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MOTTO 

 

 َ خِرَ وَذكَرََ اللّٰه َ وَالْيَوْمَ الْْٰ يرَْجُوا اللّٰه ل مَِنْ كاَنَ  اسُْوَةٌ حَسَنَةٌ   ِ لكَُمْ فِيْ رَسُوْلِ اللّٰه   كَثِيرًْالقََدْ كاَنَ 

QS. Al-Ahzāb : 21 

Sesungguhnya telah ada pada (diri) Rasulullah itu suri teladan yang baik bagimu (yaitu) bagi orang 

yang mengharap (rahmat) Allah dan (kedatangan) hari kiamat dan Dia banyak menyebut Allah. 

 

ل ِلعْٰلمَِينَْ وَمَآ   ارَْسَلْنٰكَ اِلْا رَحْمَةً   

QS. Al-Anbiyā : 107 

Dan Tiadalah Kami mengutus kamu, melainkan untuk (menjadi) rahmat bagi semesta alam. 
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ABSTRAK 

NALAR HUKUM ISLAM ‘ALĪ JUM’AH 

(Telaah Kitab An-Namāżij Al-Arbaʻah Min Hady An-Nabī Ṣallá Allāh 

ʻalayhi wa-sallam Fī At-Taʻāyush Maʻa Al-Ākhar: Al-Usus Wa Al-Maqāṣid) 
 

Muhammad Amrul Irsyadi 

21913008 

 

Kajian istinbāṭ mengalami evolusi yang masif dari berbagai pemikir 

muslim. Diantaranya adalah ‘Alī Jum’ah, seorang ulama tradisional namun tetap 

moderat dalam merespon isu kontemporer. Perannya yang strategis dianggap 

sebagai representasi wajah Islam masa sekarang yang mampu menjawab 

problematika dengan ekstraksi hukum Islam. Tesis ini berupaya menelaah corak 

berfikir dari ‘Ali Jum’ah dan kemudian menuangkan gagasan dari An-Namāżij Al-

Arbaʻah min Hady An-Nabī Ṣallá Allāh ʻAlayhi wa-Sallam fī Al-Taʻāyusy Maʻa 

Al-Ākhar. Nilai sosial, paradigma dan fikih prioritas merupakan analogi teori 

untuk melihat an-Namāżij, yang memposisikannya sebagai penalaran dalam 

menimbang hukum. Sosiologi ilmu pengetahuan dan analisa wacana kritis 

digunakan sebagai metode pendekatan data, lalu interpretive content analisis 

dalam melihat karya an-Namāżij al-Arb’ah. Tesis ini berkesimpulan: Pertama, 

nalar pemikiran ‘Alī Jum’ah berangkat atas perbedaan paradigma antara muslim 

dan non-muslim. Konstruksi pemikiran tajdīd berupa tawaran perubahan ṣiyag 

dan memberi ruang ilmu sosial sebagai mitra uṣūl fikih. Konstruksi teori fatwa 

‘Alī Jum’ah beranjak dari tiga unsur yaitu memahami sumber (idrāk al-maṣādir), 

memahami realitas dalam teks sumber (idrāk al-maṣādir fī ẓilli idrāk al-wāqi’), 

dan kemampuan menghubungkan antara sumber yang mutlak dengan kejadian 

yang relatif. Kedua, gagasan dalam karya an-Namāżij adalah fase kenabian 

sebagai uswah dalam pemanfaatan istinbāṭ hukum. Perubahan paradigma 

menyesuaikan instrument individu atau kelompok dengan empat model fase an-

Nahj an-Nabawī. Argumen memproduksi hukum temporal paradigma kenabian 

tersebut adalah teori nasakh yang dimaknai ‘Ali Jum’ah sebagai “penundaan”. 

Ketiga, tipologi baru an-Nahj an-Nabawī sebagai paradigma sosial ataupun 

Negara yang terjalin dengan model empat fase kenabian sehingga berkehidupan 

sesuai tuntunan sunnah berlaku bagi muslim yang bermukim di Negara manapun. 

 

Kata kunci: ‘Alī Jum’ah, tajdīd, teori fatwa, paradigma an-Nahj an-Nabawī 
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ABSTRACT 

THE ISLAMIC LOGICAL REASONING OF ALI JUM'AH 

(Interpretation of An-Namāżij Al-Arbaʻah Min Hady An-Nabī Ṣallá Allāh 

ʻalayhi wa-sallam Fī At-Taʻāyush Maʻa Al-Ākhar: Al-Usus Wa Al-Maqāṣid) 

 

Muhammad Amrul Irsyadi 

21913008 

 

The study of Istinbāṭ has experienced a massive evolution from various 

Muslim thinkers; one of whom is 'Alī Jum'ah, a traditional cleric remaining 

moderate in responding to contemporary issues. Its strategic role is considered to 

represent the face of today Islam, which is able to answer problems with the 

extraction of Islamic laws. This thesis attempts to examine the thinking of 'Ali 

Jum'ah that then expressed the ideas of An-Namāżij Al-Arbaʻah min Hady An-

Nabī Ṣallá AllāhʻAlayhi wa-Sallam fī Al-Taʻāyusy Maʻa Al-Ākhar. Social values, 

paradigms and priority fiqh are the theoretical analogies for viewing an-Namāżij, 

which positions itself as reasoning in considering the law. Sociology of science 

and critical discourse analysis were used as the data approach method and 

interpretive content analysis was used to review the work of an-Namāżij al-

Arb'ah. From this thesis, it can be concluded that first, 'Alī Jum'ah's reasoning has 

been based on the differences in paradigm between Muslims and non-Muslims. 

The construction of tajdīd thoughts are in the form of offering change in ṣiyag and 

providing space for social science as a partner for uṣūl fiqh. The construction of 

'Alī Jum'ah's fatwa theory starts from three elements: understanding the source 

(idrāk al-maṣādir), understanding the reality in the source texts (idrāk al-maṣādir 

fī ẓilli idrāk al-wāqi'), and the ability to connect absolute sources with relative 

events. Second, the idea in an-Namāżij's work is the prophetic phase as uswah in 

the use of legal istinbāṭ. Paradigm change adapts individual or group instruments 

to the four an-Nahj an-Nabawī phase models. Third, the typology of an-Nahj an-

Nabawī is a social or state paradigm that is intertwined with the model of four 

prophetic phases so that living according to the guidance of the Sunnah has been 

applied in Muslims living in any countries. 

 

Keywords: ‘Alī Jum’ah, tajdīd, theory of fatwa, paradigm of an-Nahj an-Nabawī 

 

 

  
November 17, 2023 

TRANSLATOR STATEMENT 

The information appearing herein has been translated 

by a Center for International Language and Cultural Studies of  

Islamic University of Indonesia  

CILACS UII  Jl. DEMANGAN BARU NO 24 

YOGYAKARTA, INDONESIA. 

Phone/Fax: 0274 540 255 



 

xix 

 

KATA PENGANTAR 

حِيِ  حْْنِ الرَّ  بِسْمِ اِلله الرَّ

المسرفين وربت آ لاؤه على عد العادّين، الذي رضي على عظي النعم بقليل الحمد لله الذي وسعت رحْته ذنوب  

للهم صلّ على س يدنا محمد الفاتح لأبواب رحْته تعالى المغلق  الشكر و غفر الكبائر الذنوب ببعض الندم. ا

لى صراط الله المس تقي و على آ له حق قدره و مقداره  س باب عذابه و عقابه النبّّ الخاتم الناصر الهادي ا  لأ

 .العظي
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BAB I 

PENDAHULUAN 

A. Latar Belakang Masalah 

Tema penelitian ini adalah nalar hukum Islam ‘Alī Jum’ah. Kata pertama 

adalah “nalar” yang mempunyai terjemahan dari kata “’aql” dalam Bahasa Arab 

yang artinya “kemampuan untuk memahami sesuatu”.1 Muḥammad ‘Ābid al-

Jābirī (1984) mengartikan nalar (‘aql) adalah “seperangkat kaidah yang terbentuk 

dari kebudayaan (ṡaqāfah) tertentu untuk memperoleh pengetahuan”.2 Konseps 

tersebut sejalan dengan konsepsi akal dalam wacana ilmu kalam. Teolog 

Mu‘tazilah yang bermazhab Syāfi‘ī, salah satunya adalah yang ditulis oleh al -

Qāḍī ‘Abd al-Jabbār (w. 1025) mengungkapkan bahwa akal adalah sekumpulan 

pengetahuan tertentu (majmū‘ah min al-‘ulūm makhṣūṣah) yang menjadi syarat 

kesahihan aktivitas berpikir dan bertindak seorang mukallaf. 

Selain itu, konsepsi al-Jābirī tentang nalar (‘aql) juga dipengaruhi oleh 

konsep episteme menurut Michel Foucault (1969). Episteme menurut Foucault 

adalah “seperangkat hubungan yang menyeluruh dalam praktik diskursif pada 

periode tertentu yang memunculkan pengetahuan tertentu”. Foucault kemudian 

menambahkan bahwa episteme bisa dianalogikan dengan “pandangan dunia” 

(worldview), pada sisi pertama yakni totalitas relasi yang mengikat kesadaran 
 

1 ‘Alī Muhammad Al-Jurjānī, Mu’jamu At-Ta’rīfāt, ed. Muhammad Siddīq Al-Minsyāwī 
(Kairo: Dār Al-Faḍīlah, 2004), 127–28. Pemilihan kata “nalar” sebagai terjemahan kata “‘aql” 
dalam penelitian ini berpijak dari adanya distingsi makna dan penggunaannya dengan kata “akal” 
dalam Bahasa Indonesia. Kata “akal” memiliki makna konotatif yang ternyata tidak sejalan dengan 
pengertian “‘aql” dalam Bahasa Arab. Lihat: Tim Penyusun, Kamus Besar Bahasa Indonesia 
(Jakarta: Pusat Bahasa, 2008), 25 dan 1064. Selain itu, dalam wacana pemikiran Islam 

kontemporer di Indonesia, kata “nalar” memang lebih banyak digunakan, terutama jika dikaitkan 
dengan, misalnya, gagasan kritik nalar Islam oleh Mohammed Arkoun dan kritik nalar Arab oleh 
Muḥammad ‘Ābid al-Jābirī. 

2 Muḥammad ʿ Ābid al-Jābirī, Takwīn Al-’Aql Al-’Arabī, 8. Aufl (Beirut: Markaz Dirasat 
Al-Wihdah Al-’Arabiyah, 2002), 15. 



2 

 

 

setiap orang pada periode tertentu, serta di sisi lain baru bisa disingkap jika 

dianalisis berdasarkan level-level keteraturan wacana (discursive regularilities) 

yang mengitarinya. Senada dengan Foucault, al-Jābirī juga menyatakan bahwa 

nalar (‘aql) adalah sistem epistemik (niẓām ma‘rifī) yang mengikat kesadaran 

kognitif setiap manusia yang hidup dalam kebudayaan tertentu. Karena itu, sistem 

epistemik tersebut dapat berubah, seiring dengan perkembangan dan perubahan 

kebudayaan yang melingkupinya.3 

Sistem epistemik pemikiran Islam dalam sejarahnya tidak mengenal kata 

berhenti. Perkembangan dan perbincangan terus tumbuh dan menjalar melalui ide-

ide para pemikir Islam yang terus hadir dari waktu ke waktu, baik pemikiran yang 

bercorak klasik maupun modern dengan tokoh yang lahir meramaikan diskusi dan 

dialog tentang berbagai isu ke Islam-an dalam berbagai tema seperti sosial, 

politik, ekonomi dan yang paling semarak berhubungan dengan topik murni 

keagamaan seperti fikih, hadiṡ, tafsir dan lain sebagainya. 

 ‘Alī Jum’ah adalah seorang ulama tradisional namun tetap moderat dalam 

merespon isu-isu kontemporer sehingga sepak terjang pemikirannya banyak di 

elaborasi oleh intelektual muslim lain.4 Ia memiliki peran strategis dalam dunia 

muslim saat ini. John L. Esposito dalam The Future Of Islam mengatakan bahwa 

‘Alī Jum’ah merupakan representasi wajah Islam masa sekarang yang mampu 

menjawab problematika zaman dengan ekstraksi hukum Islam. Ibrāhim Najm 

menulis biografi khusus tentang ‘Alī Jum’ah pada bukunya The Epistemology of 

Excellence; A Journey into the Life and Thought of the Grand Mufti of Egypt 

 
3 Jābirī, 15. 
4 Ibrahim Negm, The Epistemology of Excellence: A Journey into the Life and Thoughts 

of the Grand Mufti of Egypt (Beirut: Innovatio, 2012), 1. 
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mengungkapkan bahwa pengaruh intelektual ‘Alī Jum’ah tidak hanya sebatas 

mata dunia muslim saja, namun pemikirannya menarik perhatian kaum intelektual 

non-muslim.5 

Selain hal itu, sosok yang menarik dari ‘Alī Jum’ah adalah rekam jejak 

sebagai grand mufti Republik Arab Mesir dari 2003 hingga 2013. Berbagai 

jabatan dan keanggotaan nasional maupun internasional pernah ia duduki. Hal 

yang tak bisa dipungkiri dari embrio kehebatannya tersebut adalah penguasaan 

yang mahir dalam bidang uṣūl fikih. Hal ini bisa dibuktikan dengan karyanya 

yang bertemakan kajian tersebut. 

