat :

P

() el 4] LUz (15 655 O &8 53l

——w

artinya : ... Dan ia (Nabi saw.) memerintahkan supaya dikeluarkan zakat fitrah itu
sebelum orang-orang keluar pergi salat. (HR. Al-Bukhari)™®

la kemudian merevisi pendapatnya tersebut dengan menyatakan

bahwa orang yang wajib zakat fitrah, harus mengeluarkannya sebelum

6Selengkapnya lihat Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, pp. 266—-74.

""Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, p. 361.

8Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 3 (Beirut: Dar Tuq an-Najah,
2000), 130 no. 1503.; Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 2 (Beirut: Dar Thya’ at-
Turas al-‘Arabi, n.d.), 679 no. 986.; Ahmad bin Syu’ayb al-Khurasani an-Nasai, Sunan An-Nasaiy
Juz. 3 (Maktabah al-Matbu’ah al-Islamiyyah, 1986), 38 no. 2295.; Muhammad bin Ishaq bin
Huzaymah an-Naysaburi, Sahih Ibnu Huzaymah Juz. 4 (Beirut: Al-Maktab al-Islami, n.d.), 91 no.
2422.
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salat hari raya. Sedangkan untuk amil, ia boleh membagikannya sebelum

atau setelah hari raya.

Disamping sifat-sifat diatas, Abdul Qadir Hassan merupakan sosok
yang tawakal dan sabar atas segala musibah. Ini dapat kita temukan ketika

ia ditimpa sakit keras dengan tetap menampakkan kebesaran jiwanya.

Selain itu, ia juga menujukkan sikap yang konsisten sesuai dengan
pendapatnya. Sebagai seorang pimpinan Pesantren PERSIS Bangil, ia
tidak mau berjabat tangan dengan santriwatinya. Sikap ini selaras dengan
pendapat beliau tentang permasalahan berjabat tangan dengan

perempuan.’®

Terkait permasalahan berjabat tangan dengan wanita, Abdul Qadir

Hassan mendasarkan pendapatnya pada 3 dalil :

< %
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artinya : Bahwa ditikam di kepala seorang dari kamu dengan jarum besi itu lebih
baik baginya daripada ia menyentuh perempuan yang tidak halal baginya. (HR.
Tabrani)®

(L) i — N

\

(e

artinya : Sesungguhnya aku tidak berjabat tangan dengan wanita. (HR. Malik)?!

Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1 (Surabaya: Pustaka Progresif, 2007), 614-16.

8Sulayman bin Ahmad at-Tabrani, A/-Mu’jam Al-Kabir At-Tabrani Juz. 20 (Kairo: Maktabah
Ibnu Taymiyyah, n.d.), 211 no. 486.

8IMalik bin Anas, Muwatta’ Malik Tahqiq Al-A’zamiy Juz. 5 (Abu Dhabi: Muassasah Zayd
bin Sultan, 2004), 1430 no. 3602.
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artinya : Adalah Nabi saw. membaiat wanita dengan perkataan.... Dan tidak
pernah Rasulullah saw. menyentuh tangan seorang perempuan, melainkan
perempuan yang halal bagi beliau. (HR. Al-Bukhari)®

Atas dasar 3 dalil diatas, beliau berpendapat bahwa Islam tidak

memperbolehkan laki-laki dengan perempuan untuk berjabat tangan.

Demikianlah sosok ulama yang selalu berusaha untuk menerapkan

pemahaman al-Qur’an dan hadis dalam kehidupan sehari-hari.

2. Dakwah Dan Aktivitas

Abdul Qadir Hassan mampu mengembangkan keilmuannya setelah
mendapatkan pendidikan agama dari ayahnya, A. Hassan. Keluasan
ilmunya dapat dibuktikan dengan berbagai karyanya yang banyak
menyusun ilmu-ilmu dasar sebagai langkah untuk memahami hukum

Islam.

Atas kecerdasannya pula, ia mampu untuk menyusun Qamus al-
Qur’an yang Dberisikan 9408 kata-kata dalam al-Qur’an untuk
mempermudah pembaca dalam mencari kosakata didalamnya. Selain itu,
di usia yang muda pula, ia juga telah ikut mengampu soal-jawab yang

dipimpin oleh ayahnya. Hal ini mengisyaratkan bahwa A. Hassan menaruh

8Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 9 (Dar Tuq an-Najah, 2000), 80
no. 7214.; Ahmad bin Husayn al-Bayhaqi, As-Sunan Al-Kubra Juz. § (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘ilmiyyah, 2003), 254 no. 16566. 2
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harapan yang besar pada putra sulungnya untuk dapat melanjutkan

keilmuan yang dibawanya.

Dalam berbagai kesempatan, juga didapati pesan A. Hassan, dalam
bentuk surat, kepada Abdul Qadir Hassan untuk memeriksa suatu

permasalahan.

Pasca wafatnya A. Hassan pada tahun 1958, ia diamanahi untuk
memimpin Pesantren PERSIS Bangil. Pada kepemimpinan beliau inilah
pesantren berkembang dengan pesat. Banyak pemuda-pemudi dari
berbagai penjuru negeri, bahkan juga luar negeri, datang untuk menimba

ilmu di Bangil.

Beberapa tokoh organisasi pernah datang ke Bangil untuk menimba
ilmu pada beliau. Di antara beberapa tokoh itu adalah : Ust. Abdul Wahid
Alwi (Dewan Dakwah Islamiyah Indonesia), Ust. Yazid Abdul Qadir
Jawwas (Tokoh Salafi), Ust. Yusuf Utsman Baisa (Wakil Ketua Umum
DPP Perhimpunan al-Irsyad serta mantan mudir Pesantren al-Irsyad
Tengaran Salatiga), Ust. Ja’far Umar Thalib (mantan panglima Laskar
Jihad), Ust. Ahmad Husnan (mantan pengasuh Pesantren al Mukmin
Ngruki serta Da’i Rabithah Alam Islamy), Ust. Mu’ammal Hamidy (tokoh
Muhammadiyah Jawa Timur serta penulis buku), KH. Abdullah Said
(Pendiri Organisasi Hidayatullah), Prof. Syafiq A. Mughni (Ketua PP.
Muhammadiyah bidang hubungan Antar Agama dan Peradaban, Utusan

Khusus Presiden untuk dialog kerjasama antar agama dan peradaban -
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2018), Ust. Muhammad Thalib (Amir Majelis Mujahidin Indonesia), dlil.

Beberapa di antaranya sudah wafat.

Pada masa kepemimpinan beliau, ia merubah sistem angkatan yang
asalnya 5 tahun diubah menjadi sistem klasikan (menerima santri baru
setiap tahun) tahun 1968. Perubahan ini berlaku untuk di bagian putra,
sedang di bagian putri, sudah sejak awal pendirian menggunakan sistem
ini. Perubahan sistem ini pada dasarnya tidak merubah masa pendidikan,
yaitu tetap 5 tahun. Baru pada tahun 1975-1976 masa pendidikan ditambah

1 tahun menjadi 6 tahun.®

Sejak awal berdiri, pesantren ini berusaha konsisten pada pengajaran
yang bersumber dari al-Qur'an dan Hadis. Dalam perjalanan
kepemimpinannya, ia senantiasa untuk melanjutkan apa yang telah
diwariskan oleh ayahnya, yaitu menjadi kader-kader yang memahami akan
hukum-hukum Islam. Penguasaan hukum ini tentu harus didukung dengan
berbagai perangkat ilmu yang lain (selain al-Qur’an dan hadis), seperti
Ushul Figh, Musthalah Hadis, Jarh wa Ta’dil, Bahasa Arab, Tafsir, dIl.
Dalam prakteknya, pelajaran-pelajaran di atas masih terus dipertahankan

sampai saat ini.

Sebagaimana yang telah ia lakukan dalam berbagai karyanya,
pengajaran Abdul Qadir Hassan menghendaki adanya penanaman jiwa

korektif terhadap segala pemahaman yang tidak berlandaskan pada al-

8Abdur Rohman, “PERANAN USTADZ ABDUL QADIR HASSAN DALAM
PENGEMBANGAN PESANTREN PERSIS BANGIL 1958-1984 M” (UIN Sunan Ampel
Surabaya, 2016), 59.
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Qur’an dan as-Sunnah. Jiwa korektif ini kemudian diaplikasikan dalam
perjalanan pembelajaran beliau dengan memberikan kebebasan pada tiap
santri untuk bertanya, bahkan menyanggah apa-apa yang diutarakan oleh
pengajar, tentunya dalam batas-batas kesopanan Islam. Semua ini
dilakukan untuk mencetak kader-kader figh yang handal dan selalu
merujuk kepada al-Qur’an dan Hadis. Kepemimpinan beliau di pesantren

PERSIS Bangil berjalan sampai 1984, tahun wafatnya beliau.

Selain menjabat sebagai Mudir Pesantren, Abdul Qadir Hassan juga
pernah tercatat memimpin Majelis Ulama PERSIS. Pembentukan Majelis
ini didasari atas semakin lemahnya kondisi A. Hassan yang sudah mulai
sepuh dan sakit-sakitan.®* Maka pada Muktamar yang ke-6, 15-18
Desember 1956, Majelis ini resmi dibentuk. Adapun yang menjadi anggota
dalam majelis ini adalah : A. Hassan, Abdul Qadir Hassan, Endang
Abdurrahman dan Munawwar Cholil.®> Tugas dari Majelis ini adalah
menyelidiki dan menetapkan hukum-hukum Islam dengan berasaskan pada
al-Qur’an dan as-Sunnah. Abdul Qadir Hassan mengemban amanah
sebagai ketua Majelis pasca wafatnya A. Hassan tahun 1958. Salah satu
keistimewaan dari majelis ini adalah memiliki hak veto untuk menolak

atau membatalkan segala keputusan atau langkah dari organisasi.®

#Dudung Abdurrahman, “PERSATUAN ISLAM (PERSIS) PADA MASA KONTEMPORER,
1945-2015,” n.d., 3.

8Prof. Dadan Wildan Anas, Pasang Surut Gerakan Pembaharuan Islam Di Indonesia: Potret
Perjalanan Sejarah Organisasi Persatuan Islam (Persis) (Bandung: PERSIS PERS, 2000), 174.

8persis, Qanun Asasi Persatuan Islam (Bandung: Sekretariat PP. Persis, 1957), 35.
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Di Bangil, ia juga turut terlibat sebagai dosen fakultas Syariah,
Universitas Persatuan Islam. Universitas ini didirikan pada tahun 1960-an
dengan M. Natsir sebagai Pelindung dan Dr. Fuad Moehammad

Fachroeddin sebagai Ketua.®’

Abdul Qadir Hassan juga turut aktif dalam pengembangan majalah
al-Muslimun. Bisa dikatakan, beliaulah tokoh utama dalam pengembangan
majalah ini. Khususnya melalui rubrik Kata Berjawab, ia menjawab
berbagai persoalan yang ditujukan kepadanya. Pada umumnya, soal-soal
tersebut terkait dengan hukum Islam. Tersebarnya majalah ini sampai ke
pelosok negeri juga selaras dengan perkembangan pesantren PERSIS
Bangil sendiri. Ini dibuktikan dengan beragamnya santri yang belajar di

dalamnya.

la juga memiliki hubungan yang baik dengan M. Natsir. M. Natsir
yang mengelola Dewan Da’wah Islamiyah Indonesia (DDII) sering
mendapat bantuan tenaga muda dari santri-santri Pesantren PERSIS Bangil
untuk kemudian ditempatkan di berbagai daerah. Abdul Qadir Hassan
ingin mengarahkan santrinya untuk dapat melihat jalur dakwah melalui
DDII ini. Meskipun demikian, alumni-alumni yang tersebar sebenarnya
tidak hanya berkutat di DDII. Banyak didapati beberapa tokoh yang juga

aktif diluar DDII, seperti yang telah sebelumnya penulis kemukakan.

87Al Hafid Ibnu Qayyim, “PEMIKIRAN ABDUL QADIR HASSAN (1914-1984) TENTANG
HADIS” (UIN Alauddin Makassar, 2011), 5.
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Kemampuannya sebagai pemikir Islam membuat ia juga dipercaya
oleh Rabitah ‘Alam al-Islamy untuk menjadi anggota dari a/-Majma’ al-
Figh al-Islamy. Lembaga ini merupakan lembaga figh yang didalamnya
berisi ulama yang dinilai ahli dalam figh di berbagai belahan dunia.
Ulama-ulama yang berada dalam lembaga ini kemudian dapat melakukan
penelitian serta mengeluarkan fatwa berdasarkan al-Qur’an dan as-Sunnah.

Lembaga ini sendiri berpusat di Makkah, Arab saudi.

3. Karya-Karya llmiah

Selain dikenal sebagai seorang ahli figh dan hadis, Abdul Qadir
Hassan juga banyak meninggalkan ilmunya dalam bentuk karya tulisan.
Karya-karya tulis beliau ini dapat ditemukan dalam berbagai buku,
majalah, maupun dalam bentuk diktat pengajaran. Sebagian besar karya
tulis beliau sudah diterbitkan, namun ada juga yang masih tersimpan
dalam bentuk manuskrip (tulisan tangan). Di antara karya tulis beliau

antara lain® :

a. Kata Berjawab

Buku ini pada awalnya merupakan sebuah rubrik yang terdapat
dalam majalah al-Muslimun. Rubrik ini dinamakan “Kata Berjawab”,
ditulis pada tahun 1958 sampai 1984. Pada awalnya, rubrik ini

diterbitkan dalam sebuah buku yang terdiri dari 10 jilid oleh yayasan

8Al Hafid Ibnu Qayyim, 34-50.
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al-Muslimun. Pasca wafatnya Abdul Qadir Hassan, pimpinan al-
muslimun dengan Ghazie Abdul Qadir (anak dari Abdul Qadir
Hassan) mengadakan kerjasama dengan Penerbit Pustaka Progressif
terkait dengan penerbitan buku.®® Dalam terbitan progressif inilah

“Kata Berjawab” terdiri atas 2 jilid besar.

Setelah penulis periksa, total terdapat 1373 pembahasan dalam 2

jilid buku Kata berjawab, dengan rincian sebagai berikut :

Jilid 1 terdiri atas 703 pembahasan yang kemudian terbagi
dalam 11 bab, dengan rincian : 1. Thaharah (61 pembahasan), 2. Salat
dan Do’a (189 pembahasan), 3. Puasa (21 pembahasan), 4. Zakat (31
pembahasan), 5. Haji dan Qurban (6 pembahasan), 6. Tauhid (12
pembahasan), 7. Nikah (64 pembahasan), 8. Makanan dan Minuman
(24 pembahasan), 9. Jual-Beli (17 pembahasan), 10. Jenazah dan

Kuburan (33 pembahasan), 11. Lain-Lain Masalah (245 pembahasan).

Jilid 2 terdiri dari 670 pembahasan yang kemudian terbagi
dalam 10 bab, dengan rincian : 1. Thaharah (52 pembahasan), 2. Salat
dan Do’a (240 pembahasan), 3. Puasa (16 pembahasan), 4. Zakat dan
Shodaqoh (41 pembahasan), 5. Haji dan Qurban (44 pembahasan), 6.
Nikah (27 pembahasan), 7. Makanan dan Minuman (17 pembahasan),
8. Jual-Beli (10 pembahasan), 9. Jenazah dan Kuburan (19

pembahasan), 10. Lain-Lain Masalah (204 pembahasan).

89Gaat ini, penulis telah berkomunikasi dengan pihak penerbit mengenai penerbitan ulang buku
ini. Direncanakan tahun ini telah siap beredar kembali dengan cetakan baru.
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b. Qamus al-Qur’an

Buku ini disusun oleh Abdul Qadir Hassan selama 9 tahun
(1934-1943), namun baru diterbitkan pertama kali oleh al-Muslimun
Bangil dan Tinta Mas Jakarta pada tahun 1964. Buku ini tersusun atas
9408 kata dalam al-Qur’an®® dengan tujuan untuk mempermudah
dalam pencarian kosa kata. Buku ini kemudian telah mengalami
beberapa kali cetak ulang disebabkan minat yang besar dari

masyarakat.

Penyusunan dalam buku ini disusun berdasarkan huruf hijaiyah.

Adapun salah satu contoh penggunaannya seperti dalam lafadz 353

yang memiliki arti : alasan, hujjah, keterangan, pembantahan. Lafadz
tersebut terdapat dalam surat : al-Bagarah : 150, an-Nisa’ 165, al-

An’am : 83, 149, asy-Syura : 15,16, al-Jatsiyah : 25.%
c. Soal Jawab

Buku ini merupakan kumpulan dari berbagai pertanyaan yang
diajukan dalam majalah Pembela Islam, al-Lisan, al-Fatwa. Tokoh
utama dalam tanya jawab ini adalah A. Hassan. Namun, ia juga
ditemani oleh beberapa kawan yang kompeten, di antaranya :

Muhammad Ma’shum, H. Mahmud Aziz, H. Yunan Hasyim. Diakhir

%Al Hafid Ibnu Qayyim, “PEMIKIRAN ABDUL QADIR HASSAN (1914-1984) TENTANG
HADIS,” 34.
%1 Abdul Qadir Hassan, Qamus Al-Qur’an (Bangil: Yayasan Al-Muslimun, 1991), 168.
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jawaban-jawaban yang diberikan terdapat simbol-simbol yang

merujuk kepada penulis.

Abdul Qadir Hassan sendiri menggunakan simbol “A.Q. atau
A.K.”. Al Hafid Ibnu Qayyim dalam tesisnya menyebutkan bahwa
Abdul Qadir Hassan berkontribusi atas 86 tema pembahasan dalam
buku Soal-Jawab.®? Buku ini sendiri masih dicetak oleh CV. Penerbit
Diponegoro (Bandung) sampai saat ini dalam bentuk dua jilid, yang

masing-masing jilid berisikan 2 nomor.

Di bagian pendahuluan dari jilid 1 no. 1, ia memberikan
beberapa petunjuk untuk melengkapi pengertian masalah-masalah
dalam Soal-Jawab. la membagi pembahasan dalam 4 bagian : 1) Yang
berhubungan dengan hukum-hukum Syari’at, 2) Yang berhubungan
dengan bahasa, 3) yang berhubungan dengan ilmu Hadis, 4) Yang

berhubungan dengan Ushul Figh.%®
d. Ushul Figh

Karya Ushul Figh Abdul Qadir Hassan terdapat dalam 2 versi
bahasa. Pertama, Bahasa Indonesia. Buku ini ditebitkan oleh yayasan
al-Muslimun Bangil tahun 1992. Dalam mugaddimahnya dikatakan

bahwa sebenarnya buku ini sudah dimuat dalam majalah al-Muslimun

%2 Al Hafid Ibnu Qayyim, “PEMIKIRAN ABDUL QADIR HASSAN (1914-1984) TENTANG
HADIS,” 35.
%A, Hassan, Soal-Jawab 1 (1-2) (Bandung: cv. Diponegoro, 1997), 9-25.
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no. 1 tahun I hingga no. 32 Tahun I11.** Didalamnya memuat 44
pembahasan yang ditulis dalam total 110 halaman. Sedangkan untuk

yang berbahasa arab memuat sebanyak 40 pembahasan.

Selain dari yang disebutkan diatas, Abdul Qadir Hassan juga
menulis Ushul Figh di majalah Penuntun (majalah untuk Pelajar Islam
Indonesia) mulai dari tahun 1962, dan beberapa diktat pengajaran di

Pesantren PERSIS Bangil.
e. llmu Musthalah Hadis

Buku ini memuat 144 pembahasan ilmu hadis yang dimasukkan
dalam 10 pembahasan besar. Pada asalnya buku ini juga merupakan
tulisan yang terdapat dalam majalah al-Muslimun. Sampai sekarang,

buku ini masih dicetak oleh CV. Penerbit Diponegoro Bandung.

Salah satu pembahasan yang termuat dalam buku ini adalah cara
untuk memeriksa sebuah hadis. Dalam pemeriksaan sebuah hadis,
Abdul Qadir Hassan membaginya dalam 3 tahap : 1) Pemeriksaan
sifat pada tiap-tiap rawi, 2) Menyelidiki masa pertemuan antara satu
rawi dengan yang lainnya, 3) Memeriksa kondisi matan, apakah ia

bertentangan dengan al-Qur’an atau hadis yang lain?.

Dalam pembahasan tentang matan ini pun kemudian ia kaitkan
dengan ilmu ushul figh. la memberikan rincian sebagai berikut : 1)

Bahwa matan tersebut diartikan menurut al-Zahirnya terlebih dahulu,

%Abdul Qadir Hassan, Ushul Figh, 1992, 9.
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2) Memeriksa makna sabda Nabi tersebut, 3) Memeriksa lafadz yang
terdapat dalam hadis tersebut, apakah berlaku secara umum atau
tertentu kepada sebagian saja, 4) Memeriksa lafadz matan tersebut,

apakah makna perintah, larangan, Mutlaq, mugayyad dll.%
f.  Cara Berdiri I’tidal

Buku ini berisikan tentang ketentuan untuk meletakkan tangan
kanan diatas tangan kiri ketika dalam posisi berdiri i’tidal. Pada
cetakan tahun 1992 yang diterbitkan oleh Lajnah Penerbitan Pesantren
PERSIS Bangil (LP3B), buku ini diberikan keterangan tambahan oleh

anak beliau, Ghazie Abdul Qadir.

g. Kebenaran Takbir “Tujuh & Lima” Pada Salat ‘ledain (Fithri dan

Adlha)

Buku ini ditulis oleh Umar Thalib. Adapun Abdul Qadir Hassan
turut serta dalam bentuk “Lampiran Derajat Hadis Takbir Hari raya
Tujuh Kali & Lima Kali”. Lampiran tersebut bisa didapati pada

halaman 37 sampai dengan 58.

Penerbitan buku ini didasari atas perbedaan pandangan terkait
dengan “Takbir ledain”. Oleh karena itu, PP. Majelis Tarjih
Muhammadiyah menyelenggarakan muktamar yang ke XX di Garut

pada tanggal 18-23 April 1976, dengan pokok masalah “Takbiratul

%Abdul Qadir Hassan, IImu Musthalah Hadis (Bandung: cv. Diponegoro, 1991), 417-20.



74

Iedain”. Kemudian ditetapkan dalam sidang pleno PP.

Muhammadiyah tanggal 26 Januari 1977.

Kemudian, Sdr. Omo Suyatna yang masih berpendirian bahwa
takbir hari raya cukup sekali, nampak tidak puas dengan keputusan
tersebut. Lalu ia menerbitkan buku kecil pada tanggal 9 Juli 1978.
Hadirnya buku karya Omo Suyatna ini kemudian ditanggapi oleh
Umar Thalib dengan menerbitkan juga buku bantahan yang disertai

dengan lampiran Abdul Qadir Hassan.%
h. Risalah Puasa

Diterbitkan oleh Lajnah Penerbitan Pesantren PERSIS Bangil
(LP3B) tahun 1985, buku setebal 54 halaman ini berisikan tentang
pelaksanaan ibadah puasa, baik yang wajib maupun yang sunnah.
Selain tentang puasa, buku ini juga disertai tambahan tentang kurban

dan agiqah.
i. Tafsir Ahkam

Tafsir Ahkam yang ditulis Abdul Qadir Hassan ini belum pernah
diterbitkan dalam sebuah buku, masih berupa tulisan-tulisan yang

terdapat dalam majalah al-Muslimun.

Tafsir Ahkam ini berisikan 57 pembahasan yang dimulai dengan

“Benda-benda di Bumi Asalnya Halal” (al-Bagarah : 29), majalah al-

%Umar Thalib, Kebenaran Takbir “Tujuh & Lima” Pada Salat ’ledain (Bangil: Yayasan Al-
Muslimun, 1979), 3-9.
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Muslimun edisi no. 84 (Maret 1977), sampai dengan ‘“Larangan
Menyembunyikan Kandungan” (al-Bagarah : 228), majalah al-

Muslimun edisi no. 170 (Mei 1984).
J. Hukum Menyerupai Orang-Orang Luar Islam

Tulisan beliau baru dipublikasikan 14 tahun pasca beliau wafat,
tepatnya dalam majalah al-Muslimun no. 340 (Juli 1998) dan 341
(Agustus 1998)%" di rubrik Gayung Bersambut.®® Dalam tulisan ini,
Abdul Qadir Hassan menyebutkan beberapa keadaan yang Kkita

dilarang untuk menyerupai atau menyelisihi mereka.

Adapun beberapa perkara yang kita diperintah untuk menyelisihi
tersebut antara lain : dalam bentuk ucapan, millah, Tasyabbuh, Adzan,
Waktu Salat, Qubur/Masjid, Kasut (alas kaki), Pakaian, Mengikuti
Imam, Duduk dalam Salat, Lahad, Sahur, Buka Puasa, Sambung
Puasa, Asyura, Puasa Sabtu-Ahad, Alat Sembelih, Makanan, Pakaian,
Pakaian Pendeta, Janggut, Kumis, Celup Rambut, Uban, Meratap,
Salam, Kebersihan , Pujian, Permintaan, Sambung Rambut, Banyak
Tanya, Cukur Tengkok, Berlebih-Lebihan, membujang, Mencuri,

Tutup Mulut, Emas/Perak.

%Selengkapnya lihat : Abdul Qadir Hassan, “Hukum Menyerupai Orang Kafir,” Al-Muslimun
No. 340 (Bangil, 1998), 7-16., Abdul Qadir Hassan, “Hukum Menyerupai Orang Kafir (2),” Al-
Muslimun No. 341 (Bangil, 1998), 7-10.

%8Rubrik ini merupakan rubrik tanya jawab yang diadakan pasca wafatnya Abdul Qadir Hassan.
Fungsi dari rubrik ini sama seperti Kata Berjawab, menjawab pertanyaan-pertanyaan yang
berkaitan dengan hukum Islam. Sampai saat ini rubrik ini belum dibukukan.
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i. Petunjuk

Tulisan ini terdapat dalam Tafsir al-Furgan karya A. Hassan.
Manfaat dari tulisan ini adalah memudahkan pencarian tema-tema

tertentu dalam al-Qur’an dengan cara penyebutan nama surat dan ayat.

j.  Komentar dan catatan kaki dalam Tarjamah Bulughul Maram karya A.

Hassan

Bulughul Maram Terjemah karya A. Hassan telah dicetak
berulang-ulang oleh CV. Penerbit Diponegoro, Bandung. Adapun
kontribusi Abdul Qadir Hassan disini adalah dalam bentuk

penyempurnaan beberapa penjelas yang ia beri tanda dengan kode

(A.Q).

Selain itu, ia juga memberikan tambahan ilmu hadis sebanyak
41 pasal, ilmu ushul figh sebanyak 13 pasal.®® Adapun kegunaan dari
tambahan pasal ini adalah untuk memudahkan memahami istilah-

istilah hadis yang dijabarkan oleh A. Hassan.
k. Catatan Bulughul Maram

Catatan dalam bentuk tulisan tangan ini memiliki tebal sebanyak
358 halaman. Dalam tulisannya, ia menyusun dalam 3 baris. Baris
Pertama, dengan kode “H” untuk menjelaskan status dari hadis. Baris

Kedua, dengan kode “M” untuk menjelaskan maksud dari hadis. Baris

%A, Hassan, Terjemah Bulughul Maram (Bandung: CV. Penerbit Diponegoro, 2011), 2-25.
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Ketiga, dengan kode “Hk” untuk menunjukkan status hukum dari

hadis tersebut.

Adapun untuk pembahasan, kebanyakan membahas masing-
masing satu hadis. Namun demikian, juga didapati beberapa hadis
yang kemudian dimasukkan dalam satu catatan. Model catatan ini
kemudian digunakan oleh para santri di Pesantren PERSIS Bangil

sampai saat ini.
I.  Min al-Wahyi

Buku ini sebenarnya adalah intisari dari kitab Qawaid at-Tahdits
karya Jamaluddin al-Qasimi. Buku setebal 20 halaman ini masih
berupa tulisan tangan dan belum pernah dipublikasikan, namun telah
digunakan oleh para asatidz, utamanya dalam pelajaran ilmu Hadis di
Pesantren PERSIS Bangil. Kegunaan dari buku ini adalah untuk
memudahkan para peneliti dalam meneliti status keabsahan sebuah

hadis.

Dalam bab al-jarh wa at-Ta 'dil ia kemudian menegaskan bahwa
setiap celaan yang diberi alasan lebih didahulukan dibanding pujian
dengan tanpa alasan. la juga berpendapat boleh melakukan celaan

pada rawi, selama itu dibangun atas niat untuk menegakkan syari’at.1%

10Abdul Qadir Hassan, Min Al-Wahyi (Bangil, n.d.), 5.



78

m. al-Qawaid al-Fighiyyah

Buku ini memuat ringkasan dari 5 kaidah pokok figh. Karena
sifatnya adalah ringkasan, maka buku ini tersusun hanya dalam 5

halaman saja.

n. ‘Ilm al-’Arudl

IImu ini membahas tentang pola-pola syair dalam bahasa arab.
Salah satu kegunaan ilmu ini adalah untuk mengetahui bentuk-bentuk
tulisan dalam bahasa arab yang benar dan salah. ‘Ilm al-’Arudl karya
Abdul Qadir Hassan ini terdiri atas 23 halaman dan belum pernah

diterbitkan dalam sebuah buku (masih berupa manuskrip).

0. ‘Ilm al-Manthiq

Buku ini disusun dengan menggunakan bahasa arab melayu
setebal 34 halaman. Buku ini digunakan dalam pelajaran Manthiq di
tingkat aliyah kelas 3 Pesantren PERSIS Bangil dengan tujuan untuk

menghindari kesalahan dalam berpikir.

p. ‘Ilm al-Isytigaq

IImu ini membahas tentang proses keluarnya satu kata dari kata
yang lain, atau satu lafadz dari lafadz yang lain. Kegunaan ilmu ini
adalah untuk memahami proses pembentukan kata dalam bahasa arab.

Abdul Qadir Hassan menyusun buku ini setebal 23 halaman.
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Musthalah Hadis

Berbeda dengan buku Ilmu Musthalah Hadis, Abdul Qadir
Hassan menyusun buku ini untuk pelajar Pesantren PERSIS Bangil
tingkat Tsanawiyah. Tersusun atas 60 pembahasan, buku ini
diharapkan menjadi jembatan awal untuk mengetahui istilah-istilah

yang ada dalam ilmu hadis.

