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            iii ABSTRAK TESIS Tesis ini berjudul: “ PENGARUH PEMIKIRAN IBNU HAZM DALAM MADZHAB AZ-ZAHIRI” Penelitian ini menghasilkan temuan bahwa secara umum pengaruh pemikiran Ibnu Hazm dalam Mazhab Az-Zahiri sangat besar. Berikut ini, penelitian-penelitian tentang pemikiran Ibnu Hazm  yang telah ada, yaitu: 1. Muhammad Abu Zahra, Ibn Hazm: Hayatuhu wa Asruhu wa Ara ’uhu wa fiqhuhu,(kairo: Dar al-fikr al-arabiy, T.th),Abdul Karim Khalifah, Ibnu Hazm al-Andalusi Hayatuhu wa Adabuhu, (Kairo: Daar Arabiyat, T.th), Umar Farukh, Ibn Hazm al-Kabir (Beirut: Daar-al-lubnan, 1980), memuat biografi Ibnu Hazm dan pemikirannya.. 2. Ahmad Qarib dalam Metode Ijtihad Ibn Hazm al-Zahiri dalam menghadapi perubahan sosial (Disertasi UIN Jakarta 1997 , Rahman Ali yang berjudul Istishab menurut pemikiran hukum Ibn Hazm al-Zahiri tahun 2004, Repelita Samin yang berjudul Kritik terhadap istihsan (studi perbandingan atas pandangan Imam Syafi’I dan Ibn Hazm), kajian tersebut masih membahas secara umum pemikiran mazhab Zahiri namun belum cukup detail membahas pengaruh pemikiran Ibnu Hazm tentang ‘illat dalam madzhab Zahiri sehingga muncul konsep ad-dalil, 3. Hasan al-Turabi, Tajdid Ushul al-Fiqh al-Islami, cet. I, Jeddah: Dar al- Sa`udiyah, 1984, menyerukan agar diadakan penelitian kembali terhadap pemikiran Ibnu Hazm. Tesis ini pada dasarnya akan menjelaskan pengaruh pemikiran Ibnu Hazm dalam madzhab az-Zahiri. Yaitu terdapat pengaruh yang besar dari pemikiran Ibnu Hazm dalam menentukan corak mazhab az-zahiri. Sumber primer tesis ini adalah karya  Ibnu Hazm : Al-Ihkam fi Ushul al- Ahka m yang telah di-tahqiq oleh Muhammad Ahmad Abd al-Aziz, terbitan Dar al- Kutub al-`Ilmiyah Beirut.  Selain itu, juga diteliti buku Ibnu Hazm lainnya seperti Mulakhkhash Ibthal al-Qiyas wa al-Ra`yi wa al-Istihsan wa al-Taqlid wa al-Ta`lil yang di-tahqiq oleh Sa`id al-Afghani terbitan Mathba1ah Jami`ah Dimasyq, Damaskus, dan buku logikanya Al-Taqrib li Hadd al-Manthiq yang di-tahqiq oleh Ihsan Abbas, terbitan Dar al-`Ibad Beirut.  Untuk meneliti hasil-hasil ijtihadnya, akan dilacak pada buku fiqhinya Al-Muhalla , yang di-tahqiq oleh Ahmad Muhammad Syakir, terbitan Dar al-Fikr Beirut. Dalam mengetahui pengaruhnya, penulis menggunakan metode-metode content analysis melalui pendekatan penelusuran. Maksudnya menelusuri alur pikiran Ibnu Hazm yang diformulasikannya dalam buku Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, 
        

        
    






				            

        

    









                    
                        
							Upload: fauzanb7306
                            Post on 23-Jan-2016

                            158 views

                        

                        
                            Category:
 Documents


                            5 download

                        

                    


                    
                        
                            Report
                        

                                                
                            	
                                    Download
                                


                        

                                            


                    
                        
                        
                            
                                    
Facebook

                        

                        
                        
                            
                                    
Twitter

                        

                        
                        
                            
                                    
E-Mail

                        

                        
                        
                            
                                    
LinkedIn

                        

                        
                        
                            
                                    
Pinterest

                        
                    


                    
                

                

                    
                    
                        Embed Size (px):
                            344 x 292
429 x 357
514 x 422
599 x 487


                        

                    

                    

                    

                    
                                        
                        TRANSCRIPT

                        Page 1
                        

iii
 ABSTRAK TESIS Tesis ini berjudul: “PENGARUH PEMIKIRAN IBNU HAZM DALAM MADZHAB AZ-ZAHIRI” Penelitian ini menghasilkan temuan bahwa secara umum pengaruh pemikiran Ibnu Hazm dalam Mazhab Az-Zahiri sangat besar. Berikut ini, penelitian-penelitian tentang pemikiran Ibnu Hazm yang telah ada, yaitu:
 1. Muhammad Abu Zahra, Ibn Hazm: Hayatuhu wa Asruhu wa Ara’uhu wa fiqhuhu,(kairo: Dar al-fikr al-arabiy, T.th),Abdul Karim Khalifah, Ibnu Hazm al-Andalusi Hayatuhu wa Adabuhu, (Kairo: Daar Arabiyat, T.th), Umar Farukh, Ibn Hazm al-Kabir (Beirut: Daar-al-lubnan, 1980), memuat biografi Ibnu Hazm dan pemikirannya..
 2. Ahmad Qarib dalam Metode Ijtihad Ibn Hazm al-Zahiri dalam menghadapi perubahan sosial (Disertasi UIN Jakarta 1997 , Rahman Ali yang berjudul Istishab menurut pemikiran hukum Ibn Hazm al-Zahiri tahun 2004, Repelita Samin yang berjudul Kritik terhadap istihsan (studi perbandingan atas pandangan Imam Syafi’I dan Ibn Hazm), kajian tersebut masih membahas secara umum pemikiran mazhab Zahiri namun belum cukup detail membahas pengaruh pemikiran Ibnu Hazm tentang ‘illat dalam madzhab Zahiri sehingga muncul konsep ad-dalil,
 3. Hasan al-Turabi, Tajdid Ushul al-Fiqh al-Islami, cet. I, Jeddah: Dar al-Sa`udiyah, 1984, menyerukan agar diadakan penelitian kembali terhadap pemikiran Ibnu Hazm.
 Tesis ini pada dasarnya akan menjelaskan pengaruh pemikiran Ibnu Hazm
 dalam madzhab az-Zahiri. Yaitu terdapat pengaruh yang besar dari pemikiran Ibnu Hazm dalam menentukan corak mazhab az-zahiri.
 Sumber primer tesis ini adalah karya Ibnu Hazm : Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam yang telah di-tahqiq oleh Muhammad Ahmad Abd al-Aziz, terbitan Dar al-Kutub al-`Ilmiyah Beirut. Selain itu, juga diteliti buku Ibnu Hazm lainnya seperti Mulakhkhash Ibthal al-Qiyas wa al-Ra`yi wa al-Istihsan wa al-Taqlid wa al-Ta`lil yang di-tahqiq oleh Sa`id al-Afghani terbitan Mathba1ah Jami`ah Dimasyq, Damaskus, dan buku logikanya Al-Taqrib li Hadd al-Manthiq yang di-tahqiq oleh Ihsan Abbas, terbitan Dar al-`Ibad Beirut. Untuk meneliti hasil-hasil ijtihadnya, akan dilacak pada buku fiqhinya Al-Muhalla, yang di-tahqiq oleh Ahmad Muhammad Syakir, terbitan Dar al-Fikr Beirut. Dalam mengetahui pengaruhnya, penulis menggunakan metode-metode content analysis melalui pendekatan penelusuran. Maksudnya menelusuri alur pikiran Ibnu Hazm yang diformulasikannya dalam buku Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam,
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iv
 lalu membandingkannya dengan pendapat jumhur ulama yang datanya dikumpulkan dari kitab-kitab yang mu`tabar dan kitab-kitab ulama Zahiri lainnya. Dengan demikian akan terlihat dengan jelas pengaruh pemikiran Ibnu Hazm tentang `illat dalam madzhab Zahiri. . Pendapat-pendapat ulama jumhur tetap menjadi bahan pertimbangan sebagai perbandingan. Hal ini tanpa meninggalkan usaha penulis untuk menganalisis pengaruh pemikiran ibnu Hazm dalam madzhab az-zahiri.
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 THE ABSTRACT OF THESIS
 This thesis entitled: "" INFLUENCE OPINION IBNU HAZM ABOUT ' ILLAT IN MADZHAB AZ-ZAHIRI" This research finds degree of general influence of opinion of Ibnu Hazm in Sect Az-Zahiri very strong. There are researches about opinion of Ibnu Hazm . They are: 1. Muhammad Abu Zahra, Ibn Hazm: Hayatuhu Wa Asruhu wa Ara'Uhu wa fiqhuhu,(Kairo: Dar Al-Fikr al-arabiy, T.Th),Abdul Karim Khalifah, Ibnu Hazm al-Andalusi Hayatuhu wa Adabuhu, ( Kairo: Daar Arabiyat, T.Th), Umar Farukh, Ibn Hazm al-Kabir ( Beirut: Daar-Al-Lubnan, 1980), loading biography of Ibnu Hazm and its opinion 2. Ahmad Qarib in Method of Ijtihad Ibn Hazm al-Zahiri in face of social change ( Dissertation of UIN Jakarta 1997) , Rahman Ali entitling “ Istishab according to opinion punish the Ibn Hazm al-Zahiri” year 2004, Repelita Samin entitling “Criticism to istihsan ( comparison study for view of Imam of Syafi'I and Ibn Hazm)”, the study still study in general opinion of sect Zahiri but not yet enough detail study the influence of opinion of Ibnu Hazm about ' illat in madzhab Zahiri so that emerge the concept ad-dalil. 3. Hasan Al-Turabi, Tajdid Ushul al-Fiqh al-Islami, cet. I, Jeddah: Dar Al-Sa`Udiyah, 1984, calling upon performed a research return to opinion of Ibnu Hazm
 This Thesis basically will explain the influence of opinion of Ibnu Hazm in madzhab az-Zahiri. That is there are big influence from opinion of Ibnu Hazm in determining pattern of sect az-Zahiri .
 This thesis Primary source is masterpiece of Ibnu Hazm :” Al-Ihkam Fi Ushul al-Ahkam” which have di-tahqiq by Muhammad Ahmad Abd al-Aziz, derivative of Dar al-Kutub al-`Ilmiyah Beirut. Others, also checked by the other book Ibnu Hazm like “Mulakhkhash Ibthal al-Qiyas wa al-Ra`yi wa al-Istihsan wa al-Taqlid wa al-Ta`lil” by Sa`id al-Afghani of derivative of Mathba’ah Jami`ah Dimasyq, Damaskus, and its logic book is Al-Taqrib Li Hadd al-Manthiq which by Ihsan Abbas, derivative of Dar al-`Ibad Beirut. To check the pickings ijtihad, will be traced book of fiqhi Al-Muhalla by Ahmad Muhammad Syakir, derivative of Dar al-Fikr Beirut . In knowing its influence, writer use the method of content analysis approach seeking. Its intention trace the path of mind of Ibnu Hazm which form in book of Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, then compare with the opinion of jumhur of moslem scholar which its data is collected from book which mu`tabar and moslem scholar book other Zahiri. There by will be seen clearly influence of opinion of Ibnu Hazm about ` illat in madzhab Zahiri . Their Opinion remain to be consideration as comparison. This matter without leaving the effort writer to analyse the influence of opinion of ibnu Hazm in madzhab az-zahiri.
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v
 البحث ملخص
 ظاهري الاملذهب يف ابن حزم علة يالتأثري على الرأ: املوضوع حتت املاجستري الرسالة هذه يفمن االلف اىل الياء االقامة ابن حزم ويرى هذا البحث على درجة من التأثري يف الرأي العام من
 . قوية جدااملذهب الظاهري
 :وهي السابقة، الدراسات وأما )كرالعريبالقاهرة دارالف (واراءه وفقهه حياته وعصره : بن حزم األندلسيحممد أبو زهرة .١
 ، فاروق ، عمر) دار العربيةالقاهرة( ، وأدبهحياته األندلس بد الكرمي خليفة ، ابن حزمع ، وحتميل السريه الذاتية لالبن حزم) 1980، دار اللبنن : بريوت(كبري ابن حزم األندلسي
 والرأي االجتماعي يف وجه التغيري الظاهري اجتهاد علي بن حزم األندلسي يف طريقه قريبامحد .٢
 وفقا للرأي ، يعطي احلق علي الرمحن) ١٩٩٧اطروحة لالجلامعة باداره جاكرتا (رفلتا ، يعطي احلق ٢٠٠٤عام الظاهري معاقبة علي بن حزم األندلسي األستصحاب
 )وعلي بن حزمالشافعي دراسة مقارنة لرأي االمام ( اإلستحسان انتقاد اىل;سامنولكن ليس مذهب الظاهري عافرال يف دراسة الرأي العام ال ال تز، فان الدراسه;األندلسي
 حبيث مذهب الظاهري يف علة عن ابن حزم مبا يكفي من التفصيل بعد دراسة تأثري رأى الدليلتظهر فأن مفهوم االعالن
 دار : االول ، جدة . ، وبتوقيت وسط اوروباسالمي االفقه ال جتديد اصولحسن الترايب ، .٣ ابن حزم ، تطالب باجراء البحوث العودة اىل رأي1984، يةسعدال
 من االلف اىل الياء االقامة يف ابن حزم هذه النظريه اساسا سوف يشرح للتأثري على الرأي
 املذهب الظاهرييف حتديد منط ابن حزم وهذا هو تأثري كبري وهناك من يرى . املذهب الظاهري حممد ليتا االحكام قي اصول االحكامابن حزم هذه الفرضيه هي املصدر الرئيسي للتحفة
 اخرى ، تأكد ايضا من قبل كتاب. بريوت الكتب تا الكتب العلميةامحد عبد العزيز ، املشتقه من دار
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vi
 معرف الذي جققه لتقليد والتعليل وااألستحسان ييرأالو بطال القياسإ ملخص ;اخرى مثل ابن حزم يالذ املنطقالتقريب حلد دمشق ، والكتاب هوة جامعة مطبع االفغانيه من مشتق ديمن قبل سع
 للتحقق من الفضالت االجتهاد ، وسوف . ` احسان عباس ، املشتقه من دار العباد بريوت- حققه .، املشتقه من دار الفكر بريوت شاكر امحد حممد حققه ، ماحملي تتبع كتاب
 اعتزامها السري يف . تسعى النهجيف معرفة تأثريه ، الكاتب استخدام اسلوب حتليل املضمون ، مث قارن مع االحكام قي اصول االحكام اليت تشكل يف كتاب شركة ابن حزم طريق اعتبارها من
 علماء املسلمني يانات الىت مت مجعها من كتاب معتربالذي اصبح فيه الب علماء املسلمني مجهوررأي .علة ملذهب الظاهري ابن حزم أي حولهناك سيتبني بوضوح للتأثري يف الر .وغريها من الكتاب
 دون ان تترك هذه املساله الكاتب اجلهد لتحليل . رأى هؤالء انه ال يزال يتعني اعتبار املقارنة من االلف اىل الياء االقامة يف املذهب الظاهري ابن حزم التأثري على الرأي
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x
 PEDOMAN TRANSLITERASI
 Pedoman Penulisan Arab – Indonesia
 I. Konsonan
 ء K ك dl ض d د ’
 بB ذ dz ط th ل L
 ت T ر r ظ zh م M
 ثts ز z ن ‘ ع n
 جJ س s غ gh و w
 حh ش sy ف f هـ h
 خkh ص sh ق q ي y
 II. Vokal
 Vokal Pendek Vokal Panjang
 Â = ـا a = ـ
 Î = ـيi = ـ
 Û = ـوu = ـ
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 III. Diftong
 Au = و ـ
 Ai = ي ـ
 IV. Pembauran
 al = ال
 al-sya = الش
 -wa al = وال
 Kecuali nama orang misalnya الرحمن عبد = ‘Abdurrahmân tidak ‘Abd al-Rahmân
 V. Tâ Marbûtah Transliterasi untuk tă marbŭtah, baik yang berharakat fathah, kasrah dan dhammah
 maupun yang berharakat sukun adalah /h/. Kata-kata yang berakhiran tǎ marbǔtah
 diikuti oleh kata yang menggunakan kata sandang “al” yang dipisahkan, maka tǎ
 marbǔtah itu di transliterasi dengan /h/ sebagai contoh :
 Arab Latin
 Thalhah طلحة
 Raudhah al-Athfal روضة األطفال
 VI. Syaddah Syaddah atau tasydid atau konsonan ganda yang dalam sistem tulisan Arab
 dilambangkan dengan sebuah tanda, yaitu tanda syaddah atau tasydid dalam
 transliterasi ini dilambangkan dengan dua huruf yang sama yaitu huruf yang diberi
 tanda syaddah itu.
 Arab Latin
 rabbanǎ ربنا
 dhidd ضد
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 BAB I
 I. PENDAHULUAN
 A. Latar Belakang Masalah
 Pada saat nabi Muhammad SAW. masih hidup, semua persoalan yang
 dihadapi umat Islam dan memerlukan jawaban hukum, dapat diselesaikan
 oleh nabi sendiri dengan berpedoman kepada wahyu. Pada masa itu hukum
 Islam bersifat praktis dan realistis, tidak sekedar teoretis. Karena umat
 mengajukan pertanyaan kepada nabi tentang hukum berbagai kasus setelah
 terjadinya. Ketetapan hukum muncul melalui dua cara, pertama sebagai
 jawaban terhadap pertanyaan yang diajukan, kedua turunnya wahyu yang
 berisi ketentuan hukum tanpa didahului oleh adanya pertanyaan. Untuk yang
 pertama, bila nabi ditanya tentang hukum suatu kasus, biasanya nabi
 menunggu dahulu turunnya wahyu sebagai jawabannya. Bila wahyu tidak
 kunjung turun, maka ini berarti Allah telah mengizinkan nabi untuk
 menggunakan penalarannya (berijtihad) dalam menetapkan hukum tersebut.
 Dalam hal ini Ijtihad nabi terhindar dari kesalahan, sebab bila ijtihadnya salah,
 akan turun wahyu meluruskannya.1
 Setelah nabi wafat, ia digantikan oleh al-khulafa` al-rasyidun dalam
 kapasitasnya sebagai kepala negara. Pada saat itu daerah kekuasaan Islam
 semakin meluas meliputi Madinah, Mekkah, Bashrah, Kufah, Mesir, Syiria,
 Azerbaijan, Persia dan Palestina. Konsekuensi logisnya terjadilah kontak
 kebudayaan antara umat Islam dengan berbagai bangsa di daerah-daerah
 tersebut yang menimbulkan berbagai persoalan yang belum pernah terjadi di
 zaman nabi, dan memerlukan jawaban hukum. Di sisi lain ayat-ayat al-
 1Jad al-Haq Ali Jad al-Haq, Al-Fiqh al-Islami Murunatuhu wa Tahawwuruh, Kairo: Al-Amanah al-`Ammah li Lajnah al-`Ulya li al-Da`wah al-Islamiyah bi al-Azhar, 1987, h. 25-27.
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 Qur`an dan Hadis nabi yang biasa memberikan jawaban terhadap berbagai
 persoalan, sudah terhenti dengan wafatnya nabi Muhammad SAW untuk
 memberikan jawaban hukum terhadap berbagai persoalan baru itu, para
 sahabat nabi yang tersebar di berbagai daerah melakukan ijtihad bi al-ra`yi
 dengan merenungkan ayat-ayat al-Qur`an dan Hadis nabi yang pernah dilihat
 atau didengar.
 Ra`yu pada mulanya berarti pendapat pribadi, penalaran pribadi
 disebut ijtihad bi al-ra`yi. Selanjutnya ra`yu dalam arti khusus berarti
 pendapat yang dipertimbangkan.2 Ijtihad bi al-ra`yi merupakan istilah generic
 yang berarti pertimbangan bijaksana dan adil oleh seorang ahli dalam
 menangani persoalan yang dihadapi. Para sahabat nabi yang terkenal ahli
 dalam menangani berbagai persoalan hukum (fuqaha al-shahabah) misalnya
 Umar bin Khaththab, Ali bin Abi Thalib, Mu`adz bin Jabal, Aisyah,
 Abubakar, Abdullah bin Umar, Abdullah ibn Mas`ud, Zaid bin Tsabit, Usman
 bin Affan dan Abdullah bin Abbas.3
 Ijtihad bi al-Ra`yi merupakan cara penalaran alamiah4 yang tersebar
 luas pada saat itu. Dalam perkembangan selanjutnya cara penalaran ini mulai
 dikenal persyaratan-persyaratan, pembatasan dan disistematisasikan dengan
 tujuan untuk menghalangi penggunaannya secara semau-maunya. Cara
 penalaran yang telah dikemas secara sistematis ini kemudian dikenal sebagai
 Qiyas (analogical deduction).5
 2Joseph Schacht, An Introduction to Islamic Law, London: Oxford University Press, 1964, h.
 37. 3Manna` al-Qaththan, Al-Tasyri wa al-Fiqh fi al-IslamTarikhan wa Manhajan, cet. IV,
 Beirut: Muassasah al-Risalah, 1985, h. 176-177.. 4Istilah ini dipakai oleh Ahmad Hasan, agaknya ia berarti cara penalaran yang umumnya
 digunakan oleh para ahli dan muncul dari naluri berpikir ketika menghadapi berbagai persoalan baru dengan mencari kemiripannya dengan persoalan-persoalan yang telah ada petunjuk Allah atau nabi sebelumnya, lihat Ahmad Hasan, The Early Development of Islamic Jurisprudence, Terjemahan Pintu Ijtihad Sebelum Ditutup, cet. I, Bandung: Pustaka Salman ITB, 1984, h.125.
 5 Ahmad Hasan, The Early Development of Islamic Jurisprudence, Terjemahan Pintu Ijtihad Sebelum Ditutup, cet. I, Bandung: Pustaka Salman ITB, 1984, h. 125.
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 Pada tahap awal, qiyas sangat sederhana bentuknya, ia merupakan
 perbandingan antara dua hal yang sejajar dan mempunyai keserupaan. Setelah
 didefinisikan pada masa Imam Al-Syafi`i (150-204 H.), qiyas mempunyai
 bentuk formal dan beberapa persyaratan yang harus dipenuhi. Keserupaan
 antara dua hal yang diperbandingkan itu dalam istilah teknis disebut `illat
 yang merupakan alasan logis dan menjadi landasan atau tambatan hukum
 (manath al-hukm).
 Secara etimologi, `illat berarti sesuatu yang dapat mengubah sesuatu
 yang lain. Oleh sebab itu penyakit disebut `illat, karena dapat mengubah
 kondisi fisik si penderita dari kuat menjadi lemah.6 Sesudah masa Imam Al-
 Syafi`i, `illat menurut terminologinya biasa didefinisikan :
 `Illat adalah suatu keadaan (sifat/faktor) yang konkrit (zhahir), dapat
 diukur (mundhabith), mempunyai relevansi dengan hukum (munasib), yang
 keberadaannya diduga berat menjadi alasan ditetapkannya suatu hukum, bila
 keadaan (sifat) itu tidak ada, maka hukumpun tidak ada.7
 Dengan ditemukannya `illat suatu hukum, maka dapat ditentukan
 hukum berbagai persoalan baru yang muncul setiap waktu, atas dasar
 kesamaan `illatnya.
 Mayoritas ulama seperti Abu Hanifah (9-150 H.), Imam Malik (93-
 179 H.), Imam Al-Syafi`i (150-241 H.) dan Ahmad bin Hanbal (164-241 H.)
 semuanya menggunakan `illat untuk menetapkan hukum berbagai persoalan
 yang tidak disebutkan secara tekstual dalam al-Qur`an dan Sunnah nabi.8
 Pencarian `illat umumnya didominasi dengan menggunakan ra`yu. Porsi
 6Al-Syaukani, Irsyad al-Fuhul, Kairo: Sa`adah, 1328 H., h. 192. 7Mushthafa Syalabi, Ta`lil al-Ahkam, Kairo: Dar al-Nahdhah, 1981, h. 13. Lihat pula Zakiyuddin Sya`ban, Ushul al-Fiqh al-Islami, cet. III, Kairo: Dar al-Ta`lif , 1964, h. 132. 8Al-Sarakhsi, Ushul al-Sarakhsi, jilid II, Kairo: Dar al-Kitab al-`Arabi, 1372 H., h. 118-119; Al-Syathibi, Al-Muwafaqat, jilid IV, Beirut: Dar al-Fikr, t.t., h. 92-100; Imam Al-Syafi`i, Al-Risalah, Beirut: Al-Maktabah al-`Ilmiyah, t.t., h. 476-486; Ibnu al-Qayyim al-Jauziyah, I`lam al-Muwaqqi`in, jilid I, Beirut: Dar al-Jil, t.t., h, 130-220.
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 penggunaan ra`yu berbeda-beda antara seorang ulama mujtahid dengan yang
 lainnya.
 Penggunaan ra`yu yang sering dilakukan oleh para ahli hukum awal
 telah menimbulkan keadaan yang kacau di berbagai daerah. Perbedaan dalam
 masalah hukum antara para ahli dalam berbagai mazhab pada umumnya
 adalah berdasarkan ra`yu. Untuk menghentikan penggunaan ra`yu secara
 sembarangan, imam Imam Al-Syafi`i menggunakan konsep nash sebagai
 lawan dari ra`yu. Dalam bukunya Al-Risalah, kelihatan Imam Al-Syafi`i
 memakai istilah nash dengan arti bukti tekstual yang tegas dari al-Qur`an atau
 Sunnah nabi.9 Ra`yu baru dapat digunakan bila tidak terdapat nash.10 Jadi
 konsep nash muncul sebagai reaksi terhadap penggunaan ra`yu secara bebas.
 Dalam kenyataannya, penggunaan ra`yu tidak dapat dihindari walaupun ada
 nash, karena nash itu sendiri membutuhkan penafsiran, perincian, perluasan
 dan penjelasan tambahan untuk dapat diterapkan pada situasi tertentu.
 Kecuali kalau nash itu hanya mempunyai satu penafsiran yang sudah
 dijelaskan secara tegas oleh nash itu sendiri, maka pengertiannya mesti
 diambil dari nash.
 Pada abad II H. konsep qiyas semakin berkembang dan dalam
 kerangka teori hukum Imam Al-Syafi`i , qiyas menempati urutan keempat
 setelah al-Qur`an, Hadis dan Ijma`.11 Selain itu ada ulama yang
 menempatkan qiyas pada urutan ketiga setelah al-Qur`an dan Hadis, bahkan
 ada ulama yang menempatkannya pada urutan kedua setelah al-Qur`an.
 Karena qiyas dilakukan dengan menggunakan ra`yu, maka mereka yang
 menempatkan qiyas pada urutan kedua setelah al-Qur`an, menolak Hadis yang
 bertentangan dengan ra`yu. Lebih dari itu merekapun men-ta`wil-kan ayat-
 9Imam Al-Syafi`i, Al-Risalah, Beirut: Al-Maktabah al-`Ilmiyah, t.t op. cit., h. 21, 22, 32, 33, 147, 161 dan 167. 10 Imam Al-Syafi`i, Al-Risalah, Beirut: Al-Maktabah al-`Ilmiyah h. 81. 11 Imam Al-Syafi`i, Al-Risalah, Beirut: Al-Maktabah al-`Ilmiyah h. 39.
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 ayat al-Qur`an bila bertentangan dengan ra`yu.12 Keadaan semakin parah
 ketika pemakaian ra`yu secara bebas membawa akibat kepada menghalalkan
 yang haram dan mengharamkan yang halal.13
 Selain itu, faktor kekuatan politikpun ikut menentukan, yaitu dinasti
 Abbasiyah hanya mengangkat ulama pendukung ra`yu dan qiyas untuk
 menjadi hakim, seperti Harun al-Rasyid (785-809 H.) yang mengangkat Abu
 Yusuf (182 H./wafat 798 M.) menjadi mufti besar.14
 Di sisi lain, bersamaan dengan proses pengumpulan dan pembukuan
 Hadis, muncullah sejumlah ulama Hadis ke gelanggang. Sejumlah Hadis
 yang mengutuk penggunaan ra`yu dan qiyas berhasil dikumpulkan, timbullah
 reaksi menolak pemakaian ra`yu dalam ajaran agama dan mengajak
 berpegang pada nash. Reaksi ini pada akhirnya menimbulkan satu mazhab
 hukum yang dikenal dengan Ahlu Zhahir (literalis atau tekstualis) yang
 disponsori oleh Daud bin Ali al-Zhahiri.15 Mazhab ini mengharuskan
 berpegang teguh pada nash saja dan menolak penggunaan ra`yu, `illat dan
 qiyas. Dalam perkembangannya mazhab ini telah mengalami pasang surut di
 Timur dan pada gilirannya berkembang di Barat (Spanyol), terutama setelah
 munculnya Ibnu Hazm al-Zhahiri pada abad ke IV-V H. atau abad ke X M.
 (348-456 H./994-1064 M.).
 12Sa`id al-Afghani dalam Pengantar buku karya Ibnu Hazm, Mulakhkhash Ibthal al-Qiyas wa al-Ra`yi wa al-Istihsan wa al-Taqlid wa al-Ta`lil, Mathba`ah Jami`ah Dimasyq, 1960, h. 4-5-. 13Misalnya ada ulama yang berpendapat bahwa khamar dilarang Allah bukan karena haram, tetapi hanya sekedar untuk mendidik, bandingannya sama dengan Al-Isra`: 29 (mendidik orang agar tidak bakhil) dan Al-Nisa`: 34 (mendidik isteri agar patuh pada suaminya). Dan contoh lainnya dapat dilihat pada Ibnu Qutaibah, Ta`wil Mukhtalif al-Hadits, Kairo: Al-Killiyat al-Azharyah, 1966, h. 60. 14Sa`id al-Afghani, Mulakhkhash Ibthal al-Qiyas wa al-Ra`yi wa al-Istihsan wa al-Taqlid wa al-Ta`lil, Mathba`ah Jami`ah Dimasyq, 1960, h. 6. 15Nama lengkapnya Abu Sulaiman Daud bin Ali bin Khalaf al-Ishbahani, menetap di Bagdad, lahir tahun 200 H., ia berguru pada murid-murid Imam Imam Al-Syafi`i. Tidak lama kemudian ia keluar dari mazhab Imam Al-Syafi`i dan membangun mazhab baru. Mazhab Al-Zhahiri dibawa ke Spanyol oleh Baqi` bin Mukhallad, Ibnu Wahdah dan Qasim bin Asbagh. Lalu kemudian dianut oleh mufti Spanyol (Andalus) Mundzir bin Sa`id al-Baluthi. Di antara muridnya adalah Mas`ud bin Sulaiman bin Muflit, yang kemudian mnejadi guru bagi Ibnu Hazm. Lihat Abu Zahrah, Ibnu Hazm, Hayatuhu wa `Ashruhu, Arauhu wa Fiqhuhu,, Dar al-Fikr al-`Arabi, 1954, h. 263-274 dan h. 85-87.
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 Ibnu Hazm menolak penggunaan `illat. Ini dijelaskan dalam bukunya
 Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam jilid VIII dalam bab Fi Ibthal al-Qaul bi al-`Ilal
 fi Jami` Ahkam al-Din (penolakan `illat pada semua hukum agama).
 Menurutnya, pencarian `illat terhadap hukum-hukum yang telah ditetapkan
 Allah dan Rasul-Nya, berarti melampaui batas-batas yang telah digariskan
 Allah dan Rasul-Nya. Hal ini dilarang secara eksplisit dalam nash al-Qur`an:
 “. . .siapa saja yang melampaui batas-batas yang telah ditetapkan Allah dan
 Rasul-Nya, sesungguhnya ia telah menganiaya dirinya sendiri”
 (Al-Thalaq: 1)16 Selain itu menurut Ibnu Hazm dosa pertama yang dibuat
 manusia adalah karena menerima `illat yang diajarkan oleh setan tentang
 larangan Allah kepada Adam dan Hawa untuk mendekati pohon di Surga.
 Peristiwa ini diabadikan Allah dalam al-Qur`an, setan berkata: “Tuhan kamu
 tidaklah melarang kamu berdua dari mendekati pohon ini, melainkan agar
 kamu tidak menjadi malaikat atau tidak menjadi kekal di Surga”. (Al-A raf:
 20).17
 Berdasarkan keterangan tersebut, nampaklah bahwa begitu tegasnya
 penolakan Ibnu Hazm terhadap pencarian `illat. Namun demikian, dalam
 beberapa hasil ijtihadnya, kelihatan Ibnu Hazm juga menggunakan `illat
 seperti contoh berikut:
 1. Wanita yang menuduh laki-laki yang baik-baik telah melakukan zina dan
 ia tidak mendatangkan 4 orang saksi, maka wanita itu harus didera 80
 kali.18 Persoalan ini tidak disebutkan secara tekstual di dalam al-Qur`an
 dan Hadis. Ibnu Hazm kelihatannya mencari kesamaan (`illat) antara
 persoalan ini dengan persoalan yang telah disebutkan dengan jelas dalam
 al-Qur`an (Al-Nur: 4): “Laki-laki yang menuduh wanita yang baik-baik
 (al-muhshanat) telah berzina, dan ia tidak mendatangkan 4 orang saksi, 16Ibnu Hazm Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VIII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah, h. 583 17 Sa`id al-Afghani, Mulakhkhash Ibthal al-Qiyas wa al-Ra`yi wa al-Istihsan wa al-Taqlid wa al-Ta`lil, Mathba`ah Jami`ah Dimasyq, 1960, h. 149. 18Ibnu Hazm, Al-Muhalla, jilid VIII, Beirut: Dar al-Fikr, 1970, h. 269-271.
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 maka laki-laki itu harus didera 40 kali”. Dalam kasus ini, kesimpulan
 yang diambil Ibnu Hazm (yang menolak `illat) sama dengan kesimpulan
 jumhur ulama yang menggunakan `illat.
 2. Suami yang tidak mampu memberikan nafkah kepada istrinya karena
 sedang susah (miskin), sementara istrinya mempunyai kemampuan (kaya),
 maka si istri tidak boleh minta diceraikan, bahkan ia wajib memberikan
 nafkah kepada suaminya itu. Ibnu Hazm mencari kesamaan (`illat) antara
 persoalan ini dengan persoalan waris mewarisi antara suami-istri. Dalam
 keadaan mempunyai harta, suami-istri saling mewarisi bila salah seorang
 meninggal dunia. Dalam keadaan susah, maka suami-istri juga harus
 saling membantu untuk melepaskan diri mereka dari kesusahan itu.19
 Berdasarkan uraian tersebut di atas, terlihat adanya semacam
 ketidaksejalanan (inkonsistensi) antara pemikiran Ibnu Hazm tentang `illat
 dengan praktek ijtihadnya sendiri. Menurut penulis masalah ini sangat
 menarik dan perlu diteliti. Apalagi Hasan Al-Turabi dalam bukunya: Tajdid
 Ushul al-Fiqh al-Islami menyerukan agar diadakan penelitian kembali
 terhadap pemikiran Ibnu Hazm. Karena di dalam metode penyelesaian
 hukumnya terdapat kelapangan (fi manahijihi al-ushuli syai`an min uslub
 wasi`) yang dapat dikembangkan lebih lanjut. Selain itu, Ibnu Hazm juga
 seorang tokoh yang mempunyai pengalaman luas tentang politik
 pemerintahan dan berbagai masalah kemasyarakatan lainnya.20 Asumsi
 penulis bahwa metodologi pemikiran Ibnu Hazm tentang illat yang
 menyebabkan perbedaan dengan ulama jumhur dan juga mempengaruhi corak
 madzhab Zahiri.
 Oleh sebab itu, penulis tertarik untuk mengangkat kembali pengaruh
 pemikiran Ibnu Hazm tentang `illat dalam menentukan corak madzhab zahiri
 19 Ibnu Hazm, Al-Muhalla , jilid VIII, Beirut: Dar al-Fikr, 1970, h. 269-271 jilid X, h. 92. 20Hasan al-Turabi, Tajdid Ushul al-Fiqh al-Islami, cet. I, Jeddah: Dar al-Sa`udiyah, 1984, h. 18-19.
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 B. Rumusan dan Pembatasan Masalah
 Tesis ini dilakukan berangkat dari suatu fakta bahwa para mujtahid
 umumnya menggunakan `illat dalam penalarannya, walaupun persyaratan,
 istilah dan porsi penggunaannya berbeda-beda antara seorang mujtahid
 dengan mujtahid lainnya. Namun demikian Ibnu Hazm ternyata menolak
 penggunaan `illat dalam penalarannya dan ini memepengaruhi dan
 mementukan corak madzhab zahiri.
 Permasalahan yang akan diangkat dalam tesis ini dapat dijabarkan ke
 dalam bentuk pertanyaan penelitian sebagai berikut:
 1. Bagaimana pandangan Ibnu Hazm sebenarnya tentang `illat dan mengapa
 berpandangan demikian ?
 2. Metode istinbath apakah yang digunakan Ibnu Hazm sebagai alternative
 dari pencarian `illat ?
 3. Bagaimana pengaruh pemikiran Ibnu Hazm tentang illat itu dalam
 menentukan corak madzhab Zahiri?
 Dalam kata lain, permasalahan dibatasi hanya pada pengaruh
 pemikiran Ibnu Hazm tentang `illat pada madzhab Zahiri lalu bagaimana
 penalaran alternatif yang digunakannya sehingga muncul konsep Ad–dalil21
 sebagai pengganti dari konsep kiyas yang digagas ulama jumhur.
 Permasalahan ini akan dikembangkan lebih lanjut sehingga pada akhirnya
 dapat diketahui dengan jelas bagaimana sesungguhnya metodologi pemikiran
 Ibnu Hazm tentang `illat.
 21 Ad-dalil adalah metode pemahaman suatu nas (al-istidal al fiqhi) yang menurut ulama mazhab az-Zahiri, pada hakekatnya tidak keluar dari nas dan/atau*ijmak itu sendiri. dengan pendekatan ad-dalil dilakukan pengembangan suatu nas atau ijmak melalui dilalah (penunjuknya) secara langsung tanpa harus mengeluarkan illatnya terlebih dahulu. Lih : (Abdul Azis Dahlan, Ensiklopedi hukum Islam, Ichtiar baru Van Hoeve, Jakarta, H.609, )
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 C. Tujuan dan Kegunaan Penelitian
 Berdasarkan rumusan dan batasan masalah tersebut di atas, maka
 tujuan penelitian ini adalah :
 1. Meneliti sejauh mana pendapat Ibnu Hazm tentang `illat dan latar belakang
 berpendapat demikian.
 2. Mencari penjelasan metode istinbath yang digunakan Ibnu Hazm sebagai
 alternatif konsep `illat
 3. Mencari penjelasan yang cukup memadai tentang pengaruh pemikiran Ibnu
 Hazm mengenai `illat itu dalam madzhab Zahiri, sehingga dapat diketahui
 alasan penolakan dan metode lain yang mungkin digunakannya. Padahal cara
 pencarian `illat yang ditempuh jumhur ulama merupakan cara yang cukup
 dinamis dan menjamin elastisitas hukum Islam untuk menjawab berbagai
 persoalan yang belum pernah terjadi sebelumnya.
 Dilihat dari segi akademis, di zaman modern ini ilmu pengetahuan dan
 teknologi telah berkembang demikian pesatnya, sehingga melahirkan berbagai
 persoalan baru yang memerlukan jawaban hukum. Namun seolah-olah
 hukum Islam terlambat dalam memberikan jawaban terhadap berbagai
 persoalan yang ditimbulkan oleh kemajuan zaman. Akhirnya menimbulkan
 kesan pada sementara orang bahwa hukum ini kurang aktual, lebih banyak
 melangit dan kurang membumi. Dalam konteks ini, penelitian tentang `illat
 dan metode penalaran alternatif yang digunakan oleh Ibnu Hazm terasa amat
 guna memperkaya pemahaman tentang tipologi madzab Zahiri dalam konteks
 pengembangan fiqh perbandingan madzhab.
 Oleh sebab itu diharapkan hasil tesis ini dapat memberikan kontribusi
 pemikiran dan memperluas wawasan tentang kajian hukum Islam.
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 D. Kajian Kepustakaan
 Kajian mengenai Ibnu Hazm dapat dikatakan sangat banyak dilakukan
 oleh para cendikiawan baik klasik maupun kontemporer. Sosok Ibnu Hazm
 yang memiliki dan menguasai ilmu yang luas di berbagai bidang membuatnya
 menjadi figur penting dalam khazanah perkembangan pemikiran Islam
 sehingga studi dan penelitian mengenainya seakan tidak akan pernah berhenti.
 Kajian dan buku-buku yang ditulis mengenai Ibnu Hazm dapat
 diklasifikasikan sesuai bidang-bidang ilmu yang dikuasai Ibnu Hazm. Dari
 pelacakan yang penulis lakukan, terdapat beberapa kajian dan buku
 (diantaranya merupakan disertasi penulisnya) yang berkaitan dengan Ibnu
 Hazm dan pemikirannya. Buku-buku tersebut antara lain adalah karya Abdul
 Karim Khalifah, Ibnu Hazm al-Andalusi Hayatuhu wa Adabuhu, (Kairo: Daar
 Arabiyat, T.th), Umar Farukh, Ibn Hazm al-Kabir (Beirut: Daar-al-lubnan,
 1980), Abdul Latif Syararah, Ibnu Hazm Ra’it al-Fikr al-Ilmi (Beirut:
 Maktabah al-Tijari, T.th), Zakaria Ibrahim, Ibnu Hazm al-Mufakkir al-
 Zahirial-Mausu’I (Kairo: Daar al-Misriyah T.th), Muhammad Abu Zahra, Ibn
 Hazm: Hayatuhu wa Asruhu wa Ara’uhu wa fiqhuhu,(kairo: Dar al-fikr al-
 arabiy, T.th), Suhair fadlullah Abu Wafiyah, Ibn hazm Wa Ara`uhu al-
 kalamiyyah wa al-falsafiyat(Disertasi di Ain Syams Cairo tahun 1985) dan
 Abdul halim Uwais, Ibn Hazm Al-Andalusi wa juhuduhu fi al-bahts al-tarikhi
 wa al-hadhari, (Disertasi diterbitkan di Cairo oleh Al-Zahra li al-I`lam al-
 arabiy,1988).
 Sedangkan di UIN Syarif Hidayatullah Jakarta kajian mengenai Ibnu
 Hazm yaitu yang ditulis oleh Ahmad Qarib tahun 1997 berjudul Metode
 Ijtihad Ibn Hazm al-Zahiri dalam menghadapi perubahan sosial dan disertasi
 yang ditulis oleh Suryan A. Jamrah dengan judul pemikiran kalam Ibnu Hazm
 al-Andalusi, serta tesis yang ditulis Baharuddin Nur tahun 1996 dengan judul
 Ibn Hazm al-Zahiri dan pandangan dengan filsafat. Buku-buku dan kajian di
 atas lebih banyak penekanannya pada sosok Ibnu Hazm sebagai tokoh dan
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 ahli sejarah, fiqh, ilmu kalam, dan filsafat, sedangkan mengenai pemikiran
 ushul fiqh belum banyak dibahas.
 Kajian yang secara spesifik meneliti tentang ushul fiqh mazhab Zahiri
 adalah tesis karya Rahman Ali yang berjudul Istishab menurut pemikiran
 hukum Ibn Hazm al-Zahiri tahun 2004, tesis yang juga ditulis oleh Repelita
 Samin yang berjudul Kritik terhadap istihsan (studi perbandingan atas
 pandangan Imam Syafi’I dan Ibn Hazm), namun kajian tersebut masih
 membahas secara umum pemikiran mazhab Zahiri namun belum cukup detail
 membahas pengaruh pemikiran Ibnu Hazm tentang ‘illat dalam madzhab
 Zahiri sehingga muncul konsep ad-dalil, maka hal inilah yang mendorong
 penulis untuk mengkaji dan meneliti tentang masalah ini secara lebih terfokus
 dan mendalam.
 E. Metode Penelitian
 1. Pengumpulan data
 Sesuai dengan judul tesis ini, maka penelitian difokuskan
 kepada penelitian kepustakaan. Upaya yang dilakukan adalah
 mengumpulkan dan menemukan data-data dari berbagai buku yang
 berkaitan dengan masalah yang dibahas. Karena obyek penelitian ini
 adalah pemikiran Ibnu Hazm, maka penelitian difokuskan pada buku
 ushul fiqh karya Ibnu Hazm sendiri yaitu Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam
 yang telah di-tahqiq oleh Muhammad Ahmad Abd al-Aziz, terbitan Dar
 al-Kutub al-`Ilmiyah Beirut. Selain itu, juga diteliti buku Ibnu Hazm
 lainnya seperti Mulakhkhash Ibthal al-Qiyas wa al-Ra`yi wa al-Istihsan
 wa al-Taqlid wa al-Ta`lil yang di-tahqiq oleh Sa`id al-Afghani terbitan
 Mathba1ah Jami`ah Dimasyq, Damaskus, dan buku logikanya Al-Taqrib li
 Hadd al-Manthiq yang di-tahqiq oleh Ihsan Abbas, terbitan Dar al-`Ibad
 Beirut. Untuk meneliti hasil-hasil ijtihadnya, akan dilacak pada buku
 fiqhinya Al-Muhalla, yang di-tahqiq oleh Ahmad Muhammad Syakir,
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 terbitan Dar al-Fikr Beirut. Buku-buku tersebut akan menjadi rujukan
 pertama sebagai sumber data primer. Buku-buku lainnya yang
 berhubungan dengan masalah yang akan dibahas akan dirujuk sebagai
 sumber data sekunder. Beberapa kasus hasil ijtihad Ibnu Hazm, terutama
 dalam buku Al-Muhalla , akan dijadikan sampel penelitian ini.
 2. Analisis data
 Setelah data yang diperlukan terkumpul dan ditemukan, lalu
 dirumuskan dan dianalisis dengan metode content analysis melalui
 pendekatan penelusuran. Maksudnya menelusuri alur pikiran Ibnu Hazm
 yang diformulasikannya dalam buku Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, lalu
 membandingkannya dengan pendapat jumhur ulama yang datanya
 dikumpulkan dari kitab-kitab yang mu`tabar dan kitab-kitab ulama Zahiri
 lainnya. Dengan demikian akan terlihat dengan jelas pengaruh pemikiran
 Ibnu Hazm tentang `illat dalam madzhab Zahiri.
 F. Sistematika Pembahasan
 Tesisi ini terdiri atas lima bab; yang terdiri atas satu bab pendahuluan,
 tiga bab pembahasan materi dan satu bab penutup.
 Bab I Pendahuluan yang berisi tentang latar belakang masalah,
 rumusan dan batasan masalah serta tujuan penelitian. Lalu dilanjutkan dengan
 kajian pustakaan, metode penelitian dan sistematika pembahasan.
 Bab II Konsep ‘Illat dalam ushul fiqh, bab II ini berisi tentang
 pengertian dan persyaratan ‘Illat, pencarian illat, urgensi illat sebagai dalil
 hukum dan pemahaman ‘Illat menurut Ibnu Hazm.
 Bab III Ibn Hazm dan madzhab zahiri, bab III ini berisi tentang
 pemahaman sosok Ibn Hazm dari sisi biografi, pendidikan, karya-karya dan
 kondisi sosial. Dilanjutkan dengan pembahasan kiprah ibnu hazm dalam
 madzhab Zahirisebelum dan sesudah ibnu hazm disertai pembahasan upaya
 ibnu hazm dalam mengembangkan madznab zahiri.
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 Bab IV pengaruh pemikiran ibnu hazm tentang illat dalam madzhab
 Zahiri, bab ini berisi kritik ibnu hazm terhadap illat dan kiyas, term Ad-Dalil
 menurut ibnu hazm, perbandingan konsep illat ibnu hazm dengan ulama
 Zahiri lainnya disertai pandangan pendangan ulama jumhur terhadap
 pemikiran ibnu hazm
 Bab V Penutup, bab V ini berisi tentang kesimpulan dan saran-saran.
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 BAB II
 KONSEP `ILLAT DALAM USHUL FIQH
 A. Pengertian dan Persyaratan ‘illat
 1. Pengertian `illat
 Dari segi bahasa kata “`illat” berasal dari kata علة -يعل -عل atau عتلإ yang di
 antara artinya adalah sebab, penyakit, minum berulang kali, atau sesuatu yang
 mempengaruhi sesuatu yang lain.1 Dari segi istilah, ulama ushul memberikan
 pengertian ‘illat yang berbeda-beda. Imam Al-Gazali misalnya dalam kitab al-
 Mustasfa , menyatakan bahwa `illat hukum itu yang menjadi alasan ditetapkannya
 suatu hukum( Manat al-hukm)2
 Kitab Ar-Risalah karangan Imam Asy-Syafi’i yang dipandang sebagai kitab
 ushul fiqih pertama, tidak menggunakan istilah ‘illat, akan tetapi hanya digambarkan
 dengan istilah al-dalâil, al-alâmât (tanda-tanda). Menurut Imam Syafi’i qiyas adalah
 mencari sesuatu berdasarkan tanda-tanda yang ada yang sesuai dengan nash (al-
 Qur’an dan sunnah).3 Selain itu, ia juga menyebut ‘illat dengan istilah “ma’na”,
 menurutnya setiap hukum Allah atau hukum Rasul-Nya, di dalamnya atau di tempat
 lain terdapat petunjuk (dilâlah) yang menjelaskan bahwa hukum itu ditetapkan karena
 suatu makna. Jika ada peristiwa baru yang tidak ditetapkan hukumnya oleh nash,
 maka ditetapkanlah hukum peristiwa baru itu seperti hukum yang telah ditetapkan
 Allah dan Rasul-Nya apabila sama maknanya.4
 1 Ibn Manzur, Lisan al-Arab, Dar Sadir, Beirut, vol.11, h. 467-471. lihat juga Muhammad al-
 Jurjani, Al-Ta`rifat, Jeddah: Al-Haramain, t.th., h. 154 2 Imam al-Gazali, Al-Mustashfa , Mesir: Maktabah al-jundiah 1971.h.395 3 Al-Imam Syafi’iy, Al-Risalah, ditahqiq oleh Ahmad Muhammad Syakir, Beirut: al-
 Maktabah al-‘Ilmiyah, t.th., h. 34 4 Al-Imam Syafi’iy, Al-Risalah, ditahqiq oleh Ahmad Muhammad Syakir, Beirut: al-
 Maktabah al-‘Ilmiyah, t.th., h. 512
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 Pengertian ‘illat yang beraneka ragam dan berbeda-beda yang dikemukakan
 oleh ulama ushul dalam berbagai buku ushul fiqh pada dasarnya ditempatkan atau
 berkaitan dengan pembahasan qiyas, ini berarti bahwa pembahasan mengenai ‘illat
 secara khusus dan terperinci belumlah dapat ditemukan sebagai suatu karya yang
 standar. Oleh karena itu, masalah penalaran tentang `illat dalam perkembangan
 situasi dan kondisi masyarakat saat ini dan kaitannya dengan dinamika hukum Islam
 adalah sangat penting dan sangat diperlukan.
 Pengertian-pengertian ‘illat yang dapat ditemui dalam berbagai buku ushul
 fiqih dan dianggap mendasar akan dikemukakan sebagai berikut:
 1. ‘illat ialah “al-Mu’arrif li al-Hukmi”, yaitu sesuatu yang dengannya dapat
 diketahui hukum.5
 Pendapat tersebut di atas dikemukakan oleh Imam al-Baidhawiy, juga
 sebagian besar kalangan Hanafiah dan sebagian dari golongan Hanabilah.6 Yang
 dimaksudkan dengan “al-Mu’arrif” ialah ‘illat itu adalah sebagai tanda (‘alâmât) bagi
 adanya suatu hukum.7Maksud lain dari al-Mu’arrif ialah sebagai tanda ada atau
 tidaknya suatu hukum. Memabukkan adalah sifat yang terdapat pada khamar dan
 dengan sifat memabukkan tersebut kemudian dijadikan tanda atau dasar
 diharamkannya meminum khamar. Dan dengan dasar itu pula (‘illat), maka dapat
 diketahui bahwa minuman memabukkan lainnya adalah haram.
 Sewa-menyewa adalah haram jika di dalamnya terdapat sifat menganiaya dan
 sifat ini didasarkan pada kasus jual beli yang menganiaya orang lain sehingga
 menganiaya itu merupakan ‘illat bagi diharamkannya jual beli berikut sewa-
 menyewa. Penetapan hukum “haram” pada sewa-menyewa tersebut dapat diketahui
 melalui sifat menganiaya itu dan ia sebagai ‘illat yang dengannya berarti diketahui
 hukum juga pada sewa-menyewa (al-Mu’arrif li al-Hukmi).
 5 Al-Qadhi al-Baidhawiy ,Syarh al-Badkhasy wa ma`a syarh al-Isnawi, Mesir: Ali Shabih wa Auladih, t.th., h. 37. Al-Syaukani, Irsyad al-Fukhul, Kairo: Musthafa al-Babiy al-Halabiy, Cet. I;, h. 207. Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat fi al-Qiyas inda al-Ushuliyin, Beirut: Dar al-Basyair al-Islamiyat, Cet. I; 1986, h. 70
 6 Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat.., h.70 7 Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat …. h. 94
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 2. ‘illat ialah sifat yang membekas pada hukum karena Allah yang menciptakannya
 dan bukan karena sifat itu sendiri (al-Washf al-Muatstsir fi al-Ahkam bija’l al-
 Syari’ laa lidzatih).8
 Pengertian ‘illat tersebut dikemukakan oleh al-Ghazali dan sebagian dari
 ulama ushul lainnya. Yang dimaksudkan al-Ghazali dengan al-Muatstsir adalah
 sesuatu yang berpengaruh terhadap adanya sesuatu yang lain dan pengaruh itu
 muncul dari dirinya sendiri karena Allah telah menetapkannya, misalnya: terjadinya
 kebakaran pada saat ada api bukanlah sebab dari api itu sendiri, melainkan karena
 Allah memang telah menetapkan adanya terbakar pada api. Dengan demikian, al-
 Muatstsir yang dimaksudkan al-Ghazali adalah sesuatu yang didapati (hukum) bukan
 disebabkan karena dirinya, tetapi karena ketetapan Allah sendiri, atau dapat bahwa
 kaitan antara ‘illat dengan yang di‘illati merupakan keterikatan kebiasaan saja seperti
 halnya dengan masalah sebab dan musabab.9
 Sedangkan menurut golongan Mu’tazilah mengartikan al-Muatstsir dengan
 sesuatu yang mendorong Allah untuk melakukan kewajiban menetapkan suatu
 hukum, golongan ini tidak membedakan antara ‘illat aqliy dengan ‘illat syar’iy yang
 keduanya berperan langsung bagi adanya suatu hukum.10 Demikian pula berarti
 bahwa Allah swt. menghukumkan dengan pasti pengaruh itu terhadap masalah
 tersebut seperti, wajib qishash dengan sebab membunuh, kebakaran pasti terjadi
 karena adanya api, dengan kata lain bahwa api adalah ‘illat bagi terjadinya suatu
 kebakaran meskipun Allah tidak menjadikannya. Oleh karena itu, bagi Mu’tazilah
 antara ‘illat aqliy dengan ‘illat syar’iy adalah sama yakni ‘illat aqliy berperan dengan
 sendirinya sebagaimana berperannya ‘illat syar’iy.
 3. ‘Illat ialah suatu sifat yang dengan sifat itu sendiri mempengaruhi terciptanya
 suatu hukum, (al-Washf al-Muatstsir bidzatih fi al-Hukm).11
 8 Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat… h. 72 9 Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat… h. 74-75 10 Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat… h. 93 11 Abi al-Husain Muhammad al-Bashri al-Mu’taziliy, Al-Mu`tamad fi Ushul al-Fiqh, Beirut:
 Dar al-Kutub al-Islamiyah, Juz II; Cet. I; 1983, h. 190
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 Pengertian ini sebenarnya kebalikan dari definisi tersebut sebelum ini, sebab
 ‘illat itu sendiri yang berpengaruh atau mewajibkan adanya suatu hukum. Definisi di
 atas dikemukakan oleh Husain al-Bashri yang juga dari kalangan Mu’tazilah.
 Menurut pendapat ini, sifat yang dengan sendiri berpengaruh terhadap terciptanya
 suatu hukum tidaklah terbatas kepada hukum syara’ saja, melainkan akal jugapun
 dapat memberi hukum kepada sesuatu tanpa berkaitan dengan kewajiban dari Allah.
 Kalangan ini memberi contoh membunuh musuh dengan sengaja, akal mampu
 menjangkau bahwa pembunuhan itu wajib diqishash. Oleh karena itu Allah
 menetapkan atau mensyari’atkan qishash untuk menarik kemaslahatan dan menolak
 kemafsadatan, hal ini berarti bahwa jika suatu ‘illat didapati dengan suatu dalil
 hukum akal, maka hukum itu ditetapkan berdasarkan kepada ‘illat akal tersebut. Ini
 berarti pula bahwa golongan ini berpendapat bahwa suatu ‘illat terkadang sebagai
 muatstsir, terkadang sebagai al-mujib, sehingga golongan ini berpendapat bahwa
 suatu hukum adalah berkaitan dengan kemaslahatann dan kemafsadatan.12
 4. ‘Illat ialah pendorong bagi terbentuknya hukum (al-Ba’its ‘ala al-Tasyri’)13
 Definisi ini dikemukakan oleh al-Amidiy dan Ibn Hajib. Definisi ini berarti
 bahwa setiap hukum syara’ ber‘illat dengan kemaslahatan umat dalam artian bahwa
 Allah mensyari’atkan suatu hukum untuk memenuhi kemaslahatan hambanya. Allah
 menetapkan hukum qishash pada pembunuhan dengan sengaja sebab pada qishash
 terdapat kelangsungan hidup manusia, hanya definisi tersebut belum sampai
 mengatakan bahwa Allah wajib (al-mujib) mensyari’atkan suatu hukum,14 sehingga
 berbeda dengan apa yang dikemukakan oleh kalangan Mu’tazilah.
 Dari berbagai definisi yang dikemukakan oleh ushul fiqih di atas, dapat
 dengan jelas dilihat adanya perbedaan pendapat dalam mendefinisikan ‘illat,
 khususnya bagi kalangan Mu’tazilah dengan jumhur ulama, al-Ghazali dan Ibn Hajib.
 Namun pada dasarnya dapat dikatakan bahwa inti dari seluruh dari pengertian ‘illat
 12 Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat fi al-Qiyas inda al-Ushuliyin , Beirut: Dar al-Basyair al-Islamiyat, Cet. I; 1986, h. 78
 13 Al-Amidiy, Al-ihkam Fi Ushul al-Ahkam: Dar al-Kutub al-Islamiyat, Juz III; 1983, h. 289 14 Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat…t,h. 91
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 tersebut berkisar pada ketetapan bahwa ‘illat itu sebagai suatu sifat yang jelas, relatif
 dapat diukur dan mengandung relevansi sehingga kuat dugaan dengan ‘illat itu
 terkandung hikmah hukum yang merupakan tanda bagi adanya suatu hukum, apakah
 ia sebagai al-Mu’arrif, al-Muatstsir atau al-Baits.
 2. Persyaratan ‘Illat
 Pembahasan mengenai persyaratan 'illat, nampaknya sebagian ushuliyin
 berbeda pendapat, bukan saja berbeda pada jumlah persyaratannya, tetapi juga
 berbeda pada materi persyaratan.
 Muhammad Mustafa Syalabiy dalam bukunya "Ta'lil al-Ahkam" mengatakan
 bahwa para ushuliyin telah mengsyaratkan berbagai macam syarat 'illat sesuai
 perbedaan-perbedaan mazhab, sehingga jumlah persyaratan ini berbilang sampai
 lebih dari tiga puluh buah.15 Karena berbeda-beda pendapat dalam menetapkan
 persyaratan `illat, maka tentulah persyaratan itu beraneka ragam, akan tetapi tidak
 mustahil bahwa di antara persyaratan itu terdapat yang disepakati, misalnya al-
 Syaukani,16 mengemukakan sebanyak dua puluh empat persyaratan yang diantaranya
 disepakati juga sebagainnya diperselisihkan.17
 Penulis tentunya tidak akan mengemukakan seluruh persyaratan sebagai mana
 jumlah tersebut di atas, akan tetapi penulis hanya akan mengemukakan sebagian
 yang dianggap umum. Pada dasarnya tidak setiap yang diduga 'illat dapat dijadikan
 'illat jika memenuhi syarat-syarat 'illat, secara umum syarat-syarat 'illat, ialah
 sebagai berikut:
 15 Muhammad Mushthafa Syalabiy, Ta`lil al-ahkam `ardhun wa tahlil al-thariqat al- ta lil
 wa tathowwuratiha fi Ushur al-Ijtihad wa taqlid., Beirut : Dar al-Nahdla al-Arabiyah, 1981, h. 154. 16 Al-Syaukani, Irsyad al-Fukhul, Kairo: Musthafa al-Babiy al-Halabiy, Cet. I ; h. 207 17 Lihat selengkapnya pernyataan Wahbah Zukhailiy tentang masalah ini dalam Wahbah
 Zukhailiy,Ushul Fiqh al-Islami, juz I; t.tp., Dar al-Fikr, t.th., h. 207
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 1. `illat itu harus bermakana al-Ba'its (yang memotivasi), 'illat itu tidak hanya
 sebagai tanda saja bagi adanya hukum. Pendapat ini dikemukakan oleh
 kalangan Imam Syafi’iy, Maliki dan kalangan Hanafi.18
 Yang dimaksud dengan syarat tersebut ialah bahwa yang menjadi 'illat itu
 hendaknya mengandung hikmah yang dituju oleh syara' dalam pembentukan hukum.
 Misalnya: 'illat keringanan yaitu adanya qashar dengan sebab berpergian (al-Safar)
 mengandung hikmah yaitu "meringankan kesulitan", juga menjadikan zina sebagai
 'illat wajib had bagi penzina (al-Zaniy) adalah konsisten dengan hikmahnya yaitu
 supaya tidak terjadi "percampuran nasab" atau keturunan.19
 2. Hendaknya sifat yang dijadikan sebagai ‘``illat itu jelas untuk hikmah yang
 dimaksud oleh syara’. Maksudnya, sifat itu hendaknya nyata atau konkrit untuk
 hikmah, dan ia merupakan tempat dugaan (mazhannat) untuk mewujudkan
 kemaslahatan manusia yakni mengambil kemanfa’atan dan menolak
 kemudharatan baik sekarang maupun yang akan datang.
 Jika kita perhatikan sebagian nash-nash syari’, maka begitu banyak kita akan
 dapati hukum yang disertai dengan hikmah yang memotivasi pembentukan hukum
 tersebut, misalnya : “dan dalam qishash itu ada –jaminan kelangsungan-hidupmu hai
 orang yang berakal. Juga ayat “dan siapkanlah untuk menghadapi mereka kekuatan
 apa saja yang kamu sanggupi dan dari kuda-kuda yang ditambat untuk berperang –
 yang dengan persiapan- itu kamu menggentarkan musuh Allah dan musuhmu”. Juga
 ayat tentang “Sesungguhnya meminum khamar, berjudi, berkorban untuk berhala,
 mengundi nasib dengan panah adalah perbuatan keji termasuk perbuatan syetan.
 Maka jauhilah perbuatan-perbuatan itu agar kamu mendapat keberuntungan.
 Sesungguhnya syetan itu bermaksud hendak menimbulkan permusuhan dan
 kebencian di antara kamu lantaran meminum khamar dan berjudi itu, dan
 18 Al-Taftazaniy, Syarh al-Talwih ala al-Taudih, Beirut: Dar al-Kutub al-Islamiyat, juz II;
 1957, h. 63 19 Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat…t h.194-198
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 menghalangi kamu dari mengingat Allah dan sembahyang, maka berhentilah kamu
 dari mengerjakan pekerjaan pekerjaan itu”.
 Dalam ayat pertama di atas menjelaskan bahwa disyariatkannya qishash
 adalah untuk memelihara kehidupan. Pada ayat kedua dinyatakan bahwa harus ada
 persiapan yang kuat untuk menakutkan musuh. Pada ayat ketiga dinyatakan bahwa
 dalam meminum khamar dan kerusakan dalam bermain judi adalah mendatangkan
 permusuhan, perkelahian di kalangan pencintanya.20
 3. Hendaklah ‘illat itu nyata dan jelas.
 Syarat ini dikemukakan oleh sebagian golongan Imam Syafi’iy, Hanafiyah
 dan Malikiyah.21 Jumhur ulama Hanafiyah menjelaskan bahwa yang dimaksud
 dengan nyata dan jelas ialah tidak banyak membutuhkan pemikiran sehingga dengan
 mudah kita menentukan ‘illat tersebut.22 Contohnya : “kesengajaan” yang dijadikan
 ‘illat bagi qishash adalah tidak memenuhi syarat sebab sifat kesengajaan itu adalah
 relatif, pekerjaan hati sehingga susah ditentukan atau tidak dapat dilihat dengan nyata
 dan jelas. Oleh karena itu “kesengajaan” tidak dapat dijadikan ‘illat pada qishash, lain
 halnya dengan “pembunuhan”, ia nyata dan jelas bila dilakukan sehingga sifat
 membunuh ini dapat dijadikan ‘illat bagi qishash.
 4. Tidak menyalahi nash atau ijmak.
 Syarat di atas dikemukakan oleh Ibn Hajib, sebagian ulama Imam Syafi’iyah
 dan golongan Hanafiyah.23 Mereka menjelaskan bahwa asal dalam menetapkan
 hukum adalah nash atau ijmak, bukan dengan ‘illat. Dipergunakan ‘``illat bila nash
 atau ijmak memang menunjukan kepada kita bahwa ‘illat itu termuat dalam
 keduanya, adalah tidak logis jika ‘illat menyalahi asalnya (nash atau ijmak).24
 20 Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat.., h. 202 21 Al-Subkiy, Hasyiyat al-Alamat al-Bannany ala Matn Jam`u al-Jawami`, Mesir: Dar al-
 Kutub al-Arabiyat, juz II; t.th. h. 234 22 Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat h. 204 23 Al-Amidiy, Al-Ihkam Fi ushul al-ahkam, Beirut: Dar al-Kutub al-Islamiyat, Juz III;
 1983.h.226 24 Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat h.206
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 Pendapat ini nampaknya masih berkisar bahwa ‘illat itu hendaklah manshushat,
 padahal ‘illat itu adakalanya mustanbathat (yang dibentuk atau diistinbathkan).
 5. Hendaklah ‘illat itu “muththaridat dan mun’akisat”.
 Yang dimaksudkan oleh ulama ushul dengan syarat tersebut di atas ialah
 mencakupi dan membatasi (jami’ dan mani’), atau lebih jelasnya dapat dikatakan
 bahwa muthhtharidat ialah ada hukum ketika ada sifat.25 Sedangkan yang dimaksud
 dengan mun’akisat ialah setiap ada ‘illat ada hukum.26 Berdasarkan pengertian al-aks
 dapat dikemukakan pengertian.
 6. ‘illat tidak boleh terkemudian dari hukum asli.
 Persyaratan tersebut dikemukakan oleh sebagian besar golongan Imam
 Syafi’i.27 Persyaratan di atas pada dasarnya sesuatu yang cukup jelas sebab fungsi
 ‘illat di sini ialah untuk memotivasi bagi adanya hukum.
 7. Hendaklah sifat yang dijadikan ‘illat itu tertentu.
 “Sifat yang jelas atau kongkrit” menuntut ‘illat sebagai suatu persyaratan
 yang mesti dimiliki, sebab jika tidak, maka akan menutup kemungkinan adanya
 kepastian wujud atau tidaknya ‘illat yang pada gilirannya juga menutup kemungkinan
 penetapan hukum pada cabang atau penetapan hukum lain yang dicari, karena ‘illat
 sesungguhnya adalah tanda dan pemberitahu akan hukum dan jika tidak kongkrit,
 maka hukum itu tidak dapat ditetapkan atau dipastikan.
 Pengertian tentang sifat yang tertentu atau kongkrit ialah sifat atau keadaan
 yang dapat dicapai oleh pancaindra yang nyata, seperti memabukan adalah ‘illat bagi
 keharaman khamar, sebab ia adalah sifat yang tertentu atau nyata dapat memastikan
 adanya pada khamar dan ia juga dapat memastikan ada tidaknya pada minuman
 memabukan selain khamar.
 25Al-Qurafiy, Syarh Tanqih al-fushul, Kairo: Dar al-Fikr al-Arabiy, Cet. I; 1973, h. 398., Al-
 Sarakhsiy, Ushul al-Sarakhsiy, Mesir: Dar al-Kitab al-Arabiy, juz II; 1954, h. 178. 26 Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat h.210 27 Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat h.219
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 Contoh lain adalah hubungan suami-istri tidak dapat dijadikan sebagai ‘illat
 untuk menetapkan nasab, sebab ia adalah hal yang tersembunyi atau samar, maka
 ditentukan “akad nikah” sebagai ‘illat, sebab ia adalah hal atau sifat yang jelas
 sebagai sifat yang berhubungan dengan penetapan hukum nasab dengan
 mengibaratkan akad tersebut sebagai tempat dugaan hubungan suami-istri. Contoh
 lain lagi yaitu persetujuan kedua belah pihak dalam hal transaksi, tidaklah sah
 menjadi ‘illat bagi pemindahan hak milik, sebab ia adalah pekerjaan hati (tidak nyata)
 yang tidak mungkin dicapai atau diketahui persisnya, akan tetapi yuang dapat
 dijadikan ‘illat dalam hal pemindahan hak milik ialah “ijab-qabul” yang menjadi
 tempat dugaan bagi persetujuan kepada kedua belah pihak. Oleh karena disimpulkan
 bahwa sah tidaknya sesuatu yang dijadikan sebagai ‘illat, tergantung kepada jelas-
 tidaknya sifat atau keadaan yang menjadi unsur ‘illat tersebut.
 8. Sifat yang dijadikan ‘illat tidak boleh berupa anggapan
 Maksud dari syarat ini ialah bahwa sifat yang dijadikan ‘illat harus betul-betul
 nyata, ia tidak boleh hanya sebagai anggapan belaka, bukan ia nyata karena dengan
 yang lainnya. Misalnya: “keadaan memiliki” dijadikan ‘illat bagi jual-beli atau hibah,
 maka “keadaan memiliki” bukan sifat yang nyata, ia hanya sifat yang dikaitkan. Jadi
 tidak boleh ber’illat denganya, tetapi yang boleh dijadikan ‘``illat di sini ialah “ijab
 qabul” atau “transaksi” itu sendiri sebab ia merupakan sifat yang nyata.28
 9. ‘``illat harus sifat yang sesuai.29
 Sifat yang sesuai maksudnya terdiri dari tempat dugaan mewujudkan hikmah
 hukum. Jadi hubungan dengan sifat itu bagi ada dan tidaknya harus diwujudkan apa
 yang menjadi tujuan pengsyari’atan hukum yaitu menarik manfaat dan menghindari
 bahaya.30 Contohnya: “memabukan” adalah ‘illat yang sesuai untuk keharaman,
 sebab hubungannya adalah keadaan yang memastikan adanya kemaslahatan bagi
 28 Al-Sa’adiy, Mabahis al-``illat h.237 29 Muhammad Mushthafa Syalabiy, Ta`lil al-ahkam…., h. 189., Abdul Wahab Khallaf. Ilmu
 Ushul fiqh, Cet. XII; t.tp., Dar al-Qalam, 1978, h. 69., Wahbah Zukhailiy, Ushul Fiqh al-Islami., h. 658.,., Abu Zahrah, Ushul Fiqh, t. tp., Dar al-Fikr, t. th., h. 239
 30 Abdul Wahab Khallaf, Ilmu Ushul fiqh, Cet. XII; t.tp., Dar al-Qalam, 1978, h.69
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 manusia yaitu memelihara akal manusia.31 Membunuh dengan sengaja menganiaya,
 adalah ‘illat yang sesuai untuk qishash, sebab hubungannya adalah keadaan yang
 memastikan adanya kemaslahatan manusia yaitu melindungi atau menjaga hidup
 manusia. Pencurian adalah ‘illat yang sesuai dengan keharusan hukum potong tangan
 sebab dalam potong tangan terkandung maslahat manusia yaitu pemeliharaan harta
 kekayaan manusia.
 10. ‘illat harus sifat yang tidak terbatas hanya pada ashal.32
 Sifat yang tidak terbatas pada ashal artinya harus sifat yang dapat diwujudkan
 pada beberapa individu dan bias didapati pada selain ashal.33 Asas qiyas adalah ‘illat,
 sehingga apabila ‘illat itu hanya terbatas pada ashal dan tidak dapat ditemukan pada
 selain ashal, maka tidak mungkin terdapat qiyas, sebab ketidakadaan ‘illat pada
 cabang.
 Dengan demikian, “sakit” merupakan ‘illat yang terbatas bagi kebolehan
 berbuka puasa pada siang bulan Ramadhan untuk orang sakit dan tidak didapatkan
 pada selainnya, sebab sakit tersebut tentulah hanya bisa terdapat pada orang sakit,
 maka tidak ada jalan mengqiyaskan kepada orang-orang pekerja berat untuk
 kebolehan tidak berpuasa, karena tidak adanya ‘illat “sakit” yang dimiliki oleh
 mereka. Pengkhususan kepada diri Rasulullah saw., untuk kawin lebih dari empat
 wanita tanpa mahar, tidak boleh dijadikan dasar qiyas bagi orang-orang selain beliau
 (‘illat tersebut hanya terbatas kepada pribadi beliau).
 Dari uraian-uraian yang telah dikemukakan di atas, jika diperhatikan, maka
 nampaknya para ulama ushul berbeda pendapat dalam memberikan persyaratan
 kepada ‘illat, hal itu disebabkan karena mereka berbeda pandang terhadap sifat yang
 dijadikan mereka sebagai syarat-syarat ‘illat. Namun tidak berarti bahwa mereka
 tidak sepakat kepada beberapa syarat ‘illat, hal ini dapat kita jumpai misalnya dalam
 31 Muhammad Abu Syahbah, Al-Hudud Fi al-Islam wa Muqaranatuha Bi al-Qawanin al-Wadhiyah, Kairo, 1979, h. 283.
 32 Abdul Wahab Khallaf, Ilmu Ushul fiqh , h. 70., Abu Zahrah, Ushul Fiqh, t. tp., Dar al-Fikr, t. th., h. 240., Wahbah Zukhailiy, Ushul Fiqh al-Islami h. 656., Muhammad Mushthafa Syalabiy, Ta`lil al-ahkam.., h. 164. 33Abdul Wahab Khallaf, Ilmu Ushul fiqh.., h. 70.,
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 buku-buku Ushul Fiqh yang membahas mengenai masalah ‘illat. Syarat-syarat yang
 disepakati dimaksudkan ialah:
 1. ‘illat itu harus sifat yang nyata, yang bisa dijangkau panca indera secara lahir;
 2. ‘illat harus sifat yang tertentu dan tuntas serta dapat dibuktikan wujudnya pada
 cabang;
 3. ‘illat harus sifat yang sesuai dengan hukum yaitu adanya tempat dugaan
 mewujudkan hikmah hukum;
 4. ‘illat harus sifat yang tidak terbatas hanya pada ashal.34
 Selanjutnya jika diperhatikan uraian-uraian lalu, maka nampaknya masalah
 ‘illat banyak terkait dengan masalah qiyas, khususnya yang terdapat pada contoh-
 contoh yang dikemukakan. Namun tidak berarti bahwa masalah ‘illat hanya terkait
 dengan qiyas saja, sebab ‘illat juga terdapat pada penalaran 35 Dengan demikian
 dapat dikatakan bahwa sebenarnya ‘illat tidak hanya terkait dengan semata-mata pada
 qiyas, akan tetapi ‘illat harus mencakup kepada hal-hal yang lebih luas.
 Umar bin Khaththab menolak memberikan zakat kepada orang-orang muallaf,
 padahal Nabi melakukannya dengan ‘illat agar orang-orang tersebut dapat lebih
 bertambah imannya atau lebih mencintai Islam, akan tetapi setelah umat Islam
 menjadi kuat, maka orang-orang tersebut oleh Umar dirasakan tidak perlu lagi
 diberikan zakat. Demikian juga masalah pembagian harta rampasan perang kepada
 umat Islam di masa Nabi, namun pada masa Umar tidak membagi-bagikannya, akan
 tetapi dimasukkan ke dalam Bait al-Mal, dengan alasan bahwa dengan pembagian
 seperti itu akan melahirkan segelintir orang kaya saja, tetapi dengan menyewakan
 kepada penduduk dan hasilnya dibagi-bagikan kepada orang-orang yang tidak mampu
 akan jauh lebih baik. Ini berarti bahwa dasar yang menjadi penetapan hukum ‘illat
 34 Abdul Wahab Khallaf , Ilmu Ushul fiqh,., h. 69-70., Abu Zahrah, Ushul Fiqh, h. 238-240 35 ‘``illat Tasyri’iy ialah ‘``illat yang digunakan untuk mengetahui apakah ketentuan suaut
 hukum dapat terus berlaku atau sudah sepantasnya dirubah, karena ‘``illat yang mendasarinya telah berbeda, Lihat Al-Yasa Abubakar, Beberapa Teori Penalaran Fiqih dan Penerapannya dalam Hukum Islam Indonesia Pemikiran dan Praktek, Bandung: PT. Rosdakarya, 1991, h. 181
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 boleh saja berubah, jika dipandang nilai hukumnya yang bakal timbul berupa
 kemaslahatan umat jauh lebih baik dari sebelumnya.
 B. Pencarian `illat
 Cara yang dipakai untuk mengetahui `illat, dalam literatur ushul fiqh dapat
 dikemukakan uraiannya dalam Masalikul `illat. Mengetahi uraian di dalamnya,
 sepengetahuan penulis, meliputi cara yang dipakai oleh nash dalam menunjukkan
 ``illat dan cara akal dalam mengetahui `illat. Dalam uraian itu, terasa lebih mengarah
 pada deskripsi mengenai bagaimana nash menunjukkan `illat dari pada cara penalaran
 dalam mengetahui `illat. Oleh karena itu mungkin ada baiknya prosedur penalaran
 dalam mengetahui `illat perlu lebih mendapat perhatian.
 Dalam pembahasan ini, cara yang dapat dipakai untuk mengetahui `illat
 dibatasi dengan dua kategori. Pertama, mengetahui `illat melalui nash. Kedua, cara
 mengetahuinya melalui penalaran istinbats. Cara yang melalui nash maksudnya, akal
 berusaha memahami `illat sebagaimana yang telah ditunjukkan oleh nash. Dalam
 penunjukkan itu, `illat ada yang ditunjukkan secara sharih dan ada pula yang secara
 isyarah atau ima’.36
 Apabila `illat tidak dapat diketahui melalui nash secara sharih, maka kategori
 kedua dapat dipakai untuk mengetahuinya. Cara yang kedua itu lebih mengarah
 bagaimana `illat dapat ditemukan dengan kekuatan penalaran atau istinbath37.
 Sebagian dari cara-cara dalam kategori kedua ini, ada yang menempatkannya bukan
 termasuk dalam persoalan Masalik al ``illat, namun ada dalam majal al ijtihad fi al
 `illat38 dan ada pula yang secara tersirat meragukan cara itu termasuk dalam masalik
 al `illat39. Oleh karena itu kiranya dapat ditegaskan bahwa cara untuk menelusuri cara
 36 Mukhtar Yahya(et.al.), Dasar-dasar pembinaan Hukum Fiqh Islami, (Bandung, Al-
 Ma`arif,1993). h. 89-96. 37 Muhammad Abu Zahroh, Ushul Fiqh, (Dar al-Fikr al-Arabi tt) h. 245 38 Ali Hasaballah,Ushul al-Tasyri al-Islami(Dar al-Ma~arif 1985) h. 146-147 39 Abd. Wahab Khalaf,Mashadir al-Tasyri al-Islami,(Kuwait: Daral-Qalam 1972) h. 65-66
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 mengetahui `illat dalam literatur ushul fiqh memang belum memadai jika didasarkan
 pada uraian di bawah kategori Masalik al `illat.
 Ada banyak cara yang dapat dipakai untuk mengetahui `illat jika di dalam
 nash tidak terdapat keterangan secara jelas (sharih). Namun yang terpenting
 diantaranya adalah Tanqih al Manat, Takhrij al Manat dan Tahqiq al Manat.
 Terutama tanqih al manat terdapat perbedaan pendapat tentang pengertiannya.
 Wahbah al Zuhaili berpendapat bahwa cara itu dipakai hanya dalam kaitannya dengan
 `illat manshushah, bukan mustanbat40 Adapun untuk ini, penulis sependapat dengan
 pengertian ketiga. Olehnya, ketiga pengertian tersebut diberi pengertian sebagai