 ‘Alī Jum’ah menerbitkan karya berjudul An-Namāżij Al-Arbaʻah min 

Hady An-Nabī Ṣallá Allāh ʻAlayhi wa-Sallam fī Al-Taʻāyusy Maʻa Al-Ākhar: Al-

Usus wa Al-Maqāṣid sebagai upaya merefleksikan cara interaksi dengan sosial 

dan tempat pada era kenabian. ‘Alī Jum’ah berpandangan bahwa setiap detik 

kehidupan Nabi Muhammad Saw mempunyai nilai luhur tersendiri. Periode 

sebelum emigrasi (hijrah) maupun pasca emigrasi adalah tuntunan yang direkam 

oleh sejarah untuk menjadi renungan dalam bersikap. Kehidupan dari periode 

Mekah maupun Madinah tidak menasakh satu sama lain. Periode masa adalah 

cerminan untuk melihat posisi dimana saat ini seorang muslim berada dan 

menjadikan masa periode Nabi sebagai figur uswah.6 

Analisis potret kehidupan Nabi menjadi upaya aplikatif sebagai sikap etika 

dalam berhubungan dengan sosial modern saat ini. Baik sebagai individu, 

 
5 Negm, 1. 
6 ’Alī Jumʻah, An-Namāżij al-Arbaʻah min Hady an-Nabī ṣallá Allāh ʻalayhi wa-sallam fī 

At-Taʻāyusy maʻa Al-Ākhar: al-usus wa-al-maqāṣid, 1 ed. (Giza: Dār al-Fārūq lil-Istithmārāt al-
Thaqāfīyah, 2013), 6. 
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masyarakat ataupun berbangsa dengan melihat setiap nafas kehidupan dan kondisi 

sosial yang pernah dihadapi Nabi Muhammad Saw menjadi guider manusia 

mendapatkan panutan ideal (al-maṡal al-A’lā) menyangkut semua aspek 

kehidupan untuk dijadikkan pedoman dan teladan mulia.7 

Terdapat empat model gambaran yang ditulis ‘Alī Jum’ah dalam karya 

tersebut. Pertama, potret kehidupan Nabi periode Mekah menunjukkan maqām 

sabar dan interaksi sosial. Kedua, potret kehidupan Nabi periode hijrah ke 

Habsyah (Etiopia) menampilkan sosok figur Nabi yang setia dan bekerjasama. 

Ketiga, potret kehidupan Nabi periode Madinah masa pertama menghadirkan 

sikap keterbukaan dan saling menolong. Dan terakhir potret kehidupan Nabi 

periode Madinah masa akhir dimaknai sebagai maqām keadilan.8 

 Hasil renungan ‘Alī Jum’ah mengantarkan pada paradigma baru dalam 

memaknai hukum Islam. Pondasi utama kehidupan Nabi adalah kedamaian antar 

sesama, baik muslim maupun non-muslim. Rentan waktu tersebut menghadirkan 

oase keindahan Nabi dalam berinteraksi sosial dan bersikap diberbagai keadaan. 

Ini menjadi konklusi bahwa terdapat kesetaraan dihadapan syariat tanpa 

membedakan suku dan agama. 

Peran dan posisi Nabi dalam berbagai potret ini meletakkan pondasi 

kehidupan bagi manusia modern di bawah naungan persatuan dan persamaan 

manusia. Manhāj yang telah ditransferkan dari masa lalu mampu dikembangkan 

individu atau kelompok dari sudut satu potret atau dua potret masa kenabian 

tergantung pada realita kehidupan yang senantiasa berubah. Contohnya sebuah 

 
7 ’Alī Jumʻah, 5. 
8 ’Alī Jumʻah, 5. 
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bangsa (nation state), potret kehidupan empat masa tersebut bisa diterapkan salah 

satu atau transpotret menyedot secara selektif kecerdasan profetik, baik dalam 

kontrak sosial dengan muslim maupun nonmuslim. Hal itu tidak lain sebagai 

penerapan maqāṣid syarīah dan proteksi politik.9 

‘Alī Jum’ah menekankan bahwa pembacaan sejarah mampu mengistinbaṭ 

hukum dan tajdid hukum progresif. Dengan mendalami historis, era modern 

terkoneksi dengan metode Nabi seperti terlihat dari menetapnya sebagian umat 

Muslim di negeri Habasyah dan menjadi penduduk tetap disana tanpa emagrasi ke 

Madinah bahkan pasca kota tersebut menjadi sebuah daulah Islāmiyah. Dimensi 

potret-potret kehidupan menegaskan kebijakan restorasi analogi (qiyās) untuk 

menghubungkan periode masa lalu dan masa sekarang tanpa menghapuskan jejak 

periode dengan periode yang lain. Namun menjadi sebuah paradigma profetik 

yang bisa diadaptasi sesuai situasi, tempat dan zaman.10 

Kajian ini mencoba menelusuri pemikiran nalar hukum Islam ‘Ali Jum’ah 

yang akan dianalisis dari karya beliau An-Namādhij Al-Arbaʻah min Hady An-

Nabī Ṣallá Allāh ʻAlayhi wa-Sallam fī Al-Taʻāyush Maʻa Al-Ākhar: Al-Usus wa 

Al-Maqāṣid. 

B. Fokus dan Pertanyaan Penelitian 

Dari latar belakang yang disebutkan di atas, maka problem akademik 

penelitian ini adalah bahwa nalar ‘Alī Jum’ah mempunyai corak tradisional yang 

kadang kala terkukung pada otoritas mażhab dan teks kitab kuning namun 

cenderung tasāmuh serta berdialog dengan hal-hal baru yang berasal luar tradisi 

 
9 ’Alī Jumʻah, 135. 
10 ’Alī Jumʻah, 135–37. 
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yang menjadi pembeda kuat antara kebanyakan tokoh. Di sisi yang lain, ‘Alī 

Jum’ah merespon terhadap masalah mustajaddāt bukan hanya berpijak pada 

perspektif turaṡ, akan tetapi untuk melakukan pembacaan pada potret masa 

kenabian yang menjadi landasan yang fundamental. Atas hal tersebut, pertanyaan 

operasional dalam penelitian yang hendak dijawab terkait problem sebagai 

berikut: 

1. Bagaimana nalar hukum Islam ‘Ali Jum’ah? 

2. Bagaimana gagasan dari karya ‘Ali Jum’ah An-Namāżij Al-Arbaʻah 

min Hady Al-Nabī? 

Berdasarkan pertanyaan masalah di atas, maka tesis ini membatasi pada 

dua aspek: pertama; menelaah nalar hukum Islam ‘Alī Jum’ah; kedua, dari sumber 

data penelitian ini dibatasi dengan karya ‘Alī Jum’ah yang ditulis hingga 2022. 

C. Tujuan dan Manfaat Penelitian 

1. Tujuan Penelitian 

Penelitian ini bertujuan untuk mengungkap nalar hukum Islam dalam versi 

‘Alī Jum’ah melalui aktivitas epistemologis terutama dalam karya 'Ali Jum'ah 

dalam buku An-Namāżij Al-Arbaʻah min Hady Al-Nabī Ṣallá Allāh ʻAlayhi wa-

Sallam fī Al-Taʻāyush Maʻa Al-Ākhar: Al-Usus wa Al-Maqāṣid. 

2. Manfaat Penelitian 

a. Manfaat Teoritis 

Secara teoritis, hasil penelitian ini mengupayakan meluasnya kajian 

epistemologi dan sosiologi pengetahuan sekaligus memberikan pemahaman 

tentang nalar pemikiran hukum 'Ali Jum'ah. Penulis tesis berharap kajian ini dapat 
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BAB III 

METODE PENELITIAN 

 

A. Jenis Penelitian dan Pendekatan 

Sesuai dengan objek penelitian, jenis penelitian yang penulis gunakan 

dalam studi ini adalah penelitian kualitatif yang bercorak kajian kepustakaan 

(library research). Dalam artian bahwa data yang dijadikan sebagai objek 

penelitian berasal dari buku-buku, ensiklopedia, majalah dan lainnya yang 

merupakan bahan-bahan kepustakaan. Penelitian kualitatif mengeksplor serta 

menjabarkan muatan data-data yang termuat dalam tulisan yang diteliti dengan 

maksud memahami fenomena tentang apa yang dialami dari segi perilaku, 

motivasi, persepsi, tindakan dll. Menurut mereka, pendekatan ini diarahkan pada 

latar dan individu tersebut secara holistik.76  Dengan demikian, nalar hukum ‘Alī 

Jum’ah hendak ditelusuri epistemnya guna mendapatkan ciri khas yang 

membedakannya dengan tokoh lain. 

Metode yang dipakai adalah metode deskriptif dan metode analisis-kritis. 

Deskriptif karena merupakan penyajian nalar hukum Islam ‘Alī Jum’ah saat 

bertemu dengan realitas sosial yang selalu berkembang. Sedangkan analisis kritis 

diperlukan untuk mengetahui motif ide pemikirannya dengan situasi dan masalah 

yang berkembang. Metode lain yang digunakan adalah metode interpretatif77 yaitu 

 
76 Lexy J. Meleong, Metologi Penelitian Kualitatif (Bandung: PT Remaja Rosdakarya, 

1989), 4–5. 
77 Metode ini merupakan sebuah upaya untuk mencari penjelasan terhadap peristiwa 

sosial atau budaya berdasarkan pada perspektif dan pengalaman subjek yang diteliti. Karena 
berkaitan dengan peristiwa sosial, maka penelitian yang dilakukan harus berdasarkan fakta yang 
ada. 
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mencoba menyelami nalar pemikiran ‘Alī Jum’ah dari yang terkodifikasi pada 

karyanya sehingga menemukan nuansa makna. 

Sementara pendekatan yang digunakan untuk menemukan rumusan 

epistemnya adalah pendekatan sosiologi pengetahuan dan analisa wacana kritis. 

Pendekatan sosiologi pengetahuan menaruh perhatian pada kondisi sosial atau 

eksistensi pengetahuan antara pemikiran manusia dan konteks sosial dimana 

pemikiran itu timbul. Pada dasarnya, sosiologi pengetahuan adalah persfektif 

kritis terhadap pengetahuan dengan mempelajari ide-ide dalam konteks sosio-

historisnya, kontruksi sosial pengetahuan, asal-usul dan akar-akar pengetahuan. 

Pendekatan ini meniscayakan hubungan timbal balik antara masyarakat dan 

pengetahuan dan diadaptasikannya seluruh perkembangan mutakhir dalam 

masyarakat, maka setiap kali sosial berubah maka pengetahuan akan mengalami 

perubahan.78 

Adapun pendekatan analisa wacana kritis digunakan untuk membaca 

sekaligus menyingkap secara kritis akan kesamaran dan relasi antara teks dan 

konteks. Dalam konteks penelitian ini, teori analisa wacana yang digunakan 

adalah pendekatan relasional dialektikal (dialectical – relational approach) 

gagasan Norman Fairclough. Menurut Fairclough, sebuah wacana dapat lahir 

melalui hubungan dialektika dengan fenomena sosial. Hubungan ini 

mengakibatkan ada semacam timbal balik yang saling mempengaruhi antara 

wacana dan tatanan sosial. Untuk itu, faktor yang melatari kemunculan sebuah 

wacana mesti dilacak, mulai dari konteks suatu teks diproduksi, konsumen 

 
78 Karl Mannheim, Ideologi dan Utopia: Menyingkap Kaitan Pikiran dan Politik , trans. 

oleh F. Budi Hardiman (Yogyakarta: Kanisius, 1991), 290. 
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teksnya, serta aspek sosial budayanya. Keterkaitan ini membuat wacana bisa 

membentuk sekaligus terbentuk oleh kondisi sosial.79 Bagi Fairclough, konsep 

intertekstualitas penting sebagai mekanisme untuk melihat proses penyusunan dan 

proses perubahan tatanan diskursus. Intertekstualitas juga merupakan hal yang 

inheren dalam teks.80 Analisis wacana kritis yang ditawarkan oleh Fairclough 

tidak hanya melihat teks sebagai produk akhir, tetapi juga melihat proses 

pembuatan, penyebaran, dan penerimaan teks. Proses-proses ini saling terkait 

dengan faktor-faktor sosial, seperti ideologi, kekuasaan, dan budaya. Oleh karena 

itu, teks adalah produk dari interaksi antara proses diskursif dan proses sosial.81 

Dalam hal ini, kajian teks dari ‘Alī Jum’ah melihat teks sejarah (hadiṡ ataupun 

sīrah) sebagai sebuah diskursus langkah legitimasi hukum. 

B. Sumber Data 

Sebagai penelitian yang memfokuskan diri pada literatur, bisa berupa 

buku, dokumen, ensiklopedia, dan lain sebagainya yang masih erat kaitannya 

dengan tema penelitian, maka penelitian ini membutuhkan dua data bernama data 

primer dan data skunder.  

1. Sumber data primer  

Data primer yang dimaksudkan adalah yang berasal dari karya 'Alī 

Jum'ah yaitu Al-Namādhij Al-Arbaʻah min Hady Al-Nabī Ṣallá Allāh 

ʻAlayhi wa-Sallam fī Al-Taʻāyush Maʻa Al-Ākhar: Al-Usus wa Al-

Maqāṣid (Dār al-Fārūq lil-Istiṡmārāt al-Ṡaqāfīyah, 2003) yang menjadi 

 
79 Norman Fairclough, Language And Power, Language in social life series (London ; 

New York: Longman, 1989), 7. 
80 Norman Fairclough, Discourse And Social Change (Cambridge: Polity Press : 

Blackwell Publishing, 1992), 101. 
81 Fairclough, 73. 
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pola analisis dari kajian ini. Kemudian untuk melihat nalar pemikiran 

berasal dari karya:  

a) Qaḍiyatu Tajdīd Uṣūl al-Fiqh (Dār Al-Hidāyah, 2003).  

b) Aṭ-Ṭarīq ila At-Turāṡ Al-Islāmī: muqaddimāt maʿrifīya wa-

madākhil manhajīya (Nahḍat Miṣr, 2009),  

c) ‘Ilmu Uṣul Al-Fiqh wa ‘Alāqatuhu bi Al-Falsafah Al-Islāmīyah 

(Al-Ma'had Al-'Ālami lil-Fikr Al-Islamī; The International Institute 

of Islamic Thought, 1997),  

d) Tārīkh Uṣūl Al-Fiqh (Dār al-Muqaṭṭam lil-Nashr, 2015).  

e) Al-Madkhal ilā Dirāsatu Al-Mażāhibi Al-Fiqhiyyah (Dar As-

Sālam, 2009). 