Perbedaan dalam buku Ilmu Musthalah Hadis yang telah
disebutkan sebelumnya adalah bahwa buku ini berfokus pada istilah-
istilah saja. Tidak terdapat didalamnya pembahasan tentang cara

memeriksa hadis, jarha wa ta’dil, dll.

Pilihan Pendapat Imam Syafi’i

Tulisan ini berisikan pendapat-pendapat Imam Syafi’i yang
terdapat dalam berbagai karyanya seperti ar-Risalah maupun al-Umm,
maupun yang lainnya. Dimuat dalam majalah al-Muslimun, mulai dari

nomor 5 Tahun Il (Januari-Februari 1964).

Pertanyaan Tentang Hadis-Hadis

Berupa pertanyaan berseri tentang status sebuah hadis dan
dimulai dalam majalah al-Muslimun no. 1 Tahun | tahun 1963. Dari
tulisan ini, dapat diketahui status sebuah hadis. Tidak sedikit Abdul
Qadir Hassan menetapkan status hadis palsu pada pertanyaan-

pertanyaan yang diajukan. Tulisan ini belum pernah dibukukan.
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Studi Hukum Islam

Buku ini tersusun dalam bentuk diktat yang disusun bersama
para asatidz Pesantren PERSIS Bangil, dimulai pada November 1983.
Setelah penerbitan yang keempat, Abdul Qadir Hassan wafat. Tujuan
dari adanya diktat ini adalah sebagai kursus tertulis tentang hukum
Islam. Namun demikian, isinya juga meliputi materi Tauhid, akhlak,

tafsir, dll.
Terjemah Ringkasan Nail al-Authar

Buku ini merupakan kolaborasi antara Abdul Qadir Hassan,
Muammal Hamidi, Imran Abdul Manan dan Umar Fanani. Hasil

terjemahan ini kemudian diterbitkan oleh PT. Bina llmu Surabaya.

Istinbat Hukum

Istinbat secara bahasa berasal dari kata Nabata — Yanbutu — Nubtun,

yang memiliki makna air yang yang keluar pertama kali ketika seseorang
menggali sumur. Kemudian, kata tersebut dijadikan bentuk transitif hingga
menjadi Istinbata — Yastanbitu — Istinbatan, yang berarti mengeluarkan air
dari sumbernya. Kata tersebut kemudian digunakan dalam istilah figh
dengan makna mengeluarkan hukum dari sumbernya. Pengertian ini
kemudian dijabarkan dalam bentuk mengeluarkan kandungan hukum

dalam nash-nash dengan menggunakan perangkat penalaran.%

101 Rahmawati, “METODE ISTINBAT HUKUM (TELAAH PEMIKIRAN TEUNGKU
MUHAMMAD HASBI ASH-SHIDDIEQY)” (UIN Alauddin Makassar, 2014), 34-35.
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Abdul Qadir Hassan dalam hal menjawab pertanyaan-pertanyaan
yang diajukan kepadanya tentunya memiliki metode tersendiri. Dalam hal
sumber agama, penggunaan ayat al-Qur’an serta hadis-hadis yang sahih
menjadi pedoman utama beliau dalam menetapkan sebuah hukum. la
berpendapat bahwa keberadaan al-Qur’an ini sebagai asas atau pokok yang
pertama bagi agamanya.®? Alasan ini didasarkan pada surat al-An’am :

155 yang berbunyi :

£ ,°o

b8 ST 1,815 3,856 5t 3T s\

Dan inilah sebuah kitab yang kami turunkan dia yang diberi berkat. Lantaran itu,
turutilah dia dan berbaktilah supaya kamu diberi rahmat. (QS. al-An’am : 155)%

Dalam hal nasih mansuh ayat al-Qur’an, ia berpendapat bahwa tidak
ada satupun ayat yang hukumnya dihapuskan oleh ayat lain, ataupun
dengan hadis. la menilai dalam al-Qur’an hanya terdapat nasih saja, yaitu

yang menghapuskan hukum di luar qur’an.%

Dalam pasal nasih - mansuh, ia menjelaskan bahwa nasih mansuh
hanya ada 2 macam : 1) Hukum yang ada dalam suatu hadis dihapuskan
oleh ayat al-Qur’an. 2) Hukum yang ada dalam suatu hadis dihapuskan
oleh hadis lain. Contoh untuk kasus pertama adalah bahwa Nabi saw.
pernah salat menghadap Baitul Maqgdis selama 16 bulan. Kemudian,

ketetapan ini dihapuskan oleh al-Bagarah : 144,

192Abdul Qadir Hassan, Ushul Figh (Bangil: Yayasan Al-Muslimun, 1992), p. 18.
13A. Hassan, Tafsir Qur’an Al-Furgan, 286.
1%4Abdul Qadir Hassan, Ushul Figh, 1992, 57.
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Adapun untuk hadis, ia menetapkan 4 Kriteria untuk dapat
mengamalkan hadis. 1) Hadis tersebut mutawatir (memiliki 10 sanad atau
lebih), 2) Hadis tersebut sahih dan tidak bertentangan dengan al-Qur’an
maupun hadis lain yang lebih kuat, 3) Hadis tersebut belum dimansuhkan
hukumnya, 4) Hadis yang tidak sangat lemah, lalu dikuatkan dengan

keterangan lain yang shah.1%

Dalam bidang kritik hadis, Abdul Qadir hassan dinilai sebagai ulama
yang mu’tadil dalam menilai rawi.!% Dalam hal ini, ia berusaha untuk
bersikap objektif dengan melihat pada perbedaan-perbedaan pandangan
para ulama hadis. Adapun untuk standar penilaian rawi, ia cenderung
untuk menggunakan tingkatan-tingkatan yang digunakan oleh lbnu Hajar

al-Atsgalani dalam menilai seorang rawi.

Beberapa kitab yang biasa beliau gunakan dalam bidang kritik rawi
diantaranya : Mizan al-I‘tidal fi Naqd al-Rijal oleh Abu ‘Abdillah
Muhammad ibn Ahmad ibn ‘Usman al-Zahabi; Tahzib al-Tahzib oleh
Ahmad ibn “Ali ibn Hajar al-‘Asqalani; 7aqrib al-Tahzib oleh Ahmad ibn
‘Ali ibn Hajar al-‘Asqalani; Lisan al-Mizan oleh Ahmad ibn ‘Ali ibn Hajar
al-‘Asqalani; al-Jarh wa al-Ta‘dil oleh Abu Muhammad ‘Abd al-Rahman

ibn Abi Hatim al-Hanzali al-Razi; a/-Kamil fi Du‘afa’ al-Rijal oleh Abu

195Abdul Qadir Hassan, “Ushul Fiqih,” Penuntun, Madjalah P.1.1., August 1962, 26.
108 A] Hafid Ibnu Qayyim, “PEMIKIRAN ABDUL QADIR HASSAN (1914-1984) TENTANG
HADIS,” 209.
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Ahmad ‘Abdullah ibn ‘Adi ibn Muhammad al-Jurjani (277-365 H); dan

lain-lain.!%7

Adapun dalam syarh hadis, Abdul Qadir Hassan menggunakan
beberapa kitab rujukan, diantaranya : Subul al-Salam Syarh Bulug al-
Maram oleh Muhammad ibn Isma‘il al-Amir al-Kahlani al-San‘ani (w.
1182 H); Nail al-Autar min Ahadis Sayyid al-Akhyar Syarh Muntaqga al-
Akhbar oleh Muhammad ibn ‘Ali ibn Muhammad al-Syaukani; a/-Minhaj
Syarh Sahih Muslim ibn al-Hajjaj oleh Abu Zakariya Muhyi al-Din
Yahya ibn Syaraf al-Nawawi (w. 676 H); Fath al-Bari Syarh Sahih al-
Bukhari oleh Ahmad ibn ‘Ali ibn Hajar al-‘Asqalani; ‘Aun al-Ma‘bud
Syarh Sunan Abi Dawud oleh Abu al-Tayyib Muhammad Syams al-Haq
al-‘Azimabadi. Faid al-Qadir Syarh al-Jami‘ al-Sagir min Ahadis al-
Basyir wa al-Nazir oleh Muhammad ‘Abd al-Ra’uf al-Munawi; al-
Tamhid Ii ma fi al-Muwatta’ min al-Ma‘ani wa al-Masanid oleh Abu
‘Umar Yusuf ibn ‘Abdillah ibn Muhammad ibn Abd al-Barr ibn ‘Asim al-

Namri al-Qurtubi (w. 463 H); dan lain-lain.'%8

Dalam matan hadis, ia juga akan mengkomparasikan isi hadis
tersebut dengan ayat-ayat al-Qur’an maupun hadis-hadis yang lain. Jika
bertentangan, maka hadis tersebut tidak dapat dimasukkan dalam hadis
sahih. Namun demikian, penetapan itu juga telah melalui kaidah Tarigah

al-Jam’i. Hal ini digunakan dengan tujuan untuk dapat mengamalkan isi

107 Al Hafid Ibnu Qayyim, 29-30.
108 Al Hafid Ibnu Qayyim, 28-29.
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hadis tersebut secara keseluruhan. Hadis-hadis yang berkaitan dengan
Fadhail al-‘Amal juga tidak digunakan jika dari segi sanad atau matan

tersebut jika didapati ada kecacatan.

Tarigah al-Jam’7  digunakan ketika mendapati 2 atau lebih
keterangan yang kelihatannya bertentangan. a/-Jam’i disini dimaksudkan
sebagai usaha untuk menghimpun keterangan-keterangan yang terlihat
bertentangan tersebut. Abdul Qadir Hassan menyatakan bahwa hampir
tidak ada hadis Sahih yang betul-betul bertentangan dengan hadis lain atau
ayat al-Qur’an. Pertentangan ini disebabkan oleh kemampuan kita yang
terbatas untuk dapat mendudukkan keterangan-keterangan tersebut. Ketika
jalan untuk memahami keterangan-keterangan yang terlihat bertentangan
tersebut masih belum dipahami, maka hendaknya kita bertawaquf, sampai

ada keterangan lain yang memperjelas.*®

Contoh dalam kasus ini dapat kita lihat dalam kasus jumlah umrah

Nabi saw :
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Dari Qatadah : Aku bertanya kepada Anas ra., Berapa kali Nabi saw. Umrah? la
menjawab : 4 kali. (HR. Al-Bukhari)!°

o el Jo b Jy05 8 8

(rhe) 555 25 vlé JERRFigEe

i Lt &

2 oz
31 Sis

C-a

\ e 4»\ dw)

=%

19Abdul Qadir Hassan, “Ushul Figh (17),” Al-Muslimun No. 1, 1963, 18.
9Badr ad-Din al-‘Ayni, ‘Umdat Al-Qari Syarh Sahih Al-Bukhari Juz. 10 (Beirut: Dar Thya’
at-Turas al-‘Arabi, n.d.), 113 no. 8771.
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Telah mengabarkan kepada kami Qatadah, bahwasanya Anas ra.
mengabarkannya, bahwasanya Rasulullah saw. umrah 4 kali, semuanya di bulan
Dzul Qa’dah kecuali yang ia lakukan bersama hajinya. (HR. Muslim)!!

(aly 33 g3 3 A5 48 8 ol e oo ol o 200

Bahwasanya Nabi saw. Umrah 3 kali, semuanya di bulan Dzul Qa’dah. (HR.
Ahmad)!12

(ol G5 55 O g8 5iad 3 3 o ol ) o i ot

Rasulullah saw. Umrah di bulan Dzul Qa’dah sebelum ia haji sebanyak 2 kali.
(HR. Al-Bukhari)'*®

4 riwayat diatas terlihat bertentangan antara satu dengan yang lain.
Abdul Qadir Hassan mendudukkan keempat riwayat diatas sebagai

berikut:

Riwayat pertama dan kedua sebagai pokok. Riwayat ketiga yang
terdapat dalam musnad Ahmad, hanya menyebutkan 3 kali umrah. Sedang
satu umrah yang tidak disebutkan, Nabi saw. kerjakan ketika musim haji.
Untuk riwayat yang keempat, disebutkan bahwa Nabi saw. hanya umrah
dua kali. Yang tidak dijelaskan adalah 1) Umrah yang bersama dengan
haji, 2) Umrah Djiranah. Istilah Umrah Djiranah ini memang jarang

diketahui oleh orang.**

Dengan demikian, keempat riwayat yang terlihat bertentangan diatas,
telah dapat digabungkan hingga tidak muncul adanya perbedaan

pemahaman. Sebelum menggabungkan keempat riwayat tersebut, Abdul

""Musa Syahin Laayin, Fath Al-Mun’im Syarh Sahih Muslim Juz. 5 (Dar asy-Syurug, 2002),
263 no. 2668.

"?Hisam ad-Din ar-Rahmani al-Mubarakfuri, Mura’at Al-Mafatih Syarh Misykat Al-Masabih
Juz. 8 (Benares, India: Idarah al-Buhus al-‘ilmiyyah, 1984), 373.

13Badr ad-Din al-‘Ayni, ‘Umdat Al-Qari Syarh Sahih Al-Bukhari Juz. 10, 115 no. 1871.

114Abdul Qadir Hassan, “Ushul Figh,” Al-Muslimun No. 27 (Bangil, June 1956), 12-13.
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Qadir Hassan telah menetapkan bahwa status dari keempat riwayat

tersebut adalah shabh.

Dalam hal ijma’, Abdul Qadir Hassan berpendapat bahwa hanya
ijma’ sahabatlah*™® yang dapat diterima. Pendirian ini didasarkan pada

hadis :

s e 1% sats Gl st sl sl ey 1S

Hendaklah kamu berpegang kepada cara-caraku dan cara khalifah-khalifah yang
lurus sesudahku. (Jami’ Bayan al-‘Ilm wa Fadlih)!¢

Maksud dari hadis diatas adalah perintah kaum muslimin untuk
mengikuti segala sunnah-sunnah Nabi saw. maupun pada masa setelahnya.
Dalam hal ini, Abdul Qadir Hassan berpandangan bahwa sahabat-sahabat

Nabi saw. akan mengerjakan sunnah-sunnahnya.

Tentang Ijma’ ini, Abdul Qadir Hassan membagi 7jma’ dalam 4
bagian : Pertama, tentang memahami ayat al-Qur’an atau Hadis dalam
urusan keduniaan. Kedua, tentang memahami ayat al-Qur’an atau Hadis
dalam hal ibadah. Ketiga, tentang menetapkan suatu hukum bagi suatu
perkara keduniaan dengan jalan giyas. Keempat, tentang menetapkan suatu

hukum bagi suatu perkara keduniaan atas jalan kemaslahatan.*’

15Abdul Qadir Hassan, Ushul Figh, 1992, 23.

116y gsuf bin ‘Abdillah al-Qurtubi, Jami’ Al-Bayan Al-‘llm Wa Fadlihi Juz. 2 (Saudi Arabia:
Dar Ibnu ‘Affan, 1994), 923 no. 1758.; Muhammad bin Nasr al- Marwazi, As-Sunnah Lil
Marwazi Juz. 1 (Beirut: Muassasah al-Kutub as-Saqafiah, n.d.), 27 no. 72.; Ahmad bin
Muhammad at-Tahawi, Syarah Misykal Al-Asar Juz. 3 (Muassasah ar-Risalah, n.d.), 223 no.

1186.

117Abdul Qadir Hassan, Ushul Figh, 1992, 24.
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Keempat macam Jjjma’ diatas dapat digunakan. Selain itu, ia juga
memberikan 2 macam jjma’ yang tertolak : 1) tentang menetapkan suatu
perkara ibadah dengan jalan giyas, 2) tentang menerapkan suatu perkara

ibadah dengan jalan kemaslahatan.'8

Pandangan Abdul Qadir Hassan tentang 77ma’ini juga sesuai dengan
apa yang dijelaskan oleh ayahnya, A. Hassan. A. Hassan berpendapat
bahwa yang dimaksud dengan ijma’ sahabat adalah satu pekerjaan agama
atas dasar i’tigad yang dilakukan atau dikatakan oleh beberapa orang yang
terkenal di antara sahabat-sahabat Nabi saw serta tidak ada sahabat lain
yang membantahnya dan tidak pula bertentangan dengan al-Qur’an

maupun Hadis.*®

Keputusan untuk hanya menetapkan adanya ijma’ bagi sahabat ini
didasarkan pada kepercayaan bahwa sahabat-sahabat Nabi saw. tidak
berani untuk menetapkan suatu perkara baru atas nama agama, padahal
mereka telah bertemu dengan Nabi langsung. Pertentangan di antara para
sahabat menunjukkan bahwa tidak ada keterangan yang jelas dan terang

dalam al-Qur’an maupun hadis.

Begitu juga dengan pendapat sahabat secara individu. Karena bukan
bagian dari ijma’ sahabat, maka pendapat ini tidak dapat digunakan
sebagai dalil. Abdul Qadir Hassan menilai bahwa semata-mata pendapat

seorang sahabat tidak bisa dijadikan sebagai sebuah dalil. Hal ini ia

118 Abdul Qadir Hassan, “Ushul Fiqih,” 4.
1A, Hassan, Kumpulan Risalah A. Hassan (Bangil: Pustaka Elbina, 2005), 417.
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dasarkan bahwa tidak ada perintah dari agama untuk menjadikan perkataan

seorang sahabat sebagai dalil.

Jika ditelisik lebih dalam, dalam beberapa kasus kita dapati bahwa
perkataan seorang sahabat bisa berbeda dengan perkataan sahabat yang
lain. Perbedaaan inilah yang kemudian bisa menyebabkan kebingungan

jika perkataan seorang sahabat menjadi sebuah dalil.

Sebagai contoh, dalam pertanyaan yang berjudul “Wajibkah Salat
Qasar?”, Abdul Qadir Hassan menyebutkan alasan-alasan yang
dikemukakan oleh golongan yang berpandangan bahwa salat gasar itu
wajib, salah satunya didasarkan kepada perkataan Ibnu Umar yang

berbunyi :
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“Aku telah berteman dengan Nabi saw., maka adalah ia tidak melebihi dua rakaat

dalam safar, begitu juga dengan Abu Bakar, Umar dan Utsman”. (HR. Al-
Bukhari)'?°

Atas riwayat diatas, Abdul Qadir Hassan menjawab bahwa semata-

mata perbuatan Nabi dalam hal yang semacam ini belum dapat dianggap

sebagai wajib. Hal ini dapat dilihat dalam keterangan lain riwayat Muslim,

dari jalur Ibnu Umar juga yang sema’na dengan riwayat di atas, namun

dengan tambahan :

120Badr ad-Din al-‘Ayni, ‘Umdat Al-Qari Syarh Sahih Al-Bukhari Juz. 7 (Beirut: Dar Ihya’ at-
Tura$ al-‘Arabi, n.d.), 144 no. 2011.; Muhammad bin ‘Ali asy-Syawkani, Nay/ Al-Autar Juz. 3
(Mesir: Dar al-Hadis, 1993), 262.
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....Kemudian sesungguhnya Utsman setelah itu salat 4 raka 'at. (HR. Muslim)*?

Selain dari kasus diatas, juga didapati riwayat yang menjelaskan

bahwa ‘Aisyah ra. salat dengan rakaat sempurna 1?2, yang berbunyi :
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artinya : Imam az-Zuhri berkata kepada Urwah : mengapakah ‘Aisyah ra.
menyempurnakan (salat) dalam safar? la (Urwah) menjawab : Dia menganggap
boleh, sebagaimana khalifah Utsman menganggap boleh. (HR. Muslim)

Tentang giyas, Abdul Qadir Hassan berpandangan bahwa giyas tidak
dapat digunakan dalam hal ibadah. Dalam hal keduniaan, giyas dapat
digunakan jika ‘i/lah yang digunakan pun sesuai. Namun, giyas ini bukan
sebagai dasar yang mutlak karena ia mengikuti petunjuk yang terdapat

dalam al-Qur’an dan hadis.

Adapun untuk syarat-syarat penggunaan giyas dalam pandangan

beliau adalah :

Pertama, asal dan hukumnya sudah berada dalam al-Qur’an atau

hadis. Asal yang dimaksud disini adalah yang hendak dijadikan tempat
qiyas.

Kedua, asal tersebut belum dihapuskan hukumnya.

2IMuslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 1, 482 no. 692.; Abu al-A’la al-
Mubarakfuri, Tuhtat Al-Ahwazi Bi Syarh Jami’ at-Tiirmizi at-Tirmidzi Juz. 3 (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘ilmiyyah, 1983), 87 no. 545.

12 Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, 140.

2ZMuhammad bin Idris asy-Syafi'i, Musnad Al-Imam Asy-Syafi’i Juz. 1 (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘ilmiyyah, 1951), 181 no. 517.
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Ketiga, asal tersebut berada dalam ranah keduniaan atau yang dapat
dipikirkan sebab-sebabnya. Bukan dalam hal ibadah. Sebab disini
maksudnya adalah sebab atau sifat yang sama antara asal dengan cabang.

Sedangkan yang dimaksud cabang adalah yang hendak digiyaskan.

Keempat, sebab yang ada pada asal tersebut, terdapat juga dalam

cabangnya.

Kelima, jangan ada cabang yang mempunyai hukum sendiri sebelum

digiyaskan.

Keenam, cabang tidak diberikan hukum dengan jalan giyas, namun

dengan sebab-sebab yang ada.*?*

Abdul Qadir Hassan juga tidak mengikuti salah satu mazhab,

pandangan ini didasarkan pada beberapa alasan'?® :

Pertama, tidak ada satupun imam mazhab yang menyuruh untuk
berpegang dengan paham mereka. Imam Abu Hanifah juga berkata :
“Tinggalkanlah perkataanku yang berlawanan dengan firman Allah dan

sabda Rasulullah saw. dan perkataan Sahabat”.

Kedua, perbedaan pandangan dikalangan imam 4 mazhab haruslah

dikembalikan kepada al-Qur’an dan as-Sunnah.

Ketiga, adanya pendapat imam mazhab yang bertentangan dengan

hadis Nabi saw. Imam Malik menetapkan bahwa batas seorang musafir

124 Abdul Qadir Hassan, “Ushul Fiqih,” 2.
125Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, 625-31.
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adalah setelah ia melakukan perjalanan selama dua hari, padahal tidak ada

keterangan dari Nabi saw. yang membatasi itu.

Keempat, pandangan imam 4 mazhab maupun mazhab-mazhab yang
lain tentunya didasarkan kepada Nabi saw. Maka, merujuk langsung

kepada sumbernya tentu lebih selamat.

la kemudian menjelaskan bahwa setidaknya perbedaan pandangan di

antara para imam mazhab ini disebabkan oleh 4 faktor :

Pertama, terkadang seorang imam menganggap shah satu hadis

sedangkan yang lain tidak.

Kedua, terkadang seorang imam tidak mendapat hadis dalam suatu
masalah, sedangkan imam yang lain mendapatkannya. Imam yang tidak

mendapatkan hadis tersebut kemudian menggunakan jalan giyas.

Ketiga, terkadang seorang imam tidak mendapat hadis dalam suatu
masalah, kemudian ia menggunakan jalan giyas. Selang beberapa masa,
orang-orang yang hidup setelahnya mendapatkan hadis yang berkaitan

dengan permasalahan tersebut.

Keempat, terkadang jalan pikiran para imam tersebut berlainan

hingga menghasilkan keputusan yang berbeda.

Terkait dengan pertanyaan-pertanyaan yang diajukan kepadanya,
Abdul Qadir Hassan kemudian memilahnya dalam 2 gambaran besar :

urusan keduniaan dan urusan ibadah. Tentang keduniaan, ia berpendapat
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bahwa pada asalnya segala sesuatu boleh dilakukan sampai didapati dalil
yang memalingkannya. Adapun untuk ibadah, ia berpendapat bahwa pada
asalnya segala macam pembaruan dalam ranah ibadah tidak dapat diterima

/ ditolak.

Selain dari 4 hukum pokok yang telah disebutkan, dalam hal
mengolah data-data (al-Qur’an & hadis), Abdul Qadir Hassan senantiasa
menggunakan senantiasa menggunakan kaidah-kaidah ushul maupun
fighiyyah untuk menetapkan sebuah hukum. Hal ini dilakukan agar proses
pemahaman dalil dapat mengarah pada hukum yang tepat dan tidak salah

dalam memahami nas.

Begitulah sumber hukum dari Abdul Qadir Hassan. Kecenderungan
beliau untuk menggunakan ayat al-Qur’an serta hadis yang Sahih
sangatlah kuat. Penelitian beliau dalam bidang hadis pun telah dibuktikan
dalam berbagai jawaban yang ditujukan kepada beliau. Tidak heran jika

beberapa pandangan hukum beliau berbeda dengan ulama yang lain.

Sebagai contoh, dalam hal status najisnya anjing. Abdul Qadir
Hassan tidak menetapkan bahwa anjing tersebut najis, apalagi jika status

najis tersebut diQiyaskan dengan babi.

Dalil yang terkait dengan anjing adalah :

(ko) e 2 LA F G 22000y o LD gy
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“Apabila anjing menjilat dalam bejana salah seorang di antara kalian, maka

hendaklah ia buang airnya, lalu ia mencucinya tujuh kali”. (Muslim)12é

Menurutnya, bahwa yang menjadikan najis adalah jilatan anjing
tersebut, bukan seluruh badannya. Abdul Qadir Hassan kemudian
memberikan analogi bahwa najisnya kencing manusia tidak memberi

pengertian bahwa badan orang yang kencing tersebut juga najis.

Bahkan di riwayat al/-Bukhari juga disebutkan bahwa anjing pada

zaman Nabi saw. masuk dan keluar masjid, riwayat tersebut berbunyi :
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“Adalah anjing-anjing kencing, datang dan pergi dalam masjid di zaman Nabi

saw. Tetapi Sahabat-Sahabat tidak menyiram sedikitpun dari yang demikian itu”.
(HR. Al-Bukhari)

Dari riwayat diatas jelas menunjukkan bahwa anjing tidak menjadi
najis. Karena kalau dia najis, tentu Nabi dan para sahabat akan bertindak
ketika anjing masuk masjid. Jika telah dimasuki pun, mereka akan
membersihkan atau mencuci dari jejak anjing tersebut. Namun, dalam

riwayat tersebut dinyatakan bahwa mereka tidak melakukannya.

Melihat pada kedua riwayat diatas, Abdul Qadir Hassan berpendirian

bahwa jilatan anjing itu juga hanya berlaku dalam bejana, tidak untuk yang

18Ahmad bin Sywayb al-Khurasani an-Nasai, Sunan An-Nasaiy Juz. | (Maktabah al-
Matbu’ah al-Islamiyyah, 1986), 53 no. 66.; Abu Dawud Sulayman bin al-Asy’as al-Azdi, Sunan
Abi Dawud Juz. 2,365 no. 1140.; Suhayb ‘Abd al-Jabbar, Al-Jami’ As-Sahih Li as-Sunan Wa Al-
Masanid Juz. 23,2014, 22.
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lainnya. Maka, menyentuh anjing pun bukan termasuk dalam perkara

najis.t?’

B. Biografi Endang Abdurrahman
1. Riwayat Hidup, Keluarga Dan Pendidikan

K.H. Endang Abdurrahman lahir pada tanggal 12 Juni 1912 di
Kampung Pasarean, Desa Bojong, Herang, Kabupaten Cianjur. Ayahnya
bernama Ghazali yang berprofesi sebagai penjahit pakaian, dan ibunya
bernama Hafsah, seorang pengrajin batik. Endang Abdurrahman

merupakan putra tertua dari 11 bersaudara.'?®

Pendidikan beliau telah dimulai sejak kecil melalui orangtuanya,
hingga pada usia 7-8 tahun ia telah mengkhatamkan al-Qur’an. Adapun
untuk pendidikan formal beliau dimulai dengan memasuki Madrasah
Nahdlatul Ulama al-lanah Cianjur pada tahun 1919-1926. Disinilah
penguasaan beliau akan bahasa arab serta ilmu-ilmu alat lainnya semakin

meningkat.

Atas kecerdasan beliau, pada tahun 1928, Tuan Alkatiri memintanya
untuk ikut mengajar di Madrasah Nahdlatul Ulama al-lanah Bandung.
Tuan Alkatiri sendiri kemudian mendirikan lembaga pendidikan yang

bernama Majelis Pendidikan Diniyah Islam (MPDI) di daerah Kebon Jati

127Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, 619-24.
18Dadan Wildan Anas, “KHE Endang Abdurrahman Dan Sejarah Pembaharuan Islam Di
Indonesia,” Risalah, n.d., 15-16.
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Bandung. Sistem pendidikan dalam MPDI ini dibagi dalam 2 sesi. Sesi
pagi untuk anak-anak, sesi malam untuk orang tua. Endang Abdurrahman
kemudian diberi amanah untuk mengelola MPDI bersama O. Qomaruddin

Saleh.

Pada usia 22, tepatnya tahun 1933 ia kemudian menikah dengan
Komara yang kemudian dikaruniai anak sebanyak 13 orang, 5 putra dan
delapan putri. Tahun 1934, ia mulai bergabung dengan jam’iyyah
Persatuan Islam. Di tahun itu pula, ia mulai terlibat mengajar di Pendis
(Pendidikan Islam). Sebuah sekolah yang didirikan oleh M. Natsir pada

tahun 1927.12°

Perannya dalam organisasi Persatuan Islam semakin besar ketika
pada tahun 1953, Endang Abdurrahman terpilih sebagai Sekretaris Umum
mendampingi K.H.M. Isa Anshary selaku Ketua Umum Terpilih. Dan
pada tahun 1962, ia terpilih sebagai Ketua Umum PP. PERSIS setelah

melalui referendum. Jabatan ini diemban sampai akhir hayatnya.

Mendekati usia 71 tahun, tepatnya pada tanggal 21 April 1983,
Endang Abdurrahman meninggal dunia di rumah sakit Hasan Sadikin

Bandung karena penyakit asma.

Melihat pada jejak pendidikannya, keluarga Endang Abdurrahman

sendiri pada dasarnya adalah seorang yang menganut paham tradisionalis

129Tjar Anwar Bachtiar dan Pepen Irpan Fauzan, Sejarah Pemikiran Dan Gerakan Politik
Persis (Bandung: Persis press, 2019), 48.
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(Nahdlatul Ulama). Meskipun secara formal pendirian Nahdlatul Ulama

sendiri baru pada 31 Januari 1926.

