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MASALAH-MASALAH KHILAF ANTARA

AL-IMAM AL-RAFI‘I DAN AL-IMAM AL-NAWAWI

4.0 PENDAHULUAN

Dalam bab ini penulis akan mengemukakan beberapa masalah perselisihan

hukum antara al-Imām al-Rāfi‘i dan al-Imām al-Nawawi. Khilaf-khilaf ini boleh dilihat

dengan jelas dalam dua buah buku al-Imām al-Nawawi iaitu Raudah al-Talibin yang

merupakan ringkasan kepada kitab al-‘Aziz Sharh al-Wajiz karangan al-Imām al-Rāfi‘i

dan juga kitab Minhaj al-Talibin ringkasan kepada kita al-Muḥarrar yang juga

merupakan karangan al-Imām al-Rāfi‘i. Para fuqaha’ yang mengkaji karya-karya kedua-

dua imam tersebut mendapati ada 50 masalah fiqh yang diperselisihkan antara mereka.1

Untuk kajian ini rujukan masalah-masalah khilaf tersebut penulis dapatkan daripada

kitab al-Minhaj, manakala huraiannya adalah merujuk kepada kitab-kitab lain seperti

yang disebutkan di atas. Bagi memenuhi tujuan tersebut penulis telah mengumpulkan

sampel masalah-masalah yang berkaitan dari bahagian taharah sahaja sejumlah lapan

masalah. Setiap satu masalah telah direkodkan dalam  bahagian perkakas (al-awani),

perkara yang diharamkan kepada orang yang berhadas, benda-benda najis (al-najasah),

mandi dan tayammum. Manakala tiga masalah melibatkan bahagian wudu’.

Bagi setiap masalah yang dibincangkan akan dahulukan sedikit pentakrifan

sekiranya perlu. Kemudian penulis akan mengemukakan pandangan al-Imām al-Rāfi‘i

serta pentarjihan beliau berserta hujah-hujahnya. Setelah itu penulis akan membawa

pandangan al-Imām al-Nawawi berserta hujah-hujah beliau dalam mendukung

pentarjihannya. Selanjutnya penulis akan mengemukakan analisis masalah dengan

1 Shams al-Din Muhammad  bin Abi al-‘Abbās al-Ramli (1938), Nihāyah al-Muhtāj Ilā Sharhi al-Minhāj,
Wa Ma’ahu Hashiyah Abi al-Dia Nūr al-Din ‘Ali bin ‘Ali al-Sibrāmilsi al-Qāhiri, j. 1, Mesir: Sharikah
Maktabah Wa Matba‘ah Mustafā al-Bāb al-Halabi Wa Awlāduh, h. 38, dan
Shihāb al-Din Ibn Hajar al-Haitami (2001), Tuhfah al-Muhtaj Bi Sharh al-Minhāj, j. 1, Bayrūt: Dār al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 21.
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mengenalpasti punca percanggahan pandangan dan kekuatan dalil-dalil yang

dikemukakan. Seterusnya penulis akan menjelaskan mengapa pentarjihan al-Imām al-

Nawawi didahulukan berbanding al-Imām al-Rāfi‘i.

4.1 PENGERTIAN TAHARAH

Taharah dari sudut bahasa berasal dari kalimah tahara )( dan dibaca juga

sebagai tahura )( 2 yang bermaksud bebas dari kotoran.3 Pengertian istilah memberi

maksud membasuh anggota tertentu dengan cara yang tertentu.4

Bab taharah adalah bab pertama yang disentuh dalam setiap karya fiqh kerana

kepentingan dan keutamaannya yang berkaitan dengan ibadah solat sebagai tali

penghubung antara manusia dengan Penciptanya. Bab ini kebiasaan merangkumi tajuk-

tajuk berkaitan bahagian-bahagian air, perkakas (al-awani), jenis-jenis taharah, istinja’,

wudu’, menyapu atas dua khuf (sepatu kulit), mandi dan tayammum.

Didalam nashkah bercetak kitab al-Muharrar, bab al-taharah tidak disertakan

tajuk berkaitan dengan al-awani serta hukum menyelak al-Quran bagi orang yang

berhadas. Tajuk dan hukum tersebut ada dinukilkan oleh al-Imām al-Nawawi dalam

kitab Minhaj al-Talibin. Perkara ini penulis nyatakan supaya tidak timbul kekeliruan

apabila kitab al-Minhaj yang merupakan ringkasan kepada al-Muharrar menukilkan apa

yang tidak dinyatakan oleh al-Imām al-Rafi‘i. Oleh kerana kitab al-Muharrar baru

2 Muhammad bin Abi Bakr al-Razi (1995), Mukhtar al-Sahhah, Bayrūt: Maktabah Lubnan Nashirun, h.
403.
3 Al-Khalil al-Nahwi (1991), al-Mu’jam al-‘Arabi al-Muyassar, Tunis: al-Munazzamah al-‘Arabiyyah Li
al-Tarbiyah Wa al-Thaqafah Wa al-‘Ulum, h. 316.
4 Abū  al-Hasan ‘Ali bin Muhammad al-Jurjani (2000), al-Ta’rifat, cet. 1, Bayrūt: Dār al-Kutub Al-
‘Ilmiyyah, h. 145.
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sahaja dicetak dari naskhah asal manuskrip5, boleh jadi berlaku keciciran semasa proses

menyalinnya kepada bentuk bercetak. Perkara ini perlu kepada pengesahan daripada

pihak penerbit dan editor yang terlibat. Walau bagaimanapun kedua-dua perkara

tersebut telah dijelaskan oleh al-Imām al-Rafi‘i dalam kitab al-‘Aziz Sharh al-Kabir.

4.2 MASALAH-MASALAH KHILAF HUKUM ANTARA AL-IMĀM AL-RĀFI‘I

DAN AL-IMĀM AL-NAWAWI

4.2.1 Hukum Memateri Perkakas Dapur Dengan Emas Dan Perak

Dalam bahagian perkakas atau al-awani telah dibincangkan penggunaan

emas dan perak sebagai perkakas. Turut dibincangkan dalam bab ini berkaitan

dengan proses mencelup dan memateri menggunakan emas dan perak. Di sana

telah berlaku perselisihan pendapat antara al-Imām al-Rafi‘i dan al-Imām al-

Nawawi dalam penggunaan emas sebagai bahan untuk memateri perkakas.

Sebelum berbicara lebih lanjut adalah lebih baik dijelaskan maksud perkataan-

perkataan yang berkaitan terlebih dahulu.

Memateri dalam bahasa Arab disebut sebagai al-tadbib )ب( iaitu

membaiki kerosakan pada perkakas seperti pinggan dan sebagainya.6 Al-Azhari

merujuk perkataan memateri itu sebagai proses mencantum dan menguatkan.7

Menurut al-Imām al-Nawawi pada asalnya memateri itu merujuk kepada proses

pembaikan dan pemeliharaan perkakas. Kemudian penggunaannya telah

diluaskan oleh para fuqaha’ meliputi sebarang proses menghias perkakas dengan

5 Akram Yūsuf ‘Umar al-Qawāsimi (2003), al-Madkhal Ilā al-Madhhab al-Shāfi‘i, Jordan: Dār al-
Nafāis, h. 523.
6 Jalal al-Din Muhammad bin Ahmad al-Mahalli (2009), Hashiyata al-Qalyubi Wa ‘Umayrah ‘Ala Kanz
al-Raghibin,  j. 1, cet. 5, Bayrūt: Dār al-Kutub ‘Ilmiyyah, h. 42.
7 Abū Mansur Muhammad bin Ahmad al-Azhari (1998), al-Zahir Fi Gharibi Alfazi al-Imam al-Shafi‘i,
cet. 1, Bayrūt: Dār al-Bashair al-Islamiyyah, h. 101.
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emas atau perak walaupun tanpa mengalami kerosakan.8 Dalam bahasa Melayu

memateri dirujuk sebagai proses melekatkan, menyambungkan dan menyatukan

erat-erat.9

A. Pandangan al-Imām al-Rāfi‘i.

Al-Imām al-Rāfi‘i berpandangan harus memateri perkakas menggunakan

emas dan perak berpandukan kepada pandangan jumhūr yang menyamakan

penggunaan pateri mengunakan emas dengan pateri menggunakan perak.10

Dalam masalah ini al-Imām al-Rāfi‘i membawa tiga keadaan berlakunya

proses memateri perkakas dengan menggunakan emas atau perak.

i- Jika suatu pateri yang kecil sekadar keperluan tidak menjadi haram.

ii- Suatu perkakas yang dipateri menggunakan emas atau perak dengan

pateri yang besar untuk tujuan hiasan dihukum sebagai haram.

iii- Sekiranya pateri itu kecil dengan tujuan hiasan atau besar kerana ada

keperluan dihukum makruh dalam pandangan yang lebih sah ( ).11

Untuk menyokong pandangan ini al-Imām al-Rāfi‘i membawa beberapa hujah.

i- Dalam keadaan pertama, seandainya pateri itu dikenakan pada bahagian

selain bibir cawan dengan kuantiti yang sedikit, maka ianya

diharuskan.12 Ini merujuk kepada sepotong hadis sahih yang

diriwayatkan oleh al-Imām al-Bukhāri berbunyi:

8 Muhyi al-Din Yahya bin Sharaf al-Nawawi (2001), al-Majmu’ Sharh al-Muhadhdhab, j.1, cet.1, Bayrūt:
Dār Ihya’ al-Turath al-‘Arabi, h. 139.
9 Noresah bt. Baharom (ed) (2010), Kamus Dewan, cet. 3, ed. 4, Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan
Pustaka, h. 1149.
10 Abū al-Qasim ‘Abd al-Karim bin Muhammad al-Qazwini al-Rafi‘i (1997), ‘Aziz Sharh al-Wajiz, j.1,
cet. 1, Bayrūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 94.
11 Ibid., h. 93.
12 Ibid.



99

.
Maksudnya: Dari ‘Āsim al-Ahwal kata beliau: “Aku
telah melihat gelas Nabi sallā Allāh ‘alaihi wa sallam
pada Anas bin Malik yang telah retak lalu diikat semula
dengan perak.” Beliau menambah: “Ianya adalah gelas
yang baik dan besar diperbuat dari logam tulen.” Kata
‘Āsim lagi: “Kata Anas”: “Aku telah memberi minum
Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam dengan gelas
ini beberapa kali.”13

Selain itu, al-Imām al-Rāfi‘i juga berhujah dengan bersandarkan kepada

ulu pedang Baginda sallā Allāh ‘alaihi wa sallam yang juga diperbuat daripada

perak.14 Ini merujuk kepada beberapa hadis yang berkaitan antaranya seperti

yang dinukilkan oleh al- Baihaqi:15

 :
.

Maksudnya: Daripada Anas kata beliau: “Adalah ulu
pedang Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam itu
diperbuat dari perak.”

Hadis ini diriwayatkan melalui jalan yang berbeza-beza sebagaimana

yang dinyatakan oleh al-Imām Ibn Hajar al-‘Asqalani.16 Selain riwayat di atas,

juga dinukilkan secara mursal daripada Hisham daripada Qatadah daripada

Sa‘id bin Abi al-Hasan dengan matan yang sama sebagaimana dalam riwayat

13 Muhammad bin Isma‘il bin Ibrahim bin al-Mughirah al-Bukhāri (1998), Sahih al-Bukhāri , al-Riyad:
Bait al-Afkar al-Dawliyyah Li al-Nashr Wa al-Tauzi’, Kitāb: al-Ashribah, Bāb: al-Shurb Min Qadah al-
Nabi Salla Allahu ‘Alaihi Wa Sallam Wa Aniyatih, no. 5638.
14 Al-Rafi‘i (1997), op.cit., j. 1, h. 94.
15 Abū  Bakr Ahmad bin al-Husain bin ‘Ali al-Baihaqi (1996), al-Sunan al-Kubra , cet. 1, j. 6, Bayrūt:
Dār al-Fikr, Kitāb al-Zakah, Bab Ma Warada Fima Yajuz Li al-Rajul An Yatahalla Bih, no. 7665.
16 Abū  Fadl Ahmad bin ‘Ali Ibn Hajar al-‘Asqalani, al-Talkhis al-Habir Fi Takhrij Ahadis al-Rafi‘i al-
Kabir (1989), j.1, cet. 1, Bayrūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 210.
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Sunan al-Nasa’i17 dan riwayat Abū Dāwūd.18

Riwayat daripada Hisham ini telah ditarjihkan oleh al-Imām Ahmad19,

Abū Dāwūd20, al-Nasa’i21, Abū Hatim22, al-Bazzar23, al-Darimi24 dan al-

Baihaqi.

Ibn Hajar turut menukilkan sanad lain melalui Hammam daripada

Qatādah daripada Anas sebagaimana dalam riwayat al-Tirmidhi25 dengan darjat

hasan gharib.26 Sementara al-Nasa’i27 pula meriwayatkan dengan matan yang

berbeza seperti berikut:

.
Maksudnya: Daripada Anas kata beliau: “Adalah
hujung sarung pedang Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi
wa sallam diperbuat dari perak dan ulu pedang Baginda
juga diperbuat dari perak dan di antara ulu dan pedang
tersebut ada gelungan diperbuat daripada perak.”

Al-Nasa’i turut menukilkan hadis ini melalui sanad yang lain daripada

Abū Umamah bin Sahl bin Hunaif28 dengan matan yang sedikit berbeza

17 Abū  ‘Abd al-Rahman Ahmad bin Shu‛aib al-Nasa’i (1991), Kitāb al-Sunan al-Kubra, cet. 1, j, 5,
Bayrut: Dar al-Qalam, Kitāb al-Zinah, Bab Hilyah al-Saif,  no. 9814.
18 Al-Hafiz al-Mundhiri (t.t), Mukhtasar Sunan Abi Dāud, j. 3, al-Qahirah: Maktabah Sunan al-
Muhammad iyyah. Kitāb al-Jihad, Bāb al-Saif Yuhalla, no. 2472.
19 Ahmad bin Hanbal Abū ‘Abdullāh al-Shaibani, al-‘Ilal Wa Ma’rifat al-Rijal (1988), j.1, cet.1, al-
Riyad: Dār al-Khan, no. 1288.
20 Al-Hafiz al-Mundhiri (t.t), op.cit., no. 2472.
21 Ibid.
22 Abū Muhammad ‘Abd al-Rahman bin Muhammad bin Idris bin Mahran al-Razi (1343H), ‘Ilal al-
Hadis, al-Qahirah: al-Matba‘ah al-Salafiyyah Wa Maktabatuha, Bab ‘Ilal Akhbar Fi al-Sayr Wa al-
Ghazw, no. 938.
23 Abū Bakr Ahmad bin ‘Amr bin ‘Abd al-Khaliq al-Bazzar, al-Bahr al-Zakhar al-Ma’ruf  Bi Musnad
al-Bazzar (2005), j. 13, cet. 1, al-Madinah al-Munawwarah: Maktabah al-‘Ulum Wa al-Hikam, no. 7251.
24 ‘Abdullah bin ‘Abd al-Rahman al-Dārimi (2000), Sunan al-Dārimi, cet. 1, j. 2, al-Qahirah: Dār al-
Hadith, Kitāb al-Siyar, Bab Qabi‘ah Saif Rasulillah s.a.w,  no. 2457.
25 Muhammad bin ‘Isa bin Saurah al-Tirmidhi (1987), al-Jami’ al-Sahih Wahuwa Sunan al-Tirmidhi, cet.
1, j. 4, Bayrūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, Kitāb al-Jihad, Bab Ma Ja’ Fi al-Suyuf Wa Hilyatiha, no. 1691.
26 http://www.dorar.net, 24 April 2011.
27 Al-Nasa’i (1991) op.cit., j. 5, Kitāb al-Zinah, Bab Hilyah al-Saif,  no. 9813.
28 Ibid., no. 9815.
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daripada riwayat Anas bin Malik yang terdahulu. Manakala al-Tabarani

meriwayatkan hadis yang berbeza daripada dua riwayat yang terdahulu seperti

berikut.

ى لَّ: يل عن 
قَّلَّ

.
Maksudnya: daripada Marzuq al-Saqil: “Bahawa dia
telah melihat pedang Baginda sallā Allāh ‘alaihi wa
sallam bernama Zu al-Faqqar. Pedang tersebut
mempunyai ulu diperbuat daripada perak, punya
bulatan (cincin) di bawahnya dan gelung ditengah
pedang diperbuat daripada perak.29

Sebuah lagi hadis yang berkaitan telah diriwayatkan oleh al-Tirmidhi

dengan sanad dan matan yang lain. Menurut al-Tirmidhi darjat hadis ini adalah

hasan gharib.

.
Maksudnya: Daripada Hud bin ‘Abdullāh bin Sa‘ad
daripada datuknya Mazidah katanya: “Telah masuk
Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam pada hari
pembukaan Kota Makkah dan pada pedang Baginda
ada emas dan perak.” Berkata Talib: “Aku bertanya
pada Hud bin ‘Abdullāh tentang perak.” Dia menjawab:
“Ulu pedang tersebut adalah diperbuat daripada
perak.”30

Berkata al-Asnawi:

“Apabila al-Rafi‘i mengatakan pateri yang kecil kerana ada keperluan

tidak diharamkan atau dimakruhkan berpandukan kepada sambungan pateri

dulang Nabi sallā Allāh ‘alaihi wa sallam yang diikat dengan perak dan begitu

29 Sulaiman bin Ahmad bin Ayyub bin Abū  al-Qasim al-Tabarani (1983), al-Mu’jam al-Kabir, cet. 2, j.
20, al-Musil: Maktabah al-‘Ulum Wa al-Hikam, Bāb Marzuk al-Saqil, no. 844.
30 Al-Tirmidhi (1987), op.cit., j. 4, Kitāb al-Siyar, Bāb: Ma Ja’ Fi al-Suyuf Wa Hilyatiha, no. 1613.
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juga ulu pedang Baginda, maka kita mengetahui bahawa perbuatan tersebut

termasuk dalam kategori keperluan.”31

Dalam komentar lanjut, al-Imām al-Asnawi berpandangan pendalilan al-

Imām al-Rafi‘i terhadap keharusan pateri menggunakan perak dengan

berpandukan ulu pedang Baginda adalah sesuatu yang pelik. Alasan beliau

kerana pedang merupakan alatan peperangan dan menghiasnya dengan perak

sememangnya dibolehkan.32

ii- Dalam keadaan yang kedua diharamkan pateri yang besar dengan tujuan

hiasan kerana adanya unsur kesombongan atau khuyala’ )( .

iii- Manakala dalam keadaan yang ketiga, pateri yang kecil dengan tujuan

hiasan atau besar kerana ada keperluan dihukumkan sebagai makruh

sahaja sebagaimana yang dinyatakan oleh al-Shaykh Abū Hamid al-

Isfarayini dari Shafi‘iyyah al-Khurasaniyyun dan Shafi‘iyyah al-

Iraqiyyūn.33

Dalam menentukan kadar pateri sedikit atau banyak, al-Imām al-Rāfi‘i

menukilkan piawaian sebahagian daripada ulama mazhab yang menganggap

banyak sekiranya pateri dengan emas atau perak meliputi sebahagian daripada

perkakas seperti bahagian bawahnya atau satu permukaan daripadanya,

pemegang ataupun bibir perkakas tersebut. Oleh itu, selain daripada keadaan-

31 Jamal al-Din ‘Abd al-Rahim al-Asnawi (2009), al-Muhimmat Fi Sharh al-Rauḍah Wa al-Rāfi‘i, cet. 1,
j. 2, Bayrūt: Dār Ibn Hazm, h. 120-121.
32 Ibid., h. 121.
33 Al-Rafi‘i (1997), op.cit., h. 93.
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keadaan yang dinyatakan, hanya dianggap sebagai kuantiti pateri yang sedikit.34

Pandangan ini dianggap paling masyhur )( menurut al-Imām al-Nawawi.35

Al-Imām al-Rāfi‘i turut menyatakan pandangan al-Imām al-Haramain

dalam penentuan kuantiti pateri. Menurut beliau mana-mana pateri yang boleh

dilihat dari jauh itu dianggap banyak dan begitulah sebaliknya jika tidak dapat

dilihat dari jauh ia dikira sedikit. Manakala penentuan penglihatan jauh dan

dekat itu ditentukan oleh adat dan kebiasaan ( ‘urf ).36 Pandangan al-Imām al-

Rāfi‘i sendiri dalam penentuan kuantiti sedikit dan banyak adalah kembali

kepada adat dan budaya ( ‘urf )37 dan pandangan ini yang ditarjihkan oleh al-

Imām al-Nawawi sebagai al-asah )( berbanding pandang paling masyhur

)( di atas.38

Kedua-dua pandangan di atas turut disokong oleh al-Imām Jalal al-Din

al-Mahalli yang menggariskan penentuan pateri sama ada kecil atau besar

kembali kepada nilai setempat (‘urf). Manakala pandangan yang lebih masyhur

menurut beliau adalah apabila sesuatu perkakas dipateri di bahagian bibir atau

telinga ia dianggap pateri yang besar. Jika kurang dari keluasan itu maka ia

dianggap pateri yang kecil.39

Selain dari masalah-masalah di atas al-Imām al-Rāfi‘i melalui kitabnya

al-‘Aziz turut menjelaskan maksud ‘keperluan’ dalam memateri perkakas.