2. Data Sekunder 

Untuk menyajikan dan menelaah bagaimana pemikiran hukum ‘Alī 

Jum’ah penulis mencoba menggali dari sumber sekunder dari beberapa 

karya terkait seperti: 

a) Ḍawābit At-Tajdīd Al-Fiqhī yang merupakan dokumentasi 

seminar yang beliau sampaikan pada 15 Desember 2003. 

b) Simātu Al-‘Aṣr; Ru’yat Muhtamm (Dār al-Fārūq, 2006), Wa-

Qāla Al-Imām: al-mabādiʼ al-ʻuẓmá (Wābil al-Ṣayyib, 2010), 

Fiqh Al-Aulawiyāt wa Murā'atu Maqāshid As-Syarīah (Ar-

Rābithah Al-Ālamiyyah Likhirīji Al-Azhar, 2014), serta 

beberapa karya lain yang berasal dari pertemuan (halaqah) atau 

seminar ‘Alī Jum’ah yang didokumentasikan oleh pihak lain. 
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Sedangkan sumber sekunder tambahan merupakan sumber pendukung 

yang membicarakan pemikiran-pemikiran 'Alī Jum'ah seperti yang termuat dalam 

karya penulis lain ataupun yang berhubungan dengan itu serta berbagai tulisan 

atau karya yang relevan dengan tema penelitian. 

C. Teknik Pengumpulan Data 

Teknik pengumpulan data yang penulis pergunakan adalah dengan teknik 

analisis isi (content analysis) dari sumber primer dan sekunder. Selain itu, teknik 

ini juga dipadukan dengan studi dokumentasi yang merupakan teknik 

pengumpulan data yang tidak langsung ditujukan kepada subjek penelitian. 

D. Teknik Analisis Data 

Analisis data-data diawali dengan proses reduksi untuk mendapatkan 

informasi pada fokus kajian pada persoalan yang akan dijawab, kemudian 

mendiskripsikan data menjadi sebuah teks naratif. Setelah penyusunan data 

menjadi narasi, analisis tersebut diuji kembali kebenarannya dengan pendekatan 

yang telah ditentukan.  Pada tahap akhir kemudian dilakukan proses penyimpulan 

yang diverifikasi agar kebenarannya teruji.82 

  

 
82 Muhyar Fanani, Metode Studi Islam: Aplikasi Sosiologi Pengetahuan Sebagai Cara 

Pandang, Cet. 2 (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2010), 12–13. 
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Diantara karya-karyanya92, antara lain; 

Tabel 1 Karya-karya 'Alī Jum'ah 

No Bidang Keilmuan Judul Karya 

1 Tafsir dan Ulūm Al-Qur’an 
1) An-Nibrās fī Tafsīr Al-Qur’ān Al-Karīm 

2) Al-Waḥyu Al-Qur’ān Al-Karīm 

2 Tasawwuf 

1) Barāmij At-Tarbiyah Al-Akhlaqiyah fī As-Sunnah 

An-Nabawiyah 

2) At-Tarbiyah wa As-Sulūk 

3) Ad-Du’ā wa aż-Żikr 

4) Sabīlu al-Mubtadi’īn (Syarḥ al-Bidayāt min 

Manāzil As-Sāirīn) 

5) Aṭ-Ṭarīqu ilā Allah 

6) Majālis aṣ-Ṣālihīn Ar-Ramaḍāniyah 

7) Khaṭawāt al-Khurūj min al-Ma’āṣī 

3 
Sirāh An-Nabawiyyah dan 

Ḥadiṡ 

1) Sayyiduna Muḥammad Rasulullah li al-Ālamīn 

2) Man Nabiyyuka? Huwa Sayyiduna Muḥammad 

al-Muṣṭafā Ṣallallahu ‘alaihi wa Sallam 

3) An-Namāżiju Al-Arba‘ah Min Hadyi An-Nabī fī 

At-Ta‘āyusy Ma‘a Al-Ākhar 

4) Al-Imām Al-Bukhārī Wa Jāmi’uhu Aṣ-Ṣahīh 

4 Uṣūl Fikih dan Fikih 

1) Al-Bayān Limā Yusgilu al-Ażjān 

2) Al-Ḥukmu asy-Syar‘ī ‘Inda Al-Uṣūliyyīn 

3) Al-Awāmir wa An-Nawāhī ‘Inda Al-Uṣūliyyīn 

4) Al-Ijmā’ ‘Inda Al-Uṣūliyyīn 

5) Al-Qiyās ‘Inda Al-Uṣūliyyīn 

6) Ta‘āruḍ Al-Aqyīsat ‘Inda Al-Uṣūliyyīn 

7) Qaulu aṣ-Ṣaḥābī ‘Inda Al-Uṣūliyyīn 

8) Aṡaru Żahab al-Maḥal fī al-Ḥukm 

9) Madā Hujjiyat Al-Ru’yā ‘Inda Al-Uṣūliyyīn 

 
yang diterbitkan oleh Al-Ma‘had Al-‘Ālamī li Al-Fikr Al-Islāmī, Qadāyā Al-Fikr Al-Islāmī, Al-
‘Alāqat Ad-Dauliyah, Al-Manhajiyyah Al-Islāmiyyah, Taysīr At-Turāṡ dan lainnya. 

92 Karya disini ada yang langsung berasal dari tulisan langsung maupun karya yang 
dibukukan oleh pihak lain yang berasal dari seminar, halaqah pertemuan dan kajian ilmiah 
lainnya. 
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10) At-Tajdīd fī Uṣūl al-Fiqh 

11) Qaḍiyatu al-Muṣṭalaḥ Al-Uṣūlī Ma‘a at-Taṭbīq 

‘ala Syarḥ Ta‘rīf Al-Qiyās 

12) An-Naskh ‘Inda Al-Uṣūliyyīn 

13) ‘Ilmu Uṣūl al-Fiqh Aa ‘Alaqatuhu bi al-Falsafah 

Al-Islamiyah 

14) Ḍawābiṭ Al-Tajdīd Al-Fiqhī 

15) Fiqh Al-Aulawiyāt Wa Murā’atu Maqāṣid Asy-

Syarī’ah 

16) Al-Makāyil wa Al-Mawāzin Asy-Syar’iyah 

17) Āliyāt Al-Ijtihād 

18) Tārikh Uṣūl Al-Fikh 

19) Taysīr An-Nahji fī Manāsik Al-Hajj 

5 Tarikh At-Tasyri’ 

1) Al-Madkhal li Dirāsat Al-Mażāhib Al-Fiqhiyyah 

Al-Islamiyyah 

2) Al-Imam Al-Syāfi‘I Wa Madrasatuhu Al-

Fiqhiyyah 

6 Fatāwā 

1) Fatawa al-Bayti al-Muslim 

2) Ad-Dīn Wa Al-Hayāh, Fatawā Mu‘āṣirah 

3) Fatāwā An-Nisā 

7 Kajian Kontemporer 

1) Aṭ-Ṭarīq ilā at-Turaṡ Al-Islāmī 

2) Qaḍāyā Al-Mar’ah fī Al-Fiqh Al-Islāmī 

3) Wa Qāla Al-Imām, Al-Mabādi Al-‘Uẓmā 

4) Fiqh Al-Hubb Al-Hayāh 

5) Mukawwanāt Al-‘Aql Al-Muslim 

6) Amnu Al-Mujtama’ wa Istiqrāruhu 

7) Al-Qaulu Al-Mubīn fī Aḥkāmi Ad-Dunyā wa Ad-

Dīn 

8) Al-Mar’ah fī Al-Haḍārah Al-Islāmi 

9) Al-Mar’ah Baina Inṣāf Al-Islām wa Syubhāt Al-

Ākhar 

10) An-Niqāb ‘Ādatun wa Laisa Ibādah 

11) Simātu Al-‘Aṣr 
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12) Khitān Al-Ināṡ Laisa Min Sya’āiri Al-Islām 

13) Al-Bīah wa Al-Hifāẓ ‘Alaihā Min Manẓūri Al-

Islāmī 

14) At-Tajribah Al-Miṣriyyah 

15) Al-Mutasyaddidūn 

16) Al-Musāwāt Al-Insāniyyah fī Al-Islām Baina 

An-Naẓariyah wa At-Taṭbīq 

 

Selain menulis buku, ‘Alī Jum‘ah berperan dalam melakukan taḥqīq, ta‘līq 

ataupun sebagai editor pada sekitar 30 kitab, seperti taḥqīq pada kitab Riyāḍ Aṣ-

Ṣālihīn, Al-Furūq, Al-Amwāl, Ḥāsyiyah Al-Bājūrī, Bayān Al-Mukhtasar dan 

lainnya. Begitu juga ‘Alī Jum‘ah berperan besar dalam digitalisasi turāṡ, seperti 

perannya dalam menerbitkan Al-Kutub As-Sittah, Al-Muwaṭṭa’ dan Musnad 

Aḥmad dalam versi cetak dan gital (dvd, software dan aplikasi). 

Sebagai seorang praktisi hukum Islam dan guru besar dalam bidang uṣūl 

fikih, sebagian besar karya ‘Alī Jum‘ah bertemakan uṣūl fikih. Tentu hal ini turut 

merekam berbagai refleksi pemikiran ‘Alī Jum‘ah dalam hukum Islam. Hal 

tersebut turut pula membentuk pemikiran ‘Alī Jum‘ah dalam mengeluarkan fatwa 

dalam berbagai kasus dan masalah. Menurutnya, teks apapun bentuknya (Al-

Qur’an maupun hadiṡ) merupakan bagian dari bahasa. Bahasa merupakan budaya, 

dan budaya tidak lepas dari unsur manusia. Memang telah diketahui bersama, 

bahwa teks syara‘ merupakan hal yang suci dan agung, akan tetapi ketika teks 

yang suci itu sampai kepada manusia, maka akal manusia akan mengalami proses 

terhadap teks, dan proses hasil pencernaan itu disebut pemahaman. Sebagaimana 

gajah dihadapkan kepada beberapa orang buta, kemudian mereka disuruh agar 
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mendeskripsikannya, niscaya hasil deskrpsi masing-masing tentu berbeda, 

tergantung bagian mana yang disentuh dan bagaimana cara menyentuhnya. 

Yang ditekankan ‘Alī Jum‘ah disini ialah teks lahir dan muncul dihadapan 

manusia agar dipahami sehingga mereka dapat menangkap maksud tuhan yang 

terdapat pada teks. Setelah mereka paham, mereka mengaplikasikannya dalam 

kehidupan. Hanya saja masalahnya bukan terletak pada teks, tetapi bagaimana 

pemahaman manusia terhadap teks. Sehingga banyak kaum muslimin saat ini 

paham tentang halal haram akan tetapi tak tahu darimana asal muasal halal-haram 

tersebut. Sehingga problematika yang dihadapi umat Islam adalah entah disengaja 

atau tidak telah jauh dari metodologi yang telah digariskan Allah dan Rasul 

sehingga banyak fenomena mengarah pada konservatif-tekstualis bahkan radikal. 

‘Alī Jum‘ah juga mengapresiasi kebebasan beragama di beberapa negara 

barat termasuk umat muslim yang hidup didalamnya. Meskipun agama dan politik 

perspektif Islam berbeda dengan perspektif barat, ‘Alī Jum‘ah mengakui bahwa 

sekularisme pada faktanya telah berhasil membangun stigma pluralistik yang 

mempunyai sisi sejalan dengan nilai-nilai Islam. Kebebasan dalam beragama 

mengekspresikan kepercayaan secara terbuka mengisyaratkan bahwa barat tidak 

lagi dideskripsikan sebagai dār al-harb atau dār al-kufr.93 Masalah perempuan 

turut menjadi perhatian ‘Alī Jum‘ah dalam kajian yang Ia tuangkan karya 

karyanya. Ia menyatakan bahwa pria dan wanita dapat menikmati hak politik yang 

sama dalam Islam termasuk menjadi pemimpin.94 Dan tak jarang pula, ‘Alī 

Jum‘ah mengeluarkan fatwa-fatwa dan pernyataan yang banyak berdampak besar 

 
93 Negm, The Epistemology of Excellence, 90. 
94 ’Ali Jum’ah, Al-Mar’ah fi Al-Hadharah Al-Islamiyyah : Baina Nushus Asy-Syar’i wa 

Turats Al-Fiqhi wa Al-Waqi’ Al-Ma’isyi, al-Tạbʻah 1 (al-Qāhirah: Darussalam, 2006), 45–49. 
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bagi publik baik melalui media cetak, media elektronik, sosial media seperti 

chanel youtube maupun siaran televisi di Mesir. 

‘Alī Jum‘ah dipandang sebagai tokoh yang mempunyai konstribusi 

terhadap Mesir khususnya, dan dunia Islam modern pada umumnya. Puncaknya 

ialah ketika publik mengenalnya sebagai grand mufti Republik Arab Mesir 

periode 2003-2013. Sejak ia ditunjuk sebagai grand mufti pada tahun 2003, ‘Alī 

Jum‘ah telah melakukan beberapa terobosan baru bagi lembaga fatwa Dār Iftā di 

Mesir seperti memodernisasi proses pengeluaran fatwa di Mesir salah satunya 

menjadikan teknologi dan sains sebagai sarana. Masyarakat Mesir dapat 

mengajukan permintaan fatwa pada suatu permaslahan melalui surel website dār 

al-Iftā. Lebih dari itu, fatwa yang dikeluarkan oleh dār Iftā dapat menjangkau ke 

seluruh dunia dengan terjemahan fatwa ke berbagai bahasa. Sebelum menjadi 

mufti, Ia merupakan guru besar dalam bidang uṣūl fikih di universitas Al-Azhar. 