Kelompok Islam Tradisional sendiri menurut Delia Noer adalah
sebuah gerakan yang tetap menjalankan tradisi sebagai bagian dari
aktivitas keagamaan.®*® Konsep dari kelompok ini sendiri adalah dengan
menolak adanya pembaharuan serta tetap bertahan pada tradisi dalam
kondisi kebudayaan tertentu. Kondisi kebudayaan ini sesungguhnya telah
terakulturasi, yang kemudian dianggap sebagai bagian dari konsep

keagamaan.

Salah satu ciri dari kelompok ini adalah penerapan mazhab yang
implementasinya berada dalam tingkatan ideologi maupun praktis. Di
Indonesia sendiri menggunakan mazhab Syafi’i untuk bidang figh. Dalam
aqidah, menganut aliran Asy’ari. Endang Abdurrahman sendiri juga pada

awalnya adalah seorang pengikut dari mazhab Syafi’i.t3!

Awal ketertarikan beliau dengan PERSIS dimulai ketika dalam
sebuah pengajian yang diadakan oleh PERSIS di jalan Pangeran
Sumedang tentang keharaman tahlilan, talgin, marhaban dan ushalli. Pada
kajian yang diisi oleh A. Hassan tersebut, ia merasa tersinggung setelah

mendapatkan informasi dari salah seorang murid beliau, Ustad E. Sasmita.

130Delia Noer, Gerakan Modern Islam Di Indonesia 1900-1942 (Jakarta: LP3ES, 1982), 242.
11Gaputri Lestari Ningsih, “Pemikiran Tokoh PERSIS Tentang Negara Bangsa 1924-1997”
(IAIN Salatiga, 2019), 63.
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Tak lama berselang, Endang Abdurrahman dengan ditemani
beberapa muridnya mendatangi A. Hassan. Dari situ, kedua tokoh tokoh
ini beradu argumen, hingga pada akhirnya Endang Abdurrahman dapat
menerima keterangan-keterangan yang diutarakan oleh A. Hassan.!
Setelah itu, Endang Abdurrahman mulai berkenalan dengan tokoh-tokoh
PERSIS dan membaca tulisan-tulisan yang terdapat dalam majalah al-

Lisan maupun Pembela Islam. Kedua majalah tersebut sering mengkritik

pemahaman-pemahaman yang telah mengakar di masyarakat.

Kedekatan Endang Abdurrahman dengan para ulama PERSIS,
termasuk A. Hassan menyebabkan ia diusir oleh tuan Alkatiri, orang yang
telah menawarinya untuk mengajar di Bandung. Pengusiran ini juga
disertai pemberhentian (pembebas tugasan) beliau sebagai tenaga pengajar
di MPDI dan khatib di Pakauman, bandung. Dampak pengusiran ini cukup
berpengaruh dalam perjalan kehidupannya, karena ia telah dianggap

sebagai anak emas tuan Alkatiri serta kehidupan yang berkecukupan.

Peristiwva kepindahan A. Hassan beserta murid-muridnya di
Pesantren Besar (Pesantren untuk orang dewasa) ke Bangil tahun 1940
menuntun beliau untuk mengembangkan Pesantren Kecil yang telah
dipimpinnya. Pesantren Kecil yang dipimpinnya ini di kemudian hari

bernama Pesantren PERSIS 1 Pajagalan, Bandung.

1%2Dadan Wildan Anas, “KHE Endang Abdurrahman Dan Sejarah Pembaharuan Islam Di
Indonesia,” 17.
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Mengenai kepribadiannya, Endang Abdurrahman dikenal sebagai
seorang ulama ahli hukum yang tawadhu’. Ia banyak menghabiskan
waktunya dengan menelaah kitab-kitab serta mengisi berbagai pengajian.
Sekalipun hanya lulusan madrasah dan tidak pernah mengenyam
pendidikan di perguruan tinggi, namun dalam perjalanannya ia juga
pernah mengajar sebagai dosen di UNISBA Bandung.'** Pengangkatan
sebagai dosen ini disebabkan keahlian beliau dalam berbagai bidang ilmu,
seperti ilmu hadis, syariah, tafsir, teologi, dll. Selain itu, ia juga memahami

berbagai bahasa, seperti Arab, Inggris, dan Belanda.

2. Dakwah Dan Aktivitas

Telah disebutkan pada bagian sebelumnya bahwa awal mula
ketertarikan Endang Abdurrahman dengan PERSIS adalah saat ia
tersinggung mendengar kabar sebuah pengajian yang dipimpin oleh A.
Hassan menyinggung permasalahan tahlilan dll. Hingga pasca
perdebatannya dengan A. Hassan itulah ia mulai mendekatkan diri kepada
organisasi Persatuan Islam serta banyak berkumpul dengan ulama-ulama

didalamnya. Terhitung sejak 1934, ia aktif di PERSIS.

Peran beliau di PERSIS semakin besar saat ia diamanahi untuk
mengemban sebagai ketua bagian tabligh dan pendidikan pada tahun 1952,

di usianya yang menginjak 40 tahun. Setahun setelah itu, pada muktamar

133 Prof. Dadan Wildan Anas, Yang Da’i, Yang Politikus (Hayat Dan Perjuangan Lima Tokoh
Persis) (Bandung: PT. Remaja Rosdakarya, 1997), p. 122.
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ke 5 yang diadakan di Bandung tahun 1953, ia diamanahi untuk
mendampingi Ketua Umum K.H. Mohammad Isa Anshary sebagai

Sekretaris Umum. 34

Pasca dibubarkannya Masyumi oleh Soekarno pada tahun 1960,
muncul gagasan untuk menjadikan PERSIS menjadi sebuah partai politik.
Gagasan ini diutarakan oleh Ketua Umum, Isa Anshary, dan mengusulkan
perubahan nama menjadi Jama’ah Muslimin. Melalui gagasan inilah,
Persatuan Islam sempat terbelah dalam dua kubu. Kubu yang pro diwakili
oleh Isa Anshary dan Fakhruddin al-Kahiri (mantan politisi Masyumi).
Sedangkan kubu yang kontra dengan gagasan tersebut diwakili oleh
Endang Abdurrahman, yang kemudian didukung oleh PP. Pemuda

PERSIS.

Ketika Muktamar, gagasan Isa Anshary kembali ditolak oleh peserta
dan bahkan siap memilih Endang Abdurrahman sebagai Ketua Umum.
Tanggal 4 Agustus 1960, Abdul Qadir Hassan selaku Ketua Majelis Ulama
mengumumkan bahwa segala keputusan muktamar PERSIS V11 dibatalkan
serta menunjuk Isa Anshary, Fakhruddin al-Kahiri dan Rusyad Nurdin
sebagai formatur penyusunan tasykil PP. PERSIS. Atas putusan ini, 75

persen peserta muktamar meninggalkan persidangan.**®

134 Saputri Lestari Ningsih, “Pemikiran Tokoh PERSIS Tentang Negara Bangsa 1924-1997,”
66.
135 Tiar Anwar Bachtiar, “Sikap Intelektual Persatuan Islam Terhadap Kebijakan Orde Baru”

(Universitas Indonesia, 2008), 88.
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Sebulan pasca muktamar, Fakhruddin al-Kahiri ditunjuk sebagai
Ketua Umum. Putusan ini kemudian ditolak oleh mayoritas cabang
PERSIS dan memilih untuk bernaung dibawah PP. Pemuda PERSIS. Bisa
dikatakan bahwa penunjukan Fachruddin al-Kahiri sebagai Ketua Umum

ini beriringan dengan vakumnya organisasi Persatuan Islam.

Vakumnya kegiatan organisasi membuat Fakhruddin al-Kahiri
mengembalikan mandat organisasi kepada Sekretariat Majelis Ulama.
Penyerahan mandat ini terjadi pada tanggal 4 Januari 1961. Tanggal 2
Januari, Abdul Qadir Hassan selaku Ketua Majelis Ulama dengan ditemani
beberapa anggotanya, yaitu : K.H. Imam Ghazali (solo), K.H. Munawwar
Chalil (Semarang), Ustadz Abdullah Ahmad (Jakarta) datang ke Bandung

untuk menyelesaikan ketegangan yang terjadi.'3®

Majelis Ulama kemudian memanggil K.H.O. Qamaruddin Shaleh,
K.H. Endang Abdurrahman, Penasihat PP, dan beberapa orang lainnya.
Semua pihak yang berada dalam rapat tersebut bersepakat bahwa
Persatuan Islam harus diselamatkan dari bahaya kehancuran dan Majelis
Ulama mendapat kepercayaan untuk menyelamatkan Persatuan Islam.
Sekretariat juga mengambil sementara pimpinan Persatuan Islam setelah

penyerahan mandat oleh Ketua Umum.

Tahun 1962 diadakan referendum untuk menentukan pemilihan
Ketua Umum. Mayoritas cabang kemudian memilih Endang Abdurrahman

sebagai Ketua Umum PP. PERSIS. Sedangkan Abdul Qadir Hassan tetap

136Majelis Ulama Persatuan Islam, “Surat Edaran” (Bangil, 1961), 1-6.
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ditunjuk sebagai Ketua Majelis Ulama. Cabang-cabang yang sebelumnya
bernaung di bawah PP. Pemuda PERSIS kemudian melepaskan diri dan

bergabung kembali kepada PP. PERSIS. %

Pasca muktamar, konflik internal masih menyisakan permasalahan.
Diamnya 2 tokoh besar antara Abdul Qadir Hassan dan Endang
Abdurrahman menimbulkan ketidakharmonisan antara Bangil dengan
Bandung. Penulis melihat bahwa diamnya 2 tokoh ini disebabkan tidak
adanya tokoh-tokoh yang setara (pada saat itu) untuk menyelesaikan

permasalahan diatas.

Hal ini bisa dilihat dari dominannya kedua tokoh diatas dalam
menjalankan roda organisasi atau pesantrennya masing-masing. Endang
Abdurrahman fokus di Bandung dan sekitarnya melalui jabatan yang
diembannya sebagai Ketua Umum, Ketua Dewan Hisbah, Pimpinan
Pesantren PERSIS Pajagalan serta majalah Risalah, khususnya dalam
rubrik Istifta’. Sedangkan Abdul Qadir Hassan sendiri juga memimpin
Pesantren PERSIS Bangil dan majalah al-Muslimun, khususnya melalui

rubrik Kata Berjawab.

Karena itu, pasca meninggal 2 tokoh ini di waktu yang hampir
bersamaan, tidak ada satu tokoh pun yang dominan. Situasi ini kemudian

dimanfaatkan Ketua Umum selanjutnya, A. Latif Muchtar, yang dengan

187Tjar Anwar Bachtiar, “Sikap Intelektual Persatuan Islam Terhadap Kebijakan Orde Baru,”
89.
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jeli melihat peluang ini. Kader-kader yang terdapat di Bandung maupun

Bangil diajak untuk bergabung bersama di Dewan Hisbah.'*

Dalam kebijakannya selaku Ketua Umum, Endang Abdurrahman
melarang anggotanya untuk terlibat secara aktif di politik. Pelarangan ini
juga sejalan dengan sikap yang ia pegang saat menjalankan roda
organisasi. Bisa dikatakan bahwa PERSIS pada masa ini lebih menutup
diri dari Orde Baru dan fokus pada pengembangan internal. Kader-kader
dipersiapkan untuk menjadi muballigh-muballig yang siap turun langsung

ke lapangan dakwah.

Menutup diri yang dilakukan Endang Abdurrahman tidak
menunjukkan bahwa ia adalah orang yang anti-NKRI. Tahun 1957, ia
pernah menjadi anggota Konstituante dari fraksi Masyumi. la juga pernah
ikut turun aktif kampanye untuk kemenangan Masyumi pada pemilu

1955,1%9

Selain sebagai Ketua Umum, Endang Abdurrahman juga menjadi
pimpinan di Pesantren PERSIS 1 Pajagalan. Pesantren ini awal mulanya
adalah Pesantren kecil. Setelah pindahnya A. Hassan ke Bangil dengan
membawa murid-muridnya di  Pesantren Besar, ia kemudian

mengembangkan Pesantren Kecil.

Sikap menjauhkan diri dari politik ini juga ia teruskan di pesantren

yang ia pimpin. Santri-santrinya dilarang untuk mengikuti ujian

138Tjar Anwar Bachtiar, 130-31.
139Tjar Anwar Bachtiar, 96.
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persamaan. Larangan ini disebabkan karena ia berkeinginan agar santri-
santrinya dapat menjadi muballigh maupun guru dimana saja. la juga tidak
menganjurkan santrinya untuk melanjutkan ke tingkat perkuliahan karena

dikhawatirkan tidak mau menjadi muballigh di kampung-kampung.

Kepemimpinan Endang Abdurrahman di pesantren ini kemudian
menghasilkan murid-murid yang mampu membuka pesantren-pesantren
Persatuan Islam. Di antaranya adalah : Aminah Dahlan, bersama suaminya
Syihabuddin, membuka pesantren Persis tarogong — Garut, Ali Ghazaly di
Kota Cianjur, Aminullah di Tasikmalaya. O. Syamsuddin di Padalarang,
Eman Sar’an di Jakarta, d11.14° Pada umumnya perkembangan pesantren ini

banyak ditemukan di wilayah Jawa Barat, basis Persatuan Islam.

Salah satu prinsip yang dipegangnya adalah “sangat penting untuk
meniadakan diri untuk mewujudkan sesuatu”. Atas prinsip inilah

kemudian ia mencoba untuk menghindari dari segala bentuk publikasi.

Selain sebagai Ketua Umum dan Pimpinan Pesantren, Endang
Abdurrahman juga aktif sebagai Ketua Dewan Hisbah dan pengembangan
majalah Risalah. Dewan Hisbah sebelumnya bernama Majelis Ulama,
yang dipimpin oleh Abdul Qadir Hassan. Endang Abdurrahman
mengambil alih peran ini setelah Abdul Qadir Hassan tidak aktif dalam
menjalankan fungsinya di Majelis Ulama. Dewan Hisbah sendiri saat itu

bisa dikatakan dipegang oleh Endang Abdurrahman seorang diri.

149T jar Anwar Bachtiar, 128—29.
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Rubrik Istifta’ yang diasuhnya memuat berbagai persoalan-persoalan
yang diajukan masyarakat kepadanya. Rubrik ini yang kemudian menjadi
bahan penelitian penulis bersama Kata Berjawab karya Abdul Qadir

Hassan.

Kedua tokoh ini memiliki kesamaan dalam hal keaktifan mereka
menulis di masing-masing majalah. One Man Show yang dijani keduanya
di masing-masing wilayah menjadikan nama keduanya sangat membekas
di Bandung maupun Bangil. Boleh dikatakan, hanya M. Natsirlah yang
mampu mengimbangi ketokohan 2 ulama ini. Itupun konsentrasi M. Natsir
lebih kepada pengembangan dakwah dan politik, bukan dalam ranah

hukum Islam.

Pasca berakhirnya Masyumi, M. Natsir fokus pada pengembangan
DDII. Disini ia mencoba untuk mengajak Abdul Qadir Hassan dan Endang
Abdurrahman turut aktif dalam program DDII. Namun, sikap berbeda
ditunjukkan oleh 2 tokoh ini. Abdul Qadir Hassan menyambut ajakan ini.
Sedangkan Endang Abdurrahman memilih untuk fokus pada
pengembangan internal organisasi. Karena itu, tak heran jika banyak
alumni Pesantren PERSIS Bangil yang bisa kuliah keluar negeri atas
rekomendasi dari M. Natsir, di antaranya adalah Ghazie Abdul Qadir
(putra Abdul Qadir Hassan) dan Hud Abdullah Musa (keponakan Abdul
Qadir Hassan melalui jalur Zulaikha). Kedepannya, dua orang ini (Ghazie

dan Hud) bersama-sama memimpin Pesantren PERSIS Bangil.
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Majalah Risalah sendiri terbit pada tahun 1962. Pada awal mulanya,
Endang Abdurrahman ditemani putranya, Yunus Anis, dalam
mengembangkan majalah ini Keduanya memiliki tekad agar apa yang
disampaikan dan diketahui oleh publik dalam majalah ini dapat
mengembangkan dakwah PERSIS. Meskipun menghadapi kendala dari
segi pendanaan dan lemahnya manajemen, tidak menyurutkan keduanya

untuk terus memperjuangkan dakwah melalui tulisan ini.

3. Karya-Karya limiah

Kesibukannya sebagai Ketua Umum Persatuan Islam, Pimpinan
Pesantren PERSIS Pajagalan serta keterlibatannya dalam membimbing
majalah Risalah tidak menghentikan Endang Abdurrahman dalam menulis.

Tercatat karya tulis beliau antara lain'#! :
a. Istifta’

Buku ini pada awalnya adalah salah satu rubrik dalam majalah
Risalah yang berisikan tanya jawab masalah keagamaan. Pada
awalnya, rubrik ini bernama “Kotak Masalah” yang sudah muncul
sejak edisi ke 2 no. 1 majalah Risalah (April 1962). Kemudian, rubrik

ini berganti nama menjadi Istifta’ pada tahun ke 2 no. 1 (tahun 1963).

141Untuk karya tulis no 5 sampai 14 beliau, penulis dapatkan dari : Endang Abdurrahman,
Istifta 1 (Bandung: PERSIS PERS, 2021), 5. Namun sayangnya, penulis belum bisa dapatkan
karya-karya tersebut kecuali nomor 5 (Perbandingan Madzhab), sehingga tidak dapat diberi
ulasannya.
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Buku ini kemudian diterbitkan oleh PERSIS PERS dengan total
8 jilid.1*? Berbagai pihak turut terlibat dalam penerbitan buku ini, di
antaranya : Keluarga Besar KH. E. Abdurrahman, KH. E. Abdullah,
Ajengan Hasan, KH. Eman Sar’an, Abah Ustaz Suraedi, Keluarga
Besar Akeh di Cibegol, Tim Mataholang Center, Pesantren Tahdzibul
Wahiyyah, Pesantren PERSIS Cibegol, Pesantren PERSIS
Rancabango, Benda, Ciganitri, Pesantren Ibnu Hajar dan Tim Dialog

Islam.143

Buku ini total berisikan 645 masalah dengan rincian sebagai
berikut : 1. Akidah (28 masalah), 2. Ibadah (315 masalah), ibadah
disini mencakup : Adzan, Thaharah, Salat, Jenazah, Masjid, Zakat,
Shaum, ‘Idain, Haji. 3. Muamalah (125 masalah), mencakup :
Makanan, Minuman, Sembelihan, Munakahat, Jual-Beli, dll. 4. Lain-
lain (177 masalah), mencakup : Du’a, al-Qur’an, Hadis, Perempuan,

Masalah Umum.44

Mengomentari keberadaan Istifta’, KH. M. Rusyad Nurdin
mengatakan, “ Seandainya kumpulan istifta’ KH. E. Abdurrahman itu
disusun dan diterbitkan dalam bentuk buku, maka karyanya itu

merupakan suatu masterpiece (karya besar) ”.14°

142Buku ini dicetak per nomor. Adapun untuk nomor 1 telah diterbitkan pada Desember 2021
oleh PERSIS PERS. Nomor-nomor selanjutnya akan menyusul dicetak.

143Endang Abdurrahman, Istifta 1, Pengantar Tim Editor.

144 Endang Abdurrahman, 19.

145 Endang Abdurrahman, 5.
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b. Sekitar Masalah Tarawih, Takbir, dan Salat ’Id

Buku ini disusun dengan menggunakan metode tanya jawab.
Buku ini diterbitkan dalam rangka menjernihkan pertentangan
pendapat yang sering terjadi dalam bulan Ramadhan. Termasuk
didalamnya adalah terkait dengan permasalahan bahwa salat tarawih
itu bid’ah, tahiyyat awal dalam salat tarawih, serta permasalahan
takbir led 2 kali.

Selain tema pokok yang terdapat dalam judul tersebut, buku ini
juga dilengkapi dengan khutbah idul fitri dengan 5 tema : 1)
Kemanakah Kalian Hendak Pergi?, 2) Gila Dunia dan Anti Akhirat, 3)
Pembangunan Membutuhkan Satu Hati Dengan Jutaan Tangan, 4)
Tunas Yang Memperkuat Batang dan Memperkokoh Akar, 5) Belum
Selesai Dan Belum Selesai.

Buku ini juga dilengkapi dengan beberapa pembahasan dalam
ilmu hadis, salah satunya adalah terkait dengan jarh wa ta’dil. Di
dalamnya, Endang Abdurrahman kemudian mengutip pernyataan dari
imam Az-ZahAbi sebagai berikut :

146, <
4

z -

Lo 0 4 \T. Lo -, LRl 1. .i“:. < T8 . /i o 7o% of
artinya : “Tidak ada dua orang ulama dari urusan ini yang sama

pertimbangannya dalam menilai orang dalam hal menguatkan yang lemah
dan melemahkan yang kuat”.

Dalam hal ini, Endang Abdurrahman menjelaskan bahwa
keberadaan seorang rawi yang dianggap lemah oleh satu ulama dan

dianggap kuat oleh ulama lainnya, maka jalan penyelesaiannya adalah

146 Abu Dawud Sulayman bin al-Asy’as al-Azdi, Sualat Abi ‘Ubaid Al-Ajii Aba Dawud as-
Sajastani Fi Al-Jarh Wa at-Ta’Dil (Madinah: ‘Imadah al-Bahs al-‘Ilmi, 1983), 30.
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dengan melihat pendapat yang menyatakan lemah tersebut. Jika
pendapat yang lemah tersebut tanpa menyebutkan pada satu alasan,
maka ia tidak dapat diterima.!*’ Dalam hal ini kemudian diambil
pendapat yang menguatkan.

c. Hukum Qurban, Agigah dan Sembelihan

Buku ini pada awalnya membahas seputar hukum-hukum
Qurban. Kemudian dilengkapi dengan pembahasan tentang agigah.
Penerbitan buku ini dilandasi atas minimnya pemahaman umat Islam
atas permasalah-permasalah yang berkaitan dengan judul buku diatas.
Hingga 2016, buku ini telah mengalami cetak ulang hingga yang
kesepuluh.

Dalam buku ini, Endang Abdurrahman kemudian menjelaskan
bahwa syarat dari penyembelihan yang sah adalah : 1) Penyembelihan
itu dilakukan oleh orang Isalam atau orang Ahli Kitab. 2) Dalam
penyembelihan, harus menggunakan pisau atau batu yang tajam. 3)
Penyembelihan dilaksanakan sampai dengan putusnya kerongkongan
dan leher. 4) Penyembelihan harus didorong oleh sesuatu yang
diridhai oleh Allah swt., tidak boleh untuk kegiatan tumbal, dsb.

la juga memberikan penjelasan terkait dengan status hewan
sembelihan yang dipingsankan terlebih dahulu. Dalam pandangannya,
selama hewan tersebut masih hidup, maka ia sah untuk disembelih dan

halal dimakan. la kemudian menjelaskan bahwa tujuan dari

147Endang Abdurrahman, Sekitar Masalah Tarawih, Takbir, Dan Salat "Id (Bandung: Sinar
Baru Algensindo, 2010), 47-48.
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menjadikannya pingsan pada hewan tersebut adalah untuk
meringankan pekerjaan serta dapat menyembelih binatang dalam
jumlah yang banyak dan dalam waktu yang singkat.

Dalam hal menjadikan pingsan hewan sembelihan, ia kemudian
menyarankan bahwa pemingsanan tersebut dilakukan dengan obat
bius, bukan dengan alat listrik yang pada hakikatnya telah menjadikan
hewan tersebut menderita.'4®

la juga membolehkan proses pengulitan dengan mesin. Hal itu
didasarkan bahwa sebenarnya tidak ada dalil yang melarang serta
fakta bahwa hewan tersebut sudah dalam keadaan mati, sehingga
statusnya sama dengan hewan-hewan mati yang lainnya.

d. Recik-recik Dakwah

Buku ini berisikan tentang permasalahan-permasalahan yang
terjadi dalam kehidupan umat manusia. Didalamnya juga berisi
tentang perkembangan dunia Islam di masa itu.

Salah satu pembahasan dalam buku ini adalah terkait dengan
perkembangan umat Islam di Sri Langka. la menjelaskan tentang
bertambah suburnya umat Islam di negeri itu. Pada tahun 1963,
jumlah penduduk disana berkisar 10,5 juta. 8 tahun kemudian,
populasi muslim juga meningkat menjadi 12 juta jiwa. Perkembangan

ini tentu sangat menggembirakan dalam dunia Islam.

148Endang Abdurrahman, Hukum Qurban, ’Aqgiqah Dan Sembelihan (Bandung: Sinar Baru
Algensindo, 2016), 43-45.
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Kemudian, ia juga menjelaskan tentang peranan Masjid dalam
perjalanan umat Islam di sana. Mempertahankan ruh Islam di tengah
mayoritas non-muslim tentu menjadi tantangan tersendiri. Dalam hal
ini, banyak dermawan di kalangan kaum muslimun yang
menginfakkan sebagian hartanya untuk mendirikan masjid.

Melihat kepada ringkasan tulisan diatas, Endang Abdurrahman
termasuk ulama yang dalam tulisannya mengaitkan permasalahan
yang terjadi pada masa tersebut dengan agama Islam. Setelah itu
kemudian ia menjabarkan berbagai pemecahan masalah yang
ditimbulkan dengan landasan yang kuat.'4°

e. Perbandingan Mazhab

Pada awalnya, buku ini adalah kumpulan catatan beliau yang
disampaikan dalam berbagai kuliah yang beliau ampu di IKIP
Bandung, maupun di UNISBA. Penerbitan buku ini ditujukan untuk
memberikan gambaran pemahaman seputar mazhab dalam Islam.
Selain itu, Endang Abdurrahman juga memberikan solusi atas
timbulnya ikhtilaf di tengah umat Islam. Di akhir pembahasan juga
dimuat tentang Soal Jawab Dalam Qur’an.

Mengenai pembahasan tentang mazhab, telah dijelaskan oleh
penulis dalam pembahasan pemikiran Endang Abdurrahman tentang
metode Istinbat Hukum beliau. Begitu juga dengan pemecahan

ikhtilaf yang terjadi di kalangan umat Islam.

149 Endang Abdurrahman, Recik-Recik Dakwah (Bandung: Sinar Baru Algensindo, 2010), 44—
49.
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Dalam bab pertama yang berjudul “Arti Islam”, Endang
Abdurrahman kemudian menjelaskan secara singkat tentang
pengertian islam, sumber-sumber hukum agama, serta rukun Islam
dan Iman. Selain itu, ia juga membahas secara ringkas tentang ilmu-
ilmu agama, seperti : limu Tauhid, llmu Tafsir, Ilmu Figh, limu Hadis,
Ilmu Ushul Figh, llmu Faraidh, Ilmu Tashawwuf, dan limu tajwid.*>

Dengan penjelasan singkat tentang ilmu-ilmu diatas itu
diharapkan dapat memberikan kemudahan pada penuntut ilmu untuk
dapat mengenal ilmu-ilmu secara singkat.

Pada bab pertama dalam buku ini juga menjelaskan tentang
bid’ah. Beliau berpandangan bahwa bid’ah dalam hal keduniaan akan
dapat memberikan manfaat bagi orang lain. Sedangkan dalam urusan
ibadah, ia melarang keras perbuatan tersebut.

Jihad dan Qital

Darul Islam

Ahlus Sunnah wal Jama’ah
Dirayah Ilmu Hadis
Ahkamusy Syar’ie
Renungan tarikh

Syi’atul Aly

m. Risalah Wanita

n.

Mernahkeun Hukum Dina Agama (Bahasa Sunda)

10Endang Abdurrahman, Perbandingan Madzhab (Bandung: Sinar Baru Algensindo, 2010), 1
15.
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0. Sabaraha Nasehat Tina Quran S. al-Hudurot (Bahasa Sunda)

4. Istinbat Hukum

Corak pemikiran Endang Abdurrahman sesungguhnya tidak dapat
dilepaskan dari gurunya, A. Hassan. Endang Abdurrahman sendiri
termasuk dalam golongan yang teguh akan memegang al-Qur’an dan

Hadis sebagai landasan utama dalam penetapan hukumnya.

Dalam tulisannya, ia kemudian menjelaskan bahwa al-Qur’an adalah
wahyu yang diturunkan kepada Nabi Muhammad saw. Kata al-Qur’an
sendiri secara bahasa berarti bacaan, atau sesuatu yang dibaca. Sedangkan
hadis, secara makna berarti perkataan, sesuatu yang dikatakan, atau yang
baru. Secara istilah, sabda Nabi Muhammad saw., perbuatannya, perkataan
atau perbuatan orang lain di hadapannya yang dibiarkan olehnya. la juga
menekankan bahwa hadis sahih yang maknanya bertentangan dengan ayat

al-Qur’an tidak boleh dijadikan alasan.!®!

Untuk menafsirkan sebuah ayat, ia juga berpendirian bahwa tidak
boleh seorang muslim untuk menafsirkannya berdasarkan pikirannya

semata. Pendirian ini didasarkan pada riwayat yang berbunyi :

(el ) U e ks Tl e 5 TN 3 J6 25

151Endang Abdurrahman, 3-6.
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artinya : Barang siapa yang beromong dalam al-Qur’an tanpa ilmu, hendaklah ia
bersiap-siap memilih tempat di neraka. (HR. At-Tirmizi)*®

(e y Tzt 338 B oF, oTd 3 J6 2

artinya : Barang siapa yang beromong dalam al-Qur’an dengan pikirannya
sendiri, dan kebetulan pendapatnya itu benar, tetapi caranya itu salah. (HR. At-
Tirmizi)*>

Hadis diatas secara tegas melarang kita untuk menafsirkan al-Qur’an
dengan pikiran kita sendiri. Bahkan sekalipun penafsirannya benar tetap

itu adalah sebuah kesalahan.

Terkait dengan hadis, ia juga melakukan pengecekan terhadap status
keabsahan sebuah hadis. Jika hadis tersebut lemah, maka secara otomatis
ia tertolak. Kesungguhan beliau dalam menentukan keabsahan sebuah
hadis dapat dilihat dalam mengomentari status hadis riwayat ad-Darimi
tentang “Tidak Islam kalau tidak berjamaah, tidak berjamaah kalau tidak

beramir, tidak beramir kecuali dengan tha’at”.

