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Pendahuluan

Sebagaimana yang telah disebutkan dalam bab yang lepas, Enakmen Majlis
Agama Islam Dan Adat Istiadat Melayu Kelantan bil. 4 tahun 1994 seksyen 37 (1)
dan (2) memperuntukkan bahawa fatwa-fatwa yang dikeluarkan oleh Jemaah
Ulama hendaklah mengikut gaw/ muktamad dari mazhab Syafi‘i. Sekiranya gaw!
muktamad ini bertentangan dengan kepentingan umum hendaklah diikut mana-
mana mazhab Islam yang muktabar kecuali dalam perkara-perkara yang berkaitan
dengan akidah, maka gaw! Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah hendaklah diikut.
Apabila diperhatikan kepada fatwa-fatwa yang telah dikeluarkan, terdapat
beberapa fatwa yang telah dikeluarkan dengan tidak mengikut gaw/ muktamad
dari mazhab Syafi‘i samada pendapat yang lain dalam mazhab Syafi‘i atau
pendapat dari mazhab lain selain mazhab Syafi‘i. Keadaan ini berlaku disebabkan

oleh perkara-perkara tertentu.

Dalam mengeluarkan fatwa tersebut, Jemaah Ulama telah melakukan usaha yang

bersungguh-sungguh dan kajian yang teliti sebel bil apa-apa kep
hukum. Usaha dan kajian ini scbahagiannya berasaskan pendekatan ijtihad tarjiht
sebagaimana yang telah dihuraikan di dalam bab yang kedua. Oleh itu, dalam bab

ini penulis akan cuba hkan fatwa-fatwa yang berkaitan dan cuba

b lisisan dari beberapa sudut. Sebelum itu, dijelaskan terlebih

Pengs

dahulu berkenaan dengan konsep fatwa dan perkara-perkara yang berkaitan

dengannya.
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4.1 Konsep Fatwa

Perkataan fatwa berasal daripada Bahasa Arab. Ia berasal dari kata kerja fata-
yaftii-fatwan yang bermaksud telah sebati sifat pemurah pada diri sz:seoremg.l Dari
sudut syarak pula ia bermaksud jawapan yang berkenaan dengan kemusykilan
hukum syarak atau perundangan’ la juga disebut sebagai apa sahaja yang
dijelaskan oleh seorang fagih.* Fatwa, futwa dan futya membawa maksud yang

Sam&‘

Daripada sini, perkaitan maksud fatwa dari sudut bahasa dengan maksudnya dari
sudut syarak dapat dilihat. Sebagaimana seseorang yang sangat pemurah menjadi
tempat tumpuan orang ramai untuk meminta sesuatu keperluan, begitu juga
dengan orang yang mengeluarkan fatwa juga menjadi tempat tumpuan orang
ramai untuk meminta keperluan. Bezanya seseorang yang sangat pemurah

menjadi tumpuan orang ramai untuk meminta keperluan yang bersifat material

A
Y P

orang ramai

manakala orang yang kan fatwa pula
untuk meminta keperluan yang bersifat keakhiratan iaitu penjelasan hukum

syarak.

! Luwis Ma'lif al- Yast‘T (1987), Munjid al-Tullab, cet. 33, Beirut : Dir al-Masyrig, h. 536.
2 Ibrahim Anis et. al (1972), al-Mu jam al-Wasit, j. 1, cet. 2. Kaherah : Dar al-Ma‘rif, h. 673.

* Ibn Manzir (1993), Lisin al-‘Arab, j. 10, c. 3. Beirut : Dar Ihya’ al-Turath al-* Arabi, h. 183; Al-
Tahir Abmad al-Zawi (1983), Mukhtar al-Qamiis, (T.T.P) : al-Dir al-* Arabiyyah lilkitab, h. 468.

* Luwis Ma'liif al-Yasa'i (1987), op. cit.; Ibrahim Anis et. al (1972), op.cit., h. 674; Ibn Manziir
(1993), ibid., Al- Tahir Abmad al-Zawi (1983), ibid.
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1

Dalam Bahasa Arab, individu yang i jawapan atau luarkan fatwa

dipanggil al-mufii,’ yang disebut di dalam Bahasa Malaysia dengan sebutan yang

hampir sama iaitu mufti.® lanya adalah seorang mujtahid ataupun faqih.’

Manakal t gkan hukum dan mengeluarkan fatwa tersebut

P

disebut al-ifta'® Orang yang bertanya pula disebut al-mustafii, manakala
perbuatan penanya meminta fatwa daripada mufti dipanggil al-istifia™® dan

perkara yang ditanya pula discbut al-mustafia fih.""

Daripada istilah-istilah di atas, dapat dilihat beberapa unsur yang perlu wujud

dalam proses kan fatwa iaitu al-mufii, al-ifia’, al i, al-istifia’

dan al-mustafia fih. Dengan kata lain proses mengeluarkan fatwa melibatkan dua
pihak utama, pihak yang bertanya dan pihak yang menjawab. Pihak yang bertanya
terdiri daripada pelbagai golongan seperti orang awam, hakim, pemerintah dan
sebagainya,'” manakala pihak yang menjawab pula adalah pihak mufti samada

berlaku secara ijtihad fardr mahupun jama T melalui satu jawatankuasa.

* Ibrahim Anis et. al (1972), ibid.

© Sheikh Othman bin Sheikh Salim et. al (1989), Kamus Dewan Edisi Baru, Kuala Lumpur :
Dewan Bahasa Dan Pustaka, h. 839.

7 Muhammad bin ‘Al bin Mubammad bin al-Syawkani (1994), Irsyad al-Fuhil ila Tahgiq al-
Hagqq min ‘llm al-Usil, Beirut : Dér al-Kutub al-‘Iimiyyah, h. 392; ‘Al bin Mubammad al-Amidi
(1986), al-Ihkam fi Usil al-Akkam, j 2, juz. 4, ¢.2. Beirut : Dir al-Kitab al-*Arabi, h. 227.

* Luwis Ma'laf al-Yasa‘T (1987), op. cit.; ‘Ali bin Mubammad bin ‘Al al-Jurjani (1998), Kitdb al-
Ta'rifat, Ibrahim al-Abyari (ed), c. 4. Beirut : Dar al-Kitab al-‘Arabi, h. 49.

. ° ‘Al bin Muhammad al-Amidi (1986), op.cit. h. 228.

' Luwis Ma'laf al-Yasii‘i (1987), op.cit.

"' Wahbah al-Zubayli (1986), Usiil al-Figh al-Islimi, j. 2, Damsyiq : Dar al-Fikr, h. 1157.

"2 Dr. Mohd Daud Bakar (1997), Fatwa dalam F P d Islam”,
dalam Jurnal Syariah, j. 5, bil., 1, Kuala Lumpur : Bahagian Pengajian Syariah Akademi Islam
Universiti Malaya, h. 1.
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Pada asasnya, mufti hendaklah g yang iliki syarat-syarat kelayakan

untuk berijtihad"’ bagi melayakkannya geluarkan fatwa. Dia mestilah seorang
yang mampu mengemukakan dalil-dalil dan mengeluarkan hukum daripada dalil-

dalil tersebut. Begitu juga seorang mufti mestilah mampu mentarjih dan

" - N
khrijkan'  pendapat-pendapat fugahd + Walaubag p

dewasa ini istilah mufti juga dipakai bagi golongan fugah@ yang mendalami

sesuatu b di mana k puan mereka kepada memaklumkan teks-
teks yang terdapat dalam kitab-kitab figh. Penggunaan istilah mufti dalam
keadaan begini dianggap sebagai penggunaan dalam bentuk majaz."*

ok

Selain syarat-syarat kelayakan, mufti juga

memiliki syarat-syarat
tambahan lain seperti memahami realiti pertanyaan tersebut. Begitu juga mufti

1ah b kead

diri penanya dan perseki bagi 2
sejauh mana kesan positif atau negatif fatwa tersebut kepada mereka. Hal ini
supaya mufti tidak akan mengeluarkan fatwa secara sambil lewa dan dilihat

menjadikan agama Allah sebagai ejekan dan mainan.'®

'¥ Lihat syarat-syarat kelayakan ijtihad dalam bab pertama, h. 46-56.

" laitu hukum bagi perkara-perkara yang belum dikeluarkan hukum oleh imam
mazhab mereka melalui kaedah-kaedah mengeluarkan hukum yang telah digariskan oleh imam
mazhab mereka. Lihat Wahbah al-Zuhayli (1986), op.cit. h. 1080.

'* Wahbah al-Zuhayli (1986), ibid., h. 1156.

' Mubammad Abi Zahrah (.t), Usiil al-Figh, (T.T.P) : Dar al-Fikr al-*Arabi, h. 401.
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Oleh sebab itulah para ulama telah mengenakan syarat-syarat yang ketat bagi

g mufti. Diriwayatkan daripada Imd3m Ahmad bahawa beliau pernah

menyebut lima sifat yang mesti dimiliki oleh seorang mufti ;'

i- Mempunyai niat yang baik. Sekiranya dia tidak mempunyai niat

yang baik, dia tidak akan mendapat petunjuk dan ucap Juga
tidak berpandukan kepada petunjuk.
ii- Memp i ilmu yang dal lemah lembut, kehormatan diri

dan bersikap tenang.

iti- Mempunyai kekuatan diri, fizikal dan mental bagi mengharungi
dan menguasai bidang yang diceburinya.

iv- Mempunyai keperluan diri dan keluarga yang mencukupi agar

tidak dipandang hina oleh masyarak

M 1 Yehid 1

i situasi

semasa.

Mengikut Imam Ahmad, kelima-lima ciri ini merupakan tonggak kekuatan dalam
mengeluarkan fatwa. Ketidakwujudan mana-mana ciri di atas akan menyebabkan

berlakunya kelemahan pada diri g mufti.'®

Selain memiliki ciri-ciri di atas, mufti juga perlu mengetahui beberapa perkara

lain. A mufti ilat hui teknik-teknik dan adab-adab

mengeluarkan fatwa seperti mengalihkan persoalan kepada perkara yang lebih

berfacdah, menjawab lebih dari apa yang ditanya, memberi jalan keluar terhadap

'" Ibid, Syams al-Din Abi ‘Abd Allah Mubammad bin Abi Bakr Ibn Qayyim al-Jawziyyah (1993),
Alam al-Muwaqqi‘in ‘an Rabb al-* Alamin, j.2, juz. 4, Beirut : Dar al-Kutub al-Umiyyah, h. 152

" Ibid.
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yang berbentuk I yatakan hukum berserta dengan

J panny

dalilnya dan lain-lain lagi."

Begitu juga mufti mesti hui beberapa | semasa kan

fatwa seperti memberi fatwa dalam keadaan sangat marah, lapar, mengantuk,

sedih, gembira, sakit, cuaca yang sangat panas atau sejuk atau dalam keadaan

menahan diri dari sesuatu perkara yang dihajatinya. Walaub

P

sekiranya ia terus memberi fatwa dalam m: kead: but dengan

meyakini kead: but tidak boleh ghal ya daripada beri fatwa

&

yang tepat, fatwanya dikira sah.”’

Fatwa yang dihasilkan oleh seseorang mufii boleh dilihat dalam pelbagai bentuk.
Ada yang dihasilkan melalui ijtihad apabila sesuatu permasalahan itu memerlukan
ijtihad dari fugaha' samada dalam bentuk ijtihad muflag ataupun ijtihad takhrijt
ataupun ijtihad farjihi. Ada juga fatwa yang dihasilkan melalui taklid apabila
permasalahan tersebut sudah pun ada jawapannya dari fugaha' yang terdahulu dan

ia tidak memerlukan sebarang ijtihad daripada mufti.

Ijtihad dalam mengeluarkan fatwa atau ifia@’ ini pula dilihat berbeza dengan istilah
ijtihad secara umum. Ijtihad dalam mengeluarkan fatwa lebih khusus daripada
ijtihad secara umurn. Ijtihad secara umum merupakan suatu proses untuk
mendapatkan hukum-hukum sama ada sesuatu masalah itu telah berlaku atau

belum lagi berlaku. Manakala ijtihad dalam mengeluarkan fatwa pula mestilah

' Untuk i perkara-perkara lain yang di libat ibid., h. 121-200.

” Majd al-Din Abil Barakah ‘Abd al-Salam bin ‘Abd Allah bin al-Khidir bin Taymiyyah et. al
(1983), al-Musawwadah fi Usil al-Figh, Kaherah : Maktabah al-Madani, h. 486.
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dilakukan terhadap masalah yang telah berlaku dengan sebenarnya dan faqih

mengetahui mengenai hukumnya yang hendak dikeluarkan.?'

Selain daripada itu, kedua-dua bentuk ijtihad ini juga dilihat berbeza di mana

ijtihad dalam geluarkan fatwa punyai perkaitan yang rapat dengan

yang dikemukakan atau dengan kata lain ianya mesti didahului oleh

pertanyaan daripada pihak yang bertanya. Manakala ijtihad secara umum pula

tidak terikat dengan | persoalan bahkan mujtahid boleh berijtihad pada

bila-bila masa yang ia kehendaki.

Fatwa yang dihasilkan secara taklid pula merupakan fatwa yang semata-mata

bert i jel dan k gan tanpa melibatkan sebarang aktiviti ijtihad.

peny

Tugas mufti h lah sekadar buat penjel dan §k gan tentang hukum

yang sudah sedia ada di dalam al-Quran, al-Sunnah dan kitab-kitab figh. lanya

tidak dikira sebagai suatu aktiviti ijtihad kerana ia hanya merupakan suatu nukilan

hukum tanpa melibatkan apa-apa curahan daya fikiran.??

Berdasarkan keterangan di atas, secara tidak 1 gsung jukkan bah mufti

itu terbahagi kepada empat kategori iaitu: >

' 2 Mubammad Abd Zahrah (1), op.cit; Othman Hj. Ishak (1981), Fatwa Dalam Perundangan

Islam, Kuala Lumpur : Fajar Bakti Sdn. Bhd. h., 14.

# Noor Naemah Abd. Rahman (2001), “Fatwa dan Realitinya Pada Zaman Rasulullah”, dalam
Jurnal Syariakh, j. 9, bil. 1, Kuala Lumnpur : Bahagian Pengajian Syariah Akademi Islam Universiti
Malaya, h. 14.

» Lihat juga empat kategori mufli dalam Syams al-Din Abi ‘Abd Allsh Mubammad bin Abi Bakr
Tbn Qayyim al-Jawziyyah (1993), op.cit., h. 162-164.
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\
|

i- Mufti yang bertaraf mujtahid muflag samada mujtahid mutlag
mustagil ** dan mujtahid mutlag ghayr mustagil.”®

ii-  Mufi yang bertaraf mujtahid rakhrij atau mugayyad.®®

iii-  Mufti yang bertaraf mujtahid tarjik. ¥’

iv-  Mufti yang bertaraf mugallid *®

Menurut istilah usitliyyin, kategori yang pertama sahaja boleh dianggap sebagai
mujtahid yang melakukan ijtihad secara menyeluruh. Manakala kategori yang

kedua dan ketiga walaupun di k jtahid tetapi mereka masih terikat

dengan taklid dalam beberapa perkara tertentu yang menyebabkan mereka dilihat
belum melakukan ijtihad yang sebenarnya. Sementara kategori yang keempat pula
tidak dinamakan mujtahid kerana mereka hanya sekadar memaklumkan hukum-
hukum yang sedia ada di dalam kitab-kitab figh.?’

A, L 1

pun, penulis berp p pat-empat kategori

tadi sebagai mujtahid adalah tidak salah sebagai memberi pengiktirafan kepada
pengorbanan dan usaha mereka yang bersungguh-sungguh dalam mengeluarkan

fatwa.

* Lihat keterangan mengenainya di dalam bab pertama, h. 56-57.
* Lihat keterangan mengenainya di dalam bab pertama, h. 57-58.

% Lihat keterangan mengenainya di dalam bab pertama, h. 58-59,

* % Lihat keterangan mengenainya di dalam bab pertama, h. 60-61.

* Mugallid ialah gol tanpa i dalil-dalil dan
hujah-hujehnya. Lihat Abii hbiq Theakim bin ¢ Aﬁd Syirdzi (1), al-Luma /‘U;-ulal -Figh, T.T.P:
al-Maktabah al-Tawfigiyyah, h. 249,

? Wahbah al-Zuhayli (1986), op.cit., h. 1079-1081.

¥ Jbid.
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Hal ini disokong oleh kenyataan yang menyatakan bahawa dalam bentuk mana
pun fatwa berlaku ia sebenarnya sebahagian daripada proses ijtihad. Cuma yang
membezakannya ialah kadar curahan tenaga yang telah disumbangkan bagi
menghasilkan ketetapan fatwa hukum.’' Curahan tenaga yang paling besar
berlaku dalam kategori yang pertama, diikuti dengan kategori yang kedua dan

begitulah seterusnya hingga kepada kategori yang terakhir.

Walaupun kategori terakhir merupakan sekadar pemberitahuan hukum yang sedia

ada, namun ia juga memerlukan penelitian walaupun dengan kadar yang sedikit

sekurang-k ya pada ikan k nukilan yang dibuat.’? Lebih

P

Jelas lagi penjelasan yang dibuat mengenai kedudukan mufli kategori terakhir

y i dengan p yang dibuat mengenai mujtahid fatwa. Ini

menunjukkan kategori ini boleh juga dinamakan sebagai mujtahid fatwa.*

Golongan yang bertanya atau al-mustafii hendaklah terdiri daripada golongan
yang tidak mampu untuk berijtihad samada ianya merupakan seorang yang tidak
mengetahui langsung ilmu-ilmu yang memungkinkan ia dapat mencapai
kelayakan berijtihad, ataupun seorang yang memiliki sebahagian daripada ilmu-

ilmu untuk berijtihad.*

" 3 Noor Naemah Abd. Rahman (2001), op.cit,, h. 15.

M Ibid

" Lihat keterangan berkenaan dengan mujtahid fatwa dalam bab pertama di bawah tajuk kecil
kategori mujtahid, h. 61-62

™Al bin Muhammad al-Amidi (1986), op.cit.
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Bagi golongan ini menjadi kewajipan kepada mereka bertanya tentang persoalan-
persoalan yang dihadapinya kepada golongan yang diyakini berkelayakan dalam
memberi penjclasan syarak.]5 Sckiranya terdapat hanya scorang sahaja individu

di 1

yang layak beri fatwa, j jipan bagi golongan ini bertanya kepada

individu tersebut*® dan menjadi fardu ain pula ke atas individu tersebut memberi

jawapan.”” Sekiranya terdapat sekumpulan individu yang berkelayakan memberi

fatwa, | lan tersebut bolehlah diajukan kepada sesiapa sahaja di antara

F

mereka dan menjadi fardu kifayah pula ke atas mereka untuk memberi jawapan.*®

Kebi. ya bentuk p lan atau a/ fia fih yang akan diajukan kepada
mufli adalah persoalan tentang hukum bagi sesuatu perkara yang bertaraf zanni
yang boleh diijtihadkan.** Manakala perkara-perkara yang bertaraf gat 7, biasanya
soalan yang ditanya berkisar pada hukum bagi golongan yang melanggar perkara-
perkara ga 7 tersebut.

Selain bentuk p 1 but, terd beb lagi bentuk p lan yang

P P

lain. Imam Ibn Qayyim menyatakan bahawa bentuk-bentuk persoalan berkisar
pada empat sahaja termasuk bentuk persoalan yang disebutkan di atas. Manakala

bentuk-bentuk yang lain termasuklah persoalan tentang dalil kepada hukum

** Wahbah al-Zubayli (1986), op.cit., h. 1162; Abi Ishaq Tbrahim bin Alf al-Syirazi (1.t), op.cit, h.
54,

"% Aba Hamid d bin Mub d bin N d al-Ghazal (1), al-Mustasfa min lim

al-Usil, juz 2, Beirut : DAr Thy&” al-Thuréith al-* Arabi, h. 204
¥ Abi Ishaq Torahim bin ‘AR al-Syirz (L1), op.cit., h. 253.

** Ibid, Abd Hamid N d bin Muh d bin d al-Ghazali (.), op.cit.

** * Ali bin Muhammad al-Amidi (1986), op.cit.
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tertentu, persoalan tentang cara memahami dalil dan persoalan tentang jawapan

terhadap bantahan dari pihak lain.*"

Sementara Tbn ‘Aqil pula turut menyenaraikan empat bentuk persoalan. Dua
daripadanya menyamai dengan apa yang dinyatakan oleh Imam Ibn Qayyim iaitu
pada bentuk kedua dan ketiga. Sementara dua bentuk persoalan lagi ialah
persoalan tentang mazhab dan persoalan yang meminta supaya dinyatakan ‘illah

bagi sesuatu hukum."!

Penulis melihat, bentuk-bentuk persoalan yang dikemukakan ini menggambarkan

Ledudnl I

ilmu p pada diri p y but. Penanya yang bertanya

tentang mazhab dan apakah hukum bagi sesuatu perkara adalah terdiri dari orang
yang tidak mempunyai pengetahuan agama tentang perkara yang ditanya,

manakala penanya yang bertanya tentang dalil dan cara memahaminya adalah

terdiri daripada gan yang berp

tentang perkara tersebut tetapi

ingin mengetahui dengan lebih terperinci lagi.

Golongan yang bertanya jawapan terhadap bantahan daripada pihak lain pula
merupakan golongan yang sudah lama berpegang dengan pendiriannya dan cuba
menolak kekeliruan yang datang dari pihak lain dan seterusnya akan terus
mempertahankan pendiriannya melalui jawapan yang diterima daripada pihak

. mufli. Manakala golongan bertanyakan tentang ‘illah bagi sesuatu perkara

" Syams al-Din Abi ‘Abd Allah Mubammad bin Abi Bakr Tbn Qayyim al-Jawziyyah, op.cit., h
120.

' Majd al-Din Abi Barakah ‘Abd al-Salam bin ‘Abd Allah bin al-Khidir bin Taymiyyah et. al,
op.cit., h. 492
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merupakan

yang berk puan untuk plikasikan ‘illah tersebut

kepada perkara-perkara baru.

4.2 Fatwa-Fatwa Yang Dikeluarkan Melalui Pendekatan Ijtihad Tarjihi

Jemaah Ulama dalam amalan ijtihad jama‘r mereka, adakalanya mengambil
pendekatan ijtihad ta7jThi dalam mengeluarkan fatwa. Yang dimaksudkan dengan
pendekatan ijtihad ‘arjili ialah fatwa-fatwa yang dikeluarkan tidak berdasarkan
kepada gaw! muktamad iaitu pendapat majoriti fugaha’ mazhab Syafi‘i samada
pendapat itu merupakan pendapat lain dalam lingkungan mazhab Syafi‘i atau
pendapat daripada luar mazhab. Terdapat fatwa-fatwa yang telah dikeluarkan oleh
Jemaah Ulama berasaskan kepada pendekatan ini. Fatwa-fatwa berkaitan

mengikut turutan tahun adalah seperti berikut :

1- Fatwa Penetapan Aidiladha Berdasarkan Wugquf Di ‘Arafah.

Fatwa pertama ialah berhubung cadangan pindaan kaedah p pan Aidiladha di

Malaysia. Walaupun keputusan mesyuarat ini tidak dikira sebagai satu fatwa
rasmi, di mana ianya tidak lebih daripada satu cadangan dan pandangan Jemaah

Ulama kepada J kuasa Fatwa Keb penulis kemukakannya juga di

sini_kerana Jemaah Ulama telah mengambil pendekatan ijtihad tarjihi dalam

+

1

ilkan kef

. Bagi membincangkan cadangan ini, Jemaah Ulama telah mengadakan mesyuarat

khas ulama atau ijtihad jama‘7 pada 5 Safar 1414H bersamaan 24 Julai 1993.
Mesyuarat ini dilakukan selepas Muzakarah Jawatankuasa Fatwa Majlis

Kebangsaan Bagi Hal Ehwal Agama Islam Malaysia kali ketiga puluh yang
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diadakan pada 22 haribulan Ogos 1992, telah memutuskan suatu cadangan untuk
meminda kaedah penetapan Aidiladha. Oleh itu, pihak Pusat Islam terlebih dahulu
ingin mendapat persetujuan dan kelulusan negeri terhadap cadangan tersebut dan

supaya ip pat serta ulasan

a2

Hasil daripada kajian Jemaah Ulama Kelantan, suatu keputusan telah dikeluarkan

Aidiladha disel 1

supaya p s di Malaysia dan seluruh dunia dengan

berpandukan wuquf di ‘Arafah.*’ Keputusan yang dikeluarkan ini berdasarkan apa

yang diputuskan oleh majoriti fugaha’ iaitu Hanafiyyah, Malikiyyah dan

1 q

Hanabilah yang juga turut di g oleh satu yang lemah di dalam

mazhab Syafi‘i dalam masalah perbezaan tempat muncul anak bulan (ikhtilaf al-
matali*) iaitu ianya tidak memberi sebarang kesan dan mana-mana negara

diwajibkan mengikut ru’yah al-hilal di negara lain, samada negara-negara

tersebut berdekatan atau berjauhan di antara satu sama lain. *

Pendapat ini juga merupakan pendapat sckumpulan fugaha® di dalam mazhab
Zaydiyyah dan Imam al-Qurtubi menceritakan bahawa pendapat ini juga

merupakan pendapat guru-gurunya.*®

“? Lihat Apendiks K
“ Ibid.

“* *Abd al-Rabman al-Jaziri (t.t), Kitab al-Figh ‘ala al-Madhahib al-Arba‘ah, j.1, Kaherah : Dar
al-Bayén al-‘Arabi, h. 500; Wahbah al-Zubayli (1996), al-Figh al-Islami wa Adillatuh, j. 2, c. 3,
Damsyik : Dar al-Fikr, h. 606; Al-Sayyid Sabiq (1994), Figh al-Sunnah, j. 1, c. 11, Kaherah : Dar
al-Fath il I'lam al-‘Arab, h. 403; Mubyi al-Din bin Syaraf al-Nawawi (t.t), al-Majmii* Syarh al-
Muhadhdhab, j. 6, Jeddah : Maktabah al-Irsyad, h. 280; Syihab al-Din Ahmad Ibn Ahmad al-
Qalyibi (t.t), Hawasyi al-Imamayn Syihab al-Din al-Qalyubi wa al-Syaykh ‘Umayrah ‘ala Syarh
al-‘Allamah Jalal al-Din al-Mahalli, j. 2, Mesir : Matba‘ah al-Maymaniyyah, h. 55.

** Muhammad bin ‘Ali al-Syawkani (1996), Nayl al-Awtdr, j. 2, juz. 5, Damsyik : Dar al-Khayr, h.
507
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Ini berbeza pula dengan gaw/ muktamad di dalam mazhab Syafi‘i yang
memutuskan bahawa perbezaan ini memberi kesan kepada hukum. Apabila negara
tersebut berjauhan antara satu sama lain setiap negara diwajibkan mengikut
ru'yah al-hilal masing-masing tanpa terikat dengan ru’yah daripada negara lain.
Tetapi sekiranya negara-negara tersebut berdekatan, mereka terikat sama dengan

ru'vah al-hilal di negara yang lain.*®

Pendapat ini juga merupakan pendapat Ibn Majisyin dan al-Mughirah daripada
aghab Imam Malik.*” Imam Ibn Mundhir menceritakan bahawa pendapat ini juga
merupakan pendapat ‘Ikrimah, al-Qasim, Salim dan Ishaq. Manakala al-Tirmidht
menceritakan pendapat ini merupakan pendapat ahli ilmu dan beliau tidak

menceritakan sclainnya.**

Perbezaan di antara dua pendapat ini berpunca daripada perbincangan para
fuqaha’ di dalam masalah perbezaan tempat muncul anak bulan dalam melakukan
ru’yah al-hilal iaitu adakah diwajibkan ke atas sesebuah negara mengikut ru 'yah
al-hilal negara yang lain, atau setiap negara diwajibkan mengikut ru'yah al-hilal

masing-masing.*’

“ *Abd al-Rahman al-Jaziri, op.cit.; Wahbah al-Zubayli (1996), op.cit., h. 606-607; Mubyi al-Din
bin Syaraf al-Nawawi (t.t), op.cit,; MuhyT al-Din Yahya bin Syaraf al-Nawawi ( 1995), Rawdah al-
Talibin, j. 2, Beirut : Dar al-Fikr, h. 236.

*” Abi al-Walid Mubammad bin Ahmad bin Mubammad Tbn Rusyd al-Qurtubi ( 1995), Bidayah
I-Mujtahid wa Nihayah al-Mugtasid, j.2, Beirut : Dar Ibn Hazm, h. 563.

“* Abmad bin ‘AN _bin Hajr al-* Asqalani (1989), Fath al-Bari Syarh Sahih al-Bukhiri, j. 4, Beirit
: Dar al-Kutub al-llmiyyah, h. 155.

4> Abi al-Walid Mubammad bin Abmad bin Mubammad Ibn Rusyd al-Qurfubi (1995), op.cit.;
‘Abd al-Rabman al-Jaziri, op.cit.; ‘Abd al-Karim Zaydan (1994), al-Mufassal i Ahkim al-
Mar'ah wa al-Bayt al-Muslim I' al-Syari‘ah al-Islamiyyah, j- 2, ¢ 2, Beirut : Muassasah al-
Risalah, h. 28.
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Mengikut majoriti fugaha’, perbezaan tempat muncul anak bulan tidak memberi

barang kesan dan ana negara diwajibkan mengikut ru'yah al-hilal di

negara lain, samada neg gara tersebut b atau berjauhan di antara
satu sama lain. Manakala mengikut gaw! muktamad di dalam mazhab Syafi‘i pula
perbezaan ini memberi kesan apabila negara tersebut berjauhan antara satu sama
lain iaitu diwajibkan mengikut ru'yah al-hilal masing-masing tanpa terikat
dengan ru'yah daripada negara lain. Tetapi sekiranya negara-negara tersebut

berdekatan antara satu sama lain, ru’yah al-hildl mana-mana negara mengikat

sama negara yang lain.

Kedua-dua pihak ini masing-masing berdalilkan kepada hadith dan juga giyas.
Hadith-hadith yang digunakan oleh kedua-dua pihak ialah hadith-hadith

berkenaan dengan penentuan awal Ramadan dan awal Syawal. Oleh kerana

kaedah ini juga dipakai dalam kan waktu beberapa hukum yang lain
seperti zakat, puasa hari-hari putih,® hari ‘Asyurd, makruh berpuasa selepas
separuh Syaaban dan lain-lain lagi,”" hadith-hadith tersebut dikemukakan sebagai

dalil kepada perkara yang dibincangkan.

Antarahadith yang menjadi dalil bagi majoriti fugaha® ialah sebagaimana
diriwayatkan oleh Abii Hurayrah katanya bahawa Nabi SAW telah bersabda

(maksudnya ) “Berpuasalah kamu kerana nampak anak bulan dan berbukalah

** Hari-hari putih ialah hari yang ketigabelas, empatbelas dan lima belas dalam setiap bulan hijrah.
Dinamakan hari tersebut hari putih kerana cahaya bulan menerangi pada malam hari-hari tersebut,
Lihat Mustafi al-Khin (1989), al-Figh al-Manhaji, . 1, Damsyik : Dar al-‘Ulim al-Insaniyyah, h
99

' Allmam Abi al-Hasan Taqi al-Din ‘Al bin ‘Abd al-Kafi al-Subki (1356H), Farawa al-Subki,
juz. 1, Kaherah : Maktabah al-Qudsi, h. 217.
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kamu kerana nampak anak bulan, Sekiranya mendung menyelubungi kamu,

sempurnakanlah bilangan bulan Sya‘aban tiga puluh hari.” *2

N

Mengikut majoriti fiugaha®, ke jipan berpuasa yang diperintahkan
di dalam hadith ini ditujukan kepada semua umat Islam dan ianya bergantung
dengan semata-mata nampak anak bulan melalui penyaksian sekumpulan umat
Islam atau seorang individu yang dipercayai kebenarannya dan diterima
penyaksiannya.” Ini menunjukkan sesiapa di antara umat Islam yang melihat

anak bulan, tidak kira di mana mercka berada, hukum tersebut dikenakan ke atas

semua umat Islam.>'

Selain daripada itu mereka juga berdalilkan dengan hadith yang hampir sama
bunyinya iaitu Nabi SAW bersabda (maksudnya) “ Jangan kamu berpuasa

sehinggalah kamu nampak anak bulan dan jangan kamu berbuka sehinggalah

kamu nampak anak bulan. Sekiranya dung yelubungi kamu hi

baginya.” **

Hadith ini mengikut majoriti fugaha’ tidak mengkhususkan penduduk sesebuah
tempat secara khusus bahkan mesej itu ditujukan kepada semua umat Islam yang

berkenaan dengan perintah tersebut. Oleh itu dalil tersebut boleh difahami turut

mengikat sama penduduk yang tidak nampak anak bulan. Pemahaman sebegini

*? Abmad bin ‘Al bin Hajr al-*Asqalant (1989), op.cit, Kitab al-Sawm, Bab Qawl al-Nabi SAW
izd Ra'aytum al-Hilal fasimii wa iz& ra’aytumiih fa’afliru, no. hadith 1909.

* Wahbah al-Zubayli (1996), op.cit, h. 609; Muhammad Sa‘id Ramadan al-Bufi (1999),
Muhadarat fi al-Figh al-Mugaran, c.2, Damsyik : Dar al-Fikr, h. 21.

** Al-Sayyid Sabiq (1994). op.cit.

** Abmad bin ‘Al bin Hajr al-* Asqalani (1989), op.cit., no. hadith 1906.
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dikira lebih jelas berbanding dengan tidak mengikat mereka. Ini kerana apabila
penduduk sesebuah negeri telah melihat anak bulan tersebut, maka dikira umat
Islam yang lain turut melihatnya. Dengan itu mereka juga turut terikat

sebagaimana terikatnya penduduk yang melihat.*®

Seterusnya majoriti fugah@® menggiyaskan negara yang jauh ke atas pinggir-
pinggir setiap negara dan negara-negara yang berdekatan dengan negara yang
nampak anak bulan. Ini kerana tempat-tempat tersebut juga tidak terdapat dalil
yang khusus dengan hukum tersebut. Oleh sebab itu, membezakan di antara
negara-negara yang jauh dengan tempat-tempat tersebut dari segi hukum

sebenamya tidak berasaskan kepada sebarang dalil.*’

Manakala bagi golongan yang kedua mereka berpegang dengan dua hadith yang
lain. Hadith yang pertama iaitu sebagaimana diriwayatkan daripada Kurayb
bahawa Umm al-Fadl telah menghantarnya ke Syam untuk bertemu Mu‘awiyah,
beliau menyebut (maksudnya) :

“Setelah aku tiba di Syam, aku menunaikan permintaannya.
Pada masa itu anak bulan Ramadan telah terbit dan aku
melihatnya pada malam Jumaat. Pada akhir bulan Ramadan aku
telah berada di Madinah lalu Ibn Abbas bertanyakan aku
sesuatu. Kemudian beliau teringatkan perihal anak bulan lalu
bertanya kepadaku “Bila kamu melihat anak bulan?” Aku
menjawab “Kami melihat anak bulan pada malam Jumaat.”
Beliau bertanya lagi “ Adakah kamu sendiri yang melihatnya.”
Aku menjawab “Ya. Begitu juga dengan orang ramai dan
mereka telah berpuasa. Begitu juga dengan Mu‘awiyah.” Beliau
lalu berkata “Tetapi kami melihat anak bulan pada malam
Sabtu, maka kami mesti terus berpuasa sehinggalah kami
cukupkan bilangan tiga puluh hari atau kami melihatnya.” Lalu
aku bertanya kepad “Tidak bolehkah kita igikut anak

“ Ibid.

*7 Wahbah al-Zuhayli (1996), op.cit.; Muhammad Sa‘id Ramadan al-Bufi (1999), op.ci.
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5

bulan Mu'‘awiyah di Syam dan p " Beliau

“Tidak boleh. Itulah yang telah diperintahkan kepada kami oleh

Rasulullah."*®
Hadith ini menjadi dalil kepada golongan kedua dari dua sudut. Pertama kata-kata
Ibn ‘Abbas bahawa Nabi SAW yang memerintahkan mereka menunjukkan apa
yang discbut oleh beliau itu datangnya dengan jelas daripada Nabi SAW. Yang
kedua Ibn ‘Abbas tidak menerima ru'yah penduduk Syam sekaligus tidak
mewajibkan beramal dengan ru'yah penduduk lain. Kedua-dua perkara ini
menjadi bukti bahawa apabila negara itu berjauhan di antara satu sama lain
sebagaimana jauhnya negeri Syam dengan Hijaz, sctiap negara wajib mengikut

ru'yah masing-masing dan tidak terikat dengan ru’yah negara lain.%’

Selain daripada hadith di atas, terdapat satu lagi hadith lain yang menjadi
pegangan golongan kedua yang diriwayatkan oleh Ibn ‘Umar bahawa Nabi SAW
telah bersabda (maksudnya)

“Bahawasanya bulan Islam itu mengandungi sebanyak dua

puluh sembilan hari. Maka jangan kamu berpuasa sehinggalah

kamu nampak anak bulan dan jangan kamu berbuka sehinggalah

kamu nampak anak bulan. Sekiranya mendung menyelubungi

kamu hitungkanlah baginya.”®

Secara umumnya, hadith ini menghendaki sesiapa sahaja yang diwajibkan

berpuasa dan berbuka atau berhariraya melihat anak bulan terlebih dahulu.

** Mubyi al-Din Yabya bin Syaraf al-Nawawi (1995), Sahih Muslim Bi al-Syarh al-Nawawi, Kitab

. al-Siyam, Bab Bayén Anna Likulli Baladin Ru’yatihim wa Annahum Iz Ra’aw al-Hilal Bibaladin

L3 Yuthbitu Hukmuhu Limé Ba‘uda ‘Anhum, no. hadith 28

* Wahbah al-Zubayli (1996), op.cit., h. 608; Muhammad Sa‘id Ramadan al-Bafi (1999), op.cit., h.
19

“ MubyT al-Din Yahya bin Syaraf al-Nawawi (1995), op.cit., Bab Wujib Sawm Ramadan liru’yah
al-Hilal wa al-Fifr lira’yah al-Hilal, wa Annahu idhd Ghumma Fi Awwalih aw Akhirih Ukmilat
‘Iddah al-Syahr Thalathin Yawman, no hadith 6.
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Walaubagaimanapun, berdasarkan hadith sahih yang lain ianya tidak bermakna
setiap orang diwajibkan melihat anak bulan bahkan cukup dengan penyaksian
seorang individu yang adil atau sebahagian mereka sahaja bagi stiap negeri. Ini
termasuk juga, berdasarkan hadith dan ijmak, kawasan pinggiran bagi negeri
tersebut dan negeri-negeri yang berdekatan. Manakala negeri-negeri yang jauh
yang tidak nampak anak bulan, mereka tetap berpegang dengan pengertian umum
hadith tersebut iaitu berpuasa atau berhariraya diwajibkan hanya apabila nampak

anak bulan !

Dalam menyokong dalil-dalil di atas Taqi al-Din al-Subki menyatakan bahawa :

“Mengikut apa yang diketahui umum berkenaan dengan
penetapan awal bulan-bulan Islam, tidak terdapat suatu riwayat
pun yang diterima daripada Khulafa' al-Rasyidin selepas
mereka melihat anak bulan, bahawa mereka telah menghantar
wakil mereka ke setiap negeri-negeri Islam yang jauh. Begitu
Juga sekiranya ru'yah penduduk negeri yang jauh turut
mewajibkan mereka berpuasa, sudah pasti mereka akan menulis
kepada Khulafa' al-Rasyidin. Begitu juga sebaliknya apabila
Khulaf' al-Rasyidin melihat anak bulan, mereka tidak pula

ipa-apa kepada penduduk negeri yang jauh. Sekiranya
setiap ru'yah itu mengikat penduduk yang lain, sudah pasti akan
diwajibkan puasa kepada mereka semua.”

Seterusnya, golongan kedua ini menggiyaskan anak bulan dengan matahari dan

fajar. Sebagaimana berbezanya waktu sembahyang bagi setiap negeri dengan

sebab bert ya kedudukan hari, begitulah juga bert waktu berpuasa

> DEE

dengan sebab berbezanya kedudukan anak bulan. Secara logiknya pula, kewajipan

. berpuasa berasaskan permulaan bulan Ramad dangkan p 1 ya berbeza

di antara satu negeri dengan negeri yang lain. Semakin jauh sesebuah negeri itu

' Wahbah al-Zubayli (1996), op.cit.; Muhammad Sa‘id Ramadan al-Bifi (1999), op.cir., h. 20.

! Muhammad Sa‘id Ramadan al-Bifi (1999), ibid.
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dengan negeri lain semakin besar pula perbezaan ini. Hasilnya, permulaan puasa

pasti akan berbeza di antara satu negeri dengan negeri yang lain.”*

Perbezaan pendapat di antara kedua-dua pihak ini tidak terhenti di sini sahaja,
ianya akan memberi kesan pula kepada perkara lain iaitu adakah permulaan awal
bulan-bulan Islam itu boleh disatukan di seluruh dunia ataupun tidak. Mengikut
pendapat pertama ianya boleh disatukan dan mengikut pendapat kedua ia adalah
scbaliknya. Seterusnya akan menghasilkan pula perbezaan dalam menentukan
awal bulan Zulhijah yang menjadi bulan haji dan menjadi penentuan pula kepada

hari wuquf di ‘Arafah.

Oleh itu mengikut majoriti fugaha’ hari raya haji boleh diselaraskan di seluruh
dunia melalui ru'yah al-hilal kerajaan Arab Saudi, manakala mengikut gaw!
muktamad mazhab Syafi'i hari raya haji tidak boleh diselaraskan kerana
perbezaan tempat muncul anak bulan dan setiap negara diwajibkan mengikut

ru’yah al-hilal masing-masing,

Jemaah Ulama dalam mentarjihkan pendapat majoriti fugaha’, telah berdasarkan
kepada dalil-dalil nag/i dan ‘aqli yang terdapat dalam kitab-kitab yang muktabar,
khususnya dalam soal menyentuh ru'yah al-hilal bagi penentuan ibadat puasa
Ramadan dan wuquf di ‘Arafah, antaranya firman Allah (maksudnya) : “Mereka

. bertanya kepad. (wahai Mukh d) i (perbezaan) anak-anak bulan.

Katakanlah (perbezaan) anak-anak bulan itu menandakan waktu-waktu (urusan

dan amalan) manusia, khasnya ibadat haji.”

“ Ibid; Wahbah al-Zubayli (1996), op.cit.
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Terjemahan Surah al-Baqarah (2) : 189

Ayat ini menjadi dalil kepada ru’yah al-hilal dalam urusan umum manusia dan
juga urusan ibadat haji. Maka dengan itu kerajaan Arab Saudi dalam menentukan

hari wuquf juga berpandukan kepada ru 'yah al-hilal. *

Jemaah Ulama juga telah berdasarkan kepada kenyataan Syeikh Hasan al-Yamani
“ di mana beliau menyebut (maksudnya):

“Hadith yang dikeluarkan oleh al-Hafiz Ibn Hajar mengenai
hari ‘Arafah, iaitu hari manusia mengerjakan haji. Difaham
daripada hari but, sekalipun tidak i hari yang
sembilan menurut kira-kira rukyah mereka, maka puasa hari
‘Arafah digiyas puasa Ramadan berasaskan ikhtilaf al-matali‘
); pat ini boleh dipertikaikan. Demikian menurut bagaimana
yang ditegaskan oleh guru kami.” *

Selain itu, mereka juga berdasarkan kepada petikan daripada Kitab Qalyiibi wa
‘Umayrah ‘ala Syarh al-Mahalli® yang bermaksud “Dan apabila anak bulan

dilihat pada satu negeri maka berjalanlah hukumnya di negeri-negeri yang

4 Lihat Apendiks K.

* Beliau ialah bekas Mufti Kerajaan Negeri Terengganu. Memegang jawatan tersebut sebanyak
dua kali iaitu pada tahun 1940-1943 dan 1946-1952. Lihat Portal JAKIM : Mufli Negeri
Terengganu, http://mufti.islam.gov.my/ [2strid=02, 23 i ir 1423H.

% Lihat Apendiks K.

Te Syihab al-Din Ahmad Ibn Abmad al-Qalyibi (t.t), op.cit.
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berhampiran menurut pendapat yang asah.*® Dan menurut pendapat yang kedua

bahkan terkena juga kepada negeri-negeri yang berjauhan.”

iii- Dari sudut rasionalnya pemilihan fatwa ini dilihat wajar kerana menjaga
kemaslahatan perpaduan umat Islam secjagat. Sekiranya Aidiladha ditentukan
dengan cara ru'yah sudah tentu matlamat di atas tidak tercapai kerana berlakunya
ikhtilaf al-matali* antara negeri-negeri. Selain dari itu, amalan ruyah juga akan
memberi kesan kepada puasa sunat hari ‘Arafah kerana ianya akan turut berubah
harinya kerana ikhtilaf al-matali' antara negeri-negeri di mana puasa tersebut

mungkin tidak jatuh pada hari wuquf di ‘Arafah bagi penduduk sebelah sini.”

Berdasarkan hujah-hujah di atas mesyuarat lebih cenderung berpendapat bahawa
cara yang diamalkan sekarang iaitu berdasarkan wuquf di Arafah yang ditentukan
oleh Kerajaan Arab Saudi lebih sesuai dan bermakna dalam menentukan
Aidiladha di negara-negara lain termasuk negara kita Malaysia. Pendapat ini
berdasarkan kaedah tersebut adalah harus menurut hukum syarak dan ianya lebih
mencerminkan penyatuan sejagat umat Islam lebih-lebih lagi dalam perkara yang

menyentuh soal ibadat seperti Aidiladha.”"

* Pendapat yang asah memberi maksud terdapat dua pendapat atau lebih daripada murid-murid
yang mengeluarkannya daripada al-lmam al-Syafi'7 dan perbezaan pendapat tersebut dilihat kuat.
Ungkapan ini menunjukkan sahnya juga pendapat yang sebaliknya. Sekiranya perbezaan pendapat
. tersebut dilihat lemah ianya akan diungkapkan dengan perkataan al-Sahih yang menunjukkan
lemah pendapat yang sebaliknya. Lihat Mubammad Nur al-Din Marbau Banjar al-Makki (1998),
op.cit.

“ Lihat Apendiks K.
™ Ibid

™ Ihid.
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Pentarjihan yang dibuat oleh Jemaah Ulama ini selaras dengan apa yang telah
ditarjihkan oleh beberapa orang fugaha’ lain seperti Imam al-Syawkani,” ‘Abd

al-Karim Zaydan’ dan Wahbah al-Zuhayli.”*

Walaubagai untuk lakkan timbulnya perselisihan dan fitnah,

P

mesyuarat bersetuju yatakan pendirian bah p yang telah dibuat

dalam Muzakarah Jawatankuasa Fatwa Majlis Kebangsaan Bagi Hal Ehwal Islam

Malaysia kali ketiga puluh yang diadakan pada 22 haribulan Ogos 1992 adalah

bah:

dihormati dan akur dengan kep tersebut. Mesy juga b 1j
segala perbincangan dan hujah yang ditimbulkan dalam mesyuarat khas ini adalah
merupakan pandangan Jemaah Ulama Majlis Agama Islam Kelantan bukannya

keputusan fatwa.

2- Fatwa Harus Melantik Wanita Sebagai Hakim atau Majistret Bagi Kes-

Kes Sivil Dan Jenayah.

Fatwa kedua ialah berkenaan hukum melantik wanita menjadi hakim atau
majistret bagi kes-kes sivil dan jenayah. Jemaah Ulama melalui perbincangan
mereka pada 17 Zulkaedah 1416H bersamaan 17 April 1995, telah mengeluarkan

fatwa mengharuskan wanita jadi hakim atau maji bagi kes-kes sivil dan

jenayah berdasarkan darurat. Ini dangkan kepada keadaan dan realiti yang

wujud di negara sekarang di mana kehakiman Islam tidak berdaulat sepenuhnya,

" Muhammad bin * Al al-Syawkén (1996), op.cif., h. 507.
7" Abd al-Karim Zaydan (1994), op.cit., h. 29-30.
™ Wahbah al-Zuhayli (1996), op.cit., h. 610.

™ Lihat Apendiks K.
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bahkan sistem kehakiman barat sedang dijalankan dalam banyak perkara. Oleh itu

keharusan ini dikira keharusan secara darurat.”®

Apabila diteliti, fatwa yang dikeluarkan ini sebenarnya sama dengan pendapat
yang telah dikeluarkan oleh sebahagian fugaha® yang mengharuskan perlantikan
wanita sebagai hakim dalam apa keadaan sekali pun seperti Ibn Hazm,” Ibn Jarir

al-Tabart,™® al-Hasan al-BasrT, Ibn al-Qasim dan al-Khawﬁrij,”

Fatwa ini bertentangan dengan gaw/ muktamad dalam mazhab Syafi‘i yang tidak
membenarkan sama sekali wanita dilantik menjadi hakim dalam sebarang kes.*
Pendapat ini juga menjadi pendapat majoriti fugaha kecuali mazhab Hanaff, Bagi
mazhab Hanafi, mereka membenarkan wanita dilantik menjadi hakim dalam kes-
kes yang berkaitan dengan harta benda. Manakala di dalam kes-kes hudud dan

qisas wanita tetap tidak boleh dilantik menjadi hakim. *'

7 Lihat Apendiks L.

" Abi Muhammad ‘Al bin Abmad bin Sa‘id bin Hazm al-Andalisi (1988), al-Muhalld bi al-
Athdr, j. 8, Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 527-528.

" Abi al-Walid Mubammad bin Abmad bin Mubammad Ibn Rusyd al-Qurtubi (1995), op.cit, j. 4,
h. 1768, Muhammad bin ‘Al al-Syawkani (1996), op.cit., j. 4, juz. 8, h. 617.

™ ‘Arif ‘Al ‘Anf (1999), Tawalli al-Mar'ah Mansab al-Qada’ bayna Turithing al-Fighi wa al-
Wagqi* al-Mu*asir, Amman : Dar al-Nafa'is, op.cir., h. 18.

fw Abu Ishaq al-Syirdz (t.t), al-Muhadhdhab fi Figh al-Imim al-Syafi‘i, j. 5, Damsyik : Dar al-
Qalam, h. 471; al-Sayyid Abi Bakr al-Bakri bin al-Sayyid Mubammad Syata al-Dimyafi al-Misri
(1), op.cit., h. 211; Mubyi al-Din Yahya bin Syaraf al-Nawawi (1995), op.cit., j. 9, h. 265.

" ‘Ald'u al-Din AbT Bakr bin Mas'td al-Kasani al-Hanai (1974), Kitab Bada'i* al-Sand'i' fi
Tarfib al-Syara'i', j. 7, c. 2, Beirut : Dar al-Kitab al-‘Arabi, h. 3; Wahbah al-Zuhayli (1996),
op.cit., j 6, h. 745, Muhammad bin ‘Al al-Syawkani (1996), op.cit.; Abi al-Walid Mubammad bin
Ahmad bin Muhammad Ibn Rusyd al-Qurtubi (1995), op.cit.
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Perbezaan pendapat di antara ketiga-tiga pihak ini berpunca daripada penggunaan
kaedah giyas. Golongan pertama menggiyaskan keharusan urusan kehakiman
dengan keharusan wanita mengeluarkan fatwa. Majoriti  fugah@ pula
mengharamkan perlantikan wanita sebagai hakim dengan cara mengiyaskannya

dengan pengharaman perlantikan wanita sebagai pemimpin urusan umum umat

Islam. Manakala hab Hanafi pula haruskan perlantikan wanita sebagai
hakim dalam kes harta dengan cara mengiyaskannya dengan keharusan melantik
wanita sebagai saksi dalam perkara-perkara yang diharuskan wanita menjadi saksi

iaitu di dalam perkara-perkara selain hudud dan gisas.*

Golongan pertama berhujah bahawa golongan wanita juga diperintahkan untuk
menjalankan perintah menyuruh perkara kebaikan dan menegah kemungkaran. Ini
berdasarkan firman Allah S.W.T maksudnya “ dan apabila kamu menjalankan
hukum di antara manusia, (Allah menyuruh) kamu menghukum dengan adil. ”

Terjemahan Surah al-Nisa’ (4) : 58

Ayat ini ditujukan kepada semua, lelaki dan wanita melainkan ada nas yang

kan di antara keduanya, maka bolehlah dikecualikan wanita daripada

perintah umum tersebut. **

Mereka juga menggiyaskan urusan kehakiman dengan urusan fatwa yang telah

. diijmakkan oleh umat Islam keharusan melantik wanita dalam mengeluarkan

* *Ali'u al-Din Abi Bakr bin Mas'ad al-Kasani al-Hanafy (1974), ibid ; Abi al-Walid Mubammad
bin Abmad bin Mubammad Ibn Rusyd al-Qurtubi (1995), ibid ; *Arif *Ali *Arif (1999), ap.cit, h. 9.

"' Abii Mubammad Al bin Abmad bin Sa‘id bin Hazm al-Andalasi (1988), op.cit., h. 528; ‘Arif
‘Al Arif (1999), ibid., h. 63
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fatwa. Ini kerana kedua-duanya dilihat ada persamaan dari sudut sama-sama

menyatakan hukum syarak.**

Ibn Hazm, salah seorang fugaha' mazhab Zahiri menyatakan bahawa terdapat
riwayat yang menyebut Khalifah ‘Umar al-Khattab r.a pernah melantik seorang
wanita iaitu al-Syifa binti ‘Abd Allah bin ‘Abd al-Syams sebagai penguasa di
suatu pasar. Beliau juga berhujah bahawa wanita adalah sebagai pemelihara ke
atas orang lain, kerana baginda Rasulullah pernah bersabda maksudnya “Wanita
adalah penjaga pada rumah suaminya dan ia bertanggungjawab dan akan disoal

tentang yang dijaganya.”™ * Dalil-dalil ini menunjukkan harusnya melantik

wanita bagi dbir dan impin sebahagian urusan umat Islam (termasuk

juga urusan kehakiman) sekalig lak pendapat yang
dengan cara menggiyaskan dengan pengharaman perlantikan wanita sebagai

pemimpin urusan umum umat Islam.

Mengikut beliau lagi, hadith yang menyatakan “tidak akan berjaya sesuatu kaum
yang melantik wanita mengendali urusan mereka™’ adalah dalam perkara atau

urusan umum iaitu jawatan khalifah, tidak termasuk di dalamnya urusan

M <Arif “Ali ‘Arif (1999), ibid., h. 64.
« " Ab Mubammad ‘Al bin Abmad bin Sa‘id bin Hazm al-Andalasi (1988), op.cit.

* Abmad bin Al bin Hajr al-* Asqalani (1989), op.cit., Kitab al-Nikah, Bab Qa Anfusakum wa
Ahlikum Naran, no. hadith 5188.

*7 Ibid, Kitab al-Maghazi, Bab Kitab al-Nabi SAW 1id Kista wa Qaysar, no. hadith 4425.
Terjemahan hadith tersebut dipetik daripada Md. Saleh B. Hj. Md @ Ahmad (1993), “Kelayakan
Seorang Hakim (Kadi) Menurut Pand Islam”, dalam Monograf Syariah 1, Shah Alam :
Ummah Media Sdn. Bhd., h. 100.
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kehakiman kerana tidak ada dalil yang mel g wanita bal

perkara yang lain. **

Bagi majoriti fugaha@® mereka berpend: demikian berdasarkan dalil-dalil

daripada al-Quran dan hadith Nabi SAW. Antaranya firman Allah SWT yang
bermaksud “lelaki itu memimpin urusan golongan wanita™.* Ayat ini bermaksud
pembatasan urusan kepimpinan hanya kepada kaum lelaki. Dengan kata lain
wanita tidak harus diberi tanggungjawab berkaitan dengan kepimpinan. Oleh
sebab itu mengharuskan perlantikan wanita sebagai hakim dikira mengharuskan

kepimpinan wanita dan ini melanggar maksud ayat tersebut.”’

Selain itu mereka juga berdalilkan dengan satu hadith Nabi SAW yang bermaksud
“tidak akan berjaya sesuatu kaum yang melantik wanita mengendali urusan
mereka.”™' Oleh kerana sikap mengelak diri daripada melakukan sesuatu yang
tidak akan mendatangkan kejayaan adalah suatu kewajipan,” melantik wanita

menjadi hakim dikira melanggar kewajipan tersebut.

Oleh sebab itu mereka mengiyaskan perlantikan wanita sebagai hakim dengan
pengharaman melantik wanita sebagai pemimpin kerana kedua-dua perkara ini

termasuk di dalam penguasaaan atau al-wilayah.”

“* Ab Mubammad Al bin Abmad bin Sa‘id bin Hazm al-Andalast (1988), op.cit

" * Wahbah al-Zubaylt (1996), op.cit

0 “Arif ‘Al *Arif (1999), op.cit., h. 20
*! Lihat takhrijnya pada nota kaki 87.
** Muhammad bin ‘Al al-Syawkani (1996), op.cit.. h. 616

" Wahbah al-Zubayh (1996), op.cif
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Selain daripada itu, mereka juga berhujah dengan satu hadith lain di mana Nabi
SAW bersabda yang bermaksud :

“Kadi itu ada tiga jenis, satu jenis dalam syurga dan dua jenis
lagi di dalam neraka. Ada pun kadi yang dalam syurga itu ialah
lelaki yang mengetahui yang hak, lalu dia menghukum dengan
hak, dan kedi lelaki yang hui akan yang hak juga
tetapi dia menyeleweng atau zalim dalam hukumannya, maka dia
adalah di dalam neraka, ketiga; lelaki yang menﬁhu’lum manusia
dalam keadaan jahil maka ia di dalam neraka”.

Hadith di atas menjadi dalil bagi majoriti fugaha’ yang mengatakan hakim itu
mestilah seorang lelaki kerana Nabi SAW dalam hadith di atas mengulangi
perkataan lelaki yang merujuk kepada hakim beberapa kali. Difahami sebaliknya

perempuan tidak termasuk di dalam kelayakan menjadi hakim.”

Lebih menyokong pendapat majoriti fugaha® lagi, seorang hakim memerlukan
kepada ketajaman fikiran yang tinggi sedangkan ketajaman fikiran kaum wanita
dianggap tidak mencapai tahap tersebut lebih-lebih lagi untuk berhadapan dengan

kaum lelaki di dalam majlis penghakiman.”®

Mengikut majoriti fugaha’ lagi, pengharaman perlantikan wanita sebagai hakim
telah mencapai kedudukan ijmak. Oleh sebab itu, pendapat yang dikeluarkan

selepas berlakunya ijmak tidak boleh diterima lagi.”’

+ ** Abii Dawud Sulayman bin al-Asy‘ath al-Sajistant (1999), Sunan Abi Diwud, Kitab al-Aqdiyah,
Bab FT al-Qadi Yukhti'u, no. hadith 3573. Terjemahan hadith tersebut dipetik daripada Md. Saleh
B. Hj. Md @ Ahmad (1993), op.cit.

** Muhammad bin ‘Al al-Syawkant (1996), op.cit., h. 616-617.
% Ibid.

7 <Arif AN *Arif, op.cit. (1999), h. 27.
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Manakala bagi mazhab Hanafi pula, mercka mengharuskan perlantikan wanita
sebagai hakim dengan cara mengiyaskannya dengan keharusan melantik wanita
sebagai saksi dalam perkara-perkara yang diharuskan wanita menjadi saksi iaitu

pada perkara-perkara selain hudud dan qisas.

Mereka juga berhujah bahawa hakim bukannya seorang pemerintah tetapi seorang
vang melaksanakan dan menerangkan hukum syarak. Hal ini sama dengan
kedudukan seorang mufti dan saksi yang mana harus dilantik wanita bagi jawatan-
jawatan ini. Oleh itu tidak tepat ditolak kehakiman wanita hanya berdasarkan
kepada hadith “tidak akan berjaya sesuatu kaum....”, kerana hadith tersebut

memperkatakan tentang al-wilayah iaitu kuasa.*®

Mengikut mereka lagi, hakim juga adalah orang yang mengambil upah dan
berkerja untuk kepentingan ummah, sama seperti pegawai-pegawai dan
kakitangan kerajaan yang lain. Hukum mengambil upah adalah harus bagi lelaki
dan perempuan. Maka konsep kehakiman dikira bersamaan dengan konsep

mengambil upah.

Berdasarkan kepada perbezaan pendapat di antara ketiga-tiga pihak dan dalil-dalil

yang dikemukakan itu serta beberapa perkara lain, beberapa tokoh fugaha’

terk dian telah kan

mereka masing-masing yang lebih

P P

ihak kepada pend: 1 pertama. Antara tokoh tersebut seperti

P 18

Md. Saleh B. Hj. Md @ Ahmad (1993), op.cir., h. 101.

” Ibid , h. 102
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Yasuf al-Qaradawi,'™ *Abd al-Karim Zaydan,'"®' Muhammad Salim al-‘Twwa’,'”?

‘Arif *Ali *Arif'® dan lain-lain lagi.'®

Oleh itu, Jemaah Ulama melalui ijtihad jama'T mereka telah mentarjihkan
pendapat golongan pertama berdasarkan kepada keadaan darurat. Apa yang
dimaksudkan dengan keadaan darurat oleh Jemaah Ulama ialah penggunaan
sistem kehakiman yang tidak menurut Islam ini dipakai secara darurat. Maka

keharusan melantik hakim wanita juga dibuat secara darurat.'® Oleh itu,

pentarjihan ini diharap dapat i suatu jalan p terhadap
atau isu perlantikan hakim dari kalangan wanita. Ini kerana terdapat wanita yang
mempunyai kelayakan yang setaraf dengan lelaki untuk dilantik sebagai hakim.

Ini boleh menambahkan lagi bilangan hakim yang berwibawa di negara kita.

3- Fatwa Tidak Batal Wuduk Jemaah Haji Dengan Persentuhan Di Antara
Lelaki Dan Perempuan Yang Ajnabi Semasa Tawaf.

Fatwa ketiga yang telah dikeluarkan melalui pendekatan ijtihad rarjihi ialah
masalah yang dihadapi oleh Jemaah haji berkenaan dengan batalnya wuduk
dengan persentuhan di antara lelaki dengan perempuan yang ajnabi'® semasa

tawaf. Dalam masalah ini Jemaah Ulama, melalui ijtihad jama T mereka pada 8

" Yasuf al-Qaradawi (1993), Fatawa Mu*dsirah, j. 2, Mangiirah : Dar al-Waf&’, h. 372-389.
"°'Abd al-Karim Zaydan (1994), op.cit. j. 4., h. 301-303.

" Mubammad Salim al-‘twwa’ (1998), al-Figh al-Islami fi Tarigq al-Tajdid, c2, Beirut - al-

+ Maktab al-Islami, h. 84-88.

19 Arif Al *Arif (1999), op.cit, h. 68
" Ibid , h18.
""" Lihat Apendiks L.

1% Ajnabi ialah gol yang halal dikahwini oleh 8.
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Rabiulawal 1416H bersamaan 5 Ogos 1995, telah mentarjihkan salah satu
pendapat yang masyhur di dalam mazhab Syafi‘i iaitu wuduk mereka tidak dikira
batal dalam keadaan tersebut jika mereka bukan menyentuh tetapi tersentuh atau

disentuh oleh perempuan atau lelaki ajnabi.'”’

Istilah pendapat yang

yhur dalam hab Syafi‘i beri maksud wujud

dua pendapat atau lebih daripada Imam al-Syafi‘i, tetapi oleh kerana perbezaan
pendapat tersebut dilihat agak lemah, kerana lemahnya dalil-dalil yang menjadi

i d. 1

p pat yang ber ianya di pkan dengan istilah pendapat

yang masyhur.'®®

Dalam hal ini, Imam al-Nawawi menyebut terdapat dua pendapat Imam al-Syafi‘i
yang masyhur tentang hukum bagi yang kena sentuh, di mana kebanyakan

Jugaha’ Syafi‘i ;atakan pendapat yang asah hukumkan batal manakala

sebahagian yang lain pula mengatakan sebaliknya.'®”

Penulis melihat perbezaan hukum dalam masalah ini berkisar di antara perbezaan
riwayat daripada Imam al-Syafi‘T. Ini berdasarkan kepada apa yang dinukilkan
oleh Imé@m al-Nawawf daripada kata-kata Abii Hamid di mana beliau menyebut
maksudnya :
“..dan apa yang dinaskan oleh Imam al-Syafi'T di dalam
mukhtasar al-Muzani, al-Umm, al-Buwayti, al-Imla’, pendapat

lama dan semua kitab-kitabnya bahawa hukum tersebut adalah
batal. Demikian juga disebut oleh al-Mahamili dan selainnya.

197 Lihat Apendiks M.
""" Muhammad Nir al-Din Marbau Banjar al-Makki (1998), op.cit

" Muhyi al-Din bin Syaraf al-Nawawi (t.1), op.cit., j. 2, h. 29.
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Berkata Imam al-Syafi 't pada riwayat Harmalah bahawa hukum

tersebut tidak batal”"°
Daripada apa yang dinukilkan oleh Imam al-Nawawi ini menunjukkan bahawa
pendapat masyhur yang mengatakan yang kena sentuh itu batal merupakan
pendapat Imam al-Syafi‘T dalam kedua-dua pendapatnya iaitu lama dan baru.
Manakala pendapat yang sebaliknya pula merupakan pendapat beliau yang

diriwayatkan oleh Harmalah

Kenyataan ini pula dilihat bertentangan dengan apa yang disebut oleh Imam Ibn

Rusyd di mana beliau menyebut maksudnya :
“...melainkan beliau [Imam al-Syafi‘i] pernah membezakan
[hukum batal wuduk] di antara yang menyentuh dan yang kena
sentuh, di mana beliau mewajibkan wuduk ke atas yang

menyentuh tidak ke atas yang kena sentuh. Pada kali yang lain
pula beliau menyamakan hukum tersebut ke atas kedua-

duanya. "™
Daripada kenyataan [mam Ibn Rusyd “pada kali yang lain” difahami seolah-olah
ianya merupakan pendapat baru Imam al-Syafi‘t yang mewajibkan wuduk kepada
yang menyentuh dan yang kena sentuh dan pendapat yang dikeluarkan
sebelumnya pula dengan sendirinya difahami sebagai pendapat lama yang hanya
mewajibkan wuduk kepada yang menyentuh, tidak kepada yang kena sentuh. Ini

menjadikan kenyataan ini bertentangan dengan apa yang dinukilkan oleh Imam al-

Nawawi sebelum daripada ini.

" Ihidd., . 30
""" Abi al-Walid Mubammad bin Ahmad bin Mubammad Tbn Rusyd al-Qurtubi (1995), op.cit., j. 1,
h 77
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Walaubagaimanapun perbezaan pendapat ini tidak akan diperincikan kerana yang
menjadi perhatian ialah pendapat yang mengatakan wuduk bagi yang kena sentuh
tidak batal adalah berlawanan dengan qawl muktamad mazhab Syafi‘i yang

menjadi pegangan utama Jemaah Ulama dalam mengeluarkan fatwa.

Mengikut gaw/ muktamad dalam mazhab Syafi‘i, semata-mata bersentuh kulit

antara lelaki dengan perempuan yang ajnabi tanpa berlapik akan membatalkan

wuduk walaup yentuh tanpa syahwat, samada yang menyentuh dan yang

kena sentuh. Ini berdasarkan firman Allah yang berbunyi : "2

sy

Surah al-Ma’idah (5): 6

Ayat ini bagi mereka, menjelaskan bahawa menyentuh itu termasuk di dalam

3 1y

perkara-perkara yang gkan hadas yang i wuduk. Ini kerana

pengertian sebenar ly h itu ialah y h dengan tangan atau pertemuan

antara dua kulit atau p tangan. Ini berdasarkan kepada satu bacaan lain

pada perkataan Z.5 Y “Viaitu 'r.:':..'.j',"yang memberi maksud secara zahimya

ta-mata han bukannya ' Selain daripada dalil ini
ya p

"' ‘Abd al-Rabman al-Jaziri (t.1), op.cit., h. 75-76, Syams al-Din Mubammad bin Muhammad al-
Khafib al-Syarbini (1994), op.cir., h. 168-169; Wahbah al-Zubayl (1996), op.cit., j.1, h. 274; *Abd
al-Karim Zaydan (1994), op.cit., j. 1, h. 90.

""" Wahbah al-Zubayli, ibid., j.1, h. 277, Mubammad bin ‘Al al-Syawkani (1996), op.cir. j. 1, juz.
1.h 187
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mereka juga berdalilkan dengan dalil-dalil lain daripada hadith, giyas dan Jjuga

logik akal.'"

Pendapat mereka ini sama dengan apa yang pernah dinyatakan oleh ‘Umar al-
Khattab, ‘Abd Allah bin Mas‘dd, ‘Abd Allah bin ‘Umar, Zayd bin Aslam,
Makhil, al-Sya‘bi, al-Nakha'i, ‘Ata> bin al-S&’ib, al-Zuhri, Yahya bin Sa‘id al-
Ansari, Rabi‘ah, Sa‘id bin ‘Abd al-‘Aziz dan salah satu riwayat daripada al-

S 115
Awza‘r!!

Manakala antara dalil yang menjadi sandaran Imam al-Syafi‘T tidak batal wuduk
bagi yang kena sentuh ialah satu hadith yang menyebut ‘Aisyah r.ha memegang

tapak kaki Nabi SAW yang sedang berada di dalam masjid. Nabi SAW ketika itu

sedang berdoa di delam sujud g. Dalam keadaan begitu Nabi SAW

meneruskan bahyangnya tanpa berhentikannya. Ini menunjukkan yang
kena sentuh tidak batal sebagai sekiranya g itu y h k 1
orang lain.""®

Perbezaan pendapat ini juga berpunca daripada wujudnya dua bacaan pada

perkataan P':“‘ Yiaitu (..:-.- Ydan F:“" Bagi golongan yang membaca dengan

bacaan yang pertama, mereka menghukumkan batal wuduk ke atas yang

U Untuk mengetahui perbincangan terperinci dalil-dalil tersebut lihat Muhammad ‘Uglah (1983),
Dirasat Fi al-Figh al-Mugrin, Amman: Maktabah al-Risalah al-Hadithah, h. 59-61

'"* Muby al-Din bin Syaraf al-Nawawi (t.t), op.cit., h. 34.
"'® MubyT al-Din bin Syaraf al-Nawawi (1995), op.cit, Kitab al-Solah, Bab Ma Yuqal FI al-Rukii‘

wa al-Sujiid, no. hadith 222; Mubammad bin ‘Al al-Syawkani (1996), op.cit., h. 189, Muhyi al-
Din bin Syaraf al-Nawawi (t.t), ibid., h. 27
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menyentuh dan yang kena sentuh kerana perkataan itu bermaksud satu perbuatan
yang berlaku di antara dua pihak. Manakala bagi golongan yang membaca dengan
bacaan yang kedua mereka menghukumkan batal wuduk ke atas yang menyentuh

sahaja. ur

Dalam masalah ini, maslahah Jemaah haji dilihat menjadi pertimbangan bagi

Jemaah Ulama membuat keputusan untuk mentarjihkan pendapat bukan gaw/

muktamad sebagai kep fatwa. Ini dangkan begitu sukar bagi Jemaah
haji Malaysia yang ber hab Syafi‘i untuk mengamalkan gaw!/
muktamad mazhab Syafi‘i dalam lah ini jangkan per han kulit

antara lelaki dan perempuan semasa tawaf di Kaabah semasa musim haji sukar

untuk dielakkan.

Bagi tiga mazhab yang lain iaitu Hanafi, Maliki dan Hanbali, mereka mempunyai
pendapat yang berbeza dengan pendapat mazhab Syafi‘i. Mazhab Hanafi
mengatakan tidak batal wuduk persentuhan kulit lelaki dengan perempuan,
samada dengan ajnabi atau mahram, samada dengan syahwat atau tidak, yang
menyentuh dan yang kena sentuh.''® Manakala mazhab Maliki dan Hanbali
mengatakan tidak batal jika persentuhan berlaku tanpa syahwat dan hukum

menjadi sebaliknya jika berlaku dengan syahwat.'"”

""" Muhyi al-Din bin Syaraf al-Nawawi (t.t), ibid., h. 29.

""" “Abd al-Rabman al-Jaziri (tt), op.cit., h. 77, ‘Abd al-Karim Zaydan (1994), op.cit., h. 93;
Muhammad bin ‘Al al-Syawkani (1996), op.cit., h. 187,

"'” Wahbah al-Zuhayli, op.cit. (1996), .1, h. 275

221



Perbezaan pendapat di kal hab hab ini berpunca daripada perbezaan

tafsiran firman Allah yang berbunyi :

KR BEARA
Surah al-Maidah (4) : 6

Perkataan ‘P':““ Y menjadi punca perbezaan pendapat di kalangan mereka. Bagi

mazhab Syafi‘i mereka mentafsirkannya dengan pengertian secara hagigah yang
membawa maksud persentuhan kulit dengan kulit.'"” Bagi mazhab Hanafi, mereka
mentafsirkannya dengan pengertian secara majaz yang membawa maksud

I buhan.'”' Pentafsi mereka ing. ing disokong oleh beb

hadith yang lain.'?

Bagi mazhab Maliki dan Hanbali pula, mercka mengaitkan persentuhan dengan

syahwat berdasarkan kepada beberapa dalil lain yang menunjukkan semata-mata

per han tidak batalkan wuduk.'”® Pendapat mereka ini dikaitkan dengan
kaedah “al-‘am urid bihi al-khas” (perkataan umum yang bermaksud khusus).124
Apa yang dimaksudkan dengan perkatan umum tersebut ialah persentuhan dan

khusus itu ialah persentuhan dengan syahwat.'*®

"2 Ibid, Muhammad bin ‘Al al-Syawkani (1996), op.cit., Muhammad ‘Uglah (1983), op.cit., h.
58.

'2! 1bid, Muhammad bin ‘Al al-Syawkani, ibid.
122 Muhammad ‘Uqlah (1983), op.cit., h. 61-65.
'2% Wahbah al-Zubayli (1996), op.cit., j.1, h. 275-276; Muhammad ‘Uglah (1983), ibid., h. 65-66

12* Abi al-Walid Muhammad bin Abmad bin Mubammad Ibn Rusyd al-Qurtubi (1995), op.cit., h.
78

12 Muhammad ‘Uqlah (1983), op.cit., h. 65
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Dalam masalah ini, beberapa orang fugaha® terkemudian telah membuat
penfarjihan mereka masing-masing berasaskan kepada kekuatan dalil yang
digunakan oleh keempat-empat mazhab tersebut. Hasilnya, mercka menrarjilikan
pendapat mazhab Maliki dan Hanbali yang dianggap lebih sederhana berbanding

pendapat-pendapat yang lain. '

Walaubagaimanapun, Jemaah Ulama tidak menvarjilikan pendapat dalam mazhab
vang lain samada Mazhab Maliki atau Hanbali atau Hanafi, atas alasan Jemaah
haji Malaysia tidak mempunyai pengetahuan yang cukup mengenai cara-cara

berwuduk dan perkara-perkara yang berkaitan d y -

mazhab yang lain. Di mana perkara ini perlu juga mereka amalkan sekiranya
mercka ingin mengamalkan mazhab yang lain daripada mazhab Syafi‘i dan ini

sudah tentu menyulitkan mereka.'”’

Oleh hal yang demikianlah, Jemaah Ulama telah membuat keputusan untuk
mentarjihkan pendapat yang masyhur di dalam mazhab Syafi‘i iaitu wuduk
mereka tidak dikira batal dengan sebab persentuhan di antara lelaki dengan
perempuan yang ajnabi semasa tawaf, jika mereka bukan menyentuh tetapi
tersentuh atau disentuh. Pendapat ini dipilih kerana ia memberi kelonggaran dan

tidak akan menimbulkan kerumitan kepada Jemaah Haji Malaysia sckiranya

berlaku per b dalam kead: tersebut. Ini kerana sekiranya mercka

mengamalkan gawl muktamad hab Syafi‘i, k kinan wuduk mereka akan

“ Muhammad “Uqlah (1983), ibid , h. 81; Wahbah al-Zubayli (1996), op.cif., h. 277, Muhammad
hin ‘Al al-Svawkani (1996), ap.cit., h. 189; ‘Abd al-Karim Zaydan (1994), op.cit., h. 94

"7 Lihat Apendiks M
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sentiasa batal dan mereka terpaksa mengambil wuduk berulang kali. Hal ini sudah

tentu akan memberi kerumitan yang besar kepada mereka.

4- Fatwa Harus Melontar Jamrah Selepas Fajar Haji 13 Zulhijah.

Fatwa seterusnya ialah berkenaan dengan masalah Jemaah Haji Malaysia melontar
jamrah selepas fajar haji 13 Zulhijah. Jemaah Ulama melalui ijtihad jama'i
mereka pada 4 Zulkacdah 1416H bersamaan 24 Mac 1996, tclah membuat

keputusan mengharuskan jemaah haji Malaysia untuk melontar jamrah sclepas

fajar haji 13 Zulhijah. Kep ini dibuat t kan gawl da‘if dalam mazhab

Syafi‘i sebagaimana yang dipakai oleh pihak Lembaga Urusan dan Tabung Haji

Malaysnavm

Pendapat ini sebenarnya merupakan pendapat lama Imam al-Syafi‘7 dan disokong
oleh sebahagian daripada fuqaha’ mazhab Syafi‘i seperti Imam al-Haramayn,
Imam al-Rafi'7 dan Imam Ibn Hajar.'”’ Ja juga merupakan pendapat Imam Abi
Hanifah'"" yang juga menjadi pendapat yang masyhur di dalam mazhab Hanafi

vang membenarkan melontar jumrah pada hari tersebut scbelum gelincir

matahari.""!

' Lihat Apendiks N

17 Muhammad bin Ismai' Daud al-Fattani (1349), Kitah al-Bahr al-Wafi wa al-Nahr al-Safi,
Jeddah . Maktabah Syarqiyyah, h. 520.

" Al-Sayvid Sabiq (1994), op.cit., j. 1, h. 527, ‘Al&’u al-Din Abi Bakr bin Mas‘ad al-Kasani al-
Hanafi (1074), op.cit., i 2. h. 138

""" Wahbah al-Zubayli (1996), op.cit, j. 3, h. 195, Mubammad bin ‘Al al-Syawkani (1996), op.cir.,
i3z 5, h 92
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\'
:

Mengikut gaw/ muktamad dalam mazhab Syafi‘i waktu melontar jamrah pada 13

oot 132

hari sehingga terb y i

Zulhijjah bermula selepas gelincir
Pendapat ini juga menjadi pendapat majoriti fugaha dari kalangan mazhab-

T
mazhab yang lain.

Perbezaan pendapat di antara kedua-dua belah pihak ini berpunca daripada
perbezaan dalil yang digunakan mercka. Pihak yang tidak mengharuskan melontar
selepas fajar berdalilkan dengan beberapa dalil. Salah satu daripadanya ialah
hadith daripada Ibn ‘Abbas r.a di mana beliau menyebut bahawa Nabi SAW

'™ Dalam satu hadith lain Jabir

melontar jamrah ketika matahari telah tergelincir.
menyebutkan bahawa Nabi SAW melontar jamrah pada hari raya haji pada waktu
duha, manakala pada hari yang lain baginda melontar apabila telah gelincir
matahari."* Mereka juga berdalilkan dengan kata-kata Ibn ‘Umar yang
diriwayatkan oleh Imam al-Bayhaqi daripada Nafi* yang bermaksud “janganlah

kamu melontar pada hari-hari fasyrig sehinggalah telah gelincir matahari.”'*

. Syams al-Din Mubammad bin Muhammad al-Khafib al-Syarbini (1994), op.cit,, h. 507,
Mustafi al-Khin er. a/ (1989), op.cit, h. 138; Muhyi al-Din Yahya bin Syaraf al-Nawawi (1995),
op.cit., i 2.h 384

""" Wahbah al-Zubayli, op.cit, al-Sayyid Sabig, op.cif, Mubammad bin ‘Ali al-Syawkani (1996),
op.cit . Muhammad bin isma‘l al-Sun‘ani (1991), Subul al-Salam Syarh Buligh al-Maram, j. 2,
Beirut : Dar al-Fikr, h. 421; Abi al-Walid Mubammad bin Abmad bin Muhammad 1bn Rusyd al-
Qurtubi (1995), op.cit., h. 684

" Abii Bakr Mubammad bin ‘Abd Allah al-Ma‘rif bi Ibn al-‘Arabi al-Maliki (1997), “Aridah al-
Ahwazi bi Syarh Sahih al-Tirmidhi, Kitab al-Hajj, Bab Ma Ja’a Fi al-Ramy Ba‘da Zawal al-
Syams, no. hadith 898. Lihat juga Muhammad bin ‘Al al-Syawkani, ibid , h. 92.

"™ Abii Dawud Sulayman bin al-Asy‘ath al-Sajistani (1999), op.cit, Kitab al-Manasik, Bab Fi
Ramy al-Jimar, no. hadith 1971. Hadith ini juga diriwayatkan oleh al-Jama‘ah, lihat Muhammad
hin * AN al-Syawkani (1996), op.cir., h. 75

" Abi Bakr Abmad bin al-llusayn al-Bayhaqi (tt), al-Swunan al-Kubrd, Kitab al-Hajj, Jima‘u
Abwib Dukhiil Makkah, no. hadith 9758
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Dalil-dalil di atas menjadi pegangan majoriti fugaha® bahawa waktu melontar
jamrah pada hari-hari tasyriq bermula selepas gelincir matahari, termasuklah dua
orang murid Imam Abi Hanifah iaitu Imdm Abii Yisuf dan Imam Muhammad.
Mercka berdua berhujah dengan hadith yang diriwayatkan oleh al-Jama ah
daripada Jabir r.a scbagaimana discbutkan di atas. Mereka berdua mencgaskan
bahawa waktu-waktu ibadat haji tidak boleh diketahui melalui kaedah giyas. Oleh
itu. waktu melontar pada 13 Zulhijah bermula selepas gelincir matahari

sebagaimana dijelaskan dalam hadith-hadith di atas.'"’

Manakala bagi pihak yang mengharuskannya pula berdalilkan dengan kata-kata
Ibn ‘Abbds yang diriwayatkan melalui riwayat yang lemah di mana Ibn ‘Abbas r.a
menyebut yang bermaksud apabila telah terbit siang hari nafar yang akhir,

dibolehkan untuk melontar dan pulang daripada Mina."** '’

Al-KasanT mengatakan, secara zahirnya, apa yang disebut olch Ibn ‘Abbas r.a itu
bolch diandaikan bahawa beliau mendengar daripada Nabi SAW kerana waktu
melontar termasuk dalam perkara-perkara yang tidak boleh diijtihadkan. Oleh itu,
kata-kata Tbn ‘Abbas r.a ini boleh dianggap sebagai pentakhsis kepada hadith
Jabir tadi. Begitu juga boleh diandaikan bahawa melontar pada hari terakhir itu
hukumnya istihbab kerana jemaah haji boleh berangkat daripada Mina ke Mekah

sebelum melontar sekaligus meninggalkan terus melontar pada hari tersebut.

"7 *Alau al-Din Abi Bakr bin Mas‘id al-Kasani al-Hanafi (1974), op.cif.
1w

Ibidd. Wahbah al-Zuhayli (1996), op.cit ; Al-Sayyid Sabiq (1994), op.cit.

""" Abi Bakr Ahmad bin al-Husayn al-Bayhaqi (1 1), op.cif., no. hadith 9785
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Apabila dibolehkan meninggalkan terus melontar, lebih-lebih lagi dibolehkan

melontar sebelum gelincir matahari.'*’

Jemaah Ulama tclah membuat keputusan untuk menrarjihkan pendapat yang
mengharuskan - melontar  selepas  fajar 13 Zulhijah berdasarkan kepada
kemaslahatan jemaah haji Malaysia bagi menyediakan kepada mereka waktu yang
luas untuk melakukan ibadat melontar jamrah. Dengan kata lain, neraca yang
digunakan dalam melakukan pentarjihan tersebut adalah al-maslahah iaitu
mendatangkan kebaikan dan menolak keburukan kepada jemaah haji ketika

mengharungi jutaan umat Islam semasa melakukan ibadat melontar kerana kaedah

figh ada menyebut “al-masyaqqah tajlib al-taysir” yang bermaksud kesukaran itu

mendatangkan kesenangan.'"!

Walaupun dari sudut kekuatan dalil lebih berpihak kepada pandangan majoriti

fuqahd’, kerana dalil-dalil mereka yang lebih banyak dan kuat berbanding dengan

pihak yang satu lagi yang berpegang kepada dalil yang lemah, ianya tidak boleh
dijadikan keputusan yang muktamad untuk tidak mentarjihkan pendapat mereka.
Ini memberi gambaran bahawa Jemaah Ulama, dalam melakukan pentarjihan,
tidak melihat satu sudut tertentu sahaja iaitu kekuatan dalil bahkan mengambil
kira pelbagai sudut lain seperti kerumitan yang dihadapi oleh jemaah haji
Malaysia untuk mengharungi kesesakan umat Islam semasa melontar sekaligus

dapat menghindarkan mereka dari sesuatu perkara yang tidak diingini. Oleh sebab

""" Ala"w al-Din Abi Bakr bin Mas‘id al-Kasani al-Hanafy (1974), op.cif.

""" Abmad bin Mubammad al-Zarqd’ (1996), op. cit, h. 157, Abi al-Fadl Jalal al-Din ‘Abd al-
Rahmin al-Suyifi (1996), op. cif., h. 102. Hj. Hasan bin Hj. Salleh (1996), al-Qawd'id al-
Fiqhivvah (Perinsip-Perinsip Figh Islam), c. 6, Kota Bharu : Pustaka Aman Press, h. 68
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itulah, pentarjihan ini dilihat sebagai suatu pentarjihan yang sclaras dengan

keperluan semasa yang mendesak sebagai yang telah di kan oleh Yasuf
yang g Y

S
al-Qaradawi.'

5- Katwa Harus Istibdal Atau Membangun Tanah Wakaf Di Bawah Kawalan
Majlis.

Fatwa berkenaan dengan istibdal atau pembangunan tanah wakaf di bawah
kawalan Majlis. Dalam mengeluarkan fatwa berhubung dengan perkara ini,
Jemaah Ulama, antaca tahun 1992 hingga 1999, telah mengadakan mesyuarat

beberapa kali. Antaranya pada 8 Rabiul Awal 1416H bersamaan 5 Ogos 1995."

Dalam mesyuarat ini, Jemaah Ulama telah menerima permohonan daripada

bahagian pembangunan Majlis bagi dapatk fatwa genai persoalan
pengurusan pembangunan tanah-tanah wakaf yang di bawah kawalan MAIK. Satu

kertas kerja telah dikemukakan oleh Pegawai Pembangunan Majlis yang

menerangkan secara terperinci perkara but seperti matlamat 1

yang
hendak  dicapai melalui rancangan tersebut dan cadangan-cadangan bagi
membangunkan tanah-tanah tersebut. Jemaah Ulama juga diberi penjelasan

tambahan oleh Pegawai Baitul Mal genai kedudukan tanah-tanah wakaf yang

ada dibawah jagaan MAIK."*

1994), al-Ijtihdd al-Mu'asir Bayna Indibat wa al-Infirat., Kaherah : Dar al-
Tiba ‘ah wa al-Nasyr al-Islamiyyah, h. 32
"

Lihat Apendiks O

" Ihid
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Jemaah Ulama, setelah berbincang dan penj p yang

dikemukakan, telah buat key untuk gharuskan harta wakaf sama
ada wakaf am atau wakaf khas untuk dijualbeli atau ditukar ganti atau ihdal atas
sebab-sebab dariirah ataw maslahah ‘ammah bagi memelihara maksud dan tujuan

" Hukum  tersebut

wakaf itu sendiri supaya jangan sampai dipersia-siakan.
berdasarkan pendapat yang dikemukakan oleh Imam Ibn Taymiyyah dalam kitab
Majmi‘ Fatawa, di mana beliau menyandarkan pendapatnya kepada Imam Ahmad

dan sebahagian figaha® mazhab Hanaft "'

Fatwa ini berlawanan dengan gaw/ muktamad dalam mazhab Syafi‘i yang juga
merupakan pendapat dalam mazhab Maliki dan pendapat kebanyakan ulama

mulagaddimin dan muta 'akhirin, yang gatakan hukum genai harta wakaf,

sama ada wakaf am atau khas tidak harus dijual beli atau ditukar ganti.'"

Perbezaan pendapat di antara kedua-dua belah pihak ini berpunca daripada

Bagi golongan yang gharuskan istibdal

perbezaan dalil yang
mereka berdalilkan dengan hadith, athar dan juga giyas. Antara hadith yang
menjadi dalil mereka ialah sabda Nabi SAW kepada ‘Aisyah berkenaan dengan
Masjid al-Haram, maksudnya

“Kalaulah  bukan kerana kaummu masih baru dengan zaman

Jahiliah, pasti aku akan runtuhkan Kaabah, dan aku akan
jadikannya mempunyai dua pintu. Satu pintu untuk orang ramai

" tbid
""" Svaykh al-Istim Ahmad bin Taymiyyah (1387H), Majmit* al-Fatawa, j. 31, T.T.P : Matba'ah
al-Hukiimah, h, 252-253; Wahbah al-Zubayli, op.cir., j 8, h. 221

" Ibid,
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masuk ke dalamnya dan satu pintu untuk orang ramai keluar
daripadanya.”

Sekiranya halangan yang begitu jelas itu tidak wujud, sudah pasti Nabi SAW akan

mengubah binaan Kaabah. Ini jukkan harus binaan yang

diwakafkan daripada satu bentuk kepada bentuk yang lain berasaskan maglahah

z 149
vang jelas.

Begitu juga terdapat athar daripada sahabat yang boleh dijadikan hujah bagi
mengharuskan istibdal. Contohnya ‘Umar al-Khattab r.a pernah memindahkan
masjid lama Kufah ke tempat lain lalu dijadikan pasar lambak. Ini merupakan
pertukaran ke atas tapak masjid. ‘Umar al-Khattab dan ‘Uthman r.huma juga
membina Masjid Nabi SAW dengan binaan yang baru dan menambahkan binaan

pada binaan yang asal.'*

Manakala memindahkan satu tapak ke tapak yang lain, Imam Ahmad dan
selainnya telah menyebut bahawa hukumnya harus kerana perkara tersebut pernah
dilakukan oleh sahabat-sahabat Nabi SAW di mana salah seorangnya iaitu ‘Umar
al-Khattab r.a pernah melakukannya dan perbuatannya itu diketahui ramai tanpa

ada sebarang bantahan daripada sahabat- sahabat yang lain.'*'

"™ Abmad bin ‘Al bin Hajr al-‘Asqalant (1989), op.cit., Kitab al-‘Iim, Bib Man Taraka Ba'da al-
Ikhtiyar Makhafah An Yaqsura Fahmu Ba'du al-Nas ‘Anh Fayaqa‘u Fi Asyaddi Minhu, no. hadith
126 Hadith ini juga diriwayatkan oleh imam-imam hadith yang lain. Lihat takhrijnya oleh al-
Syaykh ‘Abd al-Qadir ‘Irfan al-‘Assya Hassiinah dalam Syams al-Din Abi ‘Abd Allah Mubammad
bin Abi Bakr Ibn Qayyim al-Jawziyyah (1995), Zad al-Ma'ad fi Hady Khayr al-‘1bad, j 2, Beirut :
Dar al-Fikr, h. 125

i

Svaykh al-Islim Ahmad bin Taymiyyah (1387H), op.cit
-

Ihid,

" Jhid,
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Mereka juga menggivaskan hukum ini dengan keharusan mengistibdalkan tapak
masjid dengan bukan masjid sebagaimana yang dilakukan oleh ‘Umar al-Khattab
r.a. maka lebih utama lagi keharusannya mengistibddalkan sesuatu dengan sesuatu
vang lebih baik daripadanya. Ini juga merupakan givas ke atas harusnya menukar

binatang korban dengan yang lebih baik daripadanya.'”?

Manakala mazhab Syafi‘i dan golongan yang sependapat d ya berdalilkan

dengan hadith Rasulullah SAW daripada Ibn ‘Umar al-Khattab r.huma yang

menceritakan bahawa ‘Umar al-Khattab r.a perolchi tanah P perang

di Khaybar. Lalu beliau pergi menjumpai Nabi SAW untuk meminta pendapat.
Lalu Nabi SAW bersabda maksudnya “Jika mahu, kamu bolch mewakafkan harta
modalnya itu atau mensedckahkannya, tetapi tidak boleh dijual, dibeli, diberi

percuma dan dipusakai harta tersebut.” '**

Talk dq.

Berdasarkan hadith di atas, golongan ini p pat yang haruskan

Jjualbeli harta wakaf. Dalam menyokong pendapat ini, Imam Abd Yisuf
mengatakan bahawa sekiranya hadith ini sampai kepada Imam Abi Hanifah sudah
pasti beliau akan menarik balik pendapatnya yang mengharuskan jualbeli harta

51
wakaf'

" Jhid

"' Muhyi al-Din Yahya bin Syaraf al-Nawawi (1995), op.cit., Kitab al-Wasiyyah, Bab al-Waqf,
no hadith 15. Hadith AMuttafaq ‘alayh dan lafaz oleh Imam Muslim. Lihat juga fakhrij hadith-
hadith yang Jain oleh Muhammad ‘Abd al-Qadir ‘Ata’ dalam Muhammad bin Isma'il al-Sun‘ani
(1901), ap.cit j. 3, h 169

""" Muhammad bin 1sma‘il al-Sun‘an, ibid.
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Selepas meneliti dan membincangkan perbezaan dalil kedua-dua pihak ini,
Jemaah Ulama akhirnya bersetuju, dalam beberapa hal yang boleh memberi
manfaat dan maslahah ‘ammah, untuk mensarjiikan dan menerima pakai
pendapat yang dikemukakan oleh Imam Ibn Taymiyyah dalam membuat rumusan

o
fatwa.'

Bagi menentukan kewujudan unsur dariirah atau maslahah ‘ammah, Jemaah
Ulama membuat keputusan bahawa ianya hendaklah dirujuk kepada Mahkamah
Syar‘iyyah untuk membuat keputusan mengenainya. Ini berdasarkan kepada
beberapa ungkapan yang terdapat dalam kitab-kitab figh yang masyhur. Antaranya
kitab al-Iigh al-Islami wa Adillatuh oleh Wahbah a)-Zu.hale,'sr' di mana beliau
menyatakan syarat-syarat istibdal itu apabila harta wakaf ini berupa harta tak alih
selain daripada masjid, maka menurut gaw!/ yang muktamad, kadi harus
melakukan istibddil semata-semata kerana darurat (walaupun tiada syarat dari
orang yang mewaqafkan), tetapi bergantung kepada enam syarat berikut (menurut
pendapat mazhab Hanafi ) :
i- jika harta wakaf itu luput seluruh manfaatnya, iaitu tiada langsung
manfaatnya
ii- Harta wakaf itu tidak lagi mempunyai hasil untuk memaju dan
membangunkannya

ili-  Bahawa penukaran terhadap harta wakaf itu bukan dibuat secara

penipuan
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iv- Istibdal ke atas harta wakaf itu hendaklah dilakukan oleh seorang
kadi al-jannah, kadi yang mempunyai ilmu serta beramal
dengannya supaya istibdal yang dibolehkan itu tidak menycbabkan
hilang harta-harta wakaf orang Islam, scbagaimana pernah terjadi
di zaman mutakhir ini.

v- Istibdal hanya diharuskan ke atas harta tak alih sahaja, bukan

ditham atau dinar agar ianya tidak disalah gunakan oleh nazir

1 1 q n

li ganti barang; L 2

kerana nazir jarang

pendapat yang lain mengharuskan wang dibuat istibdal jika ianya
dilakukakan oleh kadi al-jannah.

vi-  Kadi tidak melakukan pertukaran harta wakaf untuk mercka yang
taral kesaksiannya tidak diakui dan mercka yang mempunyai
hutang ke atasnya untuk mengelak timbulnya tuduhan dan perasaan

yang akan menyebelahi mereka. ¥’

ljtihad jama ‘7 Jemaah Ulama kali ini juga kan bahawa tanah-tanah wakaf

vang dibawah kawalan MAIK bolch dimajukan termasuk membuat sandaran

kepada 1ana institusi k gan yang lannya tidak bercanggah dengan
hukum syarak, dengan syarat usaha but tidak hilangkan fungsi asal

wakaf itu. Kegiatan memajukan tanah wakaf tersebut diharuskan dengan syarat :
i- urusan yang dijalankan untuk memajukan itu tidak berlawanan
dengan kehendak hukum syarak, termasuk sumber kewangan

dan sebagainya.

'" Wahhah al-Zuhayli (1996), op.cit.,j. 8, h. 221-222
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li-  Pendapatan yang diperolchi dari hasil pembangunan tanah-tanah
tersebut hendaklah dipastikan benar-benar dimanfaatkan dan
menepati sewajarnya bagi memenuhi kehendak asal wakaf
tersebut.

iii-  Persetujuan hendaklah diperolchi daripada pihak yang menerima

wakaf sebelum memajukan tanah-tanah yang termasuk dibawah

kategori wakaf khas."

Keputusan-keputusan di atas, telah dijadikan olch Jemaah Ulama sebagai garis
panduan kepada mana-mana permohonan fatwa yang berkaitan dengan istibdal

dan memajukan tanah-tanah wakaf selepas daripada ini.

Hal ini dapat dilihat pula dalam perbincangan mereka yang berlangsung pada 4
Zulkaedah 1416H bersamaan 24 Mac 1996, di mana Jemaah Ulama telah
menerima satu cadangan yang dibuat oleh pihak pengurusan Majlis untuk
membuat pertukaran tanah-tanah wakaf sama ada wakaf am atau wakaf khas
dengan suatu kawasan tanah baru scluas kira-kira 500 ekar yang telahpun dipohon

oleh MAIK kepada kerajaan negeri.'”’

Dalam  perbincangan ini, Jemaah Ulama telah merumuskan bahawa konsep
istibdal telah pun diputuskan dalam fatwa yang lepas dan perkara tersebut adalah
jelas. Walaubagaimanapun pada mesyuarat ini, tiada sebarang fatwa dikeluarkan

ke atas permohonan tersebut bahkan Jemaah Ulama memutuskan supaya satu

" Lihat Apendiks O

Ihid

234



kajian vang lebih terperinci dan mantap mengenai kes ini perlu dibuat dengan

seberapa segera untuk dibincang dalam mesyuarat yang akan datang.'®

Satu lagi perbincangan Jemaah Ulama berhubung dengan isu ini ialah pada 8
Muharram 1417H bersamaan 30 Mei 1996. Jemaah Ulama sckali lagi mengulangi

keputusan yang telah dibuat ya iaitu bolehkan tanah-tanah wakaf

ditukarkan kepada kegunaan lain dengan mengenakan syarat-syarat yang tertentu.
Svarat-syarat yang membolehkan istibdal tanah wakaf dirumuskan sebagaimana
berikut :

i- sebab-sebab darurat atau magslahah ‘ammah bagi maksud dan
tujuan wakaf itu sendiri supaya jangan sampai dipersia-siakan.

i Harta yang hendak dijadikan tukaran (istibdal) hendaklah lebih
baik dari harta wakaf itu sendiri (khayr minh), baik dari segi nilai
harta, fungsi dan lain-lain yang berkaitan dengannya.

ili- Harta wakaf yang hendak diistibdal itu sudah hilang langsung

potensinya dan tidak boleh dimajukan lagi.''

Berdasarkan syarat-syarat di atas, Jemaah Ulama pada mesyuaratnya kali ini, telah
memutuskan bahawa cadangan istibdal tanah wakaf yang dibawah kawalan
MAIK  dengan suatu kawasan tanah baru yang kini sedang dalam proses

permohonan kepada kerajaan negeri itu pada masa ini tidak menepati dengan

" i,

" Ikid,
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kehendak hukum syarak scbagaimana yang digariskan dalam fatwa yang lepas

bertarikh 8 Rabiul Awal 1416H bersamaan 5 Ogos 1995.'?

Kesimpulan yang bolch dibuat daripada fatwa-fatwa di atas ialah Jemaah Ulama
melalui perbincangan mereka telah mengambil pendekatan ijtihad farjihi dalam
mengharuskan istibdil dan memajukan tanah-tanah wakaf dengan mentarjifikan
pendapat Imam Ibn Taymiyyah yang juga pendapat Imam Ahmad dan mazhab
Hanafi ke atas gaw/ muktamad dalam mazhab Syafi‘i. Pensarjihan ini dibuat

berasaskan neraca maslahah iaitu demi memajukan tanah-tanah wagqaf tersebut

sekaligus dapat ingkatkan hasilnya untuk di an bagi kepentingan umum.

6- Fatwa Harus Menubuhkan Pasukan Pancaragam.

Fatwa berkenaan permohonan berhubung cadangan penubuhan pasukan

pancaragam (Brassband) Majlis Perband Kota Bharu. Jemaah Ulama melalui
ijtihad jama ‘T mereka pada 11 Syaaban 1417H bersamaan 22 Disember 1996 tclah
membuat  keputusan membenarkan pihak yang memohon fatwa untuk
menubuhkan pasukan pancaragam (Brassband) dengan menggunakan alat-alat

muzik seperti gambus, gitar, biola, dram, serunai, rebab dan lain-lain lagi.

Ini dapat difahami daripada kenyataan Jemaah Ulama diakhir perbincangan
mengenai masalah ini, selepas mengemukakan kedua-dua pendapat yang

1 1 it © herd.

mengharuskannya dan tidak gl ya, yang y kan nas

dan pendapat-pendapat yang tersebut di atas, maka terserahlah mana-mana pihak

" kit



atau individu untuk membuat penentuan berhubung dengan penggunaan muzik

bagi maksud yang tersebut di atas” '}

Keputusan yang dibuat oleh Jemaah Ulama kali ini adalah dengan cara
mentarjilikan pendapat sebahagian fugaha' yang mengharuskan penggunaan alat-
alat muzik tersebut ke atas gawl muktamad mazhab Syafi‘i yang berpendapat
sebaliknya. Antara fugahd ' yang berpendapat harus menggunakan alat-alat muzik
tersebut ialah Imam Malik, sebahagian fugahd' di dalam mazhab Syali‘i, fuquha’
ahl al-Madinah, fugaha’ mazhab Zahiri dan sckumpulan ahli Sufi. Ini juga
merupakan pendapat sebahagian dari sahabat seperti Ibn ‘Umar, ‘Abd Allah bin
Ja*far, ‘Abd Allah bin Zubayr, Mu‘awiyah, ‘Amr bin al-‘As dan selain mereka.
Begitu juga dengan sebahagian dari tabi‘in seperti Sa‘id bin Musayyab, Kadi

Syurayh, ‘Ata’ bin Abi Rabah, al-Zuhr, al-Sya‘bi dan selain mereka,'*

Keputusan yang dikcluarkan ini bertentangan dengan gaw! muktamad di dalam

mazhab yang Syafi‘i yang juga jadi pendapat yang yhur di kal

mazhab  Syafi‘i, Maliki, Hanafi dan Hanbali, yang menyatakan haram
menggunakan alat-alat hiburan seperti gambus, biola, gitar, dram, serunai, rebab
dan lain-lain dari semua jenis alat bertali, seruling dan juga serunai. Barangsiapa

vang selalu mendengarnya gugurlah hak kesaksiannya.'®®

" Lihat Apendiks P

""" Muhammad bin ‘Al al-Syawkani (1996), op.cit, j. 4, juz 8, h. 437-438; Yisuf al-Qaradawi
(1993). op.cit., j. 2, Mansurab : Dar al-Wafa’, h. 489-491; Abi Mubammad ‘Al bin Ahmad bin
Sa'id bin Hazm al-Andalisi (1988), op.cit, j. 7, h. 579-571; Wahbah al-Zubayli (1996), op.cit.,
i3, h 874575, Al-Sayyid Sabiq (1994), op.cir.,j. 3, h. 152.

" Wahhah al-ZuhayH, ibid.
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Dalam hal ini, Imam al-Ghazali menyatakan bahawa alat-alat muzik yang menjadi
syiar kepada peminum-peminum arak atau kaki-kaki perempuan seperti serunai-
serunai, alat-alat muzik yang bertali dan dram adalah alat-alat muzik yang
dilarang menggunakannya. Manakala selain daripada jenis-jenis ini, hukumnya

kekal pada hukum asal iaitu harus menggunakannya,'®

Perbezaan pendapat di antara kedua-dua golongan ini berpunca daripada beberapa
perkara. Antaranya ia berpunca daripada perbezaan dalil yang dipakai oleh kedua-
dua pihak. Golongan yang mengharuskan penggunaan alat-alat muzik terscbut
antaranya berdalilkan dengan satu hadith yang diriwayatkan daripada Nafi‘ hamba

Ibn ‘Umar r.huma yang menceritakan :

Pada suatu hari Ibn “Umar r.huma telah mendengar bunyi
serunai lalu beliau meletakkan dua jarinya ke dalam dua lubang
relinganya dan bergerak jauh daripada tempat tersebut. Lalu Ibn
‘Umar bertanya kepada Nafi* “adakah kamu masih mendengar
bunvi serunai tersebut?”. Lalu Nafi* menjawab “tidak”. Lalu
IbnUmar membuang jarinya daripada lubang telinga dan
berkata : “Aku pernah bersama Nabi SAW ketika baginda
mendengar bunyi Me/wm' ini lalu baginda melakukan seperti
mana aku lakukan """’

Hadith ini menjadi dalil bagi golongan yang mengharuskan penggunaan alat-alat
muzik seperti serunai. [ni kerana sekiranya haram mendengar bunyi alat tersebut,
sudah pasti Nabi SAW tidak mengizinkan Ibn ‘Umar rhuma untuk

mendengarnya. Begitu juga sekiranya ia haram bagi Ibn ‘Umar r.huma, sudah

pasti beliau tidak akan mengizinkan Nafi* mendengarnya. Sudah pasti juga Nabi

" Abii Hamid Muhammad bin Mubammad al-Ghazali (t.t), Jaya' “Uliim al-Din, j. 6, Kaherah -
Dir al-Sya'b, h. 1144

"7 Abii Dawud Sulayman hin al-Asy‘ath al-Sajistani (1999), op.cit,, Kitab al-Adab, Bab Karahah
al-Ghina" wa al-Zamr, no. hadith 4924. Kata Abi Daud hadith ini hadith mungkar
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SAW akan memerintahkan supaya dipecahkan alat muzik tersebut dan berhenti

daripada perbuatan tersebut. Semua ini tidak dilakukan oleh Nabi SAW. ¥

Selain daripada itu, mereka juga berdalilkan dengan beberapa athar yang lain
vang menunjukkan harusnya menggunakan alat-alat muzik terscbut. Antaranya
riwayat yang menyebut bahawa ‘Abd Allah bin Zubayr r.a mempunyai beberapa
orang hamba perempuan yang pandai bermain gambus. Ibn ‘Umar r.huma pernah
masuk menemuinya dan mendapati di sisinya ada gambus, lalu Ibn ‘Umar r.huma
berkata “apakah ini wahai sahabat Rasulullah? Lalu Ibn ‘Umar mengambilnya dan
memperhatikannya seraya berkata “adakah ini alat timbangan orang Syam”. Lalu
Ibn Zubayr r.a menjawab “alat ini akan digunakan untuk menimbang olch orang-

orang yang faham™.'"’

Begitu juga diriwayatkan bahawa Ibn ‘Umar r.huma pernah datang menemui ‘Ali
bin Ja‘far ra, lalu beliau mendapati disisinya seorang hamba perempuan yang
menjaga gambus. Lalu ‘Al bin Ja‘far r.a bertanya kepada Ibn ‘Umar r.huma
“Adakah kamu berpendapat alat ini satu kesalahan?”. Ibn ‘Umar rhuma
menjawab “tidak mengapa”. Begitu juga diceritakan oleh al-Mawardi bahawa
Mu‘awiyah dan ‘Amru bin al-‘As r.huma mendengar gambus disisi Ibn Ja‘far r.a.
Manakala Abii al-Farj al-Asbahani meriwayatkan bahawa Hasan bin Thabit r.a

mendengar syairmya yang dinyanyikan bersama bunyi gambus. '’

Abii Muhammad ‘Al bin Ahmad bin Sa‘id bin Hazm al-Andaliisi (1988), op.cir., 570.

148

109

Muhammad bin *Ali al-Syawkani (1996), ap.cit., h. 437

VO tkid | 438
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Berdasarkan athar-ithar di atas dan beberapa athar yang lain lagi,"”" sebahagian
fuqaha berpendapat alat-alat muzik tersebut harus digunakan kerana ianya tidak
ditegah oleh para sahabat apabila mercka melihat ianya dimainkan olch orang
lain. Ini menunjukkan alat tersebut harus dimainkan.

Manakala bagi golongan yang tidak 8| pula, mereka berdalilkan

dengan dalil daripada hadith-hadith Nabi SAW. Antaranya hadith yang
diriwayatkan oleh Abii Malik al-Asy*ari r.a di mana beliau mendengar Nabi SAW

bersabda maksudnya “akan terjadi di kalangan umatku golongan yang ber:

dengan zina, pakaian sutera, arak dan muzik.” '

Dalam ungkapan yang lain pula Nabi SAW menyebut :

“Sesungguhnya akan ada di kalangan umatku mereka yang
meminum arak di mana mereka memanggilnya dengan suatu
nama lain, tergantung dari bahagian atas kepala mereka irama
muzik, lalu Allah menenggelam mereka ke dalam bumi serta
menjadikan sebahagian mereka kera dan babi. """

Satu lagi hadith ialah sebagaimana yang diriwayatkan oleh Sa‘id bin Aba
Umamah di mana beliau mendengar Nabi SAW bersabda maksudnya

* Sesungguhnya Allah skan aku untuk memberi rahmat
kepada: seluruh alam. Dan Allah memerintahkan aku supaya
menghapuskan alat-alar muzik dan serunai-serunai, tidak halal
menjualnva, embelinya, pelajarinya, lank

perni padanya dan pul adalah haram.

ni74

U Lihat ihid | h 437-438

"™ Ahmad bin ‘AR bin Hajr al-‘Asqalani (1989), op.cit., Kitab al-Asyribah, Bab Ma Ja'a fi Man
Yastahillu al-Khamr wa Yusammih Bighayr Ismih, no. hadith 5590

""" Abi Abd Allah Muhammad Ibn Yazid al-Qazwimi Ibn Majah (1t), Sunan Ibn Majah, Bab al-
“Uqiivdt. no. hadith 4020

"t ALtmam Ahmad Thn Muhammad Tbn Hanbal (1994), Musnad Li al-Imam Almad, Musnad al-
Ansér, Hadith Abi Umamah al-Bahili, no hadith 22281
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Berdasarkan hadith-hadith di atas dan beberapa hadith yang lain,'” sebahagian
fugahd® yang lain pula berpendapat bahawa alat-alat muzik tersebut termasuk di

dalam perkara-perkara yang diharamkan oleh syarak daripada menggunakannya.

Walaubagai pun, bagi golongan yang mengharuskannya, mereka berpendapat
dalil-dalil tersebut adalah tidak jelas maksudnya dan tidak sahih. Scbagai contoh
hadith Bukhari yang diriwayatkan oleh Abii Malik al-Asy‘arT r.a tidak diterima
oleh golongan ini kerana hadith tersebut termasuk di dalam hadith-hadith
mu'allug bukannya hadith musnad yang bersambung sanadnya. Scbab itulah
hadith ini ditolak oleh Ibn Hazm kerana sanadnya yang terputus dan matan hadith
yang tidak kemas. Manakala sanadnya pula berkisar pada seorang perawi yang
bernama Hisyam bin ‘Ammar yang dianggap lemah oleh kebanyakan ulama

hadith. '™

Oleh itu mereka mengatakan dalil-dalil tersebut tidak boleh dijadikan hujah dalam
masalah ini. Ini menyebabkan mereka lebih cenderung untuk memilih dalil-dalil
vang mengharuskannya berbanding dengan dalil-dalil yang mengharamkannya.
Daripada kenyataan ini dapat dikatakan bahawa perbezaan pendapat di antara

kedua-dua golongan ini juga berpunca daripada perbezaan pendapat di dalam

menerima dan menolak dalil-dalil yang dig; dalam perbi gan ini.

""" Lihat ibid, h. 434-436.

""" Yiisuf al-Qaradawi (1993), ap.ci, h. 482-485; Abii Mubammad ‘Al bin Abhmad bin Sa‘id bin
Fazm al-Andaliisi (1988), op.cif, h. 562-565, Muhammad bin ‘Al al-Syawkani (1996), op.cir., h.,
436
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Selain itu perbezaan pendapat ini juga berpunca daripada perbezaan pemahaman
terhadap sesuatu nas. Sebagai contoh hadith yang diriwayatkan oleh Nafi‘ hamba
Tbn *Umar digunakan oleh kedua-dua belah pihak bagi menyokong pendapat
masing-masing tetapi berbeza dari sudut pemahaman terhadap hadith tersebut

vang menghasilkan pula perbezaan hukum.

Berdasarkan keterangan di atas, penulis berpendapat pentar;ihan yang dibuat olch
Jemaah Ulama pada ijtihad jama'i mereka kali ini adalah berasaskan kepada
kekuatan dalil di pihak yang mengharuskan penggunaan alat-alat muzik terscbut.
Pentarjihan ini juga dilihat selaras dengan apa yang telah ditarjihkan oleh Yisuf

al-Qaradawi.'”’

7- Fatwa Wajib Zakat al-Mal al-Mustafad Tanpa Haw! Dan Waijib Zakat
Pendapatan Dari Harta Tak Alih Dan Harta Alih.

Fatwa berkenaan dengan zakat a/-Mal al-Mustafad. Jemaah Ulama melalui
mesyuarat mereka pada 2 Jamadilakhir 1420H bersamaan 12 September 1999

h

telah bersetuju luarkan fatwa gai berikut :

“Harta-harta pendapatan yang diperolehi dari usaha sama ada
dalam bentuk gaji, elaun, ganjaran, pampasan atau pendapatan
pemindahan atau pandupalun yung diperolehi melalui kerjaya
yang  bercorak profe karan atau k an diri
adalah diwajibkan zakat upuh:la cukup nisabnya menurut nisab
zakat logam (emas, perak) atau matawang, tanpa syarat hawl.
Kadar  zakatnya ialah 140 setelah  ditolak perbelanjaan
darurivyat yang paling sederhana. "’

Yiisuf al-Qaradawi (1993), op.cir., h. 489,

"™ Lihat Apendiks Q
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Menfatwakan wajib zakat al-Mal al-Mustafad tanpa syarat hawl ini selaras
dengan apa yang telah difatwakan oleh mazhab Dawud al-Zahiri, mazhab al-
Nasir. al-Sadiq dan al-Baqir daripada imam-imam Ahl al-Bayi'” dan disokong
pula oleh beberapa fugaha ' masa kini seperti Yisuf al-Qaradawi "** dan Wahbah

al-Zubayli. 8

Fatwa ini bertentangan dengan gaw/ muktamad dalam mazhab Syafi‘i yang juga
menjadi pendapat imam-imam mazhab yang empat, yang menyatakan zakat a/-

Mal al-Mustafad tidak diwajibkan melainkan setelah cukup nisab dan genap

tempoh setahun, '™

Dalam hal ini Imam al-Syafi‘T ada menycbut maksudnya :

“Tidak dikenakan zakat ke atas al-Mal al-Mustafad [melainkan
setelah genap tempoh setahun] walaupun terdapat di sisi tuan
harta itu, nisab harta yang sejenisnya. Dikecualikan daripada
yang demikian itu, anak-anak binatang ternakan bersama ibu-
ibunya sahaja apabila ibu-ibunya cukup nisab. Jika tidak cukup
nisabnya, maka tidak diwajibkan. "

Perbezaan di antara dua pendapat ini berpunca daripada perbezaan dalam
menerima dan menolak hadith-hadith yang berkaitan dengan masalah yang
dibincangkan. Antaranya hadith yang diriwayatkan daripada Ibn ‘Umar r.huma

bahawa Nabi SAW telah bersabda maksudnya “sesiapa sahaja yang memperolehi

‘"r\;;mm_adn ‘Al al-Syawkani (1996), op.cit., j. 4, h. 454; Yasuf al-Qaradawi (1969), Figh
al-Zakit, j. 1, Beirut - Dar al-lrsyad, h. 503.

'™ Yasuf al-Qaradawi, ibid., h. 505

"™ Wahbah al-Zuhayli (1996), op.cit., j.2, h. 866.

"™ bid . * Abd al-Rahmén al-Jaziri (t.t), op.cit., j. 1, h 554

" Abii Muhammad ‘Ali bin Ahmad bin Sa‘id bin Lazm al-Andaliisi (1988), op.cir., j. 4, h. 196,
Yiisuf al-Qaradawi (1969), op.cit., h. 504
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harta maka tidak dikenakan zakat ke atas harta itu schingga cukup haw! dalam

milik tuzmn_vi\."'Rl

Satu lagi hadith vang menjadi punca perbezaan pendapat ini ialah yang
diriwayatkan daripada ‘AlT bin AbT Talib r.a oleh Imam Abi Dawud bahawa Nabi
SAW bersabda maksudnya “apabila kamu mempunyai dua ratus dirham dan telah
berlalu tempoh setahun, maka dikenakan zakat ke atasnya sebanyak lima dirham.
Tidak dikenakan sakat ke atas ecngkau pada emas schinggalah engkau

memilikinya sebanyak dua puluh dinar.”'®

Dua hadith ini menjadi antara dalil kepada golongan yang kan haw!
bagi dikenakan zakat ke atas al-Mal al-Mustafad. Bagi golongan yang tidak
mensyaratkan faw/ pula mereka tidak menerima hadith-hadith tersebut sebagai
hujah kerana semua hadith-hadith yang berkaitan dengan masalah yang
dibincangkan ini dipertikaikan oleh kebanyakan ulama hadith tentang

kesahihannya,"™

Selain daripada itu, perbezaan pendapat antara dua golongan tadi juga berpunca

daripada perbezaan pendapat yang diterima daripada golongan sahabat dan

"™ Abi Bakr Muhammad bin ‘Abd Aliah al-Ma‘riif bi Ibn al-* Arabt al-Maliki (1997), op.cit., Kitab
al-Zakah, Bab Ma Ji'a LA Zakah ‘Al al-Mal al-Mustafad Hatta Yahala ‘Alayh al-Hawl, no.
hadith 631 dan 638. Lihat juga Mubammad bin Isma‘il al-Sun‘ant (19991), op.cit., j.2, h. 263.
Terjemahannya dipetik daripada Prof. Madya al-Ustaz Mahmood Zuhdi Hj. Abdul Majid (1992),

- “Syarat [faw! . Satu Penilaian Terhadap Pandangan al-Qaradawi Dalam Masalah Zakat Gaji Dan
Pendapatan Profesional,” dalam MEDIUM, Bil. 2, Kuala Lumpur : Akademi Islam Universiti
Malaya. h 7

" Abii Dawud Sulaymin bin al-Asy‘ath al-Sajistant (1999), op.cit., Kitab al-Zakah, Bab Fi Zakah
al-Sa'imah, no. hadith 1573

" Pibat perbincangan hadith-hadith berkenaan dan kritikan terhadapnya dalam  Yiisuf al-
Qaradawi (1969), op.cit, h. 492-498
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tabi'm. Sebahagian daripada sahabat scperti Ibn ‘Abbas, Ibn Mas‘ad dan
Mu‘awiyah rhum dan sebahagian daripada rabi ‘i seperti al-Zuhri, al-Hasan al-
Basri. al-Makhiil, al-Awza‘T dan ‘Umar Ibn ‘Abd al-‘Aziz, tidak mensyaratkan

Dol bagi zakat al-AMal al-Mustafad. 1

Dalam  hal ini terdapat riwayat-riwayat daripada  mereka yang sccara

kesimpulannya yjukkan mereka kan zakat a/-Mal al-Mustafad ke

atas individu-individu tertentu pada hari mereka memperolehinya, "

Manakala sahabat-sahabat yang mensyaratkan haw! pula terdiri daripada Abii
Bakr, ‘Aisyah, ‘Alf bin AbT Talib dan Ibn ‘Umar r.hum sebagaimana diriwayatkan
daripada mercka. Antaranya riwayat daripada al-Qasim bin Muhammad bin Abi
Bakr yang menyebui bahawa Abi Bakr r.a tidak akan mengenakan zakat ke atas
mana-mana harta sehinggalah sctelah cukup hawinya. Begitu juga riwayat
‘Amrah bint ‘Abd al-Rahmin daripada ‘Aisyah r.ha, beliau ada berkata “tidak
dikenakan zakat bagi al-Mal al-Mustafad sehinggalah cukup hawinya.” Begitu
Juga terdapat riwayat-riwayat yang sama maksudnya daripada sahabat-sahabat

. IRG
vang lain.

Golongan yang tidak raensyaratkan haw/ pula mengiyaskan harta-harta tersebut
dengan  hasil-hasil  pertanian yang wajib dikeluarkan zakat pada hari

memperolchinya. Sekiranya hasil-hasil pertanian diambil zakatnya sebanyak satu

""" Ibid, h. 499, Muhammad bin ‘Al al-Syawkant (1996), op.cit., h. 454, Wahbah al-Zuhayli
(1096). op.cit.

" Viianf al-Qaradawd (1969), ibid., h. 499.503

"7 Ikid b 49%
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persepuluh daripada petani yang menyewa, mengapa pula zakat tidak perlu
diambil daripada para profesional -umpamanya 1/40- daripada hasil usaha

0
mereka '

Jemaah Ulama dalam mentarjikkan pendapat yang tidak mensyaratkan Jaw/, telah
mengemukakan dua firman Allah SWT sebagai dalil. Pertamanya mercka
mengemukakan firman Allah (maksudnya) “Wahai orang-orang yang beriman !
Belanjakanlah (pada jalan Allah) scbahagian dari hasil usaha kamu yang baik-
baik. dan sebahagian dari apa yang kami keluarkan dari bumi untuk kamu®. '”!

Terjemahan Surah Al-Baqarah (2) : 267

Keduanya firman Allah SWT (maksudnya) “Ambillah (sebahagian dari harta

ot cadalak hercihl

mereka (dari

mereka supaya dengannya engkau
dosa) dan mensucikan mereka (dari akhlak yang buruk).”'*?

Terjemahan Surah al-Tawbah (9) : 103

Selain itu mereka juga berdalilkan dengan satu hadith daripada Nabi SAW

maksudnya “Pada emas dan perak itu dikenakan zakat sebanyak 1/40.” '}

" Ihid | h. 507
""! Lihat Apendiks Q
" Ik

""" Abit DAwud Sulaymin bin al-Asy'ath al-Sajistini (1999), op.cir., Kitab al-Zakah, Bab Fi Zakah
al-S3"imah, no_ hadith 1567
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Dalil-dalil di atas menjadi pegangan bagi Jemaah Ulama dan golongan yang tidak
mensyaratkan haw/ kerana ianya didatangkan dalam bentuk pengertian yang

umum dan mutlak iaitu tanpa mensyaratkan haw/.'**

Begitu juga dengan pendapat-pendapat daripada sahabat-sahabat dan juga (abi'‘in
sebagaimana yang disebutkan di atas, menjadi sandaran kepada Jemaah Ulama

dalam melakukan pensarjihan ini. 15

Penfarjihan yang dibuat olch Yisuf al-Qaradawi dan Wahbah al-Zuhayli dalam

masalah ini, juga dilihat menjadi salah satu faktor pendorong bagi Jemaah Ulama

untuk sama-sama men/arjihkan pendapat tersebut. e

Selain daripada pentarjiban ini, Jemaah Ulama dalam mesyuarat ini juga telah
mengeluarkan satu lagi fatwa melalui pendekatan ini yang berbunyi :

“Demikian juga diwajibkan zakat pendapatan dari harta tak alih
atau harta alih seperti bangunan premis, rumah, kenderaan dan
lain-lain yang diperolehi menerusi sewaan, pajakan dan lain-
lain vang tidak termasuk dalam urusan jual beli alau uruxan
perni Zakat - dikenakan ke atas |

g
setelah ditolak perbelanjaan pengurusan.” "’

kan kepada pend fugaha’ dalam mazhab Hanbali,

Fatwa ini adalah t P
scbahagian fuqahd' dalam mazhab Maliki, al-Hadawiyyah dalam mazhab
Zaydiyyah dan sebahagian ulama masa kini seperti Imam Muhammad Abii
" Ygeufal-Qaradiw (1969, p.cit, h. 506,

' Lihat Apendiks Q

" Ibid.

" Ihid
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Zahrah, Hasanayn Makhlif dan ‘Abd al-Rahman Hasan'”® Pendapat ini Jjuga

disokong oleh Yaisuf al-Qaradawi'”’ dan Wahbah al-Zuhaylr.”™

Fatwa ini bertentangan dengan guw/ muktamad mazhab Syafi‘i yang menyatakan
bahawa harta-harta tersebut tidak dikenakan zakat. Mercka menyatakan bahawa

zakat tidak dikenakan pada rumah-rumah yang diduduki, -1

. . M 20m
rumah, peralatan-peralatan kerja dan binatang-binatang tunggangan

Perbezaan pendapat ini berpunca daripada tidak wujudnya dalil yang terang

daripada al-Quran dan hadith serta pendapat daripada sahabat-sahabat mahup

{abi'‘in yang menunjukkan wajibnya zakat ke atas harta-harta tersebut. Golongan

yang tidak mewajibkannya kan bal harta-harta yang dikenakan zakat

telah ditentukan oleh Rasulullah SAW dan harta-harta tak alih dan alih ini tidak

Ini y mereka berpegang dengan

termasuk dalam p

hukum asal iaitu bebas daripada tanggungan syarak.’” Oleh itu, untuk mengubah

kedudukan asal daripada tidak di kepada di perlulah kepada

dalil yang jelas daripada Allah dan RasulNya.”"® Lebih-lebih lagi sctiap harta

umat Islam dikawal oleh Islam daripada diambil oleh orang lain melainkan

b

' Yaisuf al-Qaradawi (1969), op.cit., h. 462-465.

" Wahhah al-Zuhayli (1955), op.cit., h. 863

" Ihid

7 Ungkapan ini berdasarkan kepada satu kaedah figh yang berbunyi al-Asl Bard ‘ah al-Dhimmah

vang bermaksud yang asal ialah lepas daripada tanggunganjawab. Lihat al-Syaykh Ahmad bin al-
aykh Muhammad al-Zarqa® (1996), op.cir., h. 105, Hj. Hasan bin Hj. Salleh (1996), op.cir., h.

59

' Yiisuf al-Qaradawt (1969), op.cit., h. 459
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dengan kebenaran. Jika tidak, sudah pasti akan berlaku pengambilan harta dengan

0
cara vang salah.*

Dalam menyokong pendapat ini, mereka menyatakan bahawa tidak terdapat dari
kalangan fugaha’ di setiap zaman dan serata tempat yang mewajibkan zakat ke
atas harta-harta tersebut bahkan sekiranya terdapat pendapat daripada mereka

sudah pasti pendapat tersebut akan diketahui. >’

Bagi golongan yang mengatakan harta-harta tersebut diwajibkan zakat, mercka
berdalilkan dengan pengertian umum firman Allah (maksudnya ) “dan mereka
(vang menentukan bahagian) pada harta-hartanya, menjadi hak yang termaklum.”

Terjemahan Surah al-Ma‘arij (70) : 24

Mereka juga berdalilkan dengan firman Allah (maksudnya) “Ambillah

supaya d ya engkau

e s Lalak

(sebahagian dari harta mereka
membersihkan mercka (dari dosa) dan mensucikan mereka (dari akhlak yang
buruk).”

Terjemahan Surah al-Tawbah (9) : 103
Selain itu, mereka juga berdalilkan dengan satu hadith yang bermaksud

“tunaikanlah zakat harta-harta kamu” 2% 27

" Muhammad bin *Alf al-Syawkani (1971), Kitib al-Sayl al-Jarrir al-Mutaddfiq ‘ald Hadi 'iq
al-Azhar. j 2. Kaherah : Lujnah Ihya al-Turdth al-Islami, h. 27

™ Yiisuf al-Qaradawd, op.cit.

™ Abii Bakr Muhammad bin ‘Abd Allah al-Ma'raf bi Tbn al-‘Arabi al-Maliki (1997), op.cit.,
Kitah al-Zakah, Bab al-Amr bi Add’i al-Zakah, no. hadith 616,

7 Yiieuf al-Qaradawi (1969), op.cif, 460-461.
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Dalil-dalil di atas menyatakan setiap harta itu ada haknya atau kewajipannya iaitu
kewajipan zakat. Walaubagaimanapun, ianya tidak membataskan harta-harta
tertentu sahaja bahkan menyebutnya dalam bentuk yang umum. Ini menjadi dalil
kepada golongan ini bahawa harta-harta tak alih dan harta alih juga bolch

dimasukkan di dalam pengertian umum dalil-dalil di atas.?*®

Mereka juga mencgaskan bahawa persoalan zakat harta ini termasuk dalam

perkara-perkara yang  bolch digiyaskan dan “illah ya ialah per
sebagaimana yang dinyatakan oleh Jfugaha'. Oleh sebab itu, ‘illah ini dilihat
wujud pada harta-harta tersebut. Selama mana ‘illah itu wujud, selama itulah

zakat diwajibkan ke atas harta-harta tersebut.>*’

Mewajibkan zakat juga dikira lebih cermat dan selamat bagi tuan punya harta
tersebut kerana ia dapat menyucikan hati-hati mereka, memupuk kasih sayang di
antara mereka dengan orang-orang miskin, mempertahankan agama Islam
seferusnya meningkatkan lagi kekuatan ckonomi negara Islam dan meninggikan

syariat Islam.”'"

Berdasarkan  kepada keterangan-keterangan di atas, Jemaah Ulama tclah
mengambil keputusan untuk menzarjihkan pendapat yang mewajibkan zakat ke
atas harta-harta tersebut demi untuk meningkatkan lagi sumber zakat dalam

membantu masyarakat Islam yang memerlukannya khususnya di negeri Kelantan.

™ Ihicd
" Ibidd . 461, Wahbah al-Zuhayli (1996), op.cit

7 Yasuf al-Qaradaws, ibid , h. 461
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Kesimpulannya, Jemaah Ulama sepanjang tahun 1992-1999 telah melaksanakan
pendekatan ijtihad rarjihi sebanyak tujuh kali. Pendekatan ini diambil bagi
mengatasi beberapa permasalahan umat Islam dalam melakukan aktiviti-aktiviti
tertentu samada yang berbentuk keagamaan dan keduniaan. Oleh itu, secara tidak
langsung pendekatan ini membuktikan kemampuan hukum Islam itu sendiri untuk

berhadapan dengan pelbagai situasi yang mendatang.
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