Selain itu Ia turut pula menjadi penasehat kajian timur tengah di Universitas 

Harvard di Kairo. Dewan pembina mata kuliah studi Islam dan Bahasa Arab di 

Universitas Oxford di Timur Tengah dan menjadi dosen terbang diberbagai 

universitas baik dalam negeri maupun luar negeri. 

Selain itu banyak lagi sumbangsih yang diberikan ‘Alī Jum‘ah terhadap 

masyarakat muslim melalui keilmuwannya juga berbagai jabatan dan keanggotan 

bertaraf nasional maupun internasional95 yang diemban, antara lain: 

 
95 The Royal Islamic Strategic Studies Centre atau Pusat Studi Strategis Islam Kerajaan 

(MABDA المركز الملكي للبحوث والدراسات الإسلامية) adalah sebuah lembaga penelitian independen yang 
berafiliasi dengan Bayt Institute for Islamic Thought. Royal Aal al-Bayt Institute for Islamic 
Thought adalah sebuah lembaga internasional, non-pemerintah, dan independen yang berbasis di 
Amman, ibu kota Kerajaan Hashemite Yordania. Pada tahun 2023 ‘Alī Jum’ah menempati posisi 
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1. Anggota Majma‘ al-Buhūṡ al-Islāmiyah tahun 2004-2013.  

2. Penasehat menteri wakaf Republik Arab Mesir semenjak 1998 hingga 

2003.  

3. Anggota Dewan pengawas Syariah di International Islamic Bank For 

Investment and Development di Kairo sejak 1990.  

4. Penasehat Akademik di International Institute of Islamic Thought juga 

direktur kantor cabang Kairo sejak 1992 hingga 2003.  

5. Ketua Dewan Pengawas Syariah di United Bank Of Egypt sejak tahun 

1997 hingga 2003.  

6. Anggota Penasehat Syariah untuk Agricultural Development Bank sejak 

tahun 1997 sehingga 2003.  

7. Anggota Dewan Pengawas Bank Timur Tengah dalam Muamalat Islam 

sejak tahun 1997 hingga tahun 2003.  

8. Wakil Direktur Markaz Sālih Abd Allāh Kāmil Centre untuk bidang 

Ekonomi, Universitas al-Azhar sejak tahun 1993 hingga 1996.  

9. Ketua Komite Fikih di Majlis al-A‘lā li-Syu’ūn al-Islāmiyah sejak tahun 

1996 sehingga sekarang.  

10. Anggota Fatwa Al-Azhar asy-Syarif tahun 1995-1997  

11. Ketua dewan direksi al-Jam’iyyah al-Kḥairiyyah Li al-Kḥidmah al-

Ṡaqāfah wa al-Ijtimā’iyyah di Kairo sejak tahun 1997.  

12. Penasehat Umum untuk Masjid al-Azhar sejak tahun 2000.  

13. Ketua Dewan Pengawas Miṣr al-Kḥair Foundation  

 
ke-20 Muslim berpengaruh dunia. Lihat The Muslim 500: The World’s 500 Most Influential 
Muslims, 2023 (Amman, Jordan: The Royal Islamic Strategic Studies Centre, 2022), 89. 
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14. Sekjen Dewan Ulama Senior Al-Azhar Al-Sahrif.  

15. Anggota Dewan Fatwa untuk Amerika Utara.  

16. Anggota Majlis Permusyawaratan Tertinggi pada lembaga Tabah di Abu 

Dhabi.  

17. Anggota Muktamar Fikih Islam di India  

18. Anggota Majma‘fiqh dalam muktamar Islam di Jeddah  

19. Anggota Muktamar Internasional Ahl as-Sunnah di Chechnya. 

20. Anggota Dewan Pembina Universitas Kebudayaan Islam Mesir di 

Kazakhstan. 

21. Anggota Dewan Pengawas Pembantu Universitas Harvard di Mesir 

Departemen Studi Orintal. 

22. Anggota Dewan Pengawas Pembantu Universitas Oxford untuk Timur 

Tengah dalam Studi Islam dan Arab. 

Turut pula selama perjalanan karirnya ‘Alī Jum‘ah dianugerahi beberapa 

penghargaan, diantaranya: Ia mendapat gelar doctor honoris causa dari Liverpool 

University, Asyūt University dan Bani Suef University, gelar kehormatan the 

Order of Al Istiqlal (Independence) of the First Degree dari Raja Abdullah II 

Yordania, gelar star of Quds dari presiden palestina, Abbas Mahmūd, gelar 

penghargaan Egyptian Army Shield oleh menteri pertahanan Mesir, Abd al-Fattāh 

as-Sīsī, dsb.96 

 
96 Terkait berbagai perhargan dapat diakses melalui website resmi ‘Alī Jum’ah.“ أ. د. علي

الموقع الرسمي -جمعة  ,” diakses 11 Agustus 2023, https://www.draligomaa.com/. 
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modern agar dapat dipahami oleh siapapun. Urgensi yang terbentuk adalah 

interaksi yang lebih intens antara paradigma Islam dengan lainnya, terutama 

dengan paradigma Barat. Kekosongan paradigma Islam yang mumpuni 

berdampak pada dua kelumpuhan cara berpikir di kalangan umat Islam sendiri. 

Pertama, pola pikir yang mengagungkan epistemologi Barat dan menganggap 

epistemologi Agama adalah bentuk keterbelakangan. Ini melahirkan seorang 

muslim yang sangat terbuka pada setiap perubahan dan modernisasi. Kedua, pola 

pikir yang menolak semua sumber pengetahuan dari selain teks agama. Ini 

melahirkan seorang muslim yang memerangi segala bentuk penemuan, perubahan 

dan perkembangan zaman.120 

2. Wacana Pembaharuan Uṣūl Fikih 

Fikih sebagai hukum hasil dari seorang mujtahid merupakan hasil dari 

penalaran uṣūl fikih terhadap teks suci. Respon mujtahid dari berbagai kasus atau 

keadaan menyebabkan ijtihad selalu digagas, meski sebelumnya telah dilakukan 

ijtihad dari ulama yang lain pada kasus yang sama. Dari sini muncullah perbedaan 

hasil fikih yang beragam. Bahkan beberapa mujtahid merekonstruksi hasil dari 

ijtihad mereka atau merubah pola metodologinya. Hal ini bisa dilihat dari qaul 

qadīm dan qaul jadīd dari imam Asy-Syāfi’ī. 

Ijtihad klasik sebagai rujukan memang beralasan karena hasil ijtihad 

tersebut masih relevan hingga defisit ahli fikih masa kini serta kurang mapannya 

dalam penggalian ijtihad. ‘Alī Jum’ah menyebutkan benefit dalam berinteraksi 

 
120 Muḥammad, Aṭ-Ṭarīq Ila ’t-Turāṯ Al-Islāmī: Muqaddimāt Maʿrifīya Wa Madākhil 

Manhajīya, 31. 
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dengan ijtihad klasik121 yaitu mengasah penalaran yang dilakukan oleh para 

mujtahid klasik dan mengetahui sudut pandang mereka saat berhadapan dengan 

kasus.122 

Kritikan terhadap uṣūl fikih klasik bisa dikategorikan menjadi dua bagian; 

kritik yang diarahkan pada metodologi ulama masa lalu dan kritik yang ditujukan 

pada ulama saat ini yang enggan berevolusi dan bersikap taqlid pada hasil ijtihad 

ulama klasik. Padahal, tugas masa lalu menjawab problematika yang terjadi pada 

saat itu yang dipengaruhi dengan latar belakang temporal. Sementara masa 

sekarang diperlukan pembacaan ulang dan berani berinovasi dalam kerangka uṣūl 

fikih. 

Keenggenan umat muslim dalam membedah dan upgrade ini dikritik oleh 

Nasaruddin Umar. Menurutnya fikih masa lalu telah berhasil memenuhi tugas 

historisnya.123 Amanah fikih tersebut berkesinambungan menyesuaikan dengan 

kondisi agar tepat sasaran.124 Sedangkan kritik yang diarahkan pada metodologi 

hukum Islam ulama klasik yang sudah dianggap terlepas relevansinnya diutarakan 

oleh Raysūnī dalam karyanya at-Tajdīd al-Usūlī: Nahwa Ṣiyāgah Tajdīdiah. 

Pernyataan tersebut mempertanyakan kembali muatan ilmu uṣūl fikih klasik yang 

 
121 Dalam karyanya beliau menyebutkan sebagai at-Turāṡ sebagai hasil dari pemikiran 

atau ijtihad masa lalu. Penggunaan redaksi at-Turāṡ mendukung argument Muhammad Musṭafā 
Al-Marāghī bahwa selain ulama dari mażhab empat yang mashur bisa dan boleh diadopsi cara 
pandangnya, selama mereka layak disebut sebagai mujtahid. 

122 Muḥammad, Aṭ-Ṭarīq Ila ’t-Turāṯ Al-Islāmī: Muqaddimāt Maʿrifīya Wa Madākhil 

Manhajīya, 224. 
123 Kritik ini mengarah pada pengamal fikih yang tidak berinovasi dan cenderung taklid, 

bukan pada ijtihad ulama masa lalu maupun metodologinya. 
124 Nasaruddin Umar, Al-Qur’an Untuk Perempuan dalam buku Yayan Sopyan, Tarikh 

Tasyri’: Sejarah Pembentukan Hukum Islam (Rajawali Pers, 2010), 35. 
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bercampur dengan ilmu kalam yang tak berdampak banyak pada tugas uṣūl fikih, 

yaitu penggalian hukum dari sumber-sumbernya.125 

Begitu juga dengan Muhammad Syahrūr yang melayangkan kritik dalam 

karyanya Nahwa Uṣūlin Jadīdah Li Al-Fiqh Al-Islāmī. Dalam buku tersebut 

Syahrur berpandangan semua makhluk harus patuh pada teori perkembangan tak 

terkecuali juga pemahaman pada teks suci (Al-Qur’an dan hadiṡ) yang mengikuti 

prosedur teori perkembangan. Selain itu, metode istinbāṭ atau uṣūl fikih 

semestinya mengikuti terhadap perkembangan. Lebih lanjut Syahrur menyatakan 

jika metodologi dianggap enggan patuh pada perkembangan berarti metodologi 

mempunyai kekuatan sama dengan Al-Qur’an. Menurutnya hanya Allah Swt dan 

kalamNya yang tidak bisa tunduk terhadap perkembangan. Disini terlihat jelas 

bahwa Syahrur berupaya merekonstruksi ijtihad dan mengajak pada cara baru 

dalam beristinbāṭ sesuai dengan zamannya.126 

Menanggapi hembusan kritik uṣūl fikih yang dianggap expired, reaksi 

muncul dari beberapa ahli metodologi hukum Islam. Upaya pembaharuan 

sebenarnya sudah dilakukan sebelum kritikus modern muncul. Pembaharuan tidak 

hanya terfokus di timur tengah namun juga di beberapa wilayah lain seperti 

Indonesia. Beberapa nama era klasik terdahulu yang juga pernah melakukan 

pembaharuan adalah az-Zarkasyī, Ibn Taimiyah, Waliyullah ad-Dahlawi, Izz ad-

Dīn Abd as-Salām, al-Qarāfi, dan asy-Syāṭibī. Tiga nama terakhir memfokuskan 

 
125 Aḥmad Raysūnī, ed., Al-Tajdīd Al-Uṣūlī: Naḥwa ṣiyāghah Tajdīdīyah li-ʻIlm Uṣūl Al-

Fiqh, al-Ṭabʻah al-ūlá (Hirndun, Firjīniyā: Al-Maʻhad Al-ʻĀlamī lil-Fikr Al-Islāmī, 2014), 81. 
126 Muḥammad Syahrūr, Nahwa Uṣūlin Jadīdah Li Al-Fiqh Al-Islāmī, 1 ed. (Damaskus: 

Al-Ahālī, 2000), 55–56. 
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kajian mereka pada masālih dan mafāsid dan menekankan pertimbangan prioritas. 

Sedangkan deretan nama kontemporer yang pro terhadap pembaharuan adalah 

Hasan at-Turābi,127 Jamāl ad-Dīn ‘Aṭiyyah128, Muhammad Syahrūr, Raysūnī dan 

juga ‘Alī Jum’ah. 

Abdullah bin Bayyah129 tidak secara eksplisit mengungkapkan urgensi dari 

pembaharuan uṣūl fikih, ia condong menguji coba pada fungsi uṣūl fikih. Jika 

fungsinya tetap sesuai dan relevan maka tidak perlu ada pembaharuan, namun jika 

fungsi sudah melemah dalam menggali hukum maka dapat mengkaji kembali 

perangkat pembuatan hukum. 

Ibn Bayyah juga menuturkan bahwa kegunaan dari uṣūl fikih adalah 

perantara yang ṣahīh dan penyambung yang tepat antara prinsip, teks suci, dengan 

realita yang diharapkan. Selain itu juga uṣūl fikih sebagai ikon yang benar 

mengenai hakikat Islam.130 Disamping itu, Ibn Bayyah mengakui dan khawatir 

akan terjadi penyimpangan dengan mengkambing hitamkan pembaharuan. Ia 

 
127 Hasan Abdullah at-Turābi merupakan seorang pemikir Sudan yang lahir pada tahun 

1932 M. Gagasan dari at-Turābi diantaranya rekonstruksi qiyās, rekonstruksi konsep ijtihad, dan 
rekonstruksi ijmā’. Hasan Turābī menggagas pada rekonstruksi kaidah uṣūl fikih, menurutnya uṣūl 
fikih tradisional tidak mampu memenuhi tuntutan pada saati ini karena pengaruh historis dan 
latarbelakang yang jauh berbeda. Lihat Ḥasan At-Turābī, Tajdīd Al-Fikr Al-Islāmī (Maghrib; 
Maroko: Dār Al-Qarāfī, 1993), 9,23,32,48. 

128 Jamaluddin Aṭiyyah merupakan seorang yurisprudensi muslim yang lahir pada 1928 

M di Mesir. Pandangan pembaruan darinya yaitu menggunakan Ilmu Sosial sebagai patner dari 
uṣūl fikih dan mengadopsi ilmu semantik. 

129 Abdullah bin Bayyah adalah seorang ulama dan cendekiawan Muslim yang terkenal. 
Dia lahir di Mauritania pada tahun 1935 dan belajar di berbagai negara di dunia Muslim, termasuk 
Maroko dan Arab Saudi. Sebagai seorang ulama, dia telah menulis banyak buku dan makalah 
tentang berbagai topik, termasuk fikih, teologi, dan kajian al-Qur’an. Abdullah bin Bayyah juga 

terkenal sebagai tokoh yang mempromosikan dialog antar agama dan kerjasama antar agama. Dia 
telah terlibat dalam banyak inisiatif internasional untuk mempromosikan perdamaian dan harmoni 
antar agama, termasuk sebagai ketua Forum untuk Promosi Perdamaian dalam Masyarakat Muslim 
dan sebagai anggota Dewan Tinggi untuk Pemahaman Islam dan Hubungan Antaragama. 

130 Abdullah bin Bayyah, Iṡārāt Tajdīdiyah Fī Ḥuqūli Al-Uṣūl, t.t., 16–17. 
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menganggap hal ini terjadi karena penyimpangan dari kaidah-kaidah uṣūl fikih. 

Pembaharuan versi Ibn Bayyah bukanlah pada rekonstruksi kaidah baku atau versi 

Tanwīr tanpa ada rule maupun kendali yang menuntunnya.131 

Jamāl ad-Dīn ‘Aṭiyyah mengungkapkan bahwa formulasi uṣūl fikih 

mempunyai kerangka dasar dari dua sisi. Sisi pertama, bahwa hubungan persoalan 

metodologis fikih harus dibentuk dari embrio Islam yang sudah ada. Maksudnya 

fikih tidak memerlukan pendekatan lain dari luar Islam. Pada sisi kedua berkaitan 

dengan teori inti fikih yang dikaji secara dinamis dan objektif.132 

‘Alī Jum’ah memberikan pernyataan bahwa demam pembaruan uṣūl fikih 

lahir secara bersamaan dengan menggaungnya pembaruan ilmu pengetahuan 

umum. Upaya tajdīd tersebut secara aktif terjadi pada awal abad 20. Hanya saja 

mereka berkontribusi memperbarui tampilan materi uṣūl fikih saja yaitu mulai 

menangkap materi inti dari mutūn, syurūh, maupun hāsyiah. Sajian modern uṣūl 

fikih ini terlihat dari karya Abdul Wahhab Khallaf, Abu Zahrah, dan lainnya.133 

Sajian baru ini diharapkan mampu memberi pengayaan pada tataran praktik dan 

contoh yang lebih aktual. 

Dalam bahasa Arab pembaharuan diambil dari kata kerja jaddada yang 

berarti membarui.134 Sedangkan pembaharuan dalam bahasa Arab adalah tajdīd. 

 
131 Abdullah bin Bayyah, 21. 
132 Jamāl al-Dīn ʻAṭīyah dan Wahbah Zuḥaylī, Tajdīd Al-Fiqh Al-Islāmī, al-Ṭabʻah 1, 

Ḥiwārāt Li-Qarn Jadīd (Beirut: Dār al-Fikr al-Muʻāṣir, 2000), 16. 
133 ’Ali Jum’ah Muhammad, Qaḍiyyah Tajdid Uṣūl Al-Fiqh (Dar Al-Hidāyah, 1993), 4. 
134 Aḥmad Muḥammad Ibn‘Alī Al-Fayyumī, Al-Miṣbāḥ Al-Munīr Fī Gharīb Al-Sharḥ Al-

Kabīr, ed. oleh ‘Abdul ‘Aẓīm Asy-Syināwi, 2 ed. (Kairo: Dār Al-Ma’arif, t.t.), 92. 
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Sehingga makna dari pembaharuan uṣūl fikih dalam bahasa Arab yaitu tajdīd uṣūl 

fikih. 

Sedangkan menurut para ahli setidaknya terdapat dua makna dari 

pembaharuan ini. Makna pertama adalah merawat yang terdahulu serta 

memperbaikinya hingga terlihat tampak baru. Kedua, pembaharuan diartikan 

sebagai mengganti yang lama dan mengusung yang baru. Melalui pembacaan uṣūl 

fikih, pemaknaan kedua ini artinya uṣūl fikih sudah tidak efektif dalam menjalan 

tugasnya sebagai metode memahami teks suci sehingga diharuskan optimalisasi 

untuk dapat berfungsi yang relevan dengan zamannya.135 

Pembaruan yang lebih tepat dari segi bahasa adalah optimalisasi atau 

evaluasi yang sudah ada namun dalam kemasan baru. Hal ini juga senada dengan 

ucapan al-Aqlamī sebagaimana yang dikutip Muhammad Syams al-Haqq dalam 

‘Aun al-Ma’bud. Jika ditelisik kembali dari dua pemaknaan dari pembaruan uṣūl 

fikih maka pengertian tajdīd sebagai upaya merawat dan mengoptimalisasi konsep 

dan teori yang ada lebih relevan ketimbang tajdīd dimaknai dengan rekonstruksi 

yang berakibat tercabutnya akar uṣūl fikihnya. 

Salah satu faktor kejumudan uṣūl fikih adalah stigma yang beredar pada 

abad 4 hijriah bahwa pintu ijtihad telah ditutup sehingga dianjurkan taqlid pada 

ulama sebelumnya. ‘Alī Jum’ah tidak sependapat dengan tertutupnya pintu 

 
135 Merujuk pada hadiṡ Nabi Muhammad SAW yang artinya : “Sesungguhnya Allah 

mengutus pada umat ini saat penghujung setiap seratus tahun orang yang membarui agamanya” 
dan hadiṡ “Perbaruilah iman kalian”. 
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pembaharuan.136 Menurutnya, kehadiran ilmu-ilmu sosial dan humaniora menjadi 

faktor utama dari kejumudan umat muslim bersatu dengan realitas modern. 

Masyarakat muslim dikatakan terlambat untuk merespons dan merumuskan ilmu 

sosial dan humaniora yang bertujuan untuk memahami realitas baru.137   

‘Alī Jum’ah berpandangan bahwa uṣūl fikih adalah metodologi yang 

mampu berkembang dalam setiap ruang dan waktu. Ilmu uṣūl fikih sebagai 

metodologi sangat dipengaruhi dari sosial kondisi yang melatarbelakangi 

pembentukan ilmu tersebut. Perjalanan ilmu uṣūl fikih yang berlangsung sekian 

abad senantiasa mengalami perkembangan, dikaji ulang, dan penyesuaian dengan 

kasus terkini. Artinya, ‘Alī Jum’ah menganggap pembaharuan uṣūl fikih sudah 

menjadi keniscayaan. Namun, penentuan tolak ukur terhadap ilmu tersebut harus 

jelas dan terukur.138 Pada hakikatnya urgensi terhadap ilmu uṣūl fikih yaitu 

mengkaji realitas modern, memahaminya, mengenal strukturnya dan cara 

berinteraksi dengannya.139 

Lebih lanjut, ‘Alī Jum‘ah menegaskan bahwa uṣūl fikih merupakan cabang 

baru pada saat generasi salaf yang lambat laun mulai berangsur punah. Hal itu 

disebabkan generasi salaf dahulu tidak membutuhkan ilmu tersebut karena 

pemahaman mereka terhadap nuṡūṡ syariat dan kaidah berasal dari skill 

kebahasaan mereka. Hingga pada abad ke-2 H, ilmu berubah menjadi profesi 

sehingga para fuqaha dan mujtahid membutuhkan kaidah dan ketentuan untuk 

 
136 Muhammad, Qaḍiyyah Tajdid Uṣūl Al-Fiqh, 26. 
137 Muḥammad, Aṭ-Ṭarīq Ila ’t-Turāṯ Al-Islāmī: Muqaddimāt Maʿrifīya Wa Madākhil 

Manhajīya, 31. 
138 Muhammad, Qaḍiyyah Tajdid Uṣūl Al-Fiqh, 48–49. 
139 ‘Alī Jum’ah Muḥammad, Āliyyāt Al-Ijtihād (Kairo: Dar Ar-Risalah, 2004), 8. 
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digunakan sebagai instrumen dalam merumuskan hukum dari teks-teks syariat. 

Rumusan dan kaidah-kaidah tersebut menjadi cikal bakal lahirnya ilmu uṣūl 

fikih.140 

Beberapa permasalahan yang muncul dalam ilmu uṣūl fikih dikomentari 

oleh ‘Alī Jum‘ah. Ia merasa menjadi hal yang aneh jika seseorang yang 

menguasai uṣūl fikih dan fikih secara bersamaan, namun hanya menguasai dalam 

pengajaran saja, dan hanya mengetahui fikih dalam lingkup ruang materi. 

Sebagaian besar karya-karya uṣūl fikih telah membawa seseorang jauh dari tujuan 

mempelajari dari uṣūl fikih itu sendiri dan lebih banyak condong mendorong 

seseorang untuk menjadikannya sebagai tujuan dari memperkaya materi pelajaran 

itu sendiri, yaitu untuk menambah gelar bagi yang mengajar uṣūl fikih sebagai 

ulama uṣūl.141 

Respon yang ditawarkan oleh ‘Alī Jum‘ah dalam pembaharuan ilmu usūl 

fikih yaitu usūl fikih sebagai metodologi kajian hukum Islam yang merupakan 

cabang ilmu yang didalamnya berkaitan dengan bahasa arab, ilmu kalam dan 

fikih.142 Dan usūl fikih sebagai disiplin adalah kajian persoalan hukum sebagai 

masalah epistemologis bukan hanya mempelajari masalah hukum dan legimitasi 

dalam suatu konteks sosial. Dengan kata lain, uṣūl fikih tidak hanya berisi analisa 

 
140 Muhammad, Qaḍiyyah Tajdid Uṣūl Al-Fiqh, 21–22. 
141 Muḥammad, Āliyyāt Al-Ijtihād, 61. 
142 Muhammad, Qaḍiyyah Tajdid Uṣūl Al-Fiqh, 19. 
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argument-argumen dan penalaran hukum belaka, tetapi juga terdapat pembicaraan 

mengenai logika formal, teori linguistik dan epistemologi hukum.143 

Diantara tawaran yang perlu dikaji ulang adalah 1) penyederhanaan bahasa 

terlebih dalam membuat definisi agar tidak terlalu melebarkan masalah yang 

diperselisihkan ulama, 2) membuang pembahasan yang tidak ada keterkaitan 

dengan usūl fikih, seperti beberapa bahasan tentang bahasa, ilmu kalam filsafat, 

istilah ilmu hadiṡ dan 3) berupaya mengaplikasikan pembahasan dengan contoh 

konkrit yang riil terjadi pada masyarakat 4) serta berusaha menggunakannya 

(taṭbīq) untuk memahami Qur’an dan hadiṡ yang merupakan tujuan utama dari 

ilmu usūl fikih itu sendiri.144 

‘Alī Jum’ah sendiri cenderung sepakat dengan rekonstruksi atau tajdīd 

ilmu uṣūl fikih namun menambahkan beberapa poin yang diperhatikan, 

diantaranya adalah: 

1. Perlu dibukukannya ilmu uṣūl fikih yang relevan dengan format dan model 

pembukuan modern. 

2. Penyederhanaan ilmu uṣūl fikih dengan menghindari berbagai perdebatan 

ulama klasik yang kiranya tidak banyak berpengaruh pada penetapan 

hukum. 

3. Membuat mu‘jam musṭalahāt uṣūliyyah sebagai langkah preventif agar 

menghindari kesalahan maksud antara ulama salaf dan ulama khalaf. 

Terkadang apa yang dikehendaki ulama salaf tidak dapat dipahami oleh 

 
143 Muḥammad, Āliyyāt Al-Ijtihād, 61. 
144 Muḥammad, 48. 
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khalaf. Untuk itu, yang dapat menerangkan secara jelas mengenai berbagai 

definisi dan persoalan uṣūl lainnya. 

4. Berdialog dengan metodologi ilmu sosiologi sebagai patner ilmu uṣūl 

fikih. 

Sedangkan kajian ulang dari segi kandungan ilmu uṣūl fikih sebagai berikut: 

1. Membuat format aplikatif dan praktis untuk ilmu maqāṡid, ilmu qawā‘id, 

furuq dan at-takhrīj dalam ilmu uṣūl fikih. 

2. Menyeleksi ad-dākhil. Maksudnya adalah menyaring kajian yang tidak 

berkaitan erat dengan ilmu uṣūl, seperti ilmu kalam, logika dan ilmu 

bahasa. 

3. Mendesain daftar isi yang modern. 

4. Menyusun kembali ilmu uṣūl fikih secara sederhana pasca menyeleksi ad-

dākhil dan menerangkan ranah khilaf pendapat dari ulama uṣūl serta 

mencantumkan pendapat yang dianggap paling rājih. 

Selain itu, pengembangkan dari tema kandungan ilmu uṣūl fikih sebagaimana 

berikut: 

1. Menerangkan inti-inti dari pembahasan dan menarik permasalahan 

furū’iyah (takhrij al-furū’), serta mengkaitkan dengan kaidah fikih dan 

memberikan keterangan mengenai manfaat yang dapat diambil dari 

berbagai perbedaan pendapat tersebut. 

2. Meletakan barometer maqāṣid syar‘iyah sebagai sandaran dalam fatwa. 

3. Mengembangkan dan mengkaji kembali sumber-sumber hukum dan 

metodologi yang perlu digunakan (maṣādir-manāhij-adawāt). 

4. Terbentuknya lembaga-lembaga formal sebagai representasi dari ijmā’ dan 

ijtihad. 
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5. Penggunaan metodologi ilmu uṣūl fikih dalam ilmu-ilmu sosial. 

6. Penggunaan metodologi ilmu-ilmu sosial dalam ilmu uṣūl fikih. 

7. Memanfaatkan berbagai cabang ilmu baru yang berpotensi sebagai patner 

pengembangan ilmu uṣūl fikih.145 

Berdasarkan pengamatan penulis, disini dapat disimpulkan bahwa ‘Alī 

Jum‘ah dalam pendapatnya terkait pembaharuan cenderung pada prinsip-prinsip 

yang telah ditetapkan oleh para ulama klasik. Hanya saja pembaharuan lebih pada 

format dan isi uṣūl fikih yang dirasa perlu dipermudah pada zaman kontemporer 

ini. Pada sisi lain, ‘Alī Jum‘ah memberikan kritik mengenai fenomena 

pembaharuan uṣūl fikih terhadap sarjana pengusung teori pembaharuan semisal 

Ḥasan at-Turābi, Jamāluddin ‘Aṭiyyah dan Salim al-‘Awā.  

Kritik ‘Alī Jum‘ah terhadap Ḥasan at-Turābi adalah pemaparan at-Turābi 

hanya sebatas wacana dan tidak menyentuh rekonstruksi dalam uṣūl fikih sama 

sekali. ‘Alī Jum‘ah menganggap at-Turābi inkonsistensi antara konsep dan 

implementasi, karena Ḥasan at-Turābi tidak menjelaskan tema mana saja yang 

sudah tidak sesuai dengan konteks kekinian dan juga tema apa yang perlu 

ditambahkan agar lebih sesuai dengan situasi dan kondisi. Konsep pembaharuan 

yang Ia wacanakan hanya ingin membebaskan kerangka berfikir dari keterikatan 

oleh teks syariat tapi pada nyatanya banyak kebijakan-kebijakan Ḥasan at-Turābi 

sebagai politisi dan posisinya dipemerintahan yang terksesan tektualis seperti 

kebijakannya tidak membolehkan perempuan menduduki jabatan publik. 

 
145 Muhammad, Qaḍiyyah Tajdid Uṣūl Al-Fiqh, 53. 
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Kemudian menanggapi Jamāluddin ‘Aṭiyyah, ‘Alī Jum’ah mempunyai 

ragam pendapat sama dalam pembaharuan dari segi format dan isi kandungan, 

tapi tetap memberikan kritikan bahwa Jamāluddin ‘Aṭiyyah mengupayakan 

langkah yang jauh dan sulit untuk diterapkan. ‘Alī Jum’ah  menambahkan bahwa 

betapapun seriusnya para ulama kontemporer berupaya melakukan pembaharuan 

terhadap ilmu uṣūl fikih, namun tidak mampu keluar dari prinsip-prinsip yang 

telah ditetapkan oleh para ulama sebelumnya. 

3. Tajdīd Teori Iftā 

Bagi ‘Alī Jum‘ah, memahami realitas adalah permasalahan akhir yang 

terdapat dalam teori hukum (iftā‘) dan berhubungan dengan prosesi pemberian 

fatwa itu sendiri. Dalam literatur uṣūl fikih, pembahasannya diletakkan setelah 

seorang uṣūlī paham cara menyelesaikan kontradiksi antara naṣṣ dan paham 

maqāṣid syarīah. Para uṣūlī generasi awal tidak memaparkan pembahasan ini 

dalam paparan yang luas bagaimana memahami konteks. Jelaslah bahwa hal ini, 

dikatakan sesuatu yang tertinggal dalam kecakapan amaliah personal, dan para 

uṣūlī tidak menganggap perlu untuk menuliskanya dalam sebuah karya, dengan 

pertimbangan bahwa hal itu sudah dipelajari langsung secara individual-mandiri 

mereka masing-masing.146 

Secara garis besar, ‘Alī Jum‘ah membagi tiga instrument yang harus 

dikuasai sehingga produksi hukum bersifat fungsional, yaitu keahlian dalam 

memahami sumber (idrāk al-maṣādir), memahami realitas dalam teks sumber 

 
146 ’Ali Jum’ah, “Ḍawābit At-Tajdid Al-Fiqhī” (Al-Jam’iyyah Al-Khairiyyah Al-

Islāmiyyah ; Rāidatu Al-‘Amal Al-Ijtimā’I Fī Miṣr, Mesir, 2003), 173–74. 
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(idrāk al-maṣādir fī ẓilli idrāk al-wāqi’), dan kemampuan mengikat antara sumber 

yang mutlak dengan kejadian yang relatif. Maka dari itu, pemahaman manusia 

dalam melihat realitas tentu berbeda-beda sesuai masa waktu dan informasi yang 

diperoleh. Dengan memahami suatu realitas yang berkembang, ahli istinbāṭ akan 

berhati-hati dalam menfatwakan hukum dan meletakkan hukum yang relevan 

sesuai kebutuhan.147 

Menurut ‘Alī Jum‘ah, realitas adalah segala hal yang pasti dihadapi oleh 

manusia dengan panca inderanya yang normal. Dengan pemaknaan ini, maka 

antara nabi Adam As dengan manusia modern normal saat ini adalah sama. Dalam 

setiap perubahan masa, ruang dan waktu dan orang, manusia menemukan 

kebenaran baru yang berseberangan dengan realita sebelumnya atau bahkan 

memperkuat kenyataan sebelumnya. Dengan demikian maka naṣṣ syariat dalam 

khitāb Allah Swt untuk semua orang sejalan dengan realita yang ada.148 

Dalam hal ini, ‘Alī Jum‘ah memperlihatkan wajah baru pada istinbāṭ 

hukum (teori iftā) dalam mengkaji permasalahan, dan tentu permasalahan tersebut 

harus dipahami secara komprehensif. ‘Alī Jum‘ah memetakan subjek kajian uṣūl 

fikih dalam 3 kelompok besar: Pertama, teori hujiyyah, ṡubūt dan dalālah yang 

dirangkum dalam satu wadah dengan nama “pemahaman”. Kedua, teori qaṭ’ī-

ẓannī, qiyās dan teori istidlāl dihimpun dalam satu teori dengan nama 

“menyelesaikan kontradiksi dengan tarjīh”. Demikian juga dengan teori ijtihad, 

fatwa dan maqāṣid, semuanya harus dipahami sebagai teori yang saling 

 
147 Jumʻah, Simāt al-ʻaṣr, 257–59. 
148 ʻAlī Jumʻah, Mukawwināt Al-ʻAql Al-Muslim wa Darajāt Al-Maʻrifah, 1 ed., Silsilat 

al-bayān 15 (Kairo: Al-Wābil As-Ṣayb, 2017), 179–80. 
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melengkapi, bukan sebagai teori yang terpisah-pisah. Bahkan, teori teori ini ibarat 

jaring yang tali-talinya saling bertautan sehingga membentuk pola pikir seorang 

faqīh dan uṣūlī, pada saat yang sama akan berproses membentuk daya nalarnya 

sebagai seorang mujtahid. Dan ketiga, yaitu fatwā dan mufti atau peneliti sesuai 

sebutan zaman sekarang.149 

Selengkapnya, ketiga kelompok besar ini penulis jabarkan dalam tujuh 

teori yang diusung ‘Alī Jum‘ah dalam membahas mengenai bagaimana kerangka 

berfikir para ulama uṣūl fikih dalam beristinbāṭ sehingga sampai pada sebuah 

kesimpulan hukum yang adaptable. Tujuh teori tersebut memiliki urutan yang 

sistematis, rasional dan logis. Namun demikian, hal tersebut tersebut bukan 

sesuatu yang sifatnya paten dengan kata lain tujuh yang dipaparkan oleh ‘Alī 

Jum‘ah ini bisa saja diintergrasikan antara teori satu dengan yang lainnnya. 

Adapun ketujuh teori yang diusung ‘Alī Jum‘ah tersebut diantaranya: 

1. Teori otoritatif. Yaitu memastikan sumber otoritatif yang mendasari 

suatu pemikiran dimana dalam konteks pemikiran hukum Islam 

kaitannya erat dengan dasar teologis.  

2. Teori otentisitas. Pada langkah selanjutnya, memastikan otentisitas 

sumber otoritatif tersebut sehingga bisa dijadikan dasar hukum.  

3. Teori pemahaman. Setelah teks dianggap otoritatif dan otentik menjadi 

sebuah dalil. Maka langkah selanjutnya bagaimana teks tersebut untuk 

dipahami. 

4. Teori qaṭ‘ī wa ẓannī. Setelah tahap pengambilan hukum dilalui melalui 

teori otoritatif, otentik dan pemahaman pada sumber. Selanjutnya, 

diperlukan tambahan perangkat lain dalam memehami naṣṣ, seperti 

ijmā’ dan lain sebagainya. 

 
149 Muḥammad, Aṭ-Ṭarīq Ila ’t-Turāṯ Al-Islāmī: Muqaddimāt Maʿrifīya Wa Madākhil 

Manhajīya, 111–97. 
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5. Teori analogi hukum (qiyās). Tidak semua hukum disebutkan secara 

eksplisit maupun implisit dalam teks. Bagaimana jika ada 

permasalahan yang membutuhkan status hukum, sementara teks tidak 

ada yang berbicara soal itu. Solusinya, teks yang hadir pada suatu 

zaman tertentu itu, bisa menjadi analogi untuk 

permasalahanpermasalahan lain yang memiliki ‘illat hukum yang sama 

sehingga bisa memiliki kesamaan dasar hukum. 

6. Teori al-istidlāl. Mungkin, hanya dua sumber itu (AlQur’an dan 

Sunnah) yang disepakati ulama sebagai dalil yang absah dalam istinbāṭ 

hukum. Namun, terdapat sumber lain yang memungkinkan untuk 

menempati posisi keduanya, meski masih menjadi perdebatan diantara 

para ulama. Seperti ‘urf, ‘ādat, Qaul aṣ-Ṣahābi hingga hukum yang 

sudah ada sebelum muncul khazanah hukum Islam. Dengan segala 

perdebatan yang ada soal keabsahannya, setidaknya sumber yang 

mendukung tersebut dapat menjadi pertimbangan sebagai referensi 

pengambilan hukum, paling tidak untuk mendukung kedua dalil yang 

otoritatif tadi. 

7. Teori Iftā (penyampaian fatwa).150 

Untuk mewujudkan hal itu, mufti perlu mempertimbangkan banyak aspek, 

seperti sisi maqāṣid syariah hingga apakah ada dalil yang saling bertentangan soal 

hukum itu sehingga perlu dipilah mana dalil yang bisa digunakan karena lebih 

kuat dan mana yang tidak at-ta’aruḍ wa at-tarjīh. Semuanya dalam tataran agar 

tujuan syariah tercapai, dan tidak berkurang nilai hukum itu karena tidak atau 

kurang berfungsi hukum itu kepada objeknya. Tegasnya, seorang ahli istinbāṭ saat 

menguasai hujjah bagaimanapun harus mengtahui kondisi secara riil dalam 

mewujudkan maqāṣid syariah ataupun menghilangkan kontradiksi dengan tarjīh, 

ataupun kontekstualisasi wahyu terhadap realitas. Hal inilah yang 

 
150 Muḥammad, 111–97. 
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melatarbelakangi lahirnya naẓariyyāt iftā (teori fatwa) yang mana mempunyai 

konsekuensi lain, yaitu persyaratan yang harus dipenuhi oleh seorang peneliti atau 

mujtahid, dan persyaratan dalam memberikan fatwa. Dari itu keniscayaan dalam 

memahami realitas, paham terhadap teks sumber, dan juga paham bagaimana 

kontekstualisasi naṣṣ terhadap realitas itu sendiri menjadi wajib. Inilah hakikat 

seorang mujtahid.151 

Bagi ‘Alī Jum‘ah seorang mujtahid dalam memahami sebuah hukum 

dalam syariat Islam, diperlukan kepahaman terhadap realita dengan melihat 

faktor-faktor yang mempengaruhi, diantaranya: ‘Ālām al-Ahdāṡ (instrumen 

peristiwa), Ālām al-Askhās (instrumen personal), ‘Ālām al-Afkār (instrumen 

pemikiran) dan Ālām al-Asyā’ (instrumen objek). Agar sampai pada pemahaman 

yang tepat akan suatu realitas, perlunya memahami faktor-faktor tersebut yang 

kesemuanya saling berkaitan juga selalu berubah.152 

 
151 ʻAlī Jumʻah, Tārīkh Uṣūl Al-Fiqh (Kairo: Dār al-Muqaṭṭam lil-Nashr wa-al-Tawzīʻ, 

2015), 52–53. 
152 ʻAlī Jumʻah, Wa-Qāla Al-Imām: Al-Mabādiʼ al-ʻuẓmá, al-Ṭabʻah al-ūlá (al-Muqaṭṭam, 

al-Qāhirah: Wābil al-Ṣayyib lil-Intāj wa-al-Tawzīʻ wa-al-Nashr, 2010), 125–128. 
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Gambar 4. 1 : Flowchart Tajdīd Uṣūl Fikih 
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Gambar 4. 2: Flowchart Tajdīd Teori Fatwa 

C. Gagasan dalam karya An-Namāżij Al-Arbaʻah min Hady Al-Nabī 

Ṣallá Allāh ʻAlayhi wa-Sallam fī Al-Taʻāyush Maʻa Al-Ākhar: Al-

Usus wa Al-Maqāṣid 

Franz Rosenthal membagi tiga kelompok besar karya mengenai sejarah 

Islam, pertama sejarah dunia atau universal. Kedua, sejarah lokal atau regional. 

Dan terakhir sejarah kontemporer dan memori. Diantara bentuk kepenulisan, 

terdapat sejarah As-Sīrah An-Nabawiyyah atau biografi Nabi Muhammad.153 Nabi 

Muhammad menempati sosok luar biasa yang sangat berpengaruh dalam histori 

dunia. 

 
153 Franz Rosenthal, A History Of Muslim Historiography, 2 ed. (Leiden: Brill, 1968), 

129–30. 
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Dari itu, biografi Nabi Muhammad (Sirah Nabawiyyah) memiliki peran 

signifikan untuk memahami prototipe hukum Islam dan menjadi sumber informasi 

berharga terkait metodologi profetik dalam perpaduan sosial dan Islam pada saat 

itu. Allah berfirman dalam surah Al-Ahzāb [33] ayat 21:  

“Sesungguhnya telah ada pada (diri) Rasulullah itu suri teladan yang baik 

bagi kalian, (yaitu) bagi orang yang mengharap (rahmat) Allah dan 

(kedatangan) hari kiamat, serta dia banyak menyebut Allah.” 

Ayat tersebut menegaskan urgensi mengetahui dan merenungi sirah 

nabawiyyah untuk mencotoh keteladanan Nabi Muhammad dalam kehidupan 

sehari-hari. Potret kehidupan Nabi Muhammad mencakup periode sebelum 

kenabian dan periode setelah kenabian. Selanjutnya, periode setelah kenabian 

meliputi strategi dakwah Nabi di kota Mekah dan Madinah hingga kesuksesannya 

dalam menancapkan dasar peradaban Islam yang ideal. 

Analisis potret kehidupan Nabi sebagai paradigma baru dan menjadi upaya 

aplikatif sebagai sikap etika dalam berhubungan dengan sosial modern saat ini. 

Baik sebagai individu, masyarakat ataupun berbangsa dengan melihat celah-celah 

kehidupan dan kondisi-kondisi yang pernah dihadapi Nabi Muhammad agar 

manusia mendapatkan panutan ideal (al-maṡal al-A’lā) menyangkut semua aspek 

kehidupan untuk dijadikkan pedoman dan teladan mulia.154 ‘Alī Jum’ah 

berpendapat bahwa dalam realita sosial muslim saat ini tidak ada yang berlepas 

dari model kehidupan Nabi. Tipologi baru ini mencakup individu maupun Negara 

dengan berbagai kondisi yang terjadi padanya. Atribut atau keadaan reel sebagai 

 
154 ’Alī Jumʻah, An-Namāżij al-Arbaʻah min Hady an-Nabī ṣallá Allāh ʻalayhi wa-sallam 

fī At-Taʻāyusy maʻa Al-Ākhar: al-usus wa-al-maqāṣid, 5. 
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barometer seperti apa model kenabian yang relate terhadap individu, kelompok 

sosial atau negara tersebut bercermin. Paradigma baru ini menolak nasakh dari 

periode kenabian kapanpun, sehingga konklusi dari pendapat ini diantaranya gaya 

hidup keterbukaan dan saling menolong bagi individu muslim yang hidup dalam 

kepemimpinan non-muslim karena mempunyai asas dari kehidupan fase 

Habasyah.155 

1. Paradigma Periode Mekah 

Kota Mekah adalah pusat suci bagi berbagai suku Arab sebelum 

munculnya Islam. Ka'bah, sebuah bangunan suci, dianggap sebagai tujuan utama 

peribadatan oleh berbagai suku Arab, dan menjadi tempat ziarah yang ramai. Kota 

ini juga menjadi pusat ekonomi dan perdagangan yang sibuk, terletak di jalur 

perdagangan yang menghubungkan Timur Tengah dan wilayah Arab. Di pasar-

pasar Mekah, berlangsungnya kegiatan ekonomi yang penting, dan kota ini 

berfungsi sebagai pusat pameran budaya dan ekonomi bagi berbagai suku dan 

kabilah Arab. 

Masyarakat Mekah hidup dalam sistem suku dan kabilah156 yang dominan 

pada masa itu. Keputusan-keputusan signifikan diambil oleh suku-suku utama, 

dan persaingan serta konflik antarsuku sering terjadi. Politeisme adalah agama 

yang umum dianut di Makkah, dengan penduduknya menyembah berbagai 

berhala. Ka'bah, meskipun sebagai tempat suci, juga dipenuhi dengan berhala 

yang mewakili berbagai entitas ilahi.  

 
155 ’Alī Jumʻah, 6–7. 
156 Orang Arab secara sosial terikat pada hidup berkabilah ( tribe), yaitu kehidupan 

bersama dengan ikatan tali keturunan sedarah. 
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Makkah juga merupakan pusat karavan (kabilah) dan perdagangan yang 

strategis. Keluarga Quraisy, termasuk Nabi Muhammad Saw, aktif terlibat dalam 

perdagangan dan mengatur karavan yang menghubungkan Mekah dengan pusat 

perdagangan dan kota-kota di sekitarnya. Pusat keagamaan dan spiritual dipegang 

oleh para pemimpin suku dan kabilah yang mengelola Ka'bah. Meskipun Mekah 

adalah tempat suci, toleransi terhadap individu yang berpikiran berbeda terbatas, 

dan umat Islam awal menghadapi penganiayaan serius sebelum hijrah ke 

Madinah. 

Karakteristik suku Arab prakenabian bisa ditemukan dalam musnad Imam 

Ahmad yang mendokumentasikan dialog Jakfar bin Abi Ṭālib dihadapan Najāsyī;  

“Paduka raja, dulu kami adalah orang yang bodoh dan sesat. Kami 

menyembah berhala, melakukan tindakan keji (al-fawāhisy), suka memutus 

silaturahmi, berlaku buruk dengan tetangga dan semena-mena dengan 

kalangan miskin. Lalu, Allah Swt mengutus Rasul-Nya. Kami mengenal betul 

nasab, kepribadian, kejujuran, dan kesucian perilakunya. Dia mengajak kami 

supaya memeluk agama Allah, mengesakan Allah, serta meninggalkan 

kepercayaan nenek moyang kami yang menyembah batu dan berhala. Dia 

menyuruh kami selalu menjaga amanah, merajut silaturahim, bersikap baik 

terhadap tetangga, menyudahi semua perbuatan buruk dan pertumpahan 

darah.”157 

Pada situasi dan kondisi masyarakat Arab tersebut Nabi Muhammad Saw 

diutus berdakwah dengan segala hambatan sosial dan kekuasaan suku kabilah 

 
157 ’Alī Jumʻah, An-Namāżij al-Arbaʻah min Hady an-Nabī ṣallá Allāh ʻalayhi wa-sallam 

fī At-Taʻāyusy maʻa Al-Ākhar: al-usus wa-al-maqāṣid, 8. 
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yang tidak terpusat. Untungnya, dalam dinamika kesukuan yang bersifat 

‘aṣābiyyah al-qabaliyyah Bani Hasyim dan Bani al-Muṭallib menjamin 

keselamatan dari upaya pertentangan dan ancaman dari kabilah lain.158 

Dalam sebuah masyarakat sosial, terdapat sebuah fenomena yang disebut 

dengan emergent properties.159 Untuk membangun emergent properties yang 

merupakan ekpresi dari integrasi sosial Nabi Muhammad Saw menawarkan misi 

awal yang terlihat dari ajakan saling berterima dan keterbukaan interaksi yang 

salah satu buktinya tercatat dalam hadiṡ hilfa al-Fuḍūl.160 Rancang bangun yang 

ditanamkan adalah pola interaksi untuk memungkinkan hidup saling berterima 

yang pada gilirannya akan memunculkan lahirnya relasi kesatuan. 

Manusia sebagai individu selalu berada dalam alur emosi ketika 

berinteraksi dengan sesama. Tidak ada aktivitas yang tidak dilatari oleh jenis 

emosi tertentu. Perubahan bentuk emosi akan terlihat dalam perilaku relasional 

sehingga kualitas interaksi akan berpengaruh.161 Pasca Nabi Muhammad Saw 

menerima wahyu, spirit perdamaian dan emosi saling berterima menjadi pilar 

interaksi yang dikedepankan. Hubungan antar sahabat muslim dengan kaum 

pagan Mekah berlangsung sirkuler dengan tetap melangsungkan praktik 

perdagangan dan pembangunan sosial. 

 
158 Muḥammad Ḥusayn Haykal, Sejarah Hidup Muhammad, trans. oleh Ali Audah, 42 ed. 

(Bogor: Litera AntarNusa, 2014), 89. 
159 Emergent Properties merupakan istilah yang diperkenalkan oleh Husni Muadz dalam 

bukunya 
160 Hadiṡ ini bercerita tentang perjanjian yang dilakukan oleh para pemuka kabilah 

Quraisy di rumah Abdullah bin Jud’an dimana Nabi Muhammad (pra diangkat menjadi Rasul) 
turut berhadir. Isi perjanjian tersebut adalah kesepakatan untuk saling menolong untuk mencegah 
kezaliman. 

161 Muadz, Anatomi Sistem Sosial Rekonstruksi Normalitas Relasi Intersubyektivitas 
dengan Pendekatan Sistem, 86–87. 
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Pada fase ini, masyarakat berlangsung sebagaimana adanya. Muhammad 

yang sudah diangkat menjadi seorang Nabi tidak melarang ritual kesyirikan dan 

tetap beribadah sampai masa dimana intimidasi dari kaum pagan musyrik 

melarang dan memutus keberlangsungan sosial yang sebelumnya damai. 

Dalam sejarah kenabian karya Ibnu Hisyam dan Ansābu Al-Asyrāf karya 

Al-Balāżarī menyebutkan dua kisah penyiksaan (baca; kebencian) yang dirasakan 

oleh sahabat Bilal bin Rabāh dan keluarga Yāsir. Pola hubungan kebencian yang 

merambah masyarakat pagan kepada muslim bukan saja merusak living systems 

tetapi meruntuhkan kesatuan dan keutuhan masyarakat sosial yang lahir dari 

emergent properties saling berterima.162 

Pada fase mekah ini, terdapai nilai berkehidupan yang hendak menuntun 

masa modern saat ini agar mengedepankan etika sosial yaitu perdamaian (yang 

lahir dari komponen interaksi yang baik) terlebih dahulu dalam struktur sosial, 

baik dalam zona kecil seperti wilayah tertentu atau kawasan yang luas seperti 

Negara dan bersabar saat mendapatkan intimidasi sampai pada tahap 

mengharuskan hijrah. Dimanapun individu muslim berada, hidup, bermasyarakat, 

pada wilayah eropa yang phobia terhadap Islam ataupun pada daerah yang kental 

dengan agama selain Islam, pembelajaran mengenai keterbukaan dan saling 

berterima merupakan representasi dari ajaran kenabian yang mesti diterapkan. 

2. Paradigma Habasyah 

Habasyah adalah nama yang digunakan dalam konteks sejarah Islam untuk 

merujuk kepada Kerajaan Aksum, sebuah kerajaan kuno yang terletak di wilayah 

 
162 ’Alī Jumʻah, An-Namāżij al-Arbaʻah min Hady an-Nabī ṣallá Allāh ʻalayhi wa-sallam 

fī At-Taʻāyusy maʻa Al-Ākhar: al-usus wa-al-maqāṣid, 14–15. 
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yang sekarang menjadi bagian dari Eritrea dan Ethiopia di Afrika Timur. Kerajaan 

Aksum berperan penting dalam sejarah Islam karena menjadi tempat perlindungan 

bagi para pengikut awal Islam selama periode penganiayaan di Mekah. 

Selama tahun-tahun awal Islam, ketika Nabi Muhammad Saw dan para 

pengikutnya menghadapi penganiayaan yang serius di tangan kaum Quraisy, Nabi 

Muhammad Saw mengizinkan beberapa pengikutnya untuk hijrah (migrasi) ke 

Habasyah untuk mencari perlindungan. Ini adalah hijrah pertama dan kedua yang 

disebutkan sebelumnya. Negus, Raja Aksum (Habasyah), dikenal karena 

menerima pengikut Islam dengan baik dan memberikan mereka perlindungan dari 

penganiayaan di Mekah. 

Negeri Habasyah (Etopia) pada masa tersebut sebagaimana kota Mekah 

yang mempunyai sosial masyarakat yang majemuk dan belum mengenal Islam. 

Perkumpulan yang menjunjung keadilan sehingga muslim –minoritas- merasa 

bebas dalam menjalankan agama dengan penuh keamanan.163 

Tekanan terhadap komunitas Muslim yang menjadi yang pertama semakin 

meningkat. Kaum Quraisy di Makkah semakin menindas mereka dengan 

penyiksaan yang beragam, yang hanya memperbesar penderitaan di seluruh 

tempat. Menghadapi situasi krisis yang sangat serius ini, Nabi Muhammad SAW 

mengambil langkah-langkah dengan memutuskan untuk mengungsikan sejumlah 

pengikutnya yang masih berada dalam posisi yang lemah.164 

 
163 ’Alī Jumʻah, 16. 
164 Hadiṡ yang diriwayatkan dari Imam Bayhaqī dalam sunannya yang artinya “Kalau 

kalian pergi ke Habasyah, di sana ada seorang raja yang tidak zalim. Habasyah negeri yang tepat, 
sampai Allah SWT memberikan jalan keluar bagi kalian dari kondisi yang kalian hadapi saat ini.  
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Pada tahap awal hijrah, yang terjadi pada tahun kelima sejak dimulainya 

kenabian, sekelompok Muslim berangkat ke Abessinia atau Habasyah sebagai 

tujuan mereka. Kelompok ini terdiri dari 15 orang, terdiri dari 11 pria dan 4 

wanita, termasuk di antaranya Usman bin Affan dan istrinya Ruqayah, putri 

Rasulullah. Mereka memutuskan untuk kembali ke Makkah setelah beberapa 

bulan karena mendapat informasi bahwa situasi di sana sudah aman. Ternyata, 

keadaan di Kota Makkah semakin kacau dan memburuk. Kaum musyrikin 

semakin meningkatkan tindakan teror terhadap umat Islam, bahkan sampai pada 

tahap membuat undang-undang pemboikotan terhadap komunitas Muslim.165 

Tindakan musuh semakin meningkat dalam kekejaman dan kebrutalannya. 