Dalam penjelasannya, ia menegaskan bahwa hadis di atas bukan
bersumber dari Nabi saw. tapi dari perkataan ‘Umar bin Khattab.
Kemudian ia menambahkan bahwa sanad dalam hadis tersebut juga

memiliki kelemahan. Terdapat 3 rawi yang dilemahkan : 1) ‘Abd bin

1%2Endang Abdurrahman, “Menafsirkan Ayat Dengan Fikiran,” Risalah No. 141-142
(Bandung, n.d.), 64. Hadis tersebut terdapat dalam riwayat at-Tirmizi : Muhammad bin ‘Isa ad-
Dahak at-Tirmizi, Sunan At-Tirmizi Juz. 5 (Beirut: Dar al-Garb al-Islami, 1998), 49 no. 2950.;
Ibnu Abi Syaybah : Abu Bakr bin Abi Syaybah, Musnad Ibn Abi Syaybah Juz. 6 (Riyadh:
Maktabah ar-Rusyd, 1997), 135 no. 30101.

18Endang Abdurrahman, “Menafsirkan Ayat Dengan Fikiran,” 64. Hadis terdapat dalam
riwayat at-Tirmizi : Muhammad bin ‘Tsa ad-Dahak at-Tirmizi, Sunan At-Tirmizi Juz. 5, 50 no.
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Maysarah (majhul), 2) Safvan bin Rustum (majhul dan munkarul hadis),

3) Bagiyyah (hadisnya tidak bersih).1>

Mengenai rujukan beliau dalam bidang kritik hadis, terdapat
beberapa kitab yang dijadikan rujukan, diantaranya : Hayatr al-
Muhaammad oleh Muhammad Husayn Haykal; Mizan al-I’tidal oleh al-
Imam al-Zahabiy; Lizan al-Mizan oleh Ahmad ibn ‘Ali ibn Hajar al-
‘Asqalani; Manhaj Zawin Nazar oleh Muhammad Mahfuz al-Tirmiziy;
Tawdih al-Afkar oleh al-Imam al-San’aniy; al-Taqyid wa al-Idah oleh al-

Imam al-‘Iraqiy.'>

Adapun untuk syarh hadis, kitab rujukannya antara lain : Fath al-
Bari Syarh Sahih al-Bukhari oleh Ahmad ibn ‘Ali ibn Hajar al-‘Asqalani;
al-Nihayah fi Garib al-Hadis oleh al-Imam Ibn al-Asir; ‘Aun al-Ma‘bud
Syarh Sunan Abi Dawud oleh Abu al-Tayyib Muhammad Syams al-Haq
al-‘Azimabadi; al-Fath al-Rabbaniy oleh al-lmam Ahmad ‘Abd al-
Rahman al-Bana; Tuhfat al-Ahwaziy oleh al-Imam al-Mubarakfuriy; a/-

Jami ¢ al-Sagir oleh al-Suyutiy, dan lain-lain.'*

Pendirian akan al-Qur’an dan Hadis inilah yang menjadikan Endang
Abdurrahman tidak berkompromi terhadap segala hal urusan ibadah yang

tidak berlandaskan pada keduanya.

1%Selengkapnya lihat : Endang Abdurrahman, “Bagaimana Derajat Hadis ‘Tidak Islam Tanpa
Jama’ah’?,” Risalah No. 141-142, n.d., 52-53.

155 Endang Abdurrahman, Istifta 1, 21.

1% Endang Abdurrahman, 20.
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Diceritakan bahwa pada suatu kesempatan ia diundang untuk
memberikan pengajian di daerah Bandung. Kemudian Ketua RW
memberikan sambutan dan menjelaskan bahwa acara tersebut berkaitan
dengan Maulid Nabi saw. Setelah mendengar uraian tersebut, Endang
Abdurrahman langsung meninggalkan tempat tersebut dan pulang ke
rumah. Perbuatan ini dilakukan karena ia berpandangan bahwa maulid
Nabi saw. adalah suatu perayaan yang tidak memiliki dasar dari al-Qur’an

dan as-Sunnah.®’

Dalam hal 7ima’ia menerima ijma’ sahabat. Pendirian ini didasarkan
bahwa ijma’ sahabat tidak berdiri sendiri, namun dengan asas hadis yang
tidak sampai kepada kita. la percaya bahwa hukum yang diterapkannya
tidak didasarkan atas kemauan sendiri, melainkan dengan alasan yang
mereka dapat dari Nabi Muhammad saw.*® Adapun untuk 7jma’ sebagian
besar ulama dalam urusan keduniaan, Endang Abdurrahman menjelaskan
adanya 2 kelompok, 1) wajib diterima, 2) boleh ditolak kalau bertentangan

dengan keadaan.

Tentang giyas dalam urusan ibadah, Endang Abdurrahman juga
berpendapat seperti Abdul Qadir Hassan. la tak dapat digunakan karena
urusan ibadah tidak boleh diubah, ditambah atau dikurangi. Adapun giyas
dalam urusan keduniaan boleh dilakukan jika didapati kesamaan. la

kemudian memberikan contoh padi dan sagu yang memiliki kesamaan

157Endang Abdurrahman, 8.
1%8gndang Abdurrahman, Perbandingan Madzhab, 7.
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dengan gandum.'®® Kesamaan disini adalah bahwa kesemuanya itu
memiliki sifat mengenyangkan, dan ini dapat diterapkan dalam kegiatan

zakat.

Endang Abdurrahman juga termasuk ulama yang tidak bergantung
pada salah satu mazhab. Argumentasi ini diawali dengan fakta bahwa para
imam mazhab memiliki perbedaan pandangan hukum dalam berbagai

fatwa mereka.

Adapun jika dilihat perbedaan ini didasarkan pada beberapa faktor :
1) Kesempatan untuk memperoleh keterangan sumber agama pada zaman
sekarang ini jauh lebih mudah dibandingkan dengan periode imam
terdahulu. Perbedaan geografis di antara mereka juga berdampak pada
jumlah hadis yang diterima. 2) Terdapat istilah Qaul Qadim dan Qaul
Jadid. Ini membuktikan bahwa keterangan yang diperoleh bisa berangsur-

angsur hingga menyebabkan perubahan pandangan di antara para imam.*6°

Kemudian, Endang Abdurrahman juga mengutip beberapa
pernyataan para imam yang justru menunjukkan untuk tidak merujuk
langsung kepada mereka, terlebih jika keterangan yang lebih kuat

didapatkan. Imam Malik ra. pernah berkata :

[
-
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1%Endang Abdurrahman, 7.
160Endang Abdurrahman, 45.
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artinya : “Aku hanyalah seorang manusia biasa, mungkin aku berbuat salah dan
tidak mustahil pada benar. Oleh karena itu, periksalah pendapat-pendapatku!
Maka bila pendapat itu sesuai dengan al-Qur’an dan as-Sunnah, ambillah dia!
Dan semua yang tak sesuai dengan al-Qur’an dan as-Sunnah, hendaklah kalian
tinggalkan!”.*6!

Dalam perkataan diatas, imam Malik mencoba menegaskan bahwa
landasan utama dari pendiriannya adalah yang didasari atas al-Qur’an dan
as-Sunnah. Karena itu, ketika didapati ada pendapatnya yang tidak sesuai
dengan keduanya itu, maka kita wajib tinggalkan. Pendapat yang semakna

juga diutarakan oleh imam-imam mazhab yang lain.

Dalam menjawab berbagai pertanyaan yang ditujukan kepadanya,
Endang Abdurrahman mengklasifikasikannya dalam 2 kelompok, urusan
ibadah dan keduniaan. Untuk urusan ibadah, tidak boleh ada perubahan
meskipun zaman telah berubah dan berkembang. Sedangkan untuk urusan
keduniaan, perlu dilihat terlebih dahulu dari perkembangan atau perubahan
zaman yang kemudian didasarkan pada tempat atau waktu kejadian
tersebut. Kemudian sikap yang ditunjukkan memerlukan akan 2 hal, : 1)
Ketetapan hukum karena dalil, 2) Dalil yang tepat untuk menetapkan

hukum tersebut.

Melihat kepada penyebab adanya perbedaan di kalangan imam
mazhab tersebut, kemudian Endang Abdurrahman mengeluarkan pendapat
bahwa sesungguhnya tidak ada khilafiyah dalam Islam. Hal ini disebabkan

bahwa pandangan serta dasar untuk menetapkan sesuatu itu mesti sesuai

16y usuf bin ‘Abdillah al-Qurtubi, Jami’ Al-Bayan Al-‘llm Wa Fadlihi Juz. 1 (Saudi Arabia:
Dar Ibnu ‘Affan, 1994), 775 no. 1435.
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dengan apa-apa yang tertera dalam al-Qur’an dan as-Sunnah. Kedua

sumber tersebutlah yang menjadi dasar dalil dan keterangannya.

Imam a/-Mazini. salah seorang murid dari imam Syafi’i memberikan

catatan atas kitab al-Umm sebagai berikut :

ij_és}i //5_9 LS""‘ j — @ALMJ\ JJ\ U" J.:u./é— (..I.f :J"f (_)L:/gj\ \:X.»/h O}E;\
a BUZ5 ap b T oiF LSS ol u;wmy&igésgfyé;
(S ) anad

artinya : “Aku ringkaskan kitab ini berdasarkan sebagian ilmu Muhammad Idris
asy-Syati’i. Dan di antara maksud yang dikatakannya ialah agar aku dapat
mendekatkan (memudahkan) kepada orang yang menghendakinya dengan disertai
dua pesan beliau, (yakni) terlarang bertaklid kepada beliau dan kepada yang
lainnya. Hendaklah ia dapat meneliti hal ini untuk agamanya serta berhati-hati
untuk keselamatan dirinya ” .16

Selanjutnya, Endang Abdurrahman juga menggunakan kaidah-

kaidah fighiyyah serta teori ushul figh untuk menuntun kepada jawaban
hukum. Sebagai contoh istifta’, ia mendapat pertanyaan tentang bagaimana
pengerjaan salat seseorang yang tertidur hingga maghrib. Salat apakah

yang harus dikerjakan terlebih dahulu?

Dalam sebuah hadis dikatakan :

sesly e i s a6 W rx.d oo Jo i Jgg e
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182Isma’il bin Yahya al-Mazini, Mukhtasar Al-Mazini Juz. 8 (Beirut: Dar al-Ma’arif, 1990),
93.
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artinya : Maka ia (Nabi saw.) memanggil Bilal agar ia igamat untuk salat dzuhur.
Maka ia mengerjakan salat dzuhur dengan sebaik mungkin sebagaimana ia salat
pada waktunya yang biasa. Kemudian ia menyuruh lagi Bilal igamat untuk salat
ashar, lalu ia mengerjakan salat ashar sebaik mungkin sebagaimana ia salat pada
waktunya yang biasa. Kemudian ia menyuruh lagi Bilal untuk salat maghrib, lalu
ia mengerjakan salat maghrib sebaik seperti tadi. (HR. Ahmad)?*63
Hadis diatas berkaitan dengan perang khandak, karena sibuk dalam
peperangan, Nabi saw. tertinggal dalam mengerjakan salat dzuhur dan

ashar. Kemudian ia mengerjakan salat yang tertinggal tersebut dengan

tartib, dimulai dengan dzuhur, ashar, kemudian maghrib.

Menanggapi  kasus ini, Endang Abdurrahman kemudian

menggunakan kaidah yang berbunyi :
o3k e Sy g s
artinya : semata-mata perbuatan tidak menunjukkan akan wajib.

Berdasarkan kaidah diatas, Endang Abdurrahman berpendapat
bahwa yang dilakukan Nabi saw. tersebut bukan bagian dari wajib, akan

tetapi merupakan suatu keutamaan.'®*

183Ahmad bin Muhammad bin Hanbal, Musnad Al-Imam Ahmad Bin Hanbal Juz. 18
(Muassasah ar-Risalah, 2001), 45 no. 11465.
164Endang Abdurrahman, Istifta 1, 207-8.



BAB V
PEMBAHASAN

A. Perbandingan Karya llmiah Dan Istinbat Hukum Abdul Qadir Hassan
Dan Endang Abdurrahman
1. Perbandingan Karya Illmiah Abdul Qadir Hassan Dan Endang

Abdurrahman

Keberadaan dua tokoh Persatuan Islam di masing-masing wilayah
telah memberikan sumbangsih yang besar dalam khazanah pengetahuan
ormas ini. Pasca wafatnya A. Hassan, kedua tokoh ini tetap melanjutkan
tradisi yang telah ditinggalkan oleh A. Hassan, utamanya dalam bidang

figh.

Dalam bidang keilmuan, A. Hassan sebenarnya adalah seorang yang
kritis terhadap al-Qur’an dan hadis. Namun karyanya dalam bentuk
tulisan, tidak hanya terpaku kepada 2 sumber agama tersebut. Jika
diperhatikan, karya-karya beliau juga membahas tentang aliran-aliran

sesat, politik, nasihat-nasihat, dll.

Kelihaian A. Hassan dalam menulis kemudian juga turun kepada
kedua muridnya, Abdul Qadir Hassan dan Endang Abdurrahman. Namun,
dari kedua tokoh ini ternyata juga memiliki perbedaan dengan A. Hassan

dalam hal karya tulis.

120
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Abdul Qadir Hassan cenderung fokus kepada pembahasan figh.
Beliau kemudian juga menyusun buku ushul figh, manthig, ilmu
musthalah hadis, al-Qawaid al-Fighiyah yang menjadi fondasi dalam
hukum-hukum yang beliau tetapkan dalam tanya jawabnya. Maka dari
karya Dbeliau ini dapat kita lihat seberapa konsisten beliau dalam

menetapkan sebuah hukum.

la juga membuat tulisan khusus yang berkaitan dengan pertanyaan-
pertanyaan tentang hadis, maupun penyusunan diktat terkait dengan

hukum Islam.

Dalam bidang tafsir, Abdul Qadir Hassan juga turut berkontribusi
dalam penyusunan kamus al-Qur’an. Bisa dibilang, karya ini merupakan
salah satu karya terlama yang beliau tulis, hingga membutuhkan 9 tahun
untuk penyempurnaannya. Selain itu, ia juga pernah menulis dalam

majalah al-Muslimun tentang tafsir ahkam.

Kemudian, didapati juga beberapa permasalahan yang kemudian ia
rasa perlu untuk dibahas dalam satu pembahasan khusus, seperti cara
berdiri I’tidal, kebenaran takbir “Tujuh & Lima” pada salat ‘ledain,
Risalah Puasa, Hukum Menyerupai Orang-Orang Luar Islam, Pilihan

Pendapat Imam Syafi’i.

Dalam bidang bahasa, la juga pernah menyusun tentang ilmu al-
‘Arudl yang membahasa tentang pola syair dalam bahasa arab dan al-

Isytigag yang membahas tentang proses keluarnya satu kata/lafadz ke
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kata/lafadz yang lain. Sekilas, karya ini memiliki keterkaitan dengan buku
sharaf yang pernah ditulis ayahnya, A. Hassan. Bersama beberapa orang

yang lain, ia juga menerjemahkan buku Nay/ al-Autar.

Abdul Qadir Hassan juga memberikan penyempurnaan atas karya-
karya ayahnya (A. Hassan), utamanya dalam tafsir al-Furgan dan Bulughul
Maram terjemah A. Hassan. Pada 2 buku tersebut, Abdul Qadir Hassan
memberikan catatan-catatan dengan tujuan untuk memudahkan pembaca

dalam memahami isi buku tersebut.

la kemudian juga telah ikut berpartisipasi dengan ayahnya dalam
tanya jawab hukum Islam, yang kemudian dibukukan dengan judul Soal-
Jawab. Dalam hal ini, ada kontribusi ayahnya untuk membantu ketajaman

analisa hukum Abdul Qadir Hassan.

Sedangkan Endang Abdurrahman juga memiliki kecenderungan
yang tinggi dalam bidang tulis-menulis. Selain Istifta’, ia juga menyusun

beberapa karya lainnya.

Berbeda dengan Abdul Qadir Hassan yang cenderung fokus pada
pembahasan hukum, Endang Abdurrahman banyak membuat tulisan yang
banyak berkaitan dengan permasalahan secara umum. Tulisannya seputar
hukum dapat ditemukan dalam permasalahan tarawih, takbir, dan salat ‘Id.
Selain itu, pembahasan hukum beliau juga dapat ditemukan dalam

pembahasan seputar qurban.
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Recik-recik Dakwah yang beliau tulis sesungguhnya menunjukkan
perhatian beliau terhadap permasalahan umat yang terjadi pada saat itu.
Disamping itu, ia juga turut memberikan solusi-solusi yang dilandasi

dengan al-Qur’an dan as-Sunnah.

Dalam bidang hukum, Endang Abdurrahman pernah menulis tentang
penyebab-penyebab dari perbedaan pandangan di antara mazhab-mazhab,
hingga kepada penyelesaian ikhtilaf di antara beberapa pendapat. Dalam
buku ini juga dapat kita dapati tentang pola Istinbat hukum beliau. la
kemudian juga menjelaskan alasan-alasan kenapa seorang muslim itu tidak
perlu bermazhab dengan berbagai sumber yang akurat. Dalam bidang
tafsir, Endang Abdurrahman pernah menulis tentang tafsir surat al-Hujurat

dalam bahasa sunda.

Selain diatas, Endang Abdurrahman juga menulis beberapa buku.
Namun penulis belum mampu untuk mengulas karya-karya beliau yang
lain dikarenakan Kketerbatasan untuk mendapatkan akses buku beliau.
Inilah yang juga menyebabkan pembahasan karya dari Endang

Abdurrahman tidak sebanyak pembahasan karya dari Abdul Qadir Hassan,

Melihat kepada karya tulis dari tokoh tersebut, kita dapat melihat
bahwa tulisan Abdul Qadir Hassan cenderung fokus dalam mendalami
hukum Islam. Perbedaan ini dapat dilihat dalam karya beliau yang banyak

membahas seputar hukum maupun ilmu-ilmu pendukungnya.
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Pasca konflik yang terjadi dalam tubuh Persatuan Islam (PERSIS)
tahun 1960-1962, Abdul Qadir Hassan memfokuskan diri pada
pengembangan pesantren PERSIS Bangil dan sebagai penulis di majalah
al-Muslimun. Hal ini secara tidak langsung menuntun beliau dalam karya
tulisnya yang banyak berkisar pada pengembangan ilmu-ilmu alat dalam

tujuannya untuk mencetak ahli figh di pesantren yang ia pimpin.

Pesantren PERSIS Bangil memiliki sistem pendidikan yang
ditempuh dengan metode untuk : 1) Menanamkan ruhul jihad dan ijtihad
kepada semua pelajar / santri baik putra maupun putri. 2) Meyakinkan
kepada setiap pelajar bahwa Qur’an dan Sunnah itu adalah ganun asasi
Islam yang bersifat abadi dan tidak dapat ditawar. Setiap penyimpangan
darinya adalah dimurkai Allah SWT. 3) Menanamkan jiwa korektif
terhadap setiap faham yang tidak dilandasi oleh al-Qur’an dan as-Sunnah.
4) Mempraktikkan kaidah-kaidah ushul figh ketika mengajar tafsir dan
hadis. 5) Memberikan kebebasan kepada setiap pelajar untuk bertanya,
membantah dan berdiskusi dengan guru, sepanjang batas-batas kesopanan

Islam.165

Melihat kepada orientasi dalam sistem pendidikan pesantren diatas,
secara tidak langsung Abdul Qadir Hassan menekankan pada pemahaman
pada al-Qur’an dan as-Sunnah. Kebutuhan akan memahami 2 sumber

utama umat Islam ini yang kemudian menuntunnya untuk memberikan

165 Labubana Diah, “Peranan Pesantren Persatuan Islam Bangil Dalam Usaha Pembaharuan Ajaran
Islam” (UIN Sunan Ampel Surabaya, 1986), 39.
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berbagai buku pengajaran sebagai panduan bagi para pengajar di pesantren

PERSIS Bangil.

la tidak menekankan pada santrinya untuk turut berkecimpung di
organisasi PERSIS, sekalipun pesantren yang ia pimpin bernama PERSIS
juga. Hal ini dapat dibuktikan dengan banyaknya alumni pesantren yang

berkecimpung di ormas-ormas di luar PERSIS.

Dalam bidang pengembangan dakwah, ia berfokus di majalah al-
Muslimun, khususnya dalam rubrik Kata Berjawab. Rubrik yang kemudian
dibukukan ini memberikan bukti bahwa ia juga concern terhadap
permasalahan-permasalahan umat secara umum. la juga menjalin
komunikasi yang intens dengan M. Natsir dalam rangka kerjasama dengan
DDII (Dewan Da’wah Islamiyah Indonesia) untuk pengiriman santri ke

berbagai wilayah di Indonesia.

Sedangkan Endang Abdurrahman cenderung lebih global. Karya-
karyanya tidak berfokus pada pembahasan hukum semata, nhamun juga
berkaitan dengan permasalahan umum sehari-hari yang dihadapi oleh umat
Islam. Dalam berbagai karya tulisnya, kita dapat melihat bahwa Endang
Abdurrahman termasuk ulama yang melihat sebuah permasalahan secara

proporsional.

Kedudukannya sebagai Ketua Umum PERSIS nampak lebih
menonjol dibandingkan sebagai pimpinan pesantren PERSIS Bandung,

sekalipun ia sudah diamanahi untuk memimpin pesantren kecil sejak 1936
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dan memegang tanggung jawab penuh sejak 1939 (pasca pindahnya A.
Hassan ke Bangil). Hal inipula yang berdampak pada karya-karyanya yang

lebih ditujukan kepada masyarakat umum.

Selaku ketua umum, ia mengarahkan PERSIS untuk aktif bergerak
dalam bidang dakwah dan pendidikan dengan mendidik calon da’l dan
guru agama. Visi yang disampaikan dalam pidatonya pada tanggal 16
Januari 1981 yang diberi judul “Kita Sekalian Sebagai Pelengkap”,
menjelaskan bahwa PERSIS tidak perlu ikut terjun langsung dalam
kegiatan politik, karena tugas PERSIS sendiri adalah mempersiapkan

“agama” bagi bangsa ini dengan berdakwah dan mengajar.*%®

Visi ini kemudian diimplementasikan dalam kebijakan organisasi
dengan membuka kursus bagi calon muballigh dengan mengajarkan
pengetahuan dasar Islam yang meliputi akidah, ibadah, adab, akhlak dan
tekhnik-tekhnik berpidato. Alumni dari program yang dinamakan
“Tamhidul ~ Muballighin” ini  kemudian diberi tugas untuk
mengembangkannya di daerah-masing. Karena para peserta umumnya
berasal dari Jawa Barat, maka perkembangan PERSIS pada masa inipun

terkonsentrasi di provinsi ini.

Selain dari hal diatas, Endang Abdurrahman juga fokus pada
pengembangan majalah Risalah dan radio dakwah Dwi Karya. Karena isi
yang disampaikan berkisara pada permasalahan seputar keagamaan, maka

dalam perkembangannya media-media ini bukan menjadi masalah serius

166 Tiar Anwar Bachtiar, “Sikap Intelektual Persatuan Islam Terhadap Kebijakan Orde Baru,” 101.
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bagi pemerintahan orde baru yang terkenal ketat dalam melakukan

pengawasan. ¢’

Karya-karya dari kedua tokoh ini sesungguhnya masih sangat
relevan dengan permasalahan umat saat ini. Ini dapat dibuktikan dengan
penerbitan buku dari karya kedua tokoh ini yng masih menarik minat

masyarakat umum.

2. Perbandingan Istinbat Hukum Abdul Qadir Hassan Dan Endang

Abdurrahman

Kedua tokoh diatas sepakat bahwa landasan utama dalam
menentukan sebuah hukum haruslah bersumber dari al-Qur’an dan hadis
yang sahih. Bahkan, Abdul Qadir Hassan juga menambahkan bahwa
dalam al-Qur’an tidak terdapat konsep nasih dan mansuh. Dalam bidang
penafsiran, Endang Abdurrahman juga tidak memperbolehkan penggunaan

tafsir yang didasarkan pada pikiran semata.

Pendirian akan dua sumber ini yang kemudian menjadikan kedua
tokoh ini berusaha untuk tetap konsisten dalam menetapkan hukum
berdasarkan keduanya. Dalam urusan ibadah, jika sebuah amalan tidak
terdapat dalam al-Qur’an maupun hadis, maka amalan tersebut menjadi

tertolak.

167 Tiar Anwar Bachtiar, 101-3.
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Kedua tokoh ini juga berusaha untuk konsisten pada setiap hadis
yang terdapat indikasi kelemahan baik dalam sanad maupun matannya.
Abdul Qadir Hassan juga akan mengkomparasikan isi sebuah hadis dengan
ayat atau hadis yang lain. Jika bertentangan, maka hadis tersebut tidak
dapat dimasukkan dalam kategori sahih. Sebelum dinyatakan
bertentangan, akan terlebih dahulu dicoba melalui sebuah metode yang
dinamakan tarigah al-jam’. Endang Abdurrahman pun demikian,
pertentangan dalam dua hadis yang secara kriteria dikatakan sahih akan

coba dikomparasikan agar tidak dibuang salah satunya.

Dalam bidang kritik hadis, kedua tokoh juga berusaha menggali
keabsahan sebuah sanad maupun matan. Jika dalam sebuah sanad didapati
rawi yang lemah, maka hadis tersebut bisa dinyatakan sebagai hadis dhaif.
Contoh kritik sanad yang dilakukan oleh kedua tokoh adalah sebagai

berikut :

Dalam sebuah pertanyaan yang diajukan kepadanya tentang hukum
dari wanita menulis, Abdul Qadir Hassan menanggapi hadis-hadis yang

melarang wanita untuk menulis. Hadis-hadis tersebut berbunyi :

168 IV e P P N L R PP RN RN
(S sl 35505 Jmad) EaAleg GUESD) 4,400 V5 Sl EAJS Y
artinya : Jangan kamu tinggalkan mereka (para perempuan) dalam kamar-kamar,

dan jangan pula kamu ajari mereka tulisan, tetapi ajarkanlah mereka itu memintal
benang dan surah an-Nur. (HR. Hakim)

109 e gt aslpally G 2800 1340

168 Al-Hakim Muhammad bin ‘Abdillah an-Naysaburi, A/-Mustadrak ‘Ala Sahihayn Juz. 2
(Beirut: Dar al-Kutub al-’ilmiah, 1990), 430 no. 3494.



129

artinya : Janganlah kalian mengajarkan kepada perempuan-perempuan kamu
tentang tulisan. (a/-Fawaid al-Majmu’ah)

2 hadis yang berisi tentang larangan mengajarkan kepada perempuan
untuk belajar menulis ini kemudian dibantah oleh Abdul Qadir Hassan.
Pada hadis pertama, ia berkata bahwa imam Hakim yang meriwayatkan
hadis tersebut dan imam a/-Bayhaqi mengatakan bahwa hadis ini sah.
Namun setelah diperiksa terdapat seorang rawi yang bernama °‘Abd al-

Wahab bin ad-Dahak.

Tentang rawi diatas, imam Nasar berkata bahwa dia adalah seorang
yang matruk. Abu Hatim bahkan mengatakan dia sebagai seorang
pendusta. Mengomentari hadis diatas, imam Az-Zahabi berkata bahwa

hadis tersebut palsu.

Hadis kedua juga terdapat rawi yang bermasalah, ia bernama Ja far
bin Nasr. Imam Az-Zahabi berkata bahwa ia adalah seorang yang tertuduh

berdusta.t’®

Melihat kepada kelemahan kedua hadis tersebut, maka landasan
yang digunakan untuk melarang perempuan belajar menulis itu adalah
landasan yang lemah hingga tidak dapat digunakan sebagai hujjah.

Mengomentari permasalahan ini, Muhammad Rasyid Ridha berkata :

1Muhammad bin ‘Ali asy-Syawkani, Al-Fawaid Al-Majmu’ah Fi Al-Hadis Al-Mawdu’ah
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, n.d.), 127 no. 27.

1"Dalam Kata Berjawab 1, Abdul Qadir Hassan berkata bahwa hadis tersebut diriwayatkan
oleh Ibn al-Hibban. Namun, yang penulis dapati adalah riwayat dari Ibn ‘Adi.
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“Tidak sah satupun hadis yang berhubungan dengan larangan mengajar

perempuan menulis”.*"*

Endang Abdurrahman juga pernah memberikan penjelasan tentang
hadis da’7f’ Di antaranya dalam hadis tentang kewajiban seorang muadzin

untuk memiliki wudhu ketika ia hendak adzan. Hadis tersebut berbunyi :

w
<

T2(cdaply 2225 3 38 Y
artinya : “Tidak beradzan kecuali yang mempunyai wudhu” (HR. At-Tirmizi)
73 sty 22055 N Sl (632 Y

artinya : “Tidak memanggil untuk salat kecuali yang mempunyai wudhu” (HR.
At-Tirmizi)

Endang Abdurrahman menanggapi 2 hadis yang diriwayatkan oleh
imam a/-Tirmizi tersebut. Pada hadis yang pertama, dalam sanad tersebut
dikatakan bahwa az-Zuhri menerima hadis tersebut dari Abi Hurayrah.
Padahal Abu Hurayrah sendiri tidak pernah mendengar hadis dari az-
Zuhri. Dan yang meriwayatkan dari az-Zuhri tersebut merupakan orang

yang tidak dapat dipercaya.

Sedangkan hadis kedua, ia mengomentari bahwa hadis tersebut
adalah mawquf, bukan marfii’. Sedangkan hadis mawquf sendiri
merupakan sebuah hadis yang disandarkan kepada sahabat, bukan ucapan

Nabi saw.1’*

" Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, 806-7.

”2Muhammad bin ‘Isa ad-Dahak at-Tirmizi, Sunan At-Tirmizi Juz. 1 (Beirut: Dar al-Garb al-
Islami, 1998), 274 no. 200.

7 Muhammad bin ‘Isa ad-Dahak at-Tirmizi, 274 no. 201.

174Endang Abdurrahman, Istifta 1, 89-90.
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Atas kelemahan pada 2 riwayat diatas, maka syarat berwudhu bagi
orang yang ingin beradzan pun juga terhapus. Adapun untuk syarat khusus
seperti diatas, tidak ditemukan riwayat yang memerintahkan seseorang

untuk berwudhu ketika akan mengumandangkan adzan.

Perhatian kedua tokoh pada keabsahan sebuah hadis tidak selalu
menunjukkan keselarasan jawaban di antara mereka. Perbedaan referensi
yang biasa mereka gunakan dalam bidang syari2 maupun kritik hadis juga
berpengaruh. Sebagaimana telah penulis ungkap dalam bab sebelumnya,
Abdul Qadir Hassan cenderung lebih kaya dalam referensi bidang hadis ini

dibandingkan dengan Endang Abdurrahman.