34 Ibid. h. 94.
35 Muhyi al-Din Yahya bin Sharaf al-Nawawi (2005), Raudah al-Talibin, j. 1, cet. 1, Bayrūt: Dār al-Fikr,
h. 85.
36 Al-Rafi‘i (1997), op.cit. j. 1. h. 94.
37 Ibid.
38 Al-Nawawi, (2005), op.cit, h. 85.
39 al-Rafi‘i (1997), op.cit. j. 1. h. 94.
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Menurut beliau segala tujuan selain untuk hiasan seperti memperbaiki bahagian

perkakas yang retak dengan menguatkan atau mengikatnya mengikut kuantiti

keperluan yang sepatutnya adalah diharuskan.40

B. Pandangan al-Imām al-Nawawi

Sementara itu, al-Imām al-Nawawi dalam komentar tambahan beliau

mengharuskan pateri dengan perak tetapi menghukumkan haram memateri

dengan emas secara mutlak dan menambah bahawa ia juga adalah pendapat

mazhab.41 Ini juga adalah pandangan Shaykh Abū Ishaq, al-Mawardi, Abū al-

‘Abbas al-Jurjani, Shaykh Abū al-Fath Nasr al-Maqdisi, al-‘Abdari dan juga al-

Iraqiyyin.42

Manakala dalam kitab Minhaj al-Talibin, al-Imām al-Nawawi

menggunakan lafaz pentarjihannya dengan istilah al-madhhab.43 Ini bermaksud

perselisihan para Ashab dalam menukilkan pandangan mazhab telah

dimuktamadkan dengan pentarjihan al-Imām al-Nawawi.44

Dalil pengharaman ini adalah merujuk kepada hadis riwayat al-Tirmidhi

dengan darjat hasan sahih seperti berikut:

.
Maksudnya: daripada Abi Musa al-Ash‘ari bahawa
Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam telah
bersabda: “Telah diharamkan memakai sutera dan emas

40 Al-Rafi‘i (1997), op.cit, h. 95.
41 Muhyi al-Din Yahya bin Sharf al-Nawawi (1996), Minhaj al-Talibin, cet. 1, Bayrūt: Dār al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, h. 5.
42 Al-Nawawi (2005), op.cit., h. 85.
43 Al-Nawawi (2008), op.cit., h. 25.
44 Rujuk Bab Tiga, perkara 3.10.3 (iii), h. 91.
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ke atas lelaki di kalangan umat ku dan dihalalkan
kedua-duanya bagi wanita-wanita mereka.”45

Al-Tirmidhi menambah bahawa hadis seperti di atas turut diriwayatkan

melalui saidina ‘Umar, ‘Ali, Uqbah bin ‘Amir, Anas, Hudhaifah, Ummu Hani’,

‘Abd Allāh bin ‘Amr, ‘Imran bin Husain, ‘Abd Allāh bin al-Zubair, Jabir, Abū

Raihan, Ibn ‘Umar, al-Barra’ dan  Wathilah bin al-Ashqai’.46

Para Ashab al-sunan yang lain seperti Abū Dāwūd, al-Nasa’i,47 Ibn

Majah48 dan al-Baihaqi49 meriwayatkan hadis yang hampir serupa seperti di atas.

Sebagai contoh riwayat Abū Dāwūd dengan matan yang berbunyi:

.
Maksudnya: ‘Ali bin Abi Talib r.a berkata:
“Sesungguhnya Nabi sallā Allāh ‘alaihi wa sallam
telah mengambil sutera dan meletakkannya di sebelah
kanan Baginda dan mengambil emas lalu diletakkan di
sebelah kiri Baginda, kemudian Baginda bersabda”:
“Sesungguhnya kedua-dua ini haram ke atas orang-
orang lelaki di kalangan umat ku.”50

Kedua-dua hadis di atas adalah sandaran al-Imām al-Nawawi untuk

mengharamkan penggunaan emas secara mutlak sama ada sebagai hiasan atau

sebagainya.51 Sama ada emas dijadikan bahan untuk membuat perkakas atau

diguna untuk memateri perkakas atas sebarang alasan baik kerana ada keperluan

atau pun hiasan.

45 Al-Tirmidhi (1987), op.cit., j. 4, Kitāb al-Libas, Bāb: Ma Ja’ Fi al-Harir Wa al-Dhahab, no. 1720.
46 Ibid.
47 Al-Nasa’i (1991), op.cit., j. 5, Kitāb al-Zinah, Bāb Tahrim al-Dhahab ‘Ala al-Rijal, no. 9445.
48 Abu ‘Abdullah Muhammad Bin Yazid al-Qazwini Ibn Majah (1995), Sunan Ibn Majah, j. 2, Bayrūt:
Dār Kutub al-‘Ilmiyyah, Kitāb al-Libas,  Bāb Labs al-Harir Wa al-Dhahab Li al-Nisa’, no. 3595.
49 Al-Baihaqi (1996), op.cit., j. 3, Kitāb al-Salah, Bāb: al-Rukhsah Fi al-Harir Wa al-Dhahab Li Al-Nisa’,
no. 4320.
50 Al-Hafiz al-Mundhiri (t.t), op.cit., j. 6, Kitāb al-Libas, Bāb Fi al-Harir Li al-Nisa’, no. 3899.
51 Al-Nawawi, (2001), op.cit., h. 139.
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Kata al-Imām al-Nawawi dalam kitab beliau al-Majmu’:

“Pandangan yang terpilih adalah yang pertama (iaitu haram), berdasarkan

kepada hadis yang mengharamkan penggunaan emas secara mutlak. Manakala

pateri daripada perak dibolehkan berpandu kepada hadis ulu pedang Nabi sallā

Allāh ‘alaihi wa sallam dan gelas Baginda yang dipateri. Tambahan pula, bab

berkaitan perak itu lebih luas di mana ia boleh digunakan untuk membuat cincin

dan sebagainya, wallahu a‘alam.”52

Sementara penggunaan emas oleh wanita sebagai barang kemas adalah

keharusan yang diberi oleh syariat untuk tujuan hiasan kepada suami sahaja.

Maka selain dari tujuan ini penggunaan emas adalah dilarang.53

Dalam perkara yang berkaitan, al-Imām al-Nawawi mengharuskan

penggunaan emas jika terpaksa. Oleh itu seseorang yang cacat anggota boleh

menempa hidung dan gigi yang diperbuat daripada emas dan perak.54 Keharusan

ini berdasarkan sepotong hadis:

.
Maksudnya: daripada ‘Abd al-Rahman bin Tarafah
bahawa datuknya ‘Arfajah bin As‘ad telah dipotong
hidungnya pada hari peperangan al-Kulab. Lalu beliau
telah menggantinya dengan hidung palsu daripada
perak. Oleh kerana hidung palsu ini telah menyebabkan
hidungnya berbau busuk, lantas Nabi sallā Allāh

52 Al-Nawawi, (2001), op.cit., h. 140.
53 Taqi al-Din Abi Bakr bin Muhammad al-Husaini (2001), Kifayah al-Akhyar Fi Hill Ghayah al-Ikhtisar,
Bayrūt: Dār Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 30.
54 Al-Nawawi, (2001), op.cit., h. 140.
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‘alaihi wa sallam telah menyuruhnya menggantinya
dengan hidung daripada emas.55

Hadis di atas turut diriwayatkan oleh al-Tirmidhi dalam bab Ma Ja’a Fi

Sadd al-Asnan bi al-dhahab56 dan al-Nasa’i dalam bab Man Usiba Anfuh Hal

Yattahidh Anfan Min al-Dhahab.57

Lanjutan dari perselisihan ini, al-Imām Ibn Hajar al-Haitami menyatakan

bahawa sekiranya proses memateri itu menggunakan perak dengan kadar yang

banyak kerana ada keperluan sehingga meliputi keseluruhan perkakas maka

perbuatan tersebut dilarang. Tetapi tidak dilarang pula menurut pandangan al-

Imām Muhammad al-Ramli.58

Sekiranya salah satu di antara emas atau perak menyaluti sebarang

perkakas yang menyebabkan terlindung sebahagian dari rupa asalnya dan bila

didedahkan perkakas tersebut ke atas api tiada sebarang perubahan, dihukumkan

halal untuk digunakan sebagaimana yang dinyatakan oleh al-Imām Ibn Hajar.

Manakala al-Imām Muhammad al-Ramli berpandangan sebaliknya.59

C. Analisis Masalah

Melalui huraian yang dibuat oleh al-Imām al-Rāfi‘i dapat difahami bahawa

beliau telah menyamakan penggunaan emas sama seperti perak dalam proses memateri

tanpa ada perbezaan. Menurut beliau, pandangan jumhūr mengharuskan penggunaan

55 Al-Hafiz al-Mundhiri (t.t), op.cit., j. 6, Kitāb al-Libas, Bāb: Ma Ja’ Fi Rabt al-Asnan Bi al-Dhahab, no.
4068.
56 Al-Tirmidhi (1987), op.cit., j. 4, Kitāb al-Libas,  Bāb: Ma Ja’ Fi Sadd al-Asnan Bi al-Dhahab, no.
1770.
57 Al-Nasa’i (1991), op.cit., j. 1, Kitāb al-Zinah, Bāb: Man Usib Anfuh Hal Yattakhidh Anfan Min Al-
Dhahab, no. 9363.
58 Al-Sayyid al-Sharif ‘Abd al-Rahman bin Muhammad bin al-Husain bin ‘Umar Ba’lawi (1995),
Bughyah al-Mustarshidin , Bayrūt: Dār al-Fikr, h. 192.
59 Ibid., h. 192-193.
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pateri daripada emas dan perak kerana persamaan antara kedua-duanya.60 Beliau

menukilkan hukum ini sebagaimana yang dinaskan oleh jumhūr. Walaupun beliau tidak

menyertakan sebarang dalil lain, ia boleh difahami sebagai qiyas. Iaitu mengqiyaskan

emas keatas perak dengan merujuk kepada perbuatan Anas r.a terhadap gelas Nabi sallā

Allāh ‘alaihi wa sallam.

Pentarjihan al-Imām al-Nawawi pula boleh dilihat dari beberapa aspek seperti

berikut:

i. Pentarjihan al-Imām al-Rafi‘i yang mengharuskan penggunaan pateri daripada

emas dengan merujuk kepada pandangan jumhūr ditolak kerana nas hanya

mengharuskan pateri dari perak. Al-Khatib al-Sharbini menyatakan bahawa

keharusan menggunakan perak tidak boleh dijadikan dalil untuk mengharuskan

emas. Ini kerana perbahasan mengenai penggunaan perak adalah lebih luas dan

tambahan pula ianya boleh digunakan oleh orang lelaki sebagai cincin.61 Oleh

itu untuk mengqiyaskan penggunaan pateri emas ke atas perak adalah kurang

tepat disebabkan perbezaan antara dua logam berkenaan.

ii. Faktor pentarjihan yang paling kuat adalah kewujudan nas sahih lagi qat‘i pada

dilalahnya yang menjurus kepada pengharaman emas secara mutlak ke atas

lelaki. Jika ada keizinan sekalipun ia hanya dalam perkara yang sangat khusus

seperti kes ‘Arfajah. Penegasan al-Imām al-Shafi‘i dalam berpegang kepada

hadis yang sahih sebagai mazhab beliau terpakai dalam masalah ini.62 Di

samping itu dari aspek madlul atau hukum, apabila bertembung suatu hukum

antara yang harus dengan yang haram, maka hukum yang haram didahulukan

60 Al-Rafi‘i (1997), op.cit., h. 94.
61 Al-Khatib al-Sharbini (1994), op.cit., j. 1, h. 138.
62 Rujuk Bab Tiga, h. 53-57 (3.1.2).



109

kerana menolak kerosakan (mafasid) dan juga sebagai langkah berhati-hati

(ihtiyat).63

iii. Apabila al-Imām al-Nawawi mentarjihkan pandangan beliau dengan istilah al-

madhhab ia membawa maksud bahawa hukum tersebut adalah yang sudah

muktamad kerana dibina di atas dalil yang kuat.64

iv. Pandangan al-Iraqiyyun turut mempengaruhi al-Imām al-Nawawi dalam

mentarjihkan pengharaman emas secara mutlak untuk memateri. Dalam hal ini

beliau berkata:

يبغن،
.

Maksudnya: “Ketahuilah bahawa nukilan para Ashab
kita al-Iraqiyyun terhadap nas-nas al-Shafi‘i, kaedah-
kaedah mazhab dan wajah-wajah pandangan Ashab kita
yang terdahulu adalah lebih teliti dan tepat berbanding
nukilan para al-Khurasaniyyun pada kebiasaan.
Manakala para al-Khurasaniyyun pula sangat baik
usaha mereka dalam mengkaji, meluaskan cabang-
cabang hukum dan penyusunan pada kebiasaannya. Ini
antara faktor ditarjihkan salah satu daripada dua
pendapat. Cara ini juga telah diisyaratkan oleh para
Ashab untuk digunakan dalam pentarjihan.”65

D. Kesimpulan

Ringkasnya khilaf yang berlaku dalam masalah di atas timbul apabila ada

perselisihan dikalangan para Ashab yang menukilkan pandangan mazhab dalam isu

tersebut. Berdasarkan hujah-hujah yang dikemukakan, ternyata hujah al-Imām  al-

Nawawi dilihat lebih mantap dan kemas berpandukan kepada empat hujah yang

dikemukakan. Ketelitian beliau dalam beristidlal berpandukan hadis sebagai hujah

dalam menyokong pandangannya adalah sesuatu yang terpuji. Apatah lagi beliau

63 Ibid., h. 85 (B).
64 Ibid., h. 92 (iii).
65 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 1, h. 145.
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merupakan imam dalam bidang hadis, serta seorang usuli yang mahir tentang selok

belok usul mazhabnya. Ini juga merupakan sebahagian daripada manhaj al-Imām  al-

Shafi‘i yang menegaskan tentang komitmen beliau berpegang dengan hadis yang sahih

sebagai mazhabnya.66

Oleh itu, dalam masalah ini, pentarjihan al-Imām  al-Nawawi dilihat lebih kuat

dengan disokong oleh hadis yang sahih. Sementara hujah qiyas yang digunakan oleh al-

Imām  al-Rafi‘i tertolak serta merta dengan kewujudan nas yang sahih seperti diatas.

4.2.2 Hukum Menyelak Lembaran Al-Quran Dengan Batang Penunjuk Bagi

Orang Yang Berhadas

A. Pandangan al-Imām al-Rafi‘i

Dalam menghuraikan bahagian hadas daripada bab bersuci, al-Imām al-

Rāfi‘i mengupas perkara berkaitan menyentuh al-Quran bagi orang berhadas.

Beliau telah membawa tujuh masalah yang berkaitan dengan perkara tersebut.

Dalam masalah keempat al-Imām al-Rāfi‘i telah mengemukakan persoalan

hukum orang yang berhadas menyelak-nyelak helaian al-Quran dengan batang

penunjuk lalu membacanya. Untuk menjawab persoalan ini beliau telah

mengemukakan dua pandangan Ashāb al-Wujūh seperti berikut:

i. Boleh, kerana dia tidak membawa mushaf mahupun menyentuhnya.

Bahkan dia telah menjaga syarat pemeliharaan al-Quran.

ii. Tidak boleh, kerana dia dikira telah berniat untuk membawa al-Quran

dengan cara menyelak-nyelak helaiannya. Pandangan ini telah

ditarjihkan oleh al-Imām al-Rāfi‘i berbanding pandangan yang

pertama.67

66 Rujuk Bab Tiga, h. 57 (3.1.2).
67 Al-Rafi‘i (1997), op.cit., h. 175.
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Al-Adhra‘i sedikit berkompromi dengan pandangan di atas dengan

mengharuskan jika helaian al-Quran itu sudah tegak lalu diselak dengan batang

penunjuk dan sebaliknya jika helaian itu perlu diselak dari bawah untuk ke

halaman berikutnya maka dikira haram kerana dianggap sebagai pembawa al-

Quran.68

B. Pandangan al-Imām al-Nawawi

Manakala al-Imām al-Nawawi berpendapat hukum yang paling sah

( ) adalah boleh menyelak lembaran dengan batang penunjuk bagi orang

yang berhadas. Demikian jugalah yang diputuskan oleh al-‘Iraqiyyun.69 Al-

Qalyubi berpendapat ia lebih sesuai dinyatakan sebagai pandangan mazhab

)( .70 Hujah al-Imām al-Nawawi, kerana orang berhadas tersebut tidak

menyentuh secara langsung dan tidak juga membawa mushaf.71 Ini juga

pandangan yang telah dinyatakan oleh al-Mawardi.72

Dalam kitab al-Majmū’ al-Imām al-Nawawi menyatakan sekiranya

seseorang membalut tangannya dengan lengan bajunya kemudian menyelak-

nyelak al-Quran hukumnya adalah haram. Kata al-Imām al-Nawawi: “Inilah

hukum yang dinyatakan oleh jumhūr mazhab al-Shāfi‘i daripada al-Mawardi,

al-Mahamili, al-Imām al-Haramain, al-Rūyani, al-Ghazāli dan lain-lain.”

Hukum ini sama seperti larangan sujud atas pakaian yang dipakai semasa solat.

68 Muhammad bin Ahmad al-Khatib al-Sharbini (1994), Mughni al-Muhtaj Ila Ma’rifati Alfaz al-Minhaj,
cet.1,  j.1, Bayrūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 152.
69 Al-Nawawi (1996), op.cit., h. 6.
70 Al-Mahalli (2009), op.cit., j.1, h. 56.
71 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 2. h. 58.
72 Abu al-Hasan al-Mawardi (1994), al-Hawi al-Kabir, cet. 1, j. 1, Bayrūt: Dār Kutub al-‘Ilmiyyah, h.
147.
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Sementara menyelak dengan menggunakan lidi penunjuk tidaklah dilarang

kerana ia bukan pakaian yang bersambung dengan seseorang.73

Menurut al-Imām Jalal al-Din al-Mahalli dalam menjustifikasikan

pandangan al-Imām al-Nawawi bahawa menyelak lembaran al-Quran dengan

lidi penunjuk tidak diertikan sebagai membawa al-Quran. Sebaliknya menurut

beliau jika seseorang yang berhadas menyelak lembaran al-Quran dengan

hujung lengan bajunya yang dipakai barulah dikira haram.74

Menurut Shaykh al-Qalyubi harus menyelak al-Quran dengan sapu

tangan. Ini kerana menurut beliau kedudukan sapu tangan pada ketika ini adalah

sama dengan lidi penunjuk.75

C. Analisis Masalah

Perselisihan dalam masalah di atas berlaku dalam menentukan

pandangan Ashab yang paling rajih. Oleh kerana itu al-Imām al-Nawawi

menggunakan lafaz al-asah )( yang menunjukkan bahawa perselisihan

tersebut adalah kuat dan pandangan yang sebaliknya adalah al-sahih )( .

Dalam masalah ini penulis berpandangan hujah yang digunakan oleh al-Imām

al-Nawawi dalam mentarjihkan pandangan pertama yang dinukilkan oleh al-

Imām al-Rafi‘i berbanding pandangan kedua boleh dilihat dari tiga aspek.

i. Seperti yang dinyatakan oleh al-Imam al-Nawawi, untuk menyamakan

perbuatan orang yang berhadas menyelak al-Quran menggunakan lidi

73 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 2. h. 58.
74 Al-Mahalli, h. 54.
75 Ibid.
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penunjuk sebagai berniat membawa al-Quran adalah kurang tepat. Ini

kerana seseorang yang menyelak menggunakan lidi tidak dikatakan

sebagai pembawa atau pemegang al-Quran.76 Penulis berpandangan

dengan alasan ini, al-Imam al-Nawawi dengan sendirinya telah menolak

qiyas yang dilakukan oleh al-Imam al-Rafi‘i dengan menyamakan orang

yang menyelak al-quran menggunakan lidi itu sama seperti membawa al-

Quran. Pada hemat penulis lagi, kedudukan lidi dalam keadaan ini tidak

sama seperti membawa al-Quran dalam beg yang sememangnya dari

sudut ‘urf difahami sebagai alat untuk membawa barang. Manakala lidi

tidak diterima akal sebagai alat untuk membawa barang. Tambahan pula

agak janggal untuk mendakwa mereka yang menyentuh al-Quran dengan

lidi penunjuk itu adalah berniat untuk membawa al-Quran. Oleh itu

penulis berpandangan qiyas di sini bercanggah dengan perkara sebenar

atau disebut sebagai al-qiyas ma‛a al-fariq.

ii. Kedua, jumhur telah menetapkan sebagai haram seorang yang

menyentuh al-Quran dengan hujung lengan bajunya yang dipakai.77 Ini

kerana pakaian tersebut bersambung dengan orang yang berhadas. Oleh

itu ada perbezaan bagi orang yang menyentuh al-Quran dengan lidi

penunjuk walaupun ia bersambung dengan orang yang berhadas, tetapi

dalam konteks ini lidi bukanlah pakaian.78 Sekali lagi menurut penulis

qiyas di sini bercanggah dengan usul yang diqiyaskan kepadanya.

iii. Selain itu pandangan al-Iraqiyyun turut menjadi faktor kuat pentarjihan

al-Imām al-Nawawi. Tanpa menyertakan pandangan para Ashab yang

lain, beliau memilih pandangan al-Iraqiyyun sebagai salah satu faktor

76 Al-Nawawi (2005), op.cit., j. 1. h. 116.
77 Ibid.
78 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 2. h. 58.
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pentarjihan disamping hujah logik akal di atas sebagaimana yang

dihuraikan oleh penulis.

D. Kesimpulan

Berdasarkan huraian penulis dalam masalah diatas, al-Imām  al-Nawawi

selain berpandukan pentarjihannya dengan merujuk kepada pandangan al-

Iraqiyyin, beliau telah menjadikan qiyas sebagai faktor utama pentarjihannya. Ini

boleh dirujuk kepada mukadimah kitab al-Majmu’ apabila beliau menjelaskan

metode penulisannya seperti berikut:

لا )(...
.