 berikut :
 1. Tanqih al Manat adalah cara mengetahui `illat dengan mengumpulkan beberapa
 kemungkinan (alternatif) yang dapat dijadikan `illat. Lalu beberapa alternatif itu
 diseleksi (tanqih) mana yang lebih tepat untuk dijadikan `illat.
 2. Takhrij al Manat adalah cara mengetahui `illat dengan cara mencari satu alternatif
 yang mungkin dijadikan `illat. Alternatif itu diuji dan diteliti apakah relevan
 dijadikan `illat atau tidak. jika ternyata relevan maka usaha pencarian `illat telah
 selesai. Tetapi bila tidak relevan, usaha itu dimulai lagi dari awal, demikian
 seterusnya sampai dapat ditemukan yang relevan.
 3. Tahqiq al Manat adalah salah satu cara untuk mengetahui `illat dengan meneliti
 kembali hakekat suatu `illat (baik `illat manshushah maupun mustanbathat) dan
 eksistensi `illat tersebut pada kasus-kasus lain.
 Uraian tentang cara yang dipakai dalam mengetahui `illat ini sepenuhnya
 penulis kutip terutama dari Al Madkhal ila Mazhab al Imam Ahmad bin Hanbal,
 karya Ibnu Badran, yaitu Abdul Qadir bin Ahmad bin Mustafa al Dimashqi.
 Cara-cara yang dipakai untuk mengetahui `illat dalam mazhab Hanbali,
 menurut Ibnu Badran meliputi cara-cara :
 1. Melalui nash (al-Quran dan al-Sunnah)
 40 Wahbah al Zuhaili,Ushul Fiqh al-Islami ,(Damaskus: Dar al-Fikr 1986) h.292-293.
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 2. Melalui Ijma’ ulama
 3. Melalui istinbath
 Ketiga cara itu berlaku secara berurutan dalam arti, ketiadaan `illat pada nash,
 maka `illat itu akan dicari dengan ijma’, yaitu apakah ada ijma’ ulama telah
 menetapkan `illat tentang hal yang sedang dicari `illatnya itu. Jika belum ada ijma’
 ulama tentang `illat dari suatu ketentuan dimaksud, maka `illat tersebut akan
 ditempuh melaui istinbath41. Menurut keterangan Ibnu Badran itu, nampak bahwa
 cara istinbath terlepas dari nash. Terkesan bahwa cara istinbath itu ditempuh ketika
 nash tidak menunjukkan adanya `illat dari suatu ketentuan. Namun dalam uraiannya,
 cara istinbath itu agaknya masih terkait dengan nash.
 Hal tersebut berbeda dengan cara ijma’. Jumhur ahli ushul (ushuliyyin)
 memandang bahwa cara ijma’ itu dikategorikan ke dalam bagian dari cara naqli
 dalam penetapan `illat42. Akal bagi (bagi pendapat itu) hanya berfungsi
 memahamiapa yang oleh ijma’ dijadikan `illat, seperti halnya penetapan `illat melalui
 nash. Hal itu tentu didasarkan pada pemikiran bahwa ijma’ dijadikan `illat, seperti
 halnya penetapan `illat melalui nash. Hal itu tentu didasarkan pada pemikiran bahwa
 ijma’ itu dalil dan bukan wadah bagi produk pemikiran yang proses sebelum
 terjadinya kesepakatan ulama (ijma’) itu sesungguhnya ada proses penalaran .
 Kiranya proses penalaran (istinbath) yang mengawali itulah yang lebih penting,
 sehingga ijma’ itu bukan cara yang berdiri sendiri. Namun demikian, tetap saja para
 ulama menempatkannya sebagia salah satu cara mencari `illat yang berdiri sendiri, di
 samping nash. Bahkan ada pula yang menempatkannya di atas nash dalam
 kedudukannya sebagai salah satu dari masalik al ``illat.
 1. Melalui Nash
 Oleh Ibnu Badran, masalik al `illat melalui nash dalam madzhab Hanbali
 terdiri dari dua macam. Adakalanya nash menunjukkan `illat yang terkandung di
 41 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila Madzhab al-Imam Ahmad bin Hanbal, (Damaskus: Idarah al-
 Thiba`ahal-Muniriah tt) h.151 42Al-Sa`dy, Mabahis al-``illat Fi al-Qiyas `Inda al-Ushulliyyin h. 339
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 dalamnya, dengan cara yang sharih dan ada pula dengan cara ima’. Penunjukan
 secara sharih artinya bahwa di dalam suatu ayat atau al-Hadits terdapat suatu lafazh
 tertentu yang menurut kaidah kebahasaan lafadz tersebut memang berfungsi untuk
 pengertian ta’lil (penunjukan `illat). Dengan kata lain, dalam penunjukan `illat, nash
 mengandung/memuat suatu sifat yang secara redaksional, sifat itu tidak lain adalah
 `illat43 .
 Contoh penunjukkan nash kepada `illat secara sharih: Ma afa Allahu ‘ala
 Rasulihi min ahli al qura fa lillahi wa li al rasuli wa lizi al qurba wa al yatama wa al
 masakini wa ibni sabili kai la yakuna dulatan baina aghniyai minkum… (QS. 59:7)
 dan beberapa ayat yang lain44. Ayat itu menentukan bahwa al fai itu hanya untuk
 beberapa golongan (ashnaf) itu. `illat untuk ketentuan itu sangat jelas : menghindari
 terjadinya perputaran kekayaan di kalangan orang-orang kaya. Hal itu dapat dipahami
 dari lafadz kai yang dipakai oleh ayat tersebut, lafadz mana menurut kaidah
 kebahasaan hanya untuk pengertian ta’lil. Sehingga tidak mungkin digunakan untuk
 bukan ta’lil.
 Menurut uraian Ibnu Badran penunjukan secara ima’ itu masih dalam
 kategori penunjukan `illat melalui nash, bukan istinbath. Dalam uraiannya,
 penunjukan secara ima’ memiliki beberapa bentuk. Bentuk-bentuk dimaksud adalah
 sebagai berikut.
 Bentuk pertama, hukum disebutkan dengan huruf fa, setelah sifat. Sifat yang
 disebutkan sebelum hukum (ketentuan) tentulah merupakan `illat dan sebab bagi
 ketetapan hukum (ketentuan) tersebut, karena fa yang menyertainya berfungsi
 ta’qib45. Contohnya antara lain : Yas’alunaka al mahidh, qul huwa aza fa’tazilu al
 nisaa fi al mahid (QS. 2 : 222). Adza itu `illat bagi ketentuan yang berupa I’tizal46.
 43 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila Madzhab al-Imam Ahmad bin Hanbal, (Damaskus: Idarah al-
 Thiba`ahal-Muniriah tt) h.152 44 Ibnu Qayyim,I`lamul Muwaqi`in,(Beirut :dar al-Fikr 1983) h. 197 45 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila Madzhab al-Imam Ahmad bin Hanbal, (Damaskus: Idarah al-
 Thiba`ahal-Muniriah tt) h.152 46 Ibnu Qayyim,I`lamul Muwaqi`in,(Beirut :dar al-Fikr 1983) h. 198
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 Bentuk kedua, hukum dirangkaikan dengan sifat menggunakan susunan
 kalimat jaza’ atau syarat. Model ini masih termasuk penunjukan `illat dengan
 pemikiran bahwa seperti halnya sifat yang disebut sebelum hukum itu dipahami
 sebagai sebab yang menetapkan hukum tersebut berikutnya, demikian juga syarat
 yang disebutkan sebelum jaza’ tentulah merupakan sebab bagi jaza’ (ketentuan)47 .
 Contohnya antara lain : wa in tashbiru wa tattaqu la yadhurrukum kaiduhum syaia48
 dan “ ma wan yattaqi Allaha fa huwa hasbuhu”49 .
 Bentuk ketiga, penyebutan hukum sebagai jawaban atas pertanyaan. Hal
 demikian tentulah dapat dipahami bahwa soal tersebut atau kandungan soal tersebut
 menjadi `illat bagi jawaban yang dikemukakan. Seperti jawaban nabi : “Merdekakan
 budak …” atas ucapan seorang al-A’rabi yang mensetubuhi istrinya pada siang hari di
 bulan Ramadlan. Hal itu bagi madzhab Hanbali sama artinya dengan ucapan ini “Jika
 kamu mensetubuhi istrimu … maka merdekakan budak”50.
 Bentuk keempat, terhadap sesuatu kejadian, di samping Syari’ menyebutkan
 ketentuan hukumnya, Ia juga menyebut sesuatu sedemikian rupa sehingga timbul
 kesan, jika sesuatu itu tidak dijadikan `illat bagi ketentuan tersebut, maka tentulah
 redaksi Syari’ itu menjadi sia-sia. Bentuk keempat ini ada dua macam. Kedua macam
 itu adalah:
 1. Ada sebuah persoalan. Untuk persoalan itu, Nabi mengajukan pertanyaan tentang
 sesuatu yang sesungguhnya sesuatu yang ditanyakan Nabi itu jawabannya telah
 cukup jelas (dhahir). Setelah pertanyaan Nabi itu memperoleh jawaban, lalu Nabi
 menyebutkan ketentuan hukum atas persoalan tersebut. Dengan model dialog
 semacam itu, sesuatu yang dipertanyakan Nabi terhadap persoalan tersebut
 tentulah merupakan `illat bagi hukum yang kemudian disebutkan. Pertanyaan
 yang diajukan Nabi agaknya memberi isyarat bahwa jawabannya adalah `illat
 hukum. Misalnya, ketika ditanyakan kepada Nabi tentang hukum jual beli rutab
 47 al-Sa`dy,Mabahis al-``illat Fi al-Qiyas Inda al-Ushulliyyin , h. 338 48 Ibnu Qayyim,I`lamul Muwaqi`in,(Beirut :dar al-Fikr 1983) h. 197 49 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h.152 50 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h.152
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 dengan tamar, sebelum menjawab nabi menanyakan: “Apakah rutab itu menyusut
 jika kering?”. Setelah sahabat menjawab bahwa rutab itu menyusut jika kering,
 maka Nabipun menentukan hukum bagi jual beli tersebut yang berupa “tidak
 diijinkan”. Pertanyaan Nabi itu pada dasarnya adalah usaha Nabi untuk lebih
 memantapkan (taqrir), bukan pemberitahuan. Karena telah menjadi pengetahuan
 secara umum bagi siapa saja yang berfikir, bahwa rutab itu tentu menyusut ketika
 mengering, hal mana mengakibatkan bobot rutab semakin berkurang pula51 .
 2. Ada suatu persoalan yang diajukan kepada Nabi. Untuk persoalan tersebut Nabi
 menjawab dengan jawaban yang mengarah kepada padanan soal yang diajukan
 padanya, jawaban Nabi itu tidak langsung mengenai persoalan tersebut. Misalnya,
 persoalan yang diajukan Umar kepada Nabi adalah pengaruh ciuman terhadap
 puasa seseorang. Untuk itu Nabi bertanya: “Apakah kamu tahu seandainya kamu
 berkumur …?”. Dari dialog itu dapat dipahami bahwa puasa tersebut tidak batal.
 `illatnya, baik berkumur maupun mencium adalah muqaddimah52 , belum masuk
 ke dalam perbuatan yang menjadi tujuan dari kedua perbuatan tersebut53 .
 Bentuk kelima, setelah kalimat, konteks kalimat atau kandungan kalimat,
 syari’ menyebutkan sesuatu yang jika sesuatu itu bukan ``illat bagi hukum yang
 disebut, tentulah kalimat itu tidak sistematis (muntadzhiman). Contoh: Iza nudya li al
 shalati min yaumi al jumu’ati fas’au ila zikrillah wa zaru al bai’a (QS. 62 : 9). Ayat
 itu menerangkan tentang hukum shalat Jum’at, bukan jual beli. Larangan jual beli
 setelah ketentuan wajib shalat Jum’at menunjukkan bahwa `illat larangan jual beli
 karena jual beli pada waktu tersebut menghalangi pelaksanaan shalat Jum’at yang
 wajib hukumnya54.
 51 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h.152-153.,
 Mabahis al-``illat Fi al-Qiyas `Inda al-Ushulliyyin,(Beirut: Dar al-Basya`ir al-Islamiyah 1986). h. 380. 52 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h.153 53 Al-Sa`ady, Mabahis al-``illat Fi al-Qiyas Inda al-Ushulliyyin, h. 381 54 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h.153., Al-
 Sa`ady, Mabahis al-``illat Fi al-Qiyas `Inda al-Ushulliyyin, h. 384
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 Bentuk ke enam, hukum disebut bersama-sama dengan sifat yang relevan
 (munasib) dengan hukum tersebut. Seperti “Akrim al ulama’a wa ahin al juhala’a”55.
 2. Melalui Istinbat
 Seperti telah disebutkan di muka, menurut Ibnu Badran cara istinbat ini
 ditempuh ketika cara sebelumnya tidak menunjukkan sesuatu `illat apapun. Dengan
 demikian, bagi madzhab Hanbali-demikian Ibnu Badran – cara istinbath ini terlepas
 sama sekali dari penunjukan nash pada `illat sekalipun secara ima’. Namun agaknya,
 jika diperhatikan contoh-contoh yang dipakai oleh Ibnu Badran, cara istinbat ini
 masih terkait pula dengan bagaimana nash mengisyaratkan sesuatu hal sebagai
 alternatif untuk dijadikan sebagai `illat. Oleh karena itu, cara istinbat ini sebenarnya
 tidak berdiri sendiri, akan tetapi ia adalah semacam cara bernalar untuk memahami
 alternatif-alternatif `illat yang oleh nash telah ditunjukkan sifat-sifat tertentu secara
 ima’.
 Ada beberapa istilah yang dipakai Ibnu Badran untuk menunjuk masalik al
 `illat melalui istinbath. Istilah-istilah dimaksud adalah tahqiq al manat, tanqih al
 manat dan takhrij al manat. Ada beberapa istilah lain yang oleh Ibnu Badran
 disebutkan dalam kategori itsbat al `illat bil istinbat, namun agaknya istilah-istilah itu
 menunjuk pada bahan pertimbangan ketika diperhatikan uraian yang dikemukakan
 dalam penjelasannya. Istilah-istilah tersebut terakhir misalnya munasabah/al-ikhalah
 , al-Sabru wa al Taqsim dan Dauran56.
 Munasabah didefinisikan sebagai mengkaitkan sifat yang munasib (relevan)
 dengan hukum. Al-Sabru wa al Taqsim adalah pembatalan setiap sifat yang dapat
 menjadi `illat hukum berdasarkan ijma’ kecuali satu sehingga yang satu itulah `illat
 hukum dan menyebutkan sejumlah alternatif ``illat lalu membatalkan semuanya
 kecuali `illat yang dipilihnya. Sedangkan Dauran diartikan sebagai berikut: ada
 tidaknya hukum tergantung pada ada tidaknya sifat (tarattubu hukmin ‘ala wasfin
 55 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h.153. Al- Sa`ady, Mabahis al-``illat Fi al-Qiyas `Inda al-Ushulliyyin,(Beirut: Dar al-Basya`ir al-Islamiyah 1986) h. 384-385
 56 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h.154-159
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 wujudan wa adaman). Itulah istilah-istilah yang oleh Ibnu Badran ditempatkan secara
 eksplisit di bawah kategori penentuan `illat dengan istinbat, pertimbangan-
 pertimbangan yang dapat dipakai adalah Munasabah, Ijma’ (al Sabru wa al Taqsim)
 dan Dauran. Dengan demikian, istilah-istilah itu tidak menunjuk kepada pengertian
 cara akan tetapi pada dasar pertimbangan penentuan `illat menggunakan istinbath.
 Adapun istilah teknis yang dapat disebut sebagai cara istinbat sebagai
 berikut:
 1. Tahqiq al manat
 Cara tahqiq al manat diartikan dalam dua pengertian yaitu:
 a. Penentuan/penetapan `illat-hukum-ashal pada furu’. Ia adalah cara mengetahui
 `illat yang berusaha memastikan apakah dalam furu’ ditemukan `illat seperti `illat
 yang ada pada ashal, sehingga hukum-ashal dapat diberlakukan pula pada furu’.
 Misalnya memastikan ada tidaknya sifat “memabukkan” pada minuman wiski dll.
 b. Penjelasan/penerapan konsekuensi kaidah umum ke dalam furu’. Kaidah umum
 itu diperoleh melalui ijma’ ulama. (bayan muqtadha al qaidah al kulliyah al
 muttafaq ‘alaiha fi al furu’). Ia merupakan upaya mendefininisikan sesuatu yang
 telah disepakati ulama sebagai kaidah umum, sehingga dapat diidentifikasi hal-hal
 apa saja yang termasuk dalam kategori tersebut. Misalnya istilah himar al wahsyi
 (keledai liar). Jika orang yang sedang ihram membunuh himar al wahsyi maka ia
 harus melakukan ketentuan seperti tersebut dalam Q.S. 5 : 95: Ya ayyuha allazina
 amanu la taqtulu al shaida wa antum hurum, wa man qatalahu minkum
 muta’ammidan fajaza’un mitslu ma qatala min al na’ami… .Dengan
 menggunakan tahqiq al manat dalam pengertian ini maka akan dapat
 diidentifikasi binatang apa saja yang apabila dibunuh oleh orang yang sedang
 ihram, maka wajib atasnya jaza’, sesuai dengan ketentuan ayat tersebut.
 Dengan demikian cara ini mengandung dua segi, pendefinisian ulang dan
 penerapannya.57 .
 57 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h.141-142
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 Dari uraian tersebut, nampak bahwa cara tahqiq al-manat tidak sama sekali
 terlepas dari penunjukan nash kepada ``illat baik secara sharih maupun ima `. oleh
 karena itu, ia dapat diterapkan untuk `illlat –``illat manshusshah dan kepada `illat
 mustanbathah. Ia hanya terkait , sesuai dengan pengertian diatas , pada bagaimana
 sesuatu `illat itu diberi pengertian ulang dan penerapannya ke dalam furu` dalam arti
 pencarian `illat pada furu`
 2. Tanqih al-manat
 Istilah ini didefinisikan sebagai berikut : sebagian dari beberapa sifat yang
 dikaitkan oleh Syari` kepada hukum dibiarkan (ilgha) tetap tidak dianggap `illat
 karena tidak ditemukannnya adanya kesesuaiannya dengan hukum. Ia meliputi proses
 pembatalan sifat-sifat sebagai alaternatif-alternatif `illat dan penetapan salah satu
 diantaranya sebagai `illat hukum58.
 Berdasarkan definisi itu, bentuk tertentu dari penunjukan nash kepada `illat
 secara ima`, yang masuk dalam tahqiq al-manat adalah bentuk ketiga.59. oleh karena
 itu contoh yang dipakai untuk bentuk ketiga dari penunukan nash secara ima`adalah
 contoh tanqih al-manat. Contoh itu adalah tentang `illat bagi hukum kewajiban
 kaffarat atas A`rabi yang menjima` istrinya di siang hari pada bulan ramadhan.
 Penetapan iftar al-shaum atau jima` fi Ramadhan sebagai `illat bagi kewajiban
 kafarat adalah contoh pencarian `illat menggunakan cara tanqih al-manat ini.60.
 Karena dalam kasus tersebut tentu banyak sifat terkait. Dari sejumlah sifat-sifat itu
 yang tidak relevan dibuang sehingga tinggal satu yang relevan dengan hukum dan
 itulah `illatnya 61.
 3. Takhrij al manat.
 Takhrij al manat adalah penyandaran hukum yang `illatnya tidak disebutkan
 oleh syari’, pada sifat yang menurut pandangan mujtahid sifat itu munasib dengan
 hukum. Pandangan adanya relevansi (munasib) antara sifat dan hukum itu diperoleh
 58 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h. 142 59 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h. 152 60 Al-sa`ady, Mabahis al-``illat Fi al-Qiyas `Inda al-Ushulliyyin, h. 376 61 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h. 142
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 mujtahid setelah dengan sungguh-sungguh dia berusaha menemukannya dan
 mengujinya. Pada tingkat pertama mujtahid berusaha menemukan sebuah alternatif
 `illat dari sebuah sifat yang dipilihnya. Pada tahap berikutnya ia menguji relevansi
 sifat itu dengan hukum. Jika ternyata tidak diketemukan sifat lain yang munasib,
 maka sifat yang ditemukan itulah merupakan `illat hukum62.
 Dalam menjelaskan pengertian takhrij al manat ini, Ibnu Badran tidak
 menjelaskan dari mana mujtahid mengambil sesuatu sifat sebagai alternatif `illat.
 Kata-kata dari definisi: `illatnya tidak disebutkan oleh syari’ “ memberi kesan bahwa
 nash sama sekali tidak memberi petunjuk apapun kepada mujtahid dalam usahanya
 menemukan `illat. Adapun contoh yang dipakai untuk takhrij al manat adalah
 pencarian `illat bagi keharaman riba dalam bahan makanan gandum dan kewajiban
 zakat sepersepuluh pada gandum.63.
 Dalil larangan jual beli gandum dengan gandum secara mutafadlilan (riba),
 misalnya: sabda Nabi berikut: “la tabi’u al burri bi al burri … fa iza ikhtalafa al
 jinsani fa bi’u kaifa syi’tum yadan bi yadin”.64. Memperhatikan dalil itu, agaknya
 cara takhrij al manat ini dapat ditemukan kaitannya dengan penunjukan nash kepada
 `illat secara ima’, karena dalil itu termasuk dalam kategori bentuk pertama dari
 penunjukan secara ima’ oleh nash. Dari analisa ini, maka kata-kata `illatnya tidak
 disebutkan oleh syari’ “ maksudnya adalah bahwa nash tidak menyebutkan `illat
 secara sharih. Sehingga, penemuan sifat dan pengujiannya yang dilakukan oleh
 mujtahid untuk menentukan `illat memang masih dapat ditemukan kaitannya dengan
 nash, yaitu ketika nash menunjukkan `illat secara ima’. Dengan demikian, masalik
 `illat melalui istinbat adalah cara menentukan `illat ketika nash tidak menunjukkan
 `illat secara sharih akan tetapi secara ima’.
 Cara takhrij al manat dapat dipakai untuk menemukan `illat ketika nash
 menunjukkan `illat secara ima’ dalam bentuk-bentuk sebagai berikut:
 62 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h. 143 63 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h. 143 64 Al-Sa`ady, Mabahis al-``illat Fi al-Qiyas `Inda al-Ushulliyyin,(Beirut: Dar al-Basya`ir al-
 Islamiyah 1986) h. 382
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 1) Hukum disebutkan dengan huruf fa, setelah sifat 65; .
 2) Hukum dirangkaikan dengan sifat menggunakan susunan jaza’ atau syarat66;.
 3) Penyebutan hukum, setelah Nabi mengajukan sesuatu soal atas ketentuan
 yang ditanyakan, baik ketentuan Nabi itu langsung berkaitan dengan
 persoalan yang ditanyakan maupun mengenai padanannya.67.
 4) Setelah kalimat, konteks kalimat atau kandungan kalimat, Syari’ menyebutkan
 sesuatu yang jika ia bukan `illat hukumnya tentu susunan kalimat itu terkesan
 tidak sistematis68.
 5) Hukum disebut bersama sifat yang relevan.69.
 C. Perbedaan `illat dengan sabab dan bedanya dengan hikmah dan komentar
 ulama
 Bahasan mengenai `illat pada bahasan uraian yang lalu. Penekanan disini,
 adalah ingin membedakan antara `illat, sebab sebagaimana `illat atau menyerupai
 `illat, disamping itu disinggung juga mengenai boleh tidaknya ber`illat dengan
 hikmah.
 Sebab, dalam bahasa Indonesia ditulis dengan sebab. Menurut pengertian dari
 segi bahasa sebab berarti “jalan” (al-thariq) misalnya, فأتبع سببا 70 (maka diapun
 menempuh suatu jalan) ; juga berarti “tali” (al-habl) misalnya, فلیمدد بسبب إلى السماء, 71 (maka hendaklah ia merentangkan tali ke langit) ; dengan arti “pintu” misalnya,
 dapat juga diartikan dengan “jembatan” atau ; (pintu-pintu langit) 72, السمواتأسباب
 “perantaraan” misalnya, saya menjadikan si B sebagai sebab kepada C untuk
 menyampaikan hajat (keperluan); sebab dapat juga diartikan dengan “kasih sayang
 65 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h. 152 66 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h. 152 67 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h. 152-153 68 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h. 153 69 Ibnu Badran,Al-Madkhal ila….., (Damaskus: Idarah al-Thiba`ahal-Muniriah tt) h. 153 70 Al-Qur'an : S. 18 (al-Kahf) : 85 71 Al-Qur'an : S. 22 (al-Hajj) : 15 72 Al-Qur'an : S. 40 (al-Mu'min) : 37
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 (al-mawaddah) misalnya,73, وتقطعت بهم الأسباب (dan segala hubungan kasih sayang
 antara mereka putusa sama sekali).
 Definisi sebab menurut istilah adalah sebagai berikut, al-Sarakhsiy seorang
 tokoh dari kalangan Hanafiah berpendapat bahwa sebab adalah setiap sesuatu yang
 menjadi jalan atau cara kepada hukum yang dicari, tanpa dengannya hukum tidak bisa
 didapati.74 Ada dua tujuan yang terkandung dalam makna sebab disini yaitu, pertama,
 sesuatu yang bertalian dengan perbuatan dan bukan dilakukan oleh mukallaf.
 Misalnya, “waktu” merupakan sebab bagi wajibnya sesuatu kewajiban, kedua,
 sesuatu yang bertalian dengan perbuatan dan dilakukan oleh muallaf. Misalnya, “jual
 beli” adalah sebab dapat memiliki sesuatu benda.
 Al-Bazdawiy, Abu Ja'la dan sebagian golongan Syi'ah berpendapat, sabab
 adalah setiap sesuatu yang ditunjuki oleh dalil syam'i75 bahwa dia adalah tanda bagi
 adanya hukum syarak. Imam al-Amudiy berpendapat, sabab adalah suatu sifat yang
 nyata dan dapat dipastikan dan ada dalil yang menunjukan bahwa ia adalah tanda bagi
 adanya hukum.76 Namun bagi Imam al-Ghazali mengartikan sabab sama dengan
 `illat.77 Golongan Imam Syafi’i, kecuali sebagian dari golongan Maliki berpendapat
 bahwa sabab adalah sesuatu yang menyampaikan kepada sesuatu lainnya.78
 Imam al-Syathibiy mengartikan sabab adalah sesuatu yang ditetapkan syara'
 bagi adanya suatu hukum untuk mewujudkan hikmah dari hukum tersebut.79
 Selanjutnya al-Syathibiy membagi peristiwa yang terjadi di alam ini yang
 menimbulkan adanya pensyari'atan terhadap sesuatu kepada dua bagian. Pertama,
 sesuatu diluar kemampuan mukalaf. Misalnya, keadaan darurat dijadikan sabab
 bolehnya memakan bangkai, takut menyeleweng dijadikan sabab bolehnya menikah
 dengan seorang hamba, penyakit kencing yang terus menerus dijadikan sabab boleh
 73 Al-Qur'an : S. 2 (al-Baqarah) : 166 74 Al-Sarakhsyi, Ushul al-Sarakhsyi, Mesir: Dar al-Kitab al-'arabiy, juz. II, 1945, hal. 301 75 Al-Sa'adiy, op. cit., hal. 133 76 Ibid., hal. 136 77 Al-Ghazali, Al-Mustashfa,., hal. 112 78 Al-Sa'adiy, Mabahis al-``illat Fi al-Qiyas Inda al-Ushulliyyin., hal. 137 79 Al-Syathibiy, Al-Muwafaqat., hal. 187-188
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 menggugurkan wajib berwuduk setiap sembahyang, tergelincir matahari atau
 tenggelamnya atau terbit fajar dijadikan sabab wajibnya sembahyang zuhur, maghrib
 dan subuh. Kedua, sesuatu yang mukallaf dapat melakukannya. Bagian ini oleh al-
 Syathibiy dapat dilihat dari dua segi yaitu, segi perbuatan yang berasal dari perintah
 Tuhan, misalnya, jual beli dijadikan sabab boleh mengambil manfaat : nikah
 dijadikan sabab mendapatkan keturunan dan lain-lain; segi lainnya adalah sesuatu
 yang timbul akibat pelaksanaan dari suatu perintah.
 Misalnya, adanya pernikahan dijadikan sabab ada warisan antara suami isteri
 dan merupakan sabab dibolehkannya mengadakan hubungan seksual; zakat adalah
 sabab dibolehkan mengambil manfa'at dari suatui harta; musafir adalah sabab
 dibolehkannya sembahyang qashar dan berbuka puasa; pembunuhan dan cedera
 adalah sabab adanya qishash dan lain-lainnya.80 Al-Qurafiy, menyatakan bahwa
 sabab adalah sesuatu yang mewujudkan ada atau tidak adanya suatu hukum.81 Ibn
 Hazm mengatakan sabab yaitu suatu pekerjaan yang dilakukan oleh orang tertentu
 dialah yang menentukan dikerjakan atau tidak pekerjaan tersebut. Misalnya, marah
 yang menyebabkan perlu adanya pertolongan, maka bagi si penolong yang dapat
 melakukan pekerjaan tesebut, maukah ia menolong atau tidak.82 Abdul Wahab
 Khallaf mengartikan sabab adalah sesuatu yang tidak terjangkau oleh akal fikiran
 manusia atau sesuatu yang diluar kemampuan manusia untuk melakukannya.83
 Dari beberapa definisi sabab yang kita utarakan diatas maka tampaknya antara
 sabab dan `illat mempunyai ketentuan sebagai berikut :
 1. Terdapat definisi yang dikemukakan oleh Sarakhsiy sabab dapat menjadi jalan
 (al-thariq) untuk mendapatkan hukum yang dicari, namun dia tidak berpengaruh
 langsung bagi adanya hukum, sedangkan `illat adalah sifat yang berpengaruh
 langsung (berperan aktif) bagi adanya hukum.
 80 Al-Syathibiy, Al-Muwafaqat, h. 189 81 Al-Qurafiy, Syarh Tanqih al-Fushul, Kairo : Dar al-Fikr, cet. I, 1973, hal. 81 82 Ibn Hazm, Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, (t.p.), juz. VIII, hal. 1128 dan 1448 83 Abdul Wahab Khallaf, Ilm Ushul Fiqh.., hal. 67-68
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 2. Terhadap definisi yang diajukan Bazdawiy, Abu Ja'la dan sebagian golongan
 Syi'ah nampaknya lebih umum. Mereka menekankan bahwa sabab adalah lebih
 umum dari `illat.
 3. Definisi yang dikemukakan oleh Al-Amudiy menyatakan, antara hukum dan sifat
 hendaklah jelas dan konsisten. Bila konsisten antara keduanya, maka sesuatu itu
 bisa disebut `illat atau sabab. Tetapi bila antara keduanya tadi tidak konsisten
 secara jelas, maka sesuatu itu hanya disebut sabab, tidak bisa ia mencakup sebagi
 `illat. Jadi, bagi al-Amudiy, sabab adalah lebih umum dari `illat, namun dalam ia
 membandingkan antara `illat dan sabab, mengatakan, setaip `illat adalah sabab,
 tetapi tidaklah setiap sabab adalah `illat. Nampaknya dalam pemahamannya
 terjadi perubahan maksud yaitu, pada hakekatnya adalah `illat kemudian berubah
 menjadi sabab.84 Contoh sabab yang konsisten dengan hukum adalah berpergian
 (al-safr), konsisten dengan adanya kesulitan (al-masyaqqat), sehingga sabab
 yang demikian dapat dinamakan `illat. Contoh lainnya, memabukkan (al-iskar)
 konsisten dengan menghilangkan akal yang sehat dan membuatnya menjadi
 berfikiran sempit, sehingga al-iskar dijadikan `illat atau sabab.85
 Adapun contoh sabab yang tidak konsisten dengan hukum adalah "tergelincir
 matahari (zawal al-syams) yang oleh syara' dijadikan sabab wajib sembahyang zuhur.
 Disini akal manusia tidak mendapatkan dengan jelas adanya konsisten antara
 tergelincir matahari dan wajib sembahyang zuhur, maka terhadap sifat yang demikian
 dinamakan sabab, tidak dinamakan `illat.86
 Adapun sabab yang menyerupai `illat adalah sesuatu yang membawa kepada
 hukum dan dikaitkan padanya, tanpa menjadikan sesuatu perantara yang tidak
 diperlukan bagi adanya hukum.87 Maksudnya bahwa sabab yang menyerupai `illat
 adalah sabab yang mendapatkan syarat `illat, sehingga ada `illat ada hukum. Adapun
 84 Abd al'Aziz ibn Abd al-Rahman ibn Ali al-Rabi'iy, Al-Sabab' ind al-Ushuliyin, Mesir: Jami'at al-Imam Muhammad ibn Su'us al-Islamiyat, juz. I, 1980, hal. 166-167
 85 Abd al'Aziz ibn Abd al-Rahman ibn Ali al-Rabi'iy, Al-Sabab' ind al-Ushuliyin., hal. 167 86 Abd al'Aziz ibn Abd al-Rahman ibn Ali al-Rabi'iy, Al-Sabab' ind al-Ushuliyin, hal. 168 87 Abd al'Aziz ibn Abd al-Rahman ibn Ali al-Rabi'iy, Al-Sabab' ind al-Ushuliyin, hal. 302-
 304
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 polanya, dikatkan hukum kepada sabab karena sabab itu punya kemampuan
 menjangkau hukum walau tidak secara mutlak. Contohnya, seseorang menggali
 sumur (lubang) dijalan raya tanpa mendapat izin resmi dari penguasa. Oleh karena
 tidak ada larangan jalan tersebut masih ditempuh (dilalui) oleh kendaraan umum.
 Suatu ketika terjadi kecelakaan yaitu adanya kendaraan terjatuh kedalam lobang
 penggalian, maka timbullah tuntutan kerugian dari pihak kendaraan. Dalam peristiwa
 ini "penggali lubang" adalah jalan terjatuhnya kendaraan, maka ia disebut sabab,
 bukan `illat. Sesungguhnya `illat terjatuhnya kendaraan adalah beban beratnya,
 sedangkan lewatnya kendaraan dijalan tersebut adalah sabab, karena dijalan tersebut
 ada "penggali lobang" maka hal ini dikaitkanlah kepada sabab. Inilah yang dimaksud
 dengan sabab menyerupai `illat.88
 Agaknya, masalah diatas dapat pula disimpulkan, sabab adalah sesuatu yang
 membawa kepada hukum, adakalanya berakibat pada harta (kebendaan), ini dikatakan
 sabab majazi, adakalanya berakibat pada keadaan, hal ini dibagi lagi dua macam :
 pertama, sabab dalam makna `illat, bila sabab itu berperan langsung kepada adanya
 hukum : kedua, sabab hakiki, bila sabab itu tidak berperan langsung kepada hukum.89
 Adapun hikmah, dari segi bahasa berarti suatu pernyataan tentang mengenal
 keutamaan sesuatu melalui keutamaan yang ada. Sebagian ulama Ushul
 mengartikannya suatu ilmu yang mencegah keburukan dan mengajak kepada
 kebaikan. Hikmah juga berarti kehalusan dan kebijaksanaan. Karenanya, orang alim
 dinamai hakim (al-hakim) atau orang bijaksana, ia memunyai hikmah bagi semua
 pekerjaan. Pengertian yang dekat dengan istilah tersebut adalah sesuatu yang
 bertalian dengan kemuliaan, ia bukan kedunguan (kehinaan)90. Menurut sebagian dari
 ulama Ushul, hikmah adalah suatu yang bertalian dengan kesempurnaan, menolak
 kemafsadatan menimal menguranginya. Sebab, hikmah itulah yang memberi motivasi
 88 Abd al'Aziz ibn Abd al-Rahman ibn Ali al-Rabi'iy, Al-Sabab' ind al-Ushuliyin., hal. 303-
 304 89 Al-Sa'adiy, Mabahis ``illat.., hal. 104 90 Al-Sa`ady, Mabahis al-``illat…. 104
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 pembentukan hukum.91 Jumhur Ulama Ushul mempertegas arti hikmah, yaitu sesuatu
 yang mendatangkan kemaslahatan atau penyempurnaan atau menolak kerusakan atau
 mengurangi kerusakan dimaksud. Contohnya, disyari'atkan sembahyang qashar untuk
 menolak kesulitan (al-masyaqqat) dalam berpergian (musafir). Maka menolak
 kesulitan (masyaqqat) dimaksud adalah hikmat. Tetapi sebagian ulama Ushul lainnya
 berpendapat bahwa hikmat adalah sesuatu yang relevan (munasabat) bagi dirinya.
 Misalnya, dalam contoh diatas disyari'atkan qashar dalam berpergian, maka yang
 menjadi hikmat adalah kesulitan (masyaqqat) itu sendiri.92 Jadi, bila kita melihat dari
 segi qashar maka hikmatnya adalah menolak kesulitan (daf'u al-masyaqqat), tapi
 dilihat dari segi safar, maka hikmatnya adalah kesulitan itu sendiri (al-masyaqqat).
 Perbedaan `illat dan hikmah, `illat nya adalah berpergian itu, sedangkan
 hikmah, adalah penolakan terhadap kesulitan tersebut. Akibatnya ada kemudahan
 dalam mengerjakan shalat yaitu, adanya qashar. Sebagai sifat yang jelas dan nyata
 untuk dijadikan `illat adalah berpergian (al-safr). Contoh dalam masalah lain adalah
 masalah mendapat hak syuf'ah pada harta perkongsian. Sifat yang nyata dalam
 perkongsian itu dinamakan `illat hukum, sedang sifat yang tidak nyata syara'
 berkeinginan dalam pembentukan hukum, yaitu menolak kemudaratan dari
 perkongsian yang lama terhadap perkongsian yang baru, hal itu dinamakan hikmat
 (hikmat al-tasyri').93 Dalam pada itu, jika semua hukum mengandung hikmat secara
 pasti dan nyata, maka hikmat itu berarti `illat hukum. Karena hikmah itulah yang
 memberikan motivasi pembentukan hukum.94 Namun, lantaran hikmah pada sebagian
 hukum itu sifatnya tidak pasti dan tidak jelas, maka sebagai tempat dugaan
 terwujudnya hukum yang sesuai dengan hikmat tersebut.95 Dalam menjadikan hikmah
 sebagai `illat hukum para ulama Ushul berpendapat yaitu, pertama, golongan yang
 91 Abdul Wahab Khallaf,Ilmu Ushul fiqh., hal. 69 92 Al-Sa'adiy, Mabahis al-``illat…. ., hal. 106 93 al-Sa`ady,Mabahis al-``illat…. Ibid., hal. 106 94 Abdul Wahab Khallaf, Ilmu Ushul Fiqh., hal. 69-70 95 Abdul Wahab Khallaf, Ilmu Ushul Fiqh., hal. 70
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 menolak secara mutlak, kedua, golongan yang membolehkan secara mutlak, dan
 ketiga, golongan yang membolehkan dengan bersyarat.96
 1. Golongan yang pertama dimana al-Amudiy termasuk didalamnya berpendapat,
 tidak boleh ber`illat dengan hikmah, baik ia nyata atau tersembunyi, baik jelas
 maupun tidak jelas. Mereka beralasan, jika dibolehkan ber`illat dengan hikmah
 mengapa tidak dibolehkan ber`illat dengan sifat. Maksudnya, tatkala `illat
 merupakan sifat yang dapat mewajibkan hukum, maka seharusnya sifat itu boleh
 dijadikan `illat, tambahan pula ia mencakup kemaslahatan. Berarti pula sifat yang
 demikian dapat dinamakan hikmah. Tetapi kenyataannya tidak boleh ber`illat
 dengan sifat serta hikmah tersebut.97
 Alasan lain yang dapat dikemukakan adalah, setiap kritikan terhadap ber`illat
 dengan sifat berarti kritik pula terhadap ber`illat dengan hikmah. Karena,
 pengeritik terhadap ashal berarti mengkritik pula terhadap furu'. Ber`illat dengan
 sifat atau dengan hikmah akan menimbulkan kesulian dan memberatkan mukallaf
 dalam membahas dan meneliti hikmah dimaksud, walaupun tujuan dari syarat
 dengan hikmah tersebut adalah untuk menolak kesempitan dan kesulitan
 tersebut.98
 2. Golongan kedua yang didukung oleh Imam Baidawiy, al-Razi, al-Ghazali dan
 sebagian dari ulama Ushul lainnya berpendapat, ber`illat dengan hikmah adalah
 boleh. Orang yang berpendapat tidak boleh ber`illat dengan hikmah itu karena
 mereka tidak faham. Karena, yang tidak diperbolehkan itu adalah ber`illat dengan
 sifat yang belum memenuhi persyaratan `illat. Jika sifat itu telah memenuhi
 persyaratan `illat, maka berarti ia telah mencakup kemaslahatan dan
 kemafsadatan. Dengan demikian boleh ber`illat dengan sifat tersebut.99 Misalnya,
 berpergian (al-safr) adalah `illat bolehnya qashar karena ia mencakup kesulitan
 (al-masyaqqat) bukan semata-mata karena berpergian (al-safr). Ini menunjukkan,
 96 Al-Sa'adiy, Mabahis al-``illat t., hal. 106-107 97 Al-sa`ady, Mabahis al-``illat Ibid., hal. 107 98 Al-Qurafiy,Syarh Tanqih al-fushul., hal. 406 99 Al-Sa'adiy, Mabahis al-``illat., hal. 112-113
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 bahwa dugaan keras pada penentuan kemaslahatan atau kemafsadatan, pada
 pokoknya adalah memadai untuk digunakan sebagi `illat hukum. Apabila ternyata
 hasil dugaan yaitu hukum pada pokoknya ada, ditetapkan hanya untuk
 memaslahatan yang ditentukan, dan kemaslahatan itu terdapat juga dalam hukum
 furu', maka tidak diragukan lagi dari hasil dugaan itu yaitu ada hukum pada furu'.
 Beramal dengan hasil dugaan (al-zhan) adalah wajib.100
 Alasan lain dikemukakan, bila boleh ber`illat dengan sifat seperti yang diutarakan
 diatas, maka ber`illat dengan hikmah lebih boleh lagi, karena asalnya adalah sifat
 tersebut. Jika tidak ada sifat niscaya tidak ada yang patut dijadikan 'illat. Adalah
 tidak rasional bahwa asal (hikmah) lebih rendah dari furu' (sifat). Sedangkan
 hikmah adalah asal, dialah jiwa kemaslahatan atau kemafsadatan yang
 dimaksudkan dari disyari'atkan hukum. Kita letakkan sifat pada kedudukannya
 karena ia adalah tempat dugaan (mazhannat) pencapaian hikmah. Berpegang
 dengan hikmah adalah lebih utama dari berpegang sifat.101
 3. Golongan ketiga yang berpendapat bahwa boleh ber`illat dengan hikmah dengan
 persyaratan. Maksudnya, boleh ber`illat dengan hikmah jika ia jelas dan nyata
 dengan sendirinya. Dilarang ber`illat dengannya jika ia menyulitkan atau
 tersembunyi. Golongan ketiga ini, adalah al-Amudiy, Ibn al-Hajib dan al-Shafi al-
 Hindi, banyak lagi selain mereka terutama dari golongan Hanabilah.102 Mereka
 beralasan, sifat yang dimaksud disini adalah sifat yang nyata dan jelas, boleh
 ber`illat dengannya. Sifat itu juga menjadi jalan untuk mencapai hikmah yang
 dimaksud oleh syara'. Sifat seperti ini dapat menjangkau hukum furu'. Dengan
 demikian sifat itu menduduki tempat hikmah, maka ber`illat dengan hikmah
 adalah boleh.
 Mengapa mereka sangat menekankan persyaratan bagi hikmah agar jelas dan
 nyata, karena kalau tidak demikian akan menyulitkan dan memberatkan bagi
 100 Al-Baidhawiy, Minhaj al-ushul fil ilm al-ushul, (Syarh al-Bakhasyi wama'ah syarh al-Isnawiy), Mesir : Muhammad Ali Shabhi wa auladih, juz. III, (t.t.) hal. 106-107
 101 Al-Sa'adiy, Mabahis al-``illat., hal. 113 102 Al-Sa'adiy, Mabahis al-``illat, hal. 113
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 mukallaf untuk mempelajari dan menyelidikinya. Dalam pada itu, hikmah itu
 sendiri dapat berubah disebabkan ruang, waktu dan perkembangan masyarakat.
 Dengan demikian benarlah alasan mereka bila mau ber`illat dengan hikmah
 hendaklah ia nyata dan jelas. Kalau demikian, nampaknya bagi golongan ketiga
 ini kebolehan ber`illat dengan hikmah sama saja dengan pendapat golongan
 kedua.
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 BAB III
 IBNU HAZM DAN MAZHAB ZAHIRI
 A. Mengenal Ibnu Hazm
 1. a. Biografi
 Ibnu Hazm lahir di Cordova Spanyol, pada tanggal 7 November 994 M,
 bertepatan dengan hari akhir bulan Ramadhan 384 H, yaitu pada waktu sesudah terbit
 fajar sebelum munculnya matahari pagi ‘Idul Fitri. Ia meninggal dunia pada tanggal
 20 Sya’ban 456 H atau 15 Agustus 1064 M1
 Nama lengkap Ibn Hazm adalah ‘Ali ibn Ahmad ibn Sa’id ibn Hazm ibn
 Ghalib ibn Shalih ibn Khalaf ibn Ma’dan ibn Sufyan ibn Yazid.2
 Ibn Hazm sendiri memanggil dirinya dengan Ali atau Abu Muhammad
 sebagaimana ditemukan dalam karya-karya tulisnya. Namun ia lebih dikenal dan
 populer dengan sebutan Ibnu Hazm. Dan terkadang dihubungkan dengan panggilan
 al-Qurthubi atau al-Andalusi sebagai menisbatkannya kepada tempat kelahirannya,
 Cordova dan Andalus. Sebagaimana sering pula dikaitkan dengan sebutan al-Zahiri
 sehubungan dengan aliran fiqih dan pola pikir Zahiri yang dianutnya
 Kakeknya, Yazid adalah orang Persia yang kemudian memeluk Islam setelah
 ia menjalin hubungan dan melakukan sumpah setia kepada Yazid ibn Abu Sufyan;
 saudara kandung Mu’awiyah khalifah pertama Bani Umayyah. Dengan jalan sumpah
 setia ini, ia dan keluarganya (Bani Hazm) dimasukkan ke dalam suku Quraisy,
 sekalipun nenek moyangnya berbangsa Persia. Kemudian kakeknya beserta keluarga
 Bani Umayyah bersama-sama pindah ke Andalusia dan mendirikan kekuasaan disana,
 keluarga Bani Hazm lalu tinggal di Manta Lisyam, suatu kota kecil yang merupakan
 pemukiman orang Arab di Andalus, disana mereka hidup dengan kemewahan dan
 1 H.A.R. Gibb & J.H. Kramer, et al,., (ed), “ Ibn Hazm” , Shorter Encyclopedia of Islam.
 (Leiden : E.J. Brill, 1961), Jilid 3, h. 149 2 Yaqut, Mu’jam al-Udaba’, (Beirut : Dar al-Fikr, 1980), Jilid 12 h. 235
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 kedudukan yang amat terhormat. Karena itulah Ibn Hazm dan keluarganya memihak
 kepada Bani Umayyah.3
 Ayahnya Ahmad ibn Sa’id, termasuk golongan orang yang cerdas
 berpendidikan cukup tinggi, sehingga ia dapat diangkat menjadi pejabat di
 lingkungan kerajaan Khalifah Abu ‘Amir Muhammad ibn Abi ‘Amir (al-Mansur) dan
 kemudian menjadi wazir (menteri) al-Mansur pada tahun 381 H/991 M, lalu ia
 tinggal bersama keluarganya di Muniyyah al-Mughirat pemukiman pejabat istana di
 bagian timur Cordova dekat istana al-Zahirat, pusat kerajaan al-Mansur. Ia sempat
 pula menjabat wazir di masa pemerintahan al-Muzaffar dan meninggal pada tahun
 402 H.4
 Sebagai anak seorang pembesar, Ibn Hazm dibesarkan di lingkungan kerajaan
 dan memperoleh pendidikan dan pengajaran yang baik. Pada masa kecilnya, ia
 dididik oleh wanita-wanita istana, ia dibimbing dan diasuh oleh guru-guru wanita
 yang mengajarkannya membaca dan menghafal Al-Qur’an, sya’ir dan melatihnya
 pandai menulis.
 Keadaan dan suasana keilmuan pada masa itu mendukung kemajuan
 intelektual ibnu Hazm. Ketika itu perpustakaan dan universitas di Cordoba
 berkembang dengan pesat. Sedangkan Toledo (Spanyol) menjadi pusat kegiatan
 penerjemahan ilmu-ilmu Yunani baik filsafat, Matematika atau kedokteran. Dengan
 demikian, kondisi ini memungkinkan Ibnu Hazm untuk memperdalam
 pengetahuannya di berbagai disiplin ilmu dan membentuk kerangka berpikir yang
 komprehensif.
 Pada mulanya ia mempelajari fiqh mazhab Maliki karena penduduk spanyol
 dan dan Afrika utara pada waktu itu menganut mazhab Maliki. Setelah mempelajari
 mazhab Maliki ia mempelajari pula mazhab Syafi’i dan kemudian mazhab Hanafi.
 Dari antara madzhab fiqh yang ada, ia paling mengagumi mazhab Syafi’i karena
 3 Muhammad Abu Zahrah, Ibn Hazm Hayatuhu wa ‘Asruhu Ara’uhu wa Fiqhuhu,
 (selanjutnya disebut Ibn Hazm), (Cairo : Dar al-Fikr al-Araby, tth.), h. 24 4 Yaqut, Mu’jam al-Udaba’, (Beirut : Dar al-Fikr, 1980), Jilid 12. h. 237
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 menurut penilaiannya mazhab Syafi’i paling teguh berpegang pada nas-nas al-Quran
 dan Sunnah Rasulullah SAW. Akan tetapi, mazhab Syafi’i pun ditinggalkan olehnya
 kerena menurutnya mazhab Syafi’i juga banyak menggunakan ra`yu, khususnya
 dalam persoalan qiyas.
 b. Kondisi politik, ekonomi dan budaya ilmiah ulama-ulama pada zaman
 Ibnu Hazm
 Bahwa tidak mungkin memahami karya Ibnu Hazm, tidak pula ragam
 bahasanya, pijakan pemikiran dan orientasi kajiannya, karakteristik dan watak
 pribadinya, kecuali mengetahui situasi dan kondisi di mana ia hidup. Ini merupakan
 tradisi penulisan ilmiah yang ditetapkan kalangan sejarawan agar terhindar dari
 deskripsi fiktif.5 Adapun yang dianggap penting dalam pembahasan ini adalah
 mengemukakan situasi dan kondisi politik yang mengiringi kehidupan Ibnu Hazm.
 Ibnu Hazm lahir pada masa Hisyam al-Muayyad 6 yang memerintah pada usia
 10 tahun setelah al-Hakam al-Mustanshir 7 Hisyam adalah orang yang tidak cerdas,
 kurang cekatan, dan lemah pendirian, yang dikungkung dalam istana dan
 dikendalikan oleh al-Mansur bin Abi Amir di mana salah satu menterinya adalah
 Ahmad bin Sa’id, ayah Ibnu Hazm. Al-Manshur berhasil mengatasi permusuhan dan
 mengendalikan permusuhan dan mengendalikan pemerintahan sehingga seluruh
 daerah Andalusia menjadi aman, sepanjang hidupnya tidak terjadi gejolak karena
 kebesaran politik dan kekuasaannya. Meskipun al-Manshur melakukan banyak
 kesalahan misalnya menjalankan kebijakan seperti yang pernah dilakukan an-
 5 Dr. al-Tahir Makki, Dirasat’an Ibnu Hazm,( Maktabah Wahbiyyah cet.II ,1397 H) h. 105 6 Dia adalah Hisyam bin al-Hakam al-Mustanshir, lahir dari seorang Ummu Walad (budak
 yang dijadikan permaisuri) bernama Shubha. Ia diangkat menjadi khalifah pada 366 H dan usianya belum mencapai 12 tahun. Sepanjang kekuasaannya, praktis ia tidak dapat mengendalikan pemerintahannya (al-Humaidi, Jazhwah al-Muktabis,(Dar al-Qaumiyyah 1966) h. 17, dan Ahmad bin Yahya al-Dhabi, al-Bughyah al-Multamis,( Dar Kitab al-Arabi), h.21
 7 Adalah al-Hakam bin Abdurahman an-Nashir yang menjadi khalifah pada umur 47 tahun. Ia dikenal berparangai baik, mencintai ilmu pengetahuan, keluarga, dan menghimpun buku yang belum dilakukan oleh raja sebelumnya. Ia meninggal bulan Shafar 366 H, lihat Ahmad bin Yahya al-Dhabi, al-Bughyah al-Multamis,( Dar Kitab al-Arabi) h. 18-21
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 Nashir 8dengan cara merangkul tentara Barbar, Sicilia, dan tentara bayaran lainnya
 serta menyingkirkan bala tentara Arab, ia tetap sukses dalam politiknya dan dapat
 memberi Andalusia seperti apa yang pernah diberikan oleh Abdurrahman an-Nashir,
 yaitu ketenangan, perdamaian, dan persatuan, dan hal-hal yang dapat menentramkan
 umat dan dapat mengatasi para musuh.9
 Pada tahun 373 H al-Manshur melakukan peperangan terakhir. Puncak cita-
 citanya adalah mati sebagai pejuang (Mujahid). CIta-cita itu dihayati secara
 mendalam dan berharap suatu hari akan menjadi kenyataan. Karenanya, ia senantiasa
 membawa kain kafan setiap kali berangkat berperang. Kain kafan itu dibuat dari hasil
 pemintalan putri-putrinya dan dibeli dari hasil murni usahanya. Ia membawanya
 bersama tanah yang dimasukan ke dalam pakaiannya dalam setiap peperangan
 dengan harapan dapat dikubur bersama dan tidak di masukan ke dalam api neraka
 dari kedua telapak kakinya sebagai tanda jihad di jalan Allah. Di kota Baghdad ia
 meninggal sekaligus dikebumikan sesuai dengan wasiatnya.10 Kepemimpinan al-
 Manshur diteruskan oleh putranya al-Muzhaffar abu Marwan Abdul Malik bin
 Muhammad. Ia juga sering melakukan peperangan, memainkan politik, dan
 menggantikan kepemimpinan ayahnya, al-Manshur. Kepemimpinannya disambut
 dengan pesta meriah selama tujuh tahun sampai kemudian meninggal.11
 Setelah al-Muzhaffar, kepemimpinan digantikan oleh saudaranya
 Abdurrahman bin al-Manshur yang terkenal dengan julukan “Syanjul”. Ia terkenal
 dengan perangai jelek terhadap penduduk Andalusia karena karakteristik ayahnya (al-
 Manshur) tidak diwarisi Abdurrahman Syanjul ini. Karenanya kita tidak melihat ia
 memprioritaskan apa yang dilakukan oleh mereka. Ia ingin menjadi putra mahkota
 khalifah Hisyam ats-Tsani (Hisyam II) dan hal itu terwujud pada Rabiul-awal tahun
 8 Ia adalah Abdurahman an-Nashir yang memerintah sejak berumur 22 tahun. Ia juga disebut
 sebagai Amir al-Mukminin (pemimpin kaum mukminin) dan di juluki “an-Nashir” yang artinya sebagai penolong agama Allah. Ia meninggal pada pertengahan Ramadhan 350 H ( Lihat Ahmad bin Yahya al-Dhabi, al-Bughyah al-Multamis,( Dar Kitab al-Arabi) h.12)
 9 Dr. al-Tahir Makki, Dirasat’an Ibnu Hazm,( Maktabah Wahbiyyah cet.II ,1397 H) h. 26 10Al-Humaidi, Jazhwah al-Muqtabis..., h. 79 11 Al-Humaidi, Jazhwah al-Muqtabis.., h.79
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 399 H. Para menteri dan tokoh yang loyal tetap menyambut rakyat Andalusia
 menyambut Abdurrahman dengan doa-doa padahal di dalam hati mereka bergejolak
 penuh dengan rasa kebencian. Dengan membawa segala tipu daya dan sikap hipokrit,
 Abdurrahman mengambil keputusan yang sangat berani yaitu ketika mengangkat
 Abdul Azis, putranya yang masih kecil dan menjulukinya Saif al-Daulah (pedang
 negara), sebuah gelar yang pernah dimiliki pamannya, al-Mudzaffar. Dalam
 pengangkatan putranya itu, Abdurrahman berkeyakinan bahwa problematika
 kenegaraan telah reda baginya, lalu ia memanjakkan keinginan-keinginannya dengan
 meminum minuman keras dan diliputi oleh orang-orang yang mengutamakan hawa
 nafsu dan menyuguhkan segala hal dan gambaran yang paling indah dan yang paling
 disukai olehnya12. Dalam keadaan itu, salah satu cucu Abdurrahman an-Nashir
 Muhammad bin Hisyam bin Abdul Jabbar (Ayahnya yang termasuk dibunuh oleh
 al-Muzaffar) mengambil kesempatan dengan cara menghasut Abdurrahman Syanjul
 agar berperang dengan raja Alfonso V, penguasa Lion. Lalu Abdurrahman memimpin
 pemberontakan dimana ia dapat menguasai istana khalifah dan meminta khalifah
 Hisyam al-Mu’ayyad (Hisyam II) untuk turun tahta. Hisyam II menerimanya karena
 khawatir dengan keselamatan dirinya. Maka Muhammad bin Hisyam pun naik tahta
 dan menjuluki dirinya dengan gelar “al-Mahdi Billah” .
 Di saat itu pula al-Mahdi memerintahkan untuk memindahkan segala sesuatu
 yang berharga az-Zahirah, tempat kekuasaan Bani Amir ke kota Cordova. Lalu
 kalangan awam dan rakyat jelata masuk ke kota serta merampas dan menjarah
 sehingga nilai nominal hasil perampasan itu tidak dapat dibayangkan banyaknya. Ada
 berita yang mengatakan bahwa Khalifah al-Mahdi menerima bagian dari harta benda
 rampasan di mesir sebesar 505.000 dinar dan 1.500.000 emas . Tidak cukup dengan
 itu al-Mahdi membakar bangunan-bangunan yang ada di kota itu setelah segala isinya
 dikosongkan, sehingga kota itu tinggal puing-puing dan menjadi punah. Al-Mahdi
 12 Muhammad Abdullah ‘Inan, Daulah al-Islamiyyah,(Maktabah al-Khanji cet IV)jilid II, h.
 627-628
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 menghapus simbol-simbol kekuasaan Bani Amir karena khawatir Abdurrahman al-
 Mansur akan kembali sebelum penyerangan pusatnya itu tuntas.
 Al-Mahdi dikenal berperangai buruk, gegabah, bodoh serta sifat-sifat rendah
 dan tercela lainnnya. Perlawanan orang-orang bertakwa pun berkobar ketika
 mengetahui bahwa al-Mahdi sering mengadakan pesta pora dan begadang dimana
 para pemusik yang datang bisa mencapai seratus orang. Orang-orang yang bertakwa
 itu menyebut rumah tinggal al-Mahdi ini dengan as-Sakir (semacam bar yang
 digunakan untuk mabuk-mabukan). Mereka juga menuduhnya menghancurkan
 rumah-rumah dan merampas harta benda milik rakyat seperti yang dilakukan para
 pendahulunya. Demikianlah, ia mulai mendorong timbulnya barisan-barisan
 perlawanan terhadap dirinya.
 Al-Mahdi merasa khawatir bila nama Hisyam II , khalifah yang digulingkan ,
 menjadi bendera yang membahayakannya. Ia pun berpikir dan mendapatkan solusi
 jalan tengah, yaitu ia tidak membunuh tawanannya, melainkan cukup mengumumkan
 tentang kematiannnya. Di saat itu ada seorang pria Nasrani atau Yahudi yang mati
 yang konon ia sangat mirip dengan Hisyam II. Maka Muhammad Hisyam pun
 mengumumkan wafatnya khalifah. Ia lalu mengundang para Fuqoha dan orang-orang
 terkemuka untuk menyaksikan bahwa orang itu adalah benar-benar khalifah Hisyam
 II. Lalu mayat itu pun disalatkan dan dikuburkan di pemakaman muslimin dengan
 penghormatan layaknya seorang khalifah. Peristiwa ini terjadi pada 27 Sya`ban
 399 H. Dan Ibnu Hazm beserta ayahnya menyaksikan “sandiwara” ini dalam kitabnya
 al-Fashl , dan karya-karya lainnya dalam bentuk ejekan dan celaan.
 Setelah Muhammad bin Hisyam al-Mahdi merasa bahwa masalahnya telah
 selesai dengan mengumumkan kematian Hisyam II ia pun melampiaskan hawa
 nafsunya dengan meminum minuman keras dan berfoya-foya. Hal ini membuat orang
 barbar berkumpul di sekitar Hisyam bin Sulaiman dan membaitnya sebagai khalifah
 dan menjuluki dirinya dengan “ar- Rasid”. Dengan cepat ia mampu mengumpulkan
 7000 pasukan perang dari orang-orang yang memusuhi kepemimpinan al-Mahdi.
 Bersama mereka semua, ia pergi menuju istana khalifah. Ketika khalifah Muhammad
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 bin mengetahui hal itu, ia mengutus seorang utusan untuk menanyakan keinginan
 mereka. Melalui utusan itu, al-Mahdi menjawab “kamu telah memenjarakan ayahku
 dan memperbodohnya”. Mendengar jawaban itu, khalifah saat itu juga membebaskan
 Sulaiman. Ia menyangka mereka akan puas dan pergi. Tetapi itu sia-sia. Setelah
 terjadi gangguan dan kekacauan, penduduk Cordova terpaksa angkat senjata untuk
 mempertahankan rumah-rumah mereka, bukan untuk mempertahankan khalifah lalu
 datanglah pasukan untuk membelah mereka. mendapat pergolakan hebat sehingga
 mereka juga membawa senjata, bukan untuk membela khalifah. Tidak lama kemudian
 perang meletus selama dua hari berturut-turut dimana kubu Hisyam II yang mendapat
 bantuan dari pasukan Barbar, mengalami kekalahan. Lalu Hisyam dan ayahnya di
 tawan dari pasukan yang dipimpin al-Mahdi dan bala tentaranya. Al-Mahdi menawan
 Hisyam dan ayahnya. Beberapa orang pambesar dapat melarikan diri, lalu al-Mahdi
 memerintahkan agar mereka semua di bunuh.13
 Pasukan Barbar yang mengalami kekalahan itu berniat membalas dendam.
 Mereka mengangkat Sulaiman bin Hakim bin Sulaiman, cucu Abdurrahman an-
 Nashir, menjadi pemimpin mereka. mereka membaiat Sulaiman menjadi khalifah dan
 memberikan gelar “Al-Must’ain” lalu terjadilah pertikaian antara pasukan al-Mahdi
 dengan pasukan Barbar di bawah pimpinan al-musta’in. keduanya (al-Mahdi dan
 al-Musta’in) sama-sama mengaku sebagai khalifah. Bisa jadi peristiwa-peristiwa
 yang terjadi antara kedua pemimpin ini telah berpengaruh kuat pada diri Ibnu Hazm
 .Menelusuri dari fitnah-fitnah dan pergolakan pada masa Ibnu Hazm sehingga kita
 bisa memahami faktor-faktor yang membuatnya memiliki perhatian yang besar untuk
 mengkaji agama-agama Nasrani dan Yahudi.
 Sehubungan dengan hal di atas ,ada baiknya kami memaparkan peristiwa-
 peritiwa yang mirip “penyakit” yang mengandung bencana. Peristiwa itu adalah
 ketika kaum muslimin berhasil menaklukan negeri Andalusia, kaum Nasrani
 berkumpul di sudut benteng sebelah Utara. Mereka bagaikan duri di lambung negeri.
 13 Muhammad Abdullah ‘Inan, Daulah al-Islamiyyah,(Maktabah al-Khanji cet IV)jilid II, h. 635
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 Dengan kata lain mereka hanyalah bahaya laten yang sewaktu-waktu dapat
 menyerang. Mereka mengintai umat Islam dan berusaha mengintai kelengahannya.
 Apabila berhasil mendapatkan kesempatan mereka akan menyerang umat Islam.14
 Hal yang membantu kaum Nasrani mewujudkan tujuan-tujuan mereka adalah
 pergulatan yang terjadi di antara para penguasa muslimin di Andalusia yang
 memperebutkan kekuasaan, dimana sebagian dari mereka meminta bantuan dari
 musuh dalam menghadapi sebagian dari yang lain. Dalam sejarah disebutkan ketika
 terjadi peperangan hebat antara pasukan al-Mahdi dengan pasukan al-Musta’in, Al-
 Musta’in mengutus pasukannya yang dari Barbar kepada pembesar Nasrani di Castile
 (salah satu kota di bagian tengah Spanyol-pen) untuk membantunya mengirimkan
 pasukan yang banyak. Al-Mahdi mampu mengalahkan pasukan Barbar itu dan
 mereka berjanji berdamai dengan menyerahkan persenjataan dan peralatan perang.
 Ketika para duta itu sampai di istana di Catile, mereka mendapati para duta dari Al-
 Mahdi telah mendahului mereka. para duta Al-Mahdi itu membawa unta, lembu, dan
 hadiah lainnya. Mereka juga menjanjikan sejumlah benteng apabila kaum Nasrani
 bersedia segera membantu khalifah Cordova. Subhanallah, keadaan jadi berubah,
 para khalifah Cordova banyak belajar dari pemimpin Nasrani yang berada di daerah
 Utara, terutama yang terkait dengan keberadaan mereka (kaum Nasrani) dan masa
 depan negerinya15
 Kaum Nasrani melihat bahwa untuk mewujudkan kepentingan yang akan
 dicapai, mereka membutuhkan adanya kerja sama dengan pasukan Barbar dan al-
 Musta’in yang telah berhasil menaklukan negeri Andalusia, karenanya mereka di
 bawah pimpinan seorang panglima Nasrani yang bernama Sansyu Grasea, berhasil
 merangkul pasukan Barbar itu dan untuk menyerang penduduk Cordova. Peperangan
 pada dua kubu itupun meletus pada hari sabtu 13 Rabiul Awal di lembah gunung
 Castile dengan kekalahan di pihak penduduk Cordova. Pasukan Barbar berhasil
 14 Dr. al-Tahir Makki, Dirasat’an Ibnu Hazm,( Maktabah Wahbiyyah cet.II ,1397 H), h. 109 15 Muhammad Abdullah ‘Inan, Daulah al-Islamiyyah, (Maktabah al-Khanji cet IV)jilid II,
 h.644
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 melucuti senjata penduduk Cordova dan membunuh mereka dengan jumlah sekitar
 10.000 jiwa, termasuk didalamnya para ulama dan imam. Kaum Nasrani sendiri ikut
 tergabung dalam bala tentara Barbar itu dengan berhasil membunuh sekitar 3000
 tokoh Cordova16
 Sementara itu, Al-Mahdi bersenang-senang di istana kerajaannya, namun
 setelah itu pasukan Barbar berusaha mengepungnya. Melihat kejadian itu al-Mahdi
 berusaha menyelamatkan dirinya dengan berpura-pura tidak tahu seraya
 mengumumkan bahwa khalifah Hisyam al-Mu’yad tetap sebagai khalifah yang sah –
 setelah sebelumnya ia mengumumkan kematiannya. Sambil duduk di balkon istana,
 ia kemudian mengutus seorang utusan untuk menyampaikan surat kepada pasukan
 Barbar yang berisi bahwa khalifah Hisyam masih hidup dan tetap menjadi khalifah
 yang syah secara syariat. Mendengar berita itu, Barbar berkata sambil tertawa kepada
 utusan itu,” Hisyam telah meninggal kemarin. Bukankah kamu dan orang-orang telah
 mensalatkannya? Sekarang ia hidup kembali dan menjadi khalifah?.17
 Dalam keadaan demikian, penduduk Cordova kemudian mengakui
 kepemimpinan Sulaiman al-Mustain yang berhasil menaklukkan negeri itu bersama
 pasukan Barbar. Sekelompok suku Cordova menyambutnya dengan penuh semangat.
 ketika Sulaiman memasuki kota Cordova, pasukan Barbar dan kaum Nasrani
 menyiduk al-Mahdi dari Cordova. Setelah drama penyembunyian ini selesai,
 pemimpin kaum Nasrani meminta Sulaiman al-Musta’in untuk memenuhi janjinya,
 yaitu memberi harta benda dan barang-barang rampasan perang. Sulaiman beralasan
 bahwa saat ini belum punya dan berjanji untuk memberikannya ketika ia berkuasa.
 Kaum Nasrani segera mengumpulkan segala harta benda hasil rampasan dari
 penduduk Cordova. Setelah itu peperangan meletus kembali antara pasukan al-Mahdi
 setelah sebelumnya dideportasi ke daerah Todelo, sebuah kota di tengan Spanyol dan
 Sulaiman al-Musta’in dengan kemenangan di pihak al-Mahdi, sehingga ia bisa masuk
 16Asy-Syahrastani, Al-Fasl fi Milal Wa al-Nihal, (Dar al-Ma`rifah, Beirut cet.II 1395 H). Jilid I h. 59
 17Muhammad Abdullah ‘Inan, Daulah al-Islamiyyah, (Maktabah al-Khanji cet IV) jilid II, h. 645
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 kembali ke daerah Cordova dan mengumumkan kembali sebagai khalifah untuk
 kedua kalinya.
 Al-Mahdi berusaha untuk membungkam pasukan Barbar sebelum mereka
 kembali menyerang pasukannya. Untuk keperluan itu, ia dan pasukannya berusaha
 mengumpulkan sebanyak mungkin harta benda dan peralatan perang. Pasukan al-
 Mahdi berjumlah sekitar 30.000 umat Islam dan 9.000 umat Nasrani. Ketika pasukan
 Barbar datang, peperangan pun tidak dapat dihindari dengan kekalahan justru di
 pihak al-Mahdi. Pasukan Nasrani yang terbunuh sekitar 3.000 orang dan banyak
 sekali dari mereka yang tenggelam di laut. Pasukan Barbar banyak sekali merampas
 harta benda dan alat-alat perang dari pasukan al-Mahdi dan penduduk Cordova.
 Peristiwa ini terjadi pada bulan Zulkaidah 400 H.18
 Pasukan Nasrani yang kalah perang itu kembali ke kota Cordova untuk
 membalas kekalahannya dari pasukan Barbar. Mereka membunuh setiap orang yang
 berasal dari Barbar. Mereka membunuh setiap orang yang berasal dari Barbar dan
 orang yang mirip suku Barbar. Setiap orang yang ingin melakukan pembalasan
 terhadap orang lain akan mengatakan “ini orang Barbar,” lalu, membunuhnya tanpa
 menayakan terlebih dahulu. Salah satu dari tentara Nasrani menculik gadis cantik dari
 sebuah dusun yang dikiranya dari suku Barbar. Orang tua gadis itu mengetahuinya
 dang melaporkannya kepada Wadih , sebutan bagi wali kota di kota yang memiliki
 perjanjian dengan al-Mahdi, seraya berkata “Putriku itu bukan dari suku Barbar.”.
 Namun Walikota itu menolak dan berkata, “Tinggalkanlah tidak ada jalan bagimu
 untuk mengembalikan gadis itu kepadamu, karena kami telah mengikat janji dengan
 pasukan Nasrani itu ”Dengan menyesal dan menangis, orang tua itu memohon
 kembali kepada tentara Nasrani yang menculik gadis itu dengan membawa 400 dinar
 emas sebagai tembusan. Tentara tersebut mengambil uang itu dan kemudian
 membunuh orang tua gadis itu19.
 18Muhammad Abdullah ‘Inan, Daulah al-Islamiyyah, (Maktabah al-Khanji cet IV) jilid II, h
 649 19Dr. al-Tahir Makki, Dirasat’an Ibnu Hazm, ( Maktabah Wahbiyyah cet.II ,1397 H), h.114
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 Demikianlah paparan lembaran sejarah kelabu Andalusia dimana imam Ibnu
 Hazm hidup. Beberapa catatan penting yang dapat dijelaskan dari peristiwa itu adalah
 sebagai berikut:
 1. Sesungguhnya peperangan yang terjadi antara umat Islam dan Nasrani telah
 mendorong Ibnu Hazm untuk mengkaji lebih dalam kitab-kitab ahli kitab yang
 ditulisnya dalam al-Fashl, bagaimana ia mampu berdebat dengan kaum Nasrani
 tentang hujjah, mengetahui sumber-sumber rujukan keagamaannya, dan apa yang
 mereka yakini berhubungan dengan ajaran al-Masih As.20
 2. Beragam gejolak yang terjadi pada masa hidupnya menjadikan Ibnu Hazm
 menjauhi dunia politik dan berkonsentarsi pada kajian keilmuan dan penyusunan
 buku. Kitab al-Fashl dan karya-karya lainnya telah menjadi rujukan para penuntut
 ilmu selama beberapa masa
 3. Tentu saja Ibnu Hazm tidak memandang hormat para pemerintah Islam saat itu
 yang membantu kaum Nasrani dan bisa di suap. Ia menganggap mereka sebagai
 orang-orang yang menjijikan , karena lebih mementingkan dunia dari pada
 akhirat, mendahulukan kehinaan dari pada kemuliaan, damn menghargai
 kemewahan dari pada agama. Karenanya, terjadi permusuhan dan polemik tajam
 antara dirinya dan mereka. Puncaknya adalah mereka membakar kitab-kitab
 karyanya dan berusaha melenyapkannya. Ia kemudian mengungsi dan
 berkonsentrasi menulis dan menyusun karya tulis dan menyusun karya tulis
 sehingga berhasil menunaikan keinginannya dan mendekatkan diri pada
 Tuhannya21
 c. Kondisi Budaya
 Ibnu Hazm lahir dimana kebudayaan sedang bangkit, bendera keilmuan
 sedang berkibar, dan banyak ulama besar yang berhasil menghimpun beragam
 20Muhammad Abu Zahrah, Ibn Hazm Hayatuhu wa ‘Asruhu Ara’uhu wa Fiqhuhu, (selanjutnya disebut Ibn Hazm), (Cairo : Dar al-Fikr al-Araby, tth.) h.100
 21Muhammad Abu Zahrah, Ibn Hazm Hayatuhu wa ‘Asruhu Ara’uhu wa Fiqhuhu, (selanjutnya disebut Ibn Hazm), (Cairo : Dar al-Fikr al-Araby, tth.) h.100

Page 67
                        

55
 kebudayaan dan menyusun buku-buku berharga, seperti imam Abu `Amr bin Abdul
 Bar22 abu al-Walid al-Baji23, dan tokoh-tokoh yang terkenal luas wawasan
 keilmuannya. Gambaran dinamika keilmuan di Andalusia ini sebagaimana gerakan
 terjemahan (harakah tarjamah) yang berkembang pada masa khalifah al-Ma’mun.
 dan ketika kita membaca karya Ibnu Hazm di bidang logika (manthiq),24. Akan
 diperoleh gambaran seperti itu dengan jelas sebagaimana argumentasinya terhadap
 sekte-sekte keagamaan dalam karyanya al-Fashl yang menggambarkan adanya
 terjemahan di masanya dan masa sebelumnya dari buku-buku Yunani.25
 Bisa jadi dinamika inilah yang berkembang di Andalusia itu terkait dengan
 kepemimpinan Abdurrahman an-Nashir yang memerintah sekitar 50 tahun.26 Ia
 dikenal sebagai pemimpin yang mencintai ilmu dan para ulama. Buku-buku sejarah
 banyak yang berbicara mengenai la hakim II (an-Nashir—pen) serta perhatiannya
 pada ilmu pengetahuan. Ia sendiri dikenal dengan ulama berpengalaman luas yang
 banyak menghabiskan waktu dengan membaca di ruang bacanya. Penanya selalu ada
 di tangannya dan memberi komentar pada bagian yang di baca. Pada setiap buku dari
 segala jenis disiplin ilmu selalu ada catatan pandangannya, baik pada awal halaman
 maupun pada akhir halaman, atau pada halaman yang terkait dengan pengarang buku,
 tempat lahir, wafatnya dan definisinya serta nasab para periwayatnya, dan ia mampu
 memberikan catatan-catatan pada halaman yang rumit karena banyaknya kajian dan
 penguasaannya pada beragam disiplin ilmu. Ia dikenal valid dan terpercaya sehingga
 setiap yang ditulisnya dijadikan argumentasi para tokoh dan ulama Andalusia.
 Al-Humaidi dalam biografi Ibn ‘Abdi Rabbin berkata, “Abu Umar Ahmad bin
 Muhammad bin ‘Abdi Rabbih meningggal pada 328 H.” al-Amir memuji Muhammad
 22 Ia adalah Yusuf bin Abdullah bin Abdil Bar, seorang Ahli Fiqih, hafidz, ahli dalam
 qiraat,khilafah fiqhiyyah ilmu hadis dan tokoh-yokohnya. Ia memang tidak pernah keluar dari Qordova, namun banyak tokoh ahli hadis di Qordova dan lainnya yang menimba ilmu darinya
 23 Ia adalah Sulaiman bin Khalaf al-Baji al-Maliki al-Hafi, dikenal sebagai ahli fiqih, hadis dan ilmu kalam.Al-Baji lahir pada bulan Zulkaidah 403 H dan meninggal pada 474 H di Miryah.
 24 Yaitu al-Taqrib lihadd al-Manthiq wa al-Madkhal ilaih bi al-alfadzh al-`Amiyah . 25 Muhammad Abu Zahrah, Ibn Hazm Hayatuhu wa ‘Asruhu Ara’uhu wa Fiqhuhu,
 (selanjutnya disebut Ibn Hazm), (Cairo : Dar al-Fikr al-Araby, tth.) h.101. 26 Dari kurun waktu 300 H sampai dengan 350 H
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 bin ‘abdi rabbih, al-Mundzir, Abdullah, dan Abdurrahman an-Nashir. Ini merupakan
 akhir yang diketahui dari kebijakan al-Hakam al-Munthasir yang dijadikan
 argumentasi para ahli ilmu.
 Perpustakaan al-hakim II berjumlah sampai dengan 40.000 buah buku dan
 memenuhi ruangan istana khalifah. Ibnu Hazm dalam karyanya Jamharah Ansab al-
 Arab, dengan mengutip dari talid al-Fata, mengatakan bahwa daftar isi bukunya
 (fihris) sebanyak 44, dalam masing-masing fihris terdapat 50 waraqahi. Al-Hakam
 menyuruh para pembuat buku untuk memilih karangan-karangan asing dan menyuruh
 para ahli untuk mengkaji sebuah kitab. Untuk pekerjaan ini ia membayar mahal
 sehingga rumah dan lemarinya penuh sesak dengan buku. Ia berhasil mengumpulkan
 semua yang sebelumnya tidak pernah dilakukan seorang pun.27
 Al-Hakam memberi banyak bantuan bagi para ulama, penyair dan ahli fiqih
 agar menyusun buku bagi perbendaharaan pustakanya, atau menambah koleksi buku-
 bukunya, sehingga ulama negeri Timur ingin berkunjung ke sana. Di antar mereka
 adalah Abu Ali al-Qali al-Lughawi yang mendapat penghargaan dan penghormatan
 dari al-Hakam; bahkan, perlakuan al-Hakam ini dianggap berlebihan olehnya.28
 Aktivitas ilmiah ini kemudian disusul juga oleh para ahli kedokteran dan ahli
 astronomi yang berkumpul di sekitah an-nashir dan al-munthasir. Seorang ahli
 astronomi Cordova, Ibn Zaid mengkususkan diri menyusun kitab Tafdhil al-Azman
 wa Mashalih al-Abdan untuk al-Munthasir, sedangkan seorang dokter Yahudi,
 Husday bin Ishak bekerja pada al-Hakam dan dijadikan sebagai perantara untuk
 menarik karya-karya Yahudi di belahan Timur sehingga orang Yahudi Andalusia
 mendapat akses mengetahui ilmu fikih, sejarah dan lainnya dimana sebelumya
 mereka menganut fikih agama mereka sendiri dan mengagungkan sejarahnya sendiri
 serta menyelenggarakan waktu perayaan keagamaan mengikuti kaum Yahudi
 Bagdad.
 27 Dr.Ihsan Abbas, Tarikh al-Adab al-Andalusi,( Beirut Dar al-Tsaqafah cet.I) h.66 28 Al-Humaidi, Jazhwah al-Muqtabis..., h. 56
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 Tidak ragu lagi bahwa pandangan Ibnu Hazm juga mengalir dari khazanah
 kepustakaan al-Hakam. Ia membaca dan memahami dengan penuh kesadaran
 menelaahnya dengan cermat. Dari sini , warisan intelektual dan karya-karya besarnya
 berhasil diciptakan, diantaranya adalah al-Fashl. Dan diantara respek Ibnu Hazm
 yang kuat dan terpeliharanya kepustakaan ini sampai masa bergolaknya Cordova dari
 399 H sampai 403 H . Dalam hubungan ini Ibnu khaldun berkata” Buku-buku ini
 masih ada di Cordova sampai kemudian dijual di masa kepungan bangsa Barbar “.
 Al-Hajib Wadhih adalah salah satu gubernur yang memerintahkan untuk
 mengeluarkan buku-buku itu dan sisa-sisa yang ada dirampas dan diejek oleh kaum
 Barbar.29
 Pada masa Ibnu Hazm terdapat juga beberapa perpustakaan khusus di luar
 milik al-Hakam II. Misalnya perpustakaan Qadhi al-Jama`ah di Cordova ,
 perpustakaan milik Abi al-Mathraf bernama Abdurrahman bin Quthais yang banyak
 menghimpun beragam buku dengan macam-macam disiplin ilmu dan memiliki 6
 pegawai pencetak kertas atau buku yang berfungsi menyalin dan menyusunnya. Bila
 ada sebuah buku berharga di tangan seseorang, ia (Abi al-Mathraf) mencari dan
 membelinya dengan harga mahal. Namun apabila ia tidak mampu membelinya, ia
 menyalinnya dan kemudian mengembalikannya lagi kepada pemiliknya lagi.30
 Persoalan memelihara buku-buku tidak hanya sampai disitu, masyarakat
 umum juga ikut melestarikannya dengan cara membuat perpustakaan pribadi di
 rumah masing-masing sesuai dengan kemampuan masing-masing.
 Apa yang tergambar di atas menunjukkan bahwa dinamika keilmuan di negeri
 Andalusia berkembang pesat , dan Ibnu Hazm mendapat lahan subur dan tempat yang
 lapang di bidang ilmu pengetahuan dan satra. Ia merasakan setiap disiplin ilmu,
 sehingga dapat membawa budaya yang luas dan ilmu pengetahuan yang bermanfaat.
 29 Al-Muqarri, Nafh ath-Thib, (Mesir: Al-Mathba’ah al-Azhariyyah, 1390 H cet I) Jilid I,
 h.242. 30 Dr. al-Tahir Makki, Dirasat’an Ibnu Hazm,( Maktabah Wahbiyyah cet.II ,1397 H) h.63
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 d. Kondisi Sosial kemasyarakatan
 Ada baiknya langsung merujuk pada situasi masyarakat Andalusia pada masa
 Ibnu Hazm, ini dengan beragam perspektif dan isu-isu yang jelas.
 Banyak orang Arab datang ke negeri Cordova bersama Musa bin Nushair atau
 dalam rombongan Abdurrahman an-Nashir. Dalam hal ini, mendapat informasi
 bermanfaat tentang kedudukan mereka dari kitab Ibnu Hazm Jamharah ansab al-
 ‘Arab. sebagian di antara mereka memegang jabatan-di sisi amir maupun khalifah,
 sekalipun jumlah mereka di kota Cordova tidaklah besar. Dapat dikatakan jumlah
 mereka paling kecil dibandingkan kelompok masyarakat lainnya. Mereka juga
 memegang jabatan penting. Sebagian lagi hidup sebagai pedagang, dan dalam jumlah
 kecil hidup di areal pertanian, mereka memelihara asal-usul negerinya dan berusaha
 membedakan diri dengan cara memberikan gelar-gelar bahasa Arab31.
 Di negeri tersebut, juga terdapat orang-orang Barbar karena jaraknya yang
 dekat. Mereka bermukim di daerah Selatan dan Barat Cordova sebagai tempat tinggal
 karena banyak kemiripan dengan negeri mereka. Sebagian besar dari mereka
 menempati pekerjaan rendahan. Meski demikian sejarah tentang biografi para tokoh
 yang kami peroleh, termasuk sumbangan di bidang keilmuan, kehidupan politik dan
 sastra berasal dari putra-putra negeri ini. Mereka antara lain Yahya bin Yahya al-
 Laitsi32. Sebagai tokoh ulama mazhab Maliki, Mundzir bin Sa’id33 yang dikenal
 dengan tokoh para khatib, dan Ibnu Darraj al-Qisthali34 sebagai penyair khalifah al-
 Manshur bin Abi ‘Amir.
 Sedangkan sebagian penduduk Andalusia adalah penduduknya yang telah ada
 sebelum penaklukan Islam. Para sejarahwan menyebut mereka sebagai musalah
 (orang blasteran) sebagai mana anak keturunan mereka yang disebut dengan
 31 Dr. al-Tahir Makki, Dirasat’an Ibnu Hazm,( Maktabah Wahbiyyah cet.II ,1397 H), h.13-14. 32 Dikenal sebagai pakar fiqih negeri Andalusia yang berasal dari Barbar. 33 Orang Barbar yang memimpin para Hakim masyarakat Cordova pada masa pemerintahan
 al-Hakam al-Mustanshir Billah dan dikenal seorang ahli fiqih dan penyair besar. 34 Ibnu Darraj laihir pada 344 H, termasuk orang terpandang di kalangan para penyair, syair-
 syair nya banyak sehingga menunjukan keilmuannya. Ia meninggal sekitar 420 H .
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 Muwalladun (generasi baru). Mereka bekerja sebagai pengrajin, pedagang kecil,
 buruh dan sebagian lagi bercocok tanam di sekitar kota Cordova.35
 Di negeri itu juga terdapat orang-orang Sudan dan Sicilia yang bekerja di
 istana. Jumlah mereka bertambah. Jumlah mereka bertambah pada masa an-Nashir
 dan lebih banyak lagi pada masa al-Manshur bin abi ‘Amir. Mereka dikenal sebagai
 orang kuat. Sebagian dari mereka ada yang mendalami ilmu pengetahuan dan sastra,
 sebagian lagi ada yang menjadi sastrawan dan juru tulis. Habib al-Shuqalbi menulis
 sebuah buku khusus tentang penduduk Sicilia dalam bukunya al-Istizhar wa al-
 Mughalabah ‘ala man Ankara fadhail al-Shuqaliyah.
 Di Cordova juga ada golongan al-Musta’ribun (indo arab) yang dalam sumber
 Latin disebut al-Zhimmah (golongan kristiani yang mendapat pengayoman) al-‘Ajam
 (orang non Arab), atau dalam literatur Barat disebut dengan orang-orang yang
 mengikuti madzhab al-Mulkaniyah (negara milik bersama) seperti apa yang dikatakan
 Ibnu Hazm dalam kitabnya al-Fashl. Terhadap mereka, pemerintah Islam mengayomi
 kemerdekaan akidah dalam menunaikan ibadah, melindungi gereja, dan memelihara
 rumah para pendeta. Mereka hidup dalam suasana damai, tidak diganggu atau
 diperlakukan dengan jahat; mereka juga tidak dipaksa untuk menganut suatu akidah
 tertentu, dan gereja mereka tidak di bakar.
 Mungkin kita dapat memahami kehidupan Kristen Andalusia dalam suasana
 toleransi tersebut dengan memperhatikan sebuah buku yang ditulis oleh Abdul Aziz
 bin Musa bin Nashir untuk Tadmir dan ‘Abdusi. Dalam buku itu disebutkan bahwa
 perdamaian harus diberikan, dan sesungguhnya janji dan tanggungan Allah dan
 Rasul-Nya (Muhammad saw) tidak akan dimajukan, ditangguhkan, maupun dicabut
 untuk seorang pun dari sahabat-sahabatnya. Sesungguhnya mereka (kaum non
 muslim yang mendapat perlindungan – pen) tidak boleh dibunuh dan dimaki, tidak
 35 Dr. al-Tahir Makki, Dirasat’an Ibnu Hazm,( Maktabah Wahbiyyah cet.II ,1397 H), h.15
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 boleh dipisahkan dari anak dan istri mereka, agamanya tidak boleh dibenci, gerejanya
 tidak boleh di bakar, kepemilikannya tidak boleh dirampas.36
 Kaum Kristen Andalusia mendapat kemerdekaan dalam urusan keagamaan.
 Mereka memilih seorang kepala di antara mereka yang disebut dengan “Comes” dan
 memilih seorang hakim yang dikenal di kalangan kaum Kristen dan ‘Ajam. Hakim
 tersebut berfungsi menyelesaikan beragam masalah di antara mereka dengan
 berpegang pada undang-undang khusus bagi mereka sedangkan apabila
 permasalahannya terjadi antara muslim dan dzimmi , maka keputusanya diserahkan
 pada undang-undang Islam (syariah).mereka juga memiliki beberapa gereja di dalam
 kota, juga sebagian lainnya di luar kota. Di antara gereja itu dihubungkan dengan
 sebuah rumah pendeta. Meskipun begitu beragam kasus yang ada, seperti sebagian
 rumah pendeta yang berubah menjadi kedai minuman atau menjadi tempat tinggal
 untuk menjalin cinta, tidak dapat dikatakan bahwa semuanya demikian, kasus ini
 tidak serta merta menyebabkan kerugian pada setiap kaum Kristen37
 Sedangkan kaum Yahudi telah menetap di Andalusia sebelum kaum muslim
 datang. Namun di bawah naungan Islam, kaum Yahudi mendapat perlindungan dari
 berbagai macam pemerasan dan penindasan, dan berharap hak-hak dan kebebasan
 mereka yang terampas akan kembali. Oleh karenanya, mereka membantu kaum
 muslim dalam penaklukan I (di Andalusa) dan sebagian lagi membantu
 mengamankan kota-kota. Ketika kaum muslim menguasai kota Andalusia. Mereka
 memberi toleransi dan kebebasan kepada kaum Yahudi yang dulunya mendapat
 perlakuan keji dari penguasa. Kaum muslim memberi kebebasan bagi kaum Yahudi
 untuk berdagang di mancanegara, memasukkan mereka menjadi pegawai,
 mengembalikan tanah air dan harta mereka berdasarkan kebijakan yang lalu, dan
 mengembalikan anak-anak mereka untuk mendapatkan pendidikan kristiani dari
 gereja. Mereka bertoleransi dalam rumah ibadah dan menegakkan syiar-syiar
 keagamaan. Kaum juga memberikan kemerdekaan hukum di bawah undang-undang
 36 Ibnu Abdul Mun’im al-Humairi,Shifah al-Jazirah al-Andalus, h. 62 37 Dr. al-Tahir Makki, Dirasat’an Ibnu Hazm,( Maktabah Wahbiyyah cet.II ,1397 H), h.18
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 syariah. Sikap toleran kaum muslim terhadap kaum Yahudi kemudian sampai ke
 penjuru Eropa, Afrika, Asia dan rumah-rumah pendeta mereka38. Walhasil, kaum
 Yahudi Andalusia memiliki banyak prioritas dibanding penduduk lain di kota itu
 sehingga al-Idrusi berkata tentang kota al-Yasanah, “sesungguhnya penduduk kota itu
 hanya dihuni kaum Yahudi, seorang muslim tidak boleh masuk ke dalamnya.
 Sedangkan di Cordova kaum Yahudi mendapat banyak kemudahan di mana
 mereka berada di antara jalan utama dan istana khalifah dengan memampang nama di
 salah satu pintu gerbang masuk kota.39. Mereka bekerja di bidang arsitektur dan
 profesi lain yang banyak mendatangkan kemakmuran, seperti transaksi budak, kain
 sutera dan rempah-rempah. Sebagian lagi ada yang menjadi penerjemah, dokter,
 astronom dan ahli falak, dan menjadi pegawai yang terkait dengan penyimpanan harta
 benda.
 Kaum Yahudi mendapatkan kemuliaan di daerah ibu kota pemerintahan pada
 masa Abdurrahman an-Nashir. Di sana ada seorang dokter yang bernama Ishak bin
 ‘Azra bin Syafruth yang terkenal dengan nama Husday bin Syafruth. Ia mendapat
 kepercayaan dari khalifah dan terkenal dengan karya terjemahan dari Desiderus
 berjudul al-Hasyaisy wa al-Nabatat ath-Thayibbiyyah (Herbal dan tumbuhan obat-
 obatan). Khalifah an-Nashir kagum atas karya terjemahan ini dan mengangkat
 Hudsay sebagai dokter kerajaan. Disini, ia belajar bahasa Latin terutama ketika ia
 berkomunikasi dengan utusan raja-raja Eropa yang banyak berbicara dengan bahasa
 Latin. Khalifah menunjuknya untuk menangani urusan-urusan dalam dan luar negeri
 khususnya yang terkait dengan perdagangan luar negeri Andalusia.
 Bukan hanya itu, Hudsay juga mendapat kehormatan untuk mendirikan
 sekolah kajian Yahudi di Cordova yang kemudian diperluas fungsinya menjadi
 tempat fatwa dalam syariah Yahudi serta menjadi sekolah alternatif bagi dua sekolah
 di Irak (baik dalam bentuk maupun prinsip ajaran) yang bercikal-bakal di sini.40
 38 Dr. al-Tahir Makki, Dirasat’an Ibnu Hazm,( Maktabah Wahbiyyah cet.II ,1397 H) h.21 39Dr. al-Tahir Makki, Dirasat’an Ibnu Hazm,( Maktabah Wahbiyyah cet.II ,1397 H), h.18 40 Dr. al-Tahir Makki, Dirasat’an Ibnu Hazm,( Maktabah Wahbiyyah cet.II ,1397 H), h.21
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 Pada masa transisi di Andalusia, kaum Yahudi ikut menyalakan api
 perpecahan di antara kelompok-kelompok itu dan berhasil menyiasati strategi
 sehingga memperoleh kedudukan penting di pemerintahan. Di antara mereka adalah,
 Ishaq bin Ya’qub yang mengepalai polisi di Granada, dan Ibnu Nughrilah yang
 pernah menjadi menteri dan bertanggung jawab atas urusan pemerintahan dalam
 negeri. Selang beberapa tahun, Ibnu Nughrilah memimpin pasukan yang berperang
 melawan tentara Badis. Di bawah kekuasaan Mughrilah yang Yahudi ini,
 penghormatan terhadap umat Islam di lupakan dan ia mengejek mereka. Bahkan, ia
 menyatakan mampu menyusun al-Qur’an al-Karim menjadi syair-syair dan sajak-
 sajak yang bisa dipakai di tempat duduk dan pasar.
 Sementara itu dalam masyarakat Andalusia kaum wanita memperoleh peran
 yang luas dan menikmati kebebasan. Di antara mereka adalah 1) Shubha41 yang
 memiliki kekuasaan besar pada masa pemerintahan al-Hakam dan pada masa Ibnu
 Abi Amir, 2) Tharub42 seorang Jariyah (budak perempuan) Abdurrahman yang
 kebebasan besar; 3) Kifat43 istri seorang hakim bernama Muhammad bin Ziyad yang
 diejek masyarakat setempat karena telah tunduk pada sang istri dan mencampuadukan
 kebijaksanaannya. Padahal seorang hakim harus berada di atas kepentingan ini.44 Di
 samping itu juga terdapat beberapa wanita yang menduduki jabatan terhormat,
 seperti, 4) Lubna, seorang sekretaris khalifah al-Hakam bin Abdurrahman. Ia dikenal
 sebagai ahli nahwu, penyair, menguasai ilmu hitung, dan beragam ilmu lainnya yang
 tidak ada bandingannya di masanya. Ia juga dikenal sebagai penyair dan kaligrafer,45
 5) Muznah, juga seorang sekretaris khalifah an-Nashir yang juga dikenal sebagai
 kaligrafer kawakan, 46 6) ‘Aisyah binti Ahmad Qaadim, yang dipuji ketokohannya
 41 Adalah Isteri al-Hakam al-Mustanshir Billah , khalifah Andalusia dan merupakan ummu
 walad (Ibu budak yang menjadi permaisuri) dari Khalifah Hisyam al-Muayyad Billah. 42 Salah satu wanita utama di masanya di mana al-Amir Abdurrahman al-Usath sangat
 mencintai dan mengayominya. 43 Al-Khasyani, Qudhat Qurthubah, (Kairo :Dar al-Qaumiyyah ) h.60 44 Ihsan Abbas, Tarikh Adab al-Andalus.., h.26 45 Meninggal pada 374 H 46 Meninggal pada 358 H
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 oleh Ibnu Hayyan, “di zaman ‘Aisyah” tidak ada perkampungan di Andalusia yang
 menyamainya dalam pemahaman, keilmuan, kesusasteraan, syair dan kepasihan. Ia
 dipuji oleh para raja di zamannya dan dapat menyajikan keindahan kata-kata di
 hadapan mereka yang tidak mampu dilakukan kebanyakan sastrawan lainnya. Ia juga
 memiliki tulisan yang bagus dan perhatian serta perbendaharaan keilmuan yang
 besar47.
 Posisi dan peran wanita yang berhasil mencerdaskan penduduk Andalusia di
 atas, sempat mendatangkan polemik di antar ahli agama Andalusia tentang hubungan
 wanita dengan kenabian (nubuwah). 48 sedangkan bahasa masyarakat di mana Ibnu
 Hazm hidup, adalah bahasa arab fushha. Ia menjadi bahasa nasional karena
 merupakan bahasa al-Qur’an. Oleh karenanya ia berhasil menjadi bahasa pergaulan
 dalam masyarakat, majelis kebudayaan, lembaga pendidikan, dan dalam hubungan
 kenegaraan khususnya dengan Negara bagian Timur. Penguasaan bahasa ini menjadi
 syarat peninggian posisi dan satu-satunya cara dalam mencapai jabatan terhormat.49
 Dari sini kita dapat menyaksikan pada saat itu bagaimana para pemuda non Islam
 mencintai karya-karya sastra dan puisi dalam bahasa Arab. Mereka senantiasa
 membaca karya-karya ulama muslim. Dalam hubungan ini, seorang kepala kaum
 Nasrani sempat mengeluh tentang penyebaran bahasa arab di kalangan pemuda
 Nasrani sehingga mereka lupa akan bahasa mereka sendiri, ia berkata, “ kamu
 hampir tidak dapat menemukan satu orang pun di antara pengikut agama Kristus yang
 dapat menulis surat untuk saudaranya dengan bahasanya sendiri. Yang terjadi justru
 mereka menggunakan bahasa Arab dan dapat merasakan keindahan syair Arab
 dengan baik dari pada umat Islam sendiri.
 Sedangkan bahasa Barbar dengan beragam dialeknya pada masa awal
 penaklukan (Andalusia) digunakan untuk berkomunikasi dengan kaum barbar daerah
 47 Meninggal pada 400 H 48 Ihsan Abbas, Tarikh Adab al-Andalus… h.26 49 Dr. al-Tahir Makki, Dirasat’an Ibnu Hazm,( Maktabah Wahbiyyah cet.II ,1397 H), h.24-25
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 Selatan dan para emigran bagian Utara Afrika. Namun di hadapan bahasa Arab,
 bahasa Barbar menjadi dan lenyap pada zaman itu.50
 Di samping itu terdapat juga bahasa Latin, atau dalam istilah sejarahwan Arab
 “bahasa ‘Ajam” atau “bahasa Latin” dalam hubungan ini, al-Khasyani dalam
 karyanya Tarikh al-Qudhan manceitakan tentang hakim Andalusia dengan
 mengatakan bahwa mereka (para hakim) menggunakan bahasa Latin dalam berdebat
 dengan lawan-lawannya.51 Dalam kenyataannya bahasa ini memang menjadi bahasa
 umum di antara penduduk Andalusia. Namun Ibnu Hazm heran terhadap golongan
 bani Bula bin ‘Amr bin al-Hafi yang dikenal sebagai pemuka bangsa Latin di belahan
 Selatan Cordova. Mereka tidak dapat menggunakan bahasa Latin dengan baik dan
 hanya menggunakan bahasa Arab. Dalam buku Jamharah Ansab al-‘Arab, Ibnu
 Hazm-setelah menyebut posisi mereka-mengatakan bahwa mereka tidak
 menggunakan bahasa Latin tetapi bahasa Arab.
 Masa ini juga mengenal sejumlah pemikir besar Yahudi di Cordova dan
 daerah lainnya. Maka ramailah kajian tentang keyahudian. Dalam hubungan ini, tidak
 dapat dikatahkan bahwa bahasa Arab adalah bahasa kebudayaan dan pergaulan bagi
 setiap orang. Benar, sejumlah ulama Yahudi dapat memahami bahasa Arab, tetapi
 pengetahuannya dalam bidang ini adalah sebagai seorang yang mengkhususkan diri
 dalam suatu kajian. Sebagian besar justru hanya digunakan untuk membawa seragam
 pemikiran dan syair mereka, atau digunakan sebagai alat untuk bergaul dengan yang
 lainnya.52
 Itulah gambaran masyarakat Andalusia di mana Ibnu Hazm hidup. Kita dapat
 menyaksikan bagaimana golongan Yahudi dan Nasrani memperoleh posisi terhormat
 dengan penuh toleransi dan keadilan di bawah bendera Islam. Tidak diragukan lagi
 bahwa kemunculan beragam golongan keagamaan yang berbaur dengan umat Islam
 di Andalusia ini, mendatangkan suatu pergolakan pemikiran dan argumentasi
 50Dr. al-Tahir Makki, Dirasat’an Ibnu Hazm,( Maktabah Wahbiyyah cet.II ,1397 H),h.26 51Al-Khasyani, Qudhat Qurthubah, (Kairo :Dar al-Qaumiyyah ) h.80 52 Al-Khasyani, Qudhat Qurthubah, (Kairo :Dar al-Qaumiyyah ) h.27
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 keagamaan, terlebih setelah terjadi pertikaian yang memuncak antara umat Islam dan
 Nasrani di daerah Utara yang menyebabkan perang berkepanjangan sehingga agama
 Islam lenyap di daerah ini.
 Tidak lama berselang setelah masa penaklukan negeri Andalusia(92 H)
 masyarakat berbondong-bondong memeluk agama Islam. Mereka menerima dakwah
 baru secara akidah, pemikiran dan teknik peribadatannya. Mereka sangat antusias
 menyebarkan syiar agama dan mengikuti ajaran-ajarannya tentang kecintaan dan
 kedamaian. Disana terdapat gelombang perpindahan penduduk negeri timur yang
 menginjakkan kakinya di Andalusia, mereka saling menolong dan ikhlas terhadap apa
 yang juga dilakukan masyarakat khususnya penduduk Siberia yang telah masuk Islam
 bersamaan dengan masa penaklukan atau sesudahnya. Para pemimpin menghargai
 kebebasan akidah, dan tidak ada seorang pun yang merasa dipaksa memeluk agama
 Islam. Siapa yang ingin memeluk agama Islam, Maka sesungguhnya keinginan itu
 bebas dari tekanan siapa pun dan itu akan dilengkapi dengan berkas serta dicatat
 dalam dokumentasi.
 Dapat dipastikan bahwa para pemimpin Islam Andalusia mengikuti mazhab
 Imam Maliki dan enggan untuk memakai mazhab lain atau pindah ke mazhab selain
 Maliki. Para ahli fikih Andalusia mengutamakan mengikuti mazhab malik di samping
 juga mazhab lainnya. Adalah Sulaiman bin Khalaf al-Baji, pemimpin mazhab ini
 pernah terjadi polemik panjang dengan Ibnu Hazm. Ada dua kemungkinan yang
 menjadikan posisi dan penyebaran mazhab ini berkembang di Andalusia :
 1. Al-Muqarri menyebut dalam karyanya Nafh ath-Thib bahwa al-Amir Hisyam bin
 Abdurrahman telah menukil tentang keluasan ilmu dan kebesaran Imam Malik.
 Dan ketika Hisyam mendengar suri tauladan Imam Malik dari para ulama
 Andalusia ia berkata kepada mereka, “Kami memohon kepada Allah agar
 menghiasi kemuliaan dengan mazhab Maliki kalian. Saya mencintai Imam Malik
 dan mazhabnya dan menganjurkan manusia untuk mengikutinya.
 2. Apa yang diriwayatkan al-Humaidi dari gurunya, Ibnu hazm, dari posisi Yahya
 bin Yahya di sisi Khalifah al-Hakam bin Hisyam yang menjadikan hukum hanya
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 terbatas pada pendapat para pengikut mazhab Maliki, berupa anjuran pada
 masyarakat untuk memahami mazhab Maliki sebagai tuntutan bagi kehidupan
 dunia dan untuk mendapat kesenangan di sisi sang Raja. Dan orang-orang, seperti
 dikatakan Ibnu Hazm, sangat antusias pada masalah duniawi dan kepemimpinan.
 Mereka akan menerima apa saja yang akan mewujudkan keinginan-keinginan
 mereka di dunia.
 Akan menemui kesulitan untuk menentukan siapakah yang pertamakali
 membawa mazhab Maliki ke Andalusia. Sebagian berkata, “ Yang pertama kali
 membawanya adalah Ziyad bin Abdurrahman yang dikenal dengan sebutan Syabtun
 dengan alasan yang pertamakali membawa kitab al-Muwatha` ke negara Andalusia”.
 Sebagian lagi berkata, “Yang pertama kali membawa kitab al-Muwatha` pada masa
 Khalifah Abdurrahman ke negeri Andalusia adalah al-Ghazi bin Qais.” Ia juga men-
 tadwin(membukukan) al-Muwatha` untuk penduduk Qairuwan dan menjadi salah
 satu kitab pertama yang diajarkan dan diperbanyak untuk para ulama Maliki.
 Pada pertengahan abad ke-9 M , datanglah Qasim bin Muhammad bin Sayyar
 dengan membawa mazhab Syafi`I dari negeri timur. Ia menyebarkan mazhab ini
 dengan memberi pelajaran dan penyusunan buku yang dilakukannya di masjid jami`.
 Ia mendapat pengayoman dari pemerintah seperti halnya terhadap ulama Malikiyah.
 Mazhab Syafi`i berkembang pada masa pemerintahan Abdurrahman an-Nashir ,
 karena puteranya, Abdullah, menganut mazhab Syafi`I dan bersepakat untuk
 meninggalkan ayahnya(an-Nashir), karena an-Nashir mengangkat puteranya yang
 lain, al-Hakam bin Hisyam yang menganut mazhab Maliki. Namun upaya Abdullah
 ini gagal dan terbunuh di tangan ayahnya. Peristiwa ini mengakibatkan terhentinya
 penyebaran mazhab Syafi`I sampai kemudian datang pemerintahan al-Hakam al-
 Mustansir yang menghargai para ahli sastra dan budaya negeri timur yang datang ke
 Andalusia. Sebagian dari pendatang itu terdapat para ulama bermazhab Syafi`i .
 Dalam waktu cepat , mazhab Syafi`i berkembang dengan pesat. Namun pada masa
 Khalifah al-Manshur bin Amir, mazhab syafi`i mengalami penyusutan. Al-Manshur
 yang dikenal sebagai ahli hukum kontemporer ini lebih banyak mendukung para
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 ulama mazhab Maliki. Sebagian dari ulama itu adalah Ibnu Hazm sebelum kemudian
 berpindah ke mazhab Zhahiri.
 Mazhab Zhahiri masuk ke Andalusia dibawa oleh Abdullah bin Muhammad
 bin Qasim Hilal yang meninggal sekitar 272 H. Selain dia, juga terdapat beberapa
 ulama yang berangkat ke negeri timur dan mengikuti mazhab zhahiri setelah
 kemabali ke Andalusia dan menyebarkan apa yang ada dalam hadis Rasululah serta
 tidak mau menukil beberapa berita(akhbar ) dari mazhab dan para ulama. Sebagian
 dari para ulama zhahiri yang terkenal adalah Baqi bin Mukhallad, Abu Abdullah bin
 Wahdah dan Qasim bin Asbagh. Mereka kemudian mengumumkan pilihan mazhab
 zhahirinya yang di pimpin oleh Mundzir bin Sa`ad al-Baluthi yang dikenal sebagai
 khatib dan hakim masyarakat Andalusia. Ibnu Hazm juga ikut menyebarkan mazhab
 ini dan bertemu dengan putera Mundzir, Sai`id bin Mundzir yang meninggal pada
 403 H dalam usia yang sangat lanjut.
 2. Pendidikan, Guru dan Murid-Muridnya
 Guru pertama Ibnu Hazm adalah Abu Umar Ahmad bin Muhammad bin al-
 Jaswar sebelum tahun 400 H . Sedangkan di bidang logika adalah Muhammad bin al-
 Hasan al-madzhaji yang dikenal dengan sebutan ”Ibnu al-Kattani” yang dikenal
 sebagai penyair , ahli sastra dan dokter dengan beberapa karangannya dan meninggal
 setelah tahun 400 H53. Ketika diperlihatkan padanya karya gurunya ini tentang
 keutamaan ulama Andalusia, ia menyebut beberapa karya gurunya di bidang
 kedokteran yang dipandang sebagai karya bernilai tinggi atau di bidang filsafat yang
 dipandang sebagai karya yang bernilai tinggi dan bermanfaat.
 Pengarang Mu`jam al-Udaba, Yaqut al-Hamawi menyebut bahwa Ibnu Hazm
 pertama kali belajar ilmu fikih dari al-faqih Abu Muhammad Ibnu Dahun yang fatwa-
 fatwanya dijadikan rujukan di Qordova. Ia Juga belajar Ilmu fikih dan hadis dari Ali
 Abdillah al-azdi yang dikenal dengan sebutan Ibnu al-fardhi. Di Qordova gurunya
 53 Ibnu Khalikan, Wafiyyat al-A’yan, Dar-Shadir. Tth., jilid III h.13.

Page 80
                        

68
 yang satu ini tidak tertandingi di bidang keluasan periwayatan dan hapalan hadis,
 pengetahuan tokoh-tokoh hadis, kecenderungan pada ilmu pengetahuan dan sastra
 dan kefasihan. Sedikit sekali mengeluarkan argumentasi tanpa diperkuat dengan
 menghadirkan seorang saksi atau teman , seperti yang dikatakan Ibnu Hayyan.
 Guru-Guru Ibnu Hazm lainnya adalah Abu Muhammad ar-Rahuni dan
 Abdullah bin Yusuf bin Nami yang dikenal sebagai tokoh yang santun dan utama,
 tidak pernah berhenti mengumandangkan al-Qur`an al-Karim di rumah seseorang ,
 berakhlak baik, khusu`, banyak menangis, dapat diterima apa yang diriwayatkan
 darinya dan memelihara agamanya. Gurunya yang lain adalah Mas`ud bin Sulaiman
 bin Maflat Abu al-Khayyar. Dari guru ini Ibnu Hazm menerima pendapatnya tentang
 mazhab az-Zahiri sehingga ia menjadi tokoh yang menjadi tokoh yang paling
 berpengaruh dalam mazhab Zahiri dari segi pemikirannya. Ibnu Hazm belajar logika
 dan kalam dari Abu al-Qasim Abdurrahman bin Abu Yazid al-Mishri.
 Di antara murid-murid Ibn Hazm yang menyebarkan paham-paham Ibn
 Hazm adalah Abu Abdullah Muhammad ibn Abi Nasr yang dikenal dengan nama al-
 Humaidi (420 H-488 H)54, pengarang kitab al-Jam’u baina al-Shahihaini,yang
 menghimpun hadits-hadits yang diriwayatkan imam Bukhari dan Muslim.
 Dapat dikatakan bahwa murid-murid Ibn Hazm telah berhasil menyebarkan
 dan membela mazhab al-Zahiri di Andalusia sehingga pengaruhnya terus ada dan
 bertahan dari generasi ke generasi berikutnya, bahkan menurut Abu Zahrah, saat itu
 pasti ada seorang faqih Zahiriyyah di setiap generasi.55
 Seruan Ibn Hazm untuk menolak taqlid kepada mazhab yang digemakan oleh
 murid-muridnya cukup memberikan pengaruh yang signifikan bagi pengembangan
 keilmuan pada masa-masa sesudahnya. Semangat ijtihad dan kembali kepada
 Alqur’an dan al-Sunnah seperti diserukan Ibn Hazm akhirnya kembali bangkit
 dengan munculnya ulama-ulama yang mendukung seruannya seperti Ibn Taimiyah
 54 Muhammad Abu Zahroh, Tārikh Madzahib al-Islamiyyah, (Dar fikr Arabi) h.415 55 Muhammad Abu Zahroh, Tārikh Madzahib al-Islamiyyah, (Dar fikr Arabi) h.415
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 (661 H – 728 H), mujtahid abad kedelapan hijriyah dan Muhammad ibn Abdullah al-
 Syaukani (1173 H – 1250 H), mujtahid abad kedua belas Hijriyah.
 Ibn Taimiyah bahkan pernah membaca dan mengkritik karya kitab-kitab Ibn
 Hazm, sehingga gaya bahasa dan ungkapan yang dipakainya dalam kitab-kitabnya
 hampir serupa dengan gaya bahasa Ibn Hazm yang tegas, tajam dan menusuk.56
 Di samping itu, fiqih Ibn Hazm juga diikuti dan dianuti oleh tokoh-tokoh sufi
 kenamaan, Muhyiddin Ibn Arabi (560 H – 638 H), ketika berada di Sevilla Spanyol,
 ia pernah belajar Alqur’an, hadits dan fiqih kepada salah seorang murid Ibn Hazm,57
 ia pun pernah bermimpi bahwa ia melihat Nabi Muhammad SAW memeluk Ibn
 Hazm hingga Ibn Hazm hilang menyatu dalam diri Nabi.58 Ibn Arabi meyakini bahwa
 mimpinya itu menunjukkan bahwa orang yang mengikuti fiqih Ibn Hazm berarti ia
 telah mengikuti fiqih Rasulullah SAW.59
 Dalam perkembangan selanjutnya, mazhab Ibn Hazm mengalami masa
 kejayaannya pada akhir abad ke-enam Hijriyah yaitu pada masa pemerintahan
 Ya’qub ibn Yusuf ibn Abdul Mu’min ibn Ali (berkuasa dari tahun 580 H hingga 595
 H). khalifah Ya’qub menyerukan pengamalan Alqur’an dan al-Sunnah di wilayah
 kekuasaannya, Maroko Afrika Utara, meninggalkan Mazhab Maliki serta Ibn Hazm
 dijadikan figur terhormat oleh penguasa di saat itu.60
 Di beberapa wilayah seperti Baghdad Irak, mazhab Ibn Hazm dibela dan
 dikembangkan oleh Muhammad ibn Nasr Futuh ibn Abdullah al-azdi al-Humaidi
 (420 H – 488 h) dan Abu al-Fadl Muhammad ibn tahir al-Maqdisi (488 H – 507 H),
 di Mesir diperjuangkan oleh Muhammad ibn al-walid al-Fahri (eafat 520 H) dan di
 Suriah mazhab Zahiri dijadikan sebagai kendaraan politik untuk melawan penguasa
 56 Abdul Halim ‘Uwais, Ibnu Hazm Al-Andalusi, (Cairo: al-Zahra li al-I’lam al-Arabi,1988),
 h. 351, lihat juga Muhammad Abu Zahrah, Ibn Taimiyyah, (Beirut : Da al-Fikr al-‘Araby, t.th.), h. 32 57 Abdul Halim ‘Uwais, Ibnu Hazm Al-Andalusi, (Cairo: al-Zahra li al-I’lam al-Arabi,1988).,
 h. 350 58 Shadiq ibn Hasan al-Qanuji, Abjad al-‘Ulum, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1978),
 Juz. 3 h. 148 59 Abdul Halim ‘Uwais, Ibnu Hazm Al-Andalusi, (Cairo: al-Zahra li al-I’lam al-Arabi,1988).,
 h. 350. 60 Muhammad Abu Zahrah, Ibn Hazm…., h. 519-522
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 Mamluk oleh Syihabuddin Abu hasyim Ahmad ibn Muhammad ibn Ismail ibn
 Abdurrahman ibn Yusuf (704 H – 792 H), ia ditangkap namun ada beberapa tokoh
 mazhab Zahiri lainnya yang selamat yaitu Musa ibn Amir Syarafuddin al-Zanji
 (wafad 788 H) dan Ahmad ibn Muhammad ibn Mansur ibn Abdullah Syihabuddin al
 Asmuni (wafat 809 H).61
 Menurut Abdul Halim ‘Uwais, pengaruh ibn Hazm masih terus berlangsung
 dari semenjak wafatnya hingga beberapa abad berikutnya meskipun dalam catatan
 sejarah mazhab Zahiri yang diperjuangkannya lenyap di dunia Islam pada akhir abad
 keenam hijriyah. Pemikiran-pemikiran dan karya-karyanya terus menerus dikaji dan
 dibicarakan oleh ulama-ulama dan para peneliti hingga sekarang ini.
 Daerah-daerah selain Spanyol yang sempat di jangkau oleh murid-murid Ibnu
 Hazm dalam rangka menyebarkan dan mengembangkan mazhab az-Zahiri antara lain
 adalah: 1) Maroko (Maghribi). Di daerah ini yang berperan dalam menyebarkan dan
 mengembangkan mazhab az-Zahiri ialah Muhammad bin Syuraih (392-476 H). Di
 Maroko pada waktu itu di kenal adanya kelompok al-Hazmiyah, yaitu sekelompok
 ulama fikih yang menganut secara sungguh-sungguh ajaran Ibnu Hazm. Mazhab az-
 Zahiri pernah menjadi mazhab resmi rakyat Maroko, yaitu pada masa pemerintahan
 Abu Yusuf Ya’kub al-Mansur (seorang sultan Dinasti Muwahhaidun, yang
 memerintah pada tahun 580-595 H). 2) Bagdad. Di sini mazhab az-Zahiri tumbuh dan
 dikembangkan oleh Muhammad bin Nashr Futuh bun Abdullah al-Azdi al-Humaidi
 (420-488 H), ahli dalam biang sejarah dan periwayatan hadist,dan diteruskan oleh
 Abu al-Fadal Muhammad bin Tahir al-Maqdisi (488-507 H). 3). Iskandariyah
 (Mesir). Di daerah ini Mazhab az-Zahiri dilanjutkan dan dikembangkan oleh
 Muhammad bin al-Walid al-Fihri (w. 520 H). sementara itu, di Spanyol sendiri,
 sepeninggal Ibnu Hazm, Mazhab az-Zahiri diteruskan dan dikembangkan oleh Abu
 Rafi bin Fadal bin Ali bin Sa’id bin Hazm 9salah seorang putra Ibnu Hazm yang
 61 Abdul Aziz Dahlan, et.al., Ensiklopedi Hukum Islam, (Jakarta : Ichtiar Baru Van Hoeve,
 1996), Jilid 6, h. 1978
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 tidak diketahui tahun lahir dan wafatnya) dan Abdul Baqi bin Muhammad bin Sa’id
 bin biryal al-Ansari (416-502 H).
 Perkembangan Mazhab az-Zahiri di Suriah tidak hanya terbatas pada sisi
 ajaran keagamaan saja, tetapi juga dalam masalah politik praktis. Pada tahun 788 H
 sebagian dari tokoh mazhab ini, di bawah pimpinan Syahibuddin Abu Hasyim
 Ahmad bin Muhammad bin Ismail bin Abdur Rahman bin Yusuf (704-792 H),
 melakukan pemberontakan terhadap permerintah Mamluk uang berkuasa pada saat
 itu. Pemberontakan tersebut dapat digagalkan dan pelaku pemberontakan dapat
 ditangkap, akan tetapi, tidak semua tokoh Mazhab az-Zahiri ikut dalam
 pemberontakan tersebut, sehingga mereka terhindar dari penangkapan. Diantara
 tokoh yang tidak ikut adalah Musa bin Amir Syarafuddin az-Zanji (w. 788 H) dan
 Ahamd bin Muhammad bin Mansur bun Abdullah Syihabuddin al-Asymuni (w. 809
 H).
 Pada akhir abad kedelapan, awal abad kesembilan Hijriah. Mazhab az-Zahiri
 mengalami kemerosotan jumlah pengikut. Penyebab kemerosotan ini antar lain
 disebabkan oleh munculnya buku al-khutat (catatan-catatan sejarah) yang memuat
 informasi negatif mengenai Mazhab az-Zahiri. Buku tersebut ditulis oleh Ahmad bin
 Ali bin Abdul Qadir Abu al-Abbas al-Husain al-Ubaidi Taqiyuddin al-Maqrizi (w.
 845 H). ahli sejarah klasik dari Persia.
 Inti ajaran dan paham yang berkembang dalam Mazhab az-Zahiri berkisar
 pada persoalan sumber hukum Islam dan pendekatan-pendekatan yang digunakan
 dalam memahami sumber tersebut. Konsekuensi logis dari perbedaan tersebut adalah
 adanya perbedaan pendapat dalam masalah fikihnya.
 Mazhab az-Zahiri hanya mengenal tiga sumber hukum, yakni Al-Qur’an dan
 sunnah sudah cukup untuk menjawab semua tantangan dan masalah. Pendirian
 tersebut berdasarkan firman Allah SWT dalam surah an-Nahl (16):89 yang
 artinya:”…dan Kami turunkan kepadamu al-Kitab (Al-Qur’an) untuk menjelaskan
 segala sesuatu dan petunjuk serta rahmat dan kabar gembira bagi orang-orang yang
 berserah diri.”
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 Dalam rangka memahami sumber-sumber utama tersebut pengikut Mazhab
 az-Zahiri menolah intervensi rasio (ar-ra’y) dengan segala bentuknya. Dengan
 demikian, konsep istihsan, istishab, dan takwil mereka tolak. Akan tetapi, untuk
 mengatasi persoalan yang belum tersentuh secara jelas oleh nas, baik Al-Qur’an
 maupun sunah, mereka menggunakan pendekatan yang disebut “ad-dalil” dan “al-
 istishab.”
 Ad-Dalil adalah suatu metode pemahaman suatu nas (al-istidlal al-fiqhiy)
 yang, menurut Mazhab az-Zahiri, pada hakikatnya tidak keluar dari nas dan atau
 ijmak itu sendiri. Dengan pendekatan ad-dalil dilakukan pengembangan suatu nas
 atau ijmak melalui dilalah (petunjuk)-nya secara langsung tanpa harus mengeluarkan
 ilatnya terlebih dahulu. Dengan demikian, konsep ad-dalil tidak sama dengan kias,
 sebab untuk melakukan proses kias diperlukan adanya kesamaan ilat antara kasus asal
 dan kasus baru, sedangkan pada ad-dalil tidak diperlukan mengetahui ilat tersebut.
 3. Karya-karya Ibnu Hazm
 Diantara keistimewaan Ibnu Hazm adalah karyanya yang banyak dan beragam
 yang mempengaruhi pemikiran manusia, banyak pencari ilmu yang belajar dari
 karya-karya itu. Menurut pengakuan putranya abu rafi al fadl bin ali, sepanjang masa
 hidupnya ibnu Hazm sempat menulis lebih dari 400 judul buku yang meliputi lebih
 kurang 80.000 halaman. Buku-buku tersebut mencakup berbagai disiplin ilmu.
 Namun, tidak semua bukunya dapat ditemukan karena banyak yang di bakar dan
 dimusnahkan oleh orang-orang yang tidak sepaham dengan ibnu Hazm. Beberapa
 dari buku tersebut adalah sebagai berikut:
 (1) Al-Ihkam fi Usul al-Ahkam (8 jilid), memuat ushul fiqh mazhab az-Zahiri,
 mengungkapkan metode ijtihadnya yang mengandalkan kepada kemampuan
 memahami bahasa serta banyak mengkritik metode ijtihad bi al-ra`yi seperti
 qiyas, istihsan dan istislah yang digunakan ulama mazhab lainnya dalam istinbat
 hukum.
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 (2) Al-Muhalla (13 jilid), Adalah karya Ibnu Hazm di bidang Fiqh Zhahiri yang
 banyak mendapatkan perhatian para ulama dan tokoh hadis. Kitab fiqh yang
 disusun dengan metode perbandingan; Penjelasannya luas;argumen, Al-Qur`an,
 hadis dan ijmak yang dikemukakan pun memadai.
 (3) Ibthal al-Qiyas, pemikiran dan berbagai argumentasi dalam menolak kehujahan
 qiyas.
 (4) Thauq al-Hamamah, karya autobiografi Ibnu Hazm yang meliputi perkembangan
 pendidikan dan pemikirannya ditulis pada tahun 418 H.
 (5) Nuqat al-`arus fi Tawarikh al-Khulafa` yang mengungkap para khalifah di timur
 dan Spanyol.
 (6) Al-Fasl fi al-Milal wa ahwa wa an Nihal, teologi yang disajikan dalam metode
 perbandingan agama dan sekte-sekte dalam Islam .
 (7) Al-Abtal, pemaparan Ibnu Hazm mengenai argumen-argumen mazhab az-zahiri.
 (8) At-Talkhis wa at-Takhlis, pembahasan rasional masalah-masalah yang tidak
 disinggung oleh al_qur`an dan Sunah.
 (9) Al-Imamah wa al-Khilafah al-Fihrasah, sejarah Bani Hazm dan asal-usul leluhur
 mereka.
 (10) Al-Akhlaq wa as-Siyar fi Mudawanah an Nufus, sebuah buku sastra Arab.
 (11) Risalah fi Fada`il ahl al-Andalus, catatan-catatan Ibnu Hazm tentang Spanyol,
 ditulis khusus untuk sahabatnya, Abu Bakar Muhammad bin Ishaq62
 Dengan karya-karyanya yang demikian banyaknya, nama Ibnu Hazm menjadi
 masyhur, banyak orang yang datang belajar padanya, sekalipun banyak ulama yang
 merasa tidak senang kepadanya. Namun tak dapat dipungkiri bahwa Ibnu Hazm
 adalah seorang mujtahid dan pengembang mazhab zahiri di Spanyol dan sekaligus
 juga sebagai tokoh pemikir dan ilmuwan yang terkemuka yang pernah ada di dunia
 Islam.
 62 Abdul Aziz Dahlan, et.al., Ensiklopedi Hukum Islam, (Jakarta : Ichtiar Baru Van Hoeve,
 1996), h. 608-611
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 Karya-karyanya itu merupakan kontribusi berharga bagi khazanah pemikiran
 Islam, disamping juga memberi pengaruh sangat besar bagi penyebaran ide serta
 paham-paham pemikirannya di dunia Islam pada masa sesudahnya.
 Sesungguhnya perjalanan Ibnu Hazm banyak menghadapi kesusahan dan
 fitnah dari orang-orang se-zamannya. Hal ini dikarenakan kebanyakan ulama dan ahli
 hukum (fuqoha) sering menghinanya. Sedikit sekali dari mereka yang menyadari dan
 mengetahui posisi dan keilmuannya. Keadaan ini sering dialaminya sampai ia
 meninggal dunia. Ada beberapa alasan mengapa para ulama dan musuhnya senantiasa
 berbuat demikian :
 1) Keras kata-katanya dan kritikannya pada para imam dimana pendapatnya
 membuat lawannya sangat terpukul dan tidak senang. Mereka, para tokoh ,
 menghina dan menganggapnya kafir serta mememperingatkan para penguasa dan
 masyarakat agar berhati-hati terhadap pendapatnya, sehingga akhirnya mereka
 mengusir Ibnu Hazm dari negeri mereka.63
 2) Ketidakpatuhan Ibnu Hazm terhadap pemerintah dan ahli hukum(fuqoha) serta
 penolakannya menerima petunjuk-petunjuk mereka seperti halnya sebagian ulama.
 Penolakan ini dilakukan karena menjunjung tinggi ilmu dan akhlaknya serta
 menolak cara-cara penyelewengan sebagian mereka yang bersekongkol dengan
 kaum Kristen, mereka melakukan perbuatan dan akhlak yang bertentangan dengan
 syari`at Islam. Allah telah memberi keteguhan Ibnu Hazm yang mampu
 menyuarakan kebenaran dan tidak mengikuti(kesalahan) seorang pun dari
 manusia. Sebagai sejarawan, Ibnu Hazm mencatat beberapa kelemahan para
 pemimpin pada masanya yaitu penghancuran terhadap agama dan pemerintahan
 demi kepentingan dunia. Tidak diragukan lagi sikap Ibnu Hazm ini mendatangkan
 pertentangan yang tajam antara ia dan para ahli hukum dan ini juga menjadi sebab
 permusuhan mereka terhadap Ibnu Hazm. Mereka menghina, meremehkan dan
 mempersempit ruang gerak Ibnu Hazm.
 63 Yaqut, Mu’jam al-Udaba’, (Beirut : Dar al-Fikr, 1980) jilid XII, h.248
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 3) Karena Ibnu Hazm meninggalkan mazhab Imam Malik yang merupakan mazhab
 penduduk Negeri Andalusia pada masanya, dan berpindah(pada mulanya) ke
 mazhab Imam Syafi`I sebelum kemudian ia menganut mazhab Zhahiri secara
 mandiri tanpa bergantung pada imam-imam mazhab. Inilah salah satu penyebab
 terciptanya pertentangan keras antara Ibnu Hazm dan masyarakat sehingga ia tidak
 tenang sampai kemudian meninggalkan kekayaan dan dunia.
 4) Sikapnya yang keras menolak keyakinan agama Yahudi dan menyingkap adanya
 pemalsuan pada beberapa kitab agama lain untuk menegaskan bahwa kitab-kitab
 dan agama-agama itu adalah buatan manusia, tidak mungkin berasal dari Tuhan.
 Pada masanya, para pembesar Yahudi menempati posisi penting dalam
 pemerintahan dan dimanfaatkan untuk memfitnah umat Islam dengan cara
 mengejek pemikiran kitab suci mereka serta membuat tuduhan atau prasangka
 buruk atas orang-orang yang berdakwah di jalan Allah. Tipu daya kaum Yahudi
 ini sudah tidak asing lagi bagi kita dalam setiap waktu dan tempat.
 Sebagian dari tokoh yang memusuhi Ibnu Hazm adalah Imam Abu Walid
 Sulaiman bin Khalf al-Baji yang mengembara ke negeri timur dan bertemu dengan
 beberapa ulama di sana. Dalam pengembaraannya itu , ia menetap selama 13 tahun
 antara negeri Irak dan Hijaz, dan setelah kembali ia menjumpai Ibnu Hazm yang
 dipandangnya memiliki penguasaan yang bagus atas ilmu kalam. Dalam berdebat dan
 beradu argumen, al-Baji mampu mengalahkan tokoh Maliki. Ia lalu pergi ke negeri
 mayorca seraya dibantu masyarakat dan tokoh disana untuk mengalahkan Ibnu Hazm,
 sampai kemudian mereka berhasil mengeluarkan Ibnu Hazm dari negeri tersebut.
 Namun Allah mengasihi Ibnu Hazm sehingga permusuhan yang terjadi dengan al-
 Baji, tidak mencegahnya untuk mengakui al-Baji. Bahkan tentang al-Baji, Ibnu Hazm
 sempat berkata, ” Seandainya pun tidak ada pengikut mazhab Maliki, setelah Abdul
 Wahab, selain al-Baji, niscaya sudah cukup bagi mereka”.
 Sebagian dari tokoh yang berlaku tidak fair dan curang terhadap Ibnu Hazm
 adalah al-Imam Abu Bakar Ibnu al-`Arabi(bukan tokoh sufi) penyusun kitab al-
 Awashim min al-Qawashim. Ia banyak menghujat Ibnu Hazm dan menyatakan
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 dengan gambaran-gambaran dan ungkapan-ungkapan yang tidak akan dikatakan oleh
 orang-orang berakal, apalagi oleh ulama-ulama yang bersih. Al-Imam adz-Dzahabi
 marah terhadap hujatan Abu Bakar ini seraya berkomentar, ” Saya katakan bahwa
 Abu Bakar telah berbuat tidak adil terhadap guru ayahnya, mendebatnya dengan tidak
 proporsional dan meremehkannya. Padahal, walaupun Abu Bakar seorang yang
 memiliki kebesaran dalam ilmu, tetapi belum mampu menyamai kebesaran Abu
 Muhammad Ibnu Hazm. Semoga Allah SWT memberi rahmat-Nya kepada mereka
 berdua dan mengampuni mereka.”
 Perselisihan ini memberi pengaruh besar terhadap karya-karya Ibnu Hazm.
 Seandainya masalah ini diperdebatkan, niscaya pertentangan tajam antara Ibnu Hazm
 dan para ulama tidak akan jelek, bahkan, akan menghasilkan warisan intelektual dan
 tradisi ilmiah yang besar yang memperindah sejarah, juga akan melestarikan akidah
 dan warisan intelektual umat Islam.
 Disamping sejumlah tokoh ulama yang mengkritik pedas Ibnu Hazm, terdapat
 juga para tokoh yang secara jujur menyanjungnya. Diantara mereka adalah Abu
 Marwan bin Hayyan yang berkomentar, ”Dari Ibnu Hazm memancar lautan ilmu
 yang tidak akan kering bila ditimba.” Karenanya, Imam adz-Dzahabi memberi
 komentar terhadap penilaian Ibnu Hayyan, ” Ini(komentar Ibnu Hayyan) adalah adil.
 Bagaimana dengan kritikan Abu Bakar Ibnu Arabi? Ia telah merusak cakrawala
 keilmuan Ibnu Hazm.” Setelah meriwayatkan syair Ibnu Hazm tentang kematian
 dirinya, Ibnu Hayyan berkata, ”Sungguh sangat mengagumkan tipu daya atas dirinya,
 ia mengutamakan kebaikan-kebaikannya, ia tidak merasa sia-sia atas apa yang
 diperbuat, maka ia termasuk paling zuhudnya manusia di daerahnya. Baginya, sikap
 iri dengki adalah penyakit, bukan obat.
 Banyak temannya yang menaruh rasa hormat dan kecintaan kepada Ibnu
 Hazm yang dikenal ikhlas dan memenuhi janji. Diantara mereka adalah Abu Amir
 Ahmad bin Syahid, penyusun kitab al-Tawabi`al-Zawabi yan dikenal sebagai salah
 satu tokoh sastra dan pernah menjabat menteri(bersama Ibnu Hazm) pada masa
 pemerintahan al-Mu`tad Billah.
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 B. Madzhab al-Zahiri
 1. Pengertian Madzhab
 Menurut bahasa, mazhab “mazhab” (مذهب) berasal dari shigah masdar
 diambil dari fiil madhy “dzahaba” ( بذه ) yang berarti melalui, atau dapat bermakna
 mengikuti seperti perkataan ذهب الى قول فالن . Karenanya lafadz مذهب juga
 diartikan jalan atau cara64. Penjelasan etimologi tersebut menunjukan bahwa مذهب
 adalah cara atau jalan seseorang yang kemudian diikuti.
 Al-Munawi (w.1031 H) menyatakan bahwa mazhab digunakan pada segala
 yang kembali daripada hukum-hukum.65 Quthub Musthafa Sanu mendefinisikan
 mazhab dengan hasil pikir salah seorang dari imam mujtahid yang diikiti dalam
 perbedaan furu` dan masalah-masalah ijtihadiah. Pendapat ini semakna dengan
 definisi mazhab dalam Ensiklopedi Islam.66 Sedangkan dalam Mu`jam Lughah al-
 Fuqaha, mazhab diartikan dengan metode tertentu dalam mengistinbatkan hukum-
 hukum sari`ah amaliah dari dalil-dalil yang terperinci.67 Dari sekian pengertian
 tersebut diatas dapat dinyatakan bahwa mazhab adalah pendapat imam mazhab dalam
 menilai permasalahan hukum, yang dikuti oleh sekelompok orang , kemudian
 menjadi suatu aliran fiqih.
 Sedangkan pengertian mazhab menurut istilah, ada beberapa rumusan, antara
 lain:
 1. Menurut Said Ramadhany al-Buthy, mazhab adalah jalan pikiran
 (paham/pendapat) yang ditempuh oleh seorang mujtahid dalam menetapkan suatu
 hukum Islam dari al-quran dan hadits.
 64 Muhammad bin Mukarram Ibnu manzur, Lisan al-`Arab ( Maktabah tafsir wa ulum al-Qur`an), (beirut, Dar shadr,t.th) juz I, h.393-394, Ibrahim Anis dkk. Al-Mu`jam al-Wasith (Cairo tp, t.th, cet II)Juz I h.316-317.
 65 Muhammad Abd rauf al-Munawi, al-Ta`arif, ditahqiq oleh Muhammad Ridwan Daiya(Beirut: Dar al-Fikr, 14110 H, cet I) h.646.
 66 Quthub Musthafa sanu, Qamus Istilahat Fiqh wa Ushuluh,(Beirut :Dar al-Fikr al-Mu`ashir, 2000, cet I) h. 412. Ensiklopedi Islam (Jakarta : Pt. Ichtiar Baru Van Hoeve, 1994) Jilid 3, h.214.
 67 Muhammad Rawas Qal`aji dan Hamid Shadiq Qaniby, Mu`jam Lughah al-Fuqaha(beirut: dar al-Nafais, 1985, cet I ) h.419.
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 2. Menurut K.H.E. abdurahman, mazhab dalam istilah Islam berarti pendapat,
 paham atau aliran seorang alim besar dalam Islam yang digelari imam mazhab
 seperti mazhab imam abu hanifah, mazhab imam ahmad ibn hambal, mazhab
 imam Syafi’i, mazhab imam malik, dan lain-lain.
 3. Pendapat A. hasan, mazhab adalah sejumlah fatwa-fatwa atau pendapat seorang
 alim besar dalam urusan agama, baik dalam urusan ibadah ataupun lainnya.
 Dari beberapa pengertian di atas, dapat disimpulkan bahwa yang dimaksud
 dengan mazhab menurut istilah, meliputi dua pengertian, yaitu:
 a. Mazhab adalah jalan pikiran atau metode yang ditempuh oleh seorang imam
 mujtahid dalam menetapkan hukum suatu peristiwa berdasarkan al-Qur’an dan
 hadits
 b. Mazhab adalah fatwa atau pendapat seorang imam mujtahid tentang hukum suatu
 peristiwa yang diambil dari al-Qur’an dan hadits
 Jadi mazhab adalah pokok pikiran atau dasar yang digunakan oleh imam
 mujtahid dalam memecahkan masalah, atau mengistimbatkan hukum Islam.
 Selanjutnya imam mazhab dan mazhab itu berkembang pengertiannya menjadi
 kelompok umat Islam yang mengikuti cara istinbath imam mujtahid tentang masalah
 hukum Islam.
 Pada masa tabi’-tabi’in yang dimulai pada awal abad kedua hijriyah,
 kedudukan ijtihad sebagai istinbath hukum semakin bertambah kokoh dan meluas,
 sesudah masa itu munculah mazhab-mazhab dalam bidang hukum Islam, baik dalam
 golongan ahl al-hadits, maupun dari golongan ahl ar-ra’yi.
 Di kalangan jumhur pada masa ini muncul tiga belas mazhab, yang berarti
 muncul pula tiga belas mujtahid. Akan tetapi dari jumlah itu, ada sembilan imam
 mazhab yang paling populer dan melembaga di kalangan umhur uamt Islam dan
 pengikutnya. Pada masa inilah kelembagaan fiqh, berikut pembukuannya mulai
 dikondisikan secara baik, sehingga memungkinkan kemakin berkembang pesat para
 pengikutnya yang semalin kuat dan kokoh. Mereka yang dikenal sebagai peletak
 ushul dan manhaj (metode) fiqh adalah:
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 1. Imam abu said al hasan bin yasar al-Bashry (wafat 110 H).
 2. Imam abu hanifah al-nu’man bin tsabr bin zauthy (wafat 150 H).
 3. Imam auza’iy abu amr abd. Rahman bin ‘amr bin muhammad, (wafat 157 H)
 4. Imam sufyan bin sa’id bin masruq al-tsaury ( wafat 160 H).
 5. Imam al-laits bin sa’af (wafat 175 H).
 6. Imam malik bin anas al-ashbahy (wafat 179 H)
 7. Imam sufyan bin uyainah (wafat 204 H)
 8. Imam Muhammad bin idris al-Syafi’i (wafat 204 H)
 9. Imam ahmad bin hanbal (wafat 241 H)
 Selain itu, masih banyak lagi mazhab lainnya yang dibina oleh para imam
 mazhab, seperti imam daud bin ali al-ashbahany al-bagdadi (wafat 270 H), terkenal
 sebagi mazhab zahiri.
 2. Mazhab Zhahiri
 Sebagaimana telah disebutkan, bahwa pendiri mazhab Zhahiri, adalah Daud bi
 ‘Ali Khalaf al-Ashbihani (w. 270 H.). Penamaan mazhab Zhahiri, sebagai
 dikemukakan al-Syatibi, bertalian erat dengan pembatasan mazhab ini terhadap acuan
 untuk mengetahui maqashid al-Syari’ pada penjelasan nash sesuai dengan pendekatan
 kebahasaan. Adapun maksa substansial yang dihasilkan oleh penelitian terhadap nash
 al-Qur’an dan sunah, tetapi tidak dikehendaki lafaz berdasarkan penciptaan
 kebahasaannya, sama sekali ditolak. Alannya, tujuan syari’ tidak dapat diketahui
 sama sekali atau tidak dapat diketahui seutuhnya, sehingga ada pemberitahuan dari-
 Nya. Pemberitahuan tersebut berbentuk tashrih kalami (penjelasan kewahyuan).68
 Daud memiliki komitmen yang kuat kepada sunnah. Sebelum memunculkan
 mazhab, Daud dikenal sebagai pengagum dan mengikut mazhab Syafi’i. ia
 mempelajari pemikiran al-Syafi’i melalui murid ashabnya, seperti Abu Tsaur, dan
 melalui kitab-kitab peninggalannya. Kekagumannya itu disebabkan komitmen al-
 68 Lihat al-Syatibi, al-Muwafaqat, juz II, loc. Cit. hal. 273-275
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 Syafi’i yang amat kuat terhadap sunnah. Fikih menurutnya identik dengan nash atau
 haml ‘ala al-nash (mempersamakan sesuatu dengan hukum dalam nash). Akan tetapi
 keSyafi’iyahannya hanya bagian dari proses ke arah pembentukan dan
 kemandiriannya dalam berfikir dan ijtihad. Dalam perkembangannya setelah
 menguasai hadis, ia memunculkan aliran Zhahiri.
 Dalam ijtihad Daud hanya bersandar pada nash dan ijma’ dan menolak qiyas.
 Sebagaimana dikutip oleh al-Syahrastani, Daud menyatakan bahwa keumuman al-
 Qur’an dan sunnah telah mencakup keseluruhan hukum. Apa yang tidak dinyakatan
 oleh nash Allah memaafkannya. Kemudian Daud tidak membolehkan qiyas, karena
 sumber hukum menurutnya hanyalah al-Qur’an, sunnah dan ijma’. Qiyas pertama kali
 dilakukan oleh Iblis, demikian kata Daud.69 Selanjutnya Daud menolak penggunaan
 istihsah. Menetapkan hukum berdasarkan qiyas. Katanya, tidak wajib dan
 berdasarkan istilah-istilah tidak boleh. Tidak seorangpun boleh mengharamkan
 sesuatu yang tidak diharamkan oleh Nabi SAW. Dengan alsan ia menyerupai apa
 yang diharamkannya, kecuali apabila beliau menegaskan keharamannya. Misalnya,
 Nabi mengatakan bahwa gandum haram dijual dengan sesama gandum karena ia
 ditakar. Cucilah baju ini, karena ada noda darah padanya. Bunuhlah ini, karena ia
 hitam. Dari kalimat tersebut diketahui bahwa alasan hukum adalah alasan yang
 dikemukakan itu. Mengikutinya secara ta’abbudi (patuh apa yang dinyatakan oleh
 nash) cukup jelas. Selebihnya termasuk yang didiamkan dan dimaafkan.70
 Daud pernah ditanya: “Bagaimana anda membatalkan qiyas, sedang al-Syafi’i
 berpegang padanya? Ia menjawab: “saya mengambil dalil dan argumen al-Syafi’i
 dalam membatalkan istihsan, maka saya mendapati dalil tersebut dapat membatalkan
 kehujjahan qiyas. Berdasarkan itu, saya membatalkan qiyas sebagaimana al-Syafi’i
 dalam membatalkan istihsan.71 Dengan penolakan tersebut, ia tidak menjadikan illat
 hukum sebagai dasar ijtihadnya. Akan tetapi ia memperlakukan keumuman makna
 69 Al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal, Beirut : Da al-Fikr, tth., hal. 207 70 Al-Subki, Tabaqat al-Syafi’iyyat al-Kubra, II, Kairo: Matba’at Isa al-Babi al-Halabi wa
 Syurakauhu, 1964, hal. 290. 71 Abu Zahrah, Ibn Hazm…., hal. 256
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 suatu nash pada segala sesuatu yang terbukti mempunyai illat yang sama dengan illat
 yang disebutkan di dalam nash. Atas dasar itu, tak heran kalau sebagaimana ulama
 menilainya tak sepenuhnya menolak qiyas. Ia hanya menolak qiyas yang tak jelas illat
 hukumnya dan tetap menerima qiyas yang jelas illatnya.72 Dengan beberapa
 kecenderungan tersebut, Daud banyak berbeda pendapat dengan empat mazhab sunni
 (madzahib al-arba’at).
 Akibatnya, ia banyak mendapat tantangan dan tentangan dari fukaha keempat
 mazhab itu.73 Oleh karena itu, mazhabnya kurang begitu berkembang. Apalagi ia
 muncul jauh dibelakang mereka. Disamping itu, akibat kezharannya, ia juga banyak
 mengemukakan pemikiran dan pendapat yang ganjil, ia berpendapat al-Qur’an adalah
 makhluk,74 orang yang junub dan perempuan yang haid boleh mnyentuh mushaf al-
 Qur’an75 dan lainnya. Oleh karena itu, pendapat-pendapat kurang diterima
 masyarakat, dan ulama tidak banyak meriwayatkan hadis darinya.
 Betapapun demikian, tidak semua orang menilainya negatif. Keteguhan
 komitmennya kepada sunnah menjadi daya tarik tersendiri bagi sementara orang di
 tengah merebaknya penalaran hukum yang cenderung mengabaikan nash. Tidak
 heran, ia juga memiliki banyak murid yang kemudian meneruskan doktrinnya.
 72 Al-Subki, Tabaqat al-Syafi’iyyat al-Kubrat. II, Kairo: Matba’at Isa al-Babi al-Halabi wa Syurakauhu, 1964, hal. 290.
 73 Ibn al-Sabki mengutif pendapat ashab al-Syafi’iyyah yang tidak mengikuti pendapat golongan Zhahiri secara mutlak. Menurut Abu Ishaq al-Isfirayini, penolakan tersebut merupakan pendapat jumhur. Mereka mengatakan, orang-orang yang menafikan qiyas tidak mencapai peringkat mujtahid dan tidak boleh diberikan kewenangan menjadi qadi. Imam al-Harmaramain memilih dan menisbahkan pendapat ini kepada ahli tahqiq dari ulama Zhahiri.” Qadi Abu Bakar mengatakan: “Sya tidak mengakui mereka yang berbeda maupun yang sama.” Lihat : al-Subki, Tabaqat al-Syafi’iyyat al-Kubrat. II, Kairo: Matba’at Isa al-Babi al-Halabi wa Syurakauhu, 1964, , hal. 45. Mazhab Zhahiri juga dituduh menyerupai gologan khawarij yang mengikuti zahir al-Qur’an tanpa pelarangan dan perenungan maksudnya. Oleh karena itu, kata Syatibi, sebagian ulama mencela pemikiran Daud Zhahiri dan menyebutnya sebagai bid’ah yang muncul setelah tahun 200 H. lihat : A;-Syatibi, al-Muwafaqat, IV, op.cit., hal 19. sementara itu, sebelum mereka , Nazm al-Din al-Tufi menganggapnya sebagai jumud (beku). Katanya: “Ulama telah berijma’ tentang penetapan illat suatu hukum (ta’lil ahkam) berdasarkan kemaslahatan dan menghindari kerusakan, kecuali golongan Zhahiri yang jumud dan tidak diakui pendapatnya. Lihat: ‘Abd al-Wahab al-Khallaf, Mashadir al-Tasyri’ fi ma la Nashsha fih, Kuweit: Dar al-Qalam, tth., hal. 97.”
 74 Al-Bagdadi, Tarikh, juz VIII, hal. 373-374 75Al-Bagdadi, Tarikh, juz VIII, hal. 373-374 . lihat juga: Ibn Hazm, al-Muhalla bi al-Atsar,
 Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, Beirut, 1998, hal. 94
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 Bahkan pada abad ketiga dan keempat hijriah, mazhab ini lebih populer dan lebih
 banyak pengikutnya dibanding mazhab Hambali yang muncul lebih dahulu.
 Mazhabnya menempati peringkat keempat sesudah mazhab Hanafi, Syafi’i dan
 Maliki. Mazhab Hambali mengalami kemajuan pesat setelah kemunduran Qadhi Abu
 Ya’la pada abad kelima Hijriah yang berjuang keras untuk menghidupkan dan
 menaikkan pamor mazhab ini sehingga pengikutnya lebih banyak dari pada pengikut
 mazhab Zhahiri, dan mampu menggesernya keurutan kelima.76
 Perkembangan mazhab Zhahiri tersebut tidak lepas dari kegigihan Daud
 dalam menyebarkan doktrinnya kepada para muridnya dan pembukuan karya-
 karyanya yang lebih cocok disebut sebagai fikih sunnah, karena kepadatan muatan
 sunnah di dalamnya. Ibn al-Nadim dalam al-Fihrisit menyebutkan nama-nama buku
 yang ditulis oleh Daud al- Zhahiri.77 sayangnya buku-buku tersebut telah hilang dan
 tak tersisa lagi, baik dalam bentuk cetakan maupun manuskrip.
 Daud mempunyai murid yang cukup banyak. Dinyatakan bahwa pada
 majlisnya terdapat lebih kurang empat ratus orang murid yang berserban hijau.78
 Kenyataan ini membuktikan, bahwa peminat mazhabnya cukup banyak. Di antaranya
 murid-muridnya itu ada yang menjadi ulama yang cukup menonjol , seperti: Ibrahim
 bin Muhammad Naftawaih, seorang ahli nahwu di samping ahli fikih,79 Zakaria bin
 76 Ibid., hal. 268. Pendapat ini dikutip Abu Zahrah dari al-Kautsari dalam Muqaddimah al-
 Nabz. Penilaian positif terhadap Daud Zahiri dan mazhabnya banyak dikemukakan oleh ulama Hanabilah. Lihat: Arif Khalil Muhammad, Abu ‘ubaid, al-Imam Daud al-Dzahiri wa Atsaruhu fi al-Fiqh al-Islam, Kuweit: Dar al-Arqam, 1984, hal. 144. Penilaian positif mereka itu wajar, karena mereka sama-sama punya komitmen yang kuat pada sunnah sehingga fikih kedua mazhab itu berdekatan.
 77 Ibn al-Nadim mengemukakan bahwa Daud Zahiri memiliki sejumlah karya tulis, di antaranya ialah kitab al-Idah, kitan al-Ifshah, kitab al-Da’wa al-Bayyinat, kitan al-Ushul, kitan al-Haid. Selanjutnya ibn al-Nadim mengutip dari Muhammad bin Ishaq, bahwa ia pernah membaca karyanya dalam tulisan yang bebas dan ditulis pada zaman Daud Zahiri.
 78 Ibn Khalikan, Wafayat, IV, hal. 256. Ibn Hazm juga menyebutkan beberapa nama muridnya, antara lain yang menetap di Bagdad ialah: Muhammad bin Daud, putera-nya; Abdullah bin Muhammad bin al-Mughlis, ‘Abdullah bin Muhammad bin Ruwaim, ‘Abdullah bin Muhammad al-Radi; Abu Tayyib Muhammad bin Ahmad al-Dayyaji, Abu Bakar bin Najjar, Abu Bakar Ahmad bin Muhammad al-Alwani, dan al-Khallal. Lihat: Ibn Hazam, al-Ihkam, V, op. cit.,hal. 96.
 79 Ia digelari Naftawaih karena kemahirannya dalam ilmu nahwu. Ia lahir di Wasit tahun 244 H. dan wafat tahun 323 H. di Bagdad. Ia dikenal sebagai seorang fakih yang menguasai mazhab Zahiri,