Salah satu faktor yang bisa menjadi penyebab dalam pandangan
penulis adalah kebijakan dari Endang Abdurrahman yang cenderung
mengisolasi diri ketika masa orde baru. Berbeda halnya dengan Abdul
Qadir Hassan yang cenderung lebih terbuka. Beberapa santri didikan
Abdul Qadir Hassan dalam perjalanannya, mereka melanjutkan diri untuk
menempuh pendidikan diluar negeri. Ini yang memudahkan Abdul Qadir
Hassan untuk mendapat referensi buku yang diinginkan. Untuk santri
binaan Endang Abdurrahman cenderung lebih sedikit yang melanjutkan ke

luar negeri.

Adakalanya perbedaan pandangan dalam memandang sebuah hadis
menyebabkan perbedaan dalam penentuan sebuah hukum. Seperti ketika

mengomentari hadis riwayat Muslim yang berbunyi :
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artinya : “Dan adalah ia (Nabi saw.) membaca dalam setiap 2 rakaat at-
tahiyyat”. (HR. Muslim)

Menanggapi hadis diatas, Endang Abdurrahman kemudian
menjelaskan bahwa hadis tersebut memiliki ‘i/lah dikarenakan al-Jawza’
tidak mendengar dari Aisyahra. Ibn ‘Abd al-Barr menyatakan bahwa hadis
ini mursal. Imam a/-Bukhari menyatakan bahwa hadis dari a/-Jawza’ Fihi
Nazar  (ditinggalkan oleh ahli hadis). Selain itu, imam Muslim

meriwayatkan dari jalur a/-Awza’i dengan jalan mukatabah (tulisan).t’®

Karena itu, disertai dengan beberapa riwayat yang lain, pada asalnya
hadis itu berlaku hanya khusus untuk salat fardhu. Adapun untuk salat
sunnah, Endang Abdurrahman kemudian mengutip beberapa riwayat yang
menunjukkan bahwa Nabi saw. pernah salat malam dengan skema 4-4-3.
Pada riwayat diatas, tidak terdapat keterangan yang menunjukkan bahwa 4

rakaat tersebut dilaksanakan dengan at-tahiyyat awal.

Pandangan Endang Abdurrahman ini berbeda dengan Abdul Qadir
Hassan. Pendapat yang mengatakan bahwa al-Jawza’ tidak mendengar
riwayat tersebut dari Aisyah ra. dibantah melalui pernyataan imam az-
Zayla’i yang mengatakan bahwa al-Jawza’yang memiliki nama asli ‘Aws
bin ‘Abdillah ar-Rib’7 adalah seorang yang kepercayaan. la juga

merupakan Tabi'in Kabir yang tidak dapat diingkari pendengarannya dari

1Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 1, 357 no. 240.
18Endang Abdurrahman, Istifta 1, 180-82.
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Aisyah ra. Selain itu, rawi ini juga digunakan oleh a/-Bukhari, Muslim,

Abu Dawud, Nasai, al-Tirmizi dan Ibnu Majah*"’

Berdasarkan kepada pendapat tersebut, ia kemudian menyatakan
bahwa al-Jawza’, menerima hadis tersebut dari Aisyah ra. Untuk
menguatkan pendapat bahwa tiap dua rakaat itu disertai dengan at-
tahiyyat, Abdul Qadir Hassan kemudian memberikan riwayat tambahan
dari imam Ahmad yang berbunyi : “....Maka apabila kamu duduk di dua
raka’at, maka ucapkanlah at-tahiyyat....” (HR. Ahmad no. 4017, 4160,

4382)

Sekalipun hasil dari zstinbat hukum dari dua tokoh tersebut berbeda,
namun dari penjelasan atas hadis diatas, dapat kita ketahui bahwa kedua
tokoh ini selalu menyandarkan kelemahan sebuah hadis dengan
memberikan bukti-bukti penguat akan kelemahan atau penguatan atas
seorang rawi. Hal ini merupakan modal yang sangat penting agar

menghasilkan argumentasi yang kuat dalam penetapan sebuah hukum.

Terkait jjma’, Abdul Qadir Hassan berpendapat bahwa ijma’
sahabatlah yang dapat dijadikan sebagai landasan agama. Pengkhususan
atas ijma’ sahabat ini didasarkan pada pada pandangan bahwa merekalah
yang senantiasa konsisten untuk mengerjakan sunnah-sunnah Nabi saw.
Adapun generasi setelahnya, sudah mulai didapati sekelompok orang yang

berusaha untuk menyelisihi Nabi sendiri.

177 Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 2 (Surabaya: Pustaka Progresif, 2006), 379-80.
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Endang Abdurrahman juga menerima 7jma’ sahabat dengan landasan
bahwa zjma’ ini tidak berdiri sendiri, namun dengan disertai asas hadis
yang tidak sampai kepada kita. la kemudian menjelaskan adanya 2
pandangan terkait dengan ijma’ sebagian besar ulama dalam urusan
keduniaan : 1) Yang wajib diterima, 2) Yang boleh ditolak kalau

bertentangan dengan keadaan.

Dalam urusan giyas, kedua tokoh bersepakat bahwa penggunaan
giyas dalam urusan ibadah tidak dibenarkan. giyas dalam urusan ibadah
justru akan berpotensi merusak ibadah itu sendiri jika didalamnya terdapat
perubahan. Adapun untuk urusan keduniaan, giyas dapat digunakan jika

didapati kesamaan ‘il/lah pada permasalahan tersebut.

Abdul Qadir Hassan dan Endang Abdurrahman juga sepakat bahwa
ketergantungan terhadap mazhab harus dihindari. Dalam penjelasannya,
Endang Abdurrahman kemudian menjelaskan beberapa faktor penyebab
terjadinya perbedaan pandangan antar mazhab. Kedua tokoh tersebut
kemudian juga mengutip pernyataan para imam mazhab yang justru
melarang pengikutnya untuk mengikuti mereka jika didapati bertentangan

dengan al-Qur’an dan hadis.

Selanjutnya, dalam hal menjawab pertanyaan-pertanyaan yang
diajukan pada mereka, masing-masing tokoh berusaha konsisten dalam
menerapkan qaidah al-fighiyyah maupun usuliyyah. Terkait dengan

penerapan qaidah usuliyyah, akan dijelaskan pada bagian selanjutnya.
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B. Penerapan Al-Dalalah Oleh Abdul Qadir Hassan Dan Endang

Abdurrahman

Pada bab Il telah dibahas mengenai macam-macam al-dalalah serta
perbedaan di kalangan jumhur dan hanatiyyah. Pada bab tersebut telah disebutkan
4 pembagian al-dalalah : 1) Pembahasan lafadz dari segi cakupan arti asalnya, 2)
Pembahasan lafadz dari segi artinya dalam pemakaian, 3) Pembahasan lafadz dari
segi kemudahan dan kesulitan memahami artinya, 4) Pembahasan lafadz dari segi
arti yang dimaksudkan oleh teks. Adapun pada bagian ini akan dibahas aplikasi a/-
dalalah yang telah dilakukan oleh Abdul Qadir Hassin dan Endang Abdurrahman

di masing-masing rubrik tanya jawab yang telah mereka asuh.

Dalam penerapannya, ketika didapati sebuah dalil, maka dapat
menggunakan beberapa macam pembagian a/-dalalah yang telah disebutkan
sebelumnya. Namun, untuk lebih mempermudah pemahaman, penulis akan tetap
membaginya dalam 4 pembagian sebagaimana yang telah tertera sebelumnya.
Meskipun demikian, dalil pada satu bagian tersebut juga bisa mencakup

pembagian yang lain dengan melihat pada urgensi pembahasan.

1. Aplikasi AL-DALALAH Oleh Abdul Qadir Hassan Dalam Rubrik Kata
Berjawab Majalah Al-Muslimun

a. Aplikasi Lafadz Dari Segi Cakupan Arti Asalnya

Aplikasi dalam bagian ini adalah pertanyaan yang diajukan

kepada beliau tentang bentuk dari hukum dari sujud sahwi. Adapun
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pertanyaan lengkapnya sebagai berikut : “Sujud sahwi itu sunnahkah

atau wajib? .18

Abdul Qadir Hassan menjawab dengan memberikan beberapa

dalil :

nd P oadle 2B ot il ol g RSist s i
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artinya : “Dan apabila salah seorang dari kamu ragu dalam salatnya, maka
hendaklah ia memilih yang betul, lalu ia sempurnakan, kemudian hendaklah
ia sujud dua kali”. (HR. Muslim)

10 sy (05 nl a5 51 21820 5513

artinya : “Apabila seseorang kelebihan atau kekurangan (dalam salat), maka
hendaklah ia sujud dua kali”. (HR. Muslim)

Pada dua hadis diatas terdapat lafadz perintah yang menyuruh
seseorang untuk mengerjakan sujud sebanyak dua kali ketika terjadi

keraguan, kelebihan atau kekurangan rakaat dalam salatnya.

Sebuah perintah pada asalnya menunjukkan pada hukum wajib
selama tidak ada dalil lain yang memalingkan dari hukum tersebut.!8!
Maka sebuah perintah tersebut pada dasarnya wajib untuk diterapkan
di segala hal. Atas dasar itulah, Abdul Qadir Hassan kemudian
menetapkan hukum wajib untuk sujud sahwi dalam salat jika hal-hal

yang disebutkan di atas terjadi.

178 Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, 168.

178 Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 1, 400 no. 89.; Muhammad bin Isma’il
al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 1, 89 no. 401.; Abu Bakr bin Abi Syaybah, Musnad Ibn Abi
Syaybah Juz. 7 (Riyadh: Maktabah ar-Rusyd, 1997), 282 no. 36102.

180 Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 1, 403 no. 96.;Abu ‘Awanah al-
Isfirayni, Mustakhraj Abi ‘Awanah Juz. 1 (Beirut: Dar al-Ma’arif, 1998), 520 no. 1944.

81Tbrahim bin Musa Asy-Syatibi, A/-Muwatagat Juz. 3 (Dar Ibnu ‘ Affan, 1997), 493.
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Contoh yang lain adalah terkait dengan pelaksanaan salat
tahajjud sebanyak 2 kali dalam 1 malam. Adapun bunyi
pertanyaannya adalah sebagai berikut : “Salat tahajjud tidak boleh
dua kali. Hadis mana yang tidak membolehkan? Sedangkan terdapat
hadis yang artinya : Salat malam adalah dua (rakaat) dua
(rakaat)”.*¥ Abdul Qadir Hassan kemudian menyebutkan beberapa
dalil untuk menetapkan haramnya melaksanakan salat malam

sebanyak dua kali dalam satu waktu. Dalil tersebut berbunyi :

183 T PR A PR P SN
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artinya : “Janganlah kamu salat dalam 1 hari 2 kali”. (HR. Abu Dawud)

artinya :’Tidak ada 2 witir dalam 1 malam”. (HR. Abu Dawud)

Kedua hadis tersebut secara tegas meniadakan adanya salat
malam dua kali dalam satu hari. Pada hadis pertama terdapat larangan.
Pada asalnya setiap larangan menunjukkan pada hukum haram selama
tidak didapati dalil yang memalingkan dari hukum tersebut. Hadis

kedua terdapat lafadz yang menunjukkan peniadaan (nafi).

182Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, 131-33.

83 Abu Dawud Sulayman bin al-Asy’a$ al-Azdi, Sunan Abi Dawud Juz. 1 (Beirut: Al-
Maktabah al-‘Isriyyah, n.d.), 158 no. 579.; Ahmad bin Muhammad bin Hanbal, Musnad Al-Imam
Ahmad Bin Hanbal Juz. § (Muassasah ar-Risalah, 2001), 316 no. 4689.

1% Abu Dawud Sulayman bin al-Asy’as al-Azdi, Sunan Abi Dawud Juz. 2, 67 no. 1439.; Abu
Bakr bin Abi Syaybah, Musnad Ibn Abi Syaybah Juz. 2 (Riyadh: Maktabah ar-Rusyd, 1997), 84
no. 6749.
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Atas dasar larangan inilah kemudian ia menetapkan haramnya
mengerjakan salat malam sebanyak dua kali dalam satu malam.
Kemudian, ia juga menyebutkan beberapa dalil yang memungkinkan

untuk pelaksanaan salat dua kali.

6 s Lgliatls ol as B 331 7 sy 3 28060 Loy
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artinya : Apabila salah seorang dari kamu telah salat di rumahnya, lalu ia
salat berjamaah bersama imam, maka hendaklah ia salat bersamanya,
karena sesungguhnya itu adalah sunnah baginya. (HR. Abu Dawud)

Melihat kepada a/-zahir nas, boleh kita mengerjakan dua kali
dengan ketentuan bahwa salat yang pertama dilakukan di dalam
rumah, kemudian melaksanakan salat yang kedua dengan cara
berjamaah. Pandangan ini kemudian diluruskan oleh beliau dengan
menyatakan bahwa salat pertama yang dilakukan adalah salat yang
wajib, sedangkan salat yang kedua (yang dilaksanakan dengan
berjamaah) adalah sunnah. Hal ini berbeda dengan salat malam yang

pada dasarnya berhukum sunnah.

Jika dilihat pada hadis pertama, lafadz “Salat” diatas adalah
mutlag. Lafadz ini kemudian dapat dipahami berlaku untuk seluruh
salat, baik yang wajib maupun yang sunnah. Untuk mengkhususkan
pada salat sunnah, perlu kepada dalil mugayyad. Abdul Qadir Hassan

kemudian menyebutkan dalil yang dimaksud sebagai berikut :

185Abu Dawud Sulayman bin al-Asy’as al-Azdi, Sunan Abi Dawud Juz. 1, 157 no. 575.; Abu
Bakr ‘Abd ar-Razzaq as-San’ani, Musannaf ‘Abd Ar-Razzaq Juz. 2 (Beirut: Al-Maktab al-Islami,
1983), 421 no. 3934.
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artinya : “Tidak ada salat wajib dalam sehari dua kali”. (HR. al-Bayhaqi)

Berdasarkan hadis diatas, maka dapat dipahami bahwa
pelaksanaan salat sunnah tidak boleh dikerjakan dua kali dalam satu

waktu.

b. Aplikasi Lafadz Dari Segi Artinya Dalam Pemakaian

Dalam hal penggunaan lafadz dari segi artinya dalam
pemakaian, contohnya bisa kita dapat dalam pertanyaan tentang status
obat yang dicampur arak ketika darurat, bunyi pertanyaannya adalah
sebagai berikut : “Bila dalam suatu obat-obatan terdapat campuran
yang mengandung alkohol, sedangkan diperlukan untuk orang sakit
karena hampir sebagian besar obat-obatan mengandung alkohol,
apakah hukumnya? Apakah sama dengan hukum daging babi, tetapi

dalam keadaan darurat diperbolehkan? . *®

F5 sae A OL g8 36 5B V5 26 75 Sl 0

artinya : “... maka barangsiapa “terpaksa’ padahal tidak sengaja mau dan
tidak melebih batas (keperluan), tidaklah ada dosa atasnya. (al-Bagarah :
173)

Pada lafadz " k=) " dalam ayat diatas diartikan dengan kata

“terpaksa”. Lafadz ini pada asalnya berasal dari kata "»=" yang

18Ahmad bin Husayn al-Bayhaqi, As-Sunan Al-Kubra Juz. 2 (Beirut: Dar al-Kutub al-
ilmiyyah, 2003), 431 no. 3654.
187 Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, 500-502.
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artinya “bahaya” atau “darurat”. “Bahaya” yang dimaksud disini
adalah sebuah kondisi yang bisa membawa kepada kematian,

kebinasaan atau jalan yang menuju kesana.

Dengan menjelaskan pengertian diatas, Abdul Qadir Hassan
menggunakan al-hagiqah al-lugawi untuk menjelaskan makna dari
lafadz tersebut. Atas dasar inilah ia kemudian membolehkan
penggunaan obat yang terdapat campuran alkohol di dalamnya dengan
syarat bahwa tidak ada obat lain yang mampu untuk menyembuhkan

si sakit tersebut.

Contoh selanjutnya adalah tentang makna “Shadagah” dalam
surat al-Mujadilah dengan bunyi pertanyaan sebagai berikut
“Bershadaqah dalam surat al-Mujadilah : 12 oleh alm. Ustaz A.
Hassan dalam tafsir al-Furgan ditujukan bershadagah kepada orang

miskin. Tolong beri keterangannya!” %

Pertanyaan diatas berkaitan dengan tafsir al-Furgan karya A.
Hassan. Abdul Qadir Hassan kemudian menjelaskan bahwa makna
dari “shadaqah” pada ayat diatas adalah shadagah yang sunnah,
bukan zakat. Perintah bershadagah dalam ayat diatas, kalau ditujukan
kepada Nabi maka tidak tepat. Karena Nabi saw. tidak boleh

menerima shadagah. Dalilnya adalah sebagai berikut :

188 Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 2, 563-64.
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artinya : “Sesungguhnya kami, tidak halal bagi kami shadaqah”. (HR.

Muslim)

’

Pada hadis diatas perintah bershadagah menggunakan “alif lam’
yang menunjukkan kepada sesuatu yang tertentu. Jika dipahami dari
sesuatu yang tertentu tersebut, tentu dapat dimaknai sebagai zakat.
Karena dalam zakat sudah terdapat ketentuan nishab dan haul dalam

pelaksanaannya. Namun, ia kemudian memberikan dalil tambahan :
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artinya : “Dari Anas ra., bahwasanya Nabi saw. mendapat sebiji kurma, lalu
ia berkata : “Kalau sekiranya ini bukan shadaqah, niscaya aku sudah
memakannya”. (HR. Muslim)
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Pada hadis diatas, lafadz “shadaqah” tidak menggunakan “alif
lam”. Karena tidak menggunakan “alif lam”, maka lafadz tersebut
dapat dimaknai secara mut/aq, yaitu bisa kepada yang wajib (zakat),
bisa juga kepada yang sunnah (shadagah biasa). Berarti haram untuk
Nabi saw. dan keluarganya zakat dan shadagah biasa. Atas dasar

inilah, lafadz “shadaqah’ ditujukan kepada orang miskin.

Dalam pembahasan ini, Abdul Qadir Hassan kemudian
menggunakan a/-haqiqah al-syar’iyah untuk menjelaskan lafadz dari

“shadagah”.

189Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 2 (Beirut: Dar Ihya’ at-Turas al-‘ Arabi,
n.d.), 751 no. 1069.
19Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, 752 no. 1071.
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c. Aplikasi Lafadz Dari Segi Kemudahan Dan Kesulitan Memahami

Artinya

Salah satu contoh dalam pembahasan ini adalah maksud dari

“tanpa hisab” pada surat al-Bagarah : 212.1%* Ayat tersebut berbunyi :

2.8

Per oy 15 15 3 D

artinya : “....Dan Allah itu memberi dengan tidak terhitung kepada siapa

yang la kehendaki” 1%

Menjawab pertanyaan diatas, Abdul Qadir Hassan kemudian
menjelaskan maksud dari “hisab” dengan bersandarkan kepada
perkataan para mufassirin, dengan beberapa penafsiran yang terdapat
dalam kitab Zadul Masir fi ‘llmi Tafsir (oleh : Ibn al-Jawzi 1 — 228)
dan Tafsir Fathul Qadir (Oleh : al-Syawkani 1 — 213) dengan rincian

sebagai berikut :

a. Luas tidak sempit, yakni Allah akan mencurahkan rizgi-Nya

itu kepada siapa saja yang la kehendaki dengan sebanyak-banyaknya.
b. Tanpa hisab (hitungan amal) di akhirat.
c. Banyak tidak terkira

d. Tidak terduga-duga. Untuk bagian ini ia juga mengutip firman

Allah :

2 :°/ T ’“:‘ o, o ﬂg};a//
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191Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 2, 1170.
1927, Hassan, Tafsir Qur’an Al-Furgan, 63.
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artinya : “Dan la akan karuniakan dai dari jalan yang ia tidak sangka-
sangka... ”. (ath-Talak : 3)3

Untuk menjawab persoalan yang diajukan diatas, ia menjawab
dengan melihat ayat tersebut secara al/-Mujmal. Karena dari keempat
penafsiran yang telah disebutkan, ia juga tidak menegaskan pilihannya

kepada salah satu dari keempatnya tersebut.

Contoh selanjutnya dapat kita dapati dalam perdebatan Abdul
Qadir Hassan dengan Ustaz Husein al-Habsy Bangil tentang hukum
“memadukan keponakan dan bibi”.*** Perdebatan ini dimulai dengan
fatwa Abdul Qadir Hassan tentang kebolehan seseorang untuk
memadukan antara keponakan dengan bibi. Kemudian muncul
tanggapan dari ustadz Husein al-Habsy, yang kemudian dimuat dalam
Kata Berjawab sebanyak 4 judul pembahasan berturut-turut dengan

total pembahasan sebanyak 27 halaman.

Adapun pokok perbedaan dalam perdebatan tersebut adalah

tentang dalil-dalil berikut ini :

(,_Q; b3 L‘v-QJ"J

artinya ; “....Dan dihalalkan untuk kamu orang-orang lain dari yang
(tersebut) itu.... ” (an-Nisa’ : 24)1%

e 5 e Je S &8 O g ke i o B 0 8
e

19A. Hassan, 1111.
1% Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 2, 726-52.
195A. Hassan, Tafsir Qur’an Al-Furgan, 159.
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artinya : “Rasulullah saw. telah melarang untuk dikawinkan perempuan
bersama “ammah” (saudara perempuan dari ayah) dan
“Khallahnya” (saudara perempuan dari ibu)”. (HR. al-Bukhari)

7oy s B0 G Vg gt U (s e Y

artinya : (Rasulullah saw. bersabda) “Tidak dimadukan antara perempuan

dengan “ammahnya” dan tidak juga antara perempuan dengan
“Khalahnya”. (HR. al-Bukhari)

Ayat diatas, dalam pandangan Abdul Qadir Hassan adalah
bersifat untuk membatasi atas 14 macam golongan yang haram untuk
dikawini. Karena itu, ia melihat ayat tersebut secara al-nas. Sedangkan
Ust. Husein melihat masih ada kemungkinan untuk diTa’wil (a/-

zahir).

Konsekuensi dari pendirian Abdul Qadir Hassan ini adalah
bahwa keberadaan dua hadis yang telah disebutkan dalam riwayat Al-
Bukhari diatas atas adalah dihukumi sebagai haram. Argumentasi lain
yang disebutkan adalah bahwa tidak mungkin sabda Rasulullah saw.
bertentangan dengan firman Allah swt., maka untuk mendudukkan
hadis dengan ayat yang terlihat bertentangan itu adalah dengan

menghukumi hadis tersebut sebagai makruh, bukan haram.

Adapun untuk Ust. Husein, karena melihat ayat tersebut masih

memungkinkan untuk diza’wil, maka hadis yang disebutkan diatas

1%Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 7 (Beirut: Dar Tuq an-Najah,
2000), 12 no. 5108.; Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 2, 1030 no. 1408.,
Sulayman bin Ahmad At-Tabrani, A/-Mu’jam Al-Awsat At-Tabrani Juz. 4 (Kairo: Dar al-
Haramayni, n.d.), 20 no. 3508.

19"Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 7,12 no. 5109.; Sa’id bin Mansur
al-Juzjani, Sunan Sa’id Bin Mansur Juz. I (Dar as-Salafiyah, 1982), 209 no. 654.
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juga dapat dihukumi haram untuk memadukan antara keponakan dan
bibi.

Ust. Husein juga menyebutkan bahwa yang terdapat dalam ayat
23 dan 24 sifatnya adalah mutlag. Adapun keberadaan hadis tersebut

menjadi mugayyad. Maka adanya larangan dari Nabi saw. tersebut

harus dianggap wajib sebagaimana yang telah Allah swt. firmankan
juga.

Menanggapi pembahasan tentang mutlag dan mugayyad, Abdul
Qadir Hassan kemudian menjelaskan bahwa pada asalnya firman
Allah yang ‘am dan mutlag adalah wajib ditaati, begitu juga dengan
tambahan dari Nabi saw. Tetapi, kalau firman Allah tersebut sifatnya
membatasi, maka sabda Nabi saw. harus didudukkan sehingga tidak
bersifat tambahan. Karena tidak layak Nabi saw. menambahi sesuatu
yang sudah dibatasi oleh Allah swt. Hal ini mustahil terjadi pada diri

Nabi saw. yang selalu dalam naungan Allah swt.

. Aplikasi Lafadz Dari Segi Arti Yang Dimaksudkan Oleh Teks

Aplikasi Abdul Qadir Hassan tentang lafadz dari segi arti yang
dimaksudkan oleh teks salah satunya dapat ditemukan pada soal yang
berbunyi : “Seorang laki-laki punya anak perempuan. Seorang

perempuan punya anak laki-laki. Laki-laki itu kawin dengan
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perempuan janda itu. Bolehkah anak perempuan suami ini kawin

dengan anak laki-laki dari istri ini? . *%®

1505 a5 U 20 8

artinya ; “......Dan dihalalkan untuk kamu selain dari (yang tersebut) itu....”
(an-Nisa’ : 24)1°

Ayat diatas turun setelah penyebutan tentang orang-orang yang
haram dikawini, yaitu : 1) lbu, 2) Anak, 3) Saudara, 4) Bibi dari pihak
ayah, 5) Bibi dari pihak ibu, 6) Keponakan dari saudara laki-laki, 7)
Keponakan dari saudara perempuan, 8) Ibu susu, 9) Saudara susu, 10)
Mertua, 11) Anak tiri yang ibunya telah dicampuri, 12) Menantu, 13)
Kawin dengan dua perempuan yang bersaudara dalam satu masa, 14)

Perempuan-perempuan yang bersuami.

Setelah penyebutan 14 macam diatas, Abdul Qadir Hassan
menulis ayat diatas untuk menetapkan bahwa selain dari 14 macam
orang tersebut boleh untuk dikawini, termasuk dalam contoh
pertanyaan yang diajukan. Penyebutan ayat diatas dipahami sebagai

pembolehan untuk menikahi selain dari yang tersebut diatas.

Dalam hal ini, ia memahami ayat tersebut melalui mathum
muwataqah. Karena itu, ia membolehkan perkawinan dengan contoh

soal diatas.

19%8Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, 490-91.
19A. Hassan, Tafsir Qur’an Al-Furgan, 159.
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Contoh lain yang akan disebutkan adalah tentang “Hukum

Puasa Bagi Musafir”.?® la kemudian membawakan beberapa dalil :

e Jo b gy o RN PRECIAE 5 oame oz
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artinya : Dari ‘Aisyah bahwa Hamzah bin Amr al-Aslamy bertanya kepada
Rasulullah saw. “Apakah saya mesti puasa dalam perjalanan?”. Dan dia
adalah orang yang banyak berpuasa. Maka Nabi saw. menjawab : “Jika
kamu mau, boleh engkau berpuasa, dan jika engkau mau, boleh engkau
berbuka (tidak berpuasa). (HR. an-Nasai)

o R
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artinya : “Itu adalah satu kelonggaran dari Allah saw. Maka barangsiapa
menerima kelonggaran itu, adalah baik, tetapi barangsiapa suka berpuasa,
maka tidak ada dosa baginya. (HR. Al-Bukhari)

03 % W 800 w P of
(bl 220l 3 asal 2 Gs o)

artinya : “Bukanlah suatu kebaikan berpuasa dalam safar”. (HR. Al-
Bukhari)

Secara tersurat, hadis pertama menunjukkan kebolehan untuk
memilih bagi musafir untuk menjalankan ibadah puasa atau tidak.
Bahkan di hadis yang kedua dan ketiga, secara tersurat kita bisa
melihat ada kecenderungan untuk memilih berbuka dalam kondisi

musafir, karena itu adalah bagian dari keringanan yang Allah berikan.

20Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 2, 531-32.

21Ahmad bin Syw’ayb al-Khurasani an-Nasai, Sunan An-Nasaiy Juz. 3, 159 no. 2624.

22Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 2, 790 no. 1121.; Muhammad bin Idris
asy-Syafi’i, Musnad Al-Imam Asy-Syafi’i Juz. 1, 267.

203Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 3 (Beirut: Dar Tuq an-Najah,
2000), 34 no. 1946.; Muhammad bin Idris asy-Syafi’i, Musnad Al-Imam Asy-Syafi’i Juz. 1, 157.;
‘Abdullah bin ‘Abd ar-Rahman ad-Darimi, Sunan Ad-Darimi Juz. 2 (Dar al-Mugni, 2000), 1065
no. 1750.
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Dalam hal ini, Abdul Qadir Hassan mengambil pemahaman
dengan apa yang tersurat dalam hadis-hadis diatas atau dengan cara a/-

mantuq.

2. Aplikasi Al-Dalalah  Oleh Endang Abdurrahman Dalam Rubrik
Istifta’ Majalah Risalah

a. Aplikasi Lafadz Dari Segi Cakupan Arti Asalnya

Aplikasi Endang Abdurrahman dalam bagian ini dapat Kita lihat
dalam pertanyaan yang berbunyi : “Kami mohon keterangan
mengenai masalah kentut (buang angin), apakah itu membatalkan

wudhu atau tidak?.... %%

Endang Abdurrahman memulai pembahasan tersebut dengan

menyebutkan dalil yang berbunyi :

205(95)\"‘?'5‘) /L&ﬂ}::i é-;- ;“):L;-/T \31 {i_j(:x_;j S 200 ﬁi/»’ g

artinya : “Allah tidak menerima salat salah seorang dari kamu, bila ia
berhadats sehingga ia berwudhu”. (HR. Al-Bukhari)

Secara pemahaman an-nas, hadis tersebut menyatakan bahwa
salat seorang muslim tidak diterima jika ia berhadats sampai ia

berwudhu lagi. Maka secara tersirat menunjukkan bahwa salat

204Endang Abdurrahman, Istifta 1, 42-43.

25Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 9 (Dar Tuq an-Najah, 2000), 23
no. 6954.; Ahmad bin Muhammad bin Hanbal, Musnad Al-Imam Ahmad Bin Hanbal Juz. 13
(Muassasah ar-Risalah, 2001), 532 no. 8222.



149

seseorang tersebut tidak sah. la kemudian menambahkan sebuah hadis

yang berbunyi :

-
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artinya : “Apabila salah seorang di antara kamu mendapatkan dalam
perutnya sesuatu yang sukar baginya (untuk diyakinkan), apakah ada yang
keluar atau tidak? Maka janganlah ia keluar dari masjid hingga ia
mendengar suara atau mencium bau”. (HR. Muslim)

Dalam hadis diatas, terdapat lafadz larangan untuk keluar dari
masjid (salat) jika masih ragu apakah ia sudah kentut atau belum.
Maka berdasarkan penjelasan dari dua hadis diatas menunjukkan
bahwa wudhu seseorang itu bisa batal jika didapati ada angin yang

keluar.

Contoh selanjutnya bisa didapati dalam sebuah pertanyaan
tentang status tempat imam, pertanyaan tersebut berbunyi
“Bagaimana hukum meninggikan tempat imam di dalam masjid

sehingga tidak sama rata dengan ma 'mum? %%

—n\
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08(; 915
artinya ; “Apakah kamu tidak tahu bahwa mereka melarang itu?”.
(Hudzaifah) berkata : “ya, saya ingat tatkala kamu menarik saya”. (HR. Abu

Dawud)

28Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 1,276 no. 362.; Ahmad bin Husayn al-
Bayhaqi, As-Sunan Al-Kubra Juz. 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘ilmiyyah, 2003), 188 no. 571.

27Endang Abdurrahman, Istifta 1, 94-95.

28 Abu Dawud Sulayman bin al-Asy’a$ al-Azdi, Sunan Abi Dawud Juz. 1, 163 no. 597.; Abu
Muhammad Husain bin Mahmud asy-Syafi’i, Syarh As-Sunnah Al-Baghawi Juz. 2 (Beirut: al-
Maktab al-Islamy, 1983), 392.
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Endang Abdurrahman menjelaskan bahwa hadis diatas turun
sehubungan dengan Huzayfah yang lupa ketika ia menjadi imam dan
tempat salatnya lebih tinggi daripada ma’mum. Atas hal ini, Abu
Mas’ud menarik dia. Ternyata, Huzayfah ra. juga baru ingat ketika

diingatkan oleh Abu Mas’ud.

Isi dalam hadis tersebut menyatakan bahwa tempat salat imam
tidak boleh lebih tinggi daripada ma’mum. Lebih tegas lagi, kemudian

Endang Abdurrahman menulis dua hadis yang berbunyi :

3
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artinya : “Nabi saw. melarang imam berdiri diatas sesuatu dan ma mum

dibelakangnya”. (HR. Hakim)

-
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10005 of) dgalis e 51 086 3 2k 56 558 a9 3T 13)
artinya : “Apabila seorang laki-laki menjadi imam bagi satu kaum, maka
jangan ia berdiri pada tempat yang lebih tinggi dari tempat ma’'mum”. (HR.
Abu Dawud)

Lafadz larangan pada dua hadis diatas menunjukkan akan
hukum haram. Dalam hal ini, Endang Abdurrahman menggunakan
lafadz larangan tersebut untuk menyatakan bahwa imam haram berada

di posisi yang lebih tinggi daripada ma’mum.

29A]-Hakim Muhammad bin ‘Abdillah an-Naysaburi, A/-Mustadrak ‘Ala Sahihayn Juz. 1
(Beirut: Dar al-Kutub al-’ilmiah, 1990), 329 no. 761.

20Abu Dawud Sulayman bin al-Asy’a$ al-Azdi, Sunan Abi Dawud Juz. 1, 163 no. 598.;
Suhaib Abdul Jabbar, A/-Jami’ as-Shahih Li as-Sunan Wa Al-Masanid Juz. 28, n.d., 38.
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b. Aplikasi Lafadz Dari Segi Artinya Dalam Pemakaian

Salah satu contoh dalam pembahasan ini adalah pertanyaan
seputar makana dari “Ali Muhammad”, bunyi pertanyaannya adalah
sebagai berikut : “Sampai sejauh manakah batasan Ali Muhammad
yang terdapat dalam Tasyahud / Shalawat, sebab masih banyak yang

menyanjung keluarga habib-sabib 2!

Endang Abdurrahman menjelaskan bahwa yang dimaksud “Ali
Muhammad” dalam pertanyaan diatas adalah seorang muslim yang
mengikuti (ittiba’) kepada nabi Muhammad saw. baik itu kerabat atau
bukan. Dalam hal ini, ia kemudian menegaskan bahwa Abu Jahal dan
Abu lahab tidak termasuk dikarenakan tidak ittiba’ kepada Nabi

Muhammad saw.

Kemudian ia menambahkan bahwa makna “Ali Muhammadin”
juga bisa berlaku khusus pada keluaga Nabi Muhammad dalam sebuah

hadis yang menyatakan bahwa mereka haram untuk menerima zakat.

Dalam hal ini, Endang Abdurrahman menggunakan a/-Haqiqah

al-syar’iyah untuk menjelaskan makna dari “A/li Muhammad .

Pembahasan yang lain dalam bagian ini adalah tentang makna

dari “witir”. Pertanyaan tersebut berbunyi : “Ada orang menerangkan

21lEndang Abdurrahman, Istifta 1, 185-86.
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bahwa witir tiga rakaat dengan dua kali salam, benarkah atau

tidak? %2

la menjawab bahwa salat witir tiga raka’at dilakukan dengan

sekali salam. Dalilnya adalah ;

@ . o \J . wi% Ca/g @l:'
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artinya ; “Lalu ia (salat witir) dengan tidak dipisahkan di antara raka’at-
raka’atnya”. (HR. Ahmad)

wls an 2U B G g GRS s G el 08

artinya : “Adalah ia (Ibnu Umar) pernah salam antara satu raka’at dan dua
raka’at dalam witir, hingga ia memerintahkan (pelayannya) agar
mengerjakan keperluannya”. (HR. Al-Bukhari)

Pada hadis pertama, Endang Abdurrahman memahami bahwa
lafadz dalam hadis tersebut secara tegas menunjukkan bahwa tiga
raka’at dalam salat witir tersebut tidak dipisah. Adapun tentang hadis
kedua, bahwa riwayat tersebut tidak berkaitan dengan salat witir itu

sendiri.

la kemudian menjelaskan dari “witir” itu dengan pendekatan
bahasa. Secara bahasa memiliki makna ganjil. Karena itu, tidak
disebut ganjil jika salat witir tersebut dilaksanakan dengan jumlah

raka’at yang genap.

212Endang Abdurrahman, 260-61.

2BAhmad bin Muhammad bin Hanbal, Musnad Al-Imam Ahmad Bin Hanbal Juz. 42
(Muassasah ar-Risalah, 2001), 126 no. 25223.

2“Muhammad bin Ismail Abu Abdillah al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 2 (Beirut, 2000), 24
no. 991.; Abu Ja’far Ahmad bin Muhammad Ath-thahawi, Syarh Ma’ani Al-Atsar Juz. 1 (’Alim al-
Kutub, 1994), 279 no. 1665.
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Pemahaman makna “witir” dalam pembahasan ini, ia
menggunakan al-hagigah al-lugawi untuk menjelaskan makna

tersebut.

Satu contoh lagi yang bisa kita dapati dalam bagian ini adalah
penjelasan tentang makna masjid. Adapun bunyi pertanyaanya adalah
sebagai berikut : “Diruang rekreasi di kantor saya diadakan salat
Jum’at. Adakah Tahiyyatul Masjid pada tempat tersebut yang hanya

tiap-tiap hari Jum’at saja dipergunakan untuk salat Jum’at”.?'®

Endang Abdurrahman secara ringkas menjelaskan bahwa masjid
adalah suatu tempat yang mesti diresmikan terlebih dahulu oleh
pemiliknya, bahwa tempat itu dijadikan masjid, yang akibatnya tempat
tersebut itu adalah terbuka untuk setiap waktu dan untuk setiap orang
yang akan beribadah. Masjid mesti terlepas dari milik manusia, yaitu

menjadi waqaf.

Dalam pertanyaan ini, ia tidak spesifik memberikan jawaban
atas pertanyaan diatas, namun lebih terfokus pada pemahaman makna
masjid. Dalam menjelaskan makna tersebut, ia menggunakan a/-

hagigah al-urfiah al-ammah.

215endang Abdurrahman, Istifta 1, 264-65.
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c. Aplikasi Lafadz Dari Segi Kemudahan Dan Kesulitan Memahami

Artinya

Dalam hal penggunaan lafadz dari segi kemudahan dan kesulitan
memahami artinya, salah satu contoh yang diterapkan oleh Endang
Abdurrahman adalah pertanyaan tentang igamah di waktu jamak
tagdim. Pertanyaan tersebut berbunyi : “Seorang musafir menjamak
dzuhur dan ashar, lalu ada yang menjadi ma’'mum. Selesai dua
raka’at musafir memberi salam. Kemudian musafir meneruskan salat
ashar sebanyak dua raka’at sampai selesai. Apakah dalam
mengerjakan salat ashar itu musafir perlu igamah dulu atau tidak.

Mohon keterangan!”.?'®

Menjawab  pertanyaan  diatas, Endang  Abdurrahman
menjelaskan pada dasarnya adzan dan igamah digunakan untuk salat
berjamaah. Namun tidak mengapa bagi muslim yang salat sendirian
untuk mengumandangkan adzan dan igamah. la kemudian

mencantumkan sebuah dalil yang berbunyi :

}@’jcowbd cJ—\% ‘)dv-&g)uﬁvgo}/a:
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artinya : Mengagumkan Tuhanmu, seorang pengembala kambing di puncak
gunung, ia adzan untuk salat, lalu ia salat, maka Allah berfirman : “Lihatlah
hambaku ini, ia adzan dan igamah untuk salat. la takut daripadaKu, sungguh

218Endang Abdurrahman, 87-88.
217 Abu Dawud Sulayman bin al-Asy’a$ al-Azdi, Sunan Abi Dawud Juz. 2, 4 no. 1203.
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aku telah mengampuni dia, dan aku masukkan dia ke dalam surga”. (HR.
Abu Dawud)

Hadis diatas secara al-zahir menunjukkan akan kebolehan
mengumandangkan adzan bagi yang salat sendirian. Sekilas, hal ini
bertentangan dengan pandangan beliau yang mengkhususkan untuk
salat berjama’ah. Adanya nas yang terlihat bertentangan ini kemudian
bisa didudukkan dengan hukum sunnah bagi seorang yang salat

sendirian. Lebih tegas lagi ia kemudian menyebutkan sebuah dalil :

SEe 3ty U o2 sl A G plos B ) o 80 i
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21

artinya : “Rasulullah saw. menjamak salat maghrib dan isya’, masing-
masing dengan igamah”. (HR. Al-Bukhari)

Lafadz pada hadis diatas secara tegas menunjukkan akan
kebolehan melaksanakan igamah bagi yang salat sendirian. Secara
tersurat, hadis diatas tidak menunjukkan dalam kondisi berjama’ah
atau tidak. Maka dengan demikian, adzan dan igamah disyariatkan

bagi yang salat berjama’ah ataupun sendirian.

Dalam hal ini, Endang Abdurrahman kemudian menggunakan

an-nas untuk memahami arti yang dimaksud dalam hadis diatas.

Contoh selanjutnya adalah tentang mencuci daun telinga.
Adapun bunyi pertanyaanya adalah sebagai berikut ; “Dalam hadis
riwayat Ali ra. hadis yang diriwayatkan oleh imam Ahmad dan Abu

Dawud, diterangkan bahwa Ali ra. pernah mempraktekkan cara

218\Myhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 9, 164 no. 1673.
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wudhu Rasulullah saw. di hadapan Ibnu Abbas, padanya diterangkan
selain mencuci muka, beliau memasukkan ibu jari ke telinga.

Bagaimana derajat riwayat tersebut? ”.?*°

(.\ﬁ\)m;\ L@JM\;K”’L&&MQ s /T?

artinya : “Kemudian ia (Ali ra.) mengambil (air) dengan tangannya lalu
memukulkannya ke mukanya dan memasukkan ibu jarinya ke bagian depan
dari telinganya”. (HR. Ahmad)
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artinya : “Kemudian beliau mengambil seciduk air dengan kedua tangannya
lalu memukulkannya kepada mukanya dan memasukkan kedua ibu jarinya ke
bagian depan dari kedua telinganya”. (HR. Abu Dawud)

Dua riwayat diatas, secara a/-mantug menunjukkan bahwa Ali
ra. dalam berwudhu memasukkan kedua ibu jarinya ke bagian depan
dari kedua telinganya. Lafadz pada kedua hadis diatas menjelaskan

sebuah proses berwudhu yang tidak perlu untuk diza wil.

Mengenai status hadis diatas, Endang Abdurrahman menafikan
proses tersebut karena hanya Ali ra. yang melakukannya, sedangkan
sahabat yang lain tidak mengerjakan hal demikian. la kemudian
menambahkan pendapat imam a/-Bukhari yang menjawab dengan
tegas bahwa hadis tersebut adalah Da’if. Imam a/-Khatabi juga

berkata : “Riwayat itu jadi pembicaraan atau dipersellisihkan”.

219Endang Abdurrahman, Istifta 1, 37-39.

220Ahmad bin Muhammad bin Hanbal, Musnad Al-Imam Ahmad Bin Hanbal Juz. 2
(Muassasah ar-Risalah, 2001), 59 no. 625.

221 Abu Dawud Sulayman bin al-Asy’as al-Azdi, Sunan Abi Dawud Juz. 1,29 no. 117.; Ahmad
bin Husayn al-Bayhaqi, As-Sunan Al-Kubra Juz. 1, 166.
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Namun demikian, Endang Abdurrahman kemudian menengahi
riwayat tersebut bahwa jika riwayat tersebut sahih, maka itu pernah
dilakukan oleh Nabi saw, tidak selamanya. la juga menyebut bahwa

Ibnu Abbas ra., Utsman bin Affan ra. tidak mengerjakan hal demikian.

Dalam proses memahami kedua riwayat diatas, Endang
Abdurrahman menggunakan al-nas untuk memahami proses salah satu
wudhu Nabi saw. yang dicontohkan oleh sahabat Ali ra. Kemudian
dari segi hukum, ia lebih cenderung untuk menetapkan bahwa hadis

tersebut merupakan hadis da’if.

d. Aplikasi Lafadz Dari Segi Arti Yang Dimaksudkan Oleh Teks

Pada pembahasan terakhir ini, Endang Abdurrahman pernah
mendapatkan pertanyaan yang berbunyi : “Apakah kita harus wudhu
lagi setelah kita mandi?....” *?? la menjawab pertanyaan diatas dengan

mencantumkan sebuah ayat yang berbunyi ;

b 22 28 5
artinya : “Apabila kamu junub, maka mesti mandi”. (al-Maidah : 6)

Pada ayat diatas, terdapat lafadz perintah untuk mandi jika Kita
dalam kondisi junub. Perintah yang ada pada ayat tersebut dimaknai

sebagai perintah yang bermakna wajib. la kemudian melanjutkan

22Endang Abdurrahman, Istifta 1, 56-57.
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dengan mengaitkan atas pertanyaan yang diajukan dan membawakan

sebuah dalil yang berbunyi :

-
=

23 .
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artinya : “Dan wudhu mana lagi yang lebih merata daripada

mandi”. (HR. Abd ar-Razaq)

Berdasarkan kepada pemahaman pada hadis diatas menunjukkan
bahwa tidak ada yang lebih merata wudhu seseorang daripada mandi.
Ini menunjukkan bahwa seorang muslim tidak perlu wudhu lagi

setelah ia mandi.

Atas jawaban yang diberikan, Endang Abdurrahman
menggunakan mathum muwatagah untuk memahami maksud dari

hadis tersebut.

Contoh selanjutnya adalah pertanyaan yang mirip dengan
pembahasan sebelumnya. Pertanyaan tersebut berbunyi : “Ada yang

mengatakan dahulukan salat sebelum wudhu. Mohon keterangan!”.??*

Endang Abdurrahman dengan tegas mengatakan bahwa ia tidak
menemukan dalil dari al-Qur’an maupun as-Sunnah yang
menerangkan bahwa wudhu itu terletak sesudah salat. Lebih jauh, ia

kemudian membawakan 2 hadis Nabi saw. yang berbunyi :

22 Abu Bakr ‘Abd ar-Razzaq as-San’ani, Musannaf ‘Abd Ar-Razzaq Juz. 1 (Beirut: Al-Maktab
al-Islami, 1983), 271 no. 1042.; Abu Bakr bin Abi Syaybah, Musnad Ibn Abi Syaybah Juz. 1
(Riyadh: Maktabah ar-Rusyd, 1997), 69 no. 743.

2%Endang Abdurrahman, Istifta 1, 41-42.
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artinya : “Sesungguhnya aku diperintahkan wudhu apabila akan mendirikan
salat”. (HR. Nasai)
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artinva : “Tidak diterima salat tanpa thuhur (yaitu wudhu) dan tidak
diterima shadagah dari barang yang tidak halal (ghanimah yang tidak
halal)”. (HR. Muslim)

Hadis pertama bermakna membatasi bahwa kewajiban
berwudhu itu untuk salat, bukan untuk yang lainnya. Secara tersirat
menunjukkan bahwa wudhu itu terletak sebelum salat. Adapun hadis
kedua bahkan menegaskan bahwa salat yang tidak dengan wudhu akan
menjadi tidak sah. Dalam menjawab pertanyaan diatas, Endang
Abdurrahman menggunakan a/-mantug dan mathum muwafagah

untuk menetapkan keberadaan wudhu sebelum salat.

C. Perbedaan Pendapat Abdul Qadir Hassan Pada Rubrik Kata Berjawab
Majalah Al-Muslimun Dan Endang Abdurrahman Pada Rubrik Istifta’

Majalah Risalah

Pada umumnya, berbagai tanya jawab yang diajukan kepada dua tokoh
ini memiliki jawaban yang sama. Hal ini disebabkan karena kedua tokoh

tersebut mengambil jalur pengambilan hukum yang sama. Namun demikian,

22 Ahmad bin Sywayb al-Khurasani an-Nasai, Sunan An-Nasaiy Juz. | (Maktabah al-
Matbu’ah al-Islamiyyah, 1986), 85 no. 132.

226Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 1, 204 no. 224.; Muhammad bin ‘Tsa
ad-Dahak at-Tirmizi, Sunan At-Tirmizi Juz. I (Beirut: Dar al-Garb al-Islami, 1998), 5 no. 1.
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penulis juga mendapati perbedaan jawaban dari Abdul Qadir Hassan dan

Endang Abdurrahman.

Pada bagian ini, penulis akan memberikan lima contoh perbedaan
hukum yang terdapat dalam Kata Berjawab dan Istifta’. Dari sini kita juga
akan melihat sebab perbedaan dari kedua tokoh tersebut. Untuk Istifta’, baru
terbit jilid 1, sedangkan jilid 2 sampai 8 masih dalam proses cetak.
Pembahasan dalam jilid 1 ini memuat pembahasan tentang thaharah, adzan,
masjid, dan salat. Sedangkan untuk Kata Berjawab, sudah dicetak semua oleh
Penerbit Progressif tahun 2006-2007. Karena itu, untuk memudahkan
pembahasan tentang perbedaaan hukum ini, penulis akan memfokuskan pada

pembahasan tentang thaharah, adzan, masjid, dan salat.

Selain dari hal perbedaan tersebut, penulis juga akan menyebutkan
persamaan pandangan hukum di antara kedua tokoh ini dalam permasalahan-

permasalahan yang akan dibahas di bawah ini :

1. Jumlah Adzan Shubuh dan Penggunaan Lafadz Tatswib .+ = 8Lall)
Gl
Abdul Qadir Hassan menjelaskan bahwa adzan adalah

pemberitahuan untuk salat.??’ Pada asalnya, adzan ini dilakukan ketika

sudah memasuki waktu salat, dalilnya adalah :

2
o

228 sl V{v\}\ < 53820 B wrlas 15)

227 Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, 258.
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artinya :"Apabila tiba (waktu) salat, maka hendaklah salah seorang dari kamu
beradzan untuk kalian”. (HR. Nasai)

Ketentuan diatas adalah sebagai pokok bahwa keberadaan adzan
adalah di dalam waktu salat. Namun kemudian terdapat dalil lain yang
menjelaskan bahwa adzan juga bisa terdapat di luar dari waktu salat,

dalilnya adalah ;

z
Z.
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artinya : “Sesungguhnya Bilal beradzan di waktu malam. Maka makanlah dan
minumlah hingga Ibnu Ummi maktum beradzan”. (Muttafaq ‘Alaihi)

Dalil kedua ini menjelaskan adanya adzan sebelum masuk pada
waktunya. Perintah makan dan minum yang terdapat dalam hadis diatas
menunjukkan kepada waktu sahur, yang kemudian dipertegas dengan

pembatasan waktu adzan yang dilakukan oleh 7bn Ummi Maktum.

Perbedaan dari kedua tokoh dimulai dengan status dari keberadaan
dua adzan tersebut. Abdul Qadir Hassan menyatakan bahwa boleh
mengerjakan dua kali adzan.° Pendapat ini diambil karena melihat
ketentuan pokok dalam riwayat Nasai (yang telah penulis sebutkan

dalam bagian awal pembahasan ini).

Adanya Syart pada lafad “Apabila (telah) datang waktu Salat” dan

Jawab Syart pada lafad “maka hendaklah salah seorang dari kamu

28Ahmad bin Syuw’ayb al-Khurasani an-Nasai, Sunan An-Nasaiy Juz. 2 (Maktabah al-
Matbu’ah al-Islamiyyah, 1986), 9 no. 635.; Ahmad bin Muhammad bin Hanbal, Musnad Al-Imam
Ahmad Bin Hanbal Juz. 24 (Muassasah ar-Risalah, 2001), 364 no. 15598.

2Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 1, 127 no. 617.; Muslim bin
Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 2, 768 no. 1092.

230Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, 259.
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beradzan untuk kalian” menetapkan adanya ketentuan pokok bahwa

wajib dikumandangkannya adzan adalah ketika telah datang waktu Salat.

Ketentuan ini tetap berlaku selama tidak didapati pengecualiannya.
Kemudian, hadis riwayat Muttafag ‘Alaihi diatas menjadi pengecualian
atas ketentuan pokok dalam hadis pertama. Atas dasar inilah, Abdul
Qadir Hassan kemudian menetapkan bahwa boleh diadakan adzan
sebelum waktunya (shubuh). Kebolehan ini tidak menunjukkan pada
hukum wajib karena sudah terdapat ketentuan pokok melalui riwayat
Nasal.

Sedangkan Endang Abdurrahman menetapkan bahwa adzan pada
salat shubuh dilakukan sebanyak dua kali.?®* Argumentasi yang dibangun
oleh beliau adalah hadis riwayat Muttafaq ‘Alaihi. Dalam hadis diatas,
Endang Abdurrahman melihat bahwa pelaksanaan adzan yang dilakukan
oleh Bilal dan /bn Ummi Maktum menunjukkan perbedaan adzan shubuh
dengan adzan lainnya. Pemberlakuan ini tidak dibatasi oleh waktu atau
keadaan tertentu, tapi menunjukkan pemberlakuan secara umum. Karena

itu ia mewajibkan adanya pelaksanaan dua kali dalam adzan shubuh.

Selain itu, penulis tidak melihat pembahasan mengenai hadis
riwayat Nasal dalam penjelasan Endang Abdurrahman, dimana Abdul
Qadir Hassan menetapkan bahwa riwayat Nasal berlaku sebagai pokok.

Inilah yang kemudian menjadi titik perbedaan diantara keduanya.

Z3l1Endang Abdurrahman, Istifta 1, 83.
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Kemudian, perbedaan yang lain adalah dari segi waktu pelaksanaan.
Endang Abdurrahman berpendapat bahwa dua kali adzan tersebut tidak

dikhususkan pada bulan Ramadhan saja,?*?

maksudnya adalah bahwa
adzan tersebut berlaku tiap malam sepanjang tahun. Pendapat ini
didasarkan pada fakta bahwa tidak ada dalil yang mengkhususkan

pemberlakuan dua kali adzan tersebut khusus di bulan Ramadhan saja.

Berbeda halnya dengan Abdul Qadir Hassan yang menyatakan
bahwa keberadaan adzan yang terletak sebelum masuk waktu ini
sesungguhnya hanya terjadi di bulan Ramadhan.?®® Selain dari hadis
kedua yang diriwayatkan oleh Al-Bukhari dan Muslim di atas, ia juga

mencantumkan hadis lain yang berbunyi :

/T 4 &
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artinya : “Janganlah kalian melarang dari adzan Bilal di (waktu) sahur kalian.
karena ia beradzan di waktu malam agar orang yang sedang tahajjud (dapat
kembali) istirahat dan membangunkan yang masih tidur (untuk sahur)”. (HR. Al-
Bukhari)

Atas dasar dua hadis inilah kemudian ia menetapkan bahwa adzan 2
kali hanya khusus di dalam bulan Ramadhan. Hal ini juga sesuai dengan
pendapat Ibn a/-Qattan. Terkait dengan pendapat Ibn a/-Qattan ini,

Endang Abdurrahman kemudian juga mengutip pendapat dari lbn Hajar

232Endang Abdurrahman, 80.
233Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, 784-85.
23%Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 1, 127 no. 621.
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dengan berkata : “fihi nazar” yang artinya pendapat tersebut perlu

ditinjau kembali.?®

Jika dilihat dari makna sahur itu sendiri, ia ada karena keberadaan
dari ibadah puasa. Abdul Qadir Hassan menempatkan makna sahur untuk
dikhususkan di bulan ramadhan karena melihat bahwasanya pelaksanaan
puasa pada asalnya dikerjakan di bulan ramadhan, sebagaimana
penyebutan kata “Salat” yang pada dasarnya merujuk kepada

pelaksanaan Salat 5 waktu.

Berbeda halnya dengan Endang Abdurrahman yang menjelaskan
bahwa pelaksanaan sahur bisa dikerjakan di puasa manapun. Pada hadis
terakhir riwayat A/-Bukhari, 1a juga menambahkan akan poin Salat

tahajjud yang mana pelaksanaannya bisa sepanjang waktu.

Makna sahur yang tidak dijelaskan secara spesifik waktunya inilah
yang kemudian menjadi titik perbedaan diantara keduanya. Untuk
memudahkan pemahaman, mereka mencoba menggali pandangan dari
berbagai ulama’ yang ternyata juga terjadi permasalahan antara pendapat

Ibn al-Qattan dan kritik dari Ibn Hajar.

Pada dasarnya, mereka tidak menjadikan pendapat para ulama
sebagai rujukan atau sumber hukum. Penggunaan pendapat ulama untuk

menjelaskan status sahur dalam hadis yang dipermasalahkan telah

2%Muhammad bin ‘Al asy-Syawkani, Nayl Al-Autar Juz. 2 (Mesir: Dar al-Hadis, 1993), 59.
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digunakan oleh kedua tokoh ini, dengan tujuan untuk memperjelas

makna dari hadis tersebut serta menguatkan pendapatnya masing-masing.

Perbedaan selanjutnya adalah lafadz zasw7b tersebut adanya di adzan
yang pertama atau di kedua-duanya? Endang Abdurrahman berpendapat

bahwa adanya zaswib hanya terletak di adzan yang pertama.

la menilai bahwa adanya pengkhususan taswib dalam riwayat Nasai
tersebut menjadikan bahwa pelaksanaan zaswib hanya ada di adzan yang
pertama. la juga menukil perkataan Ibnu Umar : “Hendaklah dibacakan
dalam adzan pertama dari shubuh setelah —Hayya ‘Alas Shalah-, -Hayya

‘Alal Falah-, - ash-Salatu Khairum minannaum- 2%

Alasan lain yang dibangun oleh Endang Abdurrahman dalam
penetapan ini adalah adanya ‘illat dalam riwayat A/-Bukhari yang
menjelaskan bahwa pokok utama yang diperingatkan muadzin itu adalah
membangunkan yang masih tidur.?®’ Adanya ‘illat tersebut kemudian

meniadakan zaswi7b pada adzan yang kedua.

Sedangkan Abdul Qadir Hassan tidak demikian, ia berpendapat

bahwa lafadz tersebut terletak dalam kedua adzan tersebut.

2%Al Hafidz Ibnu Hajar al-Atsqalani, At-Talkhits Al-Habir Juz. 1 (Dar al-Kutub al-’ilmiah,
1989), 502.
237 Endang Abdurrahman, Istifta 1, 80-81.
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artinya : “Termasuk dari Sunnah apabila seorang muadzin berkata dalam adzan
shubuh : -Hayya ‘ala Salat-, lali ia berkata : -ash-Salatu Khairum minannaum-
”(HR. Ibn al-Khuzaymah)
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artinya : “-ash-Salatu Khairum minannaum- termasuk dalam adzan pertama dari
shubuh”. (HR. al-Nasai)
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artinya : “Maka jika dalam salat shubuh hendaklah engkau berkata : -ash-Salatu
Khairum minannaum - ash-Salatu Khairum minannaum- . (HR. Abu Dawud)

Abdul Qadir Hassan tidak melihat adanya pengkhususan lafadz
taswib tersebut, meskipun ia juga menyebutkan riwayat yang
menyatakan adanya taswib pada adzan pertama. Untuk menguatkan
pendapatnya, ia menambahkan pendapat dari seorang tabi’in, Sa’id bin
Musayyab, yang menjelaskan bahwa zaswib itu dimasukkan dalam adzan

shubuh.?4

Pendirian ini juga disebabkan oleh pandangan bahwa adzan awal
(sebelum shubuh) hanya terletak di bulan ramadhan. Atas dasar tersebut,

hadis-hadis yang menyatakan penggunaan lafadz zaswib hanya berlaku di

B¥Muhammad bin Ishaq bin Huzaymah an-Naysaburi, Sahih Ibnu Huzaymah Juz. I (Beirut:
Al-Maktab al-Islami, n.d.), 202 no. 386.

2%Ahmad bin Sywayb al-Khurasani an-Nasai, As-Sunan Al-Kubra an-Nasa’i Juz. 2 (Beirut:
Muassasah ar-Risalah, 2001), 234 no. 1609.

240Abu Dawud Sulayman bin al-Asy’a$ al-Azdi, Sunan Abi Dawud Juz. 1,136 no. 500.

24'Muhammad bin ‘Ali asy-Syawkani, Nay/ Al-Autar Juz. 2, 44.
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bulan ramadhan. Sedangkan riwayat terakhir (Abu Dawud) menjelaskan

pemaknaan adzan shubuh di sepanjang waktu.

Selain dari hadis-hadis yang disebutkan diatas, juga terdapat hadis-

hadis

lain yang semakna,

namun penulis merasa tidak perlu

memasukkannya karena sudah terwakili di hadis yang lain.

Untuk memudahkan pemahaman, penulis akan menggambarkan

perbedaan diantara kedua tokoh ini dalam bentuk tabel sebagai berikut :

Tabel 5.1 Perbedaan Pandangan Jumlah Adzan Shubuh dan
Penggunaan Lafadz Tatswib

No. Perbedaan Abdul Qadir Hassan Endang Abdurrahman
Boleh mengerjakan dua | Wajib mengerjakan dua
kali adzan. kali adzan.

Alasan : Hadis riwayat | Alasan Riwayat
Keberadaan ~ _
Nasal sebagai pokok. | Muttafag ‘Alaihi berlaku
1 | duaadzan _ _
Riwayat Muttafaq | secara  umum,  tidak
shubuh ) )
‘Alaihi merupakan | dibatasi oleh waktu dan
pengecualian dari yang | keadaan tertentu.
pokok.
Berlaku khusus di bulan | Berlaku tidak hanya di
Waktu )
ramadhan. bulan ramadhan saja.
Pelaksanaan
2 Alasan penggunaan | Alasan penggunaan
dua adzan
makna  sahur  pada | makna sahur bisa
shubuh ) )
dasarnya untuk ibadah | digunakan dalam keadaan
puasa, Yyaitu  puasa | puasa apapun.
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ramadhan.

Lafadz raswib

Dikerjakan di  kedua
adzan.

Alasan : tidak melihat
adanya  pengkhususan
lafadz  taswib  dalam
riwayat yang secara
spesifik

menyebutkannya di

adzan yang pertama.

Hanya dikerjakan  di
adzan yang pertama.

Alasan adanya ‘illat
dalam riwayat A/-Bukhari
yang menjelaskan bahwa
yang

diperingatkan muadzin itu

pokok utama

adalah  membangunkan
yang masih tidur. Karena
itu, ‘illat ini tidak ada
dalam adzan yang kedua
(waktu shubuh)

Tempat Imam Lebih Tinggi Daripada Ma’mum

Pada hukum terkait dengan posisi imam yang lebih tinggi daripada

didasarkan pada beberapa dalil :

ma’mum, Endang Abdurrahman berpendapat bahwa hal tersebut adalah

haram.?*? Adapun dasar yang digunakan beliau dalam penetapan haram ini

sy 3G G &85 B c&b S JG «§25 e 03d 188 V_g_,\ (,_Lu Vl\

22gndang Abdurrahman, Istifta 1, 94-95.
23 Abu Dawud Sulayman bin al-Asy’a$ al-Azdi, Sunan Abi Dawud Juz. 1,163 no. 597.
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artinva : “Apakah kau tahu bahwa mereka melarang yang demikian? Huzayfah
berkata : Ya, saya ingat tatkala kamu menarik saya” (HR. Abu Dawud no. 597)

44 £ 5 . o i L - /1,,{.°);@ a/‘
(39> sh) ("@"3\‘“&’3&5‘ g&éﬂﬁbwﬂ\ J:-JJ\ r\ l

artinpa : “Apabila seorang laki-laki menjadi imam bagi suatu kaum, maka
Jjanganlah ia berdiri pada tempat yang lebih tinggi dari tempat ma’mum”. (HR.
Abu Dawud no. 598)

Riwayat Abu Dawud no. 597 menjelaskan tentang kisah tentang
Huzayfah ketika ia lupa sebagai imam, dimana ia berdiri di tempat yang
lebih tinggi dari ma’mum. Dalam kisah tersebut memang tidak dijelaskan
siapa yang melarang, karena menggunakan kata “mereka”. Endang
Abdurrahman kemudian menguatkan pandangannya dengan larangan

Rasulullah saw. dalam riwayat Hakim yang berbunyi :
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artinya : “Rasulullah saw. melarang imam berdiri diatas sesuatu dan ma’mum di
belakangnya”. (HR. Hakim)

Larangan sarih dari Rasulullah ini pada dasarnya harus dimaknai
sebagai larangan yang memiliki hukum haram. Ketentuan pokok ini akan
tetap berlaku selama tidak didapati dalil yang memalingkannya. Atas dasar
hal tersebut, Endang Abdurrahman menetapkan bahwa posisi imam tidak

boleh lebih tinggi dari makmum.

24 Abu Dawud Sulayman bin al-Asy’as al-Azdi, Sunan Abi Dawud Juz. 1,163 no. 598.

245 Al-Hakim Muhammad bin ‘Abdillah an-Naysaburi, A/-Mustadrak ‘Ala Sahihayn Juz. 1,329
no. 761.; ‘Ali bin ‘Umar al-Bagdadi ad-Daruqutni, Sunan Ad-Daruqutni Juz. 2 (Beirut:
Muassasah ar-Risalah, 2004), 463 no. 1882.
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Dari segi keabsahan hadis, riwayat Abu Dawud no. 597, Endang
Abdurrahman mengambil pendapat dari /bn al-Khuzaymah, Ibn Hibban

dan a/l-zahabi yang menshahkan hadis tersebut.

Adapun riwayat Abu Dawud no. 598, ia tidak menjelaskan status
dari hadis tersebut, namun hanya berfungsi sebagai penguat keterangan.
Namun Abdul Qadir Hassan berpendapat bahwa riwayat tersebut tidak
bisa dipakai karena terdapat rawi yang tidak diketahui (majhal).?*
Pandangan ini ia ambil dalam kitab ‘Awn A/-Ma’Bud, padahal biasanya ia
menjelaskan kelemahan sebuah hadis dengan merujuk pada kitab-kitab

rijal.

Dalam penelitian penulis, memang didapati terdapat 2 rawi yang
tidak diketahui riwayat hidupnya, yang satu menggunakan nama “Abu
Khalid” dan satu lagi hanya menggunakan nama ‘“Rajul”. Atas dasar
inilah, maka status keabsahan dari riwayat no. 598 ini tidak dapat diterima

/ tertolak.

Keberadaan riwayat Abu Dawud no. 598 sesungguhnya lebih kuat
dibandingkan dengan no. 597, dikarenakan no. 598 merupakan gau/ Nabi,
sedangkan no. 597 tidak menunjukkan siapa yang melarang. Penulis
beranggapan bahwa Endang Abdurrahman melemahkan riwayat no. 598,
karena itu ia mendudukkannya sebagai penambah keterangan dari no. 597.

Meskipun ia tidak menjelaskan kelemahan tersebut.

24Muhammad Asyraf bin Amir, ‘Awn Al-Ma’Bud Juz. 2 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Iimiyyah,
1994), 293.
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Sedangkan Abdul Qadir Hassan, ia tidak menyebutkan riwayat Abu
Dawud no. 597, dan juga ia melemahkan no. 598 dalam bukunya, Kata
Berjawab. Namun demikian, ia menggunakan riwayat dari /bn al-
Khuzaymah yang semakna dengan riwayat Hakim diatas sebagai dasar
untuk menetapkan keharaman posisi imam diatas makmum. Riwayat

tersebut berbunyi :
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artinya : “Hudzaifah telah salat bersama kami di atas suatu kedai yang tinggi,
lalu ia sujud atasnya. Maka Abu Mas 'ud menariknya dan Hudzaifah menurutinya.
Ketika selesai salat, Abu Mas’ud berkata : Bukankah ia (Nabi saw.) telah
melarang cara ini? Lalu Hudzaifah menjawab : Bukankah engkau melihat aku
menurutimu?”. (HR. Ibn al-Khuzaymah)

Pada dasarnya, hadis riwayat /bn al-Khuzaymah ini menjadi
landasan Abdul Qadir Hassan untuk menetapkan keharaman tempat imam
di tempat yang lebih tinggi dari makmum. Meskipun kisah dalam hadis ini
hanya melibatkan 2 orang sahabat, namun karena larangan tersebut
disandarkan kepada Nabi, maka status hadis tersebut dapat dihukumi

sebagai Marfu’ Hukman.

Larangan dari Nabi ini dapat digunakan sebagai pokok dan tidak
dapat dirubah sebelum didapati keterangan yang memalingkannya. la
kemudian mencantumkan riwayat lain yang menunjukkan Rasulullah saw.

salat di tempat yang lebih tinggi dari ma’mum. Riwayat tersebut berbunyi :

24"Muhammad bin Ishaq bin Huzaymah an-Naysaburi, Sahih Ibnu Huzaymah Juz. 3 (Beirut:
Al-Maktab al-Islami, n.d.), 13 no. 1523.
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artinya :”Bahwa beberapa laki-laki datang kepada Sahl bin Sa’ad as-Saidy,
mereka berbantahan tentang mimbar, dari apa batangnya. Mereka bertanya
kepadanya tentang itu, lalu ia menjawab : Demi Allah sesungguhnya akulah yang
mengetahui dari apa mimbar itu. Dan sesungguhnya aku melihatnya dari pertama
diletakkannya, dan hari pertama Rasulullah saw. duduk diatasnya. (Yaitu)
Rasulullah saw. mengutus orang kepada si fulanah , seorang wanita yang disebut
namanya oleh Sahl. Nabi bersabda : Perintahkan kepada hambamu tukang kayu
itu supaya ia buatkan bagiku beberapa batang kayu supaya aku duduk diatasnya,
apabila aku berbicara di hadapan orang-orang. Lalu perempuan itu perintah
hambanya tadi, maka ia membuatnya dari sebangsa pohon dari hutan (dekat
Madinah), kemudian ia bawa mimbar itu, maka ia kirim mimbar itu kepada Nabi
saw. Nabi saw. lalu perintahkan diletakkan disini. Kemudian aku (sahl) lihat
Rasulullah salat di atasnya, ia bertakbir sedang ia diatas mimbar itu, kemudian ia
ruku’, sedang ia tetap diatasnya. Kemudian ia turun (dari mimbar) sambil
mundur, lalu sujud di pangkal mimbar. Kemudian ia kembali lagi (ke mimbar itu).
Setelah selesai, ia menghadap Sahabat sambil bersabda : Aku berbuat demikian,
tidak lain, melainkan supaya kamu ikut aku, dan supaya kamu pelajari salatku .
(HR. Al-Bukhari)*®

Perbuatan Nabi saw. diatas yang kemudian dijadikan landasan oleh
Abdul Qadir Hassan bahwa larangan tersebut tidak menunjukkan kepada
larangan haram, tetapi lebih bersifat membimbing.?*® Karena tidak
mungkin Nabi saw. mengerjakan sesuatu yang telah ia nyatakan haram.
Dan perbuatan Nabi tersebut memalingkan keharaman yang bersumber

dari perkataannya.

Jika diperhatikan dalam kisah hadis diatas, Salat Nabi saw. tidak
menunjukkan dalam keadaan Salat berjama’ah. Padahal, larangan yang
dibahas dalam permasalahan ini menyangkut keberadaan imam dan

makmum.

Kalimat terakhir yang berbunyi “Aku berbuat demikian, tidak lain,

melainkan supaya kamu ikut aku, dan supaya kamu pelajari salatku”

248Selengkapnya lihat di : Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 9, 9 no.
917.
249 Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 2, 480.



173

menunjukkan bahwa Nabi saw. sedang mengajar umatnya tatacara Salat
ketika dikerjakan diatas mimbar. Hal ini termasuk juga dalam kondisi
berjama’ah, karena posisi Nabi saw. ketika melakukan Salat tersebut di
area imam / khatib. Atas dasar inilah, Abdul Qadir Hassan memalingkan
hukum pokok yang sebelumnya haram kepada larangan yang bersifat

membimbing.

Maka dapat disimpulan bahwa riwayat a/-Bukhari menjadi pembeda
dalam penetapan hukum diantara kedua tokoh. Endang Abdurrahman tidak
menyebutkannya, maka kesimpulan hukumnya adalah haram. Sedangkan
penyebutan yang dilakukan oleh Abdul Qadir Hassan yang kemudian

memalingkannya dari hukum yang asalnya haram.

Untuk memudahkan pemahaman, penulis akan menggambarkan

perbedaan diantara kedua tokoh ini dalam bentuk tabel sebagai berikut :

Tabel 5.2 Perbedaan Pandangan Riwayat Tempat Imam Lebih Tinggi
Daripada Ma’mum

No. Riwayat Endang Abdurrahman | Abdul Qadir Hassan

Abu Dawud no. Statusnya sah dan
597 sebagai pokok

Tidak menjelaskan status )
o _ Melemahkan riwayat
Abu Dawud no. riwayat tersebut, hanya .
) dengan adanya rawi
598 sebagai penguat. ~
yang majhul.

Hakim Menguatkan status -
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larangan dalam riwayat
Abu Dawudno. 597
dengan menyandarkan
larangan tersebut berasal

dari Nabi saw.

4 | Ibn al-Khuzaymah

Riwayat ini menjadi
dasar pokok penetapan

hukum haram.

5 Al-Bukhari

Larangan yang asalnya
haram kemudian
berubah menjadi yang
bersifat membimbing
dengan dasar
perbuatan Nabi saw.

Kesimpulan

Haram

Tidak Haram
(Larangan bersifat

membimbing)
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3. Akhir Waktu Isya’
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artinya : “Adalah Nabi saw. suka mengakhirkan salat Isya’ yang kamu namakan
‘atamah, dan ia tidak suka tidur sebelumnya, dan bincang-bincang sesudahnya”.
(HR. Al-Bukhari)

Berdasarkan hadis diatas, Endang Abdurrahman kemudian
membolehkan pelaksanaan salat Isya' di akhir waktu.?® Adapun untuk
waktu akhir dari salat Isya’ terdapat perbedaan di antara Endang
Abdurrahman dan Abdul Qadir Hassan sebagaimana akan dijelaskan pada

dalil-dalil berikut ini.

Endang Abdurrahman berpendapat bahwa akhir dari waktu Isya’

adalah pada tengah malam. Pendirian ini didasarkan pada beberapa dalil :

P2 ey 2239 I s ) st Yl 255

artinya : “Dan waktu salat Isya’ hingga tengah malam yang tengah-tengah”. (HR.
Muslim no. 612)

Adanya hadis sarih riwayat muslim ini kemudian menjadi landasan
bagi Endang Abdurrahman untuk menetapkan bahwa tengah malam adalah
akhir dari waktu Isya’. Hadis diatas menjelaskan tentang awal dan akhir
dari Salat 5 waktu. Penegasan waktu Salat Isya’ hingga tengah malam ini

kemudian menjadi pokok dalam sandaran beliau.

20Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 1, 114 no. 547.; Ahmad bin
Syu’ayb al-Khurasani an-Nasai, Sunan An-Nasaiy Juz. 1, 262 no. 525.

ZlEndang Abdurrahman, Istifta 1, 235-38.

252 Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 1, 427 no. 612.; Ahmad bin
Muhammad bin Hanbal, Musnad Al-Imam Ahmad Bin Hanbal Juz. 11 (Muassasah ar-Risalah,
2001), 552 no. 6966.
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Adapun Abdul Qadir Hassan pun sependapat dengan pandangan
diatas. Bahkan ia mengatakan jika tidak didapati riwayat yang lain maka
hadis diatas menjadi pokok. Namun kemudian ia menemukan dalil lain

yang justru maknanya berlainan. Riwayat tersebut berbunyi :

s P PR e . P P . &
253(.»}\)....;ugs&mys&@wsm%w;uf”..

artinya : ....Kemudian ia (Jibril) datang (kepada Nabi saw.) di waktu Isya’ ketika
sudah berjalan/lewat tengah malam, lalu ia Salat Isya'.... (HR. Ahmad no. 14538)

Riwayat Ahmad ini merupakan kisah Jibril yang datang kepada Nabi
saw. dan menyuruh Nabi saw. untuk mengerjakan Salat 5 waktu di waktu-
waktu yang telah disebutkan. Adanya kisah Jibril yang merupakan
perbuatan Nabi ini kemudian memalingkan ketentuan pokok yang
merupakan perkataan Nabi saw. dalam riwayat Muslim no. 612 diatas.
Makna “sudah berjalan/lewat tengah malam” inilah yang digunakan oleh
Abdul Qadir Hassan untuk membantah argumentasi yang mengatakan

batas waktu Isya’ adalah sampai tengah malam saja.

la juga menjelaskan makna hadis dari segi lafadz yang terdapat
dalam riwayat diatas. Penulis gabungkan pembahasan lafadz tersebut

dengan hadis di bawah ini.

\
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253 Ahmad bin Muhammad bin Hanbal, Musnad Al-Imam Ahmad Bin Hanbal Juz. 22
(Muassasah ar-Risalah, 2001), 409 no. 14538.
2%*Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 1,442 no. 638.
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artinya : “Pada suatu malam nabi saw. pernah mengakhirkan (salat Isya’) hingga
lewat sebagian besar dari malam itu, sampai tidur orang-orang yang tinggal di
masjid, lalu ia keluar dan salat. Kemudian ia berkata : sesungguhnya ini adalah
waktunya (Isya’) kalau tidak memberatkan atas umatku”. (HR. Muslim no. 638)

Endang Abdurrahman memandang bahwa lafadz "J¥ i ca3' pada

riwayat Muslim diatas kurang jelas. Ada yang mengartikan “hingga lewat
sebagian besar malam”, ada pula yang mengartikan “bagian yang lebih
besar”. Karena penafsiran “lewat sebagian besar malam” itu kemudian

diartikan “telah lewat tengah malam”.

Karena makna yang kurang jelas ini kemudian ia menjelaskan
dengan mengutip hadis kedua (Muslim no. 612) yang telah disebutkan
diatas sebagai tafsiran untuk menjelaskannya.?®® Adanya hadis kedua

diatas menjadi penjelas akan batasan waktu dari salat Isya’. Dalam kitab

Nailul Authar juga dijelaskan bahwa "1 ae" artinya adalah larut malam,

tapi tidak melewatkan tengah malam.

(13

Endang Abdurrahman melihat bahwa makna “c»3” tidak bisa

diartikan berdasarkan fi’il madhi, yaitu ‘“telah lewat”. Jika diartikan
seperti makna aslinya, maka riwayat Muslim no. 638 ini akan bertentangan
dengan riwayat Muslim no. 612. la mencoba untuk menghindari

pertentangan makna yang terjadi antara keduanya.

Sedangkan Abdul Qadir Hassan memiliki penafsiran yang berbeda

dengan Endang Abdurrahman. Dalam pembahasan tentang akhir waktu

25Endang Abdurrahman, Istifta 1, 105-8.
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Isya’, ia banyak menekankan pada pemaknaan sebuah lafadz. Pembahasan
tentang pemaknaan ini dilakukan dalam rangka menjawab selebaran yang
terdapat dalam masjid Jenderal Sudirman Surabaya tentang akhir waktu
Isya’.?®® Dalam selebaran ini menjelaskan bahwa akhir waktu Isya’ ini

adalah tengah malam.

Abdul Qadir Hassan kemudian menjelaskan makna dari "s«=si". Lafadz

ini dalam kitab Lisan al-‘Arab berarti sepertiga malam yang pertama,
sesudah hilang syafaq (tanda masuk maghrib), atau waktu salat Isya’ yang
terakhir. la juga bisa diartikan melambatkan, mengakhirkan. Makna dari

lafadz ini juga bisa didapati dalam Nay/ al-Autar:

2 R . /&/‘ //o,/..,//o . [ a/g ,"’;
TOW sy Gl Wlaas acil 3 (23 o 20

artinya :@ “¢==) yaitu masuk di waktu ‘atmah, dan maknanya

39

mengakhirkan salat Zsya’”. (Nayl al-Autar no. 453)

Kemudian makna dari "4.s" terdapat perbedaan arti, tergantung pada

penggunaan. Terkadang diartikan “yang umum, yang merata, yang
mengenai semua’”. Namun dalam hadis diatas, beliau artikan dengan

“sebagian besar”. Pendirian ini disandarkan pada sebuah hadis :

PRty 5 S 9l (20

artinpa : “Maka (Nabi saw.) pernah melewatkan salat (Isya’) hingga habis
sebagian besar dari malam itu”. (HR. Al-Bukhari no. 567)

2%6Dalam pembahasan ini sempat terjadi saling bantah-membantah antara Abdul Qadir Hassan
dengan penulis selebaran tersebut, namun tidak disebutkan namanya oleh beliau.

25"Muhammad bin ‘Ali asy-Syawkani, Nay/ Al-Autar Juz. 2, 14 no. 453.

258 Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 1, 118 no. 567.
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artinya : “dan dalam (kamus) ash-Shihaah, Ibhaara al-Lailu artinya berjalan
(habis) sebagian besar malam atau yang terbanyak”. (Fath al-Bari)

Dari 2 keterangan diatas Abdul Qadir Hassan ingin menunjukkan

bahwa "J4' ae" maknanya sama dengan "J4' 4. Ada juga yang
mengartikan "4 4" dengan makna “malam yang dijalani sudah banyak,

tapi tidak lebih banyak dari yang belum dijalani”. Penggunaan makna
diatas adalah berdasarkan jalur ta’wil. Abdul Qadir Hassan kemudian
menolak za’wil tersebut dikarenakan arti a/-zahimya dapat dipakai dan

tidak bertentangan dengan keterangan-keterangan yang lain.

Berdasarkan penjelasan diatas, terdapat perbedaan makna oleh
penulis selebaran tersebut dengan Abdul Qadir Hassan. Penulis selebaran
mengartikan hadis di atas dengan arti : “Pada suatu malam Nabi saw.
memasuki waktu malam seperti yang pertama pada Isya’ hingga berjalan
umumnya malam”. Sedangkan Abdul Qadir Hassan mengartikan : “Pada
suatu malam, Nabi saw. pernah mengakhirkan (salat Isya’) hingga lewat

sebagian besar malam iru .

“Umumnya malam” dalam arti di atas ingin menunjukkan pada jarak
yang agak jauh dengan waktu terbit fajar. Sedangkan “sebagian besar”
yang diterjemahkan oleh Abdul Qadir Hassan ingin menunjukkan pada

waktu yang hampir dekat terbit fajar.

259 Ahmad bin ‘Ali bin Hajar al-‘Asqalani, Fath Al-Bari Juz. 2 (Beirut: Dar al-Ma’rifat, 1960),
48.
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Diakhir dari hadis tersebut juga dijelaskan bahwa Nabi saw. tidak
ingin memberatkan umatnya. Dalam kalimat tersebut, Nabi saw. tidak
berkata bahwa waktu malam yang seperti itu adalah waktu terakhir dari

salat Isya’.?®

Pembahasan riwayat Muslim no. 638 ini cukup menjadi penjelas
perbedaan antara Endang Abdurrahman dan Abdul Qadir Hassan.
Mengenai penjelasan makna tersebut, Abdul Qadir Hassan lebih rinci
dalam menerangkan detail makna hadis sebanyak tiga pembahasan (

makna "«==", makna "a\s", dan bagian akhir hadis yang menunjukkan bahwa
Nabi saw. tidak ingin memberatkan umatnya).

Adapun tujuan dari pembahasan yang lebih rinci ini adalah untuk

memalingkan ketentuan pokok yang terdapat dalam riwayat Muslim no.

612. Sedangkan Endang Abdurrahman fokus pada makna "Jl! dsls cas"
untuk menhindari pertentangan dengan riwayat no. 638.

Yang menarik adalah bahwa keduanya juga memberikan penjelasan
makna yang diambil dari kitab Nay/ al-Autar , meskipun Abdul Qadir
Hassan juga mengambil pandangan dari Fath al-Bari dan Lisan al-‘Arab

juga.

Hadis lain yang terdapat perbedaan pandangan dari kedua tokoh

tersebut adalah :

260 Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 2, 123-27.
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artinya : “Kami menunggu Nabi saw. untuk salat Isya’ hingga berlalu sebagian
malam”. (HR. Ahmad no. 11015)

Lafadz " Ju L:" diartikan oleh Endang Abdurrahman dengan “tengah

malam atau sebagian malam ”. Maka 2 hadis riwayat Muslim (no. 612 dan
638) yang telah disebutkan sesungguhnya tidak menunjukkan adanya
pertentangan dengan hadis-hadis lainnya, yaitu (akhir waktu Isya’ adalah)

hingga tengah malam.
Beliau melihat bahwa makna "c=3" dalam riwayat ini juga kurang

jelas sebagaimana yang terdapat dalam riwayat Muslim no. 638.
Ketidakjelasan makna ini yang kemudian kembali mengembalikan
pemahaman akhir waktu Salat di tengah malam seperti yang terdapat

dalam riwayat Muslim no. 612.

Sedangkan Abdul Qadir Hassan menjelaskan makna dari "c»3" yang

diartikan secara fi’il madhi, yaitu sudah lewat tengah malam.?®? Untuk
menguatkan pendapatnya bahwa akhir waktu Isya’ adalah sampai sebelum
terbit fajar, Abdul Qadir Hassan juga menambahkan sebuah hadis yang

berbunyi :

®1Ahmad bin Muhammad bin Hanbal, Musnad Al-Imam Ahmad Bin Hanbal Juz. 17
(Muassasah ar-Risalah, 2001), 58 no. 11015.
262 Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 2, 131-34.
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artinva : “.... ketahuilah sesungguhnya tidak dikatakan ‘meninggalkan ikhtiar’
dalam tidur, tetapi yang dikatakan ‘meninggalkan ikhtiar’ itu ialah bagi orang
yang tidak salat hingga tiba waktu salat yang lain”. (HR. Muslim no. 681)

Abdul Qadir Hassan ingin menegaskan bahwa batasan waktu salat
adalah dengan kehadiran waktu salat yang lain. Riwayat ini juga
diletakkan sebagai pokok dalam pendirian beliau. la berpendapat bahwa
untuk memalingkan dari makna yang pokok tersebut, harus didapati
keterangan yang sarih. Hadis ini dikecualikan pada salat shubuh yang
terbatas karena terdapat hadis Nabi saw. yang dengan tegas membatasi

tersebut.

Selain menjelaskan masing-masing dari hadis yang telah disebutkan,
kedua tokoh juga menyebutkan beberapa pandangan ulama untuk
menguatkan pandangannya masing-masing. Beberapa pendapat ulama
yang disebutkan oleh Endang Abdurrahman untuk menguatkan

pendapatnya adalah :

oW ) B B Gas 23 b ) sl G35 s g 5T

artinya : “Aku belum melihat dalam hal meluasnya waktu Isya’ hingga terbit
fajar, sebuah hadis yang tegas dan Sahih”. (Fath al-Bari)

o
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265Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 1, 472 no. 681.
264 Ahmad bin ‘Ali bin Hajar al-‘Asqalani, Fath Al-Bari Juz. 2 (Beirut: Dar al-Ma’rifat, 1960),

265Muhammad bin ‘Ali asy-Syawkani, Nay/ Al-Autar Juz. 2, 17 no. 458.
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artinya : “Dan tidak mungkin yang dimaksud dengan ‘Dzahaba ‘Ammatul Lail
adalah waktu setelah tengah malam”. (Nayl al-Autar)
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artinya : “Dan akhir waktu (Isya’) adalah hingga berlalu sepertiga malam. Maka
apabila telah berlalu sepertiga malam, saya tidak memandang kecuali telah hilang
waktu itu, karena itu adalah akhir waktunya. Dan tidak ada keterangan hadis dari
Nabi saw. suatu dalil yang menunjukkan tidak luput (habis) setelah waktu
tersebut”. (al-Umm)

j@\J‘U\ i S\:ujujl@?g 31 ;L;JJ’J\ ; A:-\J.n_:é y
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artinpa : “Sebab tidak ada seorang ulama pun yang mengatakan bahwa
mengakhirkan Isya’ setelah tengah malam itu afdhal”. (Nayl al-Autar)

Endang Abdurrahman memberikan catatan bahwa memang terdapat
ulama yang mengatakan boleh setelah salat malam, tapi dengan catatan

bahwa ia telah durhaka.

Sedangkan Abdul Qadir Hassan yang berdiskusi lewat surat dengan
penulis selebaran itu juga membantah keterangan dari penulis yang berisi
perintah  ‘Umar bin al-Khatab kepada Sahabat Abu Musa al-Asy’ari.
Menurutnya, perintah kepada Abu Musa itu sifatnya tidak membatas.
Selain itu, karena ini adalah pandangan dari seorang Sahabat, maka ia

tidak dapat menjadi dalil agama. Keterangan tersebut berbunyi :

C,:gujm)d;ﬁ\}:;ggo”i”g&mvx/°~¢;;:;\,;w\yub

268(96&

266Muhammad bin Idris asy-Syafi’i, A/-Umm Juz. I (Beirut: Dar al-Ma’rifat, 1990), 93.
%7"Muhammad bin ‘Al asy-Syawkani, Nayl Al-Autar Juz. 2, 17 no. 458.
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artinya : “Dan hendaklah engkau salat Isya’ antara (waktu) yang ada padamu
dan antara sepertiga malam. Maka jika engkau mau menunda, boleh sampai
separuh malam”. (Al-Muntaqa Syarh al-Muwata’)

Untuk memudahkan pemahaman, penulis akan menggambarkan

argumentasi diantara kedua tokoh ini dalam bentuk tabel sebagai berikut:

Tabel 5.3. Perbedaan Pandangan Riwayat Akhir Waktu Isya’

No. Riwayat Endang Aburrahman | Abdul Qadir Hassan
Dalil Pokok bahwa Tidak menjadi dalil
1 | Muslim no. 612 akhir waktu I§ya pokok dlsebabkar!
adalah sampai tengah | ada keterangan lain
malam. yang memalingkan.
) Ahmad no. ) Dalil yang
14538 memalingkannya

Menjelaskan makna
", makna ",
dan bagian akhir
hadis yang

Makna " o dsts " menunjukkan bahwa
Nabi saw. tidak
ingin memberatkan
umatnya.

_ kurang jelas, hingga
3 | Muslim no. 638 | dikembalikan ke dalil
pokok (Muslim no.

612). Penjelasan ini

bertujuan untuk
menguatkan dalil
yang memalingkan
dari Muslim no. 612.

Penguat penjelasan

_ bahwa Makna dalam

4 : § -
Naylal-Autar | \b clim no. 638

kurang jelas.

Nayl al-Autar .
5 0. 453 Penjelasan makna

268Qulayman bin Khalaf al-Andalusi, A/-Muntaga Syarh Al-Muwata’ Juz. 1 (As-Sa’adah,

1913), 16.
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"«i" dalam Muslim

no. 638 dengan
makna
“mengakhirkan
shalat isya’”.

Bukhari no. 567

"t iste” maknanya
sama dengan "
"J-:U‘”, yaitu

“sebagian besar
malam”.

Fath al-Bari Juz
2 hal 48

" Ut " maknanya
sama dengan ;"
"J-:U‘”, yaitu

“sebagian besar
malam”.

Ahmad no.
11015

Lafadz " b s
maknanya tidak
bertentangan dengan
Muslim no. 612 (dalil
pokok).

Makna dari "<a3"

yang diartikan secara
f1’il madhi, yaitu
sudah lewat tengah
malam.

Muslim no. 681

Menguatkan
pendapatnya bahwa
akhir waktu Isya’
adalah sampai
sebelum terbit fajar.

10

Pendapat Ulama
dan Sahabat

Sebagai penguat

Sebagai penguat

Kesimpulan

Akhir waktu Isya’
adalah sampai
tengah malam.

Akhir waktu Isya’
adalah sampai
terbit fajar.
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4. Salat Jenazah Setelah Salat Ashar

@ﬁauw,\mowvj‘wsuﬁy,@uwMewv
269 RN
((,LM) \Cum

artinya : “Tidak ada salat setelah salat ashar hingga terbenamnya matahari. Dan
tidak ada salat setelah salat shubuh sampai terbit matahari”. (HR. Muslim)

Keberadaan huruf nafi ( ¥ ) yang terletak di awal dan tengah hadis
tersebut menunjukkan peniadaan salat setelah salat shubuh maupun ashar.
Peniadaan ini kemudian menjadi dasar bagi Abdul Qadir Hassan untuk
menetapkan hukum salat ashar di waktu-waktu tersebut.?’° Hal yang sama
juga terjadi dalam pendapat Endang Abdurrahman. Pendirian ini kemudian

pokok pendirian sampai didapati dalil yang memalingkannya.

Endang Abdurrahman kemudian mendapati pengkhususan atas

larangan pada hadis diatas. Dalilnya adalah :

f

z
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artinya : “Bahwasanya Nabi saw. melarang dari salat setelah salat ashar, kecuali
ketika matahari masih tinggi”. (HR. Abu Dawud)

la melihat larangan yang terdapat di awal matan hadis diatas
memiliki makna yang sama dengan hadis riwayat Muslim. Kemudian

larangan ini mendapatkan pengecualian dengan keberadaan huruf istisna’.

2Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 1, 567 no. 827.

20Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, 240.

2IAbu Dawud Sulayman bin al-Asy’as al-Azdi, Sunan Abi Dawud Juz. 2, 24 no. 1274.;
Ahmad bin Syu’ayb al-Khurasani an-Nasai, Sunan An-Nasaiy Juz. 1,280 no. 573.
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Fungsi huruf ini adalah mengecualikan sesuatu dari kelompoknya yang

masih bersifat umum.

Berdasarkan riwayat diatas, kemudian Endang Abdurrahman
memperbolehkan salat jenazah dengan syarat matahari masih tinggi. Selain
itu, larangan yang terdapat pada hadis pertama juga dikecualikan dengan
bolehnya mengerjakan salat wajib dua kali, dengan syarat bahwa yang

kedua tersebut dilakukan dengan berjama’ah.?"2

Dalam pembahasan tentang salat jenazah setelah salat ashar ini,
Endang Abdurrahman juga memberikan beberapa pendapat dari sahabat,
utamanya dari /bn ‘Umar. Namun, penulis memandang bahwa adanya dua
riwayat diatas sudah mewakili jawaban tentang salat jenazah setelah salat
ashar. Untuk selengkapnya bisa dilihat dalam buku Istifta’ I halaman 304-

314.

Sedangkan Abdul Qadir Hassan juga memberikan beberapa bantahan
yang sifatnya adalah menjelaskan penetapan larangan pada hadis pertama.
Dalam Kata Berjawab 2 halaman 240-250 ia juga memberikan bantahan-
bantahan bagi golongan yang memperbolehkan salat jenazah setelah salat
ashar. Namun, karena tidak ada satupun yang terkait dengan hadis kedua
yang disebutkan diatas (sebagai pengkhususan), penulis merasa tidak perlu

mencantumkannya.

22Endang Abdurrahman, Istifta 1, 309.
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Untuk memudahkan pemahaman, penulis akan menggambarkan

argumentasi diantara kedua tokoh ini dalam bentuk tabel sebagai berikut:

Tabel 5.4 Perbedaan Pandangan Riwayat Salat Jenazah Setelah

Salat Ashar
No. Riwayat Endang Aburrahman | Abdul Qadir Hassan
Dalil Pokok larangan | Dalil Pokok larangan
. salat jenazah setelah salat jenazah setelah
1 | Muslim
salat ashar. Hukumnya | salat ashar.
haram. Hukumnya haram.
Dalil pengecualian
2 | AbuDawud atas larangan dalam -
riwayat Muslim.
Boleh salat jenazah Tidak boleh
Kesimpulan setglah salgt ashar melaksanakan salat
ketika masih di awal | jenazah setelah
waktu. salat ashar.

5. Jamak dan Qasar

Pembahasan tentang jamak dan gasar cukup banyak didapati dalam

tanya jawab kedua tokoh ini. Jamak dalam ibadah salat adalah
melaksanakan dua salat untuk dikerjakan dalam satu waktu. Sedangkan

gasar adalah meringkas salat yang asalnya 4 raka’at menjadi 2 raka’at.

Penulis justru menemukan banyak persamaan pandangan dari kedua
tokoh ini. Karena itu, selain perbedaan pandangan dari mereka, penulis
juga akan menyebutkan beberapa persamaan di antara kedua tokoh tentang

pembahasan ini.
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Dalam pembahasan tentang masa musafir untuk diperbolehkan

jamak dan gasar, terdapat sedikit perbedaan pandangan di antara keduanya.

Endang Abdurrahman menyebut bahwa jamak dan qasar adalah
sebuah keringanan yang diberikan kepada seorang musafir. Namun hal ini
tidak berlaku bagi musafir yang mukim, contohnya adalah pegawai
pemerintah asal Bandung yang kemudian ditugaskan di Surabaya.?’”® Maka
contoh orang diatas itu tidak mendapat keringanan untuk melakukan jamak

dan gasar sebagaimana musafir pada umumnya.

Penulis tidak mendapati alasan pengecualian yang dilakukan oleh
Endang Abdurrahman. Hal ini cukup menarik mengingat beliau termasuk
konsisten dalam mengeluarkan pendapat dengan dilandasi oleh dalil

maupun pendapat ulama.

Istilah “musafir yang mukim” yang dimaksud oleh beliau adalah
seseorang yang mukim selama beberapa masa dengan terikat oleh waktu
tertentu karena pekerjaan, dll. Mengenai batasan waktunya terdapt

perbedaan pendapat di beberapa mazhab.

Mazhab Hanafi menyatakan bahwa batasan seorang musafir untuk
dapat berubah menjadi mukim adalah adanya niat untuk igamah (menetap)
selama minimal 15 hari. Adapun imam Syafi’7 menetapkan bahwa batasan

untuk dianggap musafir adalah 3 hari, jika lebih dari itu maka dianggap

2B3Endang Abdurrahman, 287.
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sudah mukim.?’* Untuk perincian lebih lanjut, penulis merasa tidak perlu

mencantumkan nya.

Abdul Qadir Hassan tidak secara spesifik memberikan batasan pada

seseorang untuk jamak dan gasar.?”® Bahkan, ia menyebutkan dalil tentang

kebolehan orang yang mukim sementara untuk menjamak salat. Dalilnya

adalah :

@ 2
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artinva . “Bahwa mereka keluar bersama Rasulullah saw. dalam tahun
peperangan Tabuk. Adalah Rasulullah saw. menjamak antara dzuhur dengan
ashar dan maghrib dengan isya’. Lalu ia (Muadz bin Jabal ra.) berkata :
Kemudian beliau keluar, lalu jamak dzuhur dengan ashar, lalu beliau masuk.
Kemudian keluar lagi untuk salat maghrib dan isya’ dengan jamak. (HR. Malik
no. 365)

Tidak adanya keterangan yang membatasi pelaksanaan jamak dan

gasar melandasi pendirian beliau untuk tidak membatasi waktu seseorang

untuk melakukan jamak dan gasar. Hadis diatas justru ingin menunjukkan

bahwasanya Nabi saw. sudah tinggal di Tabuk, kemudian ia melakukan

salat jamak antara dzuhur dengan ashar dan maghrib dengan isya’. Tidak

dijelaskan pula sudah berapa lama beliau di Tabuk.

274 Yenny Sri Wahyuni & Yusrizal bin Razali, “BATAS WAKTU MUSAFIR BERMUKIM
UNTUK KEBOLEHAN QASAR SALAT (Studi Perbandingan MazhabHanafi Dan Mazhab
Syafii),” Dusturiah 9 no. 1 (2019): 50 & 53.

275 Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 2, 385-87.

21%Malik bin Anas, Muwatta’ Malik Tahqiq Abd Al-Baqi Juz. | (Muassasah ar-Risalah, n.d.),

143 no. 365.
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Untuk menguatkan pendapatnya, ia juga mengutip pendapat dari

imam a/-Zarqgani
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artinya : Maka pada hadis tersebut menunjukkan bahwa musafir boleh menjamak
di waktu ia singgah (sementara) dan di waktu ia dalam perjalanan. Dan adalah
perbuatan Nabi tsh. untuk menjelaskan kebolehannya. (Syarah Az-Zarqani dalam
Muwatha”)

Kemudian dalam permasalahan salat rawatib ketika dalam keadaan
safar atau gasar, sekilas didapati perbedaan pendapat di antara keduanya.

Endang Abdurrahman mengutip pernyataan dari Ibnu Umar yang berkata :

[
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artinya : “Aku pernah menemani Rasulullah saw. dalam safar, tetapi aku tidak
melihat beliau salat sunnah” (HR. Al-Bukhari no. 577)

Keterangan dari Ibnu Umar ini sifatnya umum, berlaku untuk semua
salat sunnah. Termasuk didalamnya salat rawatib. Dalam riwayat yang

lain, Ibnu Umar juga berkata :

279( ) & ROy 3

artinpa : “Jika aku salat sunnah (rawatib), niscaya aku akan sempurnakan
(salatku — tidak gasar) ”. (HR. Muslim no. 1257)

Z""Muhammad bin ‘Abd al-Bagqi, Syarh Az-Zarqani ‘Ala Al-Muwata’ Juz. 1 (Kairo: Maktabah
as-saqafah ad-Diniyah, 2003), 504.

28 Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 2 (Beirut: Dar Tuq an-Najah,
2000), 45 no. 1101.; Ahmad bin ‘Ali bin Hajar al-°Asqalani, Fath Al-Bari Juz. 2, 577.

"Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 1, 479 no. 689.; Muhammad bin Ishaq
bin Huzaymah an-Naysaburi, Sahih Ibnu Huzaymah Juz. 2 (Beirut: Al-Maktab al-Islami, n.d.),
246 no. 1257.
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Dalam riwayat A/-Bukhari, ia memahami bahwa perkataan “tidak
melihat” bermakna bahwa Nabi saw. tidak mengerjakannya. Maka
berdasarkan keterangan diatas, Endang Abdurrahman kemudian
menetapkan bahwa tidak terdapat keterangan dari Nabi saw. melakukan

salat sunnah rawatib.

Namun diakhir jawabannya ia mengecualikan pada gabliyah shubuh.
280 Dalil tentang gabliyah shubuh dapat dilihat pada keterangan di bawah
ini.

Abdul Qadir Hassan pada asalnya ingin menunjukkan adanya salat

sunnah rawatib dalam kondisi safar.?®! la kemudian menyebutkan dalil

sebagai berikut :

[
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artinpa : “Lalu Bilal adzan, maka Nabi saw. salat dua raka’at, lalu ia salat
shubuh”. (HR. Muslim no. 681)

Keterangan diatas menunjukkan akan kebolehan mengerjakan salat

sunnah dalam kondisi safar. la juga membantah pernyataan lbnu Umar

(dalam riwayat A/-Bukhari) dengan menjelaskan bahwa ia tidak selamanya

ikut safar bersama Nabi saw.

280Endang Abdurrahman, Istifta 1, 300-301.
2LAbdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 1, 158-61.
282Muslim bin Hajjaj an-Naysaburi, Sahih Muslim Juz. 1,472 no. 681.
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Dan dalam riwayat yang telah disebutkan diatas, Ibnu Umar berkata
“Aku tidak melihat”, artinya bisa jadi Nabi saw. pernah mengerjakan salat
sunnah namun ia tidak mengetahuinya. Kita bisa melihat perbedaan
pemahaman yang dibangun antara Abdul Qadir Hassan dan Endang

Abdurrahman terkait dengan pernyataan Ibnu Umar ini.

Diakhir jawabannya, Abdul Qadir Hassan juga mengutip dalam kitab

Zadul Ma’ad :

283 (olabt sty Ut Bty 2 Joo dog le D Jo 41 azu g e it g

artinya : “Dan tidak ada diriwayatkan dari Nabi saw. tentang safar bahwasanya
beliau salat sunnah rawatib selain dua raka’at sunnah shubuh”. (Zad al-Ma’ad)

Perkataan di atas tidak menunjukkan kepada tidak bolehnya salat
sunnah rawatib dalam safar, hanya ia menerangkan tidak ada riwayatnya.
la mencoba menjelaskan bahwa dalam kondisi safar, jika salat dilakukan

secara tamam (sempurna), maka bisa dilaksanakan salat rawatib.

Maka kesimpulan tentang salat sunnah rawatib dalam safar ini
sesungguhnya tidak ada perbedaan di antara keduanya. Dalam gabliyah
shubuh, Nabi saw. pernah mengerjakan salat tersebut. Namun, dalam
kondisi salat gasar, tidak didapati riwayat yang menjelaskan bahwa Nabi

saw. salat sunnah rawatib.

Alur argumentasi yang dibangun oleh kedua tokoh ini memiliki

perbedaan. Endang Abdurrahman melihat pada kondisi gasar terlebih

28Muhammad bin Abi Bakr Ibn al-Qayyim al-Jawziyah, Zad Al-Ma’ad Juz. 1 (Muassasah ar-
Risalah, 1994), 305.
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dahulu, kemudian ia kaitkan dengan salat rawatib. Sedangkan Abdul Qadir
Hassan melihat permasalahan ini dari segi pelaksanaan salat rawatib
terlebih dahulu, kemudian ia kaitkan dengan kondisi salat qasar. Alur
argumentasi yang berbeda ini secara sekilas menimbulkan perbedaan

diantara keduanya, padahal sebenarnya tidak.

Kemudian, tentang pembahasan jamak dan qasar ini juga didapati
beberapa persamaan di antara keduanya. Penulis akan menyebutkan

beberapa persamaan tersebut :

Tentang kebolehan seorang mukim untuk menjamak salat, kedua
tokoh memiliki pandangan yang sama. Adapun dalil yang digunakan

adalah :
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artinya : “Rasulullah saw. telah menjamak antara dzuhur dengan ashar, dan
maghrib dengan isya’ bukan karena (dalam kondisi) takut maupun dan juga buka
karena hujan”. (HR. Abu Dawud no. 1211)

Lafadz az-Zahir pada hadis diatas menjadi dasar kebolehan untuk
menjamak dalam kondisi mukim, meskipun tidak dalam kondisi takut atau
hujan. Adapun jamak yang diperbolehkan adalah jamak takhir, yang akan

dijelaskan kemudian.

Selanjutnya, meskipun secara nas hadis diatas memperbolehkan

pelaksanaan salat jamak bagi mukim, Namun Endang Abdurrahman dan

284 Abu Dawud Sulayman bin al-Asy’as al-Azdi, Sunan Abi Dawud Juz. 2, 6 no. 1211.
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Abdul Qadir Hassan melarang untuk menjadikan kegiatan jamak bagi
mukim ini sebagai sebuah kebiasaan, atau dilaksanakan dengan terus
menerus. Endang Abdurrahman kemudian membawakan dalil untuk

mengingatkan akan salat jamak ini :

o -

285 H o A& ,o/‘ ° s et %3 et LY P zo. .
(el ;gﬁ\ Sl e B ST 4GS 08 28 2 (NG G5 &R 05

artinya : “Barangsiapa yang menjamak di antara dua salat tanpa udzur, maka

sungguh ia telah mendekati dari pintu-pintu dosa besar”. (HR. At-Tirmizl no.

5561)

Dua dalil diatas sesungguhnya tidak bertentangan. Riwayat At¢-
Tirmizl yang dibawakan beliau adalah sebagai kehati-hatian bagi yang
pernah menjamak salat dalam keadaan mukim untuk tidak menjadikannya
sebagai kebiasaan. Peringatan ini tentu untuk menghindari kebiasaan

seorang muslim dari yang asalnya 5 kali pelaksanaan salat wajib menjadi

hanya 3 kali.

Sedangkan Abdul Qadir Hassan juga tidak memperbolehkan hal
demikian disebabkan perintah dari Nabi saw. untuk mencontoh cara beliau

salat. Dalilnya adalah :

0ol oy ool 3250 Kl

artinya : “Salatlah kalian sebagaimana kalian melihat aku salat”. (HR. Ibn al-
Hibban no. 319)

25Muhammad bin ‘Isa ad-Dahak at-TirmiZi, Sunan At-Tirmizi Juz. 1, 259 no. 188.; Ahmad
bin Husayn al-Bayhaqi, As-Sunan Al-Kubra Juz. 3 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘ilmiyyah, 2003), 241
no. 5561.

Z6Muhammad bin Hibban ad-Darimi, Sahih Ibnu Hibban Juz. 4 (Beirut: Muassasah ar-
Risalah, 1988), 543 no. 1659.; Muhammad bin Idris asy-Syafi’i, Musnad Al-Imam Asy-Syafi’i
Juz. 1,108 no. 319.
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Berdasarkan perintah diatas, pada asalnya contoh salat Nabi saw.
dalam keadaan mukim adalah dengan tidak menjamak. Dalam berbagai
riwayat, Nabi saw. mengimami salat 5 waktu dengan tetap dan
dilaksanakan pada waktunya. Hal ini menjadi pokok, yang kemudian
mendapat keterangan tambahan dalam riwayat Abu Dawud. Maka
kebolehan untuk menjamak takhir bagi mukim harus dilakukan jarang-

jarang.

Tentang  jamak  taqdim, Endang  Abdurrahman tidak
memperbolehkan pelaksanaan tersebut bagi mukim, sekalipun si mukim

tersebut akan safar.?®’

Abdul Qadir Hassan menjawab tentang jamak taqdim dengan

menjelaskan hadis-hadis berikut ini :
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artinya : “Maka jika tergelincir matahari sebelum ia berangkat, ia salat dzuhur
(terlebih dahulu) kemudian berangkat”. (HR. Al-Bukhari no. 1112)
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artinya : “Maka jika tergelincir matahari sebelum ia berangkat, ia salat dzuhur
dan ashar (terlebih dahulu) kemudian berangkat”. (At-Talkhis al-K Abir)

287Endang Abdurrahman, Istifta 1, 296.

288Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 2,47 no. 1112,

29Ahmad bin ‘Ali bin Hajar al-‘Asqalani, A¢-Talkhis Al-Kabir Juz. 2 (Dar al-Kutub al-
‘ilmiyyah, 1989), 123.; Ahmad bin ‘Ali bin Hajar al-‘Asqalani, Bulug Al-Maram (Riyadh: Dar al-
Qabs, 2014), 189 no. 438.
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Hadis terakhir merupakan riwayat Imam Hakim dalam kitabnya a/-
Arba’in. Hadis kedua ini memiliki perbedaan dengan hadis yang pertama.
Dalam hadis kedua terdapat tambahan salat ashar yang tidak terdapat

dalam hadis pertama.

Untuk hadis pertama yang diriwayatkan oleh imam a/-Bukhari,
status hadisnya sahih dan menjadi pokok. Sedangkan hadis kedua ini yang
dipermasalahkan oleh beberapa imam. Jika status dari hadis kedua ini

sahih maka ada dasar untuk melaksanakan jamak taqdim bagi mukim.

Abdul Qadir Hassan kemudian mengutip pernyataan beberapa imam,
di antaranya imam a/-‘Aini yang berkata bahwa tambahan dalam riwayat
diatas itu ada pembicaraan. la juga menunjukkan keheranannya, mengapa
hadis tersebut dimasukkan oleh imam Hakim dalam kitab a/-Arba’in,
bukan al-Mustadrak (Kitab al-Mustadrak ini merupakan karya imam
Hakim. Didalamnya berisi hadis-hadis yang juga diriwayatkan oleh imam
al-Bukhari dan Muslim, namun dengan jalur sanad yang berlainan). A/-
‘Aini juga menjelaskan bahwa imam a/-Bukhari tidak menyebut tambahan
ini.?%
Maka, isi dari hadis riwayat imam Hakim ini terdapat kejanggalan.
Karena itu, hadis ini tidak bisa dijadikan dasar untuk melaksanakan jamak

taqdim bagi mukim.

2%Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 2, 310.
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Persoalan lainnya adalah tentang kebolehan menjamak 4 salat
sekaligus. Dasar kebolehan untuk menjamak 4 salat sekaligus adalah
ketika peristiwa perang Khandag. Dalam peristiwa tersebut Nabi saw.
mengerjakan salat dzuhur, ashar, maghrib, dan isya’ secara bersamaan
ketika sudah larut malam. Hadis tersebut terdapat dalam riwayat a/-Tirmizi

no. 179 dan Nasai no. 662.2°1

Menanggapi hadis diatas, Endang Abdurrahman dan Abdul Qadir
Hassan kemudian menjelaskan status dari hadis tersebut. Dalam sanad
hadis tersebut terdapat seorang rawi bernama Ab7 ‘Ubaydah. Dikatakan
bahwa ia tidak mendengar hadis tersebut dari ayahnya yang bernama
Abdullah bin Mas’ud. Maka dapat dikatakan bahwa sanad tersebut

mungqathi’ atau terputus.??

Endang Abdurrahman kemudian juga membawakan riwayat sahih
yang berasal dari al-Bukhari no. 596.2% Dikatakan dalam hadis tersebut
bahwa umar bin Khattab dan Nabi saw. melaksanakan salat ashar di waktu

maghrib.

Meskipun tidak secara langsung membahas tentang jamak 4 salat
sekaligus, namun Endang Abdurrahman menjelaskan bahwa kondisi

tersebut merupakan bagian dari rukhshah, karena kesibukan kaum

291Gelengkapnya lihat di : Muhammad bin ‘Isa ad-Dahak at-Tirmizi, Sunan At-Tirmizi Juz. 1,
246 no. 179.; Ahmad bin Syu’ayb al-Khurasani an-Nasai, Sunan An-Nasaiy Juz. 2, 17 no. 662.

292Gelengkapnya lihat di : Endang Abdurrahman, Istifta 1, 293., Abdul Qadir Hassan, Kata
Berjawab 1, 212.

2% Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih Al-Bukhari Juz. 1,122 no. 596.
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muslimin dalam perang Khandag. Karena kesibukan inilah menyebabkan

mereka terlupa untuk mengerjakan salat ashar pada waktunya.

Kemudian Abdul Qadir Hassan juga mengutip dalam kitab al-Umm
yang maknanya serupa dengan riwayat a/-Tirmizi dan Nasai diatas. Sanad
dalam kitab al-Umm ini?®* dikatakan oleh /bn Sayyid an-Nas al-Ya muri -

“Ini satu sanad yang sah lagi tinggi”.

Meskipun riwayat ini dapat dipakai, kemudian Abdul Qadir Hassan
menjelaskan bahwa penyebab adanya salat 4 jamak ini adalah dikarenakan
para sahabat disibukkan dalam peperangan, hingga mereka tidak memiliki

waktu untuk mengerjakan salat dzuhur dan ashar yang tertinggal.

Tentang riwayat ini kemudian Abu Sa’id al-Hudri menjelaskan
bahwa kejadian tersebut sebelum Allah swt. turunkan surat al-Bagarah :
239. Setelah turunnya ayat ini, hal tersebut tidak boleh dilakukan lagi
dikarenakan sudah diperbolehkan salat sambil berjalan atau berkendara
dalam peperangan. Abdul Qadir Hassan kemudian menambahkan bahwa
salat dalam peperangan tersebut boleh dikerjakan dengan hanya satu

raka’at.?®

Dalam hal ini, Endang Abdurrahman menetapkan adanya rukhsah
dalam kejadian salat 4 sekaligus. Sedangkan Abdul Qadir Hassan, selain
rukhshah, ia juga menerapkan nasih- mansuh dengan berlandaskan pada

turunnya al-Bagarah : 2309.

2%Muhammad bin Idris asy-Syafi’i, A/-Umm Juz. 1, 106.
2% Abdul Qadir Hassan, Kata Berjawab 2, 92-94.
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Untuk memudahkan pemahaman, penulis akan menggambarkan

sebagai berikut:

pandangan-pandagan diantara kedua tokoh ini dalam bentuk tabel

Tabel 5.5 Perbedaan dan Persamaan Pandangan Jamak dan Qashar

No. | Pembahasan Abdul Qadir Hassan Endang Abdurrahman
1 | Batasan musafir Tidak ada batasan waktu Musafir Mukim tidak
(boleh jamak dan gashar) boleh jamak dan gashar
. Dalam kondisi salat gasar, Dalam kondisi salat gasar,
Salat Rawatib . : . . . ..
i tidak didapati riwayat yang | tidak didapati riwayat yang
2 | Ketika dalam . . . .
.. menjelaskan bahwa Nabi menjelaskan bahwa Nabi
kondisi safar . .
saw. salat sunnah rawatib. saw. salat sunnah rawatib.
Mukim boleh menjamak Mukim boleh menjamak
3 Mukim salat dengan syarat salat dengan syarat
menjamak shalat | dilakukan dengan jarang- dilakukan dengan jarang-
jarang. jarang.
g | Jamaktaadim o poten. Tidak booleh.
untuk mukim
Tidak boleh kecuali dalam
Jamak 4 salat kon_d|‘3| mkb’%fb' Tambahan Tidak boleh kecuali dalam
5 : nasih- mansuh dengan

sekaligus

berlandaskan pada turunnya
al-Bagarah : 2309.

kondisi rukhsah.




BAB VI
PENUTUP

A. Simpulan
Berdasarkan Paparan Data dan Hasil Penelitian serta Pembahasan
yang telah penulis jelaskan dalam bab sebelumnya, maka dapat disimpulkan
terkait dengan penerapan al-dalalah dalam istinbat hukum oleh Abdul Qadir

Hassan di Majalah al-Muslimun dan Endang Abdurrahman di Majalah

Risalah adalah sebagai berikut :

1. Dalam hal /IstinbaT Hukum, penulis telah jelaskan di bagian
sebelumnya adanya persamaan maupun perbedaan diantara kedua tokoh
tesebut. Berikut persamaan dan perbedaan diantara mereka yang
bersumber dari karya tulis mereka masing-masing :

Tabel 6.1 Persamaan dan Perbedaan Sumber Hukum

Sumber Hukum Persamaan Perbedaan
Tidak membolehkan Abdul Qadir Hassan
penafsiran dengan tidak menerima
pikiran semata. adanya konsep nasih

dan mansuh dalam al-
Al-Qur’an Qur’an. Sedangkan
Endang Abdurrahman
tidak didapati konsep
demikian.
Penyelesaian jika Dalam bidang syarh
didapati dua hadis yang | dan kritik hadis,
Hadis bertentangan adalah Abdul Qadir Hassan
dengan jalan tarigah al- | cenderung lebih kaya
jam'’i. dalam referinsi
dibandingkan Endang

201
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Abdurrahman. Faktor
ini pula yang menjadi
penyebab adanya
perbedaan pandangan
hukum diantara
keduanya.

Hanya ljma’ sahabat
yang bisa dipakai

Endang Abdurrahman
menjelaskan adanya 2
kelompok dalam hal
ijma’sebagian besar
ulama untuk urusan
keduniaan : 1) wajib
diterima, 2) boleh
ditolak kalau
bertentangan dengan
keadaan.

[jma’

Namun dalam hal ini,
ia tidak menjelaskan
sikap atas dua
pendapat tersebut.
Sedangkan Abdul
Qadir Hassan tidak
menjelaskan bagian
tersebut.

Dalam urusan ibadah

tidak mengakui adanya

giyas, sedangkan untuk

Qiyas urusan keduniaan boleh -

digunakan jika memiliki

‘illah yang sama.

Tidak digunakan Endang Abdurrahman

Pendapat / sebagai sumber hukum | cenderung Ieblh
banyak mengutip
perka}aan dalam istifta’.
Sahabat

Sedangkan Abdul
Qadir Hassan lebih
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sedikit.

Tidak bergantung pada
pandangan salah satu
madzhab. Adanya
Madzhap | Peneepat medzhid :
digunakan jika sesuai
dengan al-Qur’an dan

as-Sunnah.

Menggunakan kedua
Qaidah al- kaidah tersebut untuk
fighiyyah dan | menetapkan sebuah -
usuliyyah hukum.

Baik Abdul Qadir Hassan dan Endang Abdurrahman sama-sama
menerapkan penggunaan al-dalalah dalam masing-masing jawaban
mereka. Pada bab sebelumnya, penulis telah menjabarkan 4 pembagian
al-dalalah disertai dengan contoh yang telah diterapkan oleh kedua
ulama tersebut. Pada dasarnya, mereka termasuk kedalam golongan
yang tekstualis dalam menetapkan sebuah hukum. Kecuali jika didapati
petunjuk yang memalingkannya.

Perbedaan pandangan hukum di antara kedua ulama tersebut banyak
disebabkan dengan referensi hadis yang mereka miliki serta referensi
sumber dalam melakukan al-jarh wa at-7a 'dil. Selain itu, perbedaan di
antara keduanya juga bisa disebabkan dengan adanya perbedaan

pemahaman maupun bahasa dalam memahami sebuah dalil.
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Implikasi

Dalam rangka pengembangan penelitian tentang para ulama yang
menjawab  persoalan-persoalan umat, para pembaca perlu untuk
mengkomparasikan dengan berbagai ulama lainnya yang juga menerapkan
penggunaan a/-dalalah dalam rubrik soal-jawab yang mereka ampu.

Penelitian yang membahas tentang penerapan al-dalalah oleh Abdul
Qadir Hassan dan Endang Abdurrahman ini diharapkan dapat menjadi bahan
pengantar dalam memahami penggunaan a/-dalalah serta mengkomparasikan
dengan pemikiran-pemikiran ulama lainnya. Kritik dan saran sangat
diharapkan sebagai bahan perbaikan dan penyempurnaan. Semoga Allah swt.
memberikan ampunan atas segala kesalahan dan kekurangan dalam penulisan

ini.
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