Maksudnya: …kemudian saya akan nyatakan dalil yang
dipegang oleh mazhab daripada hadis (sahih) jika saya
menemuinya. Jika tidak, maka akan diambil daripada
qiyas dan selainnya.79

Justeru itu, dalam masalah ini qiyas menjadi asas pentarjihan beliau

sewaktu ketiadaan nas yang boleh dijadikan hujah.

4.2.3 Hukum Rukun Tertib Pada Wuḍū’ Yang Disertakan Bersama Mandi

Tertib merupakan salah satu rukun dalam perbuatan wuḍū’ yang enam dalam

mazhab Shafi‘i. Maksud tertib ialah menghimpunkan beberapa perkara yang banyak

menjadi satu nama di mana sebahagian daripada perkara-perkara ini ada yang

didahulukan dan ada yang dikemudiankan.80 Telah berlaku perselisihan dalam

menentukan rukun tertib ini dalam perbuatan wuḍū’ yang disertakan semasa mandi

sambil menyelam.

79 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 1. h. 24.
80 Al-Jurjani (2000), op.cit., h. 59.
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A. Pandangan al-Imām al-Rafi‘i

Menurut al-Imām al-Rāfi‘i pendapat yang paling sah ( ) wudū’

yang disertakan dengan mandi hadas hanya sah apabila seseorang itu menyelam

dan berendam seketika didalam air. Jika tidak wudū’ tersebut tidak sah.81

Syarat berendam seketika diletakkan oleh al-Imām al-Rāfi‘i untuk

memenuhi rukun tertib yang merupakan salah satu daripada rukun wudū’ yang

enam menurut mazhab Shafi‘i. Dalam kitab al-‘Aziz, beliau menyatakan tertib

yang dikira telah menyempurnakan proses mengangkat hadas adalah yang

termasuk dalam perlakuan mandi hadas. Sebagai contoh jika seseorang mandi

dengan mengambil kira tertib dalam membasuh anggota wudū’ secara pasti

maka hadas telah terangkat tanpa ada perselisihan.82

Dalam masalah seseorang yang mandi (bukan mandi hadas) dengan

menyelam ke dalam air dan dapat mengandaikan tertib dalam tempoh yang

singkat sambil berendam seketika, maka hukumnya adalah seperti berikut:

i. Dihukumkan tidak sah kerana tertib adalah rukun wudū’ yang wajib. Ia

tidak akan gugur dengan melakukan perbuatan yang tidak wajib iaitu

mandi.

ii. Pandangan kedua dan ia dianggap lebih sahih )( apabila

mengharuskan perbuatan menyelam dan berendam dengan alasan

berikut:

81 Abū  al-Qasim ‘Abd al-Karim bin Muhammad al-Qazwini al-Rafi‘i (2005), al-Muharrar, cet. 1,
Bayrūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 12.
82 Al- Rafi‘i (1997), h. 118.
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a) Seandainya mandi tersebut dengan niat mengangkat hadas besar

maka ia telah merangkumi mengangkat hadas kecil.

b) Wudū’ sah dari aspek kelebihan perbuatan mandi itu yang

menggugurkan rukun tertib apabila pelakunya telah berniat wudū’.

Ini kerana mandi itu meratakan air ke seluruh badan merangkumi

anggota-anggota wudu’ yang empat.83 Ia hanya sah apabila syarat

berendam dilaksanakan dalam perbuatan mandi tersebut.84

Inti kepada pandangan al-Imām al-Rāfi‘i bahawa seseorang yang mandi

sambil menyelam tidak sah wudū’nya tanpa berendam seketika jika mandi

tersebut bukan mandi hadas yang telah merangkumi hadas kecil.

B. Pandangan al-Imām al-Nawawi

Manakala al-Imām al-Nawawi menyatakan dalam pendapat yang lebih

sah )( niat wudū’ yang disertakan semasa mandi sah walaupun dengan

hanya menyelam dan keluar tanpa perlu berendam seketika didalam air.85 Dalam

keadaan ini tertib dikira dalam tempoh masa yang singkat antara satu anggota

dengan yang lain86 walaupun seseorang itu tidak menyedarinya.87 Di dalam al-

Raudah beliau menyatakan pendapat tersebut paling sah )( menurut para

pengkaji (al-muhaqqiqin).88

83 Ibid., h. 117-118.
84 Ibid.
85 Al-Nawawi (1996), op.cit., h. 7.
86 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 1, h. 249.
87 Ibn Hajar al-Haitami (2001), op.cit., j. 1, h. 75.
88 Al-Nawawi (2005), op.cit., h. 95.



117

Menurut al-Imām al-Ghazali, ada dua alasan mengapa tertib gugur

dalam perbuatan wudu yang disertakan dengan mandi sambil menyelam.

i. Tertib digugurkan sebagai satu keringanan. Ini kerana apabila seseorang

mandi, seluruh tubuhnya dianggap sebagai satu anggota. Ia sama seperti

orang yang junub.

ii. Apabila seorang menyelam, air tersebut akan meratai tubuhnya sepintas

lalu dalam jangka waktu yang amat singkat. Maka dengan ini secara

langsung tertib terhasil.89

Al-Imām al-Suyuti turut mendukung pandangan ini dengan menjelaskan

bahawa rukun tertib akan gugur ketika berwudū’ apabila seseorang menyelam

ke dalam air dengan niat untuk mengangkat hadas tanpa perlu berendam.90

C. Analisis Masalah

Masalah yang diperselisihkan ini adalah dalam menentukan pandangan

yang paling rajih daripada nukilan para Ashab al-wujuh. Justeru, apabila al-

Imām al-Nawawi menggunakan lafaz al-asah )( ia menunjukkan

perselisihan yang berlaku adalah kuat dan pandangan yang sebaliknya juga

punya asas hujah yang tidak kurang mantapnya.

Tidak dinafikan bahawa tertib adalah salah satu daripada rukun wuḍū’.

Cuma isu yang timbul di sini adalah berkenaan rukun tertib ketika mengangkat

hadas kecil sambil menyelam. Apakah seseorang itu perlu berendam seketika

untuk mencapai rukun ini? Persoalan ini boleh dijawab seperti berikut:

89 Muhammad bin Muhammad bin Muhammad al-Ghazali (2001), al-Wasit Fi al-Madhhab, cet. 1,  j.
1, Bayrūt: Dār Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 83.
90 Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman bin Abi Bakr al-Suyuti (2001), al-Ashbah Wa al-Nazair Fi Qawa‘id Wa
Furu’ Fiqh al-Shafi‘iyyah, j. 2, Bayrūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 332.
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Pentarjihan al-Imām al-Nawawi dalam masalah ini tidak merujuk kepada

perbuatan mandi tersebut sama ada ia mandi hadas atau tidak. Cukup bagi beliau

seseorang yang mandi berniat mengangkat hadas kecil atau wuḍū’ lalu

menyelam tanpa perlu berendam seketika untuk menghasilkan rukun tertib

tersebut.

Hujah beliau apabila perbuatan menyelam itu sudah menjangkau

anggota-anggota wudū’ secara serentak maka tidak timbul lagi isu tertib di sini

kerana ia terhasil serta merta dalam ruang waktu yang singkat. Tambahan pula ia

juga merupakan pendapat para muhaqqiq dan kebanyakan ulama.91 Menurut al-

Ramli alasan ini adalah ‘illah yang menjadi sandaran kepada pengguguran tertib

yang sepatutnya.92

Apa yang jelas di sini bahawa al-Imām al-Nawawi tidak menolak rukun

tertib dan menggugurkannya secara mutlak. Menurut beliau tertib masih tetap

berlaku, cuma dipisahkan oleh jangka masa yang amat singkat, tidak seperti

seseorang yang berwudu’ dalam keadaan biasa.

Pada hemat penulis, pentarjihan al-Imām al-Nawawi dalam masalah ini

adalah berpandukan kepada qiyas atau logik akal di samping turut mengambil

kira pandangan yang lebih ramai sebagaimana yang boleh difahami daripada

penjelasan beliau sebagai pandangan para al-muhaqqiqin. Maka pandangan

majoriti mempunyai asas kekuatan untuk ditarjihkan jika dirujuk kepada

pentarjihan beliau. Ini kerana hukum akal meyakini pandangan yang lebih ramai

itu lebih hampir kepada kebenaran berbanding pandangan yang sebaliknya.

91 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 1, h. 249.
92 Shams al-Din Muhammad bin Abi al-‘Abbas al-Ramli (1983), Nihayah al-Muhtaj Ila Sharh al-Minhaj,
j. 1, Bayrūt: Dār al-Fikr, h. 176.
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Memetik kata-kata al-Khatib al-Sharbini bahawa pemindahan mazhab dari aspek

riwayat boleh ditarjihkan mengikut kuantiti.93 Menurut Ibn al-‘Attar dalam hal

ini hendaklah dirujuk kepada pandangan majoriti sekiranya tiada dalil yang jelas

menyalahinya. Ini kerana pada kebiasaan kesilapan lebih hampir kepada

pandangan yang sedikit dukungannya.94 Bahkan al-Imam al-Nawawi turut

menerima kaedah pentarjihan berpandukan kuantiti dengan merujuk kepada

kedudukan para Ashab yang menukilkan sesuatu hukum itu.95

D. Kesimpulan

Sekali lagi hujah logik akal menjadi asas pentarjihan al-Imam al-

Nawawi. Ini dikuatkan lagi oleh pandangan kebanyakan ulama yang bersetuju

dengan pengguguran rukun tertib yang nyata dalam masalah di atas. Tidak

dinafikan bahawa hujah al-Imam al-Rafi‘i juga tidak kurang nilai kekuatannya.

Hal ini boleh difahami apabila al-Imam al-Nawawi menggunakan lafaz al-asahh

)( dengan merujuk kepada pandangannya, bermaksud pandangan yang

sebaliknya yang ditarjihkan oleh al-Imam al-Rafi‘i adalah sahih ) صحيح( .96

Walau bagaimanapun apabila suatu pandangan itu punya dukungan yang lebih,

maka ia memberi isyarat akan kekuatan yang ada padanya untuk ditarjihkan.

Inilah antara metode pentarjihan yang digunakan oleh al-Imam al-Nawawi

dalam mentarjihkan pandangan-pandangannya apabila kekuatan antara dua

pandangan itu hampir setara.

93 Al-Khatib al-Sharbini (1994), op.cit., j.1, h. 102.
94 Ibid., h. 102-103.
95 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 1, h. 145.
96 Rujuk Bab Tiga, h. 91, perkara 3.10.3.
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4.2.4 Hukum Serentak Berkumur-Kumur Dan Memasukkan Air Ke Dalam

Hidung

Pandangan mazhab sepakat mengatakan bahawa perbuatan berkumur-kumur dan

memasukkan air ke dalam hidung serta mengeluarkannya adalah sunat.97 Hal ini

berdasarkan sepotong hadis Baginda sallā Allāh ‘alaihi wa sallam yang berbunyi:

ي لَّلَّ
.

Maksudnya: Adalah Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa
sallam berkumur-kumur dan memasukkan air ke dalam
hidung semasa berwuḍū’.

Hadis di atas diriwayatkan daripada saidina ‘Uthman bin al-‘Affan dalam Sahih

al-Bukhāri98 dan daripada ‘Abd Allāh bin Zaid dalam Sahih Muslim.99

Akan tetapi berlaku perselisihan dalam menentukan cara yang paling utama

(afdal) ketika melakukan perbuatan berkumur-kumur dan memasukkan air ke dalam

hidung. Sama ada dipisahkan antara keduanya dengan cedokan air yang berbeza atau

dengan satu cedokan air dilakukan kedua-dua perbuatan tersebut.

A. Pandangan al-Imām al-Rāfi‘i

Perselisihan dalam masalah ini telah diputuskan melalui dua jalan (al-

tariqain) dengan merujuk kepada perselisihan di kalangan Ashāb al-Wujūh

dalam meriwayatkan pandangan mazhab sebagaimana yang dinyatakan oleh al-

Imām al-Rāfi‘i.100

97 Al-Rafi‘i, (1997), op.cit., h. 123.
98 Al-Bukhāri , Kitāb: al-Madmadah Fi al-Wudu’, no. 159.
99 Muslim bin al-Hajjaj (t.t), Sahih Muslim, j. 1, Bayrūt: Dār al-Kitāb al-Lubnani, Kitāb al-Taharah, Bāb:
Fi Wudu’ al-Nabi Salla Allahu ‘Alaihi Wa Sallam, no. 236.
100 Al-Rafi‘i (1997), op.cit., j.1, h. 123.
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Mengikut jalan )( yang pertama terbahagi kepada dua pandangan:

i. Memisahkan di antara perbuatan berkumur-kumur dan memasukkan air

ke dalam hidung lebih utama (afdal) dan lebih menjamin kebersihan.101

Maksudnya setiap perbuatan itu dengan cedokan air yang berbeza-beza

iaitu tiga kali cedokan air untuk berkumur-kumur dan tiga kali

berikutnya dimasukkan air ke dalam hidung. Dalilnya adalah

berdasarkan hadis berikut:

.

Maksudnya: Daripada Talhah daripada bapanya
daripada datuknya berkata: “Aku telah masuk bertemu
Nabi sallā Allāh ‘alaihi wa sallam sewaktu Baginda
berwudū’ dan air sedang mengalir dari muka dan
janggut Baginda yang separas dada. Lalu aku melihat
Baginda memisahkan antara perbuatan berkumur-
kumur dan memasukkan air ke dalam hidung.”102

Al-Imām Ibn Hajar al-‘Asqalani dalam menghukum hadis di atas

mengatakan ia hadis yang lemah (da‘if) kerana pada sanadnya ada perawi yang

bernama Laith bin Abi Salim dan dia dihukum sebagai lemah (da‘if) oleh

jumhūr ulama hadis.103 Melalui kitab beliau al-Talkhis, Al-Imām Ibn Hajar al-

‘Asqalani menyatakan ada dua lagi hadis yang sama pengertian dengan hadis di

atas masing-masing diriwayatkan daripada saidina ‘Uthman dan ‘Ali bin Abi

Talib.104

101 Ibid.
102 Abū  Dāud Sulaiman al-Sajastani, (t.t), Sunan Abi Daud, al-Riyad: Bait al-Afkar al-Dawliyyah Li al-
Nashr Wa al-Tauzi’ Kitāb al-Taharah, Bab Fi al-Farq Bain al-Madmadah Wa al-Istinshaq, no. 139.
103 Ibid., Bab Sunan al-Wudu’, no. 79.
104 Ibn Hajar al-‘Asqalani (1989), op.cit., j. 1, no. 76.
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.
Maksudnya: Telah meriwayatkan Abu ‘Ali bin al-Sakan
dalam kitab sahihnya melalui jalan Abi Wail Shaqiq bin
Salamah katanya: “Aku telah menyaksikan ‘Ali bin Abi
Talib dan ‘Uthman bin ‘Affan berwudu’ tiga kali, tiga
kali, lalu mereka mengasingkan berkumur-kumur
daripada memasukkan air ke dalam hidung. Kemudian
mereka berdua berkata: “Beginilah kami lihat Rasulullah
sallā Allāh ‘alaihi wa sallam berwudu’.”

Hadis ini dihukumkan sebagai sahih atau hasan oleh Ibn al-Mulaqqan

dalam kitabnya Tuhfah al-Muhtaj.105 Berpandukan hadis tersebut al-Imam al-

Rafi‘i meletakkan keutamaan pada memisahkan antara kedua perbuatan

tersebut. Hadis ini juga dirujuk oleh al-Imam Ibn Hajar al-‘Asqalani dalam

mengesahkan pandangan .106

ii. Melakukan kedua-dua perbuatan tersebut secara serentak adalah lebih

utama (afdal). Pandangan ini berdalilkan kepada hadis yang

diriwayatkan daripada saidina ‘Ali bin Abi Talib yang menjelaskan cara

wudū’ Nabi sallā Allāh ‘alaihi wa sallam seperti berikut:

.
Maksudnya: bahawa Baginda sallā Allāh ‘alaihi wa
sallam berkumur-kumur serta memasukkan air ke
dalam hidung dengan satu cedokan air.107

105 http://www.dorar.net, 16 Mei 2012.
106 Ibn Hajar al-‘Asqalani (1989), op.cit., j. 1, h. 26.
107 Abū Dāud (t.t), op.cit., Bāb Sifah Wudu’ al-Nabi Salla Allahu ‘Alaihi Wa Sallam, no. 113.



123

Mengikut jalan )( yang kedua menyatakan bahawa memisahkan

antara kedua-dua perbuatan tersebut adalah lebih utama (afdal). Manakala

menyekalikan antara kedua-duanya adalah harus.108

Melalui dua jalan )ين( ini al-Imām al-Rāfi‘i telah mentarjihkan

pandangan pertama, iaitu memisahkan antara perbuatan berkumur-kumur dan

memasukkan air ke dalam hidung sebagai pandangan yang paling sahih )(

dan lebih utama (afdal).109 Dari sudut yang lain pandangan ini turut disokong

oleh qiyas, iaitu seseorang tidak boleh beralih kepada anggota wudu’ yang lain

kecuali setelah sempurna membasuh anggota yang pertama terlebih dahulu.110

Manakala cara yang terbaik (afdal) menurut al-Imām Al-Rafi‘i adalah

mencedok sekali dan berkumur-kumur sebanyak tiga kali dan mencedok kali

kedua lalu memasukkan air ke dalam hidung tiga kali.111 Dengan kata lain

masing-masing satu cedokan air untuk berkumur-kumur dan satu cedokan lagi

dimasukkan ke dalam hidung, tetapi diiringi oleh tiga perbuatan bagi setiap satu

anggota. Begitu juga dengan pandangan al-Imām al-Nawawi dalam hal ini.112

Dalilnya berpandukan kepada hadis yang diriwayatkan daripada saidina ‘Ali bin

Abi Talib berikut:

.

108 Al-Rafi‘i (1997), j.1, h. 124.
109 Ibid., h. 123
110 Al-Mahalli (2009), op.cit., j. 1, h. 79.
111 Al-Rafi‘i (2005), op.cit., h. 12.
112 Al-Nawawi (2001), op.cit., j.1, h. 200.
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Maksudnya: Bahawa Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa
sallam telah berwudū’ lalu Baginda berkumur-kumur
tiga kali dan memasukkan air ke dalam hidung tiga kali
dengan satu cedokan air telapak tangan.113

B. Pandangan al-Imām al-Nawawi.

Menurut al-Imām al-Nawawi, sunnah perbuatan berkumur-kumur dan

memasukkan air ke dalam hidung dapat dicapai dengan melakukannya dengan

sekali cedokan air tapak tangan atau lebih.

Berkaitan dengan cara melakukannya al-Imām al-Nawawi menyatakan

bahawa pandangan al-Imām Shafi‘i juga berbeza dalam cara melakukan kedua-

dua perbuatan tersebut. Nas dalam kitab al-Umm114 dan Mukhtasar al-Muzani115

dinyatakan untuk disekalikan kedua-duanya. Manakala dinaskan dalam al-

Buwaiti keutamaan dipisahkan antara dua perbuatan tersebut.116

Walau bagaimanapun dalam pentarjihannya, al-Imām al-Nawawi lebih

cenderung mengatakan bahawa pandangan yang lebih nyata ( ) ialah

menyekalikan perbuatan berkumur-kumur dan memasukkan air ke dalam hidung

dengan hanya tiga kali cedokan air tapak tangan. Beliau menambah pandangan

ini turut dinukilkan oleh al-Tirmidhi daripada al-Imām al-Shāfi‘i.117 Begitu juga

pandangan beliau dalam kitab al-Raudah.118

113 Ibn Majah (1995), op.cit., Kitāb al-Taharah Wa Sunaniha, Bāb al-Madmadah Wa al-Istinshaq Min
Kaff Wahid, no. 404.
114 Muhammad bin Idris al-Shafi‛i (t.t), al-Umm, j. 1, Bayrūt: Dār al-Fikr, h. 39.
115 Abu Ibrahim Isma‘il bin Yahya al-Muzani (1998) Mukhtasar al-Muzani, Bayrut: Dār al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, h. 8.
116 Al-Nawawi (2001), op.cit., j.1, h. 198.
117 Al-Nawawi (1996), op.cit., h. 9.
118 Al-Nawawi (2005), op.cit., h. 98.
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Menurut al-Imām al-Nawawi lagi, bahawa al-Imām al-Shirazi dan para

Ashāb menyatakan pandangan yang menjurus kepada menggabungkan kedua-

dua perbuatan itu lebih banyak dinyatakan oleh al-Imām al-Shāfi‘i dan didukung

oleh banyak hadis.119 di antaranya adalah seperti hadis ‘Abd Allāh bin Zayd

yang sahih berikut:

...

...
Maksudnya: ... ‘Abd Allāh telah meminta sebekas air
lalu dia menunjukkkan kepada mereka cara wuḍū’ ’
Nabi s.a.w. Lalu beliau menjiruskan air dari bekas ke
atas tangannya dan dibasuh kedua-dua tangannya tiga
kali. Kemudian beliau memasukkan tangan ke dalam
bekas tersebut lantas terus berkumur-kumur,
memasukkan air ke dalam hidung dan
mengeluarkannya dengan tiga cedokan air tapak
tangan...120

Dalam riwayat lain Sahih al-Bukhāri dinyatakan seperti berikut:

...
...

Maksudnya: ...kemudian beliau (‘Abd Allāh bin Zayd)
memasukkan tangannya ke dalam bekas lantas
berkumur-kumur dan mengeluarkan air dari hidung tiga
kali dari satu cedokan air tapak tangan...121

Al-Imām Muslim meriwayatkan dengan sedikit perbezaan:

......
Maksudnya: ...lantas beliau berkumur-kumur dan
memasukkan air ke dalam hidung menggunakan satu
cedokan air tapak tangan. Ia dilakukan sebanyak tiga
kali...122

119 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 1, h. 198-199.
120 Al-Bukhāri (1998), op.cit., Kitab al-Wudu’, Bāb Ghusl al-Rijlain Ila al-Ka’bain, no. 186.
121 Ibid., Kitab al-Wudu’, Bāb: al-Wudu’ Min al-Tawr, no. 199.
122 Muslim bin al-Hajjaj (t.t), op.cit., Kitāb al-Taharah, Bāb: Fi Wudu’ al-Nabi Salla Allahu ‘Alaihi Wa
Sallam, no. 235.
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Hadis yang lain seperti riwayat daripada ‘Ali bin Abi Talib yang

terdahulu di atas:

...ف... 
Maksudnya: ...lantas beliau (‘Aliy bin Abi Talib)
membasuh kedua-dua tangannya tiga kali, kemudian
berkumur-kumur serta memasukkan air ke dalam
hidung dengan satu cedokan air...123

Begitu juga dengan riwayat Ibn ‘Abbas r.a yang menunjukkan cara

Baginda sallā Allāh ‘alaihi wa sallam berwudū’ berikut:

...
.

Maksudnya: Daripada Ibn ‘Abbas, sesungguhnya beliau
telah berwudū’ lantas membasuh mukanya. Beliau
mengambil secedok air tapak tangan lalu berkumur-
kumur dan memasukkannya ke dalam hidung...
kemudian beliau berkata: “Beginilah aku telah melihat
Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam berwudū’.”124

Ibn ‘Abbas r.a turut meriwayatkan hadis yang lain sebagaimana yang

tercatat dalam Sunan al-Darimi sebagai hadis yang sahih.

لَّلَّ: 
.

Maksudnya: Daripada Ibn ‘Abbas: “Bahawa Nabi sallā
Allāh ‘alaihi wa sallam telah berwudū’ dengan
membasuh satu demi satu anggota dan mengabungkan
perbuatan berkumur-kumur berserta memasukkan air
ke dalam hidung.”125

Dalam memilih antara dua cara ini al-Imām al-Nawawi memutuskan

bahawa hadis Talhah bin Masraf riwayat Abū Dāwūd yang terdahulu di atas

123 Muhammad Nasir al-Din al-Albani (1989), Sahih Sunan Abi Dāud, cet. 1, j. 1, al-Riyad: Maktab al-
Tarbiyah al-‘Arabi Li Duwal al-Khalij, Bāb Sifah Wudu’ al-Nabi Salla Allahu ‘Alaihi Wa Sallam, no.
104.
124 Al-Bukhāri , Bāb: Ghasl al-Wajh Wa Bi Al-Yadain Min Gharfah Wahidah, no. 137.
125 Al-Dārimi (2000), op.cit., j. 1, Kitāb al-Taharah, Bāb al-Wudu’ Marrah Marrah, no. 697.
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sebagaimana yang dinyatakan oleh Ibn Hajar merupakan hadis yang da‘if

(lemah). Oleh itu tiada hujah untuk mengatakan harus memisahkan antara

berkumur-kumur dan memasukkan air ke dalam hidung. Manakala, perbuatan

mentakwil hadis ‘Abd Allāh bin Zayd sebagai petunjuk kepada keharusan

menggabungkan antara dua perbuatan tersebut adalah sesuatu yang rosak

(fasid).126

Sementara hujah al-Imām al-Nawawi dalam menolak hadis Talhah bin

Masraf berkaitan memisahkan perbuatan berkumur-kumur dan memasukkan air

ke dalam hidung maka ia dijawab beliau dengan mengemukakan tiga alasan.127

i. Hadis ini adalah lemah (da‘if) dan tidak boleh berhujah dengannya

walaupun dengan andaian tidak disanggahi oleh sebarang hadis lain.

Apatah lagi jika ada hadis-hadis lain yang sahih bercanggah dengannya,

sudah tentu riwayat yang sahih didahulukan. Sebagaimana dalam

masalah yang sedang dibincangkan ini.

ii. Apa yang dimaksudkan dengan memisahkan antara dua perbuatan

sebagaimana dijelaskan oleh Abū Hamid al-Isfirayini dan al-Shaykh

Nasr adalah bahawa Baginda sallā Allāh ‘alaihi wa sallam berkumur-

kumur kemudian mengeluarkannya seterusnya Baginda sallā Allāh

‘alaihi wa sallam memasukkan air ke dalam hidung tanpa

menggabungkan antara kedua-duanya.

iii. Hadis ini dirujuk sebagai hujah kepada keharusan memisahkan antara

kedua-dua perbuatan tersebut dan ia adalah jawapan yang betul. Ini

kerana hadis tersebut hanya dinukilkan daripada riwayat Abū Dāwūd

sahaja. Oleh itu tidak semestinya ia menjadi petunjuk bahawa perbuatan

126 Al-Nawawi (2001), op.cit, j. 1, h. 199.
127 Ibid.
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memisahkan itu sesuatu yang kerap berlaku. Justeru mengatakan hadis

ini sebagai hujah kepada keharusan memisahkan antara dua perbuatan

tersebut adalah sesuatu yang tidak boleh diterima.

Al-Imām al-Nawawi turut menyanggah mereka yang mendakwa bahawa

hadis-hadis yang menunjukkan ke atas penggabungan antara perbuatan

berkumur-kumur serta memasukkan air ke dalam hidung serta apa yang

dinaskan oleh al-Imām al-Shāfi‘i hanya sebagai dalil menunjukkan keharusan

menggabungkan kedua-dua perbuatan tersebut sahaja. Menurut beliau dalam

kebanjiran riwayat-riwayat yang sahih daripada beberapa orang sahabat tentang

penggabungan kedua-dua perbuatan tersebut berbanding dengan hanya sebuah

hadis yang berstatus lemah (da‘if) menyatakan sebaliknya tidak boleh menjadi

hujah untuk mengatakan bahawa menggabungkan perbuatan berkumur-kumur

dan memasukkan air ke dalam hidung ketika berwuḍū’ sebagai sesuatu yang

harus sahaja. Oleh itu, hukum harus memisahkan disebut dalam satu riwayat

sementara yang lebih utama adalah apa yang sentiasa diamalkan secara

konsisten. Maka hukum yang sahih menurut beliau adalah keutamaan (afdal)

menggabungkan antara perbuatan berkumur-kumur dan memasukkan air ke

dalam hidung dengan satu cedokan air tapak tangan untuk sekali perbuatan.128

Manakala cara menggabungkan antara kedua-dua perbuatan tersebut

menurut al-Imām al-Nawawi sebagai cara yang paling sahih )( adalah

dengan mengambil tiga cedokan air tapak tangan setiap satu untuk berkumur-

128 Ibid.
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kumur dan memasukan air ke dalam hidung yang dilakukan sebanyak tiga kali.

Ini berdasarkan hadis ‘Abdullāh bin Zayd yang terdahulu.129

Lanjutan dari perselisihan di atas, al-Imām Ibn Hajar al-Haitami

berpandangan seseorang yang melakukan dengan serentak perbuatan berkumur-

kumur dan memasukkan air ke dalam hidung hanya dikira melakukan perbuatan

berkumur-kumur sahaja. Manakala al-Imām Muhammad al-Ramli berpandangan

bahawa kedua-dua perlakuan itu dikira.130

C. Analisis Masalah

Apabila al-Imām al-Nawawi mentarjihkan pandangannya dengan istilah

al-azhar )( , ini bermaksud perselisihan pandangan dalam masalah tersebut

adalah sangat kuat berpandukan kepada dua pandangan al-Imam al-Shafi‘i.131

Walau bagaimanapun kedua-dua imam sepakat bahawa perbuatan berkumur-

kumur dan memasukkan air ke dalam hidung adalah perkara sunat. Cuma

perselisihan mereka menurut Ibn Hajar al-Haitami adalah dalam menentukan

cara yang paling afdal melakukan perkara tersebut.132

Pentarjihan al-Imām al-Nawawi lebih berpandukan kepada kekuatan nas

dari aspek kuantitinya atau disebut sebagai al-tarjih bi al-kathrah.133 Apabila

nas-nas yang menyokong perbuatan menyekalikan berkumur-kumur dan

memasukkan air ke dalam hidung itu lebih banyak, maka ia lebih wajar diangkat

sebagai pandangan yang sahih. Walaupun pandangan al-Imām al-Rafi‘i turut

129 Ibid.
130 Ba’lawi (1995), op.cit., h. 193.
131 Al-Nawawi (2008), op.cit, h. 12.
132 Ibn Hajar al-Haitami (2001), op.cit., j. 1, h. 81.
133 Rujuk Bab Tiga, h. 74  perkara 3.7.1.
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disokong oleh qiyas tetapi ia terpaksa diabaikan apabila ada nas-nas sahih yang

menafikan hujah tersebut. Bertepatan dengan kata-kata masyhur daripada al-

Imām al-Shafi’i: “Apabila sah suatu hadis ia adalah mazhabku.” Sebagaimana

kaedah juga menetapkan bahawa apabila adanya nas maka hujah akal atau qiyās

perlu ditolak.134

Sementara hikmah didahulukan berkumur-kumur ke atas memasukkan

air ke dalam hidung sebagaimana yang dinukilkan Ibn al-Mulaqqan daripada al-

Shaykh ‘Izz al-Din  adalah disebabkan kemuliaan dan kemanfaatan mulut

berbanding hidung. Mulut adalah saluran makanan dan minuman yang memberi

tenaga untuk menjalani kehidupan. Ia juga tempat alunan zikir-zikir yang wajib

dan sunat serta aset untuk mengajak kepada yang makruf dan mencegah

daripada kemungkaran.135

D. Kesimpulan

Merujuk kepada masalah di atas, walaupun perselisihan tersebut sangat

kuat, akan tetapi al-Imām al-Nawawi mempunyai asas yang lebih jelas pada

pentarjihannya.  Ini adalah dengan berpandukan kepada kuantiti dalil yang

menjadi sandaran beliau. Ini juga merupakan salah satu metode al-Imam al-

Shafi‘i apabila beliau mentarjihkan suatu pandangan dengan merujuk kepada

kuantiti hadis yang diriwayatkan dalam satu-satu permasalahan sebagaimana

yang telah dinyatakan diatas.

134 Rujuk bab tiga, h. 58-59, perkara 3.1.5.
135 Siraj al-Din Abi Hafs ‘Umar bin ‘Ali Ibn al-Mulaqqan (2001), ‘Ujalah al-Muhtaj Ila Taujih al-Minhaj,
j. 1, Jordan: Dār al-Kitāb, h. 104.
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4.2.5 Membaca Doa Ketika Membasuh Setiap Anggota Wudū’

Perkara-perkara sunat ketika berwudu’ sememangnya amat banyak. Ada

antaranya yang disepakati di kalangan para fuqaha dan ada juga yang

diperselisihkan. di antara sunat-sunat berwudu’ yang diperselisihkan adalah doa

semasa membasuh setiap anggota wudū’.

A. Pandangan al-Imām al-Rāfi‘i

Menurut al-Imām al-Rāfi‘i dalam al-Muharrar136 sunat membaca doa-

doa berikut ketika membasuh anggota-anggota wudū’. Dalam kitab Sharh al-

Wajiz137 beliau menambah pilihan doa kedua ketika menyapu kepala dan doa

kita membasuh telinga.

i- Ketika membasuh muka:

.

Maksudnya: Ya Allah, tuhanku, putihkanlah wajahku
pada hari (hari Kiamat) diputihkan dan digelapkan
muka-muka.

ii- Ketika membasuh tangan kanan:

.

Maksudnya: Ya Allah, tuhanku, berikanlah kitabku
(kitab catitan amalan) disebelah kananku dan hitungilah
diriku dengan hitungan yang mudah.

iii- Ketika membasuh tangan kiri:

.

Maksudnya: Ya Allah, Ya tuhanku, janganlah engkau
berikan kitab (kitab catitan amalan) kepadaku disebelah
kiriku dan juga dari sebelah belakangku.

iv- Ketika menyapu kepala:

136 Al-Rafi‘i (2005), op.cit., h. 13.
137 Al-Rafi‘i (1997), op.cit., j. 1, h. 134-135.
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Maksudnya: Ya Allah, tuhanku, haramkanlah rambut
dan kulitku ke atas api neraka.

atau,

.ى
Maksudnya: Ya Allah, tuhanku, peliharalah kepalaku
serta apa yang meliputinya dan perutku serta apa yang
terkandung didalamnya.

v- Ketika menyapu dua telinga:

.
Maksudnya: Ya Allah, tuhanku, jadikanlah aku di
kalangan mereka yang mendengar kata-kata dan
mengikuti yang terbaik daripadanya.

vi- Ketika membasuh dua kaki:

.
Maksudnya: Ya Allah, tuhanku, perteguhkanlah kakiku
di atas titian sirat pada hari (Kiamat) yang akan
tergelincirnya kaki-kaki.

B. Pandangan al-Imām al-Nawawi

Al-Imām al-Nawawi menolak amalan dengan doa-doa ini dengan alasan

tiada sandaran nas yang mengharuskan beramal dengannya.138 Sama ada hadis

yang sahih mahupun berstatus hasan.139 Beliau turut menegaskan bahawa doa-

doa ini tidak dinyatakan oleh al-Imām al-Shāfi‘i dan jumhūr 140 walaupun ramai

juga di kalangan Ashāb yang menukilkannya. Selain doa-doa di atas al-Imām

al-Mawardi turut menambah doa-doa lain seperti berikut dan menyatakan

bahawa ia adalah doa-doa ma’thur yang dinukilkan daripada para fudala’,

Sahabat dan juga al-Tabi‛in:141

138 Al-Nawawi (1996), op.cit, h. 7.
139 Al-Mahalli (2009), op.cit., j. 1, h. 83.
140 Al-Nawawi (2005), op.cit., j.1, h. 101.
141 Al-Mawardi (1994), op.cit., j.1, h. 130.
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i- Semasa berkumur-kumur:

.
Maksudnya: Ya Allah, tuhanku, berilah minum
kepadaku daripada kolam Nabi-Mu segelas air yang
tidak akan membuat aku dahaga sesudahnya.

ii- Semasa memasukkan air ke dalam hidung:

.
Maksudnya: Ya Allah, tuhanku, janganlah engkau
haramkan ke atasku haruman syurga-syurga dan
kenikmatan-kenikmatan-Mu.

iii- Semasa menyapu kepala:

.
Maksudnya: Ya Allah, tuhanku, payungilah diriku di
bawah naungan ‘Arasy-Mu pada hari tiada naungan
kecuali naungan-Mu.

Al-Imām Ibn Hajar al-‘Asqalani menukilkan pandangan Ibn al-Salah

bahawa doa-doa yang dinyatakan tidak mempunyai sandaran hadis yang

sahih.142

Didalam kitab al-Adhkar al-Imām al-Nawawi sekali lagi tampil

menyatakan bahawa amalan doa-doa tersebut tidak diriwayatkan daripada Nabi

sallā Allāh ‘alaihi wa sallam dan ianya adalah doa-doa yang dinukilkan

daripada para salaf dengan penambahan dan pengurangan.143 Sebaliknya beliau

menukilkan sebuah hadis riwayat al-Nasa’i144 dan Ibn al-Sunni145 dengan sanad

yang sahih seperti berikut:

142 Ibn Hajar al-‘Asqalani (1989), op.cit., j. 1, h. 297.
143 Muhy al-Din Abi Zakariyā Yaḥyā bin Sharaf al-Nawawi (t.t), al-Adhkār, Bayrūt: Dār al-Fikr, h. 24.
144 Ahmad bin Shu’aib bin ‘Ali al-Nasā’i (2004), ‘Amal al-Yaum Wa al-Lailah, Bayrūt: Dār Ibn Hazm,
Bāb Ma Yaqul Idha Tawadda’, no. 80.
145 Abu Bakr Ahmad bin Muhammad Ibn Sunni (1998), ‘Amal al-Yaum Wa al-Lailah, cet. 1, Bayrūt:
Sharikah Dār al-Arqam bin Abi al-Arqam, Bāb Ma Yaqul Baina Zahrani Wudu’ih, no. 28.
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ى : 
ي «: م

: . »ي
 . :»

.»؟
Maksudnya: Telah berkata Abū Musa al-Ash‘ari r.a:
“Aku telah membawa kepada Rasulullah sallā Allāh
‘alaihi wa sallam seberkas air untuk berwudu’. Lalu
Baginda pun menyempurnakan wudu’. Lantas aku
mendengar Baginda berdoa:” “Ya Allah ya tuhanku,
ampunilah dosaku, cukupkanlah urusan rumahtanggaku
dan berkatilah rezekiku.” “Lalu aku berkata: Wahai
Nabi Allah, aku telah mendengar tuan berdoa dengan
doa-doa sekian.” Bersabda Baginda s.a.w: “Adakah
telah tertinggal sesuatu dari doa-doa tersebut?”

Menurut al-Imām al-Nawawi, Ibn al-Sunni telah merekodkan hadis ini

dalam kitab ‘Amal al-Yaum Wa al-Lailah pada bab ‘Apa Yang Diucapkan

Seseorang Semasa Berwudu’’ (Ma Yaqul Baina Zahrani Wudu‘ih). Manakala al-

Nasa’i dengan judul kitab yang sama menyatakannya dalam bab ‘Apa Yang

Diucapkan Seseorang Apabila Berwudū’’ (Ma Yaqul Idha Tawadda’)

sebagaimana dapatan penulis. Ini sedikit berbeza dengan apa yang dinyatakan

oleh al-Imām al-Nawawi dengan tajuk bab ‘Apa Yang Dibaca Sesudah Selesai

Berwudū’’ (Ma Yaqul B‘ada Faraghihi Min Wudu’). Dalam ulasannya beliau

melihat doa tersebut boleh dibaca sama ada semasa sedang berwudū’ atau juga

sesudahnya tanpa mengesahkan mana antara dua keadaan yang lebih utama

(afdal). 146

146 Al-Nawawi (t.t), op.cit., h. 24.
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Al-Imām Muhammad al-Ramli dan Shaykh Zakariya al-Ansari

membolehkan beramal denganya serta mengharuskannya ketika mandi dan

tayammum.147

C. Analisis Masalah

Dalam masalah ini al-Imām al-Nawawi jelas menolak amalan berdoa semasa

membasuh anggota-anggota wudu’ yang dinukilkan daripada para salaf sambil

mendakwa tidak dicatatkan doa tersebut sebagai amalan Nabi sallā Allāh ‘alaihi wa

sallam kecuali sebuah doa sahaja sebagaimana yang beliau nyatakan dalam kitab al-

Adhkar.