Page 95
                        

83
 Yahya al-Saji, ‘Abbas bin Muhammad Muzakkar80, Muhammad bin Daud,81 Yusuf
 bin Ya’qub,82 dan ‘Abd Allah bin al-Muglis.83 Banyaknya murid yang
 berpengetahuan luas turut memberikan andil bagi penyebaran doktrin mazhab ini,
 baik kepada murid mereka maupun masyarakat di sekitarnya. Oleh karena itu, sampai
 batas tertentu mazhab ini mampu berkembang baik, meskipun tidak sepesat mazhab
 Hanafi, Maliki dan Syafi’i.
 Sepeninggal mereka masih cukup banyak yang mendukung dan membela
 mazhabnya. Diantaranya ialah: Ahmad bin Muhammad al-Qadhi al-Mansuri,84 ‘Abd
 Allah bin ‘ali bin Husain bin Muhammad al-Nakhai, dan ‘abd al-‘Aziz Ahmad al-
 Jazri al-Asfihani.85 Disamping nama-nama tersebut, Ibn al-Nadim juga menyebut-
 nyebut nama ‘Abd al-Mun’im bin Tufail al-Tamimi al-Nasafi (w. 346 H.), seorang
 yang terkenal ketaatannya dan disebut-sebut sebagai pengikut Daud.86 Sementara itu,
 Abu al-Mahasin sebagai dikutif oleh Iqnas Goldziher menyebut nama Basran ‘Abd
 pembela dan pemukanya. Lihat: Al-Zahabi, Mizan al-I’tidal, Jilid I, Beirut: Dar al-Fikr, tth., hal. 64. lihat pula: Al-Bagdadi, Tarikh, IV, ., hal. 158.
 80 Ibn al-‘imad mengatakan bahwa Zakaria adalah seorang pemimpin fuqaha. Nama lengkapnya adalah Abu Yahya Zakaria bin Yahya bin ‘Abd al-Rahman bin Adi al-Dabi al-Bashri al-saji, wafat tahun 307 H. Syadzarat, II, t., hal. 156.
 81 Ia dikenal dengan nama Abu al-Fadl al-Muzakkar. Ia meriwayatkan hadis dari daud Zahiri. Lihat: Al-Bagdadi, Tarikh…,jilid XII, hal. 156.
 82 Ia adalah putera dari Daud Zahiri, ia dikenal dengan panggilan Abu Bakar. Ia lahir pada tahun 255 H. dan wafat tahun 297 H. dalam usia 42 tahun. Ia dididik ayahnya dalam mendalami mazhab Zahiri dan menjadi penerusnya sepeninggal ayahnya. Ia mempunyai sejumlah karya. Di antaranya adalah al-Zahrat, sebuah kitab kumpulan puisi. Kemudian al-Wushul li Ma’rifat al-Ushul, dan al-Ikhitsar ’ala Muhammad ibn Ibrahim al-Jarir wa Abd Allah bin Syarsair, wa Isa ibn Ibrahim al-Jarir, dan lainnya. Demikian dinyatakan oleh Ibn Khalikan, wafatnya, III, op.cit., hal. 261.
 83 Al-Bagdadi, Tarikh…, ., hal. 319 84 Ia seorang pemimpin mazhab Zahiri pada masanya dan wafatnya pada tahun 320 H. ia
 mempunyai sejumlah karya ilmiah, di antaranya ialah: al-Muwaddat, al-Munjih, al-Mufshah, Ahkam Al-Qur’an, dan kitab al-Talaq, lihat : al-Bagdadi, Tarikh…, jilid , XII, hal. 156
 85 Ia seorang fakih mazhab Zahiri pada masanya di Khurasan. Dan wafat di Bakhara pada bulan Jumada al-Ula tahun 371 H. Lihat: al-Lubab fi Tahzib al-Ansab, II, Beirut: Maktabat al-Quds, tth., hal. 215
 86 Ia seorang pemimpin mazhab Zahiri pada masanya dan juru bicara dalam mazhabnya. Abu ‘Abd Allah al-Shairami mengatakan: “Aku tidak melihat seorang ahli fikih yang lebih pandai dalam diskusi dari pada al-Asfihani dan Abu Hamid al-Isfirayini. Ibn Nadim, al-Fihrisit, hal. 320.
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 Allah bin ‘Ali al-Wardiri, seorang hakim kepala (w. 375 H.) sebagai syaikh ahl al-
 zhahir.87
 Secara geografis, dari Irak mazhab ini disebarkan oleh para murid Daud ke
 bagia nlain dari dunia Islam. Mazhab ini antara lain mendapat sambutan baik di Asia
 Tengah dan meluas ke Iran, dimana Syiraz khususnya, menjadi pusat mazhab ini.
 Disamping itu, pada fase awal sejumlah penganut teosofi Islam bergabung dengan
 fikih Daud dalam bidang ibadah. Di anta sudi Zhahiri ialah : Al-Baghdadi Ruwaim
 bin Ahmad Abu Muhammad (w. 303 H.). kemudian dari muridnya ditemukan al-
 Syirazi Muhammad bin Khafif bin Isfiksad ad-Dhabbi (w. 371 H. dalam usia lebih
 dari seratus tahun). Ia adalah Syaikh al-Syufiyah di berbagai kota di Persia pada
 masanya.88
 Al-Maqdisi, seorang penulis geografi terkenal yang mempunyai perhatian
 mendalam terhadap ilmu ushul fikih, sebagai dikutip Goldziher, menginformasikan
 perluasan dan engaruh mazhab Zhahiri pada abad keempat Hijriah. Dalam uraiannya
 ditemukan bahwa pendukung mazhab ini bukan hanya orang terpelajar atau ulama,
 akan tetapi juga masyarakat awam. Mazhab ini membentuk suatu masyarakat yang
 tertutup dan membuat propoganda guna menyebarkan ajaran-ajarannya. Mereka
 berkembang pesat dan berpengaruh di Iran. Sejumlah pengikutnya menduduki jabatan
 penting di bidang administrasi dan peradilan. Di antara mereka, misalnya ialah Qadhi
 Abu al-Qasim ‘Ubaidillah bin ‘Ali al-Nakhai (w. 376 H.) yang bertugas di Khurasan,
 murid al-muhamali yang dikenal tidak sependapat dengan mazhab Ahahiri, namun ia
 mengakuinya sebagai salah satu ekspresi yang benari dari semangat keislaman.89
 Selanjutnya, kata al-Maqdisi, mazhab ini berkembang ke Sind dan Oman. Di Sind
 Qadhi Abu Muhammad al-Mansuri90 disebut-sebut sebagai contoh yang representatif
 87. Ibn Nadim, al-Fihrisit., hal. 216-219 88 Ignas Goldziher, The Zahiris: Their Dictrine and Their Historr, Leiden: EJ Brill, 1971, hal.
 104 89 Ignas Goldziher, The Zahiris: Their Dictrine and Their Historr, Leiden: EJ Brill, 1971, hal.
 . 105 90 Ignas Goldziher, The Zahiris: Their Dictrine and Their Historr, Leiden: EJ Brill, 1971,t.,
 hal. 107.
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 dari tokoj mazhab ini. Hanya saja sejauh ini tidak ditemukan berkas mazhab ini di
 Syria dan Magribi yang didominasi oleh mazhab Hanafi dan Maliki. Mazhab ini baru
 dikenal di Magribi setelah kehadiran Ibn Hazm ke kawasan ini pada masa
 perantauannya setelah kehancuran dinasti Umayyah di Andalusia. Pengikutnya
 sempat berkembang banyak dan mereka menamakan kelompok mereka sebagai al-
 Hazmiyyah atau pendukung atau pengikut garis pemikiran atau mazhab-mazhab
 Zhahiri masuk ke Andalusia melalui ulama negeri ini yang kembali dari menuntut
 ilmu ke dunia Timur Islam. Pada abad ketiga Hijriah ada sekelimpok besar ulama
 Cordova yang mengadakan rihlat ilmiah ke dunia Timur Islam, khususnya kawasan
 Irak, untuk menuntut ilmu. Di antara mereka ada yang sempat bertemu dengan
 Ahmad bin Hambal, Daud Zhahiri dan lainnya. Tradisi Rihlat ilmiah ini berlanjut dari
 satu generasi ke generasi berikutnya. Bahkan sebaliknya, sesudah generasi awal
 tersebut tidak kurang pula ulama dari kawasan Timur yang bermigrasi ke Barat atau
 Andalusia. Melalui cara tersebut, mazhab selain Maliki mulai di kenal di Andalusia,
 termasuk mazhab Zhahiri. Di antara para perantau awal itu terdapat tiga ulama
 kenamaan, yaitu: Baqi bin Mukhallad (w. 276 H.),
 Muhammad bin Wadhdhah (w. 286 H.), dan Qasim bin Asbag (w. 330 H.).
 akan tetapi Tahir Ahmad Makki menulis, bahwa masuknya mazhab Zhahiri ke
 Andalisia bersamaan dengan masuknya mazhab Syafi’i ke sana, yakni melalui
 ‘Abdullah bin Muhammad bin Qasim bin Sayyar (w. 272 H/885 M.) pada
 pertengahan abad IX Masehi atau pertengahan ketiga Hijriah. Meskipun ia seorang
 Syafi’iyyah, namun ia juga turut memperkenalkan mazhab Zhahiri. Perbedaan
 tersebut sebenarnya tidak begitu prinsipil, karena masa hidup mereka yang
 berdekatan dalam generasi yang sama. Dengan demikian, kesemuanya dapat diterima
 sebagai para perintis masuknya mazhab selain Maliki ke Andalusia, termasuk mazhab
 Zhahiri. Dan agaknya, kesimpulan itupun belum tentu bersifat final. Maksudnya, di
 sana masih mungkin terjadi perubahan lagi, jika ada temuan penelitian baru
 berkenaan masalah ini.
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 Kemudian pada abad IV Hijriah muncul seorang ulama yang menyerukan
 mazhab ini, Mundzir bi Sa’id al-Baluthi (w. 355 H.).91 Ia seorang orator dan Qadhi
 ini Cordova. Hanya saja dalam memutuskan perkara ia tidak berdasarkan mazhabnya
 sendiri, akan tetapi berdasarkan mazhab Maliki sesuai dengan puteranya, Said bn
 Zhahiri yang telah amat tua pada tahun 403 H. menjelang ia wafat.92 Kemudian
 muncul pula seorang ulama Zhahiri lainnya, yaitu Mas’ud bin Sulaiman bin Muflit
 (w. 426 H.),93 guru Ibn Hazm yang banyak mempengaruhinya.
 C. Kiprah Ibnu Hazm dalam Madzhab zahiri
 1.Corak pemikiran Ibn Hazm berdasarkan faktor pendidikan
 Ibn Hazm adalah putra pejabat dinasti Umayyah di Andalusia pada masa
 khalifah Hisyam bin al-Hakam al-Muayyad (366-399 H.). di bawah pemerintahan
 Hajib al-Manshur Abu Amir Muhammad bin Abu Amir al-Qathani (w. 399 H./1009
 M.), Said bin Ahmad (w. 402 H.), ayah Ibn Hazm menjabat sebagai wazir.94 Oleh
 karena itu, masa kecil dan remajanya merupakan saat-saat yang indah baginya dengan
 kehidupannya yang megah dalam istana.
 91 Baqi bin Mukhallad adalah seorang ulama yang amat dikagumi oleh Ibn Hazm dan mempunyai karya yang melebihi Ibn Jarir. Ia pernah merantau ke Dunia Timur Islam dan bertemu dengan Imam Ahmad dan lainnya. Baqi lahir pada tahun 200 H. Ia kembali ke Andalusia dan memasukkan warna baru dalam kajian fikih di sna, yang selama ini didominasi taklid pada mazhan Maliki dan tidak mengenal mazhab lainnya. Kajian hadis berkembang dan kajian fikih tidak lagi terbatas pada mazhab Maliki saja, tetapi juga mazhab-mazhab lainnya. Baqi adalah sosok seorang muztahid, tidak mertaklid dan wafat tahun 276 H. lihat biografinya dalam: Al-Maqarri, Naf al-Tib fi Gushn al-Andalus wa zikr Wazirih, jilid IV, Beirut: al-Rifa’I, tth., hal 113. ini berbeda dengan Goldziher yang menyimpulkan bahwa ia sependapat dengan Daud Zahiri, meskipun tidak menjadi pengikutnya. Lihat: Ignas Goldziher, The Zahiris: Their Dictrine and Their Historr, Leiden: EJ Brill, 1971., hal. 109
 92 Ia semasa dengan Baqi bin Mukhallad dan pernah menuntut ilmu ke dunia timur Islam dan menetap di Cordova sekembalinya dari perantauannya. Ia seorang muhaddis terkenal dan engan penyebarannya terhadap hadis, maka ia termasuk orang yang memberikan jalan bagi fakih mazhab Zahiri yang bersandar kepada nash. Ia wafat tahun 286 H. lihat biografinya di Hamisy (catatan pinggir) al-Maqarri, IV, op.cit., hal. 13
 93 Ia murid Baqi bin Mukhallad dan Ibn Wadhah. Ia juga mengembangkan ilmu hadis dan atar di Andalusia. Dengan langkahnya itu, kata Abu Zahrah, ia telah memberi jalan bagi faqh mazhab Zahiri. Ia pernah merantau ke dunia timur Islam dan wafat pada tahun 330 H. lihat: Abu Zahrah, Tarikh Madzhab…., hal. 271-272
 94 Lihat: Tarikh Ahmad Makki, Dirasat ‘an Ibn Hazm wa Kitabuhu Yauq al-Hamamat, Kairo: Maktabat Wahbat, 1976, hal. 56
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 Ibn Hazm kecil tumbuh di dalam asuhan para nang pengasuh yang terdiri dari
 kaum wanita terpelajar, karena ibunya meninggal dunia ketika ioa masih sangat kecil.
 Dari mereka ia mengenyam pendidikan awalnya pada masa kanak-kanak. Mereka
 mengajarkan kepadanya baca tulis, membaca dan memahami maksud al-Qur’an serta
 syair-syair Arab.95 Agaknya pendidikan privat merupakan tradisi pendidikan bagi
 anak-anak keluarga istana dan pembesar di masa itu. Akibatnya, ia nyaris terisolasi
 dalam istana dan tidak begitu mengenal dunia luar dan lingkungan masyarakat
 Cordova sebagai salah satu kota metropolis masa itu.96
 Kemudian Ibn Hazm diserahkan kepada Abu ‘Ali al-Fasi, seorang ulama yang
 mengesankan hatinya, baik dari segi ilmu, amaliah dan kewarakannya. Dibawah
 bimbingannya ia mulai menuntut ilmu secara intensif dengan menghadiri berbagai
 majelis ilmiah, baik bidang agama maupun umum, seperti majelis Abu al-Qasim
 ‘Abd al-Rahman bin Yazid al-Azdi97 dan lainnya. Ia pertama kali mendengarkan
 kajian hadis dari Abu Amir bun al-Jasur sekitar tahun 400 H. dalam usia 16 tahun.98
 Perlu ditegaskan, bahwa hadis dan fikih pada era itu merupakan dua bidang yang
 berkaitan. Dengan demikian, pada saat itu sama ia juga mempelajari fikih.
 Disamping beberapa ulama yang disebutkan di atas, Ibn Hazm juga
 mempelajari ilmu dari sejumlah ulama lainnya,99 baik selama ia menetap di Cordova
 maupun selama pengembaraannya dari kota ke kota sampai ke Maroko, sebelum
 menetap di tanah air nenek moyangnya, Multijatmo, Lavla. Dari guru-gurunya itu,
 Ibn Hazm menyerap berbagai bidang ilmu, baik agama maupun umum seperti tafsir
 dan hadis, serta ilmu agama yang terkait dengan kedua bidang itu, fikih, ushul fikih,
 95 Abu Zahrah, Ibn Hazm…,, hal. 272-273 96 Abu Zahrah, Ibn Hazm…,, hal 272-273. 97 Lihat: Ibn Hazm, Thauq al-Hammat fi al-Ulfati wa al-Allaf, Kairo: Dar al-Ma’rif, 1977,
 hal. 140. 98 Ibn Khalikan, wafayat, III, op.cit., hal. 328 99 Pengenalannya terhadap dunia luar dimulai ketika usianya mencapai 13 tahun. Ia diajak
 ayahnya menghadiri majelis Hajib al-Muzaffar pada hari raya ‘Idul Fitri tahun 396 H. Di hadapan majelis Khalifah itu, ia membacakan syair yang membuat penguasa itu terkagum-kagum akan kefasihan bahasa Aarabnya. Lihat: Al-Humaidi, Jadzwat al-Muqtabis fi zikr Wulat al-Andalus, Kairo: al-Dar al-Mishriyyat, 1966, hal. 241
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 teologi, perbandingan agama, ilmu kebahasaan, sastera, sejarah, filsafat dan lainnya.
 Hal ini tergambar dari sekian banyak karyanya yang meliputi bidang-bidang tersebut,
 sehingga dikenal sebagai seorang ilmuwan yang generalis dan amat produktif. Karya-
 karyanya itu banyak dijadikan rujukan oleh ulama sesudahnya.
 Keberhasilan Ibn Hazm di atas tidak terlepas dari arahan orang tuanya yang
 menyukai ilmu pengetahuan, disamping ketekunan dan kesungguhannya sendiri, serta
 kecerdasannya yang luar biasa. Kedudukan sosialnya yang tinggi, karir politik,
 musibah dan rintangan yang dihadapinya tidak menyurutkan kemauannya untuk
 menuntut dan memperdalam ilmu. Berbagai cobaan dan gangguan muncul silih
 berganti, namun ia tetap tegar menghadapainya. Ketika ia berusia 18 tahun ayahnya
 jatuh dari jabatannya dan meninggal. Setahun kemudian istrinya meninggal. Peristiwa
 ini nyaris membuatnya kehilangan gairah hidup untuk beberapa bulan lamanya.
 Selanjutnya ia menjadi buronan politik, ditangkap, dipenjarakan dan diasingkan
 karena oposisinya terhadap kekuasaan Bani Hammud yang menggulingkan Bani
 Umayah. Ia terlibat langsung di dalam kegiatan politik praktis dalam rangka
 menumbangkan Bani Hammud dan mengembalikan kekhalifahan kepada Bani
 Umayah di Andalusia100 selama dua dekade menjelang Bani Umayyah dan
 kegagalannya di bidang politik tersebut menyadarkannya utnuk kembali menekuni
 dunia keilmuan secara serius dan intensif, yang akhirnya membawanya kepuncak
 keilmuan dan mengukir diri di dalam sejaran perkembangan intelektual Islam.
 100 Al-Humaidi, Jadzwat al-Muqtabis fi zikr Wulat al-Andalus, Kairo: al-Dar al-Mishriyyat,
 1966, hal. 107
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 Tidak diragukan, Ibn Hazm mulanya penganut mazhab Maliki.101 Sebab
 mazhab inilah yang mendominasi kehidupan beragama di Andalusia dan kawasan
 Magribi umumnya. Mazhab ini bukan saja menjadi anutan masyarakat dan ulama
 setempat, akan tetapi juga menjadi mazhab penguasa dan mazhab resmi negara
 sebagai tergambar dalam pemegang jabatan qadhi dan landasan putusan yang harus
 berdasarkan mazhab itu. Di samping itu, ia juga menerima pelajaran awalnya dari
 ulama Maliki seperti Muhammad bin Dahun dan Ahmad bin Jasur dan mempelajari
 kitab Muwatha’ Imam Malik. Dengan mempelajari kitab itu, ia sekaligus mempelajari
 hadis dan fikih mazhab ini.
 Dalam perkembangan selanjutnya, Ibn Hazm berpindah ke mazhab Syafi’i.
 perpindahan ini agaknya merupakan bagian dari proses pembentukan dan masa
 transisi ke arah pencarian dan pematangan dirinya dan kemandirian pemikirannya.
 Perpindahan itu memperlihatkan ketidakpuasannya kepada mazhab Maliki, sikap
 ulama dan masyarakat dalam bertaklid kepada mazhab ini secara fanatik. Hal ini
 tergambar dalam reaksi mereka, ketika berdiskusi dengan Ibn Hazm di Valensia di
 mana ia membantah mereka dengan pendapat yang berbeda. Mereka bereaksi keras
 dengan menyatakan: “ini bukan mazhabmu”.102
 101 Yang mengherankan al-Humawi mengutif dari Abu Muhammad bin al-Aarabi, murid Ibn
 Hazm, bahwa sampai usia 26 tahun Ibn Hazm belum mulai belajar fikih. Ia belum tahu bagaimana melengkapi kekurangan shalat dan tahiyyat masjid. Ia meminta gurunya untuk menunjukkan rumah Abu ‘Abd Allah bin Dahun, guna mempelajari fikih. Ibn Dahun menunjuk kitab al-Muwatta’ untuk dipelajarinya. Hal ini berjalan selama 3 tahun. Setelah tamat ia mulai berdiskusi. Lihat: Yaqut,al-Humawi Mu’jam al-Udaba’, (Beirut : Dar al-Fikr, 1980),, hal. 240-241. menurut penulis penyebutan usia 26 tahun belum mulai belajar Fikih diragukan kebenarannya. sebab pada usia lebih kurang 24 tahun ketika Ibn Hazm berada di Vaencia, ia telah lahir dalm berdiskusi fikih. Bahkan ketika itu ia telah menyatakan bebas dari ikatan mazhab dan hanya berpegang pada kebenara saja, saat lawan diskusinya berkomentar bahwa pendapatnya itu bukanlah mazhabnya, Maliki. Ini terjadi sebelum ia kembali ke Cordova antara tahun 407-408 H. lihat: al-Dzahabi, Siyar A’lam, VXVIII, ., hal 191. disamping itu aneh bahwa dalam usia tersebut ia masih dalam bimbingan gurunya, padahal ia sedang dalam puncak karir di bidang politik, di mana ia diangkat menjadi wajir dan berusaha mengembalikan kekuasaan bani Umayyah yang jatuh ke tengah bani Hammud. Atas dasar itu, maka kemungkinan besar telah terjadi kekeliruan dalam penulisan ulang, dan yang semestinya ketika itu Ibn Hazm dalam usia 16 tahun, bukan 26 tahun.
 102 Ahmad bin Nashir menginventariskan sejumlah nama guru Ibn Hazm , antara lain: Ahmad bin ‘Umar bin Anas al-‘Uzri, Ahmad bin Qasim bin Muhammad bi Ashbag al-Bayani, Ahmad bin Muhammad bi ‘Abd Allah al-Maqarri al-Talamanki, Abu Bakar Human bin Ahmad bin ‘Abd Allah bin
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 Obsesinya untuk mencari kebenaran suatu pemikiran di tengah maraknya
 perbedaan pendapat ulama merupakan motivasi baginya untuk meraih ke mazhab
 Syafi’i. Ini tergambar dalam pernyatannya dalam diskusi yang di ikutinya di
 Valensia: “Aku mengikuti kebenaran.”103 Hanya saja tidak begitu jelas, siapapun
 gurunya dalam mempelajari mazhab ini. Sebab mazhab ini tidak begitu dikenal di
 Andalusia dan tidak ada informasi mengenai siapa di antara gurunya yang menganut
 mazhab ini.104 Disamping itu, ada pula sejumlah ulama yang memilih dari berbagai
 pemikiran mazhab yang ada dengan tidak mengikatkan diri padasalah satu mazhab.
 Kitab-kitab yang beredar tidak terbatas pada mazhab Maliki saja, tetapi juga
 mencakup mazhab lainnya. Agaknya dari kitab-kitab fikh dan ushul fikih yang ia
 baca dan pengajian pada majlis ulama yang tidak terkait mazhab itulah Ibn Hazm
 mendalami Syafi’i dan fikih perbandingan mazhab.105
 Dengan mempelajari fikih mazhab Syafi’i, Ibn Hazm agaknya telah membaca
 kritik al-Syafi’i terhadap mazhab Imam Maliki, seperti kitab Ikhtilaf Malik-nya al-
 Syafi’i yang di dalamnya disebutkan bahwa imam Malik menjadikan far’u(cabang)
 sebagai far’u dalam qiyas, dan berdasarkan kajian kritisnya itu, Imam al-Syafi’i
 menyempurnakan dalil qiyas. Kitab-kitab tersebut dan beberapa kitab Imam al-Syafi’i
 lainnya, seperti al-Radd ‘ala Siyar al-Awza’I dan Ijma’ al-‘Ilm merupakan bukti
 tertulis yang merekam kritik an perdebatannya dengan tokoh mazhab lain itu.106
 Kritik tersebut agaknya sesuai dengan jiwa, gairah dan kecenderungan pemikirannya
 dalam mencari kebenaran. Peralihannya ke mazhab tersebut ternyata hanya bersifat
 sementara. Peralihan itu hanya bersifat transisi ke arah pembentukan dan pencaharian
 Muhammad bin Akdar al-Atrusi, ‘Abd al-Rahman bin Yazid dan Lainnya. Lihat Dirasat wa al-Tahqiq kitab al-Durrat fi ma Yajibu I’tiqaduh li Ibn Hazm, Makkah: Martabat al-Turatas, 1988, hal. 56-60.
 103 Tentang produktivitasnya dinyatakan bahwa dinyatakan bahwa totalitas karyanya mencapai 400 jilid yang menghimpun 80.000 halaman. Jumlah tersebut hanya bisa ditandingi oleh Imam Tabari, hanya saja karya Ibn Hazm mempunyai variasi pada bidang-bidang yang lebih beragam. Yaqut, Mu’jam al-Udaba’, (Beirut : Dar al-Fikr, 1980),h. 347-348
 104 Lihat: ‘Abd al-Halim Uwais, Ibn Hazm wa Juhuduhu fi al-Bahts al-Tarikh wa al-Hadari, Kairo: Dar al- I’tihsan, tth., hal. 64-66
 105 Abi Zahra, Ibn Hazm…., Hal. 81 106 Abi Zahra, Ibn Hazm…., Hal. 81
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 jati dirinya sebagai seorang mujtahid yang mandiri dalam berijtihad. sayangnya,
 penulis tidak menemukan informasi yang lebih rinci mengenai kapan ia mulai
 menganut mazhab Syafi’i dan kapan pula ia beralih dari mazhab Zhahiri.
 Dengan mempelajari dan mendalami fikih mazhab Syafi’i, otomatis Ibn Hazm
 juga mengenal fikih mazhab Irak di mana al-Syafi’i pernah terlibat diskusi panjang
 dengan pemuka mazhab ini, khususnya Muhammad bin al-Hasan, murid Abu
 Hanifah. Baik melalui ulama yang pernah belajar ke Dunia Timur Islam maupun
 melalui buku-buku mereka yang banyak beredar di dunia Barat Islam. Ia juga
 mempelajari kitab fikih mazhab Ahmad ibn Hanbal, mazhab Daud Zhahiri dan
 lainnya. Dengan mempelajari mazhab-mazhab itu, maka ia dapat membandingkan
 satu sama lain dan memberikan penilaian pendapat mana yang paling mendekati
 kebenaran. Agakya, sebagaimana Daud, kecenderunganIbn Hazm pada mazhab
 Syafi’i disebabkan kuatnya komitmen al-Syafi’i pada nash, yaitu: Al-Qur’an dan
 sunnah. Ia juga sependapat dengan kritiknya terhadap Imam Malik yang berfatwa
 berdasarkan istihsan, dan mashalih mursalat. Argumen-argumen al-Syafi’i dalam
 menolak kehujjahan kedua dalil tersebut ia nilai kuat. Paling tidak berkenaan dengan
 konsep istihsan dan mashalih mursalat sebelum disempurnakan oleh para
 pendukungnya.
 Pembatalan kehujjahan istihsan dan mashalih mursalat, ini tetap dipegang
 oleh Ibn Hazm, meskipun ia tidak lagi mengikuti mazhabnya. Bahkan pada akhirnya,
 sebagaimana pendahulunya yaitu Daud al-Zhahiri, ia juga berpendapat bahwa dalil al-
 Syafi’i untuk membatalkan istihsan dan mashalih mursalat dapat dipergunakan untuk
 membatalkan kehujjahan dalil qiyas.107 Dengan pembatalan ini, maka Ibn Hazm
 107 Pembatalan Ibn Hazm terhadap istihsan, mashalih mursalat, qiyas, dan ta’lil al-ahkam
 dituangkannya didalam kitab al-Ihkam fi Usul al-Ahkam pada bab tiga puluh lima yang membahas istihsan dan istimbat dengan ra’y dan pembatalannya (termasuk istihsab adlaah mashalih mursalat). Bab tiga puluh delapan tentang pembatalan qiyas dalam hukum agama. Bab tiga puluh sembilan yang membahas tentang pembatalan pendapat yang berdasarkan ta’lil dalam seluruh hukum agama. Disamping itu, pembahasan-pembahasan tersebut juga dibahasnya di dalam kitabnya yang lain, berjudul: Mulakhkhash Ibtal al-Qiyas wa al-Ra’y wa al-Istihsan wa al-Ta’lil wa al-Taqlid, dar al-Fikr, Beirut, 1969.
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 mendasarkan hukum Islam hanya kepada nash saja. Sumber hukum hanyalah Al-
 Qur’an, sunnah dan ijma’, sebab syari’at berasal dari Allah dan hanya dapat diketahui
 melalui nash saja, tidak yang lain. Sedangkan ijma’ menurutnya kembali kepada
 taufiq atau petunjuk dari Rasulullah saw. Dengan demikian ijma’ kembali kepada
 nash.108
 Pendirian Ibn Hazm tentang landasan istinbat hukum di atas sejalan dengan
 kecenderungan Daud Zhahiri, tetapi ini tidak berarti ia taklid kepadanya. Dalam
 berbagai masalah ia juga berbeda pendapat dengannya,109 meskipun ia banyak
 sependapat dengannya. Kesamaan itu tidak disebabkan taklid, akan tetapi lebih banak
 disebabkan kesamaan kecenderungan dalam istimbat hukum dan kesamaan sumber
 yang dipergunakan. Perbedaan antara keduanya muncul kerena sikap Ibn Hazm yang
 jauh lebih keras dibandingkan Daud Zhahiri dalam menolak qiyas di samping
 perbedaan sumber nash yang dipergunakan. Dengan demikian, maka secara
 metodologis merekapun tidak sepenuhnya sama. Hal ini sesuai dengan pernyataan Ibn
 Hazm sendiri: “Aku mengikuti kebenaran, berijtihad dan tidak terikat dengan suatu
 mazhab tertentu”. Seperti Daud, Ibn Hazm juga berijtihad secara mandiri tanpa ikatan
 mazhab.
 Dalam kedua kitab tersebut di atas Ibn Hazm mengemukakan secara panjang lebar
 argumentasi kebatilan pengunaan istihsan, qiyas dan ta’lil al-ahkam baik berdasarkan nas maupun penalaran akal yang rasional. Meskipun demikian argumen-argumen tersebut tentu masih dapat ditinjau kembali. Peninjauan dan diskusi mengenai dalil-dalil yang ia kemukakan telah banyak dilakukan oleh para ulama baik pada masa lampau maupun ulama kontemporer. Sebagaimana Ibn Hazm menghabiskan ratusan halam kertas untuk membatalkan kehujjahan, ulama yang menentang pendapatnya juga demikian. Bahkan di antaranya ada yang menulis dengan topik yang terbatas mengenai kehujjahannya. Abd al-Wahab Khallaf, misalnya, menulis tentang al-Ijtihad bi al-Ra’y dan Mashadir al-Tasyi’ fi ma la nashsha fih. Abd al Hakim Abd al-Rahman As’ad al-Sa’id menulis Syalabi menulis Ta’lil al-Ahkam. Shalah Zaidan menulis Hujjiyyat al-Qiyas dan lainnya. Terlepas dari dalil-dalil dan argumentasi mereka yang setuju dan yang tidak, agaknya seleksi sejarah dan kebutuhan pengembangan hukum Islam dalam perjalannya kurang mendukung pendapat Ibn Hazm mengenai hal ini.
 108 Ibn Hazm, al-Ihkam, Ii, juz VII, hal. 370. 109 Lihat: Abu Zahrah, Ibn Hazm…, hal. 266. Misalnya, Ibn Hazm menyatakan bahwa Al-
 Qur’an bukanlah makhluk, sebaliknya Daud menyatakannya sebagai makhluk.
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 Ibn Hazm mempelajari mazhab Zhahiri dari gurunya, yaitu Abu al-Khayyar
 Mas’ud bin Sulaiman bin Muflit (w. 426 H),110 di samping dari berbagai kitab yang
 ditulis oleh fukaha Zhahiri sebeluknya termasuk kitab yang ditulis oleh Munzir bin
 Said, seorang ahli fikih yang gigih membela Daud. Betapapun Ibn Hazm telah
 melalui perjalanan panjang dalam rangka menkaji hukum Islam, mulai dari Fiqh al-
 Hadits, di mana ia banyak mendalami hadis, sehingga menjadi muhaddis terkenal di
 masanya, atsar para sahabat dan tabi’in dari para gurunya dan kitab-kitab yang pernah
 ia baca, kemudian mempelajari pemikiran para fuqaha dari berbagai mazhab
 termasuk mazhab Zhahiri dan akhirnya membentuk dirinya sebagai seorang mujtahid
 yang mandiri yang mendasarkan ijtihadnya pada Al-Qur’an dan sunnah dan ijma’.
 Kecenderungan Ibn Hazm kepada mazhab Zhahiri agaknya terkait erat dengan
 fenomena sosial politik dan keagamaan di Andulia pada masa hidupnya. Terjadinya
 krisis politik yang berkepanjangan yang mengakibatkan runtuhnya kekhalifahan,
 penyelewengan dan kezaliman Muluk al-Tawaif berakar pada ketidaktegasan
 pelaksanaan syari’at Islam, bahkan cenderung meninggalkannya. Sebagian fukaha
 mazhab Maliki di Andulisia yang memegang jabatan penting, umumnya sebagai
 qadhi, ketika itu telah menjadi kurang responsif, opprtunistik, tunduk kepada
 kemauan politik dan kebijakan hukum penguasa, meskipun jelas-jelas menyimpang
 dari syari’at. Mereka kurang atau tidak lagi menjalankan tugas amar ma’ruf dan nahi
 munkar dalam rangka mengontrol penguasa dan berbagai kekuatan sosial yang
 bersaing secara tidak sehat. Mereka selalu tampil dalam posisi yang lemah dan
 defensif dalam menghadapi kebijakan pemerintah dan kekuatan yang lebih dominan
 yang terkait dengan syari’at. Mereka berlindung di balik penggunaan ra’y dalam
 rangka mengamankan diri dari tekanan kezaliman penguasa yang menyelewengkan
 itu.
 Pengangkatan Hisyam bin al-Hakam sebagai khalifah ketika ia masih kanan-
 kanan jelas menyimpang dari syari’at Islam. Ulama Maliki mentolerir penyimpangan
 110 Tentang gurunya ini Ibn Hazm juga menyebutkannya di dalam Tauq al-Hamamat, op.cit., hal . 140.
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 itu dan beramai-ramai membaitnya. Padahal menurut mazhab manapun, termasuk
 Maliki, seorang anak di bawah umumr tidak layak dan tidak memenuhi syarat untuk
 menjadi Khalifah,111 pemimpin tertinggi umat Islam. Sebab pada dasarnya seorang
 anak kecl tidak memiliki kemampuan untuk mengurus dan memperhatikan
 kemaslahatan dan kepentingan dirinya. Apalagi mengurus kepentingan dan
 kemaslahatan umat dan rakyatnya. Ibn Hazm menganggap hal ini sebagai
 penyimpangan fundamental yang menjadi sumber malapetaka dalam kehidupan
 politik di Andulisia pada masa-masa sesudahnya. Khalifah yang tidak cakap dan
 lemah akan mengundang datangnya pihak-pihak yang bersaing dalam menanamkan
 pengaruh padanya guna memperoleh legitimasi dalam memegang tampuk kekuasaan
 politik yang sebenarnya. Khalifah lalu hanya menjadi simbol yang tidak punya peran
 yang berarti lagi.
 Akibat kelemahan struktural itu, penguasa ketiga dari Bani amir, yaitu ‘Abd
 al-Rahman bin al-Manshur,112 berambisi untuk menduduki jabatan khalifah, padahal
 ia bukan keturunan Quraisy yang ketika itu masih menjadi salah satu syaratnya. Ia
 berhasil menekan khalifah Hisyam al-Muayyad untuk membaitnya sebagai calon
 khalifah sesudahnya. Karuan saja, timbul reaksi keras dan pemberontak yang
 mengakibatkan hajib itu terbunuh. Kematiannya ini tidak berarti krisis politik itu
 berakhir, karena sesudah itu muncul perebutan kekuasaan antara sesama keluarga
 khalfah. Selain itu, Bani Hammud yang condong kepada mazhab Syi’ah dari Magribi
 ikut mengeruhkan situasi politik, berusaha merebut kekuasaan dan berhasil
 menguasai Andalusia selama lebih kurang satu dasawarsa.
 Di samping itu muncul pula campur tangan kekuatan non muslim yang
 mengulurkan “bantuan” kekuatan kepada pihak yang menginginkannya.113 Sudah
 111 Di antara syaratnya ialah: Akil balig dan mumayyiz. Lihat: Ibn Hazm, al-Fishal fi al-Mila l
 wa al-Ahwa wa al-Nihal, juz IV, Beirut: Dar al-Fikr, tth., hal. 166. 112 Philip K. Hitti, History of The Arab, London: The Macmillan Press LTD, 1974, hal. 534. 113 Lihat: ‘Abd Halim Uwais, Ibnu hazm..., hal. 26. Krisis politik terhebat terjadi antara tahun
 399 sampai 422 Hijriah. Dalam waktu 23 tahun terjadi banyak perebutan kekuasaan sehingga dalam waktu pendek itu terdapat 11 pengasa yang silih berganti berkuasa di Cordova, dan 4 orang di
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 barang tentu “bantuan” itu disertai persyaratan dan konsesi tertentu yang merugikan
 umat Islam secara umum. Kerja sama semacam ini dinilai Ibn Hazm bertentangan
 dengan syari’at Islam, karena secara politis memberi peluang kepada musuh untuk
 meruntuhkan umat Islam. Dalam skala besar umat Islam yang dalam posisi lemah
 bisa jadi akan lebih mudah tunduk kepada kemauan politik dan pengaruh mereka.
 Sebagai imbalannya, umat Islam harus membayar mahal dengan jatuhnya
 kekhalifahan Bani Umayyah di Andalusia.
 Selanjutnya muncul Muluk al-Thawaif yang mempergunakan gelar Amir al-
 Mukminin dan gelar lainnya yang hanya layak bagi Khalifah. Fukaha Maliki tersebut
 cenderung bersikap toleran terhadap penyimpangan mereka. Bahkan diam saja, ketika
 salah seorang dari mereka mengklaim dirinya sebagai khalifah keturunan hitam yang
 berasal dari benua Afrika. Ia mengaku dirinya sebagai khalifah al-Muayyad Hisyam
 bin al-Hakam yang telah wafat 22 tahun sebelumnya.114 Yang lebih mengherankan
 adalah bahwa fuqaha Maliki bersedia membaiatnya. Dimulai oleh Qadi dan diikuti
 oleh para pembesar dan fukaha. Pertanyaannya, apa dasar mereka membaiatnya?
 Lebih jauh lagi, mreka juga diam saja melihat masyarkaat menjadi sasaran kezaliman
 penguasa yang menetapkan pungutan berlebih-lebihan dalam rangka memenuhi
 kepentingan dan kebutuhan mereka. Memang sebagian dari mereka hidupnya adalah
 dari hadiah dan pemberian penguasa.
 Melihat kondisi sosial politik yang demikian parah, di mana qiyas da nistihsan
 telah menjadi alat bagi timbulnya kolusi antara sebagian fukaha dan penguasa dalam
 memberikan fatwa-fatwa hukum yang bernaan dengan realitas kehidupan yang
 rusak.115 Untuk memperbaiki kondisi tersebut, maka Ibn Hazm memilih jalur untuk
 antaranya sempat dua kali. Campur tangan militer Kristen, misalnya, terjadi ketika al-Mahdi dijatuhkan oleh tentara Barbar yang kemudian mengangkat Sulaiman bin al-Hakam.
 114 Ibn Hazm, Risalat Naqt al-‘Arus fi Tawarikh al-Khulafa, Beirut: Muassasat al-‘Arabiyyat, 1987, hal. 97.
 115 Abd Halim Uwais,Ibnu Hazm Andalusi (Cairo : al-Zahra li al-I’lam al-Arabi1988)., hal. 88. Ibn Hazm mengangkat sebuah contoh pengunaan ra’y oleh fuqaha Maliki di Andalusia yang menyimpang. Mereka berfatwa, seseorang boleh menyegerakan salat Isya sebelum masuk waktunya, karena kekhawatiran terhadap pembunuhan dan penganiayaan yang sering terjadi di Cordova pada masa kekuasaan kaum barbar. Para penodong yang pada umumnya orang-orang Barbar selalu
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 mengkaji hukum Islam mulai dari awal dengan kebebasan berijtihad dan menolak
 taklid. Ijtihad menurutnya adlaah kembali kepada A-Qur’an dan sunnah. Dengan
 demikian, dapat disimpulkan bahwa kezahiriahan Ibn Hazm merupakan reaksinya
 terhadap fenomena sosial politik yang secara mendasar membutuhkan perbaikan dari
 sisi landasannya, yaitu pengetahuan pemahaman dan penerapan nash syari’at. Oleh
 karena itu, aktivitas inteletualnya, terutama di bidang fikih dan ushul fikih merupakan
 upaya untuk mengubah aspek pemikiran yang menjadi dasar berbagai penyelewengan
 hukum yang terjadi itu, mengembalikan fukaha untuk bersedia mengkaji dari
 sumbernya, yaitu Al-Qur’an dan sunnah, bukan hanya furu’nya saja. Ibn Hazm
 mampu melakukannya, karena didukung oleh penguasanya terhadap sunnah, riwayat-
 riwayat (atsar) sahabat dan ilmu-ilmu lain yang menjadi perangkat ijtihad. Hal ini
 berbeda dengan umumnya fukaha pada zamannya. Oleh karena itu, seruannya juga
 sulit mereka terapkan.
 2. Upaya Ibn Hazm Dalam mengembangkan Mazhab Zhahiri
 Setelah Ibn Hazm merasa yakin akan jalur ijtihad yang ditempuhnya, maka ia
 mulai menyampaikan pemikiran-pemikirannya kepada masyarakat. Khusunya kepada
 fukaha dan para pelajar melalui berbagai majelis pengajian dan diskusi ilmiah yang
 biasa diadakan di masjid-masjid. Dengan dukungan kemampuan retorika dan logika
 yang matang ia mampu menundukkan lawan-lawan diskusinya dari kalangan fukaha
 Maliki dan membuat mereka harus mengakui keunggulan dan kebenaran
 atgumentasinya,116 karena mereka menurut Abu Zahrah hanya berkonsentrasi pada
 furu’ fikih saja, sedangkan Ibn Hazm didukung oleh keluasaan pengetahuannya dan
 kemahirannya dalam berargumentasi.117
 menghalang-halangi orang-orang yang berada di jalan menuju masjid. Pengumuman fatwa ini disaksikan oleh Ibn Hazm sendiri dengan landasan qiyas. Lihat: Ibn Hazm, al-Ihkam…, juz III, op.cit., hal. 325.
 116: Al-Maqarri, Naf al-Tib fi Gushn al-Andalus wa zikr Wazirih, jilid , VI, hal. 176. 117 Abu Zahrah, Ibn Hazm…, hal. 48.
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 Dalam memasyarakatkan pemikiran-pemikirannya, Ibn Hazm sering
 berpindah-pindah dari satu kota ke kota yang lain di Andalusia, seperti Cordova,
 Granada, Valensia, Almeria, Jativa, Malaga, Mayorca, Lavla. Bahkan ia juga
 menyeberang ke Magribi dan berada di Kairawan untuk beberapa lama. Namun
 sebagaimana umumnya ulama yang melawan arus masyarakat mayoritas, maka
 respon yang diterimanyapun bermacam.macam. ada sebagian orang dapat menerima
 dan mendukung pemikirannya. Sebaliknya ada pula yang serta merta menolaknya.
 Hanya saja bila sebagian orang dapat menerima dan mendukung pemikirannya.
 Sebaliknya ada pula yang serta merta menolaknya. Hanya saja bila dibandingkan
 dengan kelompok yang mendukung, kelompok yang menolak jauh lebih banyak. Hal
 ini wajar, karena masyarakat telah mapan dengan kondisi keberagaman dalam
 mazhab Maliki. Oleh karena itu, tak heran jika para penolaknya adalah fukaha
 mazhab Maliki yang memiliki akses yang besar pada penguasa dan masyarakat.
 Sedangkan pendukungnya terdiri dari para pemuda yang sedang tumbih dan bergairah
 dalam mencari ilmu.118
 Kemudian akibat sikap yang melawan arus, banyak di antara fukaha Maliki
 membenci dan memusuhinya. Mereka tidak segan-segan mempergunakan berbagai
 cara untuk meredam kegiatan Ibn Hazm dalam mengajarkan dan menyebarkan
 pemikirannya. Di antara salah satu caranya ialah: Mengumumkan kekafiran dan
 kesesatannya. Yang lebih sadis mreka menghasut penguasa agar menyingkirkannya
 dari wilayah kekuasaanya.119 Oleh karena itu, adakalanya kepindahannya ke daerah
 lain merupakan akibat dari tekanan penguasa. Permintaan mereka mendapat
 sambutan baik, karena di balik itu ia menghendaki dukungan dan legitimasi terhadap
 aktivitasnya dari mereka. Paling tidak, mereka tidak peduli jika ia melakukan
 penyelewengan hukum. Hal semacam ini tidak akan ia dapatkan dari Ibn Hazm yang
 keras dan selalu mengkritik penyimpangannya sebagai bagian dari amar ma’ruf dan
 mencegah kemungkaran. Dengan sikap seperti itu Ibn Hazm dipandang sebagai tokoh
 118 Abu Zahrah, Ibn Hazm…, hal 54. 119 Abu Zahrah, Ibn Hazm…, hal 54..
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 oposan yang dapat mengancam posisi mereka. Alasannya, Ibn Ham adalah seorang
 yang fanatik dalam doktrin imamat dan mempunyai loyalitas tinggi kepada Bani
 Umayyah sebagai orang yang layak menduduki jabatan khalifah, karena berasal dari
 suku Quraisy. Penguasa merasa khawatir Ibn Hazm akan berusaha mempengaruhi
 masyarakat untuk melawannya dan menghidupkan kembali kekhalifahan Bani
 Umayyah.
 Yang lebih sadis, kitab-kitab Ibn Hazm dibakar oleh al-Mu’tadhid, penguasa
 Seville, sebelum Ibn Hazm ia diusir dari wilayahnya.
 Peristiwa di atas, menurut Abu Zahrah, disebabkan oleh pengaduan fukaha
 Maliki yang mengatakan bahwa Ibn Hazm menghujat Imam Maliki dan tiga umam
 mazhab Sunni lainnya, serta mengeluarkan fikih yang tidak sesuai dengan keempat
 mazhab itu.120 Al-Mu’tadhid sendiri juga membenci Ibn Hazm karena kritiknya yang
 pedas atas klaim dirinya sebagai khalifah Bani Umayyah yang berhak menyandang
 jabatan tertinggi itu, padahal sebenarnya ia tak lebih dari seorang Barbar.
 Meskipun demikian, tidak semua penguasa dan fukaha memusuhinya. Di
 Kairawan ia mendapat sambutan baik. Ia bebas mengajarkan pemikiran-
 pemikirannya. Di Mayorca ia juga punyai banyak pengikut. Ahmad bin Rasyiq,
 penguasa setempat yang juga temannya, memberinya keleluasaan untuk
 memasyarakatkan pemikirannya. Hanya saja setelah Ahmad meninggal, penggatinya
 bersikap kurang bersahabat dan memenuhi permintaan fukaha untuk
 menyingkirkannya dari wilayahnya.121 Akhirnya, ketika tidak ada lagi wilayah yang
 menerima kehadirannya, Ibn Hazm kembali ke desa asal keluarganya, Multijatmo,
 Lavla, di pesisir barat Andalusia. Di sana ia mendidik murid-muridnya dan
 menuliskan pemikirannya dalam berbagai disiplin ilmu yang dikuasainya.
 Sebagaimana dikemukakan Ibn Hazm sendiri, kebencian dan permusuhan fukaha dan
 penguasa terhadap dirinya membuat semangatnya menggebu-gebu untuk menuliskan
 120 Abu Zahrah, Ibn Hazm…., hal 51. 121 Abu Zahrah, Ibn Hazm…, hal. 48.
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 pemikiran-pemikirannya122 sehingga membuatnya menjadi penulis yang produktif.
 Agaknya ia menyadari, cara inilah yang tepat untuk memperkenalkan pemikirannya
 kepada generasi-generasi sesudahnya.
 Agaknya Ibn Hazm menyadari, bahwa melalui media tulisan, pemikirannya
 akan dikenal oleh generasi mendatang. sayangnya, dalam sebagian besar karyanya
 yang membahas fikih dan ushul fikih ia mempergunakan bahasa yang kasar.
 Terutama, berkaitan dengan kritiknya terhadap mazhab lain. Kekasaran ini dinilai
 oleh sebagian ulama sebagai ketidaktahuannya akan siasat keilmuan.123 Betapa pun
 ini merupakan reaksi yang reflektif dari perlakuan fukaha yang tidak adil
 terhadapnya. Namun, boleh jadi Ibn Hazm memandang perlu mempergunakan bahasa
 semacam itu menghadapi kemanapun taklid mereka.
 Selanjutnya ada beberapa hal penting yang diperankan oleh Ibn Hazm melalui
 karya-karyanya, antara lain:
 Pertama, Ibn Hazm merumuskan dan memformulasikan ushul fikih dan
 metode ijtihad mazhab Zhahiri. Kitabnya al-ihkam fi ushul al-Ahkam sarat dengan
 pandangan-pandangan prinsipil tentang bagaimana cara beristimbat hukum dari Al-
 Qur’an dan sunnah. Di sini, ia bukan hanya menghimpun metode ijtihad ulama
 Zhahiri dan membandingkannya dengan metode mazhab lain, tetapi ia juga
 memasukkan beberapa prinsip dan kaidah baru yang dirumuskannya sendiri,
 meskipun pandangannya boleh jadi bertentangan dengan pandangan ulama Zhahiri
 umumnya atau mazhab lain. Ia misalnya berbeda pendapat dengan ulama semazhab
 dalam persoalan ta’arud al-adillat,124 hadis sahih yang bertentangan dengan ijma’125
 122 Ibn Hazm mengatakan: “Sesungguhnya aku memperoleh manfaat besar dari kelicikanmu,
 wahai orang-orang bodoh! Emosiku terbakar, hatiku membara, dan pikiranku menjadi panas. Kalau sekiranya mereka tidak mengobarkan ketenanganku dan mencercaku sedemikian rupa, niscaya tidak akan muncul karya-karya itu”. Lihat : Abu Zahrah, Ibn Hazm…, hal. 76.
 123 Ketajaman bahasanya digambarkan seorang ulama dengan ungkapan: “Pedang al-Hajjaj dan lidah Ibn Hazm merupakan saudara kembar”. Lihat: Ibn Khalikan, wafayat, III, , hal. 328. Ibn Hazm sebenarnya seorang sesterawan. Karyanya Tauq al-Hamamat, Risalat Mudawat al-Nufus, Risalat fi al-Mufadhalat baina al-Shahabat dan lainnya ditulis dengan sastera tinggi.
 124 Ibn Hazm, al-Ihkam, ., hal. 173-174 dan 396-399. 125 Ibn Hazm, al-Ihkam…., hal. 201.
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 perintah Bani saw. Kepada seseorang “apakah merupakan perintah kepada semua
 orang?”126 pemasukan lafaz musytarak dalam kategori lafaz yang umum,127 naskh
 hukum yang lebih ringan dengan hukum yang lebih berat,128 dan lainnya. Bertolak
 dari perbedaan kaidah-kaidah ushuliyyat tersebut, dapat diduga bahwa Ibn Hazm juga
 banyak berbeda pendapat dengan sesama fukaha dalam persoalan persoalan furu’
 fiqhiyyat.
 Kedua, Ibn Hazm menegaskan kerakteristik ijtihad dan metodenya dalam
 menggali hukum Islam. Kitabnya tersebut menggambarkan bagaimana langkah yang
 dia tempuh dalam berijtihad, yakni berpegang pada pengertian yang tersurat pada
 nash Al-Qur’an atau sunnah berdasarkan pendekatan kebahasan, mengakui ijma’
 sahabat sebagai sumber penetapan hukum, menolak segala macam bentuk ra’y, dan
 menambahkan sumber hukum lain, yaitu dalil karena dalil merupakan dalalat dari
 nash atau ijma’.
 Ketiga, Ibn Hazm membukukan furu’ fiqhiyyat hasil ijtihadnya dan
 membandingkannya dengan ulama mazhab lainnya dan ulama mazhab Zhahiri. Tanpa
 kitabnya, al-Muhalla bi al-Atsar, fikih Ibn Hazm dan fikih mazhab Zhahiri sulit
 dilacak kembali. Kitab ini terdiri dari 12 jilid, menghimpun pembahasan 2312
 masalah. Akan tetapi yang asli sebagai tulisannya sebanyak 2.028 masalah. Sisanya
 ditulis putranya, Abu Rafi’ al-Fadhl yang meringkasnya dari kitab al-Ishal. Agaknya,
 Ibn Hazm belum menamatkannya ketika ia dipanggil ke hadirat Ilahi. Al Muhalla
 menghimpun 12.903 pendapat yang dinisbatkan kepada ulama salaf.129
 Keempat, Ibn Hazm mengaplikasikan pendekatan Zhahiri dalam mengkaji
 teologi dan ajaran-ajaran Islam yang dogmatis. Ada anggapan ia gagal menerapkan
 metode tersebut dalam bidang itu, karena ia banyak menggunakan dalil rasional dan
 logika. Akan tetapi sebenarnya menurut penulis, dia tidak gagal dalam hal ini. Hanya
 126 Ibn Hazm, al-Ihkam…., hal. 345. 127 Ibn Hazm, al-Ihkam.. , hal. 380-381. 128 Ibn Hazm, al-Ihkam… ., hal. 493 129 Abd Halim Uwais,Ibnu Hazm Andalusi (Cairo : al-Zahra li al-I’lam al-Arabi1988)., hal
 95-96
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 saja dia memang membendakan antara ijtihadnya dalam persaoalan furu’ fiqhiyyat
 dan persoalan-persoalan dogmatis. Ibn Hazm sendiri menegaskan perbedaan ametode
 itu dalam kitabnya al-Ihkam: “Penginderaan dan akal penalaran merupakan asal
 segala sesuatu. Dengan kedua sumber itu kita mengetahui kesahihan Al-Qur’an,
 ketuhanan dan kenabian, sehingga untuk membuktikannya kita tidak membutuhkan
 nash”.130 Hanya saja untuk membuktikan kebenaran sesuatu yang ditemukan oleh
 indera dan akan diperlukan nash. Penegasan lebih jauh mengenai indera dan akal
 sebagai sumber pengetahuan secara lebih rinci terdapat dalam bab Itsbat Hujjat al-
 Aql.131
 3. Prospek Madzhab Zahiri pasca Ibnu Hazm
 Mekipun pada masa hidupnya, pemikiran Ibn Hazm kurang berkembang,
 namun tidak berarti pemikirannya hilang dari peredaran. Pemikirannya masih bisa
 dilacak melalui murid-muridnya dan karya-karya yang ditinggalkannya. Keduanya
 merupakan faktor penting bagi perkembangan dan penyebarluasan pemikirannya. Di
 antara muridnya yang terkenal ialah al-Fadhl bin ‘Ali bin Ahmad bin Said bin Hazm,
 puteranya sendiri. Ahmad bin ‘Umar bin Anas al-Dallani, Sha’id bin Ahmad bin ‘abd
 al-Rahman bin Muhammad bin Sha’id a-Tsa’labi, ‘Abd Allah bin Muhammad bin
 ‘Arabi, ‘Ali bin Said al-‘Abdari, Muhammad bin Abu Nas Futuh bin ‘Abd Allah al-
 Azdi al-Humaidi, dan Muhammad bin Walid bin Muhammad bin Khalaf bin
 Sulaiman bin Ayyub al-Fihri,132 serta lainnya.
 Sepeninggal gurunya, mereka ada yang menetap di Andalusia seperti al-Fadhl,
 putera Ibn Hazm. Ada pula yang menyebar ke luar Andalusia. Al-Humaidi (420-488
 H), misalnya sepeninggal gurunya pergi ke Dunia Timur Islam dan orang pertama
 yang memperkenalkan pemikiran Ibn Hazm kepada ulama di sana. Sebagaimana
 130 Ibn Hazm, al-Ihkam….,jilid II, ., hal. 99 131 Ibn Hazm, al-Ihkam … Jilid I, hal. 17-41. 132 Lihat: Ahmad Nashir dan Said dalam Mukaddimah Tahqiq kitab al-Darrurat, ., hal. 80-81.
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 umumnya ulama, ia mengajarkannya kepada para muridnya. Di antaranya ialah Abu
 al-Fadl Muhammad bin Tahir al-Maqdisi yang menjadi penerusnya dalam
 menyerukan mazhab Zhahiri di Dunia Timur Islam.133
 Selanjutnya di Magribi, pengikut Ibn Hazm cukup banyak. Mereka menyebut
 kelompoknya dengan Hazmiyyat. Nama tersebut agaknya harus diinterpretasikan
 sebagai pengikut mazhab Zhahoiri yang mengikuti pola Ibn Hazm. Pola tersebut
 menerapkan prinsi-prinsip yang keras dan ketat dalam ijtihad, skeptisisme terhadap
 ijma’ dan menerapkan prinsip Zhahiri pada persoalan dogmatis serta konsep-konsep
 dasar Ibn Hazm dalam memahami problema hukum Islam.134
 Pada abad keenam Hijriah muncul Muhammad bin Tumart (1078-1130 M), perintis Dinasti Muwahhidin.135 Ia membuat risalah tentang bersuci dengan mengacu kepada Al-Qur’an dan sunnah saja. Hal ini dilanjutkan oleh ‘Abd al-Mu’minin bin ‘Ali (Penggantinya) yang berhasil mendirikan dinasti itu bersama anaknya Yusuf bin ‘Abd al-Mu’min.136 Hanya saja mereka belum menerapkan mazhab Zhahiri sebagai mazhab resmi dinasti itu. Peresmiannya baru dilakukan oleh penggantinya, yaitu Raja al-Manshur Ta’qub bin Yusuf yang berkuasa antara tahun 580-595 H. Ia memerintahkan untuk meninggalkan mazhab Maliki, pembakaran kitab-kitab mazhab ini, dan hanya mengambil Al-Qur’an dan kitab-kitab hadis saja. Dengan acuan seperti itu, maka al-Mansur secara resmi menjadikan mazhab Zhahiri sebagai mazhab resmi kerajaannya. Tidak heran, ketika al-Mansur melewati makam Ibn Hazm ia berjalan dengan khusyu’ seraya berkata: “Alangkah hebatnya tempat ini, yang telah
 133 Abu Zahrah, Ibn Hazm…,, hal. 517-518. 134 Ignas Goldziher, The Zahiris: Their Dictrine and Their Historr, Leiden: EJ Brill, 1971,
 hal. 112. 135 Abu Zahrah, Ibn Hazm…, , hal. 512. 136 Abu Zahrah mengutip dari al-Marakusyi dalam kitabnya al-Mu’jib menyatakan, bahwa
 pada masa pemerintahan yusuf ilmu furu’ terputus. Fuqaha merasa takut kepadanya. Dalam suatu audensi raja berkata kepada al-Hafidz Abu Bakar bin al-Jadd sementara ditangannya terdapat kibat Ibn Yunus: “Hai Abu Bakar, aku melihat perbedaan pendapat yang beragam ditimbulkan dalam agama Allah. Tidakkah kamu lihat ada sekitar empat atau lima pendapat, atau lebih, manakah yang benar? Manakah yang wajib diikuti para pentaklid”? Abu Bakar mencoba menjelaskan problema yang ditemui raja. Namun serta merta Raja memotong jawabannya dan berkata: “Hai Abu Bakar, tidak ada pemecahannya kecuali ini!” Raja menunjuk kepada Al-Qur’an. “Atau ini!” seraya menunjuk kepada kitab Sunan Abu Daud yang berada di tangan kanannya. “Atau pedang!”Lihat : Abu Zahrah, Ibn Hazm , hal. 512-522..
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 mengeluarkan orang sehebat Ibn Hazm”. Kemudian ia berpaling kepada orang-orang di sekelilingnya sambil berkata: “Semua ulama merupakan keluarga Ibn Hazm”.137
 Tentunya pada masa keemasan mazhab Zhahiri ini banyak terdapat ulama mazhab ini baik di Andalusia maupun Magribi. Di antara mereka yang cukup menonjol ialah dua bersaudara putra Dihyah, Abu al-Khattab Majd al-Din bin ‘Umar bin al-Hasan dan Abu Amar bin Dihyah,138 Muyhi al-Din Bin Arabi (560-638 H),139 dan Abu al-‘Abbas Ahmad bin Muhammad al-Umawi bin al-Rumiyah (w. 638 H) dari Seville. Ia juga dikenal sebagai al-Nabati karena keahliannya dibidang botani. Dalam teologi, ia juga pengikut fanatik Ibn Hazm sehingga ia dinisbatkan kepada al-Hazmi.140
 Setelah dinasti Muwahhidin di Andalusia dan Maribi runtuh, maka pengaruh
 dan kekuatan mazhab Zhahiri dikawasan inipun menyurut. Meskipun demikian masih
 ditemukan sejumlah ulama yang melanjutkan mazhab ini. Abu Bakar bin Sayyid al-
 Nas (w 734 H) dikenal sebagai seorang zhahiri dari Seville, Abu Amir Muhammad
 bin Sa’dunal-Abdari (w 745 H) adalah seorang tokoh hadis dan fikih Zhahiri
 kelahiran Andalusia, dan terakhir menetap di Baghdad. Abu ‘Abd Allah al-Bayyasi
 (w 703 H) juga seorang Zhahiri yang berpengaruh di Cairo. Ia berasal dari Granada.
 Atsiruddin Abu Hayyan pada mulanya penyikut mazhab ini namun kemudian beralih
 ke mazhab Syafi’i. Termasuk ulama Zhahiri, Abu al-Fadhl Muhammad al-Fihri dan
 Santa Maria, dan Ahmad bin Sabir Ja’far al-Qaisi. Ia meninggalkan Andalusia
 menuju Mesir tidak lama berslang dari tahun 700 H.141
 137 Ignas Goldziher, The Zahiris: Their Dictrine and Their Historr, Leiden: EJ Brill, 1971,,
 hal. 161. Abu al-Khattab telah mengelilingi seluruh kawasan Andalusia dan menyerap ilmu dari para ulamanya. Kemudian ia pindah ke Magribi dan terakhir menetap di Mesir pada masa Dinasti Ayyubiyah berkuasa. Sewaktu di Magribi, al-manshur meresmikan penggunaan mazhab Dzhahiri sebagai mazhab resmi dinasti itu.
 138 Ia berpegang pada zahir nas dalam persoalan ibadah dan furu’. Lihat: Abu Zahrah, Ibn Hazm…, ., hal. 519.
 139 Al-Maqarri, Naf al-Tib fi Gushn al-Andalus wa zikr Wazirih, jilid , I, hal. 871 140 Ignas Goldziher, The Zahiris: Their Dictrine and Their Historr, Leiden: EJ Brill, 1971,,
 hal. 171. 141 Ignas Goldziher, The Zahiris: Their Dictrine and Their Historr, Leiden: EJ Brill, 1971,,
 hal. 179-179
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 Uraian di atas menggambarkan Andalusia dan Magribi sebagai pusat Fukaha
 zhahiri. Migrasi mereka ke Dunia Timur Islam sedikit banyak berpengaruh bagi
 perkembangan mazhab ini di kawasan itu, sebab pada umumnya mereka mengajarkan
 ilmuya kepada murid dan masyarakat di sekitarnya. Mesir, misalnya, merupakan
 lahan yang “subur” bagi perkembangan mazhab ini, karena banyak di anatar fukaha
 zhahiri yang berimigrasi ke kawasan ini. Pengaruh mazhab ini di Mesir dan Syria
 terlihat pada munculnya Fitnat al-zahiriyyat yang terjadi pada akhir abad VIII
 Hijriyah. Berkenaan dengan gerakan ini Abu al-Mahasin ibn Tagribirdi mengatakan:
 Ahmad bin Muhammad bin Ismail bin ‘Abd al-Rahim bin Yusuf al-Syaikh al-
 Iman al-Zhahiri, yang juga dipanggil dengan nama Syihab a-Din Abu Hasyim dan
 dikenal dengan titel al-Burhan, dilahirkan pada bulan Rabiul Awal 704 H, disebuah
 kawasan antara Kairo dan Fustat. Ia mnguasai rakyat yang memberontak melawan al-
 Malik al-Zhahir Baquq. Ayahnya seorang ahli fikih. Ahmad tumbuh besar di Kairo
 dan berteman dengan Said al-Masuli yang memompakan padanya rasa simpati pada
 mazhab Zhahiri, naik ala Ibn Hazm maupun lainnya. Ia sendiri membedakan dirinya
 dalam mazhab itu dan berselisih dengan orang-orang yang mealawan pengakuannya.
 Akhirnya ia melintasi berbagai negeri yang jauh dan mengajak orang-orang yang
 menerima model pengamalan agama berdasarkan Kitan Allah dan sunnah Rasulullah
 secara ekslusif. Banyak orang Syria sampai Khurasan yang memenihi seruannya.
 Akan tetapi ia dan para pengikutnya ditangkap di Hims, dirantai dan dibawa ke
 Mesir. Raja Baquq memanggil dan memarahi Ahmad dan kawan-kawannya serta
 menghukumnya. Setelah itu ia dipenjarakan untuk beberapa lama. Kemudian pada
 tahun 791 H ia dilepaskan. Mulai saat itu hingga kewafatannya ia hidup dalam
 kepikunan. Syaikh Taqi al-Din al-Maqrizi menshalatkan gaib terhadapnya sebab ia
 juga seorang Zhahiri.142
 Sementara itu, Jamal al-Din bin al-Qadhi Syuhbah, seorang sejarawan,
 menunjuk gerakan Zhahiri di Syria ini dan menyatakan bahwa pembrontakan Zhahiri
 142 Ignas Goldziher, The Zahiris: Their Dictrine and Their Historr, Leiden: EJ Brill, 1971,, hal. 179-179
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 terjadi pada tahun 788 H. Pemberontakan ini dilatari hasutan Khalid, seorang
 pengikut mazhab Hambali dari Hims yang tinggal di Aleppo yang kemudian pergi ke
 Damaskus untuk bergantung dengan temannya, pemimpin mazhab ini, Ahmad al-
 Zhahiri. Gerakan ini dipelopori orang Mesir, dan berkembang sampai ke Syria,
 disamping di Mesir sendiri terdapat pengikut yang kuat.
 Pada saat yang hampir sama, Musa bin al-Amir Syaraf al-Din al-Zanji (w 788
 H) juga disebut-sebut sebagai seorang tokoh Zhahiri. Demikian pula muhammad bin
 ‘Ali ‘Abd al-Razzaq, seorang filolog, terkenal pada zamannya dan Ahmad bin
 Muhammad bin Mansur bin ‘Abd Allah Syihab a-Din al-Asymuni (w 809 H).
 berkenaan dengannya, al-Maqrizi mengatakan : ”Ia condong kepada ahli Zahir.”
 Tokoh lain yang termasuk mazhab ini ialah : Muhammad Nasir al-Din al-Jindi (w
 797 H).143
 Kemunduran mazhab Zahiri ditutup oleh al-Maqrizi (w 845 H), seorang
 sejarawan terkenal pada abad IX Hijriyah dengan karyanya al-Khithath.144
 Sepeningalannya, tak terdengar lagi adanya ulama terkenal dari mazhab ini.
 Hilangnya mazhab ini sejalan dengan kemunduran kajian hadis dan peralihan
 perhatian ulama kepada persoalan furu’, padahal kajian hadis merupakan inti dari
 mazhab zhahiri. Dalam penjelasannya, Ibn Khaldun menunjuk hilangnya mazhab ini
 sebagai konsekuensi dari tidak adanya tokoh pelanjutnya, ditambah dengan
 penyimpangan terhadap mazhab jumhur, sehingga mazhab ini hanya tinggal dalam
 kitab-kitab karya imam mereka, yang dikaji sebagai layaknya peninggalan sejarah
 saja.145 Namun menurut hemat penulis itu berlaku di masa lampau, yaitu ketika
 kehidupan bermazhab masih berjalan ketat. Sedangkan dewasa ini, dimana kehidupan
 bermazhab cenderung melonggar dan muncul pula kebebasan berijtihad dan pilihan
 pendapat, maka kajian terhadap mazhab Zahiri tidak sebatas itu. Pendapat yang aktual
 143 Ignas Goldziher, The Zahiris: Their Dictrine and Their Historr, Leiden: EJ Brill, 1971,. hal. 180.
 144 Dalam pernyataan dalam al-Khitat, II, hal. 362, al-Maqrizi mengatakan : “Suatu kebenaran yang tidak diragukan lagi bahwa agama Allah adalah Zahir, tidak ada yang bathin.”
 145 Ibn Khaldun, Muqaddimat, hal. 373. sebagai dikutip oleh Goldziher dalam Zahiris: Their Dictrine and Their Historr, Leiden: EJ Brill, 1971,. hal. 180.
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 dan relevan dengan perubahan sosial kontemporer selalu terbuka kembali untuk
 diamalkan dalam kehidupan, meskipun tidak dalam bentuk pelaksanaan mazhab yang
 mandiri. Ini tidak lagi penting sebab kecenderungan yang muncul belakangan ini
 tidak lagi memandang apakah mazhabnya, tapi bagaimana relevansinya dengan
 kehidupan modern. Kajian yang intensif terhadap mazhab ini pada akhir-akhir ini
 tidak menutup kemungkinan adanya ulama Zhahiri pada abad modern, karena banyak
 ahli menulis tentang Zhahiri. Di antara mereka yang dikenal sebagai ulama
 bermazhab Zhahiri ialah ; Profesor Abu ‘Abd al-Jalil bin Abu Muhammad ‘Abd al-
 Haqq al-hasyimi al-Hindi. Keduanya tinggal dia Saudi Arabia.146 Atas dasar
 keberadaan mereka, penulis menduga bahwa di Saudi masih terdapat pengikut
 mazhab ini. Agaknya tidak berlebih-lebihan, sebab mazhab Hambali yang diamalkan
 di kerajaan itu termasuk ketat dan dekat dengan mazhab Zhahiri.
 146 Abd Halim Uwais,Ibnu Hazm Andalusi (Cairo : al-Zahra li al-I’lam al-Arabi1988). . hal.
 393.
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 BAB IV
 DAMPAK DAN PENGARUH PEMIKIRAN IBNU HAZM TENTANG `ILLAT
 DALAM MAZHAB ZAHIRI
 A. Pendapat Ibnu Hazm terhadap ‘Illat dan Qiyas
 Ibnu Hazm adalah musuh besar bagi Qiyas, yang mengherankan sebagai ahli
 logika ia justeru menolak qiyas. Ada beberapa alasan mengapa ia menentang
 penggunaan qiyas dalam hukum. Ia mengakui penggunaannya dalam ilmu fisika ,
 tetapi tidak dalam ilmu-ilmu keagamaan , terutama hukum Islam. Sebagai ahli logika,
 ia mempunyai pemikiran yang mendalam tentang al-Qur`an dan menemukan hanya
 ada tiga sumber hukum yaitu al-Qur`an,Sunnah dan Ijma versi Ibn Hazm yaitu
 menurutnya tak ada ijma kecuali dari teks/nash. Ibnu Hazm berpendapat bahwa kaum
 muslimin tidak dituntut untuk mencari sebab-sebab perintah Tuhan. Jika seseorang
 mengambil sebab suatu ketetapan hukum dan menganggap bahwa itu yang
 dikehendaki Tuhan , hal itu merupakan keputusan sewenang-wenang. Jika pintu
 sebab-akibat aturan-aturan syari`ah terbuka , maka akan terjadi banyak perselisihan
 diantara manusia dan kekacauan melanda hukum. Ketika membandingkan yang
 fisik(thabi`i) dengan hukum (syar`i) , ia berkesimpulan bahwa keduanya sama sekali
 berbeda antara satu sama lainnya. Menurut Ibnu Hazm hukum tidak ada ruang bagi
 akal sama sekali, hukum didasarkan pada nash yang diwahyukan Allah.
 Ibnu Hazm menganggap bahwa logika dan hukum adalah dua ilmu yang
 berbeda dan merupakan kesalahan besar menyamakan satu sama lainnya. Dalam
 logika , sarana-sarana untuk memperoleh pengetahuan adalah persepsi indera,
 penyelidikan dan sebab-sebab. Sedang dalam hukum, sarana-sarana untuk
 memperoleh pengetahuan adalah wahyu. Ada perbedaan besar antara obyek-obyek
 yang yang tak terlihat dengan obyek-obyek fisik . benar bahwa hasil keduanya
 kadang-kadang sama . Tetapi seseorang tidak boleh tertipu oleh ketepatan ini, karena
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 kedua ilmu ini berbeda. Karena itu, syari`ah tidak boleh disamakan dengan ilmu-ilmu
 kealaman. Syari`ah didasarkan pada premis-premis yang diambil dari al-Qur`an,
 Sunnah dan Ijma` ulama.1
 Dalam karyanya al-Ihkam kita menemukan pembahasan yang rinci tentang
 penolakannya terhadap qiyas dan ringkasannya dalam karyanya Ibthal al-
 Qiyas.Pertama-tama ia menguraikan pandangan mazhabnya tentang sumber hukum .
 Ia mengatakan tidak ada nilai hukum yang dapat disematkan kepada sesuatu kecuali
 dengan nash al-Qur`an, hadis, perbuatan nabi, persetujuannya secara diam-diam yang
 umumnya dinisbatkan kepadanya, dan Ijma`semua ulama. Ijma` dianggap sah jika
 terbukti secara meyakinkan bahwa masing-masing ulama mempunyai pandangan
 yang sama, dan tidak ada satupun diantara mereka yang menentangnya. Hukum
 dianggap sah jika ia ditunjukkan nash atau ijma` yang tidak mungkin ditafsirkan ke
 makna lain kecuali satu. Ia menegaskan bahwa , menurut kaum literalis(Ashab al-
 Zhahir), Ima` adalah seperti informasi dari Nabi yang selalu didasarkan pada nash.2
 Ibnu hazm mengikuti prinsip-prinsip ini secara kaku dalam penalarannya tanpa
 memberi ruang bagi penggunaan ra`yu atau qiyas.
 Para pendukung qiyas membuktikan pelarangan melukai orang tua melalui
 penyimpulan analogis dari Surat Al-Isra ayat 23 yang melarang mengatakan “huh”
 kepada orang tua. Mereka berpendapat bahwa al-Qur`an menyebutkan tingkat
 minimum bahaya , tetapi hal itu dapat diterapkan pada tingkat maksimum juga .
 Ketika menolak pandangan ini , Ibnu Hazm mengatakan bahwa ayat ini mempunyai
 dua bagian. Bagian pertama meminta kaum muslimin untuk berbuat baik kepada
 orang tua, dan ini menunjukan bahwa mereka harus menghindari melakukan
 pemukulan dan penghinaan kepada mereka. Bagian lain melarang mereka
 mengatakan “huh” kepada orang tua. Ini adalah larangan terpisah , dan tidak berlaku
 bagi pelarangan memukul atau memperlakukan dengan kasar. Ini bukanlah tingkat
 1 Said Al-Afghani dalam pengantarnya atas karya Ibnu hazm , Mulakhash Ibthal al-Qiyas wa
 al-Ra’yi, (Damaskus: Mathba’ah Jami’ah Dimasyq, 1960) h. 11-13 2 Ibnu Hazm Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah, h.55
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 bahaya terendah yang diduga oleh para pendukung qiyas. Ibnu Hazm kemudian
 mengutip sejumlah kata-kata yang menunjukan kuantitas terendah sesuatu. Yaitu, biji
 monstar(QS.Al-Anbiya’:47), atom(QS.Al-Zalzalah:7) dan kemiskinan(QS. Al-
 Isra :31). Kata-kata ini tidak menunjukan bahwa mereka juga berlaku bagi jumlah
 yang besar . Makna kata-kata ini dapat dipahami berdasarkan konteks bagaimana
 pembicara mengucapkannya, apakah ia menggunakan secara senda gurau atau
 sungguh-sungguh, dan apakah ia maksudkan biji secara khusus atau sesuatu yang
 lebih. Pembatasan makna-makna kata-kata itu bergantung pada pembicaraan orang.
 Karena itu perluasan makna kata-kata ini tidak sah.3
 Ibnu Hazm menolak tuduhan para penentangnya bahwa kaum Zahiriyah
 sendiri menggunakan qiyas dalam pengambilan hukum. Salah satu contoh
 penolakannya bahwa ada tuduhan terhadap kaum Zahiriyah bahwa mereka
 menentukan ketidakbolehan lemak babi , jantan dan betina, berdasarkan qiyas atas
 larangan daging babi yang terkandung dalam QS.Al-Maidah: 3., Ketika menolak
 tuduhan ini ,Ibnu Hazm mengatakan bahwa lemak babi, tulang rawan, otak, urat
 darah, kulit, otot, gigi, kuku, babi betina dan air susunya semuanya dilarang oleh
 ayat al-Qur`an “atau daging babi, karena ia benar-benar tidak suci”(QS. Al-
 An’am:145). Kata ganti “nya” dalam ayat ini merujuk kepada babi dan bukan ke
 daging, karena kata “babi” lebih mendekati kepada babi daripada kata daging(lahm
 al-Khinzir). Dengan demikian, keseluruhan babi tidak suci menurut perintah nash.4
 Ibnu Hazm mengemukakan ayat-ayat QS. Al-An`am :38, Al-Isra : 36,
 Maryam :64, Al-Hujuraat : 1, untuk menunjukan bahwa menggunakan qiyas dilarang
 oleh Tuhan. Qiyas tak lain daripada nama dalam agama yang Tuhan tidak
 memberikan kehujahannya. Para pengguna qiyas mengikuti dugaan semata 5 .
 Menurutnya , semua perbuatan-perbuatan yang wajib dan yang dilarang sudah
 diungkap oleh nash dan Ijma`. Sekarang qiyas berlaku bagi hal-hal yang tidak
 3 Ibnu Hazm Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah, h. 63 4 Ibnu Hazm Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VIII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah, h. 94 5 Ibnu Hazm Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VIII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah, h. 9,
 h. 21
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 diungkap oleh dua sumber ini. Karena itu, bukan suatu keharusan untuk mengikuti
 hal-hal yang semacam itu.6
 Ibnu Hazm menolak dugaan para pendukung qiyas bahwa semua kasus baru
 mempunyai padanan nya dalam al-Qur`an atau Sunnah. Ia bertanya : Jika dinar jatuh
 ke dalam botol tinta , apakah ia mempunyai padanan atau preseden dalam al-Qur`an
 atau Sunnah ? Dalam kasus-kasus semacam itu, mereka menggunakan ra`yu dan
 karenanya, “itulah agama mereka bukan agama Tuhan”.7
 Ibnu Hazm mengkritik keabsahan qiyas dengan Q.S.Al-Hasyr : 2 , Kata i`tibar
 yang ada dalam ayat ini , menurutnya , berarti kebenaran , kekaguman dan pemikiran
 mendalam,sebagaimana pengertian ini sudah digunakan dalam QS. Yusuf :111 dan
 Q.S.An-Nahl :66, Kata tersebut tidak pernah berarti qiyas dalam bahasa Arab.8
 Ibnu Hazm menolak pembenaran qiyas oleh hadis dan menafsirkan hadis
 semacam itu dengan cara yang berbeda. Dalam sebuah hadis Nabi membolehkan haji
 atas nama seorang wanita yang mempunyai janji akan melaksanakannya, tetapi ia
 meningggal sebelum melaksanakannya . Saat memberi izin , ia mengatakan kepada
 orang itu bahwa jika ada hutang yang harus dibayar oleh wanita tersebut, maka
 pengganti harus membayar atas namanya. Demikian juga ia harus membayar hutang
 kepada Tuhan yang lebih berhak untuk dibayar. Para pendukung qiyas menafsirkan
 bahwa Nabi menggunakan qiyas dalam hadis ini. Terhadap hal ini , Ibnu Hazm
 menjawab bahwa menurut QS. An-Nisa :11 Tuhan telah menggeneralisasi semua
 bentuk hutang. Segala sesuatu yang menjadi kewajiban bagi seseorang adalah hutang
 dan itu harus dibayar. Nabi dalam hadis ini menunjukan bahwa perintah Tuhan juga
 hutang. Ia harus dibayar sebelum membayar hutang kepada orang lain. Ini yang nyata
 dari nash tersebut. Nabi tidak menggunakan qiyas.9
 6 Ibnu Hazm, Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VIII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah, h.15 7Ibnu Hazm Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VIII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah, h. 7 8 Ibnu hazm , Mulakhash Ibthal al-Qiyas wa al-Ra’yi, (Damaskus: Mathba’ah Jami’ah
 Dimasyq, 1960) h.9 9 Ibnu Hazm, Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah, h.47
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 Ibnu Hazm tidak mengakui hadis Muaz bin Jabal sah, padahal hadis ini yang
 banyak dikutip oleh para pendukung untuk membenarkan qiyas. Ia berpendapat
 bahwa hadis ini dikenal hanya melalui Abu Aun dari Muaz, perawinya al-Haris bin
 umar tidak jelas, karena itu hadis ini tidak dapat dijadikan sandaran.10
 Ibnu Hazm berpendapat Risalah Umar yang ditulis kepada Abu Musa al-
 Asy`ari yang sering disebutkan oleh para pendukung qiyas adalah palsu. Kalaupun
 surat itu benar, tegasnya , Abu Hanifah, Imam Malik dan Imam al-Syafi`I tidak
 mengikuti semua isinya. Ia kemudian mengemukakan pandangan mereka tentang
 beberapa hal yang bertentangan dengan isi surat ini.11 Sebaliknya , ia merujuk kepada
 surat Umar lainnya yang ia tulis kepada hakim Syuraih. Surat itu mengatakan :
 ‘…Jika tidak ada ketentuan dalam al-Qur`an, Sunnah dan keputusan orang-orang
 yang benar, maka kamu dapat menunggu atau melihat kembali sesukamu. Saya kira
 melihat kembali ke belakang lebih baik bagimu.” Surat ini tidak mendukung qiyas.12
 Ibnu hazm juga menolak keabsahan qiyas melalui penalaran logis . Ia
 meminta kepada para pendukung qiyas untuk memberikan definisi yang tepat. Jika
 mereka mengungkapkan ketidaktahuan mereka , itu berarti mereka mengikuti sesuatu
 yang salah. Jika mereka menegaskan bahwa qiyas didasarkan pada sebab suatu kasus
 atau keserupaan antara dua hal, itu menunjukkan bahwa mereka tidak mempunyai
 otoritas untuk membuktikannya. Sesungguhnya , mereka hanya mengikuti dugaan
 mereka . Ibnu Hazm berpendapat bahwa sebagian penyimpulan analogis benar dan
 sebagiannya salah. Tetapi bagaimana seseorang dapat membedakan benar dari yang
 salah ?.13
 Ibnu Hazm mengakui sebab-sebab perintah hukum. Tetapi ia percaya bahwa
 sebab-sebab ini tidak dimaksudkan untuk perluasan dan penerapan pada kasus lain.
 Sebab-sebab itu terbatas pada kasus-kasus atau perintah-perintah nash yang
 10 Ibnu hazm , Mulakhash Ibthal al-Qiyas wa al-Ra’yi, (Damaskus: Mathba’ah Jami’ah Dimasyq, 1960) h.14
 11 Ibnu Hazm ,Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah, h.147 12 Ibnu Hazm ,Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah, h.148 13 Ibnu Hazm ,Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VIII, Beirut:Dar al-Kutub al-Ilmiyah, h.39-
 42
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 disebutkan oleh perintah tersebut. 14 Ia mengatakan ada perbedaan besar antara
 menyatakan sesuatu halal atau haram oleh Tuhan dengan menyatakan demikian oleh
 manusia. Jika Tuhan menyatakan sesuatu halal atau haram, manusia tidak boleh
 melakukannya juga melalui qiyas.15 Para pendukung qiyaslah yang membikin-bikin
 prinsip bahwa Tuhan memerintahkan melakukan tindakan tertentu karena sebab
 tertentu. Padahal itu tidak dipegang oleh para sahabat, Tabi`in dan para pengikut
 mereka. 16 Sebab-sebab masalah tertentu dalam nash, tak diragukan lagi , dapat
 ditemukan. Tetapi sebab-sebab itu dapat menjadikan sesuatu halal atau haram dengan
 sendirinya.17
 Ibnu Hazm juga mengangkat keberatan rasional terhadap sebab-sebab
 perintah hukum. Ia menegaskan jika sebab hukum menjadikan sesuatu halal atau
 haram, tidak mungkin ada keragaman diantara mereka, karena sebab-sebab rasional
 tidak pernah berubah . Diduga bahwa efek memabukkan merupakan sebab pelarangan
 anggur. Jika demikian , anggur pasti dilarang sepanjang masa dan musim, karena
 tuhan menciptakan alam semesta. Tetapi perlu dicatat bahwa anggur masih halal pada
 masa-masa awal Islam selama bertahun-tahun. Ia juga mempunyai kualitas yang sama
 dengan yang ada sekarang seperti di masa lalu. Karena itu, tidak benar mengatakan
 bahwa efek memabukkan merupakan sebab pelarangan anggur, seperti api merupakan
 sebab kebakaran. Sebab-sebab hukum bervariasi sesuai dengan keragaman kondisi,
 tetapi sebab-sebab rasional tidak pernah berubah.18
 Dengan merujuk pada QS.Al-A’raf :12 Ibnu Hazm menegaskan bahwa yang
 pertama-tama menggunakan qiyas adalah setan. Dari sini dapat disimpulkan bahwa
 14Ibnu Hazm, Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VIII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah, h.77 15 Ibnu Hazm ,Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VIII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah, h.92 16 Ibnu Hazm ,Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VIII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah, h.98 17 Ibnu Hazm, Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VIII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah,
 h.102 18 Ibnu Hazm, Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VIII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah,
 h.106
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 sebab-akibat perintah Tuhan adalah ketidaktaatan kepada Tuhan. Penggunaan qiyas
 adalah agama setan yang tidak berkaitan dengan agama Tuhan.19
 Ibnu Hazm berpendapat bahwa kebanyakan riwayat tentang penggunaan
 ra`yu yang dinisbatkan kepada para sahabat tidak asli. Proses penggunaan ra`yu
 dalam masalah-masalah hukum mulai muncul pada generasi sahabat , sedang qiyas
 muncul pada abad ke-2 H, Istihsan pada abad ke-3 H dan Ta`lil serta taqlid pada abad
 ke-4 H.20
 Ibnu Hazm mendefinisikan ra`yu sebagai pemberian keputusan dalam agama
 tanpa nash. Ra`yu adalah pendapat ahli hukum yang dianggap cermat dan bijaksana
 dalam menyatakan halal dan haramnya sesuatu.21 Seseorang memberikan keputusan
 dalam agama berdasarkan pendapat (ra`yu) sendiri, padahal Tuhan tidak
 membolehkan melibatkan sekutu apapun dalam keputusan-Nya. 22 Pendapat yang
 benar hanya dapat diketahui melalui otoritas.23
 Ibnu Hazm mengkritik qiyas dan menolak sebagian hukum di sisi Allah SWT.
 Dalam hubungan ini, Imam Abu Bakar al-Sarkhasi dan Imam al-Syaukani berkata,
 “sesungguhnya Ibrahim al-Nadzam adalah orang yang pertamakali berpendapat
 menolak qiyas, lalu diikuti oleh sebagian ahli Kalam kota Bagdad pendapat atau
 pernyataan ini perlu dipertimbangkan karena menolak atau menghilangkan qiyas
 sudah ada sejak zaman Nabi Muhammad SAW hal ini seperti yang disebutkan Ibnu
 Mas`ud, "sesungguhnya jika kamu mengetahui agama dengan qiyas , berarti kamu
 menghalalkan apa yang diharamkan dan mengharamkan apa yang dihalalkan”, dan
 diriwayatkan bahwa Umar bin Khattaab berkata, “ Ilmu itu ada tiga , kitab berupa
 teks, sunnah atau kebiasaan masa lalu yang saya tidak mengetahuinya,” dan ia
 19 Ibnu Hazm Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, jilid VIII, Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah, h.113 20 Ibnu hazm , Mulakhash Ibthal al-Qiyas wa al-Ra’yi, (Damaskus: Mathba’ah Jami’ah
 Dimasyq, 1960) h.9-10 21 Ibnu hazm , Mulakhash Ibthal al-Qiyas wa al-Ra’yi, (Damaskus: Mathba’ah Jami’ah
 Dimasyq, 1960) h.4 22 QS. Surat Al-Kahfi : 26 23 Ibnu hazm , Mulakhash Ibthal al-Qiyas wa al-Ra’yi, (Damaskus: Mathba’ah Jami’ah
 Dimasyq, 1960) h.19
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 mengatakan, “ hati-hatilah kamu dari mukayalah (mengganti atau
 memperbandingkan), artinya “qiyas”. Hal ini menunjukan bahwa pada zaman Nabi
 Saw, seseorang atau sekelompok sahabat yang menolak menjadikan qiyas sebagai
 metode dalam mengistinbat hukum-hukum dan masalah-masalah fiqhiyyah yang
 tidak ada nash-nash dari al-Qur`an, sunnah, ijma`.
 Menurut Ulama Ushul , qiyas adalah mempertemukan suatu perkara yang
 tidak ada nash-nash dari Qur`an, sunnah dengan nash lain dari hukumnya, penerapan
 hukum, perlu adanya kesamaan keduanya dalam `illat atau sebab yang berlaku umum
 karenanya, (nash) yang pertama disebut muqayyas alaih, dan yang kedua disebut
 muqayyis. Sebagian dari qiyas adalah apa yang mereka katakan tentang pengharaman
 nabizh(anggur) sebagai qiyas atas khamr .
 B. Term ad-Dalil Menurut Pandangan Ibnu Hazm
 Adalah Ibn Hazm yang selama ini dianggap sebagai penerus dari mazhab yang
 diprakarsai Daud Al-Asbihani (202-270 H), yaitu mazhab tekstualis atau mazhab
 Zahiriyah, telah memainkan peran yang sangat besar dalam mengembangkan dan
 mematangkan ilmu ushul: ushul fiqh dan ushuluddin.24
 Kalau imam As Syafi’i menjadikan empat pokok; Al-Qur’an, al-Sunah, Ijma’
 dan Qiyas, sebagai sumber hukum, maka dalam teorinya Ibn Hazm sumber-sumber
 yang bisa dijadikan dasar hukum terbatas pada empat hal; Al-Qur’an, Al-sunah, Ijma’
 dan al-dalil. Teori al-dalil yang ditawarkan Ibn Hazm sebagai ganti dari qiyas
 menggunakan qiyas mantiqi yang mengandung dua premis; mayor dan minor. Salah
 satu dari dua premis tadi harus berupa nash dan lainnya bisa ijma’ atau hal-hal yang
 bersifat aksiomatik (badîhiyyah).
 Demikian pula pengertian ijma’ versi Ibn Hazm tidak sama dengan para
 pendahulunya. Kalau Ijma’ versi kebanyakan para usuliyun adalah konsensus ulama
 24 Abid Jabiri, Moh, Binyât al’aql al-Araby, Dar baidlo’, Dar Nasyr Al-Maghribiyah, cetVII 2000 hal 492
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 atas hukum yang tidak ada nashnya dengan ro’yu mereka atau dengan mengkiyaskan
 pada hukum yang telah ada nashnya, maka ini berbeda dengan ijma’ versi Ibn Hazm.
 Karena menurutnya tak ada ijma kecuali dari teks/nash. Selanjutnya ia
 menambahkan: tak ada jalan untuk mengetahui hukum-hukum agama tanpa
 menggunakan salah satu dari keempat pokok yang kesemuanya kembali pada teks,
 teks itu diketahui kewajibannya, dan dipahami artinya dengan akal.25
 Ibn Hazm menggunakan teorinya yang baru ini dalam rangka menjawab
 problematika umat pada saat itu, Masa dimana krisis moral dan krisis sosial melanda
 begitu hebatnya, para Fuqaha justru menjadi ‘support’ dan legitimitator penguasa
 akan kondisi di atas. Teori qiyas dan istihsan sering ‘dieksploitasi’ untuk kepentingan
 sekelompok golongan.26 Terlepas apakah metode Ibn Hazm masih relevan atau tidak
 untuk konteks kekinian, tetapi ia telah memberikan solusi alternative dalam
 menjawab problematika umat dengan metode baru yang –paling tidak- dibutuhkan
 pada zamannya.
 Tidak bisa dipungkiri, bahwa apa yang dipahami dari zhahir nash (pengertian
 yang segera dapat ditangkap dari lafaz suatu nash) amat terbatas. Keterbatasan ini
 tentu tidak mampu mengimbangi perkembangan persoalan-persoalan hukum yang
 senantiasa muncul dalam dinamika kehidupan sosial. Tanpa upaya lain, maka akan
 banyak terjadi kekosongan hukum, akibat banyak hal yang tak terjawab oleh nash dan
 ijma. Menghadapi persoalam semacam ini, Ibn Hazm dan umumnya fukaha mazhab
 Zhahiri memecahkannya dengan cara istidlal27 dan menggunakan apa yang mereka
 25Abid Jabiri, Moh, Binyât al’aql al-Araby, Dar baidlo’, Dar Nasyr Al-Maghribiyah, cetVII
 2000 hal 492
 26 Dr. Abdul Halim ‘Uweis : Ibn Hazm al-Andalusia Al-Zahra lil I’lam al-arabi cet II 1988. hal 89
 27 Dalam istilah ushul fikih, istidlal ialah: suatu ibarat tentang dalil yang cukan nash, ijma’ maupun qiyas. Dalam pandangan jumhur ulama dalil terdiri dari beberapa macam. Di antaranya: talazum antara dua hukum tanpa menentukan illatnya, istishab al-hal, istihsan, mashlahat mursalat, dan lainnya. Lihat Muhammad bin Ali al-Saukani, Irsyadul fuhul, (Beirut : Dar al-Fikr, tt. ) hal. 236-249. lihat pula Saif al-Din Al-Amidi, al-Ihkam Fi Ushul Ahkam jilid IV(Beirut Dar al-Fikr1980) , hal. 104.
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 sebut dengan dalil. Ia disebut dalil karena merupakan dalalat yang dipahami nash
 atau dalalat yang dipahami dari ijma’. Dengan demikian, dalil sebenarnya bukan
 sesuatu di luar nash atau ijma’. Dalil diambil langsung dari nash atau ijma’ dan hanya
 mempunyai satu alternatif pengertian saja.28
 Dengan cara memecahkan seperti itu, Ibn Hazm berusaha tetap konsisten
 dengan kecenderungan Zhahiriah dan menolak penggunaan qiyas dan berbagai
 bentuk ra’yu. Akan tetapi tak urung banyak ulama menuduhnya tidak konsisten pada
 mazhabnya. Dalam menjawab furu’ fiqhiyyat, kata mereka, Ibn Hazm dan
 kelompoknya terpaksa menggunakan qiyas. Hanya saja mereka tidak mengakuinya
 dan menamakannya dalil.29 Anggapan dan tuduhan tersebut ditolak oleh Ibn Hazm.
 Keduanya jauh berbeda. Qiyas merupakan bentuk analogi hukum suatu persoalan
 yang tidak ada nash-nya dengan hukum sesuatu yang ada nash-nya, karena ada
 persamaan ‘illat atau alasan hukum; sedangkan dalil dipahami langsung dari nash
 atau ijma’ tanpa melalui analogi hukum pada sesuatu yang lain, karena hukum yang
 ditetapkan itu merupakan dalalatnya.30
 Ibn Hazm mengelompokkan dalil yang dipahami atau diambil dari nash pada
 tujuh kategori sebagai berikut :
 Pertama , nash menyebutkan dua premis, akan tetapi konklusinya tidak
 dinyatakan secara eksplisit. Kemudian dari nash tersebut diambil suatu konklusi yang
 menjadi dalalahnya. Misalnya, sabda Nabi SAW, berkenaan dengan minuman
 keras:31
 Konklusinya setiap yang memabukkan itu haram, konklusi ini merupakan
 dalalat nash itu. Mungkin inilah yang dituduhkan sebagian ulama sebagai qiyas.
 28 . Saif al-Din Al-Amidi, al-Ihkam Fi Ushul Ahkam jilid IV(Beirut Dar al-Fikr1980) hal. 69. 29 Al-Bagdadi, Tarikh Bagdad,jilid VIII,(Beirut : Dar al-Fikr , tt.), hal. 374. 30 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-Ahkam, V(Kairo : Dar al-hadis, 1980), hal. 98. 31
 حرام مسكر وكل ,خمر مسكر كل " : قال وسلم علیه اهللا صلي اهللا رسول عمران ابن عنArtinya: dari Ibn Umar ra., bahwa Rasulullah SAW bersabda: “setiap yang memabukkan itu
 khamar, dan setiap khamar itu haram”.
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 Mereka menyebutnya sebagai qiyas jali, karena ‘illatnya disebutkan dalam nash.
 Hanya saja penggunaan qiyas dalam hal ini justru terkesan tidak praktis dan jalurnya
 jadi panjang. Kesimpulan tersebut lebih sesuai disebut sebagai dalalat nash dan
 penerapan keumumannya. Oleh karena itu menurut Abu Zahrah, penamaan qiyas
 terhadap bentuk ini perlu ditinjau kembali.32 Tapi bagaimanapun juga kesamaan itu
 ada, dan yang berbeda hanya istilah penamaannya saja, sedangkan esensinya lebih
 kurang hampir sama. Perbedaan semacam ini bersifat lebih kurang hampir sama.
 Perbedaan semacam ini bersifat lafzhi dan tidak begitu prinsipil, karena perbedaan
 istilah atau penamaan saja sementara esensinya sama.
 Kedua, nash menyebutkan syarat yang terkait dengan sifat tertentu, maka
 ketika syarat tersebut ada otomatis jawaban syarat itu juga.33 Selanjutnya penerapan
 keumuman syarat tersebut dengan segala konsekuensinya pada semua orang
 merupakan dalil yang dipahami dari nash, bukan nash itu sendiri.
 Misalnya firman Allah SWT.:34
 Dari nash itu diambil dalalah, bahwa setiap orang yang berhenti dari
 kekafirannya akan mendapatkan ampunan dosa yang dilakukannya di masa lampau.
 Sedangkan makna zhahirnya ditujukan kepada orang kafir di zaman Nabi SAW.
 Yang mana menentang keumuman tersebut dipahami dari nash. Agaknya kebanyakan
 nash turun dengan sebab tertentu, akan tetapi makna yang terkandung bersifat umum
 seperti kasus seorang sahabat yang menuduh istrinya berbuat zina tanpa saksi dan
 lainnya. Bentuk ini menurut Ibn Hazm juga tidak dapat disebut qiyas, tapi dalalat al-
 Nash, yaitu berpegang kepada keumuman makna yang dikandungnya. Pandangan ini
 32 Abu Zahrah, Ibn Hazm : Hayatuh wa ‘Asruhu, Arauhu wa fiqhuhu,(Kairo : Dar al-Fikr al-
 Arabi, tt.) hal. 365. 33 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-Ahkam, V(Kairo : Dar al-hadis, 1980), hal. 98. 34
 Artinya: “Jika mereka berhenti (dari kekafirannya), niscaya Allah akan mengampuni mereka tentang dosa-dosa mereka yang sudah lalu”. (Al-Anfal, QS 8: 38).
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 sebenarnya sejalan dengan kaidah “al-ibratu bi umum al-lafazh la bikhushush al-
 sabab” (yang diakui adalah keumuman lafaz bukan kekhususan sebabnya).
 Ketiga, nash memiliki makna tertentu, kemudian makna tersebut
 diuangkapkan dengan pernyataan lain yang semakna itu, disebut juga lafaz
 mutalaimat,35 dalalat yang dipahami dari nash, Ibn Hazm mencontohkan firman Allah
 SWT:36
 Dari nash tersebut dipahami secara otomatis, bahwa Ibrahim bukanlah
 seorang yang bodoh. Kesantunan dan ketidakbodohan merupakan dua pernyataan
 yang semakna. Meskipun nash hanya semakna, namun dalalatnya menghendaki
 penerapan pada pernyataan yang lain yang semakna dengannya. Dalalat tersebut
 bukanlah didasarkan ‘illatnya, akan tetapi didasarkan pada nash itu sendiri, bukan
 sebagai makna lahiriahnya, tapi sebagai makna yang difahami darinya. Ini disebu
 juga mafhum muwafaqat dan qiyas jali menurut fukaha mazhab lain. Betapapun
 penggunaan qiyas dalam hal ini ter.kesan berbelit-belit dan tidak praktis, sebab ia
 merupakan dalalat yang terkandung dalam nash itu sendiri. Akan tetapi
 bagaimanapun juga keduanya memiliki kesamaan yang kuat, dan karenanya
 perbedaan tersebut hanya dari segi makna saja, sementara esensinya tidak jauh
 berbeda.
 Keempat, sesuatu yang tidak disebutkan hukumnya oleh nash merupakan satu-
 satunya alternatif yang tersisa dari beberapa kemungkinan hukum yang dibatalkan
 oleh nash, maka hukum satu-satunya itu merupakan dalil yang diambli dari nash.37
 Misalnya, sesuatu dinyatakan tidak haram dan tidak wajib. Kemudian tinggal satu
 35 Mutalaimat ialah: beberapa proposisi yang lafaznya berlainan namun maknanya sama,
 sebagian dinyatakan dalam pernyataan negatif dan lainnya dalam bentuk positif dengan pengertian yang sama. Ibn Hazm, al-Taqrib lihadd al-Mantiq,( Beirut: Muassasat al-Risalat, 1983), hal. 213
 36
 Artinya: “Sesungguhnya Ibrahim adalah seorang yang sangat Lembut hatinya lagi Penyantun”. (At-Taubah, QS 9: 144)
 37 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-Ahkam, V(Kairo : Dar al-hadis, 1980), hal. 99.
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 alternatif lagi, yaitu mubah. Penetapan kemubahannya itu merupakan dalalat yang
 dipahami dari nash, karena kesimpulan tersebut merupakan alternatif satu-satunya
 yang masih tersisa. Ini identik dengan bentuk isyarat al-nash menurut mazhab Hanafi.
 Abu Zhrah menganggapnya sebagai bentuk istishab al-hal, karena ia masuk dalam
 prinsip ibadat al-ashliyyat. Hanya saja menurut penulis anggapan tersebut tidak tepat.
 Persoalannya bagaimana kalau sekiranya satu-satunya hukum alternatif yang tidak
 dinyatakan nas bukan ibahat, seperti fardu atau haram. Oleh karena itulah Ibn Hazm
 tidak memasukkannya dalam bahasan dalil istishab al-hal.38
 Kemudian termasuk dalil keempat, kata Ibn Hazm, suatu pernyataan yang
 memiliki beberapa macam bagian, yang masing-masing dinyatakan batal.39 Maka
 pernyataan umum itupun batal. Kebatalannya tidak disebutkan dalam nash, akan
 tetapi dipahami dari nash. Oleh karena itu, Ibn Hazm menyebutkan dalalat al-nash.
 Kelima , ada beberapa ungkapan yang bermakna peringkat, maka peringkat
 yang tertinggi berada di atas peringkat sesudahnya dan seterusnya, meskipun tidak
 ada pernyataan yang tertinggi berada di atas peringkat sesudahnya itu. Misalnya, Abu
 Bakar lebih baik dari pada Umar. Umar lebih baik dari pada Usman. Kedua
 pernyataan itu menjadi dalil, bahwa Abu Bakar lebih baik dari Usman.40 Ini juga
 merupakan dalalat nash. Sebab makna tersebut merupakan makna yang tidak
 dinyatakan oleh nash, aka tetapi merupakan makna yang lazim (melekat) padanya dan
 dapat disimpulkan dari dua premis itu. Oleh karena itu, Abu Zahrah menilainya sama
 dengan bagian pertama dari dalil.41
 Keenam, banyak aks al-qadhaya (pembalikan proposisi) dimana mujabat
 kulliyat dibalik dalam bentuk mujabat juz’iyyat. Misalnya, mujabat kulliyat: setiap
 yang memabukkan itu haram. Kemudian dinyatakan dalam bentuk mujabat juz’iyyat:
 38 Abu Zahrah, Ibn Hazm : Hayatuh wa ‘Asruhu, Arauhu wa fiqhuhu,(Kairo : Dar al-Fikr al-
 Arabi, tt.) hal. 366. 39 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-Ahkam, V(Kairo : Dar al-hadis, 1980), hal. 98. 40 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-Ahkam, V(Kairo : Dar al-hadis, 1980), hal. 98. 41 Abu Zahrah, Ibn Hazm : Hayatuh wa ‘Asruhu, Arauhu wa fiqhuhu,(Kairo : Dar al-Fikr al-
 Arabi, tt) hal. 366.
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 sebagian yang diharamkan adalah sesuatu yang memabukkan.42 Ini merupakan bagian
 dari dalalat yang dipahami dari nash.
 Ketujuh, suatu lafaz mempunyai makna hakiki, namun juga memiliki
 beberapa makna yang secara otomatis menempel padanya (al-ma’na al-lazim).
 Misalnya, si Azhar sedang bergembira. Dari pernyataan itu dipahami bahwa ia hidup.
 Demikian pula penyebutan sebagian satuan dari makna lafaz yang mempunyai
 beberapa satuan.43 Misalnya, firman Allah SWT.:44
 Dari nash tersebut dipahami bahwa siapapun orang yang berjiwa akan mati.
 Ketujuh macam dalil tersebut dipahami langsung dari nash. Sebagai telah disebutkan
 dalam analisis sebelumnya sebagian di antaranya mempunyai kesamaan dengan qiyas
 jali. Ditinjau dari substansinya yang diistinbathkan tidak ditemukan perbedaan antara
 hukum yang diistinbathkan tidak ditemukan perbedaan antara hukum yang
 diistinbahtkan dari sebagian dalalat nash menurut Ibn Hazm dan dari qiyas jali
 menurut fukaha lain. Perbedaannya terletak pada dapat dipertanyakan kembali.
 Bahkan pada akhirnya, penggunaan dalil ijma’ ini memperangkapnya dalam jaring-
 jaring ra’yi yang ditolaknya dengan keras. Sebab di dalamnya terdapat penalaran
 logis yang kuat.
 Ibnu Hazm mengelompokkan dalil dari ijma’ pada empat kategori, yaitu ijma’
 atas istishab al-hal, ijma’ atas aqullu ma qila , ijma’ untuk meninggalkan sesuatu
 pendapat dan ijma’ tentang persamaan hukum antara sesama kaum muslimin. 45
 Kemuanya merupakan prinsip umum yang dalam penerapannya masih dipersilisihkan
 oleh ulama ushul fikih dan fukaha.
 Pertama, ijma’ tentang persamaan hukum antara sesama kaum muslimin
 selama tidak ada pengkhususan secara ekplisit dalam nash untuk seseorang secara
 42 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-Ahkam, V (Kairo : Dar al-hadis, 1980), hal. 98. 43 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-Ahkam, V (Kairo : Dar al-hadis, 1980), hal. 98. 44
 Artinya: “Tiap-tiap yang berjiwa akan merasakan mati”. (Ali-Imran, QS 3: 185). 45 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-Ahkam, V (Kairo : Dar al-hadis, 1980), hal. 98.
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 tertentu, maka lafaznya bersifat khusus. Keumuman itu didasarkan pada prinsip di
 atas, dan bukan pada nash itu semata-mata, sebab dalam pandangan Ibnu Hazm lafaz
 yang khusus tidak dapat diartikan umum (al-Khashsh la yuradu bihi al-‘umum),
 sebagai telah disebutkan sebelumnya. Persamaan hukum tersebut tidak membedakan
 antara laki-laki dan perempuan, orang merdeka dan hamba sahaya, tua dan muda,
 penguasa dan rakyat jelata, dan sebagainya. Misalnya nash tentang hukum qishash :46
 Pengertian yang tersurat dalam nash di atas tidak menunjukkan bagaimana
 orang merdeka membunuh seorang hamba. Berdasarkan ijma’ kesamaan hukum
 kaum muslimin, maka hukum qishash menurut Ibn Hazm, berlaku untuknya.
 Pendapat ini sama dengan pendapat mazhab Hanafi yang tidak mensyaratkan
 kesejajaran dalam segi kemerdekaan dalam hukum qishash. Sementara itu, jumhur
 fukaha selain mazhab Hanafi berpendapat bahwa hukum qishash itu gugur, karena
 tidak ada kesejajaran (takafu’) antara orang merdeka dan hamba sahaya.47
 Contoh lain adalah penyusuan orang dewasa, menurut Ibn Hazm,
 menyebabkan keharaman menikah. Ini berdasarkan hadist tentang penyusuan Salim
 yang telah dewasa pada Sahlah binti Suhail, wanita tua yang tak beranak yang
 mengasuhnya sejak kecil . kebutuhan menghendaki adanya jalan keluar setelah
 adanya ayat hijab dan larangan mengangkat anak, padahal ia telah terlanjur biasa
 keluar masuk rumah ibu angkatnya yang kecil dan sempit. Menyadari kebutuhan itu
 Rasulullah saw menyuruh Sahlah binti Suhail untuk menyusuinya sebanyak lima kali.
 Dalam hadist dinyatakan sebagai berikut :48
 46
 یاایها Artinya : “ Hai orang-orang yang beriman, diwajibkan atas kamu qishaash berkenaan dengan
 orang-orang yang dibunuh; orang merdeka dengan orang merdeka, hamba dengan hamba, dan wanita dengan wanita”.
 47 Wahbah al-Zuhaili, al-Fiqh al-Islami wa adillatuh, (Beirut : Dar al-Fikr, 1989) hal. 269 48 Hadis riwayat Muslim. Lihat Ibn Hajar al-Asqalani, Bulug al-Haram, jilid III, Bandung:
 Penerbit Dahlan, tanpa tahun, hal. 214. اني ! یارسول اهللا: جاءت سهلة بنت سهیل إلىالنبي صلى اهللا علیه وسلم فقلت: عن عائشة ام المومنین قالت
 !" ارضعیه: "فقال رسول اهللا صلىاهللا علیه وسلم. ارى في وجه ابي حذیفة من دحول سلم وهو حلیفه
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 Hadis yang sama dengan riwayat yang berbeda juga ditemukan dalam
 berbagai kitab hadis, sehingga kalaupun tidak sampai ketingkat mutawatir hadis
 tersebut dapat diukategorikan daslam hadis masyhur, sehingga tidak diragukan
 kesahihannya oleh para pakar hadis. Dengan perintah Nabi saw kepada Sahlah untuk
 menyusui Salim, maka penyusuan tersebut menyebabkan terjalinnya hubungan
 mahram radha yang menimbulkan konsekuensi keharaman menjalin pernikahan
 antara mereka berdua. Ulama umumnya tidak lagi mempersoalkan kesahihan hadis
 ini49 dan fukaha dari semua mazhab sependapat, bahwa penyusuan Sahlah tehadap
 Salim menyebabkan keharaman nikah antara mereka dan membuat Salim sebagai
 anak susuannya memiliki ruang gerak yang lebih leluasa dari keadaan sebelumnya.
 Persoalannya, apakah pernyataan Nabi saw tersebut dikhususkan pada Sahlah dan
 Salim saja, atau juga berlaku umum untuk lainnya ?.
 Dalam hal ini fukaha berbeda pendapat, Ibn Hazm memandang tidak adanya
 pernyataan eksplisit menunjukan bahwa hal itu berlaku khusus kasus itu saja.
 Berdasarkan ijma, kesamaan hukum kaum muslimin, maka orang dewasa yang
 disusui juga haram menikahi wanita yang menyusuinya. Pendapat Ibn Hazm tersebut
 diatas sejalan dengan pandangan Aisyah ra , Ali ra, dan Urwah ra. Al-Laits bin Sa’ad
 dan Daud Zhahiri. Jumhur fukaha berbeda dengannya, penyusuan yang
 mengharamkan nikah adalah penyusuan pada masa kanak-kanak usia maksimal dua
 tahun. Sedangkan hadis Salim merupakan rukhshah yang diberikan Nabi saw,
 وقد علمت أنه رجل : "فتبسم رسول اهللا صلى اهللا علیه وسلم وفقال." وكیف ارضعه وهو رجل كبیر: "فقالت " كبیر
 Artinya : “ Dari Aisyah ra, Ia berkata : Sahlah binti Suhail pernah mendatangi Nabi saw , kemudian berkata : “Wahai Rasulullah, sesungguhnya saya melihat sesuatu pada wawjah Abu Hasaifah, karena masuk kedalam rumah, sedangkan Salim adalah halifnya.”Rasulullah saw berkata “susuilah ia” Sahlah berkata : “Bagaimana saya menyusuinya, sedangkan ia seorang laki-laki dewasa?’ Rasulullah saw tersenyum seraya berkata : “Kamu telah mengetahui bahwa ia laki-laki yang telah dewasa.”
 49 Dari segi matan atau isinya, hadis tersebut dapat dinilai kontroversial. Bagaimana Sahlah menyikap bagaimana tubuhnya untuk Salim, dan menyodorkan putting susunya kepada Salim agar menyusu padanya sebanyak lima kali penyusuan sampai kenyang? Kemudian kapan pula datangnya susu dalam payudara Sahlah, sedangkan dia bukan wanita yang sedang menyusui bayi kecil? Betapapun tidak mustahil wanita yang tidak sedang menyusui bayi memiliki air susu. Dengan demikian, bisa saja hal itu terjadi.
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 kepadanya secara khusus yang tidak laku untuk orang lain.50 Dengan demikian,
 kelihatan bahwa sebab terjadinya perbedaan pendapat di atas ialah: Apakah I zin Nabi
 saw kepada Salim untuk menyusu pada Sahlah itu merupakan bentuk kekhususan
 atau tidak. Jumhur fukoha memandangnya sebagai kekhususan yang beliau berikan
 kepadanya saja dan karenanya tidak berlaku pada orang lain, Sedangkan Ibn Hazm
 dan kawan-kawan tidak memandangnya sebagai suatu kekhususan baginya.
 Kedua, ijma’ kaum muslimin (baca: sahabat) untuk meninggalkan suatu
 pendapat tertentu. Maksudnya : sahabat berbeda pendapat mengenai suatu masalah
 dalam beberapa versi, namun mereka sependapat untuk meninggalkan pendapat
 tertentu yang tidak ada dalilnya. Kesepakatan tersebut merupakan dalil akan batalnya
 pendapat yang ditinggalkan itu. Misalnya, perbedaan pendapat tentang kakek ketika
 tidak ada ayah, apakah ia memperoleh warisan atau tidak jika bersama dengan
 saudara laki-laki. Para sahabat berbeda pendapat mengenai bagiannya, akan tetapi
 mereka tetap sependapat bahwa kakek mendapat warisan dan warisannya tidak
 kurang dari seperenam bagian. Kesepakatan ini merupakan dalil kekeliruan pendapat
 yang menyatakan bahwa kakek sama sekali tidak mendapat warisan, atau mendapat
 bagian kurang dari seperenam.51
 Ketiga, dalil yang didasarkan kesepakatan atas jumlah minimum (aqallu
 maqila) . Dalil ini biasanya berkaitan dengan hukum yang mewajibkan pengeluaran
 harta, atau suatu amalan yang berkaitan dengan kadar, ukuran, jumlah, atau hitungan
 tertentu : akan tetapi nash tidak menjelaskannya. Misalnya : Perintah bersedekah,
 memberikan mahar, menafkahi istri, memberikan mut’ah kepada istri yang dicerai
 sebelum digauli, menyapu sebagian kepala daslam wudhu, dan lain sebagainya.
 Biasanya, dalam hal-hal semacam itu fukaha berbeda pendapat dalam menentukan
 jumlah atau kadarnya. Dalam perbedaan pendapat itu jumlah yang terkecil merupakan
 hal yang disepakati, sedangkan kelebihannya merupakan hal yang diperselisihkan.
 Oleh karena itu, kata Ibn Hazm, jumlah terkecillah yang diterima dan harus dipegangi,
 50 Lihat Ibn Hazm, al-Muhalla ,(Beirut : Dar Kutub al-Ilmiyyat,1988) jilid X, hal 209-212. 51 Abu Zahrah, Ibn Hazm Hayatuh wa’asruhu(Kairo dar alFikr al-Arabi, t.t), hal. 369-370.
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 karena jumlah itu merupakan kadar yang disepakati. Sesuatu yang disepakati berasal
 dari Allah. Sebaliknya, kelebihan dari jumlah minimum sebagai sesuatu yang
 diperselisihkan yang tidak berasal dari-Nya.52 Allah SWT berfirman : 53
 Dengan pernyataan bahwa jumlah minimum merupakan hal yang disepakati ,
 maka Ibn Hazm sampai kepada kesimpulan bahwa dasar hukum dari dalil aqallu ma
 qila adalah ijma’. Dalam pandangannya berpegang pada ijma’ itu waji. Atas dasar itu,
 apabila ada nash yang mewajibkan suatu amalan, maka kewajiban itu gugur dengan
 melaksanakan kadar yang terkecil dari kewajiban itu selama dengan pelaksanaan itu
 seseorang telah dapat disebut sebagai orang yang mentaati atau menjalankan perintah
 yang dimaksud. Misalnya, seseorang yang diperintahkan oleh nash Alqur’an atau
 hadis bersedekah, maka apapun jenis dan berapapun jumlah atau kadar yang ia
 sedekahkan berarti ia telah melaksanakan perintah bersedekah.54
 Contoh lain, jumlah minimal jama’ah55 bagi suatu shalat Jum’at56 kata Ibn
 Hazm, adalah dua orang, yaitu seorang iman dan seorang makmum, sebab shalat
 jum’at wajib dikerjakan secara berjama’ah, sedangkan berjama’ah minimal terdiri
 dari dua orang, yaitu : seorang imam dan seorang makmum.57 Berbeda dengannya,
 Imam Abu Hanifah dan Muhammad bin al-Hasan al-Syaibani menetapkan jumlah
 jama’ah minimal bagi shalat Jum’at jumlah adalah tiga orang selain imam, karena
 tiga orang merupakan syarat yang tersendiri dalam shalat Jum’at. Mazhab Maliki
 menetapkan jumlah minimal sebanyak 12 orang laki-laki yang ikut menghadiri
 52 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-ahkam, (Kairo, Dar al-Hadis,1980) Jilid V, , hal. 48. 53
 Artinya :”Kalau sekiranya Alqur’an itu bukan dari sisi Allah, tentulah mereka mendapat pertentangan yang banyak di dalamnya. “An-Nisa : 82. 54 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-ahkam, (Kairo, Dar al-Hadis,1980) Jilid V, , hal. 48 55 Jama’ah dalam nahasa Arab kumpulan. Shalat berjama’ah ialah shalat yang dilakukan
 bersama-sama, salah seorang di antaranya menjadi imam dan lainnya menjadi makmumnya. 56 Sahalat Jum’at ialah: shalat fardhu dua rakaat pada waktu zuhur hari Jum’at yang wajib
 dilakukan secara berjema’ah. Shalat Jum’at wajib dilakukan oleh setiap laki-laki muslim, dewasa, baligh, sehat akal dan badan.
 57 Ibn Hazm, al-Muhalla bi al-atsar, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, ) jilid III hal. 248.
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 khutbah dan shalat berjema’ah, ketika satu kali datang rombongan dagang atau
 khalifah dari Syam pada saat Nabi saw. Berkhutbah Jum’at, para jama’ah keluar dari
 masjid dan tinggal 12 orang saja. Ini berbeda lagi mazhab Syafi’i dan Hambali yang
 menetapkan jumlah minimal 40 orang, karena Nabi saw. tidak pernah melakukan
 shalat Jum’at dengan jumlah makmum kurang dari 40 orang.58
 Agaknya, berkenaan dengan jumlah jamaah dalam shalat Jum’at, tidak
 terdapat nash maupun hadis Nabi saw. yang shahih dan menyatakan secara eksplisit
 bahwa jumlah minimal jamaahnya wajib sekalian orang, tidak boleh dari jumlah itu,
 persyaratan jumlah tertentu hanyalah hasil pemahaman fukaha terhadap kejadian
 pelaksanaan shalat Jum’at pada zaman Rasulullah saw. dia tidak pernah
 mengemukakan penegasan secara lisan terhada jama’ah minimal jamaahnya. Oleh
 karena itu pada akhirnya shalat Jum’at dilaksanakan berdasarkan kehadiran kaum
 muslimin yang berkewajiban melaksanakannya dan datang ke masjid tempat
 melaksanakannya pada waktu yang telah ditetapkan, yaitu awal waktu zuhur pada
 hari Jum’at. Dengan demikian, beberapa jumlah jamaah yang hadir pada waktunya,
 maka shalat itu dilaksanakan, meskipun hanya beberapa orang. Bahkan kalau
 sekiranya, karena sesuatu hal, orang yang hadir dua orang saja, maka seseorang
 menjadi iman dan yang lain menjadi makmumnya.
 Selanjutnya pernyataan Ibn Hazm, bahwa pendapat yang berbeda dengan
 ketentuan minimum atau aqallu ma qila adalah pendapat yang menentang ijma’
 masih dapat dipertahankan kembali. Karena pada dasarnya dalam hal ini tidak ada
 kesempatan pendapat sesungguhnya. Satu berbeda dengan dua, dan dua berbeda
 dengan tiga. Ulama dalam menentukannya bisa saja menggunakan cara pendekatan
 lain di luar logika dan penalaran kebahasaan tersebut. Hal ini tergantung pada cara
 seorang mujtahid dalam berijtihad dan pentarjihan yang ia lakukan dari beberapa
 kemungkinan. Contohnya dalam menentukan jumlah nafkah istri, kriterianya bukan
 hanya kebutuhan fisik minimum seperti yang dipegangi oleh Ibn Hazm. Bisa saja
 58 Wahbah al-Zuhaili, al-Fiqh al-Islami wa adillatuh, (Beirut : Dar al-Fikr, 1989) Jilid II hal. 275-276.
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 seorang mujtahid mendasarkannya pada tingkat pendidikan dan status sosial suami,
 status sosial istri, kelayakan nafkah untuk wanita seukurannya, dan tradisi suatu
 masyarakat dalam memberikan nafkah. Dengan demikian, nafkah yang wajib
 diberikan suami kepada istrinya itu bisa saja jauh melebihi kebutuhan fisik minimum
 yang berlaku di daerah mereka. Dan hal ini wajar saja, bukan sesuatu yang berlebih-
 lebihan. Atas dasar itu, pada akhirnya, prinsip aqallu ma qila tidak selamya dapat
 diterapkan, sebab dapat menimbulkan problema serius dalam hubungan rumah tangga,
 ketika nafkah yang diberikan suami berdasarkan kebutuhan fisik minimum tidak
 mencukupi suami berdasarkan kebutuhan rumah tangganya. Penerapan prinsip
 tersebut dimungkinkan dengan melihat situasi dan kondisi.
 Contoh lain, pemberian maskawin yang tidak ditentukan jumlahnya dalam
 suatu akad nikah. Berdasarkan ijma’ prinsip tersebut aqallu ma qila tersebut di atas,
 berapapun jumlah mahar yang diberikan suami kepada istrinya, selama ia sudah dapat
 disebut mahar, maka kewajiban itu semestinya telah terpenuhi. Akan tetapi
 kenyataannya, jumhar fukaha mempergunakan kriteria lain yang disebut dengan
 mahar mitsil.59 Oleh karena itu, prinsip atau ijma’ aqallu ma qila ini bukanlah satu-
 satunya cara, dan klaim Ibn Hazm sendiri sebagai pendapat yang benar dan lainnya
 salah justru masih dapat dipertanyakan keabsahannya.
 Keempat, dalil istishab al-hal. 60 Berkenaan dengan dalil ini Ibn Hazm
 menyatakan :
 Apabila ada nash Al-Qur’an dan sunnah yang pasti mengenai sesuatu hal
 dengan hukum tertentu, kemudian seseorang mengklaim bahwa hukum tersebut
 telah berubah atau batal, akibat perubahan sebagian keadaannya, namanya, atau
 tempatnya, maka orang tersebut harus mengemukakan dalil berupa nash Al-
 Qur’an atau sunnah Rasulullah saw. yang pasti menunjukkan bahwa hukum
 59 Mahar Mitsil ialah: mahar yang menjadi gak istri yang jumlahnya sama dengan jumlah mahar wanita seukurannya. Lihat: Sayyid Sabiq, Fiqh al-Sunnah.,(Beirut,Dar al-Fikr, t.t) Jilid II hal. 5.
 60 Istishab al-Hal menurut bahasa berrati menyertai keadaannya, atau musahabat, yakni: tetapnya keadaan sesuatu selama tidak ada sesuatu yang mengubahnya. Itulah sebabnya istishab didefinisikan sebagai: Sesuatu yang telah tetap di masa lampau maka pada prinsipnya ia akan tetap demikian paa masa mendarang. Lihat Al-Syaukani, Irsyadul Fuhul.(Beirut, Dar al-Fikr, t.t) hal. 237.
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 tersebut telah berubah atau batal. selanjutnya semua wajib mengikuti apa yang
 disebutkan nas, selama nama yang ditetapkan hukumnya itu masih tetap padanya,
 karena hukum itulah yang diyakini. Beralih hukum yang telah diyakini itu
 merupakan klaim dan pensyari’atan yang tidak diizinkan Allah. Keduanya ditolak
 dan merupakan kedustaan sampai ada nashnya.61
 Dari pernyataan di atas disimpulkan bahwa istishab, menurut Ibn Hazm, ialah
 tetapnya hukum yang telah ditetapkan nash sampai ada dalil yang mengubahnya. Ia
 membatasi pengertian istisbah dengan keberadaan hukum aslinya mesti berdasarkan
 nash, dan bukan semata-mata bentuk ibahat ashliyyat.62 Ini jauh berbeda dengan
 umumnya defenisi yang dikemukakan oleh ulama ushul fikih, yaitu: Menteapkan
 hukum tetap atau tidaknya suatu hal masa mendatang, berdasarkan atau tidaknya hal
 itu masa lampau, disebabkan tidak adanya dalil yang mengubahnya.63
 Suatu hukum yang telah ditetapkan oleh nash tidak akan berubah disebabkan
 perubahan waktu, kondisi, dan tempat. Sebab, kata Ibn Hazm, nabi saw.
 menyampaikan agama kepada kita dan menyatakan diri sebagai Nabi terakhir dan
 menutup para Rasul. Agama ini tetap bagi semua orang yang hidup dan orang yang
 akan lahir di muka bumi sampai hari kiamat. Apa saja yang ditetapkan agama akan
 tetap selamanya untuk semua zaman, tempat dan keadaan sampai ada nash lain yang
 mengalihkan hukumnya di zaman lain, di tempat lain, pada keadaan lain, atau nama
 sesuatu dihukumi itu berubah karena perubahan esensinya yang otomatis
 menyebabkan perubahan hukumnya, seperti khamar yang berubah menjadi cuka, tahi
 yang menjadi tanah dan lainnya.64
 61 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-ahkam, (Kairo, Dar al-Hadis,1980) Jilid V, hal. 5. 62 Dengan demikian sesuatu yang telah ditetapkan pleh masa nash keharamannya, maka ia
 tetap haram selama tidak ada nash yang mengalihkannya dari hukum haram itu kepada hukum lain. Selanjutnya sesuatu yang diwajibkan oleh nash tidak akan berubah sampai nash mengubahnya dari hukum wajib kepada hukum yang lain. Demikian seterusnya.
 63Wahbah al-Zuhaili, al-Fiqh al-Islami wa adillatuh, (Beirut : Dar al-Fikr, 1989) Jilid II hal. 275-276.
 64 Wahbah al-Zuhaili, al-Fiqh al-Islami wa adillatuh, (Beirut : Dar al-Fikr, 1989) Jilid II hal. 8-9.
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 Membicarakan istishab pada gilirannya membawa Ibn Hazm kepada
 persoalan sesuatu sebelum ada syari’at. Karena pengguna konsep itu bertitik tolak
 dari keadaan sebelum adanya syari’at. Berkenaan dengan ini, ia menolak bahwa
 hukumnya didasarkan akal, baik larangan maupun pembolehan. Persoalan tersebut
 mawqub (tergantung pada kedatangan syari’at).65 Maksunya, ia tidak dibolehkan dan
 tidak pula dilarang sampai syariat menjelaskan hukumnya. Hanya saja penjelasan
 syari’at datang begitu ada manusia. Manusia tidak pernah dibiarkan begitu saja tanpa
 adanya syari’at. Allah SWT. Berfirman :66
 Tidak ada suatu komunitas sosial dalam satu era yang tidak diketahui oleh
 adanya pemberi peringatan. Allah SWT. Berfirman :67
 Hal ini terbukti dengan keberadaan Adam As. Ke bumi. Ketika
 menurunkannya ke bumi, Allah SWT. Berfirman kepadanya :68
 Melalui firman tersebut Allah memperbolehkan segala sesuatu sebagai
 kesenangan hidup bagi manusia, kemudian melarang apa saja yang dikehedakinya.
 Pembolehan dan larangan itu merupakan syari’at. Bahkan sebelum itu, ketika Allah
 itu menciptakan manusia. Dia menetapkan syari’at melalui firman-Nya :69
 65 Wahbah al-Zuhaili, al-Fiqh al-Islami wa adillatuh, (Beirut : Dar al-Fikr, 1989) jilid I. hal.
 52. 66
 Artinya: “Apakah manusia mengira, bahwa ia akan dibirkan begitu saja.” .., QS : Al-Qiyamah : 75:36 67
 Artinya: “Tidak ada suatu umatpun melainkan telah ada padanya seorang pemberi peringatan.” Fathir, QS 35 : 24.
 68
 Artinya: “Dan bagi kamu ada waktu tempat kediaman di bumi dan kesenangan hidup sampai waktu yang ditentukan.” Al-Baqarah, QS 2 : 36.
 69
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 Dengan firman tersebut, maka tidak ada waktu tersela tanpa ada syari’at.
 Dengan penjelasan di atas Ibn Hazm sampai pada kesimpulan bahwa nash
 menunjukkan prinsip ibahat ashliyat bagi segala sesuatu sampai ada nash lain yang
 memalingkannya dari prinsip itu. Baik berupa larangan, kewajiban, atau lainnya.
 Pendapat Ibn Hazm, bahwa prinsip ibahat ashliyat yang berdasarkan nash
 sebenarnya senada dengan jumhur fukaha.70 Diantara dalil yang mereka kemukakan
 ialah firman Allah. SWT. :71
 Yang membedakan antara kedua pendapat di atas ialah penetapan hukum
 sesuatu dengan berdasarkan istishab dalam pandangan jumhur ulama ushul fikih
 adalah penalaran akal, bukan nash itu sendiri sebagaimana hukum sesuatu yang
 didasarkan atas qiyas, dimana tetapnya hukum tanpa tetap perubahan merupakan
 dugaan kuat. Jelasnya, sesuatu masih tetap dalam keadaan semula merupakan hasil
 dugaan kuat akal. Ini berbeda dengan Ibn Hazm yang mengklaimnya didasarkan nash
 syara’ yang umum, yang menjadi dasar bagi ibahat ash-liyyat di atas. Perbedaan ini
 kelihatannya teiritis belaka, karena nash tersebut juga dijadikan pegangan oleh
 jumhur fukaha dan dalam praktiknya prinsip tersebut sama saja, antara Ibn Hazm dan
 jumhur ulama. Ini terlihat pada kaidah-kaidah prinsip tersebut, ketika diterapkan
 dalam ijtihad mereka yang akan disebutkan mendatang. Oleh karena itu, pada
 Artinya: “Dan Kami berirman : Hai Adam, damailah oleh kamu istri kamu sorga ini dan makanlah makanan yang banyak lagi baik di mana saja yang kamu sukai, dan janganlah kamu mendekati pohon ini yang menyebabkan kamu termasuk orang-orang yang dzalim.” Al-Baqarah, QS 2:35
 70 Lihat Wahbah al-Zuhaili, Usul al-Fiqh al-Islami, jilid II, Dar al-Fikr, Beirut, 1986, hal.
 860-861 71
 Artinya: “Dia-lah Allah, yang menjadikan segala yang ada di bumi untuk kamu. “Al-Baqarah, QS : 29”
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 akhirnya Ibn Hazm dinilai tidak dapat melepaskan diri perangkap jaring-jaring ra’yu
 yang ditolaknya dengan amat keras, karena penerapan dalil istishab merupakan
 bagian dari penalaran manusia, seperti qiyas.
 Selanjutnya Ibn Hazm memandang istishab sebagai dalil yang diambil ijma’
 karena landasannya merupakan hal yang disepakati dan ada nashnya. Ibn Hazm, kata
 abu Zahrah, mendasarkan prinsip tersebut pada al-badahiyyat al-syar’iyyat
 (ketentuan syara’ yang diketahui secara otomatis tanpa penalaran yang mendalam)
 yang diakui oleh seluruh fukuha. Prinsip tersebut ialah bahwa segala sesuatu tetap
 pada keadaannya semula sehingga muncul perubahan.72 Oleh karena itu, seluruh
 fukaha juga mempergunakan prinsip istishab ini dan menerima kehujjahannya. Hanya
 saja mereka berbeda dari segi kadar dan kualitas penggunaannya. Ibn Hazam dan
 umumnya ulama Zhahiri paling banyak mempergunakannya, karena dalil-dalil lain
 yang mereka pergunakan tetap saja terbatas jangkauannya. Fukaha berikutnya yang
 banyak mempergunakannya adalah mazhab Syafi’I dan Hambali. Sementara itu
 mazhab Hanafi paling jarang mempergunakannya, dan disusul mazhab Maliki.
 Agaknya, semakin kecil ruang lingkup penggunaan ra’y, semakin besar pula
 kecenderungan penggunaan istishab. Sebaliknya, semakin besar alternatif
 penggunaan ra’y, maka semakin kecil tingkat penggunaan istishab dalam istinbat
 hukum.73
 Disamping perbedaan tersebut aspek lainnya yang membedakan adalah ruang
 lingkup penggunaan istishab oleh fukoha. Ibn Hazm, sebagaimana mazhab Syafi’I
 dan Hambali, mempergunakannya sebagai landasan hukum secara penuh, baik untuk
 tujuan itsbat (penetapan hak baru) maupun untuk tujuan daf’ (pembelaan atau
 mempertahankan hak yang telah ada pada seseorang). Sementara mazhab Hanafi dan
 Maliki hanya mempergunakannya sebagai dasar hukum untuk tujuan daf’ saja, bukan
 72 Abu Zahrah, Ibn Hazm Hayatuh wa’asruhu(Kairo dar alFikr al-Arabi, t.t), hal. 375 73 Abu Zahrah, Ibn Hazm Hayatuh wa’asruhu(Kairo dar alFikr al-Arabi, t.t), hal. 372-373.
 Yang agak mengherankan Abd al-Wahab Khallaf menyatakan fukaha Hanafiyah termasuk yang menolak kehujjahan istishab. Lihat: Abd al-Wahab Khallaf, Masadir al-Tasyri’ al-Islami fi ma la nashsh fihi, Kuweit: Dar al-Qalam, tth., hal. 152.
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 untuk itsbat.74 Pendapat kedua ini merupakan pendapat yang masyhur bagi kalangan
 fukuha mazhab Hanafi.75
 Perbedaan tersebut sudah pasti berpengaruh besar pada munculnya perbedaan-
 perbedaan pendapat antara mazhab-mazhab itu dalam ijtihad furu’ fiqhiyyat.
 Misalnya, orang yang hilang (mafqud). Pada saat hilang, ia secara hukum dianggap
 masih hidup dalam kaitannya dengan harta miliknya dan hak-hak lain yang selama ini
 tetap pada dirinya. Kepemilikan atas hak miliknya dan tanggung jawabnya terhadap
 istrinya tetap berlanjut sampai ditemukan bukti, bahwa ia telah meninggal, atau
 sampai ada putusan pengadilan tentang kematiannya. Hak-hak tersebut merupakan
 hak yang dipertahankan. Hal tersebut disepakati oleh fukaha.
 Selanjutnya, persoalan muncul apakah ia tidak dapat memperoleh hak baru
 berdasarkan statusnya sebagai orang yang masih hidup. Dalam hal ini fukaha berbeda
 pendapat. Selama dinyatakan hilang dan belum ada bukti bahwa ia telah meninggal
 dan belum ada putusan pengadilan yang menyatakan kematiannya, maka ia tidak
 dapat menerima hak baru seperti wasiat, dan hibah, serta tidak boleh menerima
 warisan sebagaimana hartanya juga tidak boleh dibagi oleh warisnya. Demikian
 menurut pandangan mazhab Hanafi dan Maliki. Karena istishab tentang
 kelangsungan hidupnya, menurut mereka, hanya dapat menjadi hujjah bagi upaya
 mempertahankan hak dan kewajibannya saja (daf’u), dan tidak dapat dijadikan hujjah
 bagi penetapan hak baru (itsbat). Berbeda dengan kedua mazhab tersebut, mazhab
 Syafi’I dan Hambali berpendapat bahwa selama belum ada kejelasan tentang
 kematiannya, maka ia ditetapkan sebagai orang yang masih hidup. Konsekuensinya,
 selama itu harta dan haknya serta kewajibannya masih tetap, dan ia juga berhak
 memperoleh hak baru (itsbat) seperti menerima warisan, wasiat, hibah atau
 semisalnya.76
 74 Lihat: Abu Zahrah, Ushul Fiqh,(Kairo , Dar al-Fikr, t.t ) hal. 298-299. 75 Ibn Nujaim, al-Asybah wa al-Nazhair, Beirut: Dar al-Fikr, 1993, hal. 83. Ia menggunakan
 istilah istihqaq untuk itsbat yang pengertiannya kurang lebih sama. 76 Ibn Nujaim, al-Asybah wa al-Nazhair, Beirut: Dar al-Fikr, 1993, hal. 299
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 Berkenaan dengan ini, Ibn Hazm hanya mengemukakan contoh tetap
 berlanjutnya perkawinan orang yang hilang dan tanggung jawabnya atas keluarga dan
 hak kepemilikannya atas hartanya, sehingga terbukti ia meninggal. Akibat lebih lanjut,
 perkawinannya dengan istrinya selama ini tidak dapat dibatalkan untuk selama-
 lamanya, sampai terbukti meninggal dunia atau istrinya mati.77 Sayangnya, Ibn Hazm
 tidak menyinggung tentang penetapan hak baru seperti haknya memperoleh warisan,
 menerima wasiat dan hibah serta lainnya. Akan tetapi mengingat ia berpendapat,
 bahwa dalil istishabmerupakan hujjah yang berlaku secara penuh, baik untuk tujuan
 daf’ (mempertahankan hak) maupun tujuan itsbat (mempertahankan hak baru), maka
 agaknya dapat diduga, bahwa diapun sependapat dengan mazhab Syafi’I dan Hambali
 tentang hak menerima warisan dan menerima wasiat dan hibah tersebut. Karena dia
 memang orang yang hilang dan belum jelas bukti-bukti kematiannya sebagai orang
 yang masih benar-benar hidup.
 Kemudian berdasarkan istishab, Ibn Hazm banyak mempergunakan beberapa
 kaidah yang sebenarnya juga dipergunakan oleh jumhur ulama, diantara kaidah
 tersebut adalah sebagai berikut :
 a. Kaidah78
 Berdasarkan itu, apabila seseorang memiliki air, akan tetapi ia ragu-ragu
 apakah air itu telah dijilat anjing atau belum, maka Ibnu Hazm menyatakan air
 tersebut boleh dipergunakannya untuk berwudhu’, mandi dan lainnya, meskipun
 bukan karena darurat; sebab sejak semula ia benar-benar yakin akan kesuciannya dan
 kebolehannya untuk bersuci, kemudian muncul keraguan apakah air itu masih boleh
 77 Ibn Hazm, al-Muhalla bi al-atsar,( Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, Beirut,) jilid IX,., hal.
 316 78
 الحق الیقین ال یسقطه الشكArtinya: “Kebenaran yang meyakinkan tidak dapat gugur karena dugaan atau keraguan”.
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 digunakan atau tidak. Kebenaran yang meyakinkan tidak bisa gugur karena dugaan.
 Allah SWT. berfirman :79
 Selanjutnya apabila seseorang ragu apakah yang dihadapannya itu air atau
 perasan tumbuh-tumbuhan, maka ia tidak boleh berwudhu’ dan mandi dengan air itu,
 sebab ia tidak yakin akan kebolehan bersuci dengannya. Wudhu’ dan mandi pada
 suatu ketika merupakan kewajiban, dan kewajiban itu tidak dapat gugur karena
 keraguan.80 Pandangan ini sebenarnya sama dengan pandangan jumhur fukaha yang
 berpegang pada kaidah: al-Yaqin la yazulu bi al-syakki (segala sesuatu yang pasti
 tidak akan hilang karena keraguan).81
 Berbeda dengan pandangan diatas, mazhab Maliki lebih menonjolkan segi
 ihtiyath (kehati-hatian) dalam menghadapi keraguan yang timbul setelah yakin. Atas
 dasar ini, maka seseorang yang yakin telah berwudhu’ kemudian timbul keraguan
 apakah ia telah berhadas atau belum, maka menurut mazhab ini ia wajib berwudhu’
 lagi. Contoh kasus lain, seseorang merasa yakin telah menceraikan istrinya, akan
 tetapi ia ragu apakah ia mentalaknya dengan satu talak, dua talak atau tiga talak.
 Dalam hal ini, menurut mereka, talaknya jatuh tiga. Demikian pula, seseorang yang
 yakin mentalak salah seorang dari beberapa istrinya, tetapi kemudian ia ragu,
 manakah istri yang ditalaknya itu, maka semua istrinya menjadi tertalak.82 Pendapat
 mazhab Maliki tersebut dikritik oleh Ibn Hazm. Inti dari kritiknya ialah: Bahwa
 keraguan merupakan hal yang batil. Oleh karena itu, keragu-raguan tersebut harus
 ditolak. Sebaliknya, hal yang pasti diyakini kebenarannya, dan karenanya harus
 dijadikan pegangan.83
 79
 Artinya: “Sesungguhnya persangkaan itu tiada tidak berfaedah sedikitpun terhadap kebenaran”. An-Najm, QS. 53-28. 80 Ibn Hazm, al-Muhalla bi al-atsar, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, ) Jilid I, hal. 427-428. 81 Ibn Nujaim, al-Asybah wa al-Nazhair, Beirut: Dar al-Fikr, 1993, hal. 60. 82 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-ahkam, (Kairo, Dar al-Hadis,1980) Jilid V, hal. 6- 7. 83 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-ahkam, (Kairo, Dar al-Hadis,1980) Jilid V, hal. 6-7.,
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 b. Kaidah84 Ibn Hazm menyatakan bahwa benda cair yang suci dan halal bila terkena najis
 atau sesuatu yang haram, namun jika tidak mengubah warna, rasa atau baunya, maka
 tetap halal untuk dimakan dan diminum atau untuk keperluan bersuci kalau berupa air.
 Dengan penjelasan itu Ibn Hazm menegaskan bahwa sesuatu yang halal tetap halal
 seperti sedia kala, dan yang haram juga demikian halnya. Sesuatu yang suci tetap suci
 seperti sedia kala, sebagaimana sesuatu yang najis juga demikian halnya, kecuali ada
 nash yang mengalihkan atau mengubah hukumnya.
 Selanjutnya apabila warna, rasa, atau baunya berubah, karena ada najis atau
 sesuatu yang haram bercampur dengannya, maka air tidak dapat dipergunakan. Sebab
 tidak mungkin seseorang mempergunakan benda cair itu melainkan dengan
 menggunakan yang haram atau benda yang najis itu, padahal mempergunakan sesuatu
 yang haram atau najis adalah haram. Oleh karena itu benda cair tersebut tidak boleh
 dipergunakan. Akan tetapi kalau sekiranya kita mampu menetralisir dan memisahkan
 benda cair yang halal dan suci dari sesuatu yang haram dan najis yang
 mencampurinya, niscaya ia kembali halal dan suci sesuai dengan keadaannya
 semula.85 Dan agaknya penyulingan untuk memurnikan air dari campuran berbagai
 najis dewasa ini telah banyak dilakukan dalam rangka mendapatkan air bersih.
 Ibn Hazm tidak membedakan antara air yang banyak dan sedikit, serta antara
 air yang mengalir dan air yang tenang. Selama tidak ada perubahan ketika terkena
 najis, maka air itu tetap suci dan dapat dimanfaatkan sesuai dengan kegunaannya.
 Pendapat ini hampir sama dengan salah satu riwayat yang paling rajih dari mazhab
 Maliki, akan tetapi tidak berubah salah satu sifatnya, tatapi diakui kesuciannya.
 84
 ما يثبت حله ال يزول احلل اال بدليل او بامر يغري ذاتهArtinya: “Sesuatu yang terbukti kehalalannya tidak akan hilang kehalalan itu, kecuali ada nash yang
 mengalihkan hukumnya atau ada sesuatu yang mengubah zatnya”. 85 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-ahkam, (Kairo, Dar al-Hadis,1980) Jilid V, hal. 141-143.
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 Bedanya, menurut mereka, makruh dipergunakan demi menjaga perbedaan
 pendapat;86 sedangkan menurut Ibn Hazm sama selakali tidak makruh.
 Berbeda dengan pendapat Ibn Hazm tersebut di atas, kebanyakan fukaha
 membedakan antara air yang banyak dan air yang sedikit serta air yang mengalir dan
 air yang tenang. Dalam pandangan mereka, air suci yang sedikit jumlahnya bila
 tekena najis yang tidak dimaafkan, maka menjadi najis, meskipun salah satu sifatnya
 sama sekali tidak berubah. Demikian pula air yang banyak dan berubah salah satu
 sifatnya ketika terkena najis, air tersebut juga menjadi najis. Adapun air yang
 mengalir, maka ia menjadi najis dengan tampaknya pengaruh kenajisan padanya.
 Pengaruh tersebut terletak pada perubahan atau perbedaan rasa, warna atau baunya.
 Jika tidak ada perubahan yang mempengaruhinya tersebut, maka air yang mengalir
 tetap suci.87
 c. Kaidah88
 Konsekuensi dari kaidah ini, bahwa setiap akad, syarat, perjanjian, dan nazar
 yang ditetapkan seseorang akan ditolak dan tidak mengikat, kecuali nash atau ijma’
 menyatakan bahwa sesuatu yang ditetapkannya itu mengikat dan tetap, atau sesuatu
 itu boleh.89 Dengan kata lain, ketetapan dan kewajiban sesuatu atas seseorang, baik
 berupa akad, perjanjian, syarat maupun nazar, baik didasarkan atas nash atau ijma’
 yang menyatakan, bahwa sesuatu yang mengikat dan wajib ia penuhi itu wajib dan
 mengikatnya. Jelasnya, jika nash atau ijma’ menetapkan sahnya suatu akad atau
 perjanjian dengan sifat atau syarat tertentu dan telah terpenuhi, maka hukumnya sah.
 Sebaliknya, jika syarat atau sifat itu tidak terpenuhi atau ada sesuatu tambahan syarat
 sifat lain yang tidak ditentukan nash, maka akad tersebut tidak sah.
 86 Lihat al-Jaziri, al-Fiqh ‘ala Madzahib al-Arbaah, (Beirut, Dar al-Fikr, t.t) Jilid I hal. 42. 87 Wahbah al-Zuhaili, al-Fiqh al-Islami wa adillatuh, (Beirut : Dar al-Fikr, 1989) Jilid I., hal
 126-127 88
 ایاه نص او اجماعاالصل براة الذمم من لزوم االشیاء اال ما الزمنا Artinya: “Menurut aslinya, seseorang bebas dari tanggungan untuk memenuhi segala sesuatu
 kecuali ada nash atau ijma’ yang mengharuskannya”. 89 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-ahkam, (Kairo, Dar al-Hadis,1980) Jilid V, hal. 42.
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 Berdasarkan kaidah tersebut, bila ada akad nikah disertai syarat atau sifat
 yang fasid, maka akad nikah itu tidak sah. Selanjutnya, suatu akad yang sah menurut
 nash, akan tetapi kemudian kedua belah pihak setuju untuk membatalkan atau
 menundanya, maka akad itu tetap sah, tidak batal dan tidak dapat tertunda oleh
 persetujuan kedua belah pihak tersebut. Justru persetujuan akan pembatalan atau
 penundaan itulah yang batal, kecuali ada nash yang memperbolehkan pembatalan
 atau penundaan tersebut.90
 Dengan gambaran tersebut terlihat bahwa Ibn Hazm bersikap ketat dalam
 persoalan akad dan perjanjian, dan hal ini sejalan dengan kezhahiriahannya. Ia sama
 sekali tidak membedakan antara ibadah dan muamalah dalam hal keharusan untuk
 bergang pada apa yang dinyatakan oleh nash, sehingga semua persoalan hukum
 masuk dalam kategori ta’abbudi, dan tidak ada yang masuk dalam kategori ta’aqquli
 yang mengacu kepada tinjauan substansinya. Akibat dari prinsip tersebut, dalam
 bidang mu’amalah tidak ada kemungkinan dilakukan pengembangan terhadap
 berbagai bentuk mu’amalah yang tidak ditetapkan oleh nash, meskipun substansinya
 masih sesuai dengan maqashid al-syari’at.
 Berbeda dengan versi Ibn Hazm tersebut, sebagian ulama, agaknya yang
 dimaksudkan olehnya adalah jumhur fukaha termasuk mazhab Hanafi dan Maliki,
 mengemukakan bahwa segala bentuk akad dan perjanjian yang dibuat dan ditetapkan
 oleh seseorang dengan orang lain yang dibuat dan ditetapkan oleh seseorang dengan
 orang lain itu wajib dan mengikatnya, kecuali ada nash yang membatalkannya.91
 Sebagaimana kaidah yang dipegangi Ibn Hazm, sebenarnya kaidah ini juga bertitik
 tolak dari prinsip, bahwa manusia pada dasarnya bebas dari segala bentuk kewajiban
 dan beban untuk memenuhi segala sesuatu. Perbedaanya, kaidah terakhir memberikan
 keleluasaan kepada manusia sebagai subjek hukum untuk secara mandiri menetapkan
 berbagai bentuk mu’amalah yang mengikat dan tradisi sosial selama tidak dianggap
 batal oleh nash, atau tidak bertentangan dengan nash dan maqashid al-syari’at. Hal
 90 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-ahkam, (Kairo, Dar al-Hadis,1980) Jilid V, hal. 46 91 Ibn Hazm, al-Ihkam Fi Ushul al-ahkam, (Kairo, Dar al-Hadis,1980) Jilid V, hal. 8
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 ini terbukti dengan remomendasi Alqur’an dan sunnah yang telah ada sejak zaman
 Jahililah, karena dinilai tidak bertentangan dengannya dan sejalan dengan
 kemaslahatan manusia dalam lingkup yang luas. Hal ini sejalan dengan kaidah,
 bahwa prinsip yang diterapkan pada bidang adat dan mu’amalah ialah tinjauan akan
 makna dan substansinya.92 Dengan kata lain, tinjauan aspek ta’aqquli lebih menonjol
 pada bidang ini dibandingkan tinjauan aspek ta’abbudi.
 Dalam kritiknya terhadap pendapat yang kedua ini Ibn Hazm menyatakan
 bahwa konsekuensi dari prinsip yang mereka kemukakan ini ialah: bahwa segala
 bentuk akad, perjanjian, syarat, dan nazar yang wajib dipenuhi oleh seseorang tidak
 mungkin lepas dari dua kemungkinan, yaitu, Pertama, ada nash Alqur’an atau sunnah
 yang mewajibkan untuk memenuhi. Untuk kategori ini Ibn Hazm sependapat dengan
 mereka tentang kewajiban untuk memenuhinya. Kedua, tidak ada nash Alqur’an dan
 sunnah yang mewajibkan pelaksanaannya. Berkenaan dengan bentuk yang kedua ini,
 Ibn Hazm berbeda pendapat dengan mereka.93
 Dalam lanjutnya kritiknya, Ibn Hazm mengemukakan, bahwa kemungkinan
 yang kedua ini mempunyai empat bentuk, yaitu: Pertama, memperbolehkan sesuatu
 yang diharamkan oleh Allah dan Alqur’an atau sunnah Nabi saw. Kedua,
 mengharamkan sesuatu yang diperbolehkan oleh Allah dalam alqur’an atau sunnah.
 Ketiga, menetapkan sesuatu yang diwajibkan Allah dan Rasul-Nya seperti syarat
 menggugurkan shalat lima waktu dan puasa ramadhan. Keempat, mewajibkan atas
 dirinya sesuatu yang tidak diwajibkan oleh Allah. Keempat, bentuk tersebut jelas
 merupakan hal yang tidak boleh.94
 Dengan analisis dan uraian tersebut, akhirnya Ibn Hazm sampai kepada
 kesimpulan bahwa pendapat kedua tidak benar. Hanya saja dalam kritik tersebut,
 menurut penulis, ada hal yang sama sekali tidak disinggungnya. Yaitu: kalimat
 “kecuali sesuatu yang dibatalkan oleh nash”. Dengan demikian, mestinya bentuk
 92 al-Syathibi, al-Muwafaqat, ( Beirut : Dar al-Fikr, t.t) Jilid II, hal. 213-214. 93 al-Syathibi, al-Muwafaqat, ( Beirut : Dar al-Fikr, t.t) Jilid II, hal. 15 94al-Syathibi, al-Muwafaqat, ( Beirut : Dar al-Fikr, t.t) Jilid II, hal. 15-16
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 yang kedua ialah: “tidak ada nash Alqur’an dan sunnag yang mewajibkan untuk
 melaksanakannya”. Kalimat terakhir ini merupakan batasan yang amat penting yang
 meagari alternatif kedua pada hal-hal yang sesuai dengan substansi hukum dan
 maqashid al-syari’at, bukan empat bentuk yang diuraikan oleh Ibn Hazm tersebut di
 atas yang kelihatan menyimpang jauh itu. Keempat bentuk tersebut hanyalah uraian
 imaginatif Ibn Hazm yang sama sekali tidak dinyatakan oleh kelompok kedua.
 Dengan demikian, kesimpulan Ibn Hazm yang menyatakan bahwa pendapat kedua
 salah perlu dipertanyakan kembali.
 Dampak dari perbedaan landasan filosofis tersebut terlihat dalam ijtihad Ibn
 Hazm dan jumhur fukaha dalam berbagai persoalan mu’amalah. Misalnya, Ibn Hazm
 menolak keabsahan segala bentuk jual beli yang menggunakan khiyar syart95 secara
 mutlak, meskipun waktunya hanya sebentar saja.96 Landasan yang ia pergunakan
 untuk membatalkan khiyar syarth ialah tidak ada dasarnya dalam alqur’an dan sunnah
 yang mengharuskan untuk memenuhi ketentuan yang disebutkan dalam khiyar
 syarthitu. Setiap syarat yang tidak terdapat ketentuan dalam Alqur’an dan sunnah itu
 batal dan tidak wajib dipenuhi. Ini sesuai dengan kaidah yang dikemukakan Ibn
 Hazm di atas.
 Berbeda dengan Ibn Hazm, jumhur fukaha sependapat mengenai kebolehan
 khiyar syarth, meskipun ada perbedaan pendapat di kalangan mereka berkenaan
 dengan jangka waktu yang ditolerir bagi khiyar syarth itu. Mazhab Hanafi dan
 Syafi’I membatasinya maksimal tiga hari. Mazhab Maliki membatasinya maksimal
 tiga hari untuk kategori jual beli binatang dan barang dagangan, sedangkan mazhab
 Hambali tidak menentukan batas waktu maksimal yang disyaratkan selama waktunya
 diketahui jelas, misalnya sebulan, satu tahun atau lainnya. 97 Pembolehan dan
 95 Khiyar Syarth ialah: adanya syarat berupa hak membatalkan suatu akad yang telah tetap
 dalam jangka waktu tertentu. Khiyar syarth terdapat dalam berbagai bentuk akad yang telah tetap, namun dapat dibatalkan seperti jual beli, sewa menyewa dan lainnya. Abu Zahrah, Ibn Hazm Hayatuh wa’asruhu(Kairo dar alFikr al-Arabi, t.t),, hal. 510
 96 Ibn Hazm, al-Muhalla bi al-atsar, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, ) Jilid VIII, hal. 260. 97 Lihat al-Jaziri, al-Fiqh ‘ala Madzahib al-Arbaah, (Beirut, Dar al-Fikr, t.t) Jilid II, hal. 177-
 180
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 pelarangan khiyar syarath agaknya bertitik tolak dari kelaziman dan tradisi
 masyarakat dalam mengadalan berbagai bentuk transaksi dalam berbagai kegiatan
 mu’amalah mereka. Secara garis besar pendapat mereka ini sesuai dengan prinsip
 yang mereka kemukakan, yaitu: Bahwa segala akad, syarat, dan semisalnya itu
 mengikat selama tidak dibatalkan oleh nas. Dan menurut penulis, pendapat jumhur
 fukaha ini lebih kuat dan lebih fleksibel, karena memberikan peluang yang luas
 kepada masyarakat untuk mengembangkan bentuk mu’amalah yang tidak
 bertentangan dengan nilai-nilai universal yang dikemukakan nash.
 C. Perbandingan konsep ‘Illat Ibnu Hazm dengan Ulama lainnya
 1. Perbandingan konsep `Illat Ibnu Taimiyah
 `Illat adalah manat al-hukm; sesuatu yang menentukan ada dan tidak adanya
 hukum. Hal ini dinamai ‘illat karena dapat merubah keadaan sesuatu yang
 ditempatinya. Kata ini “diambil ” dari “penyakit orang sakit” (“’illat al-marid” );
 penyakit itu merubah keadaan orang yang sakit.98 Ada pula yang mengartikannya
 dengan “makna tempat tergantungnya hukum”.99 Oleh karena itu, ‘illat merupakan
 ma’na yang dapat merubah ada atau tidaknya hukum.
 Pada garis besarnya pandangan para ulama mengenai apakah hukum Allah itu
 dibuat atas dasar ‘illat atau tidaknya terdapat tiga kelompok. Kelompok pertama
 Mu’tazilah. Kelompok itu memandang perbuatan-perbuatan dan hukum-hukum Allah
 itu ‘illat-nya adalah tujuan-tujuan yang mendorong kepada tindakan dan hukum yang
 sesuai dengan kemaslahatan hamba. Pendapat ini didsarkan artas teorinya tentang
 kewajiban Allah untuk berbuat terbaik. 100 Kelompok kedua, yakni Fuqaha’ dan
 pakar-pakar Usul al-Fiqh. Mereka menyatakan bahwa hukum-hukum Allah itu dibuat
 98 Ibnu Qudamah al-Maqdisi, Raudat al-Nazir wa Jannat al-Manazir, t.t.p. , t.t. 99 Abu Ya’la Muhammad al-Husain al-Farra,Al-‘Uddah fi ushul fiqh,( Beirut, Muassasah
 Risalah, Cet I, 1980) 100 Abdul Karim al-Sahrastani,Nihayat al-Iqdam fi ilmil Kalam, ttp. Tth. hal. 397, 405-407
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 berdasarkan kemaslahatan hamba, kemaslahatan di dunia dan diakhirat 101 Ibn
 Taimiyyah menyatakan bahwa hukum-hukum Allah itu tidak ada ‘illat-nya; hukum-
 hukum Allah tidak dibuat-Nya: untuk kemuslahatan dan hikmah-hikmah (gair
 mu’allalah bi al-masalih wa al-hikam). Mereka menyatakan pula bahwa jika Allah
 membuat hukum itu karena ada ‘illat-nya, ini berarti membuat kesempurnaan
 Pembuat Hukum (al-Shari’). Padahal hal serupa ini tidak mungkin bagi Allah.102
 Allah Maha Sempurna.
 Pendapat yang menyatakan bahwa kelompok hukum itu dibuat berdasarkan
 ‘illat terbagi kepada dua kelompok. Kelompok pertama memandang ‘illat hukum
 sebagai terlihat dalam definisi di bawah ini :
 المنسب اهرالمنبطالظ الوصفArtinya : “kualitas yang jelas yang tidak berada karena perbedaan individu, keadaan,
 dan lingkungan; berma’na defهnitif dalam setiap penerapannya”. Pendapat ini
 didukung oleh pakar Usul al-Fiqh. Kelompok lainnya mendefenisikan ‘illat sebagai
 berikut :
 النص یع تشر من حكمة هو سباالمن الوصف
 Artinya : “kualitas yang bersesuaian, adalah hikmah dari pengundangan nash” (Kitab
 dan Sunnah).
 Pendapat ini dianut oleh sekelompok Malikiyyah dan Hanabilah. Tokoh
 pendukungnya adalah Ibn Taimiyyah dan muridnya, Ibn Qayyim al-Jauziyyah.
 Defenisi diatas menunjukkan pandangan para pendukungnya yang tidak memandang
 indibat, yaitu ketepatannya pada setiap individu, keadaan, dan lingkungan karena
 mereka lebih menekankan al-hikmah daripada al-‘illat. Al-Hikmah adalah manfaat
 dan menolak kerusakan yang dituju oleh Pembuat Hukum ketika ia memerintah atau
 101 Al-Sa’diyy, Mabahith al-‘Illat fi al-Qiyas ‘indal-Usuliyyin (Selanjutnya disebut Mabahith
 al-‘Illat Beirut, dar albasha’ir al-Islamiyyah, cet. I, 1406H./198610., hal. 94-95) 102 Al-Sa’diyy, Mabahith al-‘Illat fi al-Qiyas ‘indal-Usuliyyin (Selanjutnya disebut Mabahith
 al-‘Illat Beirut, dar albasha’ir al-Islamiyyah, cet. I, 1406H./198610., hal. 94-95)
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 melarang. Sedangkan al-‘Illat adalah kualitas yang jelas di mana hukum dapat
 dilaksanakan dengan kebanyakan keadaan; tidak dalam setiap keadaan.
 Dengan demikian, bagi Ibn Taimiyyah dan yang sefaham dengannya, ‘illat tidak
 terbatas pada definisi yang dikemukakan oleh kelompok jumhur pakar Usul-al-Fiqh
 diatas. Akan tetapi ‘illat bisa dalam bentuk al-wast al-munasib saja tanpa
 memperhatikan indibat; yang penting “kualitas” itu (al-wasf) sesuai dengan tujuan
 Pembuat Hukum, yakni mengambil mamfaat dan menolak madarat.
 Definisi ‘illat Ibn Taimiyyah seperti tersebut di atas kiranya menunjukkan
 konsistensi alur pemikirannya yang selalu merujuk persoalan hukum kepada
 tujuannya. (tujuan hamba melaksanakan hukum), yakni kemaslahatan, hamba dan
 mencegah kemadaratannya. Namun persoalannya kini adalah : Bagaimana caranya
 mengetahui ‘illat hukum itu sehinga memungkinkan penetapan hukum pada kasus-
 kasus hukum dengan metode qiyas ? . Ibn Taimiyyah tidak merinci cara-cara
 pengujian ‘illat itu. Akan tetapi, dari beberapa karyanya yang dapat diamati,
 menurutnya ada dua cara untuk mengetahui ‘illat hukum. Kedua cara itu sama dengan
 cara mengetahui sumber hukum Islam itu sendiri, yakni naql dan ‘aql.
 Cara mengetahui ‘illat melalui naql ialah dengan mencari penjelasan dari
 kitab, Sunnah dan Ijmak. Sedangkan cara mengetahui ‘illat melalui ‘aql secara
 terperinci ada lima. Kelima cara itu ialah : Tahqiq al-Manat, Takhrij al-Manat atau
 al-Munasabah, Tanqih al-Manat, dan Al-Sabr wa al-Taqsim. Kelima cara tersebut
 intisarinya tiga, yaitu; Tahqiq al-Manat, Tanqih al-Manat, Takhrij al-Manat. 103
 Pembahasan dibawah ini mencoba menguraikan ketiga cara tersebut.
 1. Tahqiq al-Manat
 Tahqiq al-Manat adalah pengujian atau verifikasi ‘illat. Menurut Ibn
 Qudamah terdapat dua macam pengujian ‘illat hukum. Pertama, adalah kaidah umum
 (al-qa’idah al-kulliyyah) yang disepakati atau berdasarkan nash, kemudian untuk
 menerapkannya pada kasus yang belum jelas hukumnya dilakukan ijtihad.
 103 Ibn Taimiyah, Majmu’Fatawa,(Riyad, ttp. 1973) Jilid XX, hal.14-18, 284; lihat juga Ibn Taimiyah, Al-Radd ‘ala al-Mantiqiyyin,(Beirut, Dar al-Ma’rifah, tth)hal. 235,236
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 Umpamanya, kita telah mengetahui bahwa dalam melaksanakan shalat seharusnya
 dilakukan menghadap kiblat berdasarkan nash. Akan tetapi, untuk menentukan arah
 kiblat itu harus dilakukan ijtihad. Cara pengujian ‘illat seperti ini tidak diketahui ada
 ahli Usul al-Fiqh yang menentang kebolehannya.104
 Dalam hal ini Ibn Taimiyyah berpendapat, bahwa Tahqiq al-Manat
 merupakan hukum yang oleh Pembuat Hukum dinyatakan makna universalnya.
 Untuk mengetahui ketetapan pada bagian-bagiannya dan materi hukum lainnya harus
 dilakukan penelitian. Misalnya Allah untuk menghadap Ka’bah (Kiblat) ketika
 seseorang bersembahyang, keharaman arak atau tuak, dan judi (khamr dan maisir),
 dan sebagainya. Semua masalah tersebut memerlukan penelitian tentang bagian-
 bagian mana yang termasuk khamr atau maisir itu, demikian pula. Kita masih lebih
 memungkinkan mencapai konklusi yang lebih akurat dan meliputi (umum). Oleh
 karena itu, hukum yang ditarik dengan cara penarikan konklusi tidak langsung
 bersifat universal (al-kulliy) dan berlaku bagi bagian-bagiannya atau setiap
 partikularnya (juz’iyyat). Inilah kiranya yang dimaksud al-istiqra’ al-tamm dalam
 sistem pemikiran Ibn Taimiyyah.105
 2. Tanqih al-Manat
 Tanqih al-Manat berarti “menguliti” atau “mengupas” ‘illat,
 “membersihkannya” serta mengabaikan kualitas yang tidak cocok untuk dijadikan
 ‘illat kemudian menjelaskan ‘illat yang cocok.. Ibn Taimiyyah menyatakan bahwa
 yang dimaksud Tanqih al-manat adalah “hukum yang telah ditetapkan Rasulullah saw.
 Dan diketahui bahwa hukum tersebut tidak hanya berlaku khusus sebagai ketetapan
 hukum atas sesuatu tertentu yang ditentukan hukumnya oleh Rasulullah saw itu”.106
 Oleh karena itu, cara mencari dan mengetahui ‘illat dengan Tanqih al-Manat itu
 mencari dan mengupas ‘illat hukum dari ketetapan hukum atas sesuatu kasus hukum
 104 Ibnu Qudamah al-Maqdisi, Raudat al-Nazir wa Jannat al-Manazir, t.t.p. , t.t., hal. 147 105 Ibn Taimiyah, Al-Radd ‘ala al-Mantiqiyyin,(Beirut, Dar al-Ma’rifah, tth) hal. 203 106 Ibn Taimiyah, Majmu’Fatawa,(Riyad, ttp. 1973) jlid XIX, hal.14-15
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 yang telah jelas dalam nash untuk bisa diterapkan dalam kasus hukum lainnya yang
 ‘illat sama dengan ‘illat hukum yang terdapat di dalam nash.
 Cara mengetahui ‘illat dengan Tanqih al-Manat ini dikemukakan contohnya
 oleh Ibn Taimiyyah di bawah ini :
 Ada dua kasus yang dijadikan contoh cara mengetahui ‘illat dengan Tanqih al-Manat,
 yaitu : Kasus A’rabiy dan kasus seekor tikus yang masuk gemuk. Salah satu riwayat
 Abu Hurairah menceritakan seorang A’rabiyy yang bercampur dengan isterinya di
 bulan Ramadhan. Ia datang kepada Rasulullah sambil memukul dadanya dan
 menjambak rambutnya seraya berkata, “Aku hancur, aku bercampur dengan isteriku
 di bulan Ramadhan”. Rasulullah bertanya kepadanya, “Apa gerangan yang terjadi
 pada dirimu ?”. ia menjawab, “Aku bercampur dengan isteriku di bulan Ramadhan
 padahal aku sedang berpuasa”. Rasulullah saw bersabda; “Merdekakanlah
 Hamba”.107 Contoh diatas memperlihatkan beberapa kemungkinan ‘illat huku, yakni
 keadaan orang yang berjima’ di siang hari Ramadhan, “seorang A’rabiyy”, “memukul
 dada”, “menjambak rambut”, dan menyetubuhi isteri sendiri.
 Cara “mengupas” ‘illat dalam kasus di atas dapat ditempuh dua cara. Pertama,
 membuang sebagian ‘illat kemudian menetapkan satu ‘illat yang cocok. Cara ini
 ditempuh oleh Imam Al-Syafi’i dan Imam Ahmad dengan menetapkan “bersetubuh
 dengan isteri sendiri” sebagai ‘illat hukumnya. Cara kedua, mengabaikan semua
 kemungkinan-kemungkinan ‘illat di atas kemudian menambah ‘illat yang cocok. Cara
 ini ditempuh oleh Imam Malik dan Abu Hanifah dengan menetapkan bahawa
 “merusak kehormatan Ramadhan” sebagai ‘illat yang tepat. Oleh karena itu, orang
 yang kemadaratan yang menjadi tujuan hukum Islam dan bersifat universal itu
 diketahui melalui penarikan kesimpulan dari Al-qur’an. Memelihara jiwa diinduksi
 dari Q.S.2 Al-Baqarah, A. 179. memelihara Agama diinduksi dari Q.S.9 Al-Taubah,
 A. 29 yang menyatakan ancaman bagi orang murtad dan perang melawan musuh.
 Memelihara diinduksi dari Q.S. Al-Ma’idah, A. 91. Memelihara keturunan dan
 107 al-Suyuti, Tanwir al-Hawalik, Sharh Muwatta, al-Imam Malik, Mesir Maktabat al-Tijariyyah, /_ T : th. _/, hal., 218
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 kehormatan diinduksi dari Q.S. 24 al-Nur, A. 1-3. sedangkan memelihara harta
 diinduksi dari Q.S.2 Al-Baqarah, A. 275.108
 Al-Munasib yang menduduki peringkat sekunder, umpamanya hak wali untuk
 mengawinkan gadisnya yang masih kecil (wali mujbir). Pernikahan bukanlah hal
 yang primer, namun keperluan menghendakinya agar prinsip “kesepadanan” (al-kufu’)
 dapat terjamin. Sedangkan al-Munasib yang menduduki peringkat tertier adalah
 sesuatu yang mengarah kepada kemulian akhlak, seperti pemberian nafkah kepada
 kerabat. Al-Munasib yang menduduiki kedudukan skunder pada suatu ketika Tidak
 dapat menduduki kedudukan perimer, yaitu apabila al-Munasib peringkat sekunder
 tersebut ditinggalkan pasti akan mengakibatkan kesulitan.
 Al-Munasib ditinjau dari segala segi ada tidak adanya nash yang
 menyatakannya dapat dibagi kedalam tiga macam. Pertama, dinyatakan secara tegas
 oleh nash keberadaannya seperti al-Kulliyyat al-Khams di atas. Kedua, al-Munasib
 yang diketahui bahwa Pembuat Hukum mengabaikannya. Ketiga, al-Munasib yang
 “netral dalil”. Artinya, al-Munasib tersebut tidak ada keterangannya dari nash yang
 menyatakan apakah “ada” atau “tidak ada”, yang biasanya juga disebut al-Maslahat
 al-Mursalah, jika pembagian dan kategorisasi cara mengetahui ‘illat hukum ini dapat
 diterima, maka al-Manat dan al-Munasabah sebagai metode untuk mengetahui ‘illat
 hukum.
 Uraian-uraian tentang cara-cara mengetahui ‘illat hukum menunjukkan bahwa
 cara-cara tersebut sebagai usaha sistematis untuk memahami nash serta upaya
 memudahkan pelaksanaannya. Cara mengathui ‘illat dengan Tanqih al-Manat kiranya
 bertujuan mencari ‘illat yang sifatnya umum. Metode tanqih al-Manat menguji
 berbagai kemungkinan ‘illat yang paling tepat. Takhrij al-manat menetapkan ‘illat
 hukum dengan cara penarikan kesimpulan dari teks hukum dengan merujuk kepada
 108 Al-Sa’diyy, Mabahith al-‘Illat fi al-Qiyas ‘indal-Usuliyyin (Selanjutnya disebut Mabahith
 al-‘Illat Beirut, dar albasha’ir al-Islamiyyah, cet. I, 1406H./198610., hal. 94-95) .
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 ‘illat yang sesuai dengan kebutuhan hidup manusia yang bersifat primer, sekunder,
 dan tertier.
 Tiga cara mengetahui ‘illat yang dikemukakan Ibn Taimiyyah di atas
 menunjukkan upaya memadukan nilai-nilai Ilahi dengan potensi insani; perpaduan
 naql dan ‘aql. Sangat disayangkan tidak dijumpai secara rinci cara-cara mengetahui
 ‘illat dan tehnik-tehniknya. Namun demikian, dapat dipastikan bahwa Ibn Taimiyyah
 mengarahkan cara-cara memperoleh pengetahuan yang sahih untuk mencari ‘illat
 hukum tersebut. Cara-cara yang sahih untuk memperoleh pengetahuan menurut Ibn
 Taimiyyah ialah; Al-Tajribat al-Hasiyyah yaitu pengalaman inderawi, termasuk
 didalamnya naql yang sahih yaitu naql yang kesahihannya terjamin secara al-Tawatur.
 Kebenaran-kebenaran yang diperoleh melalui al-Tajribat al-Hassiyyah itulah menjadi
 landasan penarikan kesimpulan dengan cara al-istiqra’, baik al-istiqra’ al-tamm
 maupun al-istiqra’ al-naqis. Cara penarikan kesimpulan dengan menggunakan al-
 istiqra tersebut bukan saja dapat digunakan dalam pembuatan qiyas, akan tetapi dapat
 digunakan untuk menentukan kemaslahatan umum atau al-istislah dalam metode al-
 Maslahat al-Mursalah.
 2.Perbandingan konsep `Illat Imam Malik
 Menurut Imam Malik, seperti yang dikutip oleh al-Baji dalam al-Isyarat fi
 Ushul al-Fiqh, illat ialah : بها حكملا علقتی التى الصفة (Suatu sifat yang menjadi
 kaitan hukum).109
 Definisi tersebut sangat umum, sehingga perlu penjelasan, apakah sifat itu
 merupakan sesuatu yang mengharuskan adanya hukum atau tidak. Apakah
 merupakan sesuatu yang nyata atau tidak. Apakah merupakan eksak dan definitif
 (mundhabith) atau tidak. Namun, dalam kajian ushul fiqh dibedakan antara illat dan
 mundhabith, maka hikmah merupakan sifat yang tidak nyata dan tidak mundhabith,
 oleh karena itu hikmah menurut jumhur tidak bisa dijadikan landasan qiyas, yang
 109 Abd al-Hakim Abd al-Rahman, Mabahisal ‘illat fi al-Qiyas ‘inda al-Ushuliyyin, (Beirut :
 Dar al-Basya’ir al-Islamiyyah, 1986)hal. 91.
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 akan dijadikan landasan qiyas ialah illat yang nyata dan mundhabith, yang kuat
 dugaan akan mengandung hikmah yang tersembunyi itu.
 Mengenai pendapat Imam Malik dalam mendasarkan qiyas atas hikmah dapat
 dilihat dalam fatwanya. Baik di dalam al-muwaththa maupun di dalam al-
 mudawwanah terdapat fatwa Imam Malik yang didasarkan pada sifat yang tidak nyata
 dan tidak mundhabith. Dengan demikian ia mendasarkan qiyas pada hikmat hukum.
 Diantara fatwanya itu ialah:
 a) Imam Malik membolehkan kerjasama dalam berjihad dengan penguasa zalim
 dengan alasan, seandainya jihad tersebut di tinggalkan maka akan menimbulkan
 mudarat terhadap orang islam.110
 b) Imam Malik menjelaskan bahwa alasan dilarangnya membawa al-qur’an ke
 daerah musuh adalah kekhawatiran al-quran dirampas mereka.111
 c) Imam Malik melarang berpuasa awal bulan syawal, setelah iedul fitri dengan
 alasan khawatir dipandang sebagai kewajiban puasa yang merupakan bagian dari
 puasa Ramadhan. 112 Hal tersebut, karena menurutnya puasa tersebut tidak
 diamalkan oleh sahabat,maka berarti puasa tersebut tidak disyariatkan. Dengan
 demikian, pelarangan Imam Malik dalam hal ini didasarkan atas sadd al-dzari’at.
 Untuk lebih jelasnya akan dibahas pada pembahasan sadd al-dzari’at.
 Menurut al-syatibi, illat ialah:
 اهى نوال بها لقتتع التى أوالمغاسد ةبهااألوامرواإلبأح لقتتع التى والمصالح الحكم(hikmat atau mashlahat yang dijadikan motivasi diperintahkannya suatu
 perbuatan, atau mafsadat yang dijadikan motifasi dilarangnya suatu perbuatan).113
 Lebih jauh al-Syatibi menjelaskan bahwa sebenarnya, illat itu kemaslahatan
 atau kemafsadatan itu sendiri, dan bukan objek yang menjadi dugaan adanya
 maslahat atau mafsadat. Baik itu bersifat nyata maupun tidak, dan baik mundhabit
 110 Malik Ibn Anas, Al-Mudawwanah al-kubro, (Beirut ; Dar al-Fikr, ttp.) juz II, hlm. 369. 111 Malik Ibn Anas, Al-Muwattha’, Kairo : Al-Halabi, Tth.) Jilid I, hal.. 5 112 Malik Ibn Anas, Al-Muwattha’, Kairo : Al-Halabi, Tth.) Jilid I, hlm. 265. 113 Abu Ishaq al-Syathibi,Al-Muwafaqat, ( Kairo : al-Maktabah Tijariyah al-Kubro,1975)jilid I,
 hal. 265.
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 (eksak dan definitif) maupun tidak. Adapun objeknya itu disebut sebab. Kadang-
 kadang illat itu disebut pula sabab, manath al-hukm (kaitan hukum) atau amarat al-
 hukm (tanda hukm).114 Berdasarkan keterangan tersebut tampaknya, pengertian illat
 menurut Imam Malik hampir sama dengan pengertian illat menurut al-syartibi. Dan
 dari pengertian illat yang dikemukakan oleh para ulama tersebut diatas dapat
 disimpulkan bahwa illat ialah suatu sifat yang terdapat pada ashal (pokok) yang
 menjadi dasar untuk menetapkan hukum pada ashal dan untuk mengetahui hukum
 pada cabang yang hendak dicari hukumnya. Hal itu berbeda dengan hikmat hukum.
 Perbedaanya terletak pada kejelasan dan kepastian suatu sifat yang menjadi kaitan
 hukum. Hikmat adalah dorongan atau tujuan yang dimaksudkan oleh syara’ untuk
 mencari kemanfaatan yang harus didayagunakan dan kemafsadatan yang harus
 dihindari atau dikurangi. Sedangkan illat hukum ialah perkara yang sudah jelas dan
 pasti, yang dijadikan dasar pembinaan dan penentuan ada atau tidaknya suatu hukum.
 Itulah pendapat mayoritas ulama ushul, sedangkan menurut Imam Malik tidak
 demikian, seperti telah dijelaskan sebelumnya.
 1) Syarat-syarat illat
 Al-ashl, sumber yang menjelaskan hukum suatu peristiwa yang dijadikan
 tempat mengqiyaskan itu, kadang-kadang mengandung beberapa sifat-sifat khusus.
 Tetapi tidak semua sifat tersebut cocok menjadi illat hukum. Sifat yang dapat
 dijadikan illat hukum harus memenuhi syarat yang telah ditentukan oleh ulama ushul.
 Syarat-syarat tersebut ada yang disepakati dan ada yang tidak. Diantara syarat yang
 disepakati adalah sebagai berikut:
 a. Illat itu merupakan sifat nyata yang dapat dijangkau panca indera secara lahir.
 b. Illat itu jelas kriterianya (mundhabith), yakni merupakan sifat yang pasti atau
 tertentu dan terbatas serta dapat dibuktikan wujudnya pada furu’.
 c. Illat itu harus bersifat sesuai, yaitu adanya objek dugaan untuk mewujudkan
 hikmah hukum,. Hal ini mengandung arti bahwa sifat harus mengandung hukum
 114 Abd al-Wahhab Khallaf, Ilmu Ushul Fiqh, Jakarta : Majlis al-A’la al-Indonesia, tth) hal. 65
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 yang sesuai dengan tujuan pembuatan hukum, yakni membawa kemaslahatan atau
 akan menolak mafsadat.
 d. Illat itu bukan sifat yang terbatas pada ashl. Artinya, ‘illat itu dapat diwujudkan
 pada beberapa kasus selain kasus ashl. Contohnya `illat keharaman khamr(ashl)
 juga berlaku bagi `illat lain pada furu` seperti perasan anggur.
 Tampaknya Imam Malik dalam melakukan qiyas tidak mensyaratkan ‘illat
 hukum itu seperti syarat yang disebutkan butir b dan d. yang penting baginya adalah
 sifat yang sesuai dengan tujuan dengan syara , yakni adanya hikmah hukum, baik
 masalah yang dijadikan ashl, baik hukum yang berlaku umum maupun kekecualian.
 2) Macam-macam’illat
 Yang menjadi inti rukun qiyas adalah ‘illat (kausa). ‘Illat ini ada yang
 manshushat (disebutkan dalam teks syara’) baik secara eksplisit maupun implisit, dan
 ada yang mustanbathat (digali melalui kerja nalar). Yang disebut terakhir ini ada
 yang disepakati (ijma’) dan ada yang tidak.
 Apabila tidak ada nash atau ijma yang menetapkan illat hukum, namun
 mujtahid menemukan sesuatu illat hukum yang diperoleh dari hasil penelitiannya
 tentagng sifat yang sesuai dengan tujuan syara, apakah penemuan itu cukup dijadikan
 illat sehingga dapat dilakukan qiyas menurut mayoritas ulama syafi’iyah, sifat yang
 sesuai dengan tujuan hukum itu sudah cukup dijadikan illat tidak perlu ada dalil lain
 yang menjadi penguatnya. illat yang didapat seperti disebut al-ikhalat (illat yang
 didapat hasil dari dugaan keras) akan tetapi, menurut ulama hanafiyah dan sebagian
 ulama syafi’iyah, sifat munasabat (sesuai dengan tujuan hukum) saja tidak cukup
 dijadikan illat melainkan perlu didukung oleh dalil lain yang menegaskan bahwa sifat
 seperti itu layak dijadikan illat.115 Tampaknya Imam Malik termasuk golongan ulama
 yang disebut pertama. Hal ini terlihat pada fatwanya yang didasarkan atas qiyas
 115 Ali Hasaballah, Ushul al-Tasyri’ al-Islami, Kairo : Dar al-Ma’arif,1976)hal 159.
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 mashlahat. Illat ditinjau dari segi ada atau tidak adanya penegasan atau konfirmasi
 dari syara terbagi kepada empat macam :
 a. Al-munasib al-mu’sir , yaitu suatu sifat yang dijadikan syari (pembuat hukum)
 sebagai konsiderans suatu hukum dan ditegaskan oleh nash atau ijma bahwa sifat
 itu dijadikan sebagai illat hukum.
 b. Al-munasib al-mula’im yaitu suatu sifat yang munasib (sesuai dengan tujuan
 syara)dan dijadikan sebagai konsideran suatu hukum,tetapi tidak ada dalil, baik
 nash maupun ijma yang menetapkan bahwa sifat itu sebagai illat pada dzat hukum.
 Sifat tersebut hanya ditetapkan sebagai illat pada jenis hukum. Seperti syara
 memandang ketidakdewasaan tersebut dijadikan illat untuk perwalian dalam
 pernikahan. Atau syara memandang jenis sifat sebagai illat untuk dzat hukum.
 Seperti hujan dijadikan ‘illat untuk kebolehan shalat ijma’. Atau jenis sifat
 dijadikan sebgai ‘illat pada jenis hukum. Seperti, terulang-ulang waktu shalat
 sehari semalam dijadikan ‘illat untuk gugurnya shalat bagi wanita haid.
 c. Al-munasib al-mursal, yaitu suatu sifat yang tidak dijadikan syara sebagai
 konsideran suatu hukum dan tidak ada dalil yang menegaskan diterima atau
 tidaknya sebagai illat hukum. Bagi mujtahid, sifat itu nampak munasib dan dapat
 melahirkan maslahat. Masalah ini bila ditinjau dari segi maslahat atau tidaknya
 disebut al-mashlahat al-mursalat.
 d. Al-munasab al-mulgha , yaitu suatu sifat yang jelas, dan jika suatu hukum
 didasarkan pada sifat itu akan lahir kemaslahatan. Namun, ternyata ada nash yang
 menolak sifat tersebut.116
 Ditinjau dari segi tingkatan kekuatan illat seperti yang diuraikan diatas, maka
 wajar apabila pengunaan qiyas didahulukan dari pada al-mashlahat al-mursalat.
 Sebab, munasabat pada qiyas adalah mu’tabarat, sedangkan pada al-mashlahat al-
 mursalat adalah mursal (tidak ada ketegasan dari syara’), namun termasuk ke dalam
 tujuan syari’at secara umum. Dari uraian diatas, tempak pula bahwa al-mashlahat al-
 116 Abd al-Wahhab Khallaf, Ilmu Ushul Fiqh, Jakarta : Majlis al-A’la al-Indonesia, tth) hal. 71-75.
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 mursalat merupakan bagian dari qiyas. Oleh sebab itu, dalil hukum setelah qiyas
 adalah al-mashlahat al-mursalat.
 Dari sini tampak jelas bahwa dalam masalah yang memiliki nash-nya baik
 nash al-Quran, al-Hadits, ataupun ijma , Imam Malik tidak melakukan qiyas yang
 dipandang sebagai dasar hukum yang berdiri sendiri manakala tidak ada tiga hal
 tersebut.
 3. Qiyas Furu’ terhadap Furu’ ( القیا س على الفرع )
 Seperti telah disebutkan pada pembahasan ashal yang dijadikan tempat meng-
 qiyaskan menurut Imam Malik boleh berupa fatwa shabat atau fatwa tabi’in. Bahkan
 ia membolehkan melakukan qiyas kepada qiyas selama qiyas kepada nash syara’
 tidak dapat dilakukan. Dengan kata lain, ia membolehkan mengqiyaskan Furu’
 kepada Furu’. Untuk melihat pandangan Imam Malik terhadap masalah tersebut,
 dapat dikemukakan pembahasannya tentang masa tunggu (iddat) wanita yang
 kehilangan suaminya. Imam Malik memulai pembahasannya dengan mengutif
 pernyataan Umar, “Barangsiapa di antara wamita yang suaminya hilang sampai ia
 tidak tahu dimana suaminya berada, maka wanita itu harus menunggu selama empat
 tahun dan beriddat selama empat bulan sepuluh hari, baru ia halal (boleh kawin lagi
 dengan laki-laki lain)”117 selanjutnya, Imam Malik menyatakan bahwa aturan yang
 biasa berlaku di Madinah (al-amru ‘indana) yaitu bahwa seandainya wanita itu
 setelah habis iddah-nya kawin dengan laki-laki lain, maka suaminya yang hilang itu
 (seandainya datang kembali) tidak berhak lagi atas wanita itu, baik dengan suaminya
 yang baru itu sudah bercampur atau belum. Akan tetapi, seandainya wanita itu belum
 kawin lagi, maka suami yang hilang itulah (apabila muncul kembali) yang berhak atas
 wanita itu.
 Imam Malik, selanjutnya, mengemukakan pernyataan Umar tentang wanita
 yang dicerai oleh suaminya yang ghaib. Suaminya itu menceraikan istrinya,
 kemudian menyatakan rujuk. Akan tetapi, berita yang sampai pada wanita itu hanya
 117 Ibnu Rusyd, Bidayat al-Mujtahid, ( Kairo : al-Maktabah al-Tijariyah al-Kubro,tth) juz II, hlm. 424.
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 berita perceraiannya. Oleh karena itu, ketika wanita tersebut merasa sudah habis
 isddat-nya, maka ia kawin lagi. Dalam keadaan demikian, suami yang perama, yang
 menceraikannnya, tidak berhak lagi atas wanita itu. Berkenaan dengan masalah ini,
 Imam Malik menegaskan bahwa ketentuan seperti itu merupakan hal yang paling
 disukainya diaantara apa yang didengarnya, baik aturan wanita yang dicerai suami
 yang ghaib maupun yang hilang suaminya (mafqud).118
 Berdasarkan keterangan diatas, dapat ditarik beberapa hal yang penting :
 a. Imam Malik dalam menentukan wanita mafqud, berpedoman kepada ajaran Umar
 ibn al-Khaththab. Ia pun memilih pendapat Umar Ibn al-Khathab untuk
 menentukan status wanita yang diceraikan suaminya yang gaib (hilang).
 b. Imam Malik mengadakan pengembangan terhadap ketentuan hukum yang
 terdapat pada ajaran Umar tersebut, dengan jalan analogi. Bagi wanita yang
 suaminya mafqud (dianggap hilang) diperbolehkan iddat wafat setelah lewat
 waktu hilang selama empat tahun. Ia menetapkan bahwa wanita itu seandainya
 belum kawin lagi dengan laki-laki lain, maka statusnya masih tetap sebagai istri
 bagi suaminya yang hilang itu. Akan tetapi, seandainya ia sudah kawin lagi, maka
 suami yang barulah yang lebih berhak, baik wanita itu sudah digauli maupun
 belum.
 c. Imam Malik menganalogikan ketentuan hukum hak rujuk seorang suami yang
 gaib kepada status suami yang dinyatakan meninggal dunia karena hilang
 iddatnya empat tahun lebih. Jika suami gaib menyatakan rujuk, namun pernyataan
 itu tidak sampai kepada istrinya, maka ia tidak berhak lagi atas isterinya,baik
 suami yang kedua ini sudah menggauli istrinya, baik suami yang kedua ini udah
 menggaulinya maupun belum. Akan tetapi, seandainya wanita itu belum kawin,
 maka suami yang dulu masih berhak atas istrinya itu.
 Ketentuan hukum tersebut diambil dari ketentuan istri mafqud. Cara seperti
 itu tampak jelas bahwa Imam Malik melakukan qiyas kepada sesuatu yang memiliki
 118 Malik Ibn Anas, Al-Muwattha’, Kairo : Al-Halabi, Tth.) Jilid II, hal. 95. .
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 nash. Bahkan ia tidak hanya mengqiyaskan hukum yang manshush ‘alaih, melainkan
 juga meng-qiyaskan kepada furu’ yang ketentuan hukumnya berasal dari hasil qiyas.
 Yang dimaksud dengan nash di sini ialah perkataan Umar ibn al-Khaththab.
 Bagi Imam Malik, nash (teks) yang dapat di jadikan sumber hukum luas sekali,
 termasuk di dalamnya teks ajaran shahabat dan tabi’in. Imam Malik sangat
 berpegang teguh pada ajaran mereka, sehingga dalam al-Muwaththa, banyak terdapat
 ungkapan al-sunnah la ikhtilafa ‘indana (sunnah yang tidak diperselisihkan lagi di
 kalangan ulama kami ), atau al-amr al-mujtama’ alaih ‘indana (aturan yang sudah
 disepakati ulama kami ), bila masalah itu termasuk masalah yang disepakati oleh
 seluruh ulama Madinah. Sebaliknya, bila masalah itu masih merupakan hal yang
 diperselisihkan di kalangan mereka, maka Imam Malik menyebutnya hadza ahsanu
 ma ( hal ini merupakan aturan yang sangat baik). Dan ia tetap memeganginya dengan
 cara memilih ajaran yang sesuai dengan zhahir al-Quran atau memilih yang kuat
 menurut pendapatnya.
 Lebih dari itu, para fuqaha’ (ahli hukum Islam) kalangan Malikiyah sangat
 mementingkan metode qiyas ini. Bahkan mereka membolehkan melakukan qiyas
 kepada furu’ yang mulanya sebagai hasil qiyas. Furu’ yang telah ditetapkan
 hukumnya yang berdasarkan qiyas dapat dijadikan hukum asal untuk furu’ yang
 lainnya, demikian seterusnya. Ibn Rusd sendiri menegaskan bahwa, apabila hukum
 furu’ sudah diketahui hukumnya maka hukum asal dan boleh dilakukan qiyas pada
 furu’ tersebut dengan illat lain yang digali darinya. Ia disebut furu’ itu selama belum
 ditemukan hukumnya. Demikian pula, apabila diqiyaskan pada furu’ yang menjadi
 ashal (maqis ‘alaih), maka furu’ itu menjadi ashal (maqis ‘alaih) lagi, sehingga boleh
 dilakukan qiyas seterusnya.
 Selanjutnya, Ibn Rusyd membantah ulama yang menyatakan bahwa kita tidak
 boleh melakukan qiyas kepada furu’ yang dihasilkan dari qiyas. Ia menyatakan,
 sangatlah keliru ulama yang menyatakan bahwa qiyas hanya boleh dilakukan pada al-
 Quran, al-Sunnah, dan ijma saja. Alasannya, karena menurut Ibn Rusyd, al-Quran,
 Sunnah, dan ijma hanya merupakan dalil pokok syara yang harus didahulukan
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 sebagai sumber pemakaian qiyas (maqis ‘alaih). Dengan demikian, tidak boleh
 dilakukan qiyas kepada ketentuan hukum yang di-istinbath dari ketiga hal tersebut
 masih dapat dijalankan. Lain halnya, apabila ada suatu kasus yang ketentuan
 hukumnya tidak terdapat dalam nash al-Quran, al-sunnah dan ijma ummat, dan juga
 tidak ditentukan illat yang dapat menghubungkan antara nash dengan kasus tetapi
 ditemukan di dalam ketentuan hukum yang telah digali dari ketiga hal tersebut, maka
 dalam hal ini wajib dilakukan qiyas kepada hukum yang dihasilkan istinbath itu.119
 Selanjutnya, Ibn Rusyd menegaskan, bahwa cara pelaksanaan qiyas seperti itu
 disepakati ulama Malikiyah. 120
 Dari keterangan-keterangan di atas juga dapat disimpulkan bahwa fikih Imam
 Malik sangat luas karena dapat menggali ‘illat hukum dari furu’-furu’ yang telah
 ditetapkan hukumnya. Sistem dalam penggalian illat akan memperluas dan
 mempermudah cara penggalian ketentuan hukum furu’. Sistem ini dapat membuat
 illat hukum tidak perlu jami’at dan kulliyat (mencakup dan menyeluruh). Adanya
 suatu jenis ‘illat cukup untuk menentukan hukum suatu furu’, jadi tidak perlu ada
 species (nau’) ‘illat. Hal itu berbeda dengan fikih Hanafi, ‘illat itu harus mencakup
 dan menyeluruh.
 Qiyas furu’ yang digambarkan dia atas tampaknya sama dengan istishlah,
 yakni menghubungkan masalah yang tidak disebut dalam nash dengan ketentuan
 hukum yang dihasilkan dari beberapa dalil syara’. Oleh sebab itu, Ibn Rusyd
 mengistilahkan qiyas seperti itu dengan istilah qiyas mashlahat.
 Selanjutnya, Imam Malik menggali hukum, ia menggali hukum dengan qiyas
 dari fatwa sahabat dan tabi’in karena kedudukan fatwa tersebut dipandang semacam
 sunnah (mulhaq sunnah). dengan demikian, Imam Malik menjadikan hasil qiyas
 (furu’) sebagai hukum asal bagi masalah furu’ yang lainnya.
 Untuk melihat gambaran qiyas dalam fikih Imam Malik dapat dilihat dalam
 beberapa contoh di bawah ini :
 119 Ibn Rusyd, Al-Muqaddamat wa al-Muwahhadat, (Ofast,: Dar al-fikr t.t.) juz I, hlm. 22. 120 Ibn Rusyd, Al-Muqaddamat wa al-Muwahhadat, (Ofast,: Dar al-fikr t.t.) hal. 23.
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 a. Masalah wanita yang hilang suaminya
 Diriwayatkan dari Malik dari ibn Sa’id dari Sa’id Ibn al-Musayyab bahwa
 Umar Ibn al-khaththab berkata, “siapa saja wanita yang hilang suaminya , maka ia
 boleh menunggu selama empat tahun kemudian beriddat empat bulan sepuluh hari.
 Setelah itu, ia halal (boleh) kawin lagi”. Imam Malik berkata, “Seandainya ia kawin
 setelah habis iddatnya, baik sudah digauli maupun belum, maka suaminya yang
 pertama tidak berhak lagi padanya. Ketentuan seperti itulah yang berlaku pada kami”,
 tegas Imam Malik. 121 Sebaiknya, suaminya muncul sebelum istri itu kawin lagi,
 maka ia lebih berhak atasnya. 122
 Ketentuan hukum yang dinyatakan dalam riwayat tersebut berdasarkan qiyas,
 yaitu ketentuan hukum seorang wanita yang kehilangan suaminya diqiyaskan kepada
 ketentuan hukum bagi seorang wanita yang di-ila’ (suaminya bersumpah tidak akan
 menggaulinya selama empat bulan atau lebih) atau kepada yang suaminya impoten.
 Illat (kausa) kasus-kasus tersebut ialah adanya unsur yang menimbulkan kemadaratan
 bagi si wanita. Pendapat tersebut diriwayatkan oleh Umar Ibn al-Khaththab dan
 Usman. Selanjutnya, pendapat tersebut dipegang oleh al-Lais. Akan tetapi, al-Syafi’I,
 Abu Hanifah, dan al-Sauri berpendapat bahwa wanita yang ditinggal pergi suaminya
 tidak boleh kawin lagi selama belum ada berita kematian suaminya.
 Ibn Rusyd menjelaskan bahwa ketentuan hukum tersebut menurut ahli
 Madinah (penduduk Madinah) berdasarkan qiyas. Terjadinya perbedaan mereka
 dalam penentuan hukum masalah tersebut disebabkan oleh adanya pertentangan
 antara prinsip istishhab al-hal (prinsip bahwa suatu ketentuan hukum tetap berlaku
 seperti keadaan semula sepanjang tidak ada dalil dan bukti yang dapat merubahnya)
 dengan prinsip istishhab al-hal mengahruskan wanita tersebut tetap sebagai istri.
 Ikatan perkawinan tidak akan putus kecuali karena kematian atau talak. Sebaliknya,
 qiyas menghendaki dipersamakannya kerugian yang menimpa istri akibat kehilangan
 suaminya dalam tempo lama dengan kerugian yang ditimbulkan oleh ila’ dan innat
 121Malik Ibn Anas, Al-Muwattha’, Kairo : Al-Halabi, Tth.) Jilid II, hal. 95. 122Malik Ibn Anas, Al-Muwattha’, Kairo : Al-Halabi, Tth.) Jilid II, hal. 95
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 (impoten). Dengan demikian, si istri pula mempunyai hak memilih di antara dua
 kemungkinan, mau meneruskan rumah tangga sebagai suami istri atau mengajukan
 penceraian, sebagaimana halnya pada kedua peristiwa tersebut. 123
 Dari uraian diatas, tampak jelas bahwa dasar pendapat penduduk Madinah
 tersebut adalah qiyas. Mereka mengqiyaskan ketentuan hukum waita yang kehilangan
 suaminya dengan ketentuan hukum wanita yang di’ila’ suaminya atau yang suaminya
 impoten, yang mengakibatkan kemudaratan terhadap wanita. 124
 Ketentuan bagi seorang istri yang kehilangan suaminya dipegang juga oleh
 Imam Syafi’i dalam qaul al-qadimnya. Sebaliknya, dalam qaul al-jadid-nya seorang
 istri tersebut diharuskan sabar menunggu shingga terdapat bukti wafat suaminya yang
 hilang itu atau sampai jangka waktu tertentu katika suaminya tidak layak hidup.
 Pembatasan waktu menuggu selama empat tahun mungkin didasarkan pada
 kemungkinan sampai atau tidaknya berita kehilangan itu. Mengingat tenggang waktu
 empat tahun pada waktu itu cukup untuk pulang pergi di wilayah negara Islam atau
 batas maksimal masa kehamilan menurut Imam Malik. Oleh sebab itu, tampaknya
 untuk masa sekarang tidak diperlukan menunggu waktu sampai empat tahun.
 b. Shalat jama’ karena ada hujan
 Diriwayatkan Imam Malik dalam al-Muwaththa bahwa Ibn Umar
 menganalogikan hujan lebat kepada angin ribut. Penganalogian tersebut berdasarkan
 kesamaan hikmat hukum yang terdapat pada kedua peristiwa tersebut. Dalam hal ini,
 masyakah yang dapat dijadikan alasan kebolehan men-jama shalat seperti salat dalam
 bepergian (safar). Imam Malik meriwayatkan dari Nafi bahwa Abdullah Ibn Umar
 pernah adzan pada suatu malam yang dingin dan ada angin. Selanjutnya, ia berkata,
 “wahai orang-orang bersembahyanglah seperti sembahyang dapam perjalanan (safar).
 Sesungguhnya Rasulullah SAW. Pernah memerintahseorang mu’azin ketika suatu
 malam dingin dan hujan agar sembanghyang seperti sembahyang di perjalanan”.
 123 Ibnu Rusyd, Bidayat al-Mujtahid, ( Kairo : al-Maktabah al-Tijariyah al-Kubro,tth) juz II,
 hal. 52. 124 Al-Ghazali,Al-Mushtahsfa (Beirut : Dar al-fikr tt.) hal 307-308.
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 Al-Baji menjelaskan teknik penggunaan qiyas dalam masalah tersebut, yaitu
 Perkataan : الرحال فى صلوا أال (Wahai Saudara sekalian sembahyanglah seperti
 sembahyang dalam bepergian, yakni shalat jama’) menunjukan kebolehan shalat
 jama’ walaupun bukan dalam keadaan safar. Ibn Umar pun mengadakan adzan untuk
 melakukan shalat dengan orang apabila ia menjadi imam. Dengan demikian,
 pelaksanaan shalat jama’ seperti dalam keadaan sangat dingin atau ada angin ribut. 125
 Masalah tersebut merupakan salah satu masalah yang diperselisihkan Imam
 Malik dengan al-Lais Ibn Sa’ad. Diriwayatkan dari Abdullah Ibn Abbas bahwa
 Rasulullah SAW. Pernah menjama’ shalat zhuhur dengan ashar dan maghrib dengan
 isya’ bukan dalam keadaan tidak aman dan bukan pula dalam bepergian (safar).
 Menurut Imam Malik shalat Rasulullah SAW. Seperti itu karena dalam keadaan
 hujan, maka para amir (para penguasa dan para pejabat) menjama’ shalat maghrib
 dengan isya. 126 tampaknya, alasan Imam Malik tentang kebolehan shalat jama’
 seperti itu di samping hadis, pernyataan Ibn Umar juaga bahwa adanya unsur
 masyakah sebagai dampak yang timbul karena hujan sama seperti masyakah yang
 timbul karena safar (bepergian). Oleh sebab itu, ia membolehkan men-jama’ shalat
 magrib dan isya itu bukan hanya karena hujan, jalan penuh lumpur, dan becek, juga
 dalam keadaan malam sangat gelap. 127 Masyaqah seperti itu dapat dirasakan apabila
 shalat itu dilakukan berjama’ah. Sebaiknya, apabila shalat dilakukan di rumah
 masing-masing, maka shalat itu tidak boleh dijama’. Teknik penetapan hukum yang
 dipertunjukan Imam Malik seperti itu, menunjukan bahwa ia menjunjung dua prinsip
 yang dijaga oleh syari’ah Ialam, yaitu menolak kemudaratan dan menghilangkan
 kesempitan ( الحرجدفع الضررورفع ) .
 Imam al-Lais Ibn Sa’ad menolak pendapat Imam Malik tersebut. Baginya,
 shalat siang ataupun malam tidak boleh di-jama’ dengan alasan hujan. Ia beralasan
 125 Abu al-Walid al-Baji,al-Muntaqa syarh al-Muwatha’ (Kairo : al-Sa’adah,1331 H) juz I, hal.
 139.. 126 Malik Ibn Anas, Al-Muwattha’, Kairo : Al-Halabi, Tth.) juz I, hal. 161-162. 127 Malik Ibn Anas, Al-Mudawwanah al-kubro, (Beirut ; Dar al-Fikr, ttp.) juz I, hal. 110.
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 dengan amal shahabat di kota-kota lain selain Madinah. Di berbagai kota, para
 shahabat tidak menjama’ shalat karena hujan padahal hari hujan. Selain itu, secara
 umum di kota-kota tersebut curah hujan lebih banyak jika dibandingkan dengan hujan
 yang turun di Madinah. 128
 c. Gugatan cerai karena suami tidak sanggup membayar nafkah
 Imam Malik meriwayatkan bahwa Sa’id Ibn al-Musayyab berkata, “Apabila
 seseorang tidak mempunyai sesuatu untuk menafkahi istrinya (tidak sanggup
 memberi nafkah kepada istrinya), maka ceraikanlah suami istri itu tersebut”.
 Selanjutnya Imam Malik berkata , “Ketentuan tersebut saya ketahui dari ahli atsar di
 daerah kami”.129 Pendapat Sa’id itu didasarkan atas qiyas, yaitu mudharat yang
 menimpa istri sebagai dampak yang ditimbulkan dari ketidak-adaan nafkah yang
 diqiyaskan kepada kerugian sebagai dampak yang timbul karena impoten.
 Mengenai ketidak sanggupan suami untuk membayar nafkah, Imam Malik,
 Syafi’I, Ahmad, Abu Tsaur, Abu ‘Ubaid dan sebagian fuqaha’ berpendapat bahwa
 kedua suami istri itu dapat dipisahkan. Pendapat ini juga dikemukakan oleh Abu
 Hurairah ra. Dan Sa’id Ibn al-Musayyab. Sedangkan Abu Hanifah dan al-Sauri
 berpendapat, bahwa suami istri itu tidak dipisahkan. Pendapat ini juga dikemukakan
 oleh adanya fuqaha Zhahiri.
 Silang pendapat ini disebabkan oleh adanya kemiripan antara kerugian yang
 timbul karena ketidaksanggupan memberi nafkah dengan kerugian yang timbul
 karena impoten. Ini karena jumhur fuqaha mengharuskan adanya talak oleh sebab
 suami yang impoten, sehingga Ibnu al-Mundzir mengatakan bahwa pendapat tersebut
 merupakan ijma’.
 Tampaknya, mereka berpendapat bahwa nafkah merupakan perimbangan bagi
 kelezatan yang diperoleh suami, dengan dalil bahwa istri yang membangkang (nusyuz)
 128 Secara terperinci uraian masalah tersebut dapat dilihat pada al-Suyuti, Tanwir al-Hawalik,
 Sharh Muwatta, al-Imam Malik, Mesir Maktabat al-Tijariyyah, /_ Tth. juz I, hlm. 161-162
 129 Muhammad Ibn Abd al-Baqi Syarh al-Zarqa’ ‘Ala Al-Muwaththa (Kairo : Al-Mathba,at al-Khairat,t.t), cet. I, juz III, hlm. 219.

Page 170
                        

158
 tidak berhak memperoleh nafkah yang bisa diberikan kepada istri, maka gugurlah hak
 memperoleh kelezatan, dan oleh karenanya harus ada hak khiyar bagi istri.
 Akan halnya bagi fuqaha yang tidak menggunakan qiyas dalam masalah
 tersebut, maka mereka berpendapat bahwa ikatan perkawinan tersebut tidak bisa lepas
 kecuali berdasarkan ijma’ lagi atau ada dalil dari al-Quran atau Sunnah. Dengan
 demikian, silang pendapat ini disebabkan oleh adanya pertentangan antara istishhab
 al-hal dengan qiyas. Istishab al-hal menghendaki ikatan perkawinan itu tidak putus
 kecuali dengan perceraian atau meninggal dunia, sedangkan qiyas menghendaki
 bolehnya si istri memohon cerai. Hal itu diqiyaskan kepada kebolehan si istri
 memohon cerai karena suami impoten sama-sama mengandung kemudaratan bagi si
 istri.
 d. Masalah zakat hasil sewaan gedung, perusahaan atau hewan
 Imam Malik berpendapat bahwa sewaan gedung-gedung atau hewan tidak
 wajib dizakati selama belum haul. Pendapat ini diqiyaskan kepada harta warisan.
 Seseorang yang mendapat warisan berbentuk piutang, barang ataupun bangunan tidak
 wajib dizakati sebelum haul. Haul-nya dihitung sejak barang itu diterima harganya.
 Adapun ‘illatnya ialah karena merupakan harta keuntungan (fawa’id) bukan
 merupakan laba perusahaan (ribh al-mal). 130 Dengan demikian, menurut Imam Malik
 kewajiban zakat harta yang diperoleh sebagai fawa’id disyaratkan harus haul. Dalam
 hal ini, Imam Malik berkata, “Sunnah yang berlaku bagi kami dan tidak terjadi
 perselisihan lagi adalah bahwa pewaris harta tidak wajib mengeluarkan zakat harta
 warisannya yang berbentuk piutang, barang, gedung, hamba atau sesuatu yang dapat
 melahirkan keturunan anak (berkembang biak) sehingga harus haul yang dimulai
 sejak harga barang warisan itu diterima”. Selanjutnya, ia menegaskan pula bahwa
 sunnah yang berlaku padanya adalah bahwa pewaris harta tidak wajib mengeluarkan
 zakatnya kecuali harus haul.131
 130 Malik Ibn Anas, Al-Mudawwanah al-kubro, (Beirut ; Dar al-Fikr, ttp.) juz I, hal. 222 131 Malik Ibn Anas, Al-Mudawwanah al-kubro, (Beirut ; Dar al-Fikr, ttp.) juz I, hal. 246
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 e. Memakan daging hewan seperti unta, sapi, dan hewan-hewan lainya yang menjadi
 ghanimat sebelum dibagikan.
 Imam Malik membolehkan memakan daging hewan yang menjadi barang
 rampasan atau ghanimat, seperti : anggur dan buah-buahan lainnya, yang tercantum
 dalam hadis Ibn Umar. Imam Malik menegaskan, “Kaum muslimin yang masuk
 daerah musuh sebelum ada pembagian harta ghanimat tidak apa-apa (diperbolehkan)
 memakan apa saja yang mereka dapatkan”. Selanjutnya, Imam Malik berkata, “Saya
 berpendapat bahwa kedudukan unta, sapi, dan domba sama dengan barang makanan
 lainnya. Boleh dimakan oleh orang muslim ketika memasuki daerah musuh, saya
 berpendapat bahwa harta yang telah dimakan tersebut sekedar untuk memenuhi
 kebutuhan secara wajar, tidak diharamkan. Namun, saya melarang siapa saja yang
 menyimpan atau menimbun barang sedikit pun untuk dibawa pulang ke keluarganya”. 132
 Dasar hukum masalah tersebut adalah qiyas, Imam Malik mengqiyaskan
 kebolehan menyembelih hewan yang didapat dari tangan musuh kepada makanan
 yang terdapat pada nash seperti : unta, sapi, dan domba, serta memakannya sebelum
 acara pembagian ghanimat Adapun illatnya adalah “sesuatu yang dapat dimakan”.
 Namun, Imam Malik mensyaratkan agar memakannya sekedar untuk memenuhi
 kebutuhan.
 f. Hukuman sekelompok manusia yang ikut serta melukai binatang buruan di tanah
 haram
 Menurut Imam Malik masalah tersebut sama dengan hukum orang-orang atau
 sekelompok orang yang berserikat untukmembunuh manusia. Mereka semua dikenai
 hukuman, masing-masing diberi hukuman secara penuh.
 Dalam al-Muwaththa’ dinyatakan bahwa orang yang melukai binatang
 padahal mereka sedang berihram atau sedang berada di tanah haram dikenakan
 hukuman. Hukuman tersebut berupa dam atau berpuasa. Jika mereka dikenakan
 132 Malik Ibn Anas, Al-Muwattha’, Kairo : Al-Halabi, Tth.) juz II, hal. 9
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 hukuman harus mengeluarkan hadiah atau dam, maka mereka harus mengeluarkan
 dam tersebut secara sempurna. Begitu pula, jika hukumannya harus berpuasa, mereka
 semua harus berpuasa. Contoh lain berupa pembunuhan secara tidak sengaja. Orang
 yang membunuh dan yang ikut serta dalam pembunuhan itu dikenakan hukuman
 harus memerdekakan hamba sahaya atau berpusa selama dua bulan berturut-turut.133
 Berdasarkan keterangan dan contoh diatas, Imam Malik jelas melakukan qiyas.
 g. Masalah kecacatan farji wanita
 Imam Maik mengqiyaskan kecacatan farji wanita kepda penyakit sakit ingatan,
 penyakit kulit seperti lepra dan kusta. Penyakit tersebut dapat dijadikan alasan untuk
 menceraikan istri. Adapun dasar hukumnya adalah asar Umar Ibn al-Khaththab yang
 tercantum dalam al-Mudawanah. Imam Malik menyatakan bahwa Umar berkata,
 “Seorang wanita dapat dicerai karena alasan gila, lepra, dan kusta”. Imam Malik
 berkata, “saya berpendapat bahwa kedudukan penyakit farji, maka orang tersebut
 dapat diceraikan berdasar pada keputusan para ahli penyakit itu”. Jika penyakit itu
 menimpa laki-laki, maka wanita itu dapat mengajukan gugatan perceraian karena
 penyakit yang diderita laki-laki tersebut. Begitu pula sebaliknya dalam hal cacat farji. 134
 Dalam hadis yang diriwayatkan Imam Malik dari Nafi’ dari Ibn Umar
 dinyatakan bahwa Rasulullah SAW. Pernah bersabda, “Lima binatang yang boleh
 dibunuh oleh orang yang berihram; burung gagak, elang, kalajengking, tikus, dan
 anjing yang menggigit (buas)”. Demikian pula, pada hadis yang diriwayatkan Imam
 Malik dari Abdullah Ibn Dinar dari Abdullah Ibn Umar, hanya lima macam binatang
 yang boleh dibunuh oleh orang berihram. Kemudian diriwayatkan bahwa Umar Ibn
 al-Khaththab pernah memerintah membunuh ular di tanah haram. Kemudian Imam
 Malik menyatakan bahwa anjing galak (al-kalb al-aqur) yang diperintahkan untuk
 dibunuh itu tidak terbatas pada anjing itu melainkan setiap binatang buas yang suka
 133 al-Zarqani,Al-Zarqani ‘ala Muwatha’ Malik, (Kairo : Al-Khairiyyat,tth.) juz II, hal. 389. 134 Malik Ibn Anas, Al-Mudawwanah al-kubro, (Beirut ; Dar al-Fikr, ttp.) juz II, hal. 168
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 menggigit, memusuhi juga menakutkan manusia, seperti harimau, macan, singa, dan
 serigala. Semua binatang itu termasuk al-kalb al-aqur (anjing yang menggigit).
 Keterangan diatas jelas menunjukan bahwa di sini Imam Malik melakukan
 qiyas. Ia menggali illat dan memahami makna hadis tersebut. Selanjutnya, ia
 mengikuti jejak Umar karena Umar sendiri menyuruh membunuh ular padahal ular
 itu tidak disebut dalam hadis. 135
 Itulah sebagai contoh-contoh hasil qiyas yang dilakukan Imam Malik dalam
 fikihnya. Semua contoh diatas itu menunjukan peran dan fungsi qiyas dalam fikim
 Malik. Teknik penggalian hukum yang dijalankan Imam Malik melalui metode qiyas
 seperti yang telah digambarkan dalam contoh-contoh qiyas tersebut, memperlihatkan
 bahwa Imam Malik dalam mempergunakan qiyasnya banyak ditekankan pada
 maslahat. Oleh sebab itu, pendapat sebagai peran penulis yang menyatakan bahwa
 qiyas Imam Malik lebih ditekankan pada unsur-unsur maslahat dapat dibenarkan.
 Qiyas Imam Malik ini berbeda dengan qiyas yang dijalankan oleh ulama Irak, seperti
 Abu Hanifah dan Abu Yusuf.
 Perbedaan qiyas ulama Madinah, khususnya Imam Malik, dengan ulam Irak,
 khususnya Abu Hanifah, terletak pada media yang dapat menghubungkan furu’
 dengan pokoknya. Imam Malik tidak hanya melakukan qiyas berdasarkan ilmu
 Mantik (logika), tetapi juga ia melakukan qiyas berdasarkan illat mashlahat atau
 hikmat hukum yang terkandung dalam hukum pokok. Bukti yang dapat menunjukan
 keterangan tersebut ialah Imam Malik membolehkan memakai qiyas dalam masalah
 hudud (hukum hadd), kafarat (denda) sepanjang kedua masalah tersebut dapat
 diketahui kemaslahatannya, masalah-masalah ruhkshat (hukum keringanan dan
 pengecualian) serta maslah furu’ ibadat yang dapat diketahui kemaslahatannya.136
 135 Malik Ibn Anas, Al-Muwattha’, Kairo : Al-Halabi, Tth.) juz I, hal. 327 136 Dalam fikih Malik Banyak terdapat ketentuan hukum inayat (pdana) yang didasarkan pada
 qiyas. Seperti penentuan kafarat bagi oarang yang ikut serta melakukan pembunuhan binatang ketika berihram dan penentuan kafarat bagi sekelompok orang yang ikut serat melakukan pembunuhan tidak sengaja. Lihat al-Zarqani,Al-Zarqani ‘ala Muwatha’ Malik, (Kairo : Al-Khairiyyat,tth.) juz II, hal. 389
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 Dari sini dapat dilihat bahwa ulama madinah, khususnya Imam malik,
 melakukan qiyas berdasarkan ada atau tidaknya maslahat atau hikmat hukum yang
 terdapat pada furu’. Sehubungan dengan pendapat ulama malikiyyah yang
 menyatakan kebolehan pemakaian qiyas dalam masalah ibadah, al-Qurafi
 menjelaskan bahwa alasan kebolehan tersebut adalah bahwa dalil yang membolehkan
 pemakaian qiyas bersifat umum tidak membatasi ruang lingkupnya. Oleh karena itu
 jika dalam syaria’at didapat pokok ibadah yang dapat pula pada suatu perbuatan,
 maka perbuatan itu merupakan ibadah yang diperintahkan pula untuk memperbanyak
 maslahat. Selain itu, Imam Malik tidak memakai qiyas yang bertentangan dengan
 ajaran shahabat dan tabi’in, sehingga dikalangan ulama Madinah terkenal ungkapan :
 والنظر القیاس بطل االثر إذاصح
 (Apabila terdapat atsar shahih, maka batal penggunaan qiyas dan daya nalar).
 Sebaiknya, ulama Irak khususnya Imam Abu Hanifah dalam melakukan qiyas
 nbanyak bertanggung pada illat. Dan ia melakukan hipotesis berdasarkan illat.
 Dengan demikian, dalam fikihnya, dikenal fikih iftiradhi (fikih prediktif). Sebenarnya
 ulama Hanafiyah pun memakai dasar hikmat hukum, tetapi mereka mensyaratkan
 harus dengan hikmat yang mundhabith, seperti telah dijelaskan pada pembahasan illat.
 Dalam penetapan hukum Imam Malik banyak berpegang pada tradisi shahabat
 dan tabi’in. namun karena tradisi mereka itu mempunyai pemikiran yang rasional dan
 responsif, maka fikih Imam Malik tidak kaku, seperti akan terlihat pada konsepnya
 tentang al-mashlahat al-mursalat dalam pembahasan berikutnya.
 Dengan demikian, sifat tradisional fikih Imam Malik terletak pada
 keterikatannya pada tradisi ulama Madinah, khususnya ajaran shahabat dan tabi’in.
 tampaknya, hal ini disebabkan oleh pandangannya bahwa kebenaran Rasulullah SAW.
 Lebih melimpah kepada sahabat dan tabi’in. akan tetapi, sifat rasional fikih Imam
 Malik terletak pada kelenturan ajaran sahabat dan tabi’in, yang memungkinkan ajaran
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 mereka mampu melintasi ruang dan masa lain. Selain itu, konsep istishlahnya yang
 dapat menjawab masalah yang timbul kemudian.
 3. Perbandingan konsep `Illat Imam Al-Ghazali
 Al-Ghazali tidak membahas pengertian ‘illat dalam Al-Mushtashfa, hal ini
 dimungkinkan karena dia menganggap bahwa tema tersebut sudah dikemukakannya
 dalam karya-karya sebelumnya. Di dalam kitab Syifa al-Ghazali, Al-Ghazali
 menyebutkan bahwa yang dimaksud dengan ‘illat dalam pengertian bahasa ialah
 “sesuatu yang dengannya dapat berubah dari satu kondisi ke kondisi yang lain”.137
 Kondisi seorang yang sakit, berubah dari kuat menjadi lemah karena adanya sesuatu
 yang menghalanginya. Sesuatu yang menghalang ini, disebut ‘illat.
 Dalam pengertian fuqaha, menurut Al-Ghazali, terdapat tiga dimensi :
 1. Yang mendeskripsikannya sebagai sesuatu yang menghalangi terjadinya suatu
 hukum.
 2. Yang menjadi motivator dan mediator adanya hukum, yaitu kemaslahatan.
 3. Yang menjadi pertanda-pertanda yang menjelaskan adanya suatu hukum. 138
 Dari tiga pengertian diatas, Al-Ghazali nampaknya tidak memberikan
 komentar. Menurut pemahaman penulis, Al-Ghazali sepakat dengan pengertian
 fuqaha tersebut. Sehingga pengertian ‘illat dalam perspektif Al-Ghazali mencakup
 dimensi sesuatu yang meniadakan hukum, sesuatu yang menjadi motivator hukum,
 dan sesuatu yang menjadi pertanda hukum. Pemahaman ini didasarkan pada konsep
 qiyas Al-Ghazali yang mengatakan bahwa qiyas memiliki dimensi untuk menetapkan
 (al-istbat) dan meniadakan hukum (al-intifa)
 Menurut Al-Ghazali, qiyas hampir sama dengan ‘illat, karena kiyas
 merupakan rukun yang paling terpenting dalam qiyas. Oleh karena itu, qiyas disebut
 juga dengan Nazhar (penelitian). ijtihad, dalil, dan i’tilal (upaya pencarian ‘illat).
 137 Al-Ghazali, Syifa’ al-Ghalil ( ditahqiq Muhammad al-Kabisi,Bagdad : Mathba’ah al-Irsyad, 1971) h. 549
 138 Al-Ghazali, Syifa’ al-Ghalil ( ditahqiq Muhammad al-Kabisi,Bagdad : Mathba’ah al-Irsyad, 1971) h. 550
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 Sedangkan perbedaannya dengan dalalah, bahwa ‘illat hampir dapat disebut dalalah
 karena ‘illat juga menunjuk pada hukum, tetapi tidak setiap dalalah disebut ‘illat,
 karena ‘illat dalam substansinya memiliki efek secara konstan.139
 Disamping itu terdapat juga perbedaan antara ‘illat dengan syarat. Menurut
 fuqaha sebagaimana yang dikemukakan Al-Ghazali, syarat ialah sesuatu yang
 menjadi tidak adanya sesuatu kecuali dengan adanya, tetapi tidak sebagai faktor yang
 menjadikan bagian dari ‘illat, tetapi ‘illat bukan syarat. Misalnya, Ihshan (berstatus
 suami atau istri) adalah syarat dilaksanakannya hukum rajam dalam hadd zina. Tetapi
 yang menjadi ‘illat tetapkan hukum itu, bukan ihshan, tetapi zina itu sendiri. Di sini,
 tampak perbedaannya bahwa ‘illat mempunyai pengaruh (efek) terhadap ketetapan
 hukum, sedangkan syarat hanya merupakan bagian dari ‘illat.
 Selanjutnya, dalam beberapa tempat pada Syifa al-Ghazali, Al-Ghazali
 mengemukakan definisi ‘illat dengan redaksi yang bervariasi, yaitu sebagai berikut :
 والعلة فىاالصل عما یتاثرالمحل بوجوده ولذالك سمي المرض علة .1
 “ Pada dasarnya, ‘illat merupakan sesuatu yang keberadaannya berpengaruh
 pada tempatnya, oleh karena itu penyakit disebut juga dengan ‘illat 140
 ها واما الشرعیة فبجحل الشرع ایاها علة موجبة على والعلة موجبة اما العقلیة فبذات .2
 معنى اضافة الوجوب كاضافة وجوب القطع الى الشرقة وان كنا نعلم انما یجب
 بایجاب اهللا ثعالى“‘illat ialah faktor penyebab (al-mujib), apabila didasarkan pada rekayasa akal,
 berarti ia ada dengan sendirinya, sedangkan bila didasarkan pada syara’,
 berarti ia ada karena ditetapkan syara’, yang menjadi faktor penyebab
 diketahuinya kewajiban. Seperti diketahuinya kewajiban potong tangan
 139 Al-Ghazali, Syifa’ al-Ghalil ( ditahqiq Muhammad al-Kabisi,Bagdad : Mathba’ah al-Irsyad,
 1971) h. 20 140Al-Ghazali, Syifa’ al-Ghalil ( ditahqiq Muhammad al-Kabisi,Bagdad : Mathba’ah al-Irsyad,
 1971) h. 20
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 karena mencuri. Kita mengetahui bahwa itu adalah kewajiban, karena
 ditetapkan Allah”. 141
 3. ان او لم یكن العلة عبارة عن موجب الحكم والموجب ماجعله الشرع موجبا مناسبا ك
 وهي كالعلل العقلیة في االیجاب اال ان ایجابها بجعل الشرع ایاها موجبة ال بنفسها“ illat ialah sesuatu yang menyebabkan adanya hukum, yaitu yang dijadikan
 syara sebagai faktor penyebab, baik munasib (relevan), ataupun tidak, yaitu
 sebagaimana ‘illat-‘illat yang didasarkan akal sebagai faktor penyebab, tetapi
 faktor penyebab ini hanya ditentukan oleh syari’ semata, bukan dengan
 sendirinya. 142
 Menurut Abdul Hakim Abdurrahman As’ad al-Sa’di,143 definisi Al-Ghazali
 tersebut dapat digabung dengan suatu redaksi :
 بنفسه ال الشارع بجعل للحكم الماثر الوصف“suatu wasf yang mempunyai pengaruh pada suatu hukum dengan sebab
 ditetapkan oleh syara, bukan dengan sendirinya”.
 Definisi diatas, mengandung pengertian bahwa ‘illat memang mempengaruhi
 adanya hukum, akan tetapi dengan ketetapan syari’, bukan dengan sendirinya.
 Dengan kata lain, ‘illat tidak berpengaruh apabila tidak ditetapkan oleh syari’.
 Yang dimaksud dengan metodologi ‘illat di sini, ialah uraian mengenai
 metode-metode ijtihad dalam menentukan ‘illat. Dalam perspektif Al-Ghazali yang
 dimaksud dengan ‘illat syara’ tidak lain adalah manath hukum, di mana syara’
 menyandarkan hukum kepadanya dan menjadikannya sebagai pertanda bagi hukum
 tersebut. Oleh karenanya, untuk menetapkannya dibutuhkan suatu upaya yang disebut
 141 Al-Ghazali, Syifa’ al-Ghalil ( ditahqiq Muhammad al-Kabisi,Bagdad : Mathba’ah al-Irsyad,
 1971) h. 21 142 Al-Ghazali, Syifa’ al-Ghalil ( ditahqiq Muhammad al-Kabisi,Bagdad : Mathba’ah al-Irsyad,
 1971) h. 569 143 Abdul Hakim Abdurrahman as’ad al-Sa’di. Mabahist al-‘illah fi al-qiyas ‘inda al-
 Ushuliyyin, (Dar al-Basya-ir al-Islamiyah, 1406 H./1986 M.) h. 73-74
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 Al-Ghazali ijtihad dalam menentukan illat (al-ijtihad fi al-‘illah). Menurut Al-
 Ghazali, ijtihad tersebut terdiri dari tiga macam, yaitu :
 1. Tahqiq al-Manath
 Al-Ghazali tidak mengemukakan pengertiannya, namun dari beberapa contoh
 yang dikemukakannya, penulis dapat menarik suatu pengertian bahwa yang dimaksud
 dengan metode tahqiq manath ini, yaitu “ penerapan manath hukum yang telah
 ditentukan nash untuk far’u” . Pemahaman ini sesuai dengan contoh yang
 dikemukakannya:
 “Kewajiban mengganti khimar yang liar dengan sapi. Ini dipahami
 berdasarkan firman Allah : maka balasannya semisal dengan binatang yang
 dibunuh. Kita berpendapat “ semisal” diwajibkan, sapi adalah semisal, maka
 yang diwajibkan itu adalah sapi. Yang pertama diketahui dengan nash, yaitu
 “ semisal” yang merupakan manath hukum, sedangkan penerapan semisal ini
 kepada sapi merupakan jenis qiyas dan ijtihad”.
 2. Tanqih al-Manath
 Yang dimaksud di sini, ialah upaya verifikasi manath. Dalam suatu hukum
 syara’, syari’ memberikan faktor penyebabnya dengan disertai beberapa sifat.
 Kemudian beberapa sifat tersebut diverifikasi dengan suatu sifat yang pasti, sehingga
 dapat dilakukan qiyas. Al-Ghazali mengemukakan sebagai berikut :
 Ijtihad yang kedua, yaitu tanqih al-manath Metode ini juga banyak diakui
 oleh para pengingkar qiyas. Misalnya, Syari’ menyandarkan suatu hukum kepada
 sebab yang dijadikannya sebagai manath dengan disertai beberapa sifat yang tidak
 ada peluang bagi yang lainnya, sehingga harus menghapusnya ketika diseleksi agar
 dapat dilakukan perluasan hukum. Misalnya kewajiban memerdekakan hamba sahaya
 kepada seorang A’rabi karena membatalkan puasa dengan cara bersetubuh dengan
 istrinya, lantas di ilhaqkan dengan A’rabi lainnya, sesuai dengan Hadist Nabi SAW:
 hukum yang dikenakan pada seseorang juga berlaku kepada jamaah atau berdasarkan
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 ijmak bahwa taklif berlaku untuk semua orang. Tetapi menghilangkannya dengan
 orang Turki atau ‘Ajam, karena diketahui manath hukumnya ialah waqa’ mukallaf,
 bukan waqa’ A’rabi..”144.
 Jadi dalam kasus tersebut, kafarat yang dikenakan kapada A’rabi tersebut bila
 diilhaqkan dengan A’rabi lainnya adalah merupakan sifat yang terdapat dalam kasus
 tersebut. Sedangkan bila diilhaqkan dengan orang lain, harus dicari sifat lain yang
 dapat dijadikan manath, yaitu waqa’ taklif.
 3. Takhrij al-Manath dan Mengistinbathkannya
 Yaitu upaya mencari manath hukum ashl, untuk kemudian ditetapkan pada
 ashl. Misalnya dalam suatu kasus yang diharamkan, yang disebabkan hanya contoh
 kasus dan hukumnya saja, tidak diketahui apa yang menjadi manath hukumnya. Di
 sinilah dibutuhkan upaya mujtahid untuk menemukan manathnya, setelah
 ditemukannnya, maka baru dapat menetapkannya, setelah ditemukannya, maka baru
 dapat menetapkannya dalam kasus furu’. Mengenai hal ini, Al-Ghazali menulis :
 “Misalnya, hukum haram dalam suatu kasus yang tidak disebutkan manath
 hukum dan illatnya, seperti keharaman munum khamar dan riba pada
 makanan pokok. Kita mengistinbathkan manathya dengan al-ra’yu dan nazhar
 (penelitian) yang kemudian kita berpendapat bahwa keharaman minuman
 khamar karena memabukkan dan itulah illatnya, kemudian kita qiyaskan
 kepada nabiz. Keharaman riba pada al-bur (gandum) karena ia bersifat
 dimakan, lantas kita qiyaskan kepada beras dan anggur. Kewajiban al-
 ‘usyr,145 pada gandum karena sebagai makanan pokok, lantas kita qiyaskan
 kepada seluruh makanan pokok atau karena sebagai tumbuhan yang berfaedah
 yang kemudian diqiayaskan dengan seluruh tumbuhan sayuran dan tumbuhan
 lainnya. Inilah yang dinamakan dengan ijtihad dengan metode qiyas (al- 144Al-Ghazali,Al-Mushtahsfa (Beirut : Dar al-fikr tt.) h. 230-234;
 145 Jumlah sepersepuluh dari nisab zakat yang wajib dikeluarkan, yaitu hasil tanaman makanan pokok yang tidak dikenakan biaya pengairan.
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 ijtihad al-qiyasi) yang terdapat pertentangan sengit di dalamnya, terutama dari
 kalangan pengingkar qiyas: ahl al-Zhahir . Sebagian muktazilah Baghdad dan
 serulur mazhab Syi’ah. Padahal menurut pendapat kita, illat musthanbathh
 juga tidak dapat dijadikan pijakan hukum, tetapi dapat diketahui melalui
 penelitian dan isyarat nash…146
 Jadi, pada metode yang ketiga ini, seorang mujtahid di harapkan pada upaya
 penggalian ‘illat sehingga diketahui mengapa hukum atas kasus tertentu ditetapkan.
 Upaya ini dilakukan agar dapat mengembangkan hukum, berdasarkan illat yang
 ditentukan, kepada kasus furu’, dengan illatnya merupakan hasil ijtihad dan penalaran
 akal, maka akan menimbulkan ketidakpastian illat. Artinya, dalam satu kasus hukum,
 bisa jadi terdapat beberapa illat dan inilah yang menjadi pokok perselisihan antara ahl
 al-qiyas dan mungkir qiyas, seperti pada kasus riba pada gandum di atas.
 Menurut penulis, ketiga metode tersebut bukanlah merupakan rangkaian
 hirarkies yang tersistematis, tetapi masing-masing berdiri secara mandiri. Pada
 metode pertama, dipahami bahwa illat yang terdapat didalam nash berikut hukum dan
 kesusnya telah diketahui. Hanya ketika akan diterapkan, dibutuhkan ijtihad untuk
 mengetahui sifat yang sesuai dengan illat tersebut sehingga terdapat kesesuaian. Jadi,
 ijtihad disini hanya dalam rangka penerapan illat yang sudah ada. Metode ini tidak
 terlalu ditentang oleh pengingkar qiyas, bahkan menurut Al-Ghazali tidak ada yang
 memperdebatkannya.
 Metode kedua, verifikasi manath dipahami bahwa di dalam nash sudah dapat
 dipastikan adanya illat, namun illat tersebut memiliki beberapa sifat. Tugas seseorang
 mujtahid di sini adalah menentukan manathnya, yaitu suatu illat yang dapat
 menampung beberapa sifat. Yaitu satu illat yang dapat menampung beberapa sifat.
 Setelah di temukan manathnya, baru dapat dilakukan qiyas.
 146 Al-Ghazali,Al-Mushtahsfa (Beirut : Dar al-fikr tt.) h. 230-234; bandingkan dengan Ibnu
 Qudamah, Raudhatu al-Nadhir wa junatu al-Manadhir, (Riyadh: Mathabi al-Riyadh, 1405 H.) h. 323.
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 Sedangkan pada metode ketiga, dipahami bahwa dalam suatu nash hanya
 terdapat contoh kasus dan status hukumnya, tidak diketahui apa yang menjadi manath
 hukumnya. Seorang mujtahid tidak hanya dihadapkan pada pencarian sifat-sifat yang
 ada, tetapi juga harus mampu menetapkan manath hukumnya. Setelah mengetahui
 manathnya ini, baru dapat difungsikan sebagai illat hukum dan diistinbathkan pada
 furu’. Di sinilah terdapat penolakan dari kelompok pengingkar qiyas, karena ‘illatnya
 merupakan hasil rekayasa akal nurani. Menurut Al-Ghazali, letak qiyas yang hakiki
 terdapat pada metode ini. Oleh karena itu, dia menyebutnya dengan ijtihad qiyasi.
 Menurut Imam Ghazali klasifikasi metodologi illat dengan dalil-dalil naql,
 terdapat dua macam, yaitu , Pertama , dikemukakan dengan lafadz illat yang jelas,
 seperti kalimat untuk yang demikian (لـكـــذا), karena illat yang sedemikian
 agar tidak menjadi demikian ,( كذاالجل ) untuk tujuan yang demikian ,( كذا لعلة )
 .dan bentuk-bentuk lainnya yang sesuai dengan lafadz ta’lil( لكىال یكون كذا )
 Misalnya ayat-ayat Alquran : 147
 اذان الجل البصرانما جعل االست “Sesungguhnya meminta izin (ketika masuk rumah) bertujuan untuk menjaga
 pandangan mata dari penglihatan yang dilarang “ (HR. Bukhari)
 Dalam nash-nash tersebut, terdapat dengan adanya lafadz-lafadz ta’lil,
 kecuali terdapat dalil yang menentukannya lain. Jika terdapat dalil yang
 menentukannya bukan sebagai illat, berarti lafadz tersebut mempunyai makna majaz.
 Misalnya, seseorang ditanya : “mengapa engkau melakukan ini?. Dia menjawab;
 “karena saya mau”. Jawaban seperti ini tidak dapat disebut illat, karena menggunakan
 lafadz tidak pada tempatnya.148
 147
 …
 Artinya : “Agar harta itu tidak hanya berputar pada sebagian orang-orang kaya di antara kamu saja” ( QS. Al-Hasyr : 7 )
 148 Al-Ghazali,Al-Mushtahsfa (Beirut : Dar al-fikr tt.) h. 288
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 Kedua, metode tanbih dan ima’ (mencari isyarat dan tanda) atas illat yang ada.
 Menurut Al-Sa’di, mayoritas ushuliyun meletakkan metode ini dalam kategori
 metodologi illat dengan ijtihad. Metode ini menurutnya, tidak sama dengan illat yang
 secara tegas dijelaskan oleh nash. Dalam metode illat yang dikemukakan secara tegas,
 ‘illat ditunjuk oleh lafadz. Sedangkan dalam al-Ima dan tanbih ini, illat karena
 adanya qarinah-qarinah yang ada. 149
 Sedangkan Al-Ghazali meletakkannya sebagai bagian dari metode illat
 dengan dalil-dalil naql. Menurut penulis, perbedaan ini dikarenakan Al-Sa’di
 memandang dari segi letaknya. Metode ini, menurut Al-Ghazali terbagi ke beberapa
 macam :
 a) Hukum diletakkan setelah adanya perbuatan dengan menggunakan “Fa ‘li al-
 Ta’qib” dan Fi’li Tasbib:. Perbuatan tersebut diketahui sebagai illat hukum.
 Seperti Firman Allah :150
 …إذا قمتم إلى الصلاة فاغسلوا وجوهكم “Apabila kamu akan melaksanakan shalat, maka cucilah muka kamu… “(QS.
 Al-Maidah : 6)
 فلیملل هو ملی أن یستطیع لا أو ضعیفا أو سفیها الحق علیه الذي كان فإن
 بالعدل ولیه“Apabila terdapat seseorang yang bodoh lagi lemah dalam mendapatkan hak-
 haknya, maka walinyalah, yang harus mengurusnya dengan adil … “ (QS. Al-
 Baqarah : 282)
 Dalam Ayat tersebut diketahui bahwa’illat potong tangan itu adalah pencurian,
 dan itulah yang menjadi sebabnya, sebab melakukan wudhu adalah melakukan shalat,
 149 Abdul Hakim Abdurrahman as’ad al-Sa’di. Mabahist al-‘illah fi al-qiyas ‘inda al-Ushuliyyin,
 (Dar al-Basya-ir al-Islamiyah, 1406 H./1986 M.) h. 371 150
 …ایدهما فاقطعوا والسارقة والسارق“Pencuri laki-laki dan perempuan, maka potonglah kedua tangannya ….” (QS. Al-Maidah : 38)
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 sebab dibebankannya wali dalam melaksanakan hak-hak mawlia-nya adalah ketidak
 mampuan si mawlia dalam mengurus dirinya, sebab kepemilikan tanah karena
 menghidupkannya, dan seterusnya. Dengan demikian, diketahui bahwa hukum-
 hukum itu disandarkan pada sebab-sebab tersebut yang merupakan `illatnya.
 b) Nabi SAW mengetahui suatu peristiwa baru, lalu beliau memberikan status
 hukum dan hukum tersebut kemudian berlaku setelah peristiwa itu. Misalnya :
 “…telah berkata seorang Arab Badui : Ya Rasulullah, celakalah saya dan pasti
 celakalah saya, karena saya telah menggauli istri saya disiang Ramadhan”.
 Rasulullah lalu bersabda: “merdekakanlah seorang hamba sahaya: (HR. Bukhari).
 Kewajiban untuk memerdekakan hamba sahaya ini diketahui karena adanya waqa
 `illat dalam Hadist tersebut diketahui setelah adanya pertanyaan yang diajukan
 kepada Nabi SAW.
 c) Syari’ menyebutkan suatu sifat tertentu, tetapi tidak dijelaskan sebagai `illat.
 Namun sifat tersebut jika tidak berpengaruh sebagai penyebab adanya hukum,
 berarti keberadaannya tidak berfaedah. Walaupun demikian, keberadaannya
 sebagai sifat diketahui sebagai `illat misalnya :
 مساجد انبیاءهم رقبو اتخذوا الیهود اهللا لعن“Allah melaknat orang-orang Yahudi karena mereka menjadikan kuburan para
 nabi-nabi mereka sebagai masjid” (HR. Muslim)
 ‘Illlat dilaknat dalam dalam Hadist tersebut adalah larangan menjadikan kuburan
 para Nabi sebagai masjid. Jika tidak demikian, Nabi tidak akan menyebutkan
 kata-kata tersebut.
 d) Syari’ membedakan dua hal dalam hukum dengan menyebutkan sifat yang
 memisahkannnya. Misalnya :
 القاتل یرث ال“Orang yang membunuh, tidak akan mendapatkan warisan (HR. Abu Daud)
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 Diketahui bahwa keluarga terdekat merupakan pewaris, namun berdasarkan
 Hadist tersebut, diketahui juga bahwa pembunuhan merupakan `illat tidak
 dapatnya warisan.
 e) Larangan atas sesuatu yang berpotensi mencegah pelaksanaan kewajiban :151
 Larangan berjual-beli dalam konteks ayat tersebut karena menjadi penghalang
 untuk bersegera melaksanakan kewajiban. 152
 Klasifikasi Metodologi selanjutnya yaitu : Metodologi `illat dengan Ijmak
 karena adanya pengaruh atas hukum yang ada.
 Misalnya, apabila saudara seayah seibu didahulukan dalam hal pewarisan,
 maka didahulukan juga dalam bidang perwalian. illat didahulukannya dalam bidang
 pewarisan ialah ikatan persaudaraan, dan ia berpengaruh kepada adanya hukum yang
 disepakati. 153
 Klasififikasi Metodologi illat dengan Istinbath dan Istidlal yaitu :
 a. Dengan metode al-Sabru wa al-Taqsim (koleksi dan seleksi). Menurut Al-
 Ghazali, metode ini merupakan dalil yang benar, misalnya, dikatakan bahwa
 hukum ini memiliki illat ini, itu, dan lain sebagainya. Salah satu illat itu
 dianggap batal dan yang lainnya dianggap benar. Dalam mengoleksi seluruh
 illat yang ada (al-sabru), tidak diperlukan munasabah (kesesuaian yang pasti),
 tetapi cukup mengemukakan pertanda-pertanda (‘alamat) yang melekat dalm
 hukum tersebut. Misalnya, pertanda dalam riba al-bur (gandum) ialah : al-
 qūtu, (sebagai makanan pokok), al-tha’mu (sebagai makanan ), al-kaylu
 (sebagai barang yang ditimbang) dua sifat pertama dan ketiga (al-qǔtu dan al-
 kaylu), menjadi batal dengan adanya dalil yang sedemikian,kemudian
 151
 …
 152 Al-Ghazali, Syifa’ al-Ghalil ( ditahqiq Muhammad al-Kabisi,Bagdad : Mathba’ah al-Irsyad, 1971) h. 27-50; Al-Ghazali,Al-Mushtahsfa (Beirut : Dar al-fikr tt.) h. 289-293
 153 Al-Ghazali,Al-Mushtahsfa (Beirut : Dar al-fikr tt.) h. 293-300
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 ditetapkanlah al- tha’mu sebagai pertanda tunggal. Penetapan ini harus
 mengemukakan dalil yang mencakup tiga hal :
 1) Harus mengemukakan pertanda, apabila dikatakan bahwa ia memang dikenal
 sebagai al-bur , maka tidak membutuhkan pertanda dan illat. Namun bila tidak
 demikian dan ternyta bahwa al-bur sebagai makanan pokok dapat berupa
 makanan yang lain seperti roti, dan lain-lainnya, maka hilangnya hukum riba
 dan hapuslah kata al-bur sebagai kasus pokok. Hal ini menunjukan bahwa
 manath riba lebih umum dari kata al-bur itu sendiri.
 2) Al-sabru (mengoleksi) ini harus mencakup seluruh kemungkinan yang dapat
 dijadikan ‘illat, baik berupa persetujuan pihak-pihak yang menentang atas
 kemungkinan-kemungkinan tersebut, namun hal-hal yang serupa dengannya.
 Sehingga jelas kebenaran dan kerusakannya sebagai illat.
 3) Menghilangkan dan membatalkan seluruh illat dengan menjelaskan hilangnya
 pengaruh illat itu pada hukum, sehingga hukum itu ada tanpa adanya illat.
 Dengan kata lain, apabila illat-illat yang sudah dikumpulkan itu, setelah
 diteliti, ternyata tidak ada yang relevan, maka harus tetap memberlakukan
 hukum itu tanpa harus adanya illat. 154
 Menurut pandangan penulis, rumusan Al-Ghazali dalam metode diatas,
 mendeskripsikan bahwa dalam merumusakan illat dengan metode tersebut, seorang
 mujtahid tidak perlu memaksakan diri untuk mencari-cari illat, jika diketahui bahwa
 tidak ada yang relevan di antara illat-illat yang telah dikumpulkan dengan hukum
 yang telah ditetapkan. Hal ini sejalan dengan konsep illat Al-Ghazali sendiri, yaitu
 bahwa illat bisa saja berupa hukum itu sendiri, 155 dan bahwa qiyas harus dirasakan
 pada sesuatu yang tauqifi (berdasarkan atau dejalan dengan nash).
 b. Penetapan illat dengan mengemukakan munasabah hukumnya
 154 Al-Ghazali,Al-Mushtahsfa (Beirut : Dar al-fikr tt.) h. 296 155 Al-Ghazali,Al-Mushtahsfa (Beirut : Dar al-fikr tt.) h. 336.
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 Yang dimaksud dengan munasabah hukum di sini, ialah sesuatu yang
 dihasilkan melalui metodologi yang benar; yaitu apabila hukum disadarkan
 padanya, akan terjadi suatu keselarasan antara hukum dengan illat yang sistematis.
 Misalnya, keharama khamr dikarenakan merusak akal, dimana akal itu sndiri
 merupakan landasan taklif (manath al-taklif), inilah yang relevan. Jika dikatakan
 bahwa khamr itu diharamkan karena berbusa atau ditaruh di dalam botol, maka
 hal ini tidak relevan.
 Relevansi illat terhadap hukum ini, dibagi Al-Ghazali menjadi kepada
 tiga tingkatan :
 1) Munasib Muastsir
 Yang dimaksud dengan muastsir disini adalah adanya kejelasan pengaruh
 terhadap hukum berdasarkan mash atau ijmak. Misalnya, perwalian terhadap
 anak-anak karena kekanak-kanakannya. Jika pengaruhnya lebih jelas, yaitu
 karena kekanak-kanakannya, maka berpengaruh atas ditetapkannya hukum
 perwalian. Jika kesesuaian pengaruhnya itu belum jelas, maka harus dicari lagi
 kesesuaiannya yang paling jelas pengaruhnya, yaitu karena dia tidak mampu
 mengurus dirinya. Sehingga dapat diqiyaskan dengan orang gila, bodoh, dungu,
 idiot, dan lain-lainnya. Contoh yang lainnya adalah Hadist Nabi SAW :156
 Dalam Hadist tersebut didapat petunjuk bahwa pengaruh yang terdapat
 dalam hukum tersebut adalah “menyentuh”’ sehingga dapat diqiyaskan dengan
 menyentuh zakar orang lain.
 2) Munasib Mulaim
 Yaitu suatu bentuk (sifat) yang belum tampak jelas pengaruhnya terhadp
 hukum, tetapi pengaruhnya sejenis dengan apa yag terdapat di dalam hukum,
 Misalnya, meminum nabiz dalam jumlah yang sedikit, walaupun tidak
 156
 فلیتوضا ذكره مس من“Barangsiapa yang menyentuh zakarnya, maka hendaklah berwudlu”. (HR. Abu Daud)
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 memabukkan adalah haram, sebagai qiayas dari meminum khamr dalam jumlah
 sedikit. illatnya adalah bahwa meminum khamar dalam jumlah yang sedikit akan
 mengandung dalam jumlah banyak. Ini adalah musasib yang tidak tampak jelas
 pengaruh materinya, tetapi jelas pengaruh jenisnya. Demikian juga berkhalwat,
 yang mengandung perbuatan zina, diharamkan karena sebagaimana zina itu
 sendiri, adalah mulaim walaupun pengaruh materinya tidak nampak.
 3) Munasib Gharib
 Yaitu, yang tidak nampak ta’tsir dan mulaamahnya dalam hukum syara’.
 Misalnya, seorang istri yang ditalak tiga oleh suaminya yang mendapatkan
 penyakit yang mematikan. Perempuan tersebut tetap mendapatkan warisan,
 karena si suami bermaksud menghilangkannya sebagai ahli waris. Maksud si
 suami tersebut menjadi batal dengan dasar qiyas kepada si pembunuh yang
 bermaksud mempercepat mandapatkan warisannya, dia terhijab karena tujuannya.
 Tujuan si pembunuh menjadi illat yang munasib, tetapi tidak sesuai dengan kasus-
 kasus lainnya. Karena kita tidak melihat bahwa syara’ pada kasus hukum lainya
 menjelaskan jenisnya, tetapi cukup dengan menyebutkan munasib gharib (sifat
 yang tidak pasti)nya saja.
 Menurut Al-Ghazali, terdapat beberapa metodologi ‘illat yang salah dalam
 merumuskan illat ashl, yaitu :
 1. Apabila dikatakan bahwa dalil keabsahan ‘illat ashl ialah karena telah bebas
 dari adanya illat lain yang membatalkannya, hal ini menurut Al-Ghazali
 adalah pendapat yang tidak benar (fasid). Menurutnya, apabila satu illat telah
 bebas dari pembatalan illat lainnya, belum tentu ia juga bebas dari kesalahan
 yang lainnya. Bahkan bila dikatakan illat itu telah bebas dari segala
 pembatalan, belum tentu juga keabsahannya dapat diterima. Misalnya, adanya
 kesaksian yang tidak diketahui tetapi bebasdari illat yang merusaknya, maka
 tidak dapat dijadikan sebagai hujjah sebelum mengemukakan bukti yang adil
 dan bersih. Demikian juga tidak cukup mengatakan bahwa illat itu dianggap
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 absah bila hanya mengemukakan tidak adanya yang membatalkannya tetapi
 juga harus mengemukakan dalil keabsahannya
 2. Beristidlal atas keabsahan ‘illat karena adanya itthirad dan keberlakuannya di
 dalam hukum. Menurut Al-Ghazali, pengertiannya sama saja dengan bahwa
 ‘illat itu telah bebas dari yang merusaknya yaitu al-naqdh. Seperti dikatakan,
 zaid itu seorang pintar karena tidak ada dalil yang merusak klaim
 kepintarannya, kemudian dikatakan bahwa dia seorang bodoh karena tidak
 adanya dalil yang merusak klaim kebodohannya. Yang benar, menurut Al-
 Ghazali, tidak diketahuinya dia sebagai orang pintar karena tidak ada dalil
 yang menyatakan kebodohannya dan tidak juga sebagai orang bodoh karena
 tidak adanya dalil tentang kepintarannya, tetapi harus mendasarkannya pada
 dalil-dalil yang muncul. Demikian juga tentang keabsahan dan kerusakan illat.
 Apabila dikatakan ketetapan suatu hukum karena adanya illat yang menjadi
 qarinahnya, dianggap sebagai dalil keabsahannya, maka pendapat ini salah,
 karena ketetapan illat sebagai sandaran hukum harus dibuktikan dengan dalil
 sehingga ia disebut sebagai illat. Apabila tidak ada maka ia disebut sebagai
 illat. Dalil di sini, cukup dengan dasar praduga yang paling kuat (ghalabah al-
 zhan). Karena khamr misalnya, terdiri dari unsur warna dan rasa lantas apakah
 keduanya dapat dijadikan qarinah keharaannya, padahal keduanya bisa jadi
 ada dan bisa jadi juga tidak. Ringkasannya, penetapan illat harus disertai dalil
 sebagaimana penetapan hukum itu sendiri. Tidak cukup menetapkan hukum
 karena tidak ada yang membatalkannya dan merusaknya, tetapi harus ada dalil
 yang menjelaskannya, demikian juga illat.
 3. Tentang al-Thard dan al-Aks, terdapat suatu golongan yang berpendapat,
 apabila suatu hukum ditetapkan dengan sifat yanga da kemudian sifat itu
 hilang, maka hukum itupun menjadi hilang. Lantasan hal yang demikian
 disebut sebagai illat yang rusak. Pendapat ini menurut Al-Ghazali tidak benar.
 Karena bau menyengat yang khusus terdapat dalam khamr, apakah akan
 menghapus hukunnya karena hilang dan berubahnya bau tersebut, padahal ia
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 merupakan qarinah yang melekat dalam illat khamr. Hal ini dikarenakan
 adanya illat dan adanya hukum hanya disebut al-thard, 157 sedangkan
 tambahan al-aks 158 tidak berpengaruh dan bukan merupakan syarat-syarat
 pada illat-illat syar’iyah. Oleh karena itu, keberadaan al-‘aks tidak
 berpengaruh atas adanya hukum. Bau menyengat pada khamr hanya
 merupakan bagian atau salah satu syarat yang melekat pada illat haramnya
 khamr. 159
 Menurut penulis, apa yang dikemukakan Al-Ghazali di atas, sekaligus
 menjelaskan kriteria metodologi `illat yang benar menurut Al-Ghazali Pertama,
 metodologi `illat harus mengemukakan dalil-dalil yang tidak membatalkannya, dan
 sekaligus juga mampu mengemukakan dalil-dalil yang mengabsahkannya. Kedua,
 konsep ‘illat yang dihasilkan harus benar-benar merupakan konklusi dari beberapa
 sifat yang ada, dan didasarkan pada praduga yang paling kuat dan representif. Ketiga,
 konsep al-‘aks tidak berlaku pada metodologi ‘illat. Karena ‘illat tetap berlaku
 walaupun tidak terdapat beberapa sifat di dalamnya.
 D. Pemikiran Fikih Ibnu Hazm Dalam Hukum Islam
 Kebanyakan, orang mengenal Ibn Hazm al Andalusi (w: 456 H) sebagai
 sosok yang kaku dalam memahami agama. Pengusung fikih madzhab Dzahiri (aliran
 tekstual) ini, kerap dijadikan sebagai “ikon” penentang kaum rasionalis Islam, yang
 termasuk di dalamnya para fuqaha arba`a (ulama empat madzhab). Dimana Ibn
 Hazm – dalam pernyataan eksplisitnya - menolak al qiyas (dalil analog) yang telah
 disepakati oleh jumhur ulama (mayoritas ulama) sebagai salah satu landasan hukum
 syari’at, bahkan menganggap pencetus pertama dalil analog adalah Iblis.
 157 Yang dimaksud al-Thard, yaitu hukum berlaku karena adanya illat, atau illat berlaku
 karena adanya sifat. 158 Sedangkan al-‘aks adalah sebaliknya, yaitu hukum tidak berlaku karena tidak adanya illat
 atau illat menjadi batal karena tidak adanya beberapa sifat. 159Al-Ghazali,Al-Mushtahsfa (Beirut : Dar al-fikr tt.) jilid II ,h. 306-308
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 Secara eksplisit, Ibn Hazm menyatakan bahwa landasan hukum Islam
 hanya terbatas pada dua sumber saja, yaitu dzahir (sisi lahir) teks al Qur’an dan as
 Sunnah, selain dua sumber tadi, tidak bisa dijadikan rujukan hukum. Otomatis
 beberapa dalil yang disepakati oleh jumhur (mayoritas) ulama seperti al Qiyas
 (analog) tidak termasuk dalam dalil syar’i.
 Keterbatasan dalil yang ditetapkan oleh Ibn Hazm ini, tidak berarti
 membawa kita pada kesimpulan bahwa; fikih Ibn Hazm tidak berorientasi pada
 kemaslahatan. Walaupun opini publik yang berkembang demikian, diperkuat dengan
 statemen eksplisit dalam beberapa bukunya semisal; al Ihkam fi ushul al Ahkam
 (1980), an Nubdzah al Kafiyah (1940), Mulakhosh fi ibtholi al Qiyas wa ar Ra’y wa
 al Istihsan wa at Taqlid wa at Ta’lil (1982). Namun, kalau kita menyelami lebih
 dalam samudera pemikiran melalui ensiklopedi fikihnya kitab al Muhalla , maka kita
 akan disuguhkan nuansa lain, fikih yang berorientasi kemaslahatan akan banyak kita
 temukan dalam bentuk parsialnya, kita pun sepertinya dihadapkan pada kenyataan
 paradoksal antara tataran teori dan tataran praktis tokoh asal Andalusia abad ke lima
 hijriyah ini.
 Salah satu indikasinya adalah; keberpihakan Ibn Hazm pada konsep
 “kedaulatan kepemilikan”, Ibn Hazm mendukung hak mutlak dalam menggunakan
 kepemilikan. Kepemilikan seseorang terhadap sesuatu, membuat dia bebas
 menggunakan dan memanfaatkannya. Apalagi dalam keadaan susah, pemilik boleh
 memanfaatkannya tanpa mempertimbangkan efek buruk yang timbul bagi orang lain.
 Pada posisi dilematis inilah beliau tetap mempertahankan pembolehan memanfaatkan
 kepemilikannya, walaupun akan ada pengaruh negatif bagi orang lain. Sebab –
 menurut Ibn hazm - melarang pemilik untuk memanfaatkan, padahal dia sendiri
 dalam keadaan susah, dengan alasan menghindari kesulitan yang akan menimpa
 orang lain, adalah sesuatu yang tidak ada justifikasi syari’atnya, justeru hal ini akan
 lebih memberikan dampak negatif bagi sang pemilik.160
 160Ibnu Hazm , al-Muhalla bi al-atsar, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, ) jilid VIII, h.241.
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 Dalam kasus di atas, menghindarkan kesulitan yang akan menimpa
 “pemilik” lebih diprioritaskan oleh Ibn Hazm, dari pada menghindarkan kesulitan
 yang sama yang akan menimpa orang lain. Di sinilah, kita bisa melihat kejelian beliau
 dalam menimbang kemaslahatan, sebab terlepas dari kesulitan adalah sebuah
 kemaslahatan. Mengapa Ibn hazm memprioritaskan sang pemilik? Jelas, karena
 faktornya adalah berhubungan dengan “hak milik”, yang di situ terkandung unsur
 “hak menggunakan dan memanfaatkan”, dan hak-hak ini harus dilindungi secara
 hukum.
 Pada struktur bangunan fikih, akal memiliki peran yang signifikan dalam
 proses istinbath al ahkam (menarik kesimpulan hukum). Akal memahami
 problematika umat, menalarnya dengan teks, atau menganalogkkan dengan kasus lain
 yang sepadan, kemudian menarik kesimpulan hukum. Sebagai pakar fikih yang
 tekstual, ternyata Ibn Hazm sangat mengapresiasi peran akal pikiran dalam hal ini,
 bahkan menjadikannya sebagai landasan metodologi berijtihad. Secara tegas dia
 menyatakan; tidak ada benturan antara akal sehat dengan teks syari’at, justeru
 keduanya akan saling bertemu dan menguatkan 161.
 Meminjam istilah yang digunakan oleh Imam al Ghazali (w: 505 H)
 “Syari’at adalah akal dari luar diri manusia, dan akal adalah syari’at dari dalam diri
 manusia”
 Senada dengan penegasan tadi, pakar maqasid syari’ah Izzuddin bin Abd.
 Salam (w: 660 H) memperkuat bahwa; kemashalatan dan kemafsadatan duniawi
 ditemukan dengan rasio, begitu juga dengan kebanyakan hukum syari’at, akal banyak
 berperan di dalamnya . Artinya, kebanyakan hukum syari’at sifatnya rasional, bisa
 dinalar dengan akal sehat.
 Berkaitan dengan hal ini, Ibn Hazm dalam bukunya al Muhalla
 mendiskusikan kasus pernikahan yang tidak sesuai dengan persyaratan yang diajukan
 sebelumnya, seseorang yang menikahi perempuan dengan catatan perempuan tersebut
 161 Ibnu Hazm, Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, ( Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyah Tth.) jilid VIII, h. 138
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 tidak cacat, ketika usai akad nikah ternyata tidak sesuai dengan permintaannya (bebas
 dari cacat), maka akad pernikahan tadi - menurut Ibn Hazm - diangap batal, bahkan
 perempuan tadi tidak berhak menerima mahar, tidak ada konsekuensi warisan,
 hukumnya sama seperti tidak terjadi akad nikah sebelumnya, sebab yang dimaksud
 untuk dinikahi oleh mempelai pria adalah wanita normal, sedangkan wanita cacat
 tidak yang dimaksud untuk dinikahi. 162 Pada statemennya ini, Abu Zuhrah
 menegaskan bahwa; Ibn Hazm hanya melandaskan pendapatnya pada argumen
 rasional saja, tidak pada dalil syar’i yang lumrah digunakan .
 Di sini, tampak sekali usaha Ibn Hazm dalam merasionalkan argumennya,
 apalagi pada alasan yang dikemukakan yaitu “perempuan cacat bukanlah perempuan
 yang normal, ini tidak sesuai dengan apa yang diinginkan oleh mempelai pria”, dari
 argumen ini, beliau menarik kesimpulan bahwa akad pernikahannya batal dan sama
 sekali tidak memiliki konsekuensi hukum.
 Apresiasi Ibn Hazm terhadap peran akal, dapat juga kita lihat dari sub
 judul yang dituangkan dalam buku ushul fikihnya, yaitu al Ihkam fi ushul al Ahkam,
 disitu terdapat pembahasan khusus mengenai Hujjiyat al ‘Aql (Argumen akal), begitu
 juga dalam dua buku lainnya yaitu al Fishal fi al Milal wa al Ahwa’i wa an Nihal
 (1986) dan at Taqrib li Haddi al Mantiq (2003). Dari sudut pandangnya, Ibn Hazm
 bisa digolongkan pada “poros tengah”, yaitu kalangan yang tidak menganggap akal
 sebagai tumpuan utama dalam istinbath al ahkam (menarik kesimpulan hukum), pada
 saat bersamaan tidak pula menafikan peran signifikan akal pikiran. Istilah pemetaan
 “lahan” yang bisa dijamah oleh akal dan “lahan” yang tidak bisa dijamah pun
 dijabarkan dalam pembahasan seputar hujjiyat al Aql (Argumen akal).
 Di balik kesan radikal dari fikih Ibn Hazm yang tekstual, ternyata ada
 beberapa pendapat fikihnya yang membawa pesan “ramah lingkungan”, sebagai salah
 satu upaya untuk menjaga keharmonisan hidup dan kelangsungan kehidupan.
 162 Ibnu Hazm , al-Muhalla bi al-atsar, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, ) jilid X, h.110
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 Andalusia – pada masa Ibn Hazm - sebagai bumi Islami yang multi
 budaya, ras, dan agama, membutuhkan keseriusan dalam menampung perbedaan.
 Terutama masalah kesenjangan sosial, yang ternyata mendapat perhatian khusus dari
 Ibn Hazm. Pesan “solidaritas” bisa dilihat dari pendapatnya yang menetapkan hukum
 wajib bagi kalangan konglomerat untuk memenuhi kebutuhan hidup (sandang,
 pangan dan papan) orang-orang miskin. Sebagai penunjang teknisnya, Ibn Hazm
 memandang kewajiban pemerintah untuk turun langsung mengorganisir para
 konglomerat dan memaksanya jika menolak. Ketentuan hukum ini, apabila dana
 pemerintah melalui zakat, dan bait al Maal (dana kesejahteraan) tidak mencukupi.163
 Menurut penulis mengomentari pendapat tersebut: Ini adalah pendapat
 yang sangat brilian dalam nalar fikihnya, sebab melalui keyakinannya, Ibn Hazm
 telah mencoba membumikan pandangan yang menyatakan bahwa syari’at Islam
 puncak kebersamaan dan keadilan.164 Kewajiban berbagi yang ditekankan oleh Ibn
 Hazm, tidak lain merupakan makna kebersamaan yang pada akhirnya membawa pada
 keharmonisan hubungan horizontal antara sesama manusia.
 Sedangkan fikih Ibn Hazm yang kompeten terhadap lingkungan hidup,
 kita dapat menyimak perhatiannya dalam meminimalisir kerusakan alam, terutama
 berkaitan dengan polusi udara. Ibn hazm berpendapat bahwa mengekspor asap
 (berasal dari dapur dsb) secara berlebihan dan menimbulkan keresahan masyarakat
 sekitar hukumnya haram.165 Memang kasus yang diungkapkan oleh Ibn Hazm ini
 lebih mengarah pada interaksi sosial, akan tetapi kalau kita tinjau dari aspek
 lingkungan, fikih yang ditawarkan olehnya juga sarat dengan pesan “ramah
 lingkungan”. Bagaimanapun, masyarakat akan resah dengan polusi udara, dan
 pelarangannya ini menjadi indikasi perhatian Ibn Hazm terhadap kondisi lingkungan
 hidup.
 163 Ibnu Hazm , al-Muhalla bi al-atsar, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, ) jilid VI, h.156 164 Ibnu Hazm , al-Muhalla bi al-atsar, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, ) jilid VIII, h.156 165 Ibnu Hazm , al-Muhalla bi al-atsar, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, ) jilid VIII, h.241
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 Dengan contoh fikih kemaslahatan, Ibn Hazm ternyata berbicara dalam
 konteks fikih dengan kacamata kemaslahatan, melampaui batas-batas dzahir (sisi
 lahir) teks al Qur’an dan as Sunnah yang menjadi trademark pemikirannya. Dari sini
 kita pun bisa melihat adanya kontradiksi antara statemen eksplisit dalam pembatasan
 dalil hanya pada dzahir (sisi lahir) teks al Qur’an dan as Sunnah dengan realita yang
 terjadi dalam fatwa dan ijtihadnya. Sebab dalam beberapa kasus, ternyata beliau pun
 melandaskan fatwa dan ijtihadnya bukan hanya pada sisi lahir teks syari’at saja
 Pada fikih rasional, apresiasi Ibn Hazm terhadap peran akal dalam
 istinbath al Ahkam (mengambil keputusan hukum), membawa kita pada kesimpulan,
 bahwa dia juga termasuk tokoh yang mencoba me-rasionalkan syari’at Islam,
 walaupun usahanya ini tidak mendominasi dalam ensiklopedi pemikirannya.
 Setidaknya Indikasi ke arah itu terlihat pada pendapatnya yang menafikan perseteruan
 antara akal dan syari’at. Sedangkan tinjauan fikih ekologi yang mencakup lingkungan
 masyarakat dan lingkungan hidup, membawa kesimpulan bahwa orientasi fikih Ibn
 Hazm bukan hanya pada dimensi hubungan vertikal, akan tetapi juga mencakup
 hubungan horizontal.
 Paling tidak, pengkajian terhadap fikih Ibn Hazm dari sudut yang jarang
 dilirik oleh para penulis kontemporer, akan memperkaya khazanah pengetahuan kita
 terhadap pemikiran pakar fikih asal Andalusia ini. Bagaimanapun, Ibn Hazm adalah
 tokoh yang memiliki kapabilitas keilmuan yang tidak diragukan, sosok Ibn Hazm
 yang selama ini lebih dikenal sebagai garda depan kaum tekstual, ternyata memiliki
 sisi paradoksal yang penting dicatat dalam lembaran sejarah pemikiran.
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 BAB V
 PENUTUP
 A. Kesimpulan
 Dengan karya-karyanya yang demikian banyaknya, nama Ibnu Hazm menjadi
 masyhur, banyak orang yang datang belajar padanya, sekalipun banyak ulama yang
 merasa tidak senang kepadanya. Namun tak dapat dipungkiri bahwa Ibnu Hazm
 adalah seorang mujtahid dan pengembang mazhab zahiri di Spanyol dan sekaligus
 juga sebagai tokoh pemikir dan ilmuwan yang terkemuka yang pernah ada di dunia
 Islam.
 Karya-karyanya itu merupakan kontribusi berharga bagi khazanah pemikiran
 Islam, disamping juga memberi pengaruh sangat besar bagi penyebaran ide serta
 paham-paham pemikirannya di dunia Islam pada masa sesudahnya.
 Dari pembahasan sebelumnya dapat disimpulkan bahwa :
 1. Pemikiran `Illat dan pemikiran ijtihad nya Ibnu Hazm sangat berpengaruh
 terhadap corak Mazhab zahiri, kitab-kitab Ibnu Hazm menjadi rujukan utama
 dalam memahami mazhab zahiri karena kitab-kitab Daud az-zahiri banyak yang
 tidak terlacak keberadaannya.
 2. Metode Ijtihad yang digunakan Ibnu Hazm adalah konsep ad-dalil yaitu
 pemahaman suatu nas (al-istidal al fiqhi) yang menurut ulama mazhab az-Zahiri,
 pada hakekatnya tidak keluar dari nas dan/atau ijmak itu sendiri. dengan
 pendekatan ad-dalil dilakukan pengembangan suatu nas atau ijmak melalui
 dilalah (penunjuknya) secara langsung tanpa harus mengeluarkan illatnya terlebih
 dahulu.
 3. Adanya semacam ketidaksejalanan (inkonsistensi) antara pemikiran Ibnu Hazm
 tentang `illat dengan praktek ijtihadnya sendiri. Ibn Hazm ternyata berbicara
 dalam konteks fikih dengan kacamata kemaslahatan, melampaui batas-batas
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 dzahir (sisi lahir) teks al Qur’an dan as Sunnah yang menjadi trademark
 pemikirannya. Dari sini kita pun bisa melihat adanya kontradiksi antara statemen
 eksplisit dalam pembatasan dalil hanya pada dzahir (sisi lahir) teks al Qur’an dan
 as Sunnah dengan realita yang terjadi dalam fatwa dan ijtihadnya. Sebab dalam
 beberapa kasus, ternyata beliau pun melandaskan fatwa dan ijtihadnya bukan
 hanya pada sisi lahir teks syari’at saja. Tapi ada sisi rasional pada pemikiran fiqh
 Ibnu hazm.
 4. Ibn Hazm berusaha tetap konsisten dengan kecenderungan Zhahiriah dan menolak
 penggunaan qiyas dan berbagai bentuk ra’yu. Akan tetapi tak urung banyak ulama
 menuduhnya tidak konsisten pada mazhabnya. Dalam menjawab furu’ fiqhiyyat,
 kata mereka, Ibn Hazm dan kelompoknya terpaksa menggunakan qiyas. Hanya
 saja mereka tidak mengakuinya dan menamakannya dalil. Anggapan dan tuduhan
 tersebut ditolak oleh Ibn Hazm. Keduanya jauh berbeda. Qiyas merupakan bentuk
 analogi hukum suatu persoalan yang tidak ada nash-nya dengan hukum sesuatu
 yang ada nash-nya, karena ada persamaan ‘illat atau alasan hukum; sedangkan
 dalil dipahami langsung dari nash atau ijma’ tanpa melalui analogi hukum pada
 sesuatu yang lain, karena hukum yang ditetapkan itu merupakan dalalatnya.
 5. Faham Zahiri Ibnu Hazm merupakan reaksi terhadap fenomena sosial
 politik(kezaliman Muluk Thawaif) yang secara mendasar membutuhkan
 perbaikan dari sisi landasannya, yaitu pengetatan pemahaman dan penerapan nash
 syari’at.
 B. Saran-saran
 Selanjutnya, sehubungan dengan penulisan tentang ‘pengaruh pemikiran
 ‘illat Ibnu Hazm dalam Mazhab Zahiri’ ini, penulis mengharapkan dapat mengilhami
 insan akademis lainnya untuk berusaha melakukan penelitian yang lebih
 komprehensif atau dalam bentuk kwantitatif atau studi kasus yang telah terjadi di
 beberapa tempat di Indonesia. Sehubungan karena keterbatasan waktu yang dimiliki,
 maka harus diakui tulisan ini begitu singkat, kurang analitis, deskriftif dan masih jauh
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 dari apa yang diharapkan. Meski demikian dengan keterbatasan yang dimiliki penulis
 berharap tulisan ini dapat memberi manfaat, paling tidak untuk penulis sendiri, dan
 diharapkan untuk setiap pembaca.
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