Qawl Qadim dan Qawl Jadrd

Pendahuluan

Imam al-Shafi‘1 sangat dikenali dengan dua pendapat, iaitu gawl gadim dan
gawl jadid. Qawl gadim merujuk kepada segala pendapat dan karya penulisan
al-Shafi‘t di Irag. Manakala gqawl jadid merujuk kepada segala pendapat dan

hasil penulisan al-Shafi‘T di Mesir™.

Daripada definisi di atas, dapat dihuraikan bahawa gawl gadim al-Shafi‘T juga
merangkumi segala metodologi hukum dan fatwa figh al-Shafi‘t di Irag.
Sedangkan gawl jadid pula mewakili metodologi hukum dan figh beliau di
Mesir®. Justeru, terdapat sedikit perbezaan antara qawl gadim dan gawl jadmd
dari sudut metodologi hukum. Natijahnya, kedua gawl ini berjaya menghasilkan

hasil ilmiah mengikut nilai figh masing-masing.

Hubungan antara madhhab, figh dan gawl al-Shafi‘t

Walaupun al-Shafi‘t mempunyai dua gawl berbeza, hakikatnya madhhab beliau
hanya satu. Ini kerana gawl al-Shafi‘1 berkait dengan madhhab dari sudut
pengertiannya, iaitu ‘“keseluruhan fatwa mujtahid berkenaan hukum syarak
melalui dalilnya berdasarkan metode, yang mana tersebut berkait dengan hukum

figh™*. Justeru, gawl al-Shafi‘T juga berkait dengan madhhab dari sudut manhaj

*Ahmad Amin (1938), Duka Islam, Cet 2, Kaherah, Lajnah Ta’lif Wa al-Tarjamah Wa al-Nashr, Jid 2, h 231.
2Qawasimi, Akram Yisuf ‘Umar (2003), Madkhal 1z Al-Madhdhab Al-Imam Al-Shafi 7, Cet 1, Jordan, Dar Al-Nafais, h 44-45.
*Ahmad Nahrawi (1988), Al-Imam Al-Shafi T Fr Madhhabayh Al-Qadim Wa Al-Jadrd, Cet 1,Kaherah, Dar al- Kutub, h 207.
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mujtahid ketika berijtihad. Ini kerana madhhab diertikan sebagai “cara-cara atau

manhaj tersendiri mujtahid dalam mengatur urusan ijtihadnya”.

Maka kedua gawl al-Shafi‘1 ini, tidak dapat dipisahkan dengan madhhabnya.
Namun dua gawl al-Shafi‘1 ini tidak menunjukkan al-Shafi‘t mempunyai dua
madhhab, sebaliknya ia hanya melibatkan penggunaan istilah sahaja. Hal ini
bertujuan untuk menzahirkan perbandingan antara hasil ijtihad al-Shafi‘1 di Iraq
dengan di Mesir. Maka perbezaan itu berlaku pada kaedah istinbar dan fatwa

fighnya®.

Selain itu, kedua gawl al-Shafi‘1 juga berkait rapat dengan figh al-Shafi‘
sendiri. Ini memandangkan permasalahan gawl gadim dan jadid melibatkan
persoalan ijtihadi atau masalah cabang (furiz®). Dimana permasalahan ini
sentiasa mengalami perubahan dari semasa ke semasa sesuai dengan konsep dan

pendekatan figh itu sendiri®.

Ciri-ciri Qawl Qadmm dan Qawl Jadid

Ciri-ciri gawl gadim

1- Tempoh pembentukan gawl gadim al-Shafi‘1 telah mengambil masa selama 4

tahun di Iraq, bermula dari tahun 195H hingga tahun 198H’. Adapun waktu

“Ashqar, ‘Umar Sulayman (1996), Madkhal |1z Dirasat Al-Madaris Wa Al-Madhahib Al-Fighiyyah, Cet 1, ‘Amman, Dar Al-Nafais,
h 32.

®*Qawasimi, Akram Yisuf ‘Umar (2003), Madkhal 1z Al-Madhdhab Al-Imam Al-Shafi ‘7,0p.cit, h 50.

® Ahmad Nahrawi (1988), Al-Imam Al-Shafi T Fi Madhhabayh Al-Qadim Wa Al-Jadrd , Kaherah, Dar Al-Kutub, h 219-220.

" Qawasimi, Akram Yiisuf “‘Umar (2003), Madkhal 11z Al-Madhdhab Al-lmam Al-Shafi 7,0pcit, h 52-53.
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pembentukan awal metod gawl gadim adalah ketika al-Shafi‘1 pulang ke Mekah

daripada Iraq pada tahun 189H.

2- Karya al-Shafi‘T yang menjadi rujukan dalam gawl gadim adalah kitab Al-
Risalah Al-Qadimah (merupakan kitab usazl figh beliau di Irag), dan kitab Al-

Huijjah serta Al-Mabsi¢ dalam bidang figh®.

3- Perawi utama yang menyebarkan figh gawl qadim al-Shafi‘T melalui Kitab
muktamadnya Al-Hujjah adalah murid beliau al-Za‘farani. Selain itu, al-Karabisi

juga berperanan meriwayatkan gawl gadim dari al-Shafi‘t menerusi kitabnya®.

4- Kebanyakan gawl gadim al-Shafi‘T bersependapat dengan pandangan Imam

Malik.

Ciri-ciri gawl jadid

1- Tempoh pembentukan gawl jadid secara dasarnya mengambil masa selama 4
tahun, bermula dari tahun 200H hingga 204H (dari tahun ketibaan al-Shafi‘1 ke
Mesir hingga tahun kewafatannya)'®. Namun setengah pihak berpendapat
penyediaan gawl jadid al-Shafi‘T mengambil masa yang lebih lama, kerana gawl

jadid merupakan hasil pembentulan dan pembaikan semula gawl gadim®*.

8 Mustafa Shuq‘ah (1983), Al-Aimmah al-4rba ‘ah, Kaherah, Dar Kutub al-Misr, h 125.

® Ibn Hajar ‘Asgalani, Ahmad bin ‘Ali (1301H), Tawal7 T 'sis bi al-Ma 'al7 1bn 1dris, Kaherah , Matba‘ah Muniriyyah, h 78-79.
10 Qawasimi, Akram Yiasuf ‘Umar (2003), Madkhal 11z Al-Madhdhab Al-Imam Al-Shafi ‘7, Jordan, Dar Al-Nafais, h 53-54.

1 Ahmad Nahrawi (1988), Al-Imam Al-Shafi 7 Fr Madhhabayh Al-Qadim Wa Al-Jadid , Kaherah, Dar Al-Kutub, h 219.
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2- Perawi utama yang diamanahkan menyebar gawl jadzd melalui karya Al-Um
al-Shafi‘T adalah murid beliau Rabi® Sulayman al-Muradi'?. Selain itu, al-
Muzanni juga diantara penyebar gawl jadid melalui karyanya Mukhtasar al-

Muzanni®2,

3- Karya rujukan gawl jadid al-Shafi‘t adalah kitab Al-Risalah Al-Jadidah (kitab
uszl figh beliau di Mesir), dan kitab Al-Um (kitab utama madhhab al-Shafi 1
yang merangkumi segala fatwa fighnya), dan Kitab-kitab lain yang telah
diriwayatkan oleh murid-muridnya seperti Al-Mukhtasar Al-Muzannz, Al-
Musnad, Al-Mabsis (yang diriwayatkan Rabi® al-Muradi), Imla’ Al-Saghir,

Ikhtilaf Al-Hadith dan lainnya.

Nisbah khusus gawl-gadim & gawl-jadrd kepada madhhab al-Shafi‘t

Penggunaan istilah gawl gadim dan gawl jadid hanya wujud dalam madhhab al-
Shafi‘T sahaja. Sedangkan perubahan pendapat ini juga berlaku pada madhhab-
madhhab yang lain, seperti madhhab Aba Hanifah dan Malik. Perubahan
pendapat adalah satu perkara biasa bagi seorang mujtahid, kerana ia selari
dengan penambahan ilmu, hasil penyelidikan, pengalaman dan kematangan
berfikir seseorang mujtahid tersebut. Terdapat tiga sebab utama penggunaan

istilah ini kepada madhhab al-Shafi‘T, iaitu *°:

2Subki, Taj Al-Din Abd Al-Wahhab bin “Ali bin ‘Abd Al-Kafi (1963), Tabagat Al-Shafi ‘iyyah Al-Kubra, Cet 2, Kaherah, Tibah
Al-Husayniyyah, Jid 1, h 259.
Bshirazi,Abi Ishaq Ibrahim bin Alf Fayriiz Abadi (1359H), Tabaqgat Al-Fugaha’, Cet 1, Kaherah, Tib‘ah Al-Baghdad, h 79.
i:QawﬁsimT, Akram Ydisuf ‘Umar (2003), Madkhal Ila Al-Madhdhab Al-Imam Al-Shafi 7, Jordan, Dar Al-Nafais, h 55.
Ibid, h 66-67.
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1- Berlakunya perpindahan al-Shafi‘1 dari Iraq ke Mesir. Mengikut geografi, jarak
antara kedua negara tersebut adalah jauh. Selain kedua negara tersebut
mempunyai budaya hidup tersendiri masing-masing. Maka perpindahan seperti
ini tidak pernah dilakukan oleh Abxa Hanifah dan Malik. Kerana itu, istilah
gadim dan jadzd ini tidak dinisbahkan pada madhhab mereka, sekalipun mereka

berdua mengubah beberapa pandangan mereka.

2- Al-Shafi‘1 telah menarik kembali beberapa hasil ijtihadnya di Irag melalui kitab
al-Hujjah dan al-Risalah al-Qadim. Kemudian, beliau telah membuat penulisan
semula dengan beberapa penambahan dan pembetulan mengikut corak baru di
Mesir. Hasil dari penulisan itu adalah kitab al-Um dan al-Risalah al-Jadidah.
Maka karya gawl gadim dan jadid ini berbeza dari sudut kandungan figh serta
perawi yang menyebarkannya. Bagaimanapun, tidak bermakna karya gawl

gadim ini tidak mempunyai kaitan langsung dengan karya gawl jadzd™.

3- Al-Shafi‘T memiliki dua golongan anak murid yang berbeza pemahaman dan
pendekatan dalam meriwayatkan figh al-Shafi‘i. Hal ini berpunca daripada
tindakan anak murid al-Shafi‘T di Irag yang tidak turut sama berhijrah bersama
al-Shafi‘t ke Mesir. Sebaliknya al-Shafi‘'t memiliki anak murid baru ketika
beliau di Mesir. Hasilnya, al-Shafi‘1 berjaya menghasilkan dua aliran anak murid
yang sedikit berbeza dari segi pendekatan figh dan metodnya. Selain itu, mereka
juga mendukung figh al-Shafi‘t mengikut apa yang telah mereka pelajari dari

sudut metode dan fighnya.

1 1bid, h 67.
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Pengkhususan istilah ini kepada madhhab al-Shafi‘'T sebenarnya telah
memberikan kemudahan bagi para ulamak terkemudian untuk mengetahui
kronologi fatwa al-Shafi‘t. Maka hal ini memudahkan bagi pengikut al-Shafi i
untuk melakukan pentarjzhan dengan merujuk gawl gadim dan jadid beliau®’.
Bahkan pengkhususan istilah ini juga merupakan satu keunikan pada madhhab
al-Shafi‘1 berbanding madhhab-madhhab lain. Hal ini kerana sesuatu yang amat
sukar dan rumit untuk mengetahui pendapat terbaru yang telah difatwakan oleh

ulamak daripada banyak pendapat-pendapat mereka®.

Contoh masalah-masalah dalam gawl-qadim dan gawl-jadzd

Sebelum penulis membentangkan masalah-masalah dalam gawl gadim dan gawl
jadid, di sini perlu dinyatakan beberapa kepentingan kepada berlakunya

perubahan kedua gawl ini :

1- Al-Shafi‘t bukan sahaja telah mengubah pendapatnya berkaitan perkara
cabang (furii’) seperti dakwaan sesetengah pengkaji,’® bahkan perubahan
turut berlaku dalam metode hukum beliau®. Ini dibuktikan melalui penulisan
semula al-Shafi‘t terhadap kitab Al-Risalahnya di Irag. Walau
bagaimanapun, ini tidak bererti al-Shafi‘T telah mengubah ke semua metode

hukumnya dalam qgawl gadim. Sebaliknya perubahan ini menunjukkan

¥ Abi Zuhrah, Muhammad (1996), Al-Shafi 7, Cet 2, Kaherah, Dar Fikr ‘Arabi, h 238.

18 Ashqar, “Umar Sulayman (1996), Madkhal 1la Dirasat Al-Madaris Wa Al-Madhahib Al-Fighiyyah, Jordan, Dar Al-Nafais, h 35.

1% Mengikut Dr Ahmad Nahrawi, perubahan itu hanya berlaku dalam kes furu® sahaja, dan tidak berlaku pada perkara usiil atau
metode al-Shafi‘T, lihat Ahmad Nahrawi (1988), Al-lmam Al-Shafi 7 Fi Madhhabayh Al-Qadim Wa Al-Jadid , Op.cit, h 219-220.