Sungguhpun demikian, ada kalangan penghurai kitab Minhaj yang

menyangkal pandangan al-Imām al-Nawawi dengan menukilkan doa-doa di atas

berpandukan kepada hadis Nabi s.a.w. Al-Imām al-Asnawi mendakwa ada hadis

yang berkaitan diriwayatkan melalui beberapa turuq.148 Begitu juga al-Imām Jalal

al-Din al-Mahalli menjelaskan bahawa kedua-dua imam terlepas pandang bahawa

doa di atas telah diriwayatkan daripada Baginda sallā Allāh ‘alaihi wa sallam di

dalam kitab Tarikh Ibn Hibban dengan darjat yang da‘if (lemah).149

س 
لِّ،

ا ،،
ا ،االلهِلاَّلَّ

ا ى 
قِّ

،

147 Ba’lawi (1995), op.cit.,  h. 193.
148 al-Asnawi (2009), op.cit., j. 2, h.176.
149 Al-Mahalli (2009), op.cit., j. 1, h. 83.
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.
Maksudnya: Anas berkata: “Aku telah masuk bertemu
Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam dan ditangan
Baginda sebuah bekas air. Berkata Baginda kepada ku:
“Wahai Anas dekatlah kepada ku akan ku beritahu
tentang nilai wudū’.” Kata Anas: “Lalu aku pun
menghampiri Baginda s.a.w. Ketika Baginda
membasuh kedua-dua tangannya, Baginda membaca:”
“Dengan nama Allah, segala puji bagi Allah, tiada
keupayaan dan tiada kekuatan kecuali dengan perkenan
Allah.” Ketika beristinja’ Baginda membaca:” “Ya
Allah, tuhanku peliharalah buatku akan kemaluanku
dan permudahkanlah urusanku.” “Ketika berkumur-
kumur dan memasukkan air ke dalam hidung serta
mengeluarkannya Baginda membaca:” “Ya Allah,
tuhanku, ajarkanlah aku akan hujahku dan janganlah
Engkau haramkan bau syurga buatku.” “Ketika
membasuh muka Baginda membaca:” “Ya Allah,
tuhanku, putihkanlah wajahku pada hari (kiamat)
diputihkan wajah-wajah.” “Ketika membasuh kedua-
dua tangan hingga ke siku berkata Baginda:” “Ya
Allah, tuhanku, berikanlah kepadaku catatan amalkan
melalui tangan kananku.” “Ketika menyapu kepala
Baginda membaca:” “Ya Allah, tuhanku, lingkungilah
kami dengan rahmat-Mu dan jauhkanlah kami dari
azab-Mu.” “Ketika membasuh kedua-dua kaki berkata
Baginda:” “Ya Allah, tuhanku, perteguhkanlah kakiku
pada hari (kiamat) tergelincirnya kaki-kaki.”
“Kemudian bersabda Baginda s.a.w:” “Demi yang
(Allah) mengutuskan aku dengan kebenaran, wahai
Anas! Tiada seorang hamba membaca doa-doa ini
ketika berwudū’ dan tidak gugur melalui jari-jemarinya
setitik air pun melainkan diciptakan Allah bagi setiap
titik tersebut seorang malaikat yang bertasbih kepada
Allah dengan tujuh puluh lidah. Baginya pahala tasbih
tersebut hingga ke hari kiamat.”150

150 Muhammad bin Hibban bin Ahmad (1976), al-Majruhin, j. 2, Halab: Dar al-Wa‛i, no. 788.
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Berpandukan kepada hadis-hadis di atas al-Imām Jalal al-Din al-Mahalli

mengharuskan beramal dengan doa-doa tersebut.151 Manakala al-Khatib al-Sharbini

mengemukakan pandangan gurunya al-Shihab al-Ramli bahawa beramal dengan doa-

doa yang dinyatakan  adalah sesuatu yang mustahab.152 Begitu juga dengan Ibn al-

Mulaqqan yang mengharuskan beramal dalam konteks fadail al-a‘amal.153

Hadis di atas dihukumkan da‘if oleh Ibn Hibban kerana pada sanadnya ada

perawi yang bernama ‘Ubad bin Suhaib.154

Al-Imām Ahmad menyatakan bahawa ‘Ubad bukanlah seorang yang

pendusta.155 Manakala Abū Daud menjelaskan beliau seorang berfahaman Qadariyyah

yang boleh dipercayai.156

Ibn Hajar al-‘Asqalani dalam membuat kritikan susulan terhadap perawi hadis

di atas iaitu ‘Ubad bin Suhaib, tidak menolak hadis tersebut jika berpandukan kepada

ulasan al-Imām Ahmad dan Abu Dāwūd. Akan tetapi mereka yang mengkritik ‘Ubad

bin Suhaib dilihat lebih ramai. Ibn Hibban mendakwa beliau meriwayatkan hadis yang

munkar berbanding mashhur, hinggakan orang yang baru terlibat dengan ilmu hadis

juga mendakwa ianya adalah hadis palsu termasuk hadis di atas. Menurut Ibn Hajar ,

‘Ubad telah disepakati sebagai seorang yang tidak boleh diperakui dan didakwa juga

sebagai seorang yang banyak silap dan pelupa. Bukan itu sahaja malahan beliau ditolak

oleh al-Imām al-Bukhari, al-Nasa’i, Abū Hatim al-Razi dan lain-lain lagi. Manakala

151 Op.cit.
152 Al-Khatib al-Sharbini (1994), op.cit., j. 1, h. 194.
153 Ibn al-Mulaqqan (2001), op.cit., j. 1, h. 110.
154 Ibn Hibban (1976), op.cit., no. 788.
155 Ahmad bin Hanbal (2001), al-‘Ilal Wa Ma’rifah al-Rijal,  cet. 2, j. 3, al-Riyad: Dār al-Khani, h. 101.
156 Sulaiman bin al-Ash‘ath Abu Daud al-Sajastani (1979), Sualat Abi ‘Ubaid al-Ajiri Aba Daud al-
Sajastani, al-Madinah al-Munawwarah: al-Jami‘ah al-Islamiyyah, h. 229.
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Ibn Mu‘in mendakwanya sebagai dusta. Sementara Zakariya al-Saji mendakwa kitab-

kitab ‘Ubad dipenuhi dengan pendustaan.157

Hadis di atas turut diriwayatkan oleh saidina ‘Ali bin Abi Talib melalui beberapa

jalan, antaranya seperti berikut:

لَّ- –
ا ،لَّلَّ
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،:
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،
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،

،
.

Maksudnya: Daripada al-Hasan (al-Basri) daripada ‘Ali
berkata: “Rasulullah sallā Allāh ‘alaihi wa sallam
telah mengajarkan kepada ku akan pahala berwudu’.
Lalu Baginda berkata: Wahai ‘Ali apabila kamu telah
bersedia untuk berwudu’ maka ucapkanlah: Dengan

157 Ibn Hajar al-‘Asqalani (t.t), Nataij al-Afkar Fi Takhrij Ahadith al-Adhkar, Dimashq: Dār Ibn Kathir, j.
1, h. 257.
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nama Allah yang Maha Agung, segala puji bagi Allah
atas (nikmat) Islam. Apabila kamu membasuh
kemaluanmu maka ucapkanlah: Ya Allah, tuhanku,
peliharalah kemaluanku, jadikanlah aku di kalangan
mereka yang bertaubat dan jadikanlah aku di kalangan
mereka yang menyucikan diri. Jadikanlah aku di
kalangan mereka yang apabila engkau uji mereka,
mereka sabar dan apabila enagkau berikan kepada
mereka sesuatu, mereka bersyukur. Apabila engkau
berkumur-kumur ucapkanlah: Ya Allah, tuhanku,
bantulah aku untuk tilawah al-Quran. Apabila engkau
memasukkan air ke dalam hidung ucapkanlah: Ya
Allah, tuhanku, jangan engkau haramkan bau syurga ke
atas diri ku. Apabila engakau membasuh muka mu
ucapkanlah: Ya Allah, tuhanku, putihkanlah wajah ku
pada hari diputihkan dan dihitamkan wajah-wajah.
Apabila engkau membasuh tangan kananmu
ucapkanlah: Ya Allah, tuhanku, berikanlah kitabku
(catitan amalan) di sebelah kananku dan
permudahkanlah hitungan amalanku. Apabila engkau
membasuh tangan kirimu ucapkanlah: Ya Allah,
tuhanku, janganlah engkau berikan kitabku (catitan
amalan) di sebelah kiriku dan juga dari sebelah
belakang. Apabila engkau menyapu kepala,
ucapkanlah: Ya Allah, tuhanku, liputilah diriku dengan
rahmat-Mu. Apabila engkau menyapu kedua-dua
telingamu ucapkanlah: Ya Allah, tuhanku, jadikan aku
di kalangan mereka yang mendengar kata dan
mengikuti yang terbaik daripadanya. Apabila engkau
membasuh kedua-dua kakimu, ucapkanlah: Ya Allah,
tuhanku, jadikanlah langkahnya disyukuri, dosa
diampuni dan amalan yang diterima. Ya Allah,
tuhanku, jadikanlah aku di kalangan mereka yang
bertaubat dan sering menyucikan diri. Ya Allah,
tuhanku, sesungguhnya aku memmohon keampunan
dan bertaubat kepada-Mu. Kemudian dongakkan
kepalamu ke langit dan ucapkanlah: Segala puji bagi
Allah yang telah menegakkannya (langit) tanpa tiang.
Malaikat yang berdiri di atas kepalamu akan menulis
apa yang engkau ucapkan lalu memetarai dengan
capnya. Kemudian dia akan naik ke langit lalu
meletakkan (ucapan tersebut) di bawah Arash. Tidak
terlerai cap tersebut sehinggalah ke hari Kiamat.”158

Hadis ini telah dinukilkan oleh Ibn Hajar al-‘Asqalani dalam kitab Nataij al-

Adhkar sebagai gharib yang dikeluarkan oleh Abū al-Qasim bin Mandih. Ia turut

dinukilkan oleh al-Mustaghfiri dalam kitab al-Da‘awat melalui dua jalan. Pertama

158 Abu Shuja’ Shairawih bin Sharudar bin Shairawih Al-Dailami (1986), al-Firdaus Bi Ma’thur al-
Khitab, j. 5, Bayrūt: Dār Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 326-327.
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melalui Mahmud bin al-‘Abbas daripada al-Mughith bin Budail daripada Kharijah bin

Mus‘ab daripada Yunus bin ‘Ubaid daripada Hasan al-Basri darip ‘Ali ada ‘Ali bin Abi

Talib. Kedua melalui al-Husain bin al-Hasan al-Marzawi daripada al-Mughith bin

Budail.159

Manakala Abū Mansur al-Dailami meriwayatkan daripada Ahmad bin ‘Abd

Allah daripada al-Mughith bin Budail. Para perawinya dikenali, tetapi antara al-Hasan

dan ‘Ali terputus sanad. Sementara Kharijah bin Mus‘ab pula ditolak oleh jumhūr

bahkan Ibn Mu‘in mendakwanya sebagai pendusta.160 Ibn Hibban pula mendakwa

Kharijah sering melakukan tadlis daripada para pendusta terhadap hadis-hadis yang

mereka riwayatkan daripada para thiqat dari thiqat yang mereka temui menyebabkan

terjadinya pemalsuan pada riwayat Kharijah.161

Riwayat al-Mustaghfiri di atas turut dinukilkan daripada jalan yang lain melalui

Abū Muqatil Sulaiman bin Muhammad bin al-Fadl daripada Ahmad bin Mus‘ab

daripada Habib bin Abi Habib daripada Abi Ishāq daripada ‘Ali. Sulaimān disebut

sebagai da‘if. Beliau termasuk di kalangan huffaz tetapi dituduh sebagai pemalsu

hadis.162

Al-Imām al-Shawkani163 turut menukilkan komentar beberapa ulama hadis

dalam kitab beliau Nail al-Awtar antaranya pandangan Ibn al-Qayyim yang menyatakan

bahawa tiada direkodkan sebarang zikir ketika berwudu’ kecuali membaca basmalah.

Manakala hadis tentang zikir-zikir wudu’ adalah pendustaan dan pembohongan yang

159 Ibn Hajar al-‘Asqalani (t.t), op.cit. j. 3, h. 258.
160 Ibid., j. 3, h. 258-259.
161 Ibn Hibban (1976), op.cit., j. 1, no. 316.
162 Ibn Hajar al-‘Asqalani (t.t), op.cit., j. 3, h. 259.
163 Muhammad bin Ali bin Muhammad al-Shawkani (1993), Nail al-Awtar Sharh Muntaqa al-Akhbar
Min Ahadith Sayyid al-Akhyar, cet. 1, j. 1, al-Qahirah: Dār al-Hadith, h. 220.
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tidak disabdakan oleh Baginda sallā Allāh ‘alaihi wa sallam sama sekali dan diajarkan

kepada umatnya. Tiada yang sabit daripada Baginda sallā Allāh ‘alaihi wa sallam

selain bacaan basmalah dipermulaan dan disudahi dengan doa berikut:164

،
،، .

Maksudnya: Aku bersaksi tiada tuhan melainkan Allah
yang satu tiada sekutu baginya. Aku juga bersaksi
bahawa nabi Muhammad itu hamba dan utusan-Nya.
Ya Allah, tuhanku jadikan aku di kalangan mereka
yang bertaubat dan di kalangan mereka yang
menyucikan diri.165

Berdasarkan huraian dan keterangan lalu, hadis doa-doa membasuh anggota

wudu’ di atas, jelas kesemuanya adalah hadis-hadis yang da‘if atau sangat da‘if

walaupun diriwayatkan melalui jalan yang berbeza-beza. Jika diterima pandangan ini,

maka persoalan yang perlu dijelaskan adalah status hadis da‘if dalam kehujahannya

terhadap hukum. Apakah ia boleh diterima secara mutlak atau bersyarat?

Kata al-Imām al-Nawawi:

 :،

،
كالقصص 

.
“Berkata para ulama: Hadis itu terbahagi kepada tiga
bahagian, sahih, hasan dan da‘if. Hadis yang boleh
dijadikan hujah untuk membina hukum-hakam adalah
hadis sahih dan hasan. Sementara hadis da‘if tidak
boleh dijadikan hujah sama sekali dalam membina
hukum-hakam serta akidah. Ia hanya boleh
diriwayatkan dan beramal dengannya dalam dalam
perkara selain pembinaan hukum seperti menukilkan

164 Muhammad bin Abi Bakr Shams al-Din Ibn Qayyim al-Jauziyyah (2004), Zad al-Ma‘ad Fi Hady
Khair al-‘Ibad, Bayrūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 90.
165 Al-Tirmidhi (1987), op.cit., j. 1, Abwab al-Taharah, Bab Fi Ma Yuqal Ba’d al-Wudu’, no. 55.
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cerita-cerita, fadail al-a‘amal dan al-targhib wa al-
tarhib (galakan dan ancaman).”166

Walaupun hadis da‘if dibenarkan beramal dengannya dalam beberapa keadaan,

tetapi keizinan ini masih terikat dengan beberapa syarat seperti berikut:167

i. Hadis tersebut tidak terlalu berat keda‘ifannya. Seperti perawi yang dusta,

dituduh sebagai pendusta atau sangat teruk kesilapannya dalam menukilkan

hadis.168

ii. Hadis tersebut termasuk dalam perkara-perkara asal agama yang umum.

iii. Tidak beriktikad kesunnahan sesuatu amalan berpandukan hadis tersebut.

Pentarjihan al-Imām al-Nawawi ini dalam masalah ini dilihat lebih kuat dan

meyakinkan. Hujah beliau dalam Minhāj al-Talibin dengan mendakwa bahawa doa-doa

tersebut tiada asas sandaran boleh diterima jika dirujuk kepada ulasan para ulama hadis

terhadap hadis-hadis doa tersebut seperti di atas. Apatah lagi jika hendak digunakan

sebagai hujah bagi mengisbatkan ia sebagai perkara sunat dalam wudu’ sudah tentu

tidak menepati status yang dikehendaki.

Oleh itu, penulis lebih cenderung untuk mengatakan bahawa amalan dengan

doa-doa ini adalah tertolak sebagai hujah kerana hadis-hadis tersebut dihukumkan

secara majoriti sebagai da‘if bahkan ada jalan-jalan yang dinukilkan sangat da‘if. Ini

juga pandangan al-Imām Ibn Hajar al-Haitami yang turut menolak amalan dengan doa-

doa tersebut.169 Jika diterima hadis-hadis ini maka ia tidak lebih kecuali dalam bentuk

fadail al-a‘amal jauh sekali untuk dianggap sebagai mustahab.

166 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 1, h. 126-127.
167 Al-Mahalli (2009), op.cit., j. 1, h. 83.
168 Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman bin Abi Bakr al-Suyuti (1415H), Tadrib al-Rawi, j. 1, al-Riyad:
Maktabah al-Kauthar, h. 351.
169 Ba’lawi (1995), op.cit., h. 193.
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D. Kesimpulan

Merujuk kepada masalah di atas, perselisihan yang berlaku adalah pada

menentukan kesunnahan amalan berdoa ketika membasuh setiap anggota-

anggota wudu’. Al-Imām al-Nawawi dalam pentarjihannya telah menegaskan

akan penolakannya terhadap amalan-amalan tersebut, sedangkan al-Imam al-

Rafi‘i pula telah menerimanya dan menganggap ia sebahagian daripada amalan

yang disunatkan ketika berwudu’. Jika diteliti dari aspek penetapan hukum

melalui ilmu usul al-fiqh, justeru pentarjihan al-Imām al-Nawawi adalah

berasas. Ini dikuatkan lagi oleh keahlian beliau dalam ilmu hadis riwayah

menjadikan pandangannya boleh diterima berdasarkan hujah-hujah yang

dikemukakan. Manakala pentarjihan al-Imam al-Rafi‘i kelihatan agak lemah

dari aspek sandaran dalilnya. Sekiranya diterima sekalipun ia hanya terpakai

dalam aspek fadail al-a‘amal sahaja seperti yang telah dijelaskan.

4.2.6 Aturan Membasuh Najis Pada Anggota Semasa Mandi Hadas Dan Wudū’

Najis benda kotor yang menghalang kesahihan solat seperti darah dan air

kencing.170 Sama ada terkena pada pakaian, tubuh badan mahupun tempat ianya

mestilah dibersihkan terlebih dahulu. Manakala hadas pula bermaksud kejadian yang

dianggap wujud )( pada anggota manusia yang menghalang sah solat dan ibadat

yang lain yang bersamaan hukumnya selagi tidak diberikan keringanan )( .171

170Mustafa al-Khin (2000), op.cit., j. 1, h. 38.
171 Mustafa al-Khin (2007), Manhaj Fiqh al-Syafi’i. Mohd Yusof bin Hj. Ahmad (terj.) j.1, cet. 5, Negeri
Sembilan: Jabatan Mufti Kerajaan Negeri, h. 111.
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Bagi tujuan tersebut perbahasan ilmu fiqh telah membicarakan cara-cara

penyucian najis secara terperinci. Sungguhpun demikian terdapat perselisihan pada cara

penyucian najis yang disertai dengan proses mengangkat hadas.

A. Pandangan al-Imām al-Rāfi‘i

Menurut al-Imām al-Rāfi‘i tidak memadai mencuci najis pada anggota

dengan satu cucian semasa mandi hadas atau wudū’. Sebaliknya hendaklah

dicuci najis pada badan terlebih dahulu kemudian disusuli dengan mandi hadas,

begitu juga ketika berwudu’.172

Untuk mandi yang sempurna menurut al-Imām al-Rāfi‘i perlu disertai

lapan perkara. Antaranya ialah membersihkan kekotoran yang ada pada tubuh

badan terlebih dahulu. Sebagai contoh membersihkan tempat yang telah

diistinja’ sekiranya digunakan batu. Ini menurut salah satu tafsiran dari kata-kata

al-Imām al-Shāfi‘i r.a yang berbunyi:173

.ما به 
Maksudnya: Kemudian hendaklah mencuci sebarang
kekotoran yang ada padanya.174

Beliau menegaskan bahawa seseorang yang terkena najis ditubuhnya

mesti mencucinya terlebih dahulu untuk membolehkan mandi hadas atau

wudu’nya diambil kira. Maka ini seolah-olah menggambarkan bahawa mencuci

bahagian tubuh yang bernajis itu adalah perkara wajib dan bukan sebahagian

daripada sifat kesempurnaan ketika bersuci.175

172 Al-Rafi‘i (2005), op.cit., h. 14.
173 Al-Rafi‘i (1996), op.cit., j. 1, h. 190.
174 Al-Muzani (1998) op.cit., h. 12.
175 Al-Rafi‘i (1996), op.cit., j. 1, h. 190.
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Untuk menjawabnya al-Imām al-Rāfi‘i menimbulkan persoalan berikut:

“Seseorang yang terkena najis ditubuhnya, jikalau dia berpada dengan mandi

hadas atau berwudu’ untuk menghilangkan najis tersebut serta menyucikan

tempat yang terkena najis tadi, adakah sudah terangkat hadasnya?”176

Ada dua pandangan )( para Ashab dalam menjawab persoalan di

atas sebagaimana yang dinyatakan dalam kitab al-Mu’tamad oleh al-Shashi.

i. Sekiranya kita katakan terangkat hadas, maka perbuatan menyucikan

najis hanya menjadi sebahagian daripada sifat kesempurnaan untuk

mengangkat hadas.

ii. Sekiranya kita katakan tidak terangkat hadas maka ia adalah

berpandukan kepada tafsiran kalimah al-adha )( iaitu setiap benda

kotor yang perlu disingkirkan untuk menjamin kesempurnaan

mengangkat hadas. Menurut al-Shashi ini adalah pandang al-zahir

)( daripada mazhab.177 Ini juga pandangan yang ditarjihkan oleh al-

Imām al-Rāfi‘i dalam al-Muharrar.178

Kalimah al-adha )( juga ditasfsirkan sebagai air mani dan benda-

benda kotor )( yang lain. Ini dinukilkan al-Imām al-Rāfi‘i dari perselisihan

yang dinyatakan oleh al-Qadi Abū al-Qasim bin Kajj dan lain-lain.179

176 Ibid.
177 Ibid.
178 Al-Rafi‘i (2005), Op.cit., h. 15.
179 Al-Rafi‘i (1996), op.cit., j. 1, h. 190.
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Walau bagaimanapun beliau menolak pandangan para al-Ashāb

)( yang menyatakan perbuatan menyucikan najis pada tubuh badan

sebagai rukun pertama ketika mandi hadas. Bahkan ianya hanya dianggap

sebagai syarat sah sahaja.180

Al-Imām al-Nawawi melalui kitab beliau Sharh Muslim turut

menyatakan pandangan yang sama ketika menjelaskan cara mandi janabah.

Menurut beliau seseorang yang mandi janabah perlu mencuci segala kotoran

pada kemaluan dan tubuhnya sebelum meratakan air ke badan.181

B. Pandangan al-Imām al-Nawawi

Al-Imām al-Nawawi pula berpandangan bahawa memadai cucian najis

pada tubuh dilakukan semasa mandi hadas dan begitu juga semasa berwuḍū’

tanpa perlu pengasingan,182 dengan kata lain najis tidak perlu dicuci terlebih

dahulu. Cukup dengan siraman mandi hadas atau wudu’ untuk mencuci najis

tersebut.

Kata beliau jika seseorang yang berwudu’ atau mandi menanggung najis

hukmiyyah183 )حكمية( pada tubuhnya, lalu dia mencuci atau menyiram berserta

niat mengangkat hadas dan mencuci najis, atau dengan niat mengangkat hadas

180 Ibid, h. 190-191.
181 Muhyi al-Din Yahya bin Sharaf al-Nawawi (1994), Sahih Muslim Bi Sharh al-Nawawi, cet. 1,  j. 2, al-
Qahirah: Dār al-Hadith, h. 235.
182 Al-Nawawi (1996), op.cit., h. 8.
183 Najis hukmiyyah adalah setiap najis yang telah kering, hilang kesannya dan tiada lagi bau dan warna.
Sebagai contoh seperti air kencing yang terkena pakaian lalu kering dan tiada kesan warna serta bau.
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sahaja dikira suci daripada najis yang ditanggung tanpa sebarang pertikaian.184

Maksudnya yang terangkat hanyalah najis, tetapi hadas masih lagi kekal.

Begitu juga najis ‘ainiyyah185 )عينية( ianya dapat dihilangkan dengan cara

menyiram dengan syarat air yang disiram itu tidak berubah sifat, tidak

bertambah beratnya dan tidak pula terpisah daripada anggota. Cara ini tidak

melibatkan najis berat (mughallazah) yang perlu dicuci tujuh kali dan satu

daripadanya dengan air tanah.186

Timbul persoalan, apakah terangkat hadas dan janabah apabila

disertakan dengan niat mencuci najis tadi? Menurut al-Imām al-Nawawi ada

dua wajah )( dinukilkan dalam masalah ini.

i. Menurut al-Mawardi, al-Shashi, al-Ruyani dan selain mereka bahawa

hukum yang lebih sahih )( adalah suci. Bererti terangkat hadas atau

janabah dan juga najis. Ini juga pandangan yang diputuskan oleh Qadi

Abū al-Tayyib, Shaykh Nasr al-Maqdisi dalam kitabnya al-Intikhab dan

Ibn al-Sabagh. Alasan mereka kerana inti kepada kedua-dua perbuatan

bersuci itu adalah sama dan sudah cukup satu cucian sebagaimana juga

halnya seorang yang menanggung janabah dan haid hanya memadai

untuknya satu mandian.

184 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 1,  h. 184.
185 Iaitu setiap najis yang boleh dilihat atau mempunyai sifat-sifat jelas seperti warna atau bau.
186 Ibn Hajar al-Haitami (2001), op.cit., j. 1, h. 99.
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ii. Perbuatan tersebut tidak sah. Pandangan ini diputuskan oleh Qadi Husain

serta dua orang Ashabnya al-Mutawalli dan al-Baghawi serta disahkan

oleh al-Shashi dalam kitabnya al-Mu’tamad dan al-Imām al-Rafi‛i.187

Merujuk kepada dua pandangan di atas al-Imām al-Nawawi telah

menyatakan pandangan pertama sebagai hukum yang terpilih. Walau

bagaimanapun keadaan berbeza sekiranya seseorang itu menanggung kesan

tanah atau tepung di tangan lalu mencucinya dengan niat mengangkat hadas,

maka ia tidak memadai kerana air tersebut sudah dianggap musta’mal. Ini

sebagaimana yang dinyatakan oleh Qadi Husain.

Al-Imām al-Nawawi turut menjelaskan maksud al-adha )( dengan

merujuk kepada penggunaannya oleh al-Imām al-Shāfi‘i dan para al-Ashāb

)( adalah bererti najis yang ada pada kemaluan dan dubur seperti kesan

istinja’, air mani, cecair-cecair dari kemaluan wanita dan lain-lain. Menurut

beliau kalimah al-qadhar )( boleh dirujuk kepada benda najis dan juga suci.

Ini sekaligus merungkaikan perselisihan yang dinukilkan daripada Ibn Kajj

apakah al-adha )( itu semata-mata benda najis atau juga benda

kotor )( yang lain seperti air mani? Pandangan yang sahih menurut al-Imām

al-Nawawi, ia merangkumi kedua-duanya.188

187 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 1,  h. 184.
188 Ibid, j. 2, h. 147.
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Titik perselisihan antara kedua-dua mereka adalah berkenaan kekuatan

yang ada pada air untuk mencuci najis dan mengangkat hadas. Apakah lebihan

aliran air mengangkat hadas dianggap air musta’mal )مستعمل( untuk digunakan

mencuci bahagian tubuh yang bernajis189 atau mempunyai kesan najis seperti

dalam masalah istinja’ menggunakan batu dan selainnya?

Untuk menjelaskan isu ini al-Imām al-Nawawi membawa contoh berikut:

Jikalau seorang yang menanggung janabah menyiram air di kepalanya

sedangkan dibelakang badannya ada najis. Lalu air itu pun mencuci najis

tersebut, maka hukumnya jika kita katakan air yang telah diguna untuk

mengangkat hadas (musta’mal) boleh diguna untuk mencuci najis, maka

bahagian badan (yang terkena najis) tersebut dihukumkan suci. Apakah suci juga

daripada janabah?

Menurut al-Ruyani dalam isu ini ada dua wajah )( dengan

merujuk kepada pandangan Ashāb al-wujūh.190

i. Dihukum suci kerana air tersebut masih berada pada tempatnya (pada

badan orang yang mengangkat hadas). Ia hanya akan jadi musta’mal

apabila bercerai daripada badan.

ii. Dihukum tidak suci kerana kita tidak menjadikan air tersebut sebagai air

musta’mal yang diperlukan dalam satu perbuatan bersuci semasa ia

berada pada angggota, sedangkan ia proses yang berlainan. Oleh itu,

189 Taqiyy al-Din Abi Bakr bin Muhammad al-Husaini (2001), op.cit., h. 66.
190 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 2,  h. 160.
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wajib menyucikan bahagian yang berkenaan daripada najis terlebih

dahulu.191

Daripada dua pandangan di atas, al-Ruyani mentarjihkan pandangan

yang pertama dan begitu juga dengan al-Mawardi pada pandangnya dengan

bahawa seluruh badan dikira satu anggota ketika melaksanakan mandi hadas.192

Al-Imām al-Ghazali juga memutuskan perkara yang sama dan menegaskan

pandangan yang sebaliknya adalah salah.193

Al-Imām al-Nawawi memutuskan suatu air yang masih berada pada

anggota badan sebagai bukan air musta’mal. Ia hanya dianggap sebagai

musta’mal apabila bercerai daripada anggota badan. Maka dalam masalah mandi

hadas seluruh tubuh dianggap sebagai satu anggota.194 Oleh itu, air cucian dari

kepala yang gugur kebahagian anggota yang lain dianggap sebagai air yang suci

lagi menyucikan.

C. Analisis Masalah

Perselisihan di sini adalah dalam mentarjihkan salah satu daripada

pandangan Ashab al-wujuh yang dinukilkan oleh kedua-dua imam. Ini

bermaksud perselisihan tersebut adalah kuat dan kedua-dua pandangan yang

saling bertentangan itu hampir setara dari sudut kekuatan dalil serta hujahnya.

Secara umumnya mereka berdua sepakat bahawa syarat sah mengangkat hadas

adalah menyucikan najis yang ada pada tubuh,195 sama ada ianya hadas besar

atau kecil. Walau bagaimanapun telah berlaku perselisihan dalam menentukan

191 Ibid.
192 Ibid., j. 1, h. 73.
193 Al-Ghazali (2001), op.cit., j. 1, h. 43.
194 Ibid., j. 1, h. 68.
195 Ibid., j. 2, h. 147.
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bentuk cucian tersebut adakah ianya boleh disertakan dengan satu cucian atau

perlu dilaksanakan secara berasingan? Jika disatukan cucian, adakah air untuk

mengangkat hadas akan menjadi musta’mal untuk mencuci najis?

Sebagaimana yang diketahui di atas, al-Imām al-Rafi‘i lebih cenderung

untuk dilaksanakan cucian tersebut secara berasingan. Cucian pertama untuk

menghilangkan najis pada anggota walaupun dengan beberapa siraman dan

sesudah itu baru diangkat hadas. Jika tidak dilaksanakan seperti itu menurut

beliau air akan menjadi musta’mal apabila berpindah ke anggota lain pada

badan. Ditambah lagi dengan pandangan al-Imām al-Shafi‘i yang menegaskan

perlunya mencuci kotoran pada tubuh sebelum mengangkat hadas.

Pentarjihan al-Imām al-Nawawi pula melihat sebaliknya. Bagi beliau

cukup sekadar satu cucian merangkumi hadas dan najis sekaligus. Hujah

pentarjihan beliau boleh dilihat dari dua aspek:

i. Persamaan yang ada pada kedua-dua perbuatan dari aspek maqasid atau

tujuan. Apabila seseorang mengangkat hadas bermakna dia hendak

membersihkan diri dan bersuci daripada hadas tersebut dan apabila dia

mencuci najis bermakna dia hendak membersihkan tubuhnya. Oleh

kerana kedua-dua perbuatan ini sama dari aspek tujuannya maka satu

perbuatan sudah cukup untuk mencapai tujuan tersebut sebagaimana

yang dinyatakan oleh para Ashab. Dari aspek pentarjihan, qiyās yang

disertai ‘illah lain ditarjihkan berbanding yang mempunyai satu ‘illah.196

Perbuatan mencuci najis hanya mencapai satu maksud iaitu kebersihan.

Manakala wudu’ dan mandi mencapai dua maksud sekaligus,

196 Rujuk bab tiga, h. 86-87, perkara 3.8.3 (C).
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membersihkan diri dan mengharuskan ibadah. Justeru, menyertakan

kedua-duanya lebih diterima pada logik akal. Di samping itu ia juga

bertepatan dengan kaedah berikut:

.
Maksudnya: Apabila bertemu dua perkara daripada
jenis yang sama dan tidak berbeza tujuannya, salah satu
daripadanya masuk ke dalam yang lain pada
kebiasaannya.197

ii. Berhubung dengan status air yang digunakan untuk mengangkat hadas

dan najis pada tubuh yang sama, ia dihukumkan sebagai air mutlak suci

lagi menyucikan. Ini kerana air tersebut hanya akan menjadi musta’mal

apabila terpisah dari anggota orang yang mandi tersebut. Selagi mana air

tersebut masih mengalir ditubuh orang yang mengangkat hadas maka ia

dianggap sebagai air mutlak. Al-Imām al-Mawardi198 dan Al-Imām al-

‘Izz bin ‘Abd al-Salam199 juga menyatakan bahawa pandangan yang

lebih sahih )( ialah air akan hilang kekuatan untuk mencuci apabila

ia terpisah daripada anggota. Ini juga pandangan al-Shafi’iyyah yang

terkemudian seperti al-Shaykh al-Qalyubi200 dan Shaykh Ba’lawi.201

Bahkan al-Khatib al-Sharbini menyatakan bahawa ianya adalah hukum

yang disepakati.202

Sementara pandangan al-Imām al-Nawawi yang dinyatakan dalam

Sharh Muslim tertolak apabila dirujuk kepada susunan karya beliau. Menurut

197 Al-Suyuti (2001), op.cit., j. 1, h. 281.
198 Abu al-Hasan al-Mawardi (1994), op.cit., j. 1, h. 298.
199 Abu Muhammad ‘Izz al-Din bin ‘Abd al-Salam (1999), Qawa‛id al-Ahkam Fi Masalih al-Anam, cet.
1, j. 2, Bayrūt: Dār Kutub al-‘Ilmiyyah, h. 106.
200 Al-Mahalli (2009), op.cit., j. 1, h. 29.
201 Ba’lawi (1995), op.cit., h. 9.
202 Al-Khatib al-Sharbini (1994), op.cit., j.1, h. 122.
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Ibn Hajar, susunan karya al-Imām al-Nawawi mengikut urutan bermula dengan

kitab Nuktah, Tashih al-Tanbih, Sharh Muslim, al-Fatawa, al-Minhaj, al-

Raudah, al-Tanqih, al-Majmu’ dan al-Tahqiq.203 Jika beliau menfatwakan lebih

dari satu pandangan dalam satu kes, maka pandangan dari karya yang lebih

terkemudian itulah yang diterima pakai. Maka dalam masalah ini pandangan

beliau dalam kitab Sharh Muslim adalah berbeza dengan apa yang dinyatakan

dalam al-Majmu’. Oleh kerana kitab al-Majmu’ terkemudian daripada Sharh

Muslim, maka pandangan di dalamnya dianggap telah membatalkan pandangan

yang terdahulu.

D. Kesimpulan

Dalam perselisihan di atas, logik akal dilihat sangat berperanan dalam

menentukan keabsahan hukum yang ditarjihkan. Secara zahir juga kekuatan

hujah kedua-dua pandangan tersebut hampir setara. Walau bagaimanapun

penjelasan al-Imam al-Nawawi dengan berpandukan logik serta pandangan para

Ashab dilihat lebih meyakinkan untuk ditarjihkan.

4.2.7 Hukum Air Mani Haiwan

Air mani merupakan antara cecair yang keluar daripada kemaluan sama ada

lelaki ataupun perempuan. Air mani lelaki yang sihat berwarna putih lagi pekat dan

keluar memancut-mancut sedikit demi sedikit dengan disertai syahwat dan kelazatan.

Sesudah keluar akan menyebabkan keletihan dan baunya seperti tepung yang telah diuli

dan apabila kering baunya seperti telur. Manakala air mani wanita pula berwarna kuning

cair. 204

203 Ba’lawi (1995), op.cit., h. 192.
204 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 2, h. 113.
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Kedua-dua imam al-Rafi‘i dan al-Nawawi setuju bahawa air mani manusia

adalah bersih dan suci. Walau bagaimanapun persoalan timbul berkenaan air mani

haiwan apakah ia juga suci atau sebaliknya?

A. Pandangan Al-Imām al-Rāfi‘i

Al-Imām al-Rāfi‘i berpandangan bahawa air mani selain manusia adalah

najis menurut pandangan yang lebih sah ( ).205

Dalam mentarjihkan pandangannya, beliau mengemukakan tiga hukum

yang berbeza.

i. Air mani selain manusia adalah najis kerana ia menular dari dalam tubuh

sama seperti darah. Sementara hukum suci air mani manusia adalah

semata-mata sebagai suatu penghormatan.

ii. Air mani haiwan adalah suci kerana hukum asal adalah suci dan ia mirip

kepada air mani lelaki.

iii. Air mani haiwan adalah suci jika daripada haiwan yang halal dimakan

dan dikira najis dari haiwan yang haram dimakan. Dalam hal ini air mani

tersebut diqiyaskan kepada susu haiwan.206

Berdasarkan ketiga-tiga pandangan ini, al-Imām al-Rafi‘i lebih

cenderung kepada pandangan pertama dalam pentarjihannya dan mengatakan ia

adalah hukum yang paling jelas )( .

205 Al-Rafi‘i (2005), op.cit. h. 15.
206 Al-Rafi‘i (1997), op.cit. h. 41.
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B. Pandangan al-Imām al-Nawawi

Sementara al-Imām al-Nawawi berpandangan bahawa semua air mani

adalah suci kecuali daripada anjing dan babi serta keturunannya.207 Ia adalah

pandangan yang paling sahih )( di antara pandangan-pandangan para Ashab

al-wujuh.

Pandangan ini turut disahkan oleh al-Shaykh Abū Hamid, al-Bandaniji,

Ibn al-Sabagh, al-Shashi dan lain-lain.208 Dalilnya adalah merujuk kepada

hukum asal haiwan iaitu harus atau suci.209 Ini juga pandangan yang dinyatakan

oleh al- Khatib al-Sharbini 210 dan al-Shaykh Ba’lawi.211

C. Analisis Masalah

Perselisihan dalam masalah ini adalah sangat kuat dan ia berlaku dalam

menentukan pandangan yang paling rajih daripada pandangan-pandangan para

Ashab. Secara sepakat kedua-dua imam bersetuju bahawa air mani anjing dan

babi serta keturunannya adalah najis. Isunya di sini adalah hukum air mani

haiwan selain anjing dan babi.

Pada hemat penulis pentarjihan al-Imām al-Rāfi‘i adalah berpandukan

hukum qiyas. Menurut beliau air mani itu sama seperti darah kerana ia keluar

dari tubuh badan manusia. Sedangkan hukum suci air mani manusia hanyalah

sebagai suatu penghormatan.

207 Al-Nawawi (1996), op.cit., h. 8.
208 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 2, h. 396.
209 Al-Mahalli (2009), op.cit., j. 1, h. 104.
210 Al-Khatib al-Sharbini (1994), op.cit., j.1, h. 234.
211 Ba’lawi (1995), op.cit., h. 10.
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Manakala pentarjihan al-Imām al-Nawawi dilihat berpandukan kepada

hukum asal sesuatu yang diputuskan sebagai suci selagi mana tiada nas yang

datang mengharamkannya. Dalam masalah anjing dan babi jelas ada nas yang

mengharamkan kedua-duanya. Kaedah juga menyebut semua haiwan adalah suci

kecuali anjing dan babi serta keturunannya.212

Ibn Hajar mengqiyāskan masalah ini kepada telur haiwan yang

diharamkan dagingnya. Haiwan yang haram dimakan dagingnya, dihukumkan

suci telurnya secara mutlak selagi mana tidak diketahui kemudharatan pada telur

tersebut.213

Oleh itu, rujukan yang paling tepat berkenaan dalam pentarjihan ini

adalah istishāb al-hal.214

D. Kesimpulan

Sekali lagi perselisihan yang kuat berlaku dalam masalah di atas

sebagaimana yang berlaku dalam masalah yang terdahulu dalam menentukan

manakah pandangan para Ashab yang lebih kuat untuk ditarjihkan. Justeru al-

Imām  al-Nawawi telah mentarjihkan pandangannya dengan berpandukan

pandangan kebanyakan Ashab di samping hukum asal keharusan pada setiap

sesuatu.

212 Al-Suyuti (2001), op.cit., j. 2, h. 336.
213 Ibn Hajar al-Haitami (2001), op.cit., j. 1, h. 102.
214 Rujuk Bab Tiga, h. 60, perkara 3.1.6.
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4.2.8 Hukum Menepuk Debu Dua Kali Ketika Tayammum

Tayammum bermaksud menyampaikan debu yang suci kepada muka dan kedua-

dua tangan dengan cara yang tertentu.215 Ia dilakukan sebagai ganti kepada wudu’ dan

mandi hadas ketika ada keuzuran untuk menggunakan air seperti ketiadaan air atau

disebabkan sakit.

Dalam bahagian ini khilāf tercetus antara al-Imām al-Rafi‘i dan al-Imām al-

Nawawi berkenaan kaedah melakukan tayammum. Adakah cukup dengan sekali

tepukan debu sahaja sebagai yang wajib dan yang kedua hanya sunat atau mesti

menepuk dua kali?

A. Pandangan al-Imām al-Rāfi‘i

Menurut al-Imām al-Rāfi‘i amalan yang wajib ketika bertayammum

hanyalah sekali tepukan debu dan menepuk untuk kali kedua adalah sunat

sahaja.216

Banyak nas yang menunjukkan bahawa tayammum itu adalah dua kali

tepukan debu. Antara lain adalah seperti hadis-hadis berikut:

...
...

Maksudnya: “...Baginda menepuk kedua-dua tangannya
ke atas dinding dan menyapukan kedua-duanya kepada
mukanya. Kemudian Baginda menepuk sekali lagi
sekali lagi lalu menyapu kedua-dua lengannya.”217

215Mustafa al-Khin (2000), op.cit., j. 1, h. 92.
216 Al-Rafi‘i (2005), op.cit., h. 20.
217 Abū Dāud, op.cit., Bāb al-Tayammumu Fi al-Hadar, no. 279.



158

Walau bagaimanapun hadis ini telah dihukumkan sebagai lemah atau

da‛if oleh sebahagian besar ulama hadis sebagaimana yang dinukilkan oleh Ibn

Mulaqqan218 dan Ibn Hajar .219

Hadis lain seperti riwayat al-Hakim yang menukilkan dari jalan yang

berbeza-beza seperti daripada Ibn ‘Umar220 dengan riwayat yang mauquf dan

daripada Jabir bin ‘Abd Allah dengan isnad yang sahih.221 Sementara Al-

Tabarani222 pula meriwayatkannya secara marfu’ dan al-Daraqutni223 turut

meriwayatkan secara mauquf seperti berikut:

.

Maksudnya: Tayammum itu adalah dua kali tepukan
debu. Sekali untuk muka dan sekali lagi untuk kedua-
dua tangan hingga ke siku.

Al-Daraqutni224 turut meriwayatkan hadis mirip seperti di atas daripada

Ibn ‘Umar juga hadis yang mauquf:

.فَّ
Maksudnya: Dari Nafi’ daripada Ibn ‘Umar, beliau
sering mengatakan bahawa tayammum itu adalah dua
kali tepukan. Sekali untuk muka dan sekali lagi untuk
dua pergelangan tangan hingga dua siku.

218 Ibn al-Mulaqqan, op.cit., j. 2, h. 637.
219 Ibn Hajar , op.cit., j. 1, h. 402.
220 Abu ‘Abdullāh al-Hakim al-Nisabūri (t.t), al-Mustadrak ‘Ala al-Sahihain,  j. 1, Bayrut: Dar al-
Ma’rifah, Kitāb al-Taharah, h. 180.
221 Ibid, no. 636.
222 Al-Tabarani (1983), op.cit., j. 12, Bāb ‘Abdullāh bin ‘Umar bin al-Khattab r.a, no. 13366.
223 ‘Ali bin ‘Umar Abū  al-Hasan al-Dāraqutni (t.t), Sunan al-Dāraqutni, j. 1, , al-Qahirah: Dar al-
Mahasin, Kitāb al-Taharah, Bāb: al-Tayammum, no. 16.
224 Ibid., no. 17.
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Hadis yang lain lagi seperti riwayat al-Baihaqi225 daripada ‘Ali bin Abi

Talib dengan sanad yang mauquf juga seperti berikut:

.لذِّ

Maksudnya: Tayammum itu adalah satu tepukan debu
ke muka dan satu tepukan lagi ke dua lengan hingga
dua siku.

Sepotong hadis lagi riwayat al-Daraqutni226 yang disahkan sebagai

mauquf oleh beliau seperti berikut:

ي ف: عن جابر 

.
Maksudnya: Daripada Jabir r.a katanya: “telah datang
seorang lelaki lantas berkata: “Aku telah ditimpa
janabah dan aku telah menggosok pada debu.” Kata
Baginda s.a.w: “Tepuklah!” Lalu lelaki tersebut
menepuk tanah dengan tangannya lantas menyapu
mukanya, kemudian menepuk sekali lagi dengan
tangannya lalu menyapu dengan kedua-dua tapak
tangan akan kedua-dua tangannya hingga kepada dua
siku.

Berdasarkan hadis-hadis ini ada sekelompok di kalangan Ashāb yang

berpegang kepada zahir nas bahawa tayammum itu tidak boleh kurang dari dua

kali tepukan debu. Boleh juga lebih kerana kadang-kadang dengan dua kali

tepukan belum tentu debu dapat meliputi seluruh anggota tayammum.227

Sebahagian daripada Ashāb ada yang berpandangan wajib

menyampaikan debu ke muka dan dua tangan sama ada dengan satu tepukan

debu atau lebih. Menurut al-Imām al-Rāfi‘i ini adalah pandangan yang lebih

225 Al-Baihaqi (1996), op.cit., Kitāb al-Taharah, Bāb Dhikr Riwayah Fi Kaifiyah al-Tayammum ‘An
‘Ammar bin Yasir r.a, no. 1033.
226 Al-Dāraqutni, op.cit., no. 29.
227 Al-Rafi‘i (1997), op.cit., j. 1, h. 242.
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sahih )( . Beliau menambah bahawa sunat tidak lebih dari satu tepukan atau

kurang daripadanya.228

Satu pandangan daripada Qadi Ibn Kajj yang menukilkan daripada

sebahagian Ashāb menyatakan sunat menepuk sekali debu ke muka dan kali

kedua untuk tangan kanan dan kali ketiga untuk tangan kiri. Walaubagaimana

pun pandangan yang terdahulu adalah lebih masyhur ) ( sebagaimana yang

ditarjihkan oleh al-Imām al-Rāfi‘i.229 Iaitu tayammum yang wajib adalah dengan

sekali tepukan debu dan boleh lebih dari itu.

Dalil yang digunapakai adalah merujuk kepada hadis sahih230 yang

diriwayatkan daripada ‘Ammar bin Yasir seperti berikut:

.ف

Maksudnya: Sabda Baginda s.a.w: “Sesungguhnya
memadai bagi kamu berbuat begini.” Baginda lalu
menyapu mukanya dan kedua-dua pergelangan
tangannya sekali.

Al-Baihaqi231 turut meriwayatkan hadis di atas berserta hadis berikut.

ت:
.فَّ

Maksudnya: Daripada ‘Ammar kata beliau: “Aku telah
bertanya Nabi sallā Allāh ‘alaihi wa sallam tentang
tayammum. Lalu Baginda menyuruhku menyapu muka
dan dua pergelangan tangan dengan sekali tepukan
debu.”

228 Ibid.
229 Ibid.
230 Al-Bukhāri , op.cit., Bāb al-Tayammum Dārbah, no. 334.
231 Al-Baihaqi (1996), op.cit., j. 1, Kitāb al-Taharah, Bāb Dhikr al-Riwayah Fi Kaifiyah al-Tayammum
‘An Ammar bin Yasir Radiya Allah ‘Anh, , no. 1042.
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Jelas di sini pentarjihan al-Imām al-Rāfi‘i adalah berpandukan kepada

hadis al-Imām al-Bukhari di atas yang menyatakan hanya sekali tepukan debu

untuk tayammum disapu ke muka dan dua tangan hingga dua siku. Ini

berpandukan manhaj al-Imām al-Shafi‘i yang berpegang kepada hadith yang

sahih sebagai mazhabnya.

B. Pandangan al-Imām al-Nawawi

Manakala al-Imām al-Nawawi menyatakan perbuatan menepuk debu dua

kali untuk tayammum adalah wajib sebagaimana yang telah dinaskan oleh al-

Imām al-Shāfi‘i. Sekali menepuk untuk menyapu muka dan sekali lagi untuk

menyapu dua tangan berserta dua siku.232 Ia juga adalah cara yang diputuskan

oleh al-Iraqiyyun dan sekumpulan dari al-Khurasaniyyun.233

Al-Imām al-Shāfi‘i dalam kitab Mukhtasar al-Muzani234 telah

menyatakan seperti berikut:

...

...ى
Maksudnya: ...lalu hendaklah menepuk debu sekali
dengan membuka jari-jemarinya sehingga terangkat
debu tersebut. Kemudian hendaklah menyapu dengan
tangannya akan muka sebagaimana yang telah
dinyatakan dalam perbuatan wudu’. Kemudian
menepuk sekali lagi sebagaimana cara yang pertama
kemudian menyapu lengan sebelah kanan...

Menurut al-Imām al-Nawawi bahawa pandangan yang masyhur dalam

mazhab bahawa tayammum itu adalah dengan dua kali tepukan debu. Sekali

tepukan untuk muka dan sekali lagi untuk dua tangan hingga dua siku. Sekiranya

232 Al-Nawawi (1996), op.cit., h. 9.
233 Al-Nawawi, (2005), op.cit., j. 1, h. 146.
234 Al-Muzani (1998) op.cit., h. 14.
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sapuan debu tidak meratai seluruh anggota, wajib ditambah bilangan tepukan

debu sehingga sempurna disapu pada anggota tayammum.235

Ibn al-Mundhir menukilkan pandangan yang menyatakan kewajipan

menepuk debu dua kali ketika bertayammum daripada ‘Ali bin Abi Talib, Ibn

‘Umar, Hasan al-Basri, al-Sha’bi, Salim bin ‘Abd Allah, Malik, al-Laith, al-

Thawri, Ashāb al-Ra’y dan ‘Abd al-‘Aziz bin Salamah. Menurut para Ashāb ,

ini adalah pandangan kebanyakan ulama.236

Al-Imām al-Nawawi menyatakan walaupun perbuatan Nabi sallā Allāh

‘alaihi wa sallam tidak  menunjukkan dengan jelas menepuk debu untuk

tayammum itu lebih dari sekali. Akan tetapi telah ada di sana dalil yang

menunjukkan kewajipan untuk meliputi debu kepada kedua-dua belah tangan

sebagaimana yang dinyatakan dalam hadis-hadis yang telah lalu. Oleh itu,

menepuk kali kedua dianjurkan untuk memenuhi tuntutan tersebut. Menurut

sebahagian daripada Ashāb , menepuk dua kali dianjurkan sebagai menjawab

mereka yang mengatakan wajib pada tayammum hanya menyapu dua tangan

hingga pergelangannya sahaja. Oleh itu, menepuk sekali tidak memungkinkan

untuk meliputi debu kepada muka dan dua tangan hingga dua siku kecuali

dengan melakukannya sebanyak dua kali.237

Sementara al-Imām al-Ghazāli menyatakan menepuk dua kali hukumnya

sunnah dengan maksud bahawa menepuk lebih daripada dua kali itu bukannya

235 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 2, h. 168.
236 Ibid, j. 2, h. 169.
237 Ibid, j. 2, h. 185.
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sunnah. Ianya sunnah juga sekiranya mampu meliputi anggota tayammum

dengan sekali tepukan.238

Nas al-Imām al-Shāfi‘i dalam al-Umm juga menunjukkan tuntutan untuk

meratakan debu keseluruh tangan kanan dan kiri hingga kedua-dua siku dengan

tepukan debu yang berasingan.

 ) (
... ) (

.
Maksudnya: (Berkata al-Shāfi‘i): “Tidak memadai
kecuali menepuk satu tepukan untuk mukanya dan saya
lebih suka seseorang itu menepuk dengan kedua-dua
tangannya sekaligus…” (Berkata al-Shāfi‘i):
“Hendaklah seseorang yang bertayammum itu menepuk
kedua-dua tangannya untuk kedua-dua lengannya.
Tidak harus baginya untuk melakukan selain daripada
perkara tersebut (menepuk debu untuk kali kedua)
apabila bertayammum untuk dirinya. Ini kerana, dia
tidakan akan dapat menyapu tangan kecuali dengan
tangan yang bertentangan dengan tangan kanan disapu
dengan tangan kiri dan kiri disapu oleh tangan
kanan.”239

Daripada nas al-Imām al-Shāfi‘i ini dapat difahami bahawa menepuk

debu untuk menyapu tangan itu adalah wajib jika diambil kira tuntutan untuk

meratakan debu ke seluruh anggota tangan hingga dua siku sebagaimana

dilakukan apabila berwudu’. Jika berpada hanya dengan satu kali tepukan untuk

menyapu muka dan kedua-dua tangan maka sudah pasti tidak dapat mencapai

matlamat untuk meratakan debu kepada kedua-dua tangan hingga dua siku

kerana sebahagian besar debu telah digunakan untuk menyapu muka. Dengan

238 Ibid.
239 Al-Shafi‛ i (t.t), op.cit., j. 1, h. 65.
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mengambil kira juga prinsip al-ihtiyat yang digunapakai oleh al-Imām al-Shāfi‘i

maka pentarjihan al-Imām al-Nawawi adalah lebih tepat.

Al-Shaykh al-Ramli dalam hal ini mengqiyāskan perbuatan dua kali

menepuk debu dengan perbuatan istinja’ dengan tiga ketul atau tiga sudut batu.

Menurut beliau tujuan tiga ketul atau tiga sudut batu adalah untuk meyakinkan

bersihnya tempat keluar najis.240 Begitu juga dengan tayammum jika hanya

sekali tepuk ada kemungkinan anggota kedua yang disapu tidak mendapatkan

hak yang sepatutunya.

Dalam kesimpulan yang dibuat oleh al-Imām al-Nawawi beliau

memutuskan bahawa menepuk dua kali ketika tayammum itu adalah wajib. Ia

juga pandangan yang diputuskan oleh al-Shirazi, kebanyakan al-Iraqiyyin dan

juga sekelompok daripada al-Khurasaniyyin. Ini juga amalan yang diketahui

dalam mazhab Shāfi‘i.241 Menurut Shaykh al-Qalyubi maksud wajib, tidak

boleh kurang daripada dua kali tepukan dan makruh hukumnya jika lebih.242

C. Analisis Masalah

Dalam masalah di atas kedua-dua imam bersetuju tentang anjuran

menepuk debu dua kali untuk bertayammum. Perselisihan yang berlaku adalah

untuk menentukan tepukan yang kedua, apakah ia sekadar sunat sebagaimana

yang dinyatakan oleh al-Imām al-Rafi‘i atau ianya adalah wajib seperti yang

dinyatakan oleh al-Imām al-Nawawi.

240 Shams al-Din al-Ramli (1984), op.cit., j. 1, h. 302.
241 Ibid, j. 2 h. 186.
242 Al-Mahalli (2009), op.cit., j. 1, h. 135.
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Pentarjihan al-Imām al-Nawawi dalam masalah ini adalah merujuk

kepada beberapa aspek seperti berikut:

i. Walaupun beliau sendiri tidak menukilkan sebarang nas yang boleh

disandarkan untuk menyokong kewajipan menepuk dua kali akan tetapi

dengan merujuk kepada apa yang dinaskan oleh al-Imām al-Shāfi‘i

beliau lebih cenderung untuk mewajibkannya. Pandangan ini ada asasnya

kerana seperti yang dinyatakan oleh al-Imām al-Nawawi sendiri, apabila

syarak mewajibkan untuk meratakan (isti‛ab) debu kepada muka dan

kedua-dua tangan hingga siku, maka tuntutan ini tidak terlaksana dengan

mewajibkan sekali tepukan debu dan tepukan kedua hanya sebagai sunat.

Oleh itu, dari aspek langkah berjaga-jaga atau ihtiyat yang merupakan

salah satu prinsip hukum dalam mazhab al-Imām al-Shāfi‘i mewajibkan

dua kali tepukan debu untuk tayammum adalah lebih tepat.243

ii. Alasan yang kedua yang boleh dirujuk dalam pentarjihan ini adalah

dengan mengambil kira pandangan yang lebih mirip kepada amalan para

salaf.244 Ini juga adalah salah satu kaedah pentarjihan hukum dalam

mazhab sebagaimana yang telah dinyatakan dalam bab tiga yang

terdahulu. Al-Imām al-Nawawi dalam Sharh Muslim menyatakan:

،،بد من ضربتينلا

.
Maksudnya: Telah berselisih para ulama pada
menentukan cara bertayammum. Mazhab kami dan
kebanyakan yang lain, tayammum itu mestilah dua kali

243 Rujuk Bab Tiga, h. 84-85, perkara 3.8.2 (B).
244 Ibid., h. 85, perkara 3.8.2 (C).
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tepukan pada muka dan kedua-dua tangan hingga dua
siku. Mereka yang berpandangan begini di kalangan
ulama adalah Aliy bin Abi Talib, ‘Abd Allah bin
‘Umar, Hasan al-Basri, al-Sha’bi, Salim bin ‘Abd Allah
bin ‘Umar, Sufyan al-Thawri, Malik, Abū Hanifah,
Ashab al-Ra’y dan lain-lain lagi. Semoga Allah
meredhai mereka kesemuanya.245

Jelas pentarjihan al-Imām al-Nawawi turut merujuk hukum yang

menjadi amalan para salaf. Pendapat para sahabat, tabi‛in dan imam mujtahid

seperti Sufyan al-Thawri, al-Imām Abū Hanifah dan al-Imām Malik merupakan

satu petunjuk kepada kekuatan pandangan yang dinyatakan. Inilah juga yang

mendorong al-Imām al-Nawawi mewajibkan perbuatan tayammum melalui dua

kali tepukan debu sebagai pandangan yang rajih sebagaimana yang beliau

nukilkan pandangan daripada al-Shaykh Abu ‘Amru yang turut disokong oleh

al-Qaffal bahawa pentarjihan yang menepati pandangan kebanyakan imam-

imam mazhab yang lain diambilkira sebagai salah satu faktor pentarjihan.246

iii. Di samping itu pentarjihan ini turut dikuatkan oleh pandangan al-

Iraqiyyin sebagaimana dalam masalah pertama dan kedua yang

terdahulu. Seperti yang sedia maklum bahawa pandangan al-Iraqiyyin

punya kelebihan untuk ditarjihkan berbanding pandangan yang selain

daripadanya dalam metode al-Imam al-Nawawi.

Melalui tiga hujah yang dikemukakan jelas pentarjihan al-Imām al-

Nawawi dalam masalah ini lebih kukuh dan meyakinkan. Dengan itu juga beliau

berjaya mempertahankan pandangan al-Imām al-Shāfi‘i serta kaedah

pentarjihan dalam kerangka mazhab itu sendiri. Sementara hadis ‘Ammar dalam

riwayat al-Bukhari di atas diulas sebagai bertujuan untuk mengajar cara

245 Al-Nawawi (1994), op.cit., j. 2, h. 295-296.
246 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 1, h. 144.
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menepuk debu dan bukan keterangan berkaitan tayammum secara

keseluruhan.247

D. Kesimpulan

Perselisihan yang kuat berlaku dalam masalah di atas dalam menentukan

pandangan yang rajih daripada pandangan-pandangan para Ashab. Al-Imām  al-

Nawawi telah memuktamadkan pandangannya dengan mengatakan bahawa

pandangan yang paling sahih sebagaimana yang dinaskan )( .

Ungkapan ini sudah cukup untuk mengukuhkan hujahnya dengan merujuk

kepada apa yang telah dinaskan oleh al-Imam al-Shafi‘i sendiri daripada nukilan

para Ashab.

4.3 RUMUSAN MASALAH-MASALAH KHILAF DI ANTARA AL-IMĀM  AL-

RAFI‘I DAN AL-IMĀM  AL-NAWAWI

Merujuk kepada lapan sampel kes di atas, satu daripadanya melibatkan

pentarjihan  salah satu daripada pandangan-pandangan al-Imam al-Shafi‘i. Ini

sebagaimana dalam masalah keutamaan menyertakan perbuatan berkumur-kumur dan

memasukkan air ke dalam hidung. Satu masalah juga dalam mentarjih perselisihan para

Ashab al-Wujuh dalam menukilkan pandangan mazhab. Hal ini boleh dilihat dalam

masalah pateri menggunakan emas. Begitu juga satu masalah melibatkan penolakan

terus terhadap pandangan al-Imām al-Rafi‘i oleh al-Imām  al-Nawawi dalam masalah

doa-doa yang disunatkan ketika membasuh setiap anggota wudu’. Manakala selebihnya

iaitu lima masalah melibatkan perselisihan dalam mentarjih pandangan-pandangan

Ashab al-Wujuh.  Jadual berikut boleh membantu untuk menjelaskan status masalah-

masalah yang diperselisihkan.

247 Al-Khatib al-Sharbini (1994), op.cit., j. 1, h. 265.
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BIL MASALAH
PUNCA

PERSELISIHAN
ISTILAH pentarjihan

1.
Pateri perkakas menggunakan
emas.

Perselisihan para Ashab
dalam menukilkan
pandangan mazhab.

Al-madhhab

2.
Menyelak lembaran al-Quran
menggunakan lidi.

Perselisihan pandangan
para Ashab.

Al-asah

3.
Rukun tertib pada perbuatan
wudu’ yang disertakan ketika
mandi.

Perselisihan pandangan
para Ashab. Al-asah

4.

Menyertakan perbuatan
berkumur-kumur dan
memasukkan air ke dalam
hidung.

Perselisihan dalam
menentukan qawl al-
Imam al-Shafi‘i. Al-azhar

5.
Doa ketika membasuh setiap
anggota wudu’.

Kekuatan dalil hadis.
Tiada

6.
Menyertakan cucian najis
pada anggota semasa wudu’
dan mandi.

Perselisihan pandangan
para Ashab. Al-asah

7.
Air mani haiwan. Perselisihan pandangan

para Ashab.
al-asah

8.
Tepukan kali kedua pada
tayammum.

Perselisihan pandangan
para Ashab.

al-asah al-mansus

Jadual 4.1: Perincian khilaf antara al-Imām al-Rafi‘i dan al-Imām  al-Nawawi

Berpandukan kepada jadual di atas, sebahagian besar masalah yang

diperselisihkan adalah merujuk kepada pandangan-pandangan Ashab al-Wujuh dan

ianya juga adalah perselisihan yang kuat antara al-Imām al-Rafi‘i dan al-Imām  al-

Nawawi. Begitu juga dengan masalah yang diputuskan sebagai al-azhar, khilaf yang

berlaku juga adalah kuat. Ini boleh difahami dengan meneliti lafaz-lafaz pentarjihan

yang digunakan oleh al-Imām  al-Nawawi. Apabila beliau mentarjihkan dengan lafaz

al-asah bermakna pandangan yang sebaliknya adalah al-sahih dan apabila beliau

mentarjih kan dengan lafaz al-azhar, pandangan yang sebaliknya adalah al-zahir.

Begitu juga dalam masalah yang diputuskan sebagai al-mazhab, khilaf berlaku dalam

periwayatan para Ashab terhadap pandangan mazhab dalam masalah yang diutarakan,

hingga berlaku perselisihan dalam menentukan pandangan yang tepat.

Justeru itu, dapatlah disimpulkan di sini bahawa tiada jurang yang jauh di antara

al-Imām al-Rafi‘i dan al-Imām  al-Nawawi dalam perselisihan yang berlaku antara
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mereka berdua. Jika dirujuk pada sampel masalah yang dikemukakan, ternyata tujuh

masalah diputuskan dengan khilaf yang hampir setara dan hanya satu sahaja masalah

yang ditolak secara total oleh al-Imām  al-Nawawi. Oleh sebab itu, al-Imām  al-Nawawi

telah memberikan pujian terhadap sumbangan al-Imām al-Rafi‘i dalam mentarjih

pandangan-pandangan dalam mazhab sehingga layak karyanya (al-Muharrar) dianggap

sebagai rujukan penting buat para mufti. Barangkali kata-kata al-Imām  al-Nawawi

berikut boleh dirujuk untuk kefahaman yang lebih baik:

... " " .

...
Maksudnya: ... dan saya telah menekuni kitab ringkasan berjudul
al-Muharrar karya al-Imam Abi al-Qasim al-Rafi‘i rahimahu
Allah Ta‘ala yang empunya tahkik. Kitab tersebut banyak
faedahnya, panduan dalam menentukan pandangan mazhab dan
rujukan muktamad buat mufti dan mereka yang berminat.
Pengarangnya (rahimahu Allah) telah komited untuk
menyatakan perkara-perkara yang telah disahkan oleh
kebanyakan Ashab dan beliau telah menepati komitmennya
dalam usaha tersebut. Usaha ini adalah di antara sepenting-
penting atau sepenting-penting perkara yang dituntut...248

Berpandukan kepada apa yang dijelaskan di atas, al-Imām  al-Nawawi ternyata

begitu menghargai usaha-usaha yang dilakukan oleh pendahulunya dalam mentahkik

pandangan-pandangan mazhab serta mentarjihkannya. Sementara usaha beliau adalah

untuk menyempurkan lagi beberapa kekurangan yang ada sebagai pelengkap kepada apa

yang telah dimulai oleh al-Imām al-Rafi‘i. Ini boleh difahami dalam ungkapan al-Imām

al-Nawawi berikut:

248 Al-Nawawi (2008), op.cit., h. 10 .
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... :م...

...

Maksudnya: … berserta dengan apa yang akan saya tambahkan
kepadanya (ringkasan kitab al-Muharrar) dengan izin Allah
beberapa pembaikan yang amat bernilai: … di antaranya di
beberapa tempat yang beliau (al-Imām al-Rafi‘i) nyatakan
dalam kitab al-Muharrar bercanggah dengan pandangan yang
terpilih pada mazhab sebagaimana yang akan anda lihat dengan
jelas dengan izin Allah Ta‘ala.249

Dalam rangka untuk melengkapkan usaha tersebut, al-Imām  al-Nawawi turut

mentarjihkan masalah-masalah yang tidak ditarjihkan  oleh al-Imām al-Rafi‘i. Sekadar

menyebutkan contoh, ia boleh dilihat dalam masalah mandi hadas bagi orang yang

mengenakan balutan, di mana al-Imām al-Rafi‘i mengemukakan tiga pandangan tanpa

mentarjihkan mana-mana pandangan tersebut. Ini kemudiannya ditarjihkan  oleh al-

Imām  al-Nawawi dengan memilih salah satu pandangan daripadanya.250 Begitu juga

dalam masalah panjang waktu solat Maghrib, al-Imām al-Rafi‘i telah membawa al-

qawl al-qadim dan al-qawl al-jadid tanpa mentarjihkan salah satu daripadanya.

Manakala al-Imām  al-Nawawi telah mentarjihkan qawl al-qadim.

Justeru, dengan tambahan yang dilakukan oleh al-Imām  al-Nawawi ini telah

memurnikan lagi apa yang telah sedia dilakukan oleh al-Imām al-Rafi‘i. Ini juga

menunjukkan bahawa sebahagian besar yang ditarjihkan  oleh al-Imām al-Rafi‘i adalah

tepat dan selari dengan usul mazhab Shafi‘i.

249 Ibid.
250 Ibid., h. 34.
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4.4 FAKTOR-FAKTOR PERSELISIHAN HUKUM DI ANTARA AL-IMĀM  AL-

RAFI‘I DAN AL-IMĀM  AL-NAWAWI

Di antara objektif kajian ini adalah untuk mengenalpasti faktor-faktor

perselisihan di antara al-Imām al-Rafi‘i dan al-Imām  al-Nawawi hingga membawa

kepada perbezaan hukum yang ditarjihkan  oleh mereka berdua. Oleh itu, melalui

sampel masalah yang dikaji, penulis telah mengenalpasti beberapa faktor yang

mempengaruhi perselisihan-perselisihan tersebut seperti berikut:

4.4.1 Hadis sebagai asas pembinaan hukum

Merujuk kepada masalah-masalah yang dibentangkan, ada tiga masalah yang

melibatkan perselisihan hukum berpandukan kepada hadis. Pertama dalam masalah

pateri perkakas menggunakan emas yang diputuskan sebagai haram oleh al-Imām  al-

Nawawi. Masalah kedua, keutamaan melakukan serentak perbuatan berkumur-kumur

dan memasukkan air ke dalam hidung. Manakala ketiga, amalan doa ketika membasuh

setiap anggota wudu’ yang ditolak sama sekali oleh al-Imām  al-Nawawi.

Ketiga-tiga masalah ini telah menonjolkan keahlian al-Imām  al-Nawawi dan

penguasaannya dalam bidang hadis. Bukan sahaja dari aspek matan seperti dalam

masalah penggunaan pateri daripada emas dan melakukan serentak perbuatan

berkumur-kumur dan memasukkan air ke dalam hidung, bahkan turut merangkumi

sanad seperti dalam masalah penolakan terhadap hadis-hadis doa ketika membasuh

anggota wudu’ yang dihukumkan beliau sebagai tidak berasas sama sekali.

Selain daripada itu, al-Imām  al-Nawawi turut berpegang dengan metode

pentarjihan  mazhab yang berpandukan dengan kuantiti hadis atau al-tarjih bi al-
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kathrah. Ini boleh dilihat dalam masalah melakukan serentak perbuatan berkumur-

kumur dan memasukkan air ke dalam hidung.

4.4.2 Pendekatan Qiyas

Sebagaimana yang sedia maklum bahawa qiyas merupakan salah satu daripada

kaedah untuk mendapatkan hukum semasa ketiadaan nas daripada al-Quran dan hadis.

Dalam mazhab Shafi‘i, qiyas bukan sahaja suatu yang bersifat analogi mudah bahkan ia

merangkumi persembahan hujah-hujah secara induktif dan deduktif.

Antara contoh kes yang didukung oleh penggunaan qiyas adalah dalam masalah

menyelak lembaran al-Quran dengan lidi penunjuk oleh orang yang berhadas251 dan

juga dalam masalah menyertakan cucian najis semasa mandi hadas dan berwudu.252

Qiyas telah digunakan oleh al-Imām  al-Nawawi dalam mentarjihkan hukum

bagi masalah-masalah yang tiada nas yang jelas untuknya. Bahkan qiyas yang

digunakan oleh beliau adalah pembuktian hukum melalui logik akal seperti melihat

hukum dari sudut maqasid seperti dalam masalah cucian najis semasa mandi hadas dan

juga dalam bentuk analogi, sebagaimana dalam masalah menyelak lembaran al-Quran

dengan lidi penunjuk. Dalam masalah ini al-Imām  al-Nawawi telah menolak persamaan

antara hukum orang berhadas yang membawa al-Quran dengan orang berhadas yang

menyemak al-Quran.

4.4.3 Kekuatan Pandangan al-Iraqiyyin

Salah satu pendekatan al-Imām  al-Nawawi dalam metode pentarjihan  beliau

apabila berlaku pertembungan pandangan dengan al-Imām al-Rafi‘i adalah dengan

251 Rujuk halaman 111, perkara (i).
252 Rujuk halaman 147, perkara (i).
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melihat kepada pandangan al-Iraqiyyin. Ini kerana menurut beliau, golongan tersebut

adalah lebih teliti dan tepat dalam menukilkan nas, kaedah dan wajah-wajah pandangan

para Ashab.253

Justeru itu, dalam beberapa pentarjihan  di atas, metode ini telah digunakan

dalam masalah pateri perkakas menggunakan emas dan masalah menyelak lembaran al-

Quran menggunakan lidi penunjuk oleh orang yang berhadas.

4.4.4 Pentarjihan  berpandukan pandangan majoriti

Pentarjihan berpandukan pandangan majoriti adalah salah satu pendekatan

pentarjihan  yang digunakan oleh al-Imām  al-Nawawi. Hal ini kerana logik akal

percaya bahawa pandangan majoriti itu adalah lebih hampir kepada kebenaran

berbanding yang sebaliknya.

Pendekatan ini boleh dilihat dalam masalah tertib dalam wudu’ yang disertakan

dalam perbuatan mandi secara menyelam. al-Imām  al-Nawawi telah mengambil kira

pandangan para pentahkik dalam melebihkan pandangannya. Begitu juga dalam

masalah mewajibkan menepuk dua kali pada tayammum, pandangan majoriti diambil

kira sebagai salah satu penilaian semasa pentarjihan .

4.4.5 Aplikasi al-Imām al-Rafi‘i dan al-Imām  al-Nawawi terhadap metodologi hukum

al-Imam al-Shafi‘i

Dalam perbincangan di bab tiga yang lalu, penulis ada mengemukakan

metodologi hukum menurut mazhab Shafi‘i. Secara ringkasnya metodologi tersebut

meliputi analisis induktif terhadap al-Quran dan Sunnah, penggunaan logik akal dan

253 Rujuk perkara (iv), h. 107
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istishab. Manakala dalam proses untuk mengenalpasti hukum tersebut, bahasa Arab

dijadikan sandaran dalam memahami nas serta mengaplikasi kaedah-kaedah usul atau

al-qawa‘id al-usuliyyah.254 Dalam konteks kajian ini, ia cuba melihat sejauhmana

metodologi ini diaplikasikan oleh kedua-dua imam dalam proses pentarjihan  mereka

khususnya dalam masalah-masalah yang diperselisihkan. Berikut hasil analisis penulis

terhadap metodologi kedua-dua imam dalam pentarjihan  mereka.

A. Al-Imām al-Rafi‘i

Melalui masalah-masalah yang telah dikaji, al-Imām al-Rafi‘i dalam

pentarjihannya telah berusaha menepati metodologi hukum yang telah

digariskan oleh al-Imam al-Shafi‘i dalam kebanyakan keadaan.

i- Hadis sebagai sandaran hukum

Tidak dinafikan al-Imām al-Rafi‘i dalam usaha-usaha

pentarjihannya, sebaik mungkin telah cuba mengenengahkan hadis-hadis

sebagai sandaran kepada pandangan-pandangan dan pentarjihan  yang

dilakukan. Ini boleh dirujuk kepada kitab Fath al-‘Aziz sebagai bukti atas

usaha gigih beliau tersebut. Komitmen beliau kepada usul mazhab

imamnya sesuatu yang tidak boleh dipertikaikan.

Dalam masalah-masalah yang dibincangkan, beliau akan

menukilkan hadis jika ada dan akan mentarjihkan pandangan beliau apabila

melihat suatu hadis punya kekuatan untuk ditarjihkan. Hal ini boleh dilihat

dalam masalah pateri perkakas menggunakan emas255 dan pengasingan

antara perbuatan berkumur-kumur.256

254 Rujuk Bab Tiga, h. 49-60, perkara 3.1.
255 Rujuk Bab Empat, h. 106-107, perkara (C).
256 Rujuk Bab Empat, h. 127-128, perkara (C).
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Walau bagaimanapun, dalam masalah doa-doa ketika membasuh

anggota wudu, beliau seolah-oleh terlepas pandang untuk mengesahkan

kehujahan doa-doa yang dinukilkannya daripada sumber-sumber yang

sepatutnya. Barangkali perkara ini berlaku kerana kethiqahan beliau

terhadap para Ashab yang turut menukilkan doa-doa tersebut dalam karya-

karya mereka, menjadikan beliau menerima riwayat tersebut tanpa jelas

sanad periwayatannya.

ii- Penggunaan qiyas dalam pentarjihan

Sebagaimana yang dimaklumi, qiyas merupakan salah satu kaedah

untuk mendapatkan hukum sewaktu ketiadaan nas. al-Imām al-Rafi‘i tidak

terkecuali dalam mengaplikasikan kaedah ini dalam masalah-masalah furu’

yang dikaji oleh beliau. Pendekatan ini boleh dilihat dengan jelas dalam

masalah pateri perkakas menggunakan emas257 dan menyentuh al-Quran

menggunakan lidi oleh orang yang berhadas.258 Walau bagaimanapun

penulis tidak menafikan ada antara qiyas tersebut berlawanan dengan

prinsip qiyas yang sepatutnya sebagaimana yang telah dihuraikan.

B. Al-Imām  al-Nawawi

i- Analisis terhadap hadis

Sebagaimana dengan al-Imām al-Rafi‘i, maka al-Imām  al-Nawawi

juga seorang mujtahid mazhab yang sangat komited berpegang dengan hadis

dalam pentarjihan-pentarjihan beliau. Ini boleh dirujuk dalam masalah

257 Rujuk Bab Empat, h. 96, perkara (A).
258 Rujuk Bab Empat, h. 108, perkara (A).
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memateri perkakas menggunakan emas259 dan menyertakan perbuatan

berkumur-kumur dan memasukkan air ke dalam hidung.260

Kepakaran al-Imām  al-Nawawi dalam bidang hadis sesuatu yang

tidak boleh disanggah sama sekali. Kekuatan beliau dalam menganalisis

hadis dari aspek matan dan sanad adalah sangat menonjol. Dari aspek sanad

misalnya beliau telah menolak amalan doa-doa anggota dalam wudu’

dengan alasan tiada sandaran dalil.261 Ini bukti kepada pengetahuan

mendalam beliau terhadap hadis, walaupun amalan tersebut dinukilkan oleh

sebahagian Ashab .

Dari aspek penguasaan matan, ternyata kepakaran beliau dalam

menghurai dan mentafsir hadis sangat baik, selari dengan perananan hadis

itu sendiri terutamanya dalam aspek mengistinbat hukum berpandukan

kaedah-kaedah fiqh. Ini boleh dilihat dalam masalah memateri perkakas

menggunakan emas dan perak, apabila al-Imām  al-Nawawi menafikan

kehujahan dalil yang dikemukakan oleh oleh al-Imām al-Rafi‘i dengan

berpandukan pendekatan ilmu usul al-fiqh.262

ii- Pendekatan Logik akal

Tidak terkecuali al-Imām  al-Nawawi, sebagaimana juga dengan al-

Imām al-Rafi‘i telah mengaplikasikan hujah logik akan dalam masalah-

masalah yang ditarjihkan . Ini jugalah pendekatan al-Imam al-Shafi‘i dalam

perkara-perkara yang tidak dinaskan. Bahkan kaedah logik akal ini turut

259 Rujuk Bab Empat, h. 102, perkara (B).
260 Rujuk Bab Empat, h. 122, perkara (B).
261 Rujuk Bab Empat, h. 131, perkara (B).
262 Rujuk Bab Empat, h. 106, perkara (C), (ii).
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digunakan dalam memahami kemahuan dan kehendak sesuatu nas itu

sendiri. Pendekatan ini boleh dilihat dalam masalah menyelak al-Quran

dengan lidi bagi orang yang berhadas263 dan menyertakan cucian najis pada

perbuatan mengangkat hadas.264

iii- Pendekatan istishab

Sebagaimana yang diketahui, mazhab al-Shafi‘i telah menetapkan

istishab sebagai salah satu sumber untuk mendapatkan hukum.  Oleh itu, al-

Imām  al-Nawawi telah mengaplikasikan kaedah ini dalam mentarjihkan

hukum kesucian air mani haiwan selain anjing dan babi.265

iv- Pandangan majoriti

Salah satu pendekatan al-Imām  al-Nawawi adalah melihat kepada

pandangan majoriti sebagai salah satu faktor pertarjihan. Walaupun perkara

ini tidak dinukilkan oleh al-Imam al-Shafi‘i tetapi tidak bercanggah dengan

pendekatan qiyas bahkan para Shafi’yyah yang terkemudian juga setuju

dengann pendekatan tersebut. Ini kerana logik akal percaya hukum yang

mewakili pandangan ramai itu adalah terlebih baik berbanding yang

sebaliknya. Kaedah ini digunakan oleh al-Imām  al-Nawawi dalam masalah

menentukan rukun tertib pada wudu’ yang disertakan bersama mandi.266

v- Pandangan salaf

Salah satu pendekatan al-Imām  al-Nawawi ketika melakukan

pentarjihan  adalah pertimbangan beliau terhadap amalan para salaf. Ini

263 Rujuk Bab Empat, h. 109, perkara (B).
264 Rujuk Bab Empat, h. 149, perkara (C), ( i).
265 Rujuk Bab Empat, h. 153, perkara (C).
266 Rujuk Bab Empat, h. 116, perkara (C).
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juga merupakan medode yang digariskan oleh al-Imam al-Shafi‘i apabila

hendak mentarjihkan sesuatu hadis keatas yang lain dengan melihat kepada

amalan para salaf. Dalam masalah-masalah yang dikemukakan, metode ini

digunakan oleh al-Imām  al-Nawawi dalam hukum menepuk debu dua kali

ketika bertayammum.267

vi- Sandaran pada bahasa Arab

Sekiranya al-Imam al-Shafi‘i sangat prihatin terhadap persoalan

bahasa dalam memahami hukum, al-Imām  al-Nawawi begitu juga tidak

terkecuali dalam mengaplikasikan metode ini. Walaupun bahasa Arab bukan

sumber dalam mendapatkan hukum, tetapi ia adalah petunjuk atau qarinah

dalam memahami kehendak nas terutama yang berkait rapat dengan al-

Quran dan sunnah.

Justeru itu, al-Imām  al-Nawawi turut memperlihatkan pengaruh

metode tersebut sewaktu menghuraikan maksud kalimah al-adha dalam

masalah membasuh najis pada badan semasa mengangkat hadas.268

vii- Pendekatan berhati-hati atau al-ihtiyat

Sebagaimana yang diketahui, mazhab Shafi‘i terkenal dengan prinsip

al-akhdh bi al-ihtiyat atau mengambil pendekatan berhati-hati. Kaedah ini

turut menampakkan pengaruhnya sewaktu pentarjihan  hukum oleh al-Imām

al-Nawawi dan ia digunakan dalam menentukan keperluan menepuk debu

dua kali ketika tayammum sebagai langkah berhati-hati.269

267 Rujuk Bab Empat, h. 162-163, perkara (C), (ii).
268 Rujuk Bab Empat, h. 147.
269 Rujuk Bab Empat, h. 163, perkara (C), (i).
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viii- Kekuatan pandangan al-Iraqiyyin

Sesuatu yang menarik berkaitan dengan metodologi pentarjihan  al-

Imām al-Nawawi adalah kecenderungan beliau dalam menerima pandangan-

pandangan al-Iraqiyyin. Pada beliau, golongan al-Iraqiyyin ini sangat tepat

dalam menukilkan nas-nas al-Imam al-Shafi‘i, pandangan-pandangan para

Ashab serta kaedah-kaedah mazhab.270 Pendekatan ini boleh dilihat dalam

beberapa masalah seperti pateri menggunakan emas,271 masalah menyelak

lembaran al-Quran oleh orang yang berhadas272 dan tepukan kali kedua pada

tayammum.273

C. Kesimpulan

Berpandukan kepada huraian di atas, penulis memutuskan bahawa tiada

sebarang percanggahan metodologi hukum di antara kedua-dua imam al-Rafi‘i

dan al-Nawawi. Apa yang berlaku hanyalah perselisihan dari aspek pendekatan

pentarjihan  berdasarkan kaedah-kaedah tarjih yang seharusnya diaplikasikan.

Sebagai contoh sekiranya masalah tersebut diputuskan oleh al-Imām al-Rafi‘i

dengan qiyas misalnya, yang mana qiyas itu merupakan salah satu sumber

hukum dalam mazhab, maka al-Imām al-Nawawi akan membetulkan pentarjihan

tersebut dengan berpandukan nas. Ini sebagaimana yang berlaku dalam masalah

memateri perkakas menggunakan emas yang diqiyaskan kepada keharusan

penggunaan perak dalam nas. Justeru qiyas tersebut dibatalkan oleh kewujudan

nas yang qat‘i lagi sahih yang jelas mengharamkan emas.274

270 Rujuk Bab Empat, h. 107.
271 Ibid.
272 Rujuk Bab Empat, h. 109, perkara (B).
273 Rujuk Bab Empat, h. 159, perkara (B).
274 Rujuk Bab Empat, h. 106-107, perkara (C).
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Oleh itu, dalam khilaf yang berlaku antara mereka berdua, al-Imām  al-

Nawawi tampil mengkoreksi semula pandangan tersebut dengan berpandukan

metodologi mazhab serta kaedah usul yang sewajarnya. Ini berlaku sama ada

melalui sandaran kepada hadis sahih, tarjih berpandu kuantiti hadis, kelebihan

pada‘illah hukum, istishab, dukungan amalan salaf dan juga pendekatan berjaga-

jaga atau al-akhdh bi al-ihtiyat.

Sementara pendekatan beliau dalam mengambilkira pandangan al-

Iraqiyyin adalah suatu ijtihad yang dibuat berdasar pemerhatian dan analisis

beliau yang begitu mendalam dan luas terhadap karya-karya mazhab. Walaupun

ia bukan pendekatan al-Imam al-Shafi‘i sendiri berpandukan kaedah-kaedah

yang telah digariskan. Ini kerana kemunculan mereka pun adalah sesudah

kewafatan al-Imam al-Shafi‘i.

Pendekatan ini juga merujuk kepada kata al-Imam al-Nawawi sendiri

yang telah menegaskan apabila seseorang yang bukan berkeahlian dalam

melakukan tarjih berhadapan dengan dua qawl atau dua wajh hendaklah dia

mendahulukan pandangan ramai, kemudian pandangan orang yang lebih berilmu

dan kemudian orang yang lebih warak. Selanjutnya jika berlaku pertembungan

antara yang lebih berilmu dan lebih warak, diutamakan pandangan orang yang

lebih berilmu.275

Pandangan beliau seperti yang dinyatakan di atas, sesuatu yang boleh

diterima untuk menyelesaikan pertembungan bagi mereka yang tiada keahlian.

Ini sebagaimana yang telah dijelaskan dalam bab tiga yang terdahulu, bahawa

275 Al-Nawawi (2001), op.cit., j. 1, h. 143-144.
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kaedah tarjih itu dibina diatas ijtihad fuqaha’ sebagai jalan keluar terhadap

pertembungan yang berlaku.276

Sementara pendekatan al-Imam al-Nawawi dalam menukilkan

pandangan al-Iraqiyyin hanya hadir sebagai penguat kepada hujah-hujah yang

telah beliau kemukakan terlebih dahulu disebabkan keahlian beliau dalam

melakukan tarjih.

Sesungguhnya usaha yang dilakukan oleh kedua-dua imam al- Rafi‘i dan

al-Nawawi adalah sesuatu yang amat besar dan terpuji.  Walaupun berlaku

perselisihan dalam beberapa masalah, ianya masih dianggap minimum dan kecil.

Bahkan perselisihan itu boleh menjadi jalan keluar dalam keadaan tertentu,

terutama apabila pandangan rajih tidak dapat dilaksanakan, maka disaat itu

hukum marjuh menjadi jalan keluar.

Perlu diketahui, untuk menyelidiki karya-karya para mujtahid mazhab

sepanjang lebih kurang empat kurun semenjak dari kewafatan al-Imam al-Shafi‘i

bukanlah satu tugas mudah. Ianya memerlukan kesungguhan yang tinggi dan

minat yang amat mendalam. Justeru, apa yang telah dimulai oleh al-Imām al-

Rafi‘i merupakan pengemblengan usaha tiada tolok bandingnya. Manakala

kemunculan al-Imām  al-Nawawi pula telah menyempurna dan memurnikan lagi

usaha tersebut. Dalam hal ini, al-Imām  al-Nawawi sendiri sebagaimana yang

dinukilkan, ketika mengarang kitab Minhaj al-Talibin telah merujuk kepada 500

buah buku fiqh dan usaha tersebut adalah mukjizat fiqh yang begitu luar biasa.277

276 Rujuk Bab Tiga, h. 79, perkara 3.8.
277 Al-Imam al-Nawawi Min Muharrir Li Madhhab al-Shafi’iyyah Ila Imam al-Aimmah Fi al-Tarjih
Bayna al-Aqwal Wa al-Adillah, http://www.miskin4dev.sy/, 4 April 2012.