Oleh karena itu, dalam gelombang kedua hijrah, Rasulullah menganjurkan kepada 

para sahabatnya untuk pergi lagi ke Abessinia. Kali ini, sebanyak 93 orang (80 

pria dan 11 wanita) memutuskan untuk hijrah. Jumlah ini melebihi setengah dari 

seluruh umat Muslim pada saat itu. Namun, dari kejadian ini, Negus, Raja 

Abessinia, akhirnya memeluk Islam karena terkesan oleh perilaku baik Ja'far bin 

Abi Ṭālib dan seluruh rombongannya.166 

Interpretasi ‘Alī Jum’ah terhadap dialog Jakfar kepada Raja Najasyi 

merupakan metode bimā yuqribu wa yuhabbibahu fīl Islām yaitu ajaran dan 

ajakan untuk menjadikan seseorang merasa dekat dan cinta dengan Islam. 

Komunitas muslim minoritas dengan naungan pemimpin non-muslim mempunyai 

 
165 ’Alī Jumʻah, An-Namāżij al-Arbaʻah min Hady an-Nabī ṣallá Allāh ʻalayhi wa-sallam 

fī At-Taʻāyusy maʻa Al-Ākhar: al-usus wa-al-maqāṣid, 17. 
166 Jumʻah, 17, Pasca migrasi besar ke Madinah yang menjadi perintah dari Nabi 

Muhammad Saw, sebagian sahabat di Habasyah ini mengikut ke Madinah berjumlah 33 dari pria 
dan 8 wanita, sehingga masih tersisa banyak sahabat di wilayah ini. 
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rekam jejak uswah seperti yang digambarkan oleh Jakfar saat di Habasyah, 

sehingga image agama Islam tidak tercemar oleh oknum-oknum takfīrī. 

Para ahli fikih beristinbat dari fase ini adalah cikal bakal lahirnya fiqh al-

Aqaliyyat sebagai prioritas sebagai penerapan hukum. ‘Alī Jum’ah berkomentar 

mengenai khazanah fikih yang dikarang oleh yurispruden muslim pada masa awal 

merupakan jejak kolektif yang terhubung pada Islam dengan segala kekuatan dan 

kemajuan. Ulama menjelaskan hukum sesuai kategori sosial muslim yang 

dipimpin oleh penguasa muslim. Dan hal tersebut adalah kewajiban urgen untuk 

keperluan hukum pada masa itu. Ulama kontemporer seharusnya berijtihad 

sebagaimana ulama klasik berijtihad dalam melibatkan diri dengan sosial dan riset 

terhadap realita (idrāk al-wāqī).167 

Menetapnya sebagian besar muslim di Habasyah pasca Madinah menjadi 

sebuah Negara memberikan isyarat kebolehan bermasyarakat dibawah penguasa 

non-muslim. Nilai sosial yang tergambar adalah keadilan dan nilai intersubjektif 

kerjasama, saling berterima, dan saling menolong dalam bernegara.168 

Perdebatan dari tidak ter-nasakhnya fase ini sebagai blueprint istibaṭ 

adalah keinginan sebagian Islamisme yang mengatakan bahwa syariat Islam itu 

murni (pure) tanpa ada pengaruh dengan apa pun dan dari mana pun.169 Kelompok 

 
167 ’Alī Jumʻah, 30–31. 
168 ’Alī Jumʻah, 135. 
169 Kelompok Islamis atau fundamentalis berpendapat bahwa kewajiban bagi umat 

Muslim adalah mendirikan sebuah negara Islam, dan pandangan ini ditemui baik di Mesir maupun 
Indonesia. Mereka meyakini bahwa hanya dalam kerangka negara Islam, syariat Islam dapat 
diimplementasikan sepenuhnya. Dalam konteks ini, penulis menyatakan bahwa gagasan tentang 

pendirian negara Islam tidak selaras dengan sistem republik atau demokrasi, dan di dunia nyata, 
negara-negara Muslim saat ini memiliki keberagaman yang signifikan. Permasalahan pokok yang 
dikaji dalam penelitian ini adalah fenomena di mana terjadi perdebatan dan perselisihan dalam 
penafsiran syariat Islam antara Khalil dan kelompok Islamis di Mesir selama periode 1976-1990 
Masehi. Khalil dan kelompok Islamis keduanya merujuk pada syariat Islam yang bersejarah 
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Islamisme memaknai konsep syariat Islam secara historis tekstualis, dan 

kelompok itu percaya bahwa syariat Islam yang benar adalah syariat yang di 

praktikkan pada masa Nabi Saw di kota Madinah dan syariat Islam inilah yang 

mesti tetap dipraktikkan.170 Sedangkan menurut ‘Ali Jum’ah, syariat Islam yang 

benar adalah syariat historis kontekstualis yang diturunkan pada setiap fase 

kenabian di Mekah, Habasyah maupun Madinah. ‘Ali Jum’ah telah berpijak pada 

konsep pemaknaan syariat Islam secara konstektual bahwa syariat Islam historis 

itu hanya sebagai gambaran model (blueprint) yang direpresentasikan sesuai 

dengan zaman kekinian.171 

Hal yang perlu diingat dari pardigma Habasyah ini adalah tetap memegang 

teguh pemahaman syariat yang qaṭ’ī seperti keharaman meminum khamar.172 

Struktur dari beberapa model kenabian ini tidak untuk merubah hukum qaṭ’ī. 

Namun merenungi kembali jejak-jejak hidup kenabian dan berkontemplasi pada 

hukum kontemporer yang temporal.173 Berkehidupan (bersosialiasi) masyarakat, 

baik individu, kelompok maupun negara mempunyai maṣādir yaitu al-Qur’ān, 

hadiṡ dan juga jejak persitiwa sejarah kenabian.174 

 
sebagai panduan dasar dalam pandangan mereka. Ini menciptakan persaingan pemahaman dan 

interpretasi syariat Islam dalam konteks masyarakat yang semakin beragam. 
170 Siti Mahmudah, “Reformasi Syariat Islam (Kritik Pemikiran Khalīl ‘Abd Al-Karīm),” 

Al-´Adalah 13, no. 1 (2016): 79, https://doi.org/10.24042/adalah.v13i1.1131. 
171 ’Alī Jumʻah, An-Namāżij al-Arbaʻah min Hady an-Nabī ṣallá Allāh ʻalayhi wa-sallam 

fī At-Taʻāyusy maʻa Al-Ākhar: al-usus wa-al-maqāṣid, 137. 
172 Uniknya, ‘Alī Jum’ah dalam fatwanya memperbolehkan akad yang rusak jika terjadi 

di Negara non-muslim. Implikasinya, seorang muslim boleh menjual khamar (minuman 
beralkohol) jika ia berada di Negara non-muslim. Pandangan dalam fatwa ini bersumber dari 
mażhab Hanafi. Lihat ʻAlī Jumʻah, Al- Kalim Aṭ-Ṭayyib, 2:206. 

173 ʻAlī Jumʻah, Wa-qāla al-imām, 286. 
174 ʻAlī Jumʻah, 287. 
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BAB V  

PENUTUP 

A. Kesimpulan 

1. Nalar pemikiran ‘Alī Jum’ah berangkat atas perbedaan paradigma antara 

muslim dan non-muslim. Konstruksi pemikiran tajdīd berupa tawaran 

perubahan ṣiyag dan memberi ruang ilmu sosial sebagai mitra uṣūl fikih. 

Konstruksi teori fatwa ‘Alī Jum’ah beranjak dari tiga unsur yaitu 

memahami sumber (idrāk al-maṣādir), memahami realitas dalam teks 

sumber (idrāk al-maṣādir fī ẓilli idrāk al-wāqi’), dan kemampuan 

menghubungkan antara sumber yang mutlak dengan kejadian yang relatif. 

2. Keikutsertaan wacana ilmiah dalam paradigma Muslim sebagai upaya 

merespon perubahan. Benefit dari hadirnya paradigma Muslim yaitu 

terbentuk interaksi yang lebih intens antara paradigma Islam dengan 

lainnya, terutama dengan paradigma Barat. Defisit paradigma Islam 

berdampak pada dua kelumpuhan cara berpikir di kalangan umat Islam 

sendiri. Pertama, pola pikir yang mengagungkan epistemologi Barat dan 

menganggap epistemologi Agama adalah bentuk keterbelakangan. Ini 

melahirkan seorang muslim yang sangat terbuka pada setiap perubahan 

dan modernisasi. Kedua, pola pikir yang menolak semua sumber 

pengetahuan dari selain teks agama. Ini melahirkan seorang muslim yang 

memerangi segala bentuk penemuan, perubahan dan perkembangan 

zaman. 
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3. Tajdīd versi ‘Alī Jum’ah adalah memberikan format baru dari teks klasik 

ke redaksi dan susunan modern yang lebih aplikatif dan praktis serta 

menjadikan berbagai cabang ilmu baru yang berpotensi sebagai patner 

pengembangan ilmu uṣūl fikih. 

4. Kontruksi fatwa diperlukan kepahaman terhadap realita dengan melihat 

faktor-faktor yang mempengaruhi, diantaranya: ‘Ālām al-Ahdāṡ 

(instrumen peristiwa), Ālām al-Askhās (instrumen personal), ‘Ālām al-

Afkār (instrumen pemikiran) dan Ālām al-Asyā’ (instrumen objek). Agar 

sampai pada pemahaman yang tepat akan suatu realitas, perlunya 

memahami faktor-faktor tersebut yang kesemuanya saling berkaitan juga 

selalu berubah. 

5. Gagasan dalam karya an-Namāżij adalah fase kenabian sebagai uswah 

dalam pemanfaatan istinbāṭ hukum. Perubahan paradigma menyesuaikan 

instrument individu atau kelompok dengan empat model fase an-Nahj an-

Nabawī. 

6. Gagasan dalam karya an-Namāżij yang berisikan periode Mekah, periode 

Muslim Habasyah, periode Madinah 1 dan 2 merupakan paradigma 

bersikap dan bersosial dalam tatanan kehidupan yang tak lepas dari 

individu Muslim dimanapun. Fase tersebut menjadi uswah dan cerminan 

seorang Muslim bermasyarakat. Setiap fase memiliki basis nilai universal 

dari sejarah yang pernah terjadi. Jika ditelaah secara serius, pergumulan 

Nabi Muhammad Saw di setiap fase selalu ada nilai filosofis bahkan 

hukum yang dapat dipraktikan. 
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7. Empat model gambaran tersebut yaitu: pertama, potret kehidupan Nabi 

periode Mekah menunjukkan maqām sabar dan interaksi sosial. Kedua, 

potret kehidupan Nabi periode hijrah ke Habsyah (Etiopia) menampilkan 

sosok figur Nabi yang setia dan bekerjasama. Ketiga, potret kehidupan 

Nabi periode Madinah masa pertama menghadirkan sikap keterbukaan dan 

saling menolong. Dan terakhir potret kehidupan Nabi periode Madinah 

masa akhir dimaknai sebagai maqām keadilan. 

8. Tipologi baru an-Nahj an-Nabawī sebagai paradigma ber-sosial ataupun 

ber-Negara yang terjalin dengan model empat fase kenabian sehingga 

berkehidupan sesuai tuntunan sunnah berlaku bagi muslim yang bermukim 

di Negara manapun. 

9. Penulis secara subjektif (dengan beberapa indikasi) menyimpulkan bahwa 

‘Ali Jum’ah cenderung mendukung studi hukum Islam kawasan. Dengan 

meninjau ulang aspek antropologi dan sosiologi masyarakat tersebut. 

10. Kajian ini mencoba memberikan sumbangsih filosofis pada kajian hukum 

Islam bernuansa ke-Indonesian dengan gagasan switch paradigma dengan 

landasan teori nasakh sebagai pijakannya.  
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B. Saran 

Perlu disadari bahwa penelitian ini jauh dari kata sempurna, dan masih 

memiliki kekurangan di sana-sini. Diantaranya adalah keterbatasan penulis tidak 

berinteraksi langsung dengan tokoh yang dikaji sehingga masih ada beberapa 

kegelisahan dari penulis. Terdapat beberapa teori yang belum berhasil penulis 

elaborasi dengan dalih bahwa pemikir tersebut belum mengurai secara aplikatif 

dari teori pemikir, meskipun ada indikasi ada beberpa karya yang belum penulis 

bisa jangkau. Oleh sebab itu, perlu kiranya diskursus baru untuk mengeksplor 

ragam teori dari ‘Alī Jum’ah oleh peneliti lain. 

Di samping itu, beberapa karya ‘Alī Jum’ah merupakan hasil dari saduran 

seminar ataupun halaqah pertemuan dengan stasiun televisi sehingga ada jarak 

antara penyalin dokumentasi dan isi berfikir dari ‘Alī Jum’ah. Oleh sebab itu 

diperlukan banyak pengkaji yang mendekatinya secara metodologis. Setelahnya, 

saat teori-teori berhasil diekstrak dari berbagai karya hasil “proceeding” dalam 

bentuk metodologi maka sumbangsih pemikiran beliau dapat menjangkau banyak 

permasalahan-permasalahan kontemporer di berbagai ruang dan waktu. 
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