2 Qawasimi, Akram Yiisuf ‘Umar (2003), Madkhal lla Al-Madhdhab Al-Imam Al-Shafi 7, Jordan, Dar Al-Nafais, h 71.
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terdapatnya kekurangan, atau keperluan bagi penambahan dan pembetulan

dalam kitab tersebut?*.

Imam al-Bayhagi menyatakan bahawa kitab Al-Risalah di Irag dengan kitab Al-
Risalah di Mesir merupakan dua kitab yang berbeza. Pendapat ini disokong oleh
Ibn Hajar al-*‘Asqgalani yang mengatakan bahawa kedua kitab itu terdapat
beberapa perbezaan dan perubahan dalam beberapa bab. Di samping itu, al-Razi
juga berpendapat bahawa kedua kitab Al-Risalah itu mempunyai nilai dan ciri

ilmunya sendiri®.

2- Al-Shafi‘T tidak mengubah kesemua gawl gadimnya di Irag dalam setiap
permasalahan bab. Namun, perubahan pendapat ini hanya berlaku dalam
sesetengah permasalahan bab figh sahaja®®. Ketikamana al-Shafi‘t
mengarang qawl jadidnya, beliau terlebih dahulu akan merujuk kembali gawl
gadimnya®. Maka penulisan gawl jadidnya hanya sebagai pelengkap dan
penyempurna kepada penulisan gawl gadimnya. Sementara beberapa gawl
gadim vyang dikekalkan oleh al-Shafi‘T disebabkan pendapat-pendapat

tersebut lebih sesuai dengan keadaan di Iraq berbanding di Mesir®.

Sebenarnya, jumlah permasalahan berkenaan antara gawl gadim dan gawl jadid

ini tidak pernah disepakati oleh para ulamak al-Shafi‘i. Bagaimanapun, ada di

2ghirazi, Abi Ishaq lbrahim bin “Ali Fayriiz Abadi(1992), Al-Muhadhdhab Fi Al-Figh Al-mam Al-Shafi 7, (Ed) Muhammad Zuhayli,
Kaherah, Mustafa al-Babi al-Halabi, Jid 6, h 32-33.

*2 Qawasimi, Akram Yisuf ‘Umar (2003), Madkhal 1z Al-Madhdhab Al-Imam Al-Shafi 7, Opcit, h 71-72.

2 1bid, h 71-72.

2+ Abii Zuhrah, Muhammad (1996), Al-Shafi 7, Kaherah, Dar Fikr ‘Arabi, h 155.

%ghirazi, Abii Ishaq lbrahim bin “Ali Fayriiz Abadi(1992), Al-Muhadhdhab Fi Al-Figh Al-Imam Al-Shafi 7, Op.cit, JId 6, h 32-33.
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kalangan ulamak Shafi‘iyyah yang hanya mengehadkan jumlahnya kepada 14
masalah®®. Namun Imam al-Nawawi berpandangan bahawa dakwaan
mengkhususkan kepada jumlah tertentu adalah tanggapan lemah?’. Ini kerana
permasalahan ini telah mengalami pembetulan (taskiz) lebih daripada jumlah

tersebut?,

Contohnya al-Bujayrimi berjaya mengumpulkan permasalahan gawl gadim dan
gawl jadid kepada 21 kes”. Sedang al-Nawawi dalam kitab al-Majma’,
menambah lagi 5 kes dengan menjadikan jumlahnya 26 kes®. Mengikut
Muhammad Radid al-Mas‘adt pula, jumlah masalah tersebut mencapai 31 kes®".
Permasalahan yang disebutkan oleh Muhammad Radid meliputi aspek bersuci
(raharah), ibadat, muamalat dan jinayat. Bilangan kes raharah dan ibadat
merupakan jumlah terbanyak iaitu 17 kes, muamalat 3 kes, dan jinayat 6 kes.

Oleh kerana perselisihan antara gawl gadim dan gawl jadid al-Shafi‘1 ini lebih
banyak berlaku dalam hal ibadat, maka penulis memilih beberapa contoh
masalah gawl gadim dan gawl jadid daripada aspek ibadat dan faharah sahaja.
Tujuan pemilihan juga untuk mengetahui pendirian al-Shafi't  dalam
menyelesaikan kes-kes ibadat. Maka penulis akan membentangkan sebanyak 10
kes terpilih daripada bab raharah dan ibadat dalam gawl gadim dan gawl jadid

seperti berikut :

% Abii Zuhrah, Muhammad (1996), Al-Shafi ‘7, Op.cit, h 322.

2" Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi * Shar/ Al-Muhadhdhab, (Ed) Muhammad Najib al-Muti‘i,
Cet 1, Beirat, Dar Al-lhya” Al-Turath Al-“Arabi, Jid 1, h 108-109.

%|bid, h 108-109.

#Bujayrimi, Sulayman bin Muhammad bin “Umar al-Khatib(1951), Hashiyah al-Bujayrimi ‘Ala Shark Al-Igna ' Bi Kullr Al-Alfaz Abr
Shuja ", Cet 1, Mesir, Maktabah al-Babi al-Halabi, Jid 1, h 49.

z‘l’Mas'ﬁdT, Mohd Radid (1996), Al-Mu ‘tamad Min Qadim Qawl Al-Shafi 7 ‘Ala Al-Jadid, Cet 1, Riyad, Dar Al-*Alam Kutub, h 110.
Ibid, h 111.

114



1. Air Mengalir Yang Terkena Najis

Dalam masalah ini, al-Shafi‘1 bersepakat bahawa sekiranya berubah salah satu
daripada tiga sifat air (bau, rasa dan warna), maka air mengalir yang terkena
najis itu menjadi najis, samada air mengalir itu melebihi dua kolah atau kurang
daripada dua kolah®?. Sandaran al-Shafi‘ ini berdasarkan persepakatan ijma .
Ijma“ seperti ini dikategorikan beliau sebagai ijma " al- ‘ammah atau ijma" al-
sarih.
Perbezaan antara kedua gawl al-Shafi‘1 ini adalah sekiranya air mengalir yang
terkena najis itu, tidak berubah salah satu daripada tiga sifatnya, maka apakah
air mengalir tersebut menjadi najis?

1- Menurut al-Shafi’t dalam gawl gadim menyatakan air mengalir itu tidak menjadi

najis, samada air mengalir itu melebihi dua kolah atau kurang dari dua kolah®. Alasan

hujah al-Shafi‘1 dalam gawl gadimnya adalah :

1. Firman Allah Ta‘ala®® :

3

,
¢
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4
W

Maksudnya : “Dan kami telah menurunkan dari langit itu air yang suci dan

menyucikan”.

*Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi * Shars Al-Muhadhdhab, Op.cit, JId 1, h 110-111.

*|bn Hajar ‘Asqalani, Ahmad bin “Ali (1964), Talkhzs Al-Habir FT Takhrzj Ahadith Al-Rafi 7 Al-Kabir, Kaherah, Maktabah Al-Kulliyyah
Jid 1, h 15.

# Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majma * Shari Al-Muhadhdhab, Op.cit, h 111.

®Surah Al-Furqan, ayat 48, Juzu’ 19.
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Secara zahir konteks (dilalah) ayat ini menyifatkan air itu suci dan menyucikan

secara mutlak tanpa membezakan samada berubah sifatnya ataupun tidak.

2. Hadis riwayat Sa‘id al-Khudrir.a® :

Maksudnya : “Sesungguhnya air itu suci dan menyucikan, ianya tidak menjadi
najis kerana sesuatu”. Menurut Imam Ahmad, Yahya bin Mu‘in, al-Hakim, Ibn
Hibban dan al-Tirmidhi, hadis ini sahih menurut Ibn Mulaqgin®. Keterangan
hadis ini bersifat umum dengan merangkumi air yang mengalir atau yang tidak
mengalir. Maka air itu suci daripada najis selagimana tidak berubah tiga

sifatnya.

Hal ini difahami daripada sebab wurizd hadis ini yang menceritakan hukum
berwuduk dengan telaga Buda ‘ah yang telah dilempar najis ke dalamnya. Tetapi
Nabi s.a.w menghukumkan air telaga itu suci dan menyucikan kerana jumlah
airnya yang banyak, serta tidak berubah tiga sifatnya®®. Maka hendaklah beramal
dengan konteks umum hadis ini secara mutlak, tanpa mengkhususkan maknanya

pada sebab berlaku hadis, kerana kaedah ada menyebut* :

% Aba Dawid, Sulayman bin al-Asyath al-Sijistani (1988), Sunan Abiz Dawiid, (Edt) Muhammad Muhy al-Din ‘Abd Hamid, Cet 1,
Beirut: Muassasah al-Kutub al-Thigafiyyah, Kitab Taharah, Bab Ma Yanjus Al-Ma’, no 63, JId 1, h 51.

$"Mubarakfiiri, Muhammad ‘Abd al-Rahman bin Abd Rahim al-(1990), Tuhfatul Ahwadhr bi Syarh Jami’ al-Sahih al-Tirmidhz, Cet 1,
Beirut, Dar Kutub llmiyyah, Jid 1, h 170-171.

% Shafi’1, Imam Muhammad bin Idris (1986), Ikhtilaf Al-Hadrth, (Edt) Muhammad Ahmad Abd Al-Aziz, Cet 1, Beirat, Dar Kutub
‘limiyyah, h 72.

% Shabir, Muhammad ‘Uthman (2000), Al-Qawa ’id Al-Kulliyyah Wa Al-Dawabi¢ Al-Fighiyyah Fi Al-Shar‘ah Al-Islamiyyah, Cet 1,
Jordan, Dar Al-Furgan, h 292.
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Maksudnya : “Sesuatu pengajaran hukum itu berdasarkan kepada lafaz

umumnya dan bukan berdasarkan sebab berlaku hukum?.

3. Hadis Abi Umamah al-Bahili r.a *°:

UL PYER PPIR TR
Maksudnya : “Sesungguhnya air itu bersih dan menyucikan, dan tidak menjadi

najis kerana sesuatu melainkan berubah bau, rasa dan warnanya”.

Hadis ini secara sariz menerangkan bahawa air itu sifatnya suci selagimana
tidak berubah tiga sifathya. Manakala mafham hadith pula menyatakan
sekiranya tidak berubah tiga sifat air, maka air itu dikira suci tanpa membezakan
air yang mengalir ataupun tidak.

4. Beramal dengan ijma‘ majoriti ahl al-ilm yang bersepakat bahawa kesemua

jenis air hanya akan menjadi najis jika berubah tiga sifatnya*".

5. Hadis riwayat Anas bin Malik r.a mengenai seorang Arab Badwi yang
membuang air kecil di masjid, lalu Nabi s.a.w memerintahkan para sahabat

menuangkan sebaldi air ke atas najis air kencing tersebut*.

“0 |bn Majah, al-Hafiz Ibn *Abd Allah Muhammad bin Yazid al-Qazwayni (t.t), Sunan lbn Majah, (Ed) Muhammad Fuad al-Bagf,
Beirut, Dar al-Kitab al-“limiyyah, Kitab Taharah, no 514, Jid 1, h 174.

“bn Al-Mundhir, Muhammad bin Ibrahim (1986), Al-ljma ", (Edt) Abd Allah ‘Umar Al-Bariidi, Cet 1, Beirut, Muassasah Al-Kutub
Al-Thagafiyyah, h 19.
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Zahir hadis ini menunjukkan air yang dituangkan ke atas najis air kencing itu
adalah suci dan bersih, tanpa membezakan samada air yang dituangkan itu
sedikit mahu pun banyak. Dari hadis ini, al-Shafi‘T telah menggunakan metode
al-giyas untuk menyamakan hukum air yang dituangkan ke atas najis dengan air
yang mengalir. Kerana air yang mengalir itu berperanan seperti air yang
dituangkan ke atas najis, dari segi keduanya bertindak menghilangkan zat

najis*.

6. Hadis riwayat Aba Hurayrah r.a **:

45 s (‘ &% Y e /‘\jJ\ AN (’5""‘ Sy

Maksudnya : “Janganlah seseorang dari kamu membuang air kecil di dalam air
bertakung yang tidak mengalir, kemudiannya dia mandi di dalamnya”.

Mafham mukhgalafah daripada hadis ini memberi maksud bahawa air yang
mengalir itu tidak menjadi najis walaupun jika seseorang itu membuang air kecil
di dalamnya. Ini menunjukkan air mengalir itu dihukumkan sebagai suci secara

umumnya tanpa melihat jumlah airnya sedikit ataupun banyak.

2- Pandangan al-Shafi‘1 dalam gawl jadid pula menyatakan air mengalir menjadi

najis sama seperti air bertakung jika terkena najis**. Namun sekiranya air

“2Al-Bukhari, Al-Hafiz Abi Abd Allah Muhammad bin Ismail bin lorahim (2001), Sakih Al-Bukhar, (ed) Muhammad Fuad ‘Abd Al-
Baqi, Kitab Al-Wud@’, no 220, Cet 1, Beirut, Dar Ihya’ Turath, h 65. Hadis ini telah dihukumkan hasan sahih oleh Al-Tirmidhi,
dan telah diriwayatkan oleh semua ulamak hadis kecuali Muslim.

“Ahmad Nahrawi (1988), Al-Imam Al-Shafi T Fr Madhhabayh Al-Qadim Wa Al-Jadrd , Kaherah, Dar Fikr ‘Arabi, h 450.

“Al-Bukhari, Al-Hafiz Abi Abd Allah Muhammad bin Ismail bin lorahim (2001), Sakik Al-Bukharz, Kitab Al-Wudsz’, no 239, Cet 1,
Beirut, Dar lhya’ Turath, h 67.
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mengalir itu mencukupi dua kolah atau lebih, maka ia tidak menjadi najis. Hujah

al-Shafi‘1 dalam gawl jadid adalah :

1. Hadis riwayat al-Walid bin Kathir dari Abd Allah bin ‘Umar r.a *:

P o _ . = . o - /&a o /.// Z
EAf e g 14)ey (39 (g 3 onils 2 CL, 3]

-

Maksudnya : “Apabila air itu mencapai dua kolah, maka ia tidak menjadi najis”,

dalam riwayat lain “maka ia tidak mengandungi kotor”.

Menerusi hadis ini, al-Shafi‘T memahami maknanya kepada dua dilalah®’ :

1- Dilalah nas hadis menunjukkan bahawa jumlah air yang melebihi dua kolah
akan menjadi suci daripada najis. Sekiranya jumlah air sebanyak dua kolah suci
daripada najis, maka sudah pasti jumlah air yang melebihi dua kolah lebih awla.
2- Mafham mukhalafah hadis pula memberi makna jumlah air yang kurang
daripada dua kolah boleh terkesan dengan najis sekiranya terkena najis. Hal ini
memandangkan jumlah air yang tidak tekesan dengan najis hanya kadar dua

kolah ke atas.

Hadis Ibn ‘Umar r.a ini menjadi hujah bagi al-Shafi‘t dalam menentukan

perbezaan diantara air yang boleh terkesan dengan najis ataupun tidak, sekiranya

“*Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi * Shark Al-Muhadhdhab, Op.cit, JId 1, h 110-111.
“Abt Dawiid, Sulayman bin al-Asy‘ath al-Sijistani (1988), Sunan Abi Dawid, Op.cit, Kitab Taharah, Bab Ma Yanjus Al-Ma’, no
63, JId 1, h 51. Menurut al-Hakim hadis ini sahih di atas syarat Bukhari dan Muslim, dan begitu juga Al-Bayhaqgi dan Yahya bin
Mu‘in yang menyifatkan hadis ini baik dan sahih sanadnya, serta tidak berlaku mudtarib pada sanadnya.

#Shafi’1, Imam Muhammad bin Idris (1986), Ikhtilaf Al-Hadith, Op.cit, h 73.
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air itu mencukupi dua kolah serta tidak berubah tiga sifatnya. Disamping itu,
lafaz umum air dalam makna hadis ini mengandungi maksud air bertakung dan
air mengalir. Justeru itu, samada air bertakung mahupun air mengalir, sekiranya
mencapai dua kolah dan tidak berubah sifatnya, maka air itu suci daripada najis.
Manakala jika kedua-dua air itu kurang daripada dua kolah, maka air itu

terkesan dengan najis yang jatuh di dalamnya.

2. Hadis riwayat Abt Hurayrah r.a*® :

A EAVE s s alds O IS 4 g 13y 280 o) 53l
Maksudnya : “Sucinya bekas seseorang di antara kamu sekira dijilat anjing
adalah membasuhnya sebanyak tujuh kali basuhan, yang mana basuhan

pertamanya menggunakan tanah”.

Hadis ini dibawa sebagai penguat hadis sebelumnya. Hadis ini menunjukkan
bahawa air di dalam bekas yang dijilat anjing itu menjadi najis kerana terkena air
liur anjing, walaupun air itu tidak berubah sifatnya. Hal ini disebabkan kerana

jumlah air di dalam bekas itu kurang daripada dua kolah®.

Analisis :

“Muslim, Abii Husayn Muslim bin Hajjaj(2000), Sahzh Muslzm, Bab Wulugh Al-Kalb, no 91, Cet 1, Beirut,Dar Ihya’ Al-Turath,
h 167. Hadis ini telah dihukumkan hasan sahih oleh Ibn Mundhir.

“°San‘ani, Muhammad bin Isma‘il al-Yamani (2003), Subul Al-Salam Shar} Buligh Al-Maram, (Ed) Hazim “Ali Al-Qadf, Cet 1,
Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1, h 11.
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1- Metode al-Shafi‘T dalam gawl gadim menunjukkan beliau berpegang kepada
dilalah umum nas hadis secara mutlak. Namun terdapat sebahagian daripada nas
hadisnya yang lemah. Contohnya, hadis riwayat Aba Umamah al-Bahili r.a
dihukumkan sebagai da if dan matrik oleh ulamak hadis, kerana pada sanadnya
terdapat perawi bernama Rishdayn bin Sa‘ad®®. Bagaimanapun berkemungkinan

al-Shafi 1 berhujah dengan perawi itu dalam gawl gadim.

2- Hadis Abu Hurayrah r.a yang dipegang al-Shafi‘t dalam gawl gadimmelalui
dilalah mafhazmnya bertentangan dengan dilalah mantizq hadis “Abd Allah Ibn

“Umar r.a yang menjadi sandaran hujah gawl jadid.

3- Kesemua keterangan nas-nas hadis dalam gawl gadim bersifat umum, maka
nas hadis Ibn ‘Umar dalam gawl jadid telah mentakhszskan keumuman itu
kerana dilalahnya yang khusus®!. Disamping itu, kedudukan hadis Ibn ‘Umar r.a
dianggap lebih sahih dan kuat daripada hadis Sa‘id al-Khudri r.a>%. Justeru hadis
ini cukup kuat untuk mentakhszskan lafaz umum nas-nas hadis dan al-Quran

dalam gawl gadim.

4- Manakala al-giyas dalam gawl gadim yang menyamakan hukum air mengalir
dengan air yang dituangkan ke atas najis adalah kurang tepat. Ini disebabkan al-
qgiyas tersebut tidak melihat dari sudut ‘illat hukum antara air yang dialirkan ke

atas najis, dengan air tidak mengalir yang terkena najis dan berubah sifatnya.

Shawkani, Muhammad bin “Alf bin Muhammad (1999), Nayl Al-4Awzar Shark Al-Muntaga Al-Akhbar, (Edt) Muhammad Subhi
Hassan, Cet 1, Beirat, Dar Ihya’ Al-Turat, Jid 1, h 69.

*! bid, h 71.

2Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi * Shark Al-Muhadhdhab, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1, h 113.
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Maka apa jua air yang dialirkan ke atas najis, ianya menjadi najis selagi tidak
dituangkan air ke atas tempat najis itu sehingga zat najis hilang. Sedangkan air
mengalir yang terkena najis walaupun jumlahnya sedikit, ia menjadi tidak najis

kerana sifatnya sentiasa mengalir™.

Dalam gawl jadid, al-Shafi’t telah menilai semula illat al-giyas ini dengan
menjadikan hukum air yang dituangkan ke atas najis mengikut hukum tempat
yang terkena najis selepas ia dibasuh. Seandainya tempat itu masih bernajis,
maka hukum air di tempat itu juga najis. Sekira tempat terkena najis itu sudah

bersih, maka air terdapat di tempat itu juga suci dan bersih>.

Logik ‘illat ini berasaskan kepada air basuhan pertama yang dituangkan ke atas
najis itu menjadi najis kerana ia bercampur dengan zat najis, serta jumlah airnya
kurang daripada dua kolah. Manakala air basuhan terakhir pula menjadi bersih
kerana zat najis itu sudah hilang disebabkan air basuhan sebelumnya yang
menyucikannya®. Pendekatan logik ini tidak sekali bertentangan dengan hadis
yang menyuruh untuk menyiram sebaldi air ke tempat yang terkena najis.
Bahkan ia bertepatan dengan maksud hadis yang menjadikan air bekas jilatan

anjing itu menjadi najis.

Perubahan ‘illat al-giyas ini telah mengubah persepsi al-Shafi‘1 terhadap hukum

air yang dituangkan ke atas najis, dengan mengubah hukum air mengalir yang

58San‘ani, Muhammad bin Isma‘il al-Yamant (2003), Subul Al-Salam Shar Buliigh Al-Maram, Op.cit, JId 1, h 12.
> Ahmad Nahrawi (1988), Al-Imam Al-Shafi 7 F7 Madhhabayh Al-Qadim Wa Al-Jadid , Kaherah, Dar Fikr ‘Arabi, h 450.
% San‘ani, Muhammad bin Isma‘il al-Yamani (2003), Subul Al-Salam Shar’ Buligh Al-Maram, Op.cit, Jid 1, h 12.
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terkena najis kerana persamaan fungsi antara keduanya. Hakikatnya hadis Ibn
‘Umar r.a sudah cukup menjadi sandaran yang kuat, kerana lafaz umum hadis

tersebut mencakupi air mengalir dan air bertakung.

5- Berdasarkan sumber pengambilan dalil dari kedua qawl al-Shafi‘T ini,
kelihatan beliau berpegang dengan metodnya dalam menerima hadis-hadis
hasan dan sahih sahaja sebagai hujah. Mengenai penghujahan beliau dengan
hadis Abi Umamah yang dihukumkan sebagai da‘rf, sebenarnya lafaz pada
rangkap pertama hadis itu adalah sahih kerana maknanya disokong hadis Sa‘id
al-Khudri yang sahih. Walaupun lafaz pada rangkap terakhir hadis itu da i,

tetapi kedudukannya telah dikuatkan dengan ijma‘ ulamak®®.

6- Perselisihan antara gawl gadim dan qgawl jadid dalam kes ini disebabkan
berlaku pertembungan makna antara dua hadis sahih yang bersifat umum dengan
yang bersifat khusus. Maka penyelesaian yang diambil al-Shafi‘t adalah dengan
menggabungkan makna hadis-hadis tersebut melalui metode takhszs al- ‘am, bagi

mengelak percanggahan makna.

7- Perbezaan gawl gadim dan gawl! jadid mengenai hukum kes air mengalir yang
kurang daripada dua kolah jika terkena najis, adalah disebabkan kerana gawl
gadim tidak membincangkan jumlah air mengalir yang tidak terkesan dengan

najis. Tetapi dalam gawl jadid dinyatakan jumlah air mengalir tersebut sebanyak

lpid, JId 1, h 13-14.
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dua kolah®’. Justeru, al-Shafi‘T bersependapat dalam gawl gadim dan gawl jadid

mengenai beberapa kes, iaitu :

1. Air menjadi najis secara mutlak sekiranya berubah salah satu dari tiga
sifatnya, iaitu bau, rasa dan warna tanpa mengira samada air mengalir atau

air bertakung itu melebihi dua kolah ataupun kurang daripada dua kolah®.

2. Air tidak menjadi najis secara mutlak jika ia melebihi daripada dua kolah,
serta tidak berubah tiga sifatnya. Hukum ini merangkumi air yang mengalir

dan air yang bertakung®’.

3. Air bertakung yang kurang daripada dua kolah menjadi najis jika terkena

najis padanya.

2. Menjauhkan Dari Bersuci Pada Air Bertakung Najis Yang Banyak

Al-Nawawi menerangkan maksud air bertakung di sini adalah air yang melebihi

hGO

dua kolah™. Dalam masalah ini al-Shafi‘T mempunyai dua qawl :

% Jaih Mubarak(2002), Modifikasi Hukum Islam Tentang Qawl Qadim & Qawl Jadrd, C-1, Jakarta, h 60.

%8 Ahmad Nahrawi (1988), Al-Imam Al-Shafi T F7 Madhhabayh Al-Qadim Wa Al-Jadzd , Op.cit, h 449.

%Shirazi, Abii Ishaq Ibrahim bin Ali Fayriz Abadi(1992), Al-Muhadhdhab Fi Al-Figh Al-Imam Al-Shafi 7, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1,
h8.

5 Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi * Shark Al-Muhadhdhab, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1, h 191.
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1- Qawl gadim al-Shafi't membolehkan seseorang untuk bersuci dengan air
bertakung yang terkena najis itu dari mana sahaja tempat yang ia kehendaki,

samada berdekatan dengan tempat najis, atau berjauhan darinya.

Hujah gawl gadim adalah kerana zat najis pada air bertakung yang melebihi dua
kolah itu dianggap seperti tiada, memandangkan najis tersebut tidak dapat

mengubah sifat air bertakung itu dari segi rasa, warna dan baunya®.

Mengikut pendapat al-Mawardi, dibenarkan bagi seseorang itu bersuci dengan
air bertakung itu secara mutlak, sekalipun berdekatan dengan tempat najis atau
bersebelahan dengannya. Logiknya, seandainya tidak boleh bersuci pada tempat
yang terkena najis daripada air bertakung itu, maka begitu juga pada bahagian
tempat air yang lain. Kerana air bertakung itu terkumpul dalam satu tempat dan
tidak mengalir. Oleh itu, bersuci dengan air yang berdekatan dengan tempat
najis adalah sama hukumnya bersuci dengan air yang berjauhan daripada tempat

najis®?.

Menurut al-Nawawi, gawl gadim al-Shafi‘1 ini adalah pendapat yang sahih di
sisi ulamak Shafi‘iyyah, serta pendapat yang telah difatwakan dalam madhhab

al-Shafi‘1®,

¢ Ibid, Jid 1, h 192-193.
%2 |bid, Jid 1, h 193.
pid, JIid 1, h 192.
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2- Qawl jadid al-Shafi‘t tidak membenarkan seseorang itu untuk bersuci
berdekatan dengan tempat najis, bahkan wajib baginya bersuci berjauhan dari
tempat najis tersebut. Manakala kadar jarak antara seseorang dengan tempat
najis itu hendaklah mencapai dua kolah air. Ini bermakna tidak boleh bersuci

dengan air yang berdekatan dengan tempat najis tanpa apa-apa sebab®.

Al-Nawawi menegaskan berkenaan kadar air yang mesti dijarakkan dari tempat
najis itu benar-benar mencukupi dua kolah dari setiap sudut. Contohnya,
sekiranya seseorang itu bersuci dengan jarak sejengkal dari tempat najis kerana
menganggap dalaman air laut itu sudah melebihi dua kolah, maka ia tidak
memadai untuk bersuci. Sebaliknya mesti mengambil kira dalaman dan jarak
sekeliling air itu benar-benar mencukupi dua kolah atau lebih. Tujuannya kerana

jarak air yang melebihi dua kolah itu terhalang daripada terkesan dengan najis®°.

Para ulamak Shafi‘iyyah juga membincangkan mengenai hukum air yang wajib

dijarakkan dari tempat najis itu kepada dua pendapat®

1. Air itu suci dan bersih, cuma ditegah menggunakannya. Al-Nawawi berkata,
pendapat ini merupakan paling sahih disisi ulamak Shafi‘iyyah. Pendapat ini

berasaskan hadis sahih®’ :

% 1bid, Jid 1, h 193.

% Ibid, Jid 1, h 193.

% 1bid, JId 1, h 192-193.

87 Abii Dawiid, Sulayman bin al-Ash‘ath al-Sijistani (1988), Sunan Abzz Dawiid, Beirut, Dar Al-Fikr, Kitab Taharah, Bab Ma Yanjus
Al-Ma’, no 63,JId 1, h 51.
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2. Air itu menjadi najis. Ini merupakan pendapat Qadi Husayn, Imam Haramayn
dan al-Baghawi. Menurut mereka, air yang dijarakkan dari tempat najis itu

hendaklah melebihi dua kolah, jika tidak air itu dikira najis.

Analisis :

1- Berdasarkan metode kedua gawl al-Shafi‘1 ini, gawl gadim beliau berasaskan
metode pentafsiran secara zahir makna nas. Dimana tafsiran zahir makna hadis
al-qullatayn menafikan air yang mencapai dua kolah atau lebih, boleh menjadi
najis tanpa membezakan samada air yang mengalir atau air bertakung. Metode
gawl jadid pula, al-Shafi‘T mentafsirkan makna hadis al-qullatazyn mengikut al-

ra’y dan al-qiyas.

Sebenarnya al-Shafi‘T juga berpendapat dalam gawl jadid bahawa air yang
wajib dijarakkan itu adalah suci dan tidak najis. Hal ini ada diriwayatkan
daripada beliau bahawa qgawl jadidnya menyamai qawl gadim. Walau
bagaimanapun, penulis merasakan perlu mengkaji dan menjawab persoalan
mengapa al-Shafi‘T berpandangan sebegini. Diantara kemungkinan yang dapat

dirungkaikan adalah :

1. AI-Shafi‘T menggunakan pendekatan al-istiyaz dengan melarang bersuci di
tempat yang terkena najis serta air di sekelilingnya walaupun air itu melebihi
dua kolah. Hal ini kerana air yang berhampiran dengan tempat najis itu

bercampur baur dengan zat najis yang ada padanya, sekalipun air di
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sekelilingnya itu mencapai dua kolah. Maka pendekatan ini digunakan al-

Shafi‘1 dalam perkara yang melibatkan soal ibadat dan raharah.

2. Al-Shafi‘T memahami bahawa air yang bertakung itu terkumpul di satu tempat
dan ianya tidak boleh mengalir®®. Oleh itu, perlu dibezakan diantara bersuci di
tempat yang terkena najis, dengan tempat yang berjauhan daripada najis
walaupun air tersebut melebihi dua kolah. Hal ini memandangkan air yang
berada di sekeliling zat najis itu telah pun tercemar dengan serpihan-serpihan
najis, sedangkan air itu pula tidak dapat mengalir. Justeru tidak dibolehkan
bersuci berdekatan kawasan tersebut kerana terdapat iztimal (kemungkinan) air

itu terdapat najis.

2- Daripada kedua gawl ini, menunjukkan al-Shafi‘t berhujah dengan nas yang
sama iaitu hadis al-qullatayn. Namun pada sudut penggunaan metode dalam
memahami konteks nas itu sahaja yang berbeza. Dalam gawl gadim, al-Shafi‘1
menggunakan metode zahir makna hadis. Sedang gawl jadid pula menggunakan
metode za'wil melalui al-giyas atau al-ra’y dengan cara menta ‘wilkan makna

nas tersebut.

Seperti yang telah dikatakan, terdapat riwayat gawl jadid lain daripada al-Shafi‘
yang bersamaan dengan riwayat gawl gadimnya. Hal ini ada diceritakan al-

Shafi‘T dalam kitab ikhtilaf al-hadith serta dinyatakan oleh al-Nawawi dalam

8 Al-Shafi‘1, Al-Imam Muhammad bin 1dris (1990), Al-Um, Cet 1, Beirut, Dar al-Fikr, Jid 1, h 4.
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kitab majmiz nya®. Menurut penulis, adalah lebih tepat sekiranya menjadikan
pandangan al-Shafi‘'t dalam gawl jadidnya itu agar bersamaan dengan
pandangan beliau dalam gawl gadimnya, supaya dapat diselaraskan diantara

kedua gawlnya dengan kenyataan beliau dalam penulisan qawl jadidnya.

3. Hukum Menjual Kulit Binatang Yang Disamak

Dalam masalah ini, al-Shafi‘T berbeza pendapat dalam gawl gadim dan gawl
jadidnya bagi membolehkan menjual kulit binatang yang telah disamak kepada

berikut :

1- Qawl gadim tidak membolehkan menjual kulit binatang yang telah disamak.
Hujahnya kerana kulit itu diambil daripada bangkai binatang yang diharamkan
oleh syarak untuk mengambil manfaat lain daripadanya, kecuali dengan

mengambil kulit binatang sahaja yang dibenarkan™.

Oleh itu, makna asal pengharaman bangkai ini kekal pelaksanaan hukumnya
melainkan hukum yang dirukhsahkan oleh syarak. Al-Shafi‘T juga menggunakan
al-giyas dengan menyamakan hukum menjual kulit binatang yang disamak
kepada hukum harta benda wakaf, dan harta orang kafir di negara harbi.
Persamaan “illat ini adalah kerana kedua-dua harta tersebut boleh diambil

manfaat untuk kegunaan sahaja tanpa dibolehkan menjualnya’.

% Shafi’1, Imam Muhammad bin Idris (1986), Ikhtilaf Al-Hadzth, Op.cit, h 72-79.
™ Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi  Shark Al-Muhadhdhab, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1, h 229.
™ Ibid, Jid 1, h 229.
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2- Qawl jadid membolehkan menjual kulit binatang yang telah disamak.
Hujahnya kerana ‘illat larangan menjual kulit binatang tersebut adalah
disebabkan terdapat najis pada kulit itu. Sedangkan najis pada kulit itu telah
disucikan melalui proses samak. Proses samak juga merupakan rukhsah
daripada syarak bagi menghilangkan najis pada kulit binatang itu. ‘Illat hukum
ini berdasarkan al-giyas al-Shafi‘T kepada hukum arak yang bertukar menjadi

cuka melalui proses pemerapan’?.

Analisis :

1- Khilaf di antara gawl gadim dan qgawl jadid ini bertitik tolak dalam
menentukan apakah kulit yang disamak itu suci pada luaran dan dalamannya,

atau hanya bersih pada luaran sahaja?

Al-Shafi‘T dalam gawl jadidnya menyatakan kulit yang disamak itu bersih pada
dalaman dan luaran. Maka kulit itu boleh digunakan untuk kegunaan berbentuk
kering dan juga basah. Sebagai contoh, dibolehkan untuk solat di atasnya dan
memakainya ketika solat, ataupun menjualnya. Satu riwayat gawl gadim yang
dinukilkan al-Rafi‘1, mengatakan kulit itu hanya suci pada luaran sahaja. Maka
kulit itu hanya boleh dimanfaatkan untuk kegunaan kering sahaja, seperti

bersolat di atasnya, tetapi tidak boleh memakainya dan juga menjualnya’.

72 1bid, Jid 1, h 229.
8 Rafi‘i, Ibn Qasim ‘Abd Al-Karim bin Muhammad (1987), Fath Al-‘Aziz Shark Al-Wajiz, Cet 4, Beirat, Dar al-Fikr, h 295.
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Namun al-Nawawi menafikan riwayat gawl gadim ini, kerana menurut beliau
gawl gadim al-Shafi‘t adalah sama seperti gawl jadidnya. Beliau juga
menyifatkan gawl gadim tersebut sebagai shadh dan tersilap, kerana pendapat

itu sebenarnya pendapat Imam Malik".

2- Selain daripada dalil al-giyas, al-Shafi‘T juga berpegang kepada metode al-
istishab sebagai dalil penguat hujah al-giyas gawl gadim. Metode al-istiskab ini
diguna pakai al-Shafi‘T untuk mengekalkan hukum asal berkaitan kulit bangkai
binatang itu kepada hukum haram, kecuali pada perkara yang dirukhsahkan oleh

syarak, iaitu memanfaatkan kulitnya sahaja.

Qawl jadid pula menunjukkan al-Shafi‘T menolak penggunaan metode al-
istishab kerana ianya bertentangan dengan al-giyas yang lebih sahih berbanding
al-giyas gawl gadim. Ini bermakna metode al-istisiab bukanlah dalil berautoriti
(mustagil) di sisi al-Shafi‘1. Kerana di sisi al-Shafi‘1, dalil al-giyas yang sahih
adalah dalil yang berautoriti, yakni dalil yang menjadi hujah dengan sendirinya.

Oleh kerana itu tiada keperluan berpegang kepada dalil al-istisAab ini.

Antara bentuk al-qiyas ma ‘a al-fariq gawl gadim adalah :

1- Al-giyas yang dianalogikan pada harta waqgaf itu tidak tepat. Ini kerana barang

yang diwakafkan itu tidak lagi menjadi milik tuannya, sebaliknya ia menjadi

milik Allah, maka kerana itu tidak boleh untuk menjualnya. Seandainya pula

™ Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majma * Shark Al-Muhadhdhab, Op.cit, JId 1, h 227-228.
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barang wakaf itu masih menjadi miliknya dalam sesetengah pendapat, hamun

barang waqaf itu masih berkongsi hak milik dengan orang yang diwakafkan.

2- Al-giyas pada harta benda di negara harbi juga tidak tepat. Hal ini
memandangkan seseorang itu tidak memiliki harta benda tersebut secara mutlak.
Sebaliknya hukum hanya membenarkan untuk memakan atau menggunakan
harta benda mengikut keperluan hajat ketika berjihad menentang orang kafir

sahaja’™.

3- Penelitian semula al-Shafi‘1 terhadap metode al-giyas gqawl gadimnya bagi
memahami semula “illat disyariatkan proses samak. Oleh kerana ‘illat
disyariatkan samak adalah untuk menyucikan kulit binatang itu daripada najis
yang terdapat pada kulit bangkai tersebut. Makna “illat ini difahami al-Shafi‘

dari maksud hadis Nabi s.a.w yang bersabda® :

f

3k WY B3l T Gelagly 13

Maksudnya : “ Bukankah kamu boleh memanfaatkan kulit bangkai itu, dan
menyamaknya. Sesungguhnya itulah cara membersihkannya ”. Dalam riwayat
lain" :

~

L5l sy 3 &g

" Ibid, JId 1, h 229.

"SAhmad bin Hanbal, Muhammad bin Hanbal Al-Shaybani (1949), Musnad Al-Imam Asmad, (ed) Muhammad Ahmad Shakir, Bab
Taharah, Dibagh al-Julad, Cet 1, Kaherah, Dar Kutub limiyah, h 115.

" Daruqutni, al-Hafiz ‘Alf bin ‘Umar (t.t), Sunan Al-Daruquni, (Ed) ‘Abd Allah Hashim al-Yamani, Bab Taharah, Julad Al-Maytah,
Kaherah, Dar al-Mahasin, Jid 1, h 110.
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Maksudnya : “ Dan sesungguhnya ia (kulit itu) dapat disucikan dengan air dan

juga samak .

Melalui kedua hadis ini, tujuan proses samak adalah sama seperti kaedah
penyembelihan yang bertujuan menyucikan binatang daripada najis darah yang
mengalir®. Justeru, kulit yang disamak itu boleh dijual kerana ianya sudah suci
daripada najis, sepertimana halal memakan daging yang disembelih secara
syar‘i. Metode usul ada menyebut, setiap hukum itu wujud mengikut wujud dan

tidak wujudnya “illat hukum™ :

55 15344 e g 330 43
Selain itu, ‘illat yang membolehkan menjual kulit binatang yang telah disamak
ini terkandung dalam lafaz umum hadis yang membenarkan untuk
memanfaatkan daripada kulit binatang itu secara umum. Disamping itu, larangan
yang terdapat di dalam nas hanyalah memakan kulit binatang tersebut, dan

bukan menjualnya.

4- Antara faktor lain yang menyebabkan perubahan kepada gawl jadid adalah
faktor ekonomi dan sosial masyarakat di Mesir yang menkomersialkan
barangan-barangan kulit binatang. Norma amalan ini menjadi sumber ekonomi

mereka yang mana amalan seperti ini tidak berlaku di Hijaz*°.

"8 Shawkani, Muhammad bin ‘Al bin Muhammad (1999), Nayl Al-Awzar Sharh Al-Muntaga Al-Akhbar, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1,
h 105.

™ 7aydan, ‘Abd Al-Karim (2001), Al-Wajiz Fi Shar/ Al-Qawaid Al-Fighiyyah, Cet 1, Beirut, Muassasah Al-Risalah, h 114.

®Ahmad Nahrawi (1988), Al-Imam Al-Shafi 7 Fr Madhhabayh Al-Qadim Wa Al-Jadid , Kaherah, Dar Al-Kutub, h 461-462.
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Dalam konteks ini, secara tidak langsung al-Shafi 1 berhujah dengan metode al-
maslakah al-mursalah sebagai dalil penguat kepada dalil al-giyasnya. Namun
metode maslakah ini diguna pakai al-Shafi‘T apabila tidak bercanggah dengan
nas-nas hadis dari sudut dilalah dan magasidnya. Justeru, metode maslakah
yang diguna pakai dalam masalah ini menepati dilalah hadis, serta selaras

dengan magasid syara .

4. Memakan Kulit Binatang Yang Disamak

Masalah ini adalah cabang kepada khilaf antara gawl gadim dan gawl jadid
dalam kes menjual kulit binatang yang disamak. Maka sekiranya dibenarkan

menjual kulit binatang itu, maka apakah dibolehkan memakannya?
1- Al-Shafi‘T dalam gawl gadim mengharamkan makan kulit binatang yang
disamak, samada kulit daripada binatang yang boleh dimakan ataupun tidak®".

Antara hujah al-Shafi‘1 dalam gawl gadim adalah :

1. Hadis riwayat Ibn ‘Abbas r.a®

GBS a2 G W di ) 0 ca 2RES06 525036 ) FaT 36

8 Shirazi, Aba Ishaq Ibrahim bin “Alf Fayriiz Abadi(1992), Al-Muhadhdhab Fi Al-Figh Al-mam Al-Shafi 7, Op.cit, JId 1, h 10.
82A|-Shafi‘i, Al-Imam Muhammad bin Idris (1990), Al-Um, Beirut, Dar Al-Fikr, JId 1, h 9. Al-Shafi‘T meriwayatkan hadis ini daripada
madhhab Malik dalam kitab al-Umnya. Qawl gadim ini merupakan pendapat majoriti ulamak Shafi‘iyyah yang telah mereka fatwakan
dalam madhhab al-Shafi‘T. Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majma * Shar/ Al-Muhadhdhab, Beirut,
Dar Al-Fikr, Jid 1, h 288-289.
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Maksudnya : “Kenapa kamu tidak mengambil kulit bangkai itu dan
menyamaknya, lalu kamu memanfaatkannya?. Mereka menjawab
“sesungguhnya kulit itu daripada bangkai”. Nabi s.a.w bersabda: “sesungguhnya

hanya haram memakannya”.

2- Al-Shafi‘1 dalam qgawl jadid membolehkan makan kulit binatang yang
disamak, sekiranya kulit itu daripada binatang yang halal dimakan. Hal ini
kerana kulit dari binatang yang halal dimakan itu seperti hukum kulit daripada

binatang yang disembelih®,

Sebaliknya hukum bagi kulit daripada binatang yang haram dimakan, maka
haram hukum memakannya walaupun disamak. Ini kerana kulit dan daging
binatang itu tidak dapat disucikan melalui penyembelihan syarak, maka
demikian juga samak. Hal ini berdasarkan kaedah penyembelihan lebih kuat

daripada kaedah samak untuk tujuan penyucian®.

Analisis :

1- Metode gawl gadim menunjukkan al-Shafi‘T berpegang kepada zahir makna

hadis yang mengharamkan memakan bangkai secara mutlak. Ini berdasarkan

S0 2

damir (kata ganti nama) pada perkataan “ @S * merujuk kepada bangkai.

Petunjuk dilazlah umum hadis ini menunjukkan haram memakan setiap bahagian

®|hid, Jid 1, h 288.
®pid, JId 1, h 288.
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daripada bangkai termasuklah kulitnya, samada yang disamak ataupun tidak,

samada daripada kulit binatang yang halal dimakan ataupun tidak.

2- Qawl jadid pula mentafsirkan hadis Ibn “Abbas r.a secara ta 'wil. Tindakan al-

Shafi‘T ini berdasarkan terdapat kepelbagaian makna pada damir kalimah

\4.115\ ”. Damir itu sebenarnya boleh merujuk kepada bangkai secara umum
ataupun secara khusus. Di sini al-Shafi‘T mentafsirkan makna haram dimakan
pada bangkai itu secara khusus, iaitu haram memakan daging bangkai sahaja®.
Bahkan adat Arab Jahiliyyah menunjukkan mereka memakan daging bangkai
binatang, dan bukan kulitnya. Maka maksud pengharaman bangkai itu adalah
memakan dagingnya dan bukan kulitnya. Logik pendapat ini juga adalah
seseorang tidak memburu binatang untuk tujuan memakan kulitnya, sebaliknya

untuk makan dagingnya.

Dalam gawl jadid, al-Shafi‘T juga berhujah dengan metode al-istiskab, dengan
meletakkan hukum memakan kulit binatang itu mengikut hukum asal yang
membolehkan mengambil manfaat daripada kulit binatang secara umumnya,
laitu samada menjual, menggadai atau memakannya. Kaedah juga ada menyebut
bahawa sekiranya terdapat kemungkinan, maka gugurlah kehujahan dalil

tersebut®.

®1bid, Jid 1, h 288- 289.
8 Shabir, Muhammad ‘Uthman (2000), Al-Qawa ’id Al-Kulliyyah Wa Al-Dawabi¢ Al-Fighiyyah Fi Al-Shart‘ah Al-Islamiyyah, Jordan,
Dar Al-Furgan, h 156.
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Bagaimana pun, metode gawl jadzd ini bertentangan dengan nas hadis lain dari
Ibn ‘Abbas r.a yang mengharamkan memakan kulit binatang walaupun disamak

sepertimana berikut®’:

Maksudnya : “Telah mati kambing kepunyaan Sawdah binti Zam-ah, lalu dia
berkata : “Wahai Rasulullah, kambingku telah mati. Maka Nabi s.a.w bersabda :
“Bukankah kamu semua boleh mengambil kulitnya?, mereka berkata : “Apakah
kami boleh mengambil kulit dari kambing yang telah mati itu?. Maka Nabi s.a.w
bersabda : “Sesungguhnya Allah Ta‘ala telah berfirman : Katakanlah wahai
Muhammad, tiadalah aku dapati daripada wahyu yang diwahyukan kepadaku
sesuatu yang diharamkan memakannya, kecuali makanan itu adalah bangkai,
darah yang mengalir atau daging babi..”, dan kamu semua, janganlah kamu
memakannya (kulit binatang itu), sebaliknya hendaklah kamu menyamaknya

lalu memanfaatkannya”.

8 Ahmad bin Hanbal, Muhammad bin Hanbal Al-Shaybani (1949), Musnad Al-Imam Aismad, Bab Taharah, Hurmah Akl al-Julad, Cet
1, Dar KutubAl-“llmiyyah, h 134.
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Berdasarkan konteks zahir hadis ini jelas mengharamkan memakan kulit
binatang secara mutlak, yang merangkumi kulit yang disamak ataupun tidak,
kulit daripada binatang yang halal dimakan atau yang haram dimakan. Maka
sekalipun kaedah samak dapat menyucikan kulit binatang itu, namun tidak

bermakna kulit itu boleh dimakan®,

2- Pada pandangan penulis, tindakan al-Shafi‘t menta’wilkan hadis ini
disebabkan petunjuk hukum (dilalah) hadis itu tidak jelas, walaupun sanadnya
sahih. Kecenderungan al-Shafi‘T untuk mentafsir semula maksud hadis itu,
mungkin kerana pengaruh budaya masyarakat Mesir yang sangat bergantung
kepada kulit binatang sebagai satu keperluan. Berkemungkinan juga hadis Ibn
‘Abbas di atas tidak sampai kepada al-Shafi‘i. Kerana mustahil al-Shafi‘1
menolak hadis sahih yang sarik tanpa sebarang sebab dan keuzuran. Tambahan
pula ia bercanggah dengan prinsip beliau yang menyebut : “jika sahih sanad

hadis itu, maka itulah pandanganku (madhhabku)”.

3- Sebenarnya ‘illat al-giyas qawl jadid al-Shafi‘1 ini merupakan lanjutan “illat
al-giyas beliau yang membolehkan menjual kulit binatang yang disamak kerana
sucinya kulit itu daripada najis. Sebagaimana dibolehkan menjualnya, maka
begitu juga memakannya kerana ‘illat najis sudah tiada. Tetapi al-giyas al-
Shafi‘1 ini bertentangan dengan hadis Ibn “Abbas yang sahih. Maksudnya, hadis

larangan memakan kulit binatang ini mengkhususkan maksud umum yang

8 Shawkani, Muhammad bin ‘Al bin Muhammad (1999), Nayl Al-Awsar Sharh Al-Muntaga Al-Akhbar, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1,
h 109.
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membolehkan mengambil manfaat daripada kulit binatang sebagai pengecualian

daripada syarak.

5. Air Yang Tidak Mencukupi Untuk Mandi Junub Dan Berwuduk

Al-Shafi'T mempunyai dua gawl dalam masalah ini, iaitu adakah wajib
seseorang itu bertayammum sekiranya air tidak mencukupi untuk mandi junib

atau pun berwuduk ?. Kedua-dua gawl tersebut adalah seperti berikut :

1- Qawl gadim tidak mewajibkan seseorang menggunakan air yang tidak
mencukupi bagi mengangkat hadas, sebaliknya hendaklah bertayammum?®.
Hujah gawl qadim adalah :

1. Secara mantig, sekiranya air yang wujud itu tidak mencukupi untuk
mengangkat hadas, maka hukum kewujudan air itu dianggap seperti tiada.
Justeru, gugur kewajipan menggunakan air tersebut memandangkan ianya
tidak dapat mengangkat hadas®. Oleh itu, diwajibkan bertayammum
sebagai menggantikan wuduk, memandangkan tiada faedah penggunaan air

tersebut dari segi hukum.

2. Al-Shafi‘T mengiyaskan masalah ini dengan masalah diyat memerdekakan
hamba sahaya dalam kes pembunuhan tidak sengaja. Bentuk giyasnya, tidak
wajib ke atas seseorang membayar diyat memerdekakan hamba, sekiranya

dia tidak memiliki hamba tersebut. Sebaliknya, wajib ke atasnya berpuasa

®Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi * Shark Al-Muhadhdhab, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 2, h 268.
% Muzanni, Abii Ibrahim Isma‘il bin Yahya (t.t), Mukhtasar al-Muzann7, Beirut, Dar Al-Ma‘rifah, h 7.
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selama dua bulan berturut-turut. Hujahnya, para ulamak bersepakat tidak
wajib memerdekakan sebahagian dari anggota hamba itu atau seorang

hamba sekiranya tidak memilikinya®.

2- Qawl jadid mewajibkan mengguna sebahagian air yang ada walaupun tidak
mencukupi, kemudian menyempurnakan baki anggota yang belum dibasuh

dengan tayammum®. Dalil sandaran gawl jadid :

1. Mengikut al-giyas, seseorang itu tidak dibenarkan bertayammum selagimana
terdapat air, sekalipun air itu tidak mencukupi untuk mengangkat hadas. Maka
wajib bagi seseorang itu menggunakan sebahagian air tersebut, kerana dia masih
mendapati air walaupun tidak mencukupi®®. Justeru, tidak dibenarkan untuk
bertayammum sebagai ganti wuduk dan mandi hadas. Ini berdasarkan kepada

firman Allah Ta‘ala®* :

A ow s 8 g
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Maksudnya : “Apabila kamu tidak mendapati air, maka bertayammumlah

dengan tanah yang bersih lagi suci”.

Konteks ayat ini menerangkan tayammum hanya dibolehkan bagi mereka yang

tidak mendapati air walaupun sedikit. Secara mafhazm nas pula, sekiranya

% Al-Shafi‘1, Al-Imam Muhammad bin Idris (1990), Al-Um, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 8, h 7.

®’Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi * Shark Al-Muhadhdhab, Op.cit, Jid 2, h 268.
% bid , JId 2, h 268.

% Surah Al-Mai’dah, Ayat 6, Juzu’ 6.
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seseorang itu memiliki air walaupun sedikit, maka wajib baginya menggunakan
air yang sedikit itu untuk mengangkat hadas. Mengikut al-giyas pula, syarat
yang membolehkan seseorang untuk bertayammum masih belum mencukupi,
sehinggalah air yang sedikit itu digunakan. Justeru wajib baginya menggunakan

air yang sedia ada, setelah itu menyempurnakan wuduknya dengan tayammum.

2. Melalui metode al-giyas ini, al-Shafi‘T telah mengiyaskan masalah ini
kepada masalah menyapu pada tempat balutan luka (mas/ al-jabirah).
Persamaan al-qgiyas ini dari segi kewajipan membasuh anggota badan yang sihat

dengan air, kemudiannya menyapu anggota yang luka dengan tayammum?®®.

Menyapu pada anggota luka dengan bertayammum ini adalah disebabkan
darurat. Oleh itu, masalah dalam kes ini menggambarkan keadaan darurat
bersuci menggunakan air yang tidak mencukupi untuk mengangkat hadas. Maka
kerana itulah tayammum menjadi pengganti wuduk bagi mengangkat hadas pada

anggota yang belum disucikan.

3. Hadis riwayat Aba Hurayrah r.a® :

a{"/ ] - }? oi{{ “a ° i“.e//‘ W
bt s d 1350 ¢ o By 2SO 13

%1bn Qudamah, Muwaffig Al-Din Abi Muhammad Ahmad Al-Mugaddast Al-Dimashqt (1981), Al-Mughni ‘Ala Al-Mukhtasar Al-
Khiragz, Kaherah, Maktabah Al-Riyad Al-Hadithah, Jid 1, h 261.

% |bn Majah, Al-Hafiz Ibn *Abd Allah Muhammad bin Yazid Al-Qazwayni (t.t), Sunan Ibn Majah, (Ed) Muhammad Fuad Al-Bagj,
Kitab Al-Mugaddimah, Bab Al-Ittiba® Al-Sunnah Rasulullah, Beirut, Dar Al-Kitab Al-‘llmiyyah, no 2, JId 1, h 3.
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Maksudnya : “Dan apabila aku memerintahkan kamu supaya melakukan
sesuatu, maka laksanakanlah sedaya yang kamu mampu”. Hadis ini juga selaras

dengan firman Allah Ta‘ala® :
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Maksudnya : “Maka bertagwalah kamu kepada Allah Ta‘ala dengan sedaya

upaya kamu”.

Mengenai hadis ini, al-Shawkani menjelaskan bahawa sesuatu perkara yang
diluar kemampuan seseorang adalah dimaafkan daripada melakukannya. Walau
bagaimanapun, menjadi kewajipan bagi seseorang untuk melakukan sesuatu
perkara yang diperintahkan oleh syarak sedaya upaya mereka tanpa
mengabaikannya. Namun seandainya syarak memaafkan sebahagian perbuatan
yang di luar kemampuan seseorang dalam sesuatu perkara, tidaklah bermaksud
boleh meninggalkan terus perbuatan yang mampu dilakukan®®. Hal ini telah

dikukuhkan dengan kaedah figh yang menyebut® :

oLt % %o K1 s0s 0.t
JML;MY)}}“ |

’Surah Al-Taghabun, Ayat 16, Juzu’ 28.

%8shawkani, Muhammad bin “Alf bin Muhammad (1999), Nayl Al-Awgar Shars Al-Muntaga Al-Akhbar, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1,
h 325.

% Shabir, Muhammad ‘Uthman (2000), Al-Qawa ’id Al-Kulliyyah Wa Al-Dawabi¢ Al-Fighiyyah F7 Al-Sharz‘ah Al-Islamiyyah, Beirut,
Dar Al-Furgan, h 224.
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Maksudnya : “Sesuatu perbuatan yang mudah (dilakukan), tidak boleh

ditinggalkan kerana perbuatan yang susah (dilakukan)”*®.

Analisis :

1- Penggunaan al-giyas oleh al-Shafi‘T dalam gawl jadzd dilihat jauh lebih sahih
dan menepati maksud nas berbanding al-giyas gawl gadimnya. Contohnya
hukum tidak perlu memerdekakan hamba dalam kes pembunuhan tidak sengaja
bagi mereka yang tidak memiliki hamba untuk dimerdekakan. Sebaliknya
diwajibkan bagi mereka hukuman berpuasa tiga bulan berturut-turut. Sedangkan
dalam kes ini menunjukkan air itu wujud walaupun ianya tidak mencukupi.

Justeru kedua bentuk analogi ini sangat berbeza bentuk dan keadaannya™®.

Selain itu, kedua kes ini juga berbeza dari sudut punca masalahnya. Ini melihat
kepada kewajipan memerdekakan hamba, atau berpuasa dua bulan berturut-turut
adalah hukuman vyang dikenakan mengikut ketetapan pada salah satu
daripadanya sahaja. Justeru tidak boleh dijatunkan dua hukuman serentak dalam
satu masa yang sama ke atas seseorang. Sedangkan dalam kes ini, wuduk telah
mengangkat hadas pada anggota yang dibasuh, manakala tayammum pula

mengangkat hadas anggota yang tidak dibasuh dengan air wuduk'%2.

1007zydan, ‘Abd Al-Karim (2001), Al-Wajiz Fi Shark Al-Qawa '1d Al-Fighiyyah, Beirut, Muassasah Al-Risalah, h 186.
0INawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majma ' Shark Al-Muhadhdhab, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 2, h 268.
192 1bid, Jid 3, h 268.
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2- Perubahan al-Shafi‘T kepada gawl jadid berkemungkinan disebabkan metode
al-giyasnya menepati makna hadis Abt Hurayrah r.a, serta tidak bertentangan
dengan nas-nas lain. Contohnya, metode al-giyas itu sejajar dengan makna hadis
Abt Hurayrah r.a yang menganggap situasi orang yang memiliki sedikit air
adalah sama seperti orang yang mendapati air yang cukup dari segi wajib

menggunakannya untuk mengangkat hadas.

3- Melalui kedua gawl ini, hujah gawl jadid adalah lebih kuat dan sahih kerana
dalil hadisnya yang sahih. Manakala sandaran al-giyas qawl gadim tidak begitu
kuat kerana ia bertentangan dengan makna nas. Ini bermakna, gawl jadid
menjadi rajik kerana kekuatan nas dan al-giyasnya berbanding kekuatan al-

giyas dalam gawl gadim.

6. Kadar Menyapu Tangan Untuk Bertayamum

Kedua-dua gawl al-Shafi‘1 bersepakat bahawa kedua tapak tangan hingga ke
pergelangan tangan termasuk dalam anggota tayammum®®. Namun terdapat
perselisinan samada memadai menyapu hingga ke pergelangan tangan dalam

tayammum ataupun tidak.

1% Ipid, Jid 3, h 310.
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1- Dalam gawl gadim, memadai menyapu hingga ke pergelangan tangan sahaja.
Pendapat ini telah dinukilkan oleh Aba Thawr daripada al-ShafiT.
Bagaimanapun riwayat dari al-Mawardi dan Abt Hamid al-Isfarayini telah

menafikan pendapat ini sebagai gawl gadim al-Shafi‘T***.

Namun al-Nawawi menolak penafian ini kerana Aba Thawr dianggap sebagai
murid al-Shafi‘t yang thigah, serta menjadi pakar rujuk dalam madhhab gawl
gadim'®. Kenyataan ini turut disokong oleh al-Rafi‘T dan al-Qurtubi yang

menyandarkan pendapat ini sebagai gqawl gadim™®.

2- Dalam gawl jadid, tidak memadai menyapu hingga ke pergelangan tangan,

bahkan wajib menyapu hingga ke siku'®’. Oleh itu, menyapu tangan hingga ke

siku merupakan syarat sah tayammum, yang mana tidak menyapunya wajib
108

mengulangi semula solat™".

Dalil sandaran gawl gadim al-Shafi‘1 adalah seperti berikut:

1. Hadis Ammar bin Yasir r.a berkenaan sifat tayamum®® :

s 55l i, 5 il ol B 1 A 5 3 8 00

104 1bid, Jid 3, h 310.

1% |bid, Jid 3, h 310.

8 AI-Qurtubi, Abi ‘Umar Yasuf bin <Abd Al-Barr (1957), Jami " Li Al-Aikam Al-Quran, Kaherah, Matba‘ah Al-Wizarah Al-
Tarbiyyah Wa Al-Ta‘lim, Jid 5, h 240.

07 Al-Shafi‘i, Al-lmam Muhammad bin Idris (1990), Al-Um, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1, h 49.

1% 1bid, Jid 1, h 49.

199 Shawkani, Muhammad bin “Ali bin Muhammad (1999), Nayl Al-Awtar Shark Al-Muntaga Al-Akhbar, Op.cit, Jid 1, h 326.
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Maksudnya : “Sesungguhnya Nabi s.a.w telah bersabda tentang cara
bertayammum, iaitu satu pukulan (sapuan) pada muka dan kedua belah tangan.

Dalam riwayat lain : “muka dan kedua tapak tangan”.

2. Hadis “Ammar bin Yasir r.a riwayat al-Bukhari'' :
S5 876 (Ll walall 3 ESGaB Ll ol 28 E5sT 8 g 2t
e Lo a0 pe 1388 BsS G) 1J log w2
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Maksudnya : “Telah berkata ‘Ammar : suatu hari aku telah berhadas besar
(junizb), maka aku tidak mendapati air, lalu aku berguling di atas tanah dan aku
melakukan solat. Lantas aku menceritakan perkara itu kepada Nabi s.a.w. Maka
baginda bersabda : “Sesungguhnya memadai bagimu begini. Lantas baginda
memukul kedua tapak tangannya ke tanah, dan meniup kedua tapak tangannya
(yang terkena tanah), kemudian menyapu muka dan kedua tapak tangannya”.
Riwayat lain menyebut : “Hendaklah engkau menyapu muka dan kedua

tanganmu hingga ke pergelangan tangan”.

Mengikut keterangan hadis di atas, jelas bahawa adalah memadai menyapu

hingga kedua pergelangan tangan sahaja. Mafhizm hadis pula menunjukkan tidak

WAI-Bukhari, Al-Hafiz Abi ‘Abd ‘Allah Muhammad bin Isma‘l bin Ibrahim (2001), Sahzh Al-Bukhar?, (ed) Muhammad Fuad
‘Abd Al-Bagi, Bab Al-Tayammum Darbatun, no 347, Cet 1, Beirut, Dar lhya’ Al-Turath, h 86.
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wajib menyapu lebih dari kedua pergelangan tangan. Bahkan tidak boleh
mengiyaskan tayammum kepada wuduk kerana al-giyas ini bertentangan dengan

nas hadis di atas. Maka al-giyas ini dianggap fasid**.
Manakala dalil gawl jadid pula seperti berikut :

1. Hadis ‘Abd Allah bin ‘Umar r.a**?
uuurd\ L;‘ U"'\"'U W}aj 4.>—}U Mjﬁp /}:a 2 "'/ \

Maksudnya : “Sabda Rasulullah s.aw : “Tayamum itu dua pukulan. Pukulan

pertama menyapu muka, pukulan kedua menyapu tangan hingga ke siku”.

2. Hadis riwayat al-Shafi‘T dari Ibrahim bin Muhammad bin Abi Yahya'*® :

z

Mﬂsgs@x””ﬁ/ vxﬂ £le % sdl.pngijvu

Maksudnya : “Sesungguhnya Rasulullah s.a.w telah bertayamum. Baginda telah

menyapu muka dan kedua tangannya hingga ke siku”.

-1 14

3. Hadis Jabir bin ‘Abd Allah r.a dari riwayat al-Daruqutni

=

uu:_erd\ L;\ dufpj 4.>-j.U e (""’5

1 Nawawi, AbT Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Shark Sahi Muslim, Bab Tayammum, Cet 1, Beirat, Dar al-Fikr,
h 193-194.

"2Daruqutni, al-Hafiz *Ali bin ‘Umar (t.t), Sunan Al-Daruquimi, (Ed) Abd Allah Hashim Al-Yamani, Bab Tayammum lla
Dhira‘ayn, no 378, Cet 1, Beirut, Dar Ihya’ Al-Turath, Jid 1, h 223.

13 Al-Shafi‘i, Al-lmam Muhammad bin Idris (1990), Al-Um, Beirut, Dar Al-Fikr, JId 1, h 48.

' Daruqutni, al-Hafiz “Alf bin “Umar (t.t), Sunan Al-Daruquni, Op.cit, Tayammum 11a Dhira‘ayn, no 378, JId 1, h 223.
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Maksudnya : “Tayammum itu satu pukulan untuk muka, satu pukulan lagi untuk

kedua tangan hingga ke siku”.

4. Al-giyas tayammum kepada wuduk. Al-Shafi‘T berkata : “sesuatu yang
diterima akal sekiranya tayamum itu pengganti bagi wuduk. Maka hendaklah
diperlakukan sapuan tayammum itu mengikut anggota basuhan wuduk, iaitu

menyapu tangan hingga ke siku™*.

Fakhr al-Razi juga mengulas bahawa, tujuan Allah Ta‘ala tidak menetapkan
kadar sapuan tangan dalam tayammum, kerana tayammum itu menjadi
pengganti wuduk ketika bersuci. Maka difahami bahawa kadar menyapu tangan
pada tayammum adalah sama seperti kadar membasuh tangan dalam wuduk.
Kerana itu ayat tayammum didatangkan secara mutlak, memandangkan

taqyidnya dapat difahami melalui hubungan tayammum dengan wuduk™®.

Analisis :

1- Wujudnya perbezaan antara kedua gawl ini berpunca daripada kepelbagaian
lafaz nas-nas hadis mengenai tayammum. Maka masalah ini memerlukan
penyelesaian melalui metode pentarjzhan. Dalam gawl gadim, metode tarjik

ditentukan berdasarkan kekuatan riwayat hadis yang paling sahih. Justeru, hadis

5 Al1-Shafi‘i, Al-Imam Muhammad bin Idris (1990), Al-Um, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1, h 48-49.
115Raz1, Fakhr Al-Din Abii ‘Abd Allah Muhammad bin ‘Umar bin *Alf bin Husayn (1324H), Tafsir Al-Kabir, Cet 2, Kaherah,
Matba“ah Amirah, Jid 3, h 376.
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‘Ammar dianggap oleh kebanyakan ulamak hadis sebagai riwayat yang paling

sahih kerana riwayatnya diterima Bukhari dan Muslim.

Selain itu, “Ammar yang meriwayatkan hadis turut berfatwa bahawa kadar
sapuan memadai hingga pergelangan tangan sahaja. Bahkan hadis riwayat
‘Ammar ini menjadi lebih kuat kerana beliau termasuk diantara para sahabat

yang mujtahid, selain ijtihadnya menepati nas hadis yang diriwayatkannya**’.

2- Manakala kedudukan riwayat-riwayat hadis dalam gawl jadid tidak sekuat
riwayat hadis “Ammar r.a dari sudut kesahihan sanadnya. Ini kerana kebanyakan
hadis menyapu tangan hingga ke siku sangat lemah sanadnya, melainkan
beberapa sahaja yang sahih. Tetapi kesemua hadis yang sahih itu dihukumkan

sebagai hadis mawaf**2.

Contohnya, hadis yang diriwayatkan al-Shafi‘T melalui perawi lbrahim bin
Muhammad bin Aba Yahya dianggap lemah (da ‘if) oleh Ibn Hajar al-*Asgalani,
sekalipun al-Shafi‘T berhujah dengannya™®. Sedangkan hadis riwayat Ibn ‘Umar
r.a pula terdapat perawi bernama ‘Ali bin Zibyan. Majoriti para ulamak hadis
melemahkan riwayatnya kecuali al-Hakim dan Aba Dawad yang

menganggapnya sebagai sadizq. Walau bagaimanapun, hadis riwayatnya itu

17 |bn Hajar ‘Asqalani, Ahmad bin ‘Ali (2000), Fati Al-Barz Shark Sahih Al-Bukhari, Bab Tayammum Darbatun, Cet 1, Beirut, Dar
Al-Fikr, h 276.

118 |bn Hajar ‘Asqalani, Ahmad bin ‘Ali (1964), Talkhzs Al-Habir Fi Takhrij Akadith Al-Rafi 7 Al-Kabir, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1,
h 152-153.

1 |bid, h 152.
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telah disahkan sebagai mawgaf oleh al-Daruqutni dan ulamak-ulamak hadis
lain*?.

Manakala riwayat menyapu hingga ke siku (dhira ‘@ayn) adalah da‘if dan lemah

seperti yang disepakati oleh ulamak hadis**

. Mengenai riwayat Jabir pula,
terdapat perawi bernama ‘Uthman bin Muhammad al-Anmati yang mana lbn
Jawzi melemahkan riwayatnya. Namun Ibn Hajar menolak dakwaan tersebut
dengan mengatakan Ibn Jawzi tersilap melemahkannya. Selain itu, Aba Dawad
dan Aba Bakr bin Abi “Asim serta Abt Hatim juga tidak melemahkan riwayat
‘Uthman. Bahkan al-Hakim dan al-Dhahabi turut menganggap sanad hadis Jabir
adalah sahih kerana perawinya thigah'?>. Namun begitu, al-Daruqutni, al-
Bayhaqt dan Ibn Daqiq al-‘Id mengesahkan hadis ‘Uthman bin Muhammad

sebagai mawqaf melalui riwayat al-Zuhri dan Aba Zur‘ah'®,

Walau bagaimanapun, terdapat hadis “Ammar tentang menyapu tangan hingga
ke siku melalui riwayat al-Bazzar yang sanadnya hasan'?*. Tetapi terdapat
komentar dari Ibn “Abd al-Barr yang menyatakan hadis riwayat ‘Ammar tentang
menyapu tangan hingga ke siku itu bersifat mudrarib pada matan dan sanadnya.
Selain itu, Ibn Salah dan al-Nawawi menganggapnya tidak thabit sama sekali®.

Secara rumusan, keseluruhan hadis riwayat lbn ‘Umar dan Jabir tidak dapat

menandingi kesahihan hadis “Ammar dari sudut sanad dan perawinya. Oleh

120 San“ani, Muhammad bin Isma‘il al-Yamani (2003), Subul Al-Salam Shar# Buligh Al-Maram, Op.cit, Jid 1, h 160.

121 |bn Hajar *Asqalani, Ahmad bin “Ali (1964), Talkhis Al-Habir Fi Takhrij Akadith Al-Rafi T Al-Kabir, Op.cit, Jid 1, h 151.

1227ayla‘1, Jamal Al-Din “Abd Allah bin Yasuf (1973), Nasb Al-Rayah Li Al-Akadith Al-Hidayah, Cet 2, Kaherah, Dar Al-Hadith, Jid
1,h151.

123 |bn Hajar ‘Asqalani, Ahmad bin ‘Ali (1964), Talkhis Al-Habir Fi Takhrzj Ahadith Al-Rafi T Al-Kabir, Op.cit, JId 1, h 152.

21pid, h 153.

21pid, h 152-153.
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kerana itu hadis ‘Ammar diterima sebagai dalil yang rajiz oleh ulamak

Shafi‘iyyah dalam gawl gadim al-Shafi ‘1.

3- Mengenai al-giyas qawl jadid, sebahagian ulamak mengiktibarnya sebagai
fasid kerana berlawanan dengan maksud hadis Ammar r.a yang sahih dan jelas
tanpa sebarang fa’wil. Selain itu, ‘illat yang membentuk al-giyas antara
tayammum dengan wuduk adalah kerana tayammum menjadi pengganti kepada
wuduk®®. Namun cillat ini tidak menjadi satu kelaziman, kerana tayammum
juga pengganti kepada mandi junzb ketika ketiadaan air. Tetapi tidaklah cara
menyapu dalam tayammum itu menyamai cara basuhan mandi junzb. Sebagai
contoh, ‘Ammar r.a menggunakan al-giyas ketikamana beliau menggulingkan
badannya di atas tanah kerana mengiyaskan tayammum kepada mandi. Namun
al-giyas itu tertolak setelah Nabi s.a.w memberitahu beliau bahawa kaedah

tayammum berbeza dengan kaedah bersuci yang lain*?’.

4- Manakala metode tarjiz dalam gawl jadid pula berdasarkan metode gabungan
(jama”) diantara makna nas-nas hadis tayammum. Antara andaian dan alasan

penggunaan kaedah gabungan ini adalah:

1. AI-Shafi‘t belum berasa yakin dengan kesahihan hadis ‘Ammar,

terutamanya setelah beliau mendengar hadis dari Ibn “Umar dan Jabir.

126 Muzanni, Abi Ibrahim Isma‘l bin Yahya (t.t), Mukhtasar al-Muzannz, Beirut, Dar Al-Ma‘rifah, h 6.
127 San“ani, Muhammad bin Isma‘il al-Yamani (2003), Subul Al-Salam Shar# Buliigh Al-Maram, Op.cit, JId 1, h 158.
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2. Selain itu, hadis ‘Ammar r.a telah diriwayatkan melalui pelbagai riwayat,
ada riwayat menyebut agar menyapu hingga pergelangan tangan, ada yang
hingga ke siku, ada pula hingga separuh lengan, dan ada juga menyapu
hingga ke ketiak'?®. Maka seolah berlaku idrirab pada matan hadis-hadis
riwayat ‘Ammar ini. Namun dakwaan ini disangkal, memandangkan hadis
riwayat “Ammar r.a yang paling sahih serta banyak diriwayatkan adalah
menyapu tangan hingga ke pergelangan tangan'®. Justeru tidak timbul soal
pertembungan antara hadis-hadis riwayat ‘Ammar, kerana hadis mudrarib
hanya berlaku sekiranya riwayat-riwayat hadis ‘Ammar ini tidak dapat
ditarjzhikan. Maka menurut penulis, hal ini bukanlah alasan atau hujah kuat

yang dipegang oleh al-Shafi1.

3. Berkemungkinan al-Shafi‘1 tidak menerima hadis ‘Ammar r.a disebabkan
‘Umar al-Khattab r.a dan ‘Abd Allah bin Mas‘td r.a pernah meragui akan
kesahihan hadis ‘Ammar ini. Keraguan ini timbul kerana ‘Ammar r.a
mengaitkan kejadian janabahnya itu berlaku ketika Umar r.a bersamanya.

Namun Umar r.a tidak dapat mengingati kejadian tersebut dan berkata :

T e s 8F L L }:.;o/‘a/ 4% S A sga (oo B e s et
4 J“‘Q‘»‘g ,/j‘i*g‘u'*"‘(\v"“‘:“d‘gd Glhe \L?;l JGs
/oa/..u;oy/f
SMEAP RO

Maksudnya : “Bertagwalah kamu kepada Allah Ta‘ala wahai ‘Ammar!.

Kemudian beliau berkata lagi : Jika engkau kehendaki, aku tidak akan berkata

1%8]bn Hajar *Asqalani, Ahmad bin “Ali (2000), Fath Al-Bari Sharh Sahih Al-Bukhari, Beirut, Dar Al-Fikr, h 275- 276.
129 Ipid, h 276.

152



tentang hal itu. Namun kami menyerahkan kepadamu dan tidak berhak untuk

menghalangmu untuk meriwayatkannya’*%.

Akibat keraguan ‘Umar r.a ini menyebabkan ‘Abd Allah bin Mas‘ad turut
berasa ragu dan menolak dari beramal dengannya melalui kata-kata beliau

kepada Abi Misa al-Asha‘arir.a:

~

P <%
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Maksudnya : “Tidakkah engkau melihat “Umar al-Khattab tidak meyakini kata-

kata (hadis) ‘Ammar ini?”**,

Walaupun begitu, terdapat riwayat mengatakan ‘Umar dan lbn Mas‘tad telah
menarik kembali pendapat mereka setelah hadis riwayat ‘Ammar ini menjadi
masyhur™*2. Disamping itu, penafian ‘Umar r.a ini tidak bermakna beliau
menafikan kesahihan hadis ‘Ammar. Buktinya bahawa ‘Umar r.a tidak menegah
‘Ammar dari meriwayatkan hadis tersebut memandangkan terdapat
kemungkinan akan kesahihan hadis “‘Ammar itu, selain kerana dirinya sendiri
yang berasa ragu kerana tidak mengingati sebab berlaku hadis tersebut,

sedangkan ‘Ammar mengingatinya™.

30 Muslim, Aba Husayn Muslim bin Hajjaj (2000), Sasih Muslim, Bab Tayamum, no 368, Cet 1, Beirut, Dar Ihya’ Al-Turath, h

31 |bid, h 193.
32Nawawi, AbT Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Shar# Sakhii Muslim, Beirut, Dar Al-Fikr, JId 1, h 193.
133 |bn Hajar “Asqalani, Ahmad bin ‘Ali (2000), Fats Al-Bari Shark Sahih Al-Bukhari, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1, h 312.
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4. Alasan lain mengapa al-Shafi‘T menerima hadis Ibn “‘Umar adalah kerana
hadis ini banyak diriwayatkan dalam sifat tayammum. Oleh itu hadis ini
mempunyai pengukuhan (shawahid) melalui riwayat-riwayat hadis yang
lain. Apatah lagi terdapat riwayat yang sahih sanadnya yang menguatkan
hadis Ibn ‘Umar seperti riwayat al-Bazzar. Selain itu, al-Shafi‘1
mentarjzzkan hadis ini sebagai hujah kerana hadith ini lebih menepati
makna al-qiyas dan nas al-Quran, sepertimana yang telah dinyatakan al-

Bayhaqt dan al-Khattabt***.

Secara tidak langsung, metode gabungan (jama®) dalam gawl jadid ini
menunjukkan al-Shafi‘T mengguna pendekatan ixtiyar. Disini al-Dihlawt berkata
: “Beramal dengan hadis Ibn “Umar dan Jabir ini merupakan langkah iAtiyat. Ini
kerana makna hadis Ibn ‘Umar merangkumi makna hadis ‘Ammar secara
praktikal, iaitu menyapu tangan hingga ke siku adalah termasuk menyapu kedua
pergelangan tangan™**. Ini bermakna, beramal dengan hadis lbn ‘Umar atau

Jabir seperti beramal dengan perintah hadis “Ammar secara tidak langsung.

Sebagai rumusan, kesemua andaian ini adalah disebabkan al-Shafi‘T belum
mengetahui akan kedudukan hadis ‘Ammar sebagai hadis yang paling sahih
mengenai tayammum. Disamping itu, tidak menjadi syarat kaedah tayammum
itu mesti bertepatan dengan konsep al-giyas. Terutamanya kerana ibadat

tayammum bukan merupakan perkara furi  bagi wuduk untuk digiyaskan antara

134 Nawawi, Abt Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi * Shark Al-Muhadhdhab, Op.cit, Jid 2, h 211-212.
351bn Hajar *Asqalani, Ahmad bin “Ali (1964), Talkhzs Al-Habir Fr Takhrij Ahadith Al-Rafi 7 Al-Kabir, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1,
h 152.
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kedua-duanya. Sebaliknya tayammum adalah ibadat khusus tentang cara bersuci

yang berlainan daripada wuduk, sekalipun tayammum itu pengganti bagi wuduk.

Mengenai ketepatan dengan makna al-Quran pula, sebetulnya hadis “‘Ammar ini
telah membataskan makna mutlak ayat al-Quran mengenai tayammum. Ini
kerana hadis “Ammar lebih kuat untuk membataskan ayat al-Quran berbanding
al-giyas, kerana hadis ‘Ammar menceritakan tentang hukum cara
bertayammum, sedangkan al-giyas hanya mengaitkan wuduk dengan tayammum
melalui titik persamaan yang ada sahaja. Maka bagi menyesuaikan masalah ini
dengan kata-kata al-Shafi‘i, “jika sahih hadis ini, maka itulah pandanganku”,
maka beramal dengan hadis ‘Ammar yang marfi * lebih afdal daripada hadis Ibn

‘Umar yang mawquf.

7. Hukum Menyentuh Dubur

Berhubung kes ini, kedua-dua gqawl al-Shafi‘i bersepakat bahawa batal wuduk
jika menyentuh kemaluan lelaki mahupun perempuan, kemaluan orang hidup
atau yang mati, kemaluan sendiri atau orang lain*®*. Adapun al-Shafi‘T berbeza
pendapat berkenaan hukum menyentuh dubur, samada ia membatalkan wuduk

atau pun tidak?

B35 Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmz ' Shar/ Al-Muhadhdhab, Op.cit, JId 1, h 113.
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1- Dalam gawl gadim, menyentuh dubur tidak membatalkan wuduk. Hal ini
diceritakan oleh Ibn al-Qas dan pengikut madhhab gawl gadim yang lain*’

Hujah-hujah gawl gadim adalah seperti berikut :

1. Hadis Busrah binti Safwan r.a 1

=

.. 2z LSL@WG;J

Maksudnya : “Barangsiapa menyentuh kemaluannya, maka janganlah dia

bersolat sehinggalah dia berwuduk .

Riwayat hadis Busrah yang lain :

&

fﬂsg,.s& J u; sdu‘\mgga;&.;&

Maksudnya : “Sesungguhnya (Busrah) telah mendengar Rasulullah s.a.w

bersabda : Hendaklah berwuduk bagi sesiapa yang menyentuh kemaluannya”.

2. Hadis Aba Hurayrah r.a **

s34 e g A8 638 0 S5 ) ey i

%7 1bid, JId 2, h 38.
%8 Al-Shafi‘T, Al-Imam Muhammad bin Idris (1990), Al-Um, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1, h 19.
39 1bid, h 19-20.
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Maksudnya : “Barangsiapa menyentuh kemaluannya dengan tangan tanpa

berlapik, maka hendaklah dia berwuduk .

3. Hadis ‘Aishah r.a 1°:

2
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Maksudnya : “Celakalah bagi mereka yang menyentuh kemaluannya, kemudian

mereka tidak berwuduk”.

4. Hadis *Amra bin Shu‘ayb dari ayah dan datuknya ***:

S5 00 Lt e g o A Sa o0 . oo, &%
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Maksudnya : “Sesiapa dikalangan lelaki yang menyentuh kemaluannya, maka
hendaklah dia berwuduk, dan sesiapa dikalangan perempuan yang menyentuh

kemaluannya, maka hendaklah dia berwuduk .

Keterangan hadis di atas jelas menyatakan batal wuduk bagi lelaki dan
perempuan yang menyentuh kemaluannya. Hukum ini difahami daripada

perkataan “al-dhakar” dan “al-farj” yang memberi makna kemaluan. Maka

“Daruqutni, al-Hafiz “Alf bin ‘Umar (t.t), Sunan Al-Daruqunz, Op.cit, Kitab Taharah, Bab Al-Wuda® Man Massa Al-Dhakar, no 64,
h97.

I Tirmidhi, Abi ‘Tsa Muhammad bin ‘Tsa bin Thawrah (1937), Sunan Al-Tirmidhz, (Ed) Ahmad Shakir, Kitab Taharah, Bab Man
Massa Al-Dhakar, no 77, Cet 1, Kaherah, Matba“ah Mustafa Al-Babi Al-Halabi, Jid 1, h 126.

157



konteks hadis ini secara umumnya membicarakan tentang hukum menyentuh

kemaluan dan bukannya dubur.

5. Al-Shafi‘T menggunakan al-giyas dengan menyamakan hukum menyentuh
kemaluan dengan syahwat, kepada hukum keluar air mazi kerana rangsangan
syahwat. Melalui analogi ini, menyentuh kemaluan diberikan hukum yang sama
seperti hukum keluar sesuatu yang membatalkan wuduk seperti air mazi dan
sebagainya. Justeru, perasaan syahwat seperti ini tidak wujud ketika menyentuh

dubur, kerana itu menyentuhnya tidak membatalkan wuduk*.

2- Qawl jadid pula adalah batal wuduk jika menyentuh dubur, berdasarkan al-

giyas kepada hukum menyentuh kemaluan*,

Kebanyakkan dalil sandaran gawl jadid adalah sama seperti dalil-dalil hadis
yang digunakan dalam gawl gadim. Namun metodologi dalam mentafsirkan
semula maksud nas hadis sahaja yang berbeza berdasarkan tafsiran bahasa arab

dan al-giyas yang lebih sahih. Sebagai contoh :

1. Al-Shafi‘t mengiyaskan hukum menyentuh dubur kepada qubul kerana dari
sudut bahasa kedua-duanya merupakan aurat***. Bahkan dari sudut bahasa arab,
perkataan “al-farj” merangkumi makna qubul dan dubur kerana keduanya

memberi maksud aurat. Istilah “al-farj” ini juga diertikan sebagai ruangan

“2Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majma * Shars Al-Muhadhdhab, Op.cit, Jid 2, h 38.

3 1bid, JId 2, h 38.

144Shawkani, Muhammad bin ‘Al bin Muhammad (1999), Nayl Al-4wzar Shark Al-Muntaqa Al-Akhbar, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1,
h 259.
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lubang yang terletak diantara dua benda'®. Oleh itu, dubur juga terkandung

dalam istilah ini.

Al-Shafi‘T menegaskan : “Apabila seseorang menyentuh kemaluan dengan tapak
tangan tanpa beralas kain, maka wajib baginya mengambil wuduk, samada
menyentuhnya dengan sengaja ataupun tidak. Hal ini berdasarkan sekiranya
melakukan perkara membatalkan wuduk secara sengaja juga diwajibkan
mengulangi semula wuduk, maka begitu juga sekiranya tidak sengaja. Hal

demikian juga pula hukum menyentuh dubur”*.

Analisis :

1- Perbezaan kedua gawl al-Shafi‘1 ini berkisar pada dalil nas yang sama, namun
al-Shafi‘t menggunakan metode yang berbeza. Dalam qgawl jadid, al-Shafi‘
kembali meneliti semula maksud perkataan “al-farj” mengikut tafsiran bahasa.
Menurut istilah, perkataan ini boleh dinisbahkan kepada dubur sepertimana
dinisbahkan kepada qubul. Maka metode al-Shafi‘T dalam mentafsirkan sesuatu
nas kalimah yang tidak ada penjelasan dari syarak adalah berdasarkan tafsiran
bahasa*’. Sedangkan dalam gawl gadim, al-Shafi‘T menjadikan hadis riwayat
“al-dhakar” bagi mentafsirkan maksud “al-farj” kepada makna qubul,
memandangkan perkataan “al-farj” memberi makna umum iaitu qubul dan

dubur.

15 |brahim Madkar (2000), Al-Mu jam Al-Wasit, Bab al-Fa’, Kaherah, Maktabah Al-Islamiyyah, Jid 1, h 678.
16 Al-Shafi‘i, Al-Imam Muhammad bin Idris (1990), Al-Um, Op.cit, Jid 1, h 19-20.
“Abi Zuhrah, Muhammad (1996), Al-Shafi 7, Cet 2, Kaherah, Dar Al-Fikr Al-*Arabi, h 287.
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2- Al-giyas dalam gawl gadim pula, al-Shafi‘T menggunakan ‘illat rangsangan
syahwat ketika menyentuh kemaluan boleh membatalkan wuduk. Maka kerana
itu hukum menyentuhnya tanpa syahwat juga membatalkan wuduk sebagai
langkah pencegahan (sadd al-dharai®). Metode ini digunakan al-Shafi‘i
berdasarkan perbuatan menyentuh kemaluan itu mazannah kepada keluarnya air
mazi'*®. Maka secara tidak langsung juga menunjukkan al-Shafi‘T menerima

pakai metode sadd al-dharai * dalam keadaan-keadaan tertentu.

Al-giyas qawl jadid pula, al-Shafi‘T melihat semula ‘illat hukum dan
menggunakan ‘illat yang berbeza setelah melihat ‘illat gawl gadimnya tidak
tetap (ghayr mundabir). Beliau melihat bahawa bukan setiap kali menyentuh
kemaluan itu boleh merangsangkan syahwat dan mengeluarkan mazi.
Sebaliknya tafsiran dari sudut bahasa sendiri merangkumkan istilah dubur ke
dalam istilah al-farj sangat jelas. Oleh itu, “illat yang dirasakan sesuai oleh al-
Shafi‘T dengan konteks hadis adalah kerana qubul dan dubur merupakan tempat
keluar najis**°. Disini juga menunjukkan al-Shafi‘T menolak metode sadd al-
dharai® seandainya terdapat al-giyas yang sahih yang menepati maksud nas.
Selain itu, qawl jadid juga menampakkan al-Shafi‘T beramal secara iktiyar
dengan mengambil kira maksud kedua-dua nas hadis dalam mentafsirkan “al-
farj” kepada makna qubul dan dubur, berbanding gawl gadim yang hanya

mentafsirkan “al-farj”” kepada makna kemaluan sahaja.

198 Nawawi, Abi Zakariyya Muhy Al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi  Shark Al-Muhadhdhab, Op.cit, Jid 2, h 38.
“9Ahmad Nahrawi (1988), Al-mam Al-Shafi T Fi Madhhabayh Al-Qadim Wa Al-Jadid , Kaherah, Dar Al-Kutub, h 478.
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3- Berkemungkinan juga al-Shafi‘t melihat isu menyentuh kemaluan sebagai isu
ibadat. Kerana itu beliau tidak membezakan hukum menyentuh qubul dan dubur,
memandangkan kedua-duanya tempat keluar najis. Sebagai contoh, al-Shafi
membezakan hukum menyentuh kemaluan dan dubur manusia berbanding
haiwan dari segi membatalkan wuduk. Menurut beliau, terbatalnya wuduk jika
menyentuh kemaluan manusia kerana ia merupakan perintah ibadat dan
kehormatan manusia. Sebaliknya tidak membatalkan wuduk sekiranya
menyentuh kemaluan dan dubur haiwan kerana tiada kehormatan dan perintah

ibadat padanya’*®.

8. Tidak Tahu Atau Terlupa Terdapat Najis Pada Pakaian Solat

Kedua-dua qawl al-Shafi‘T bersepakat bahawa menyucikan najis daripada
pakaian merupakan syarat sah solat. Justeru, tidak sah solat mereka yang

151 'Manakala al-

mengerjakan solat dengan pakaian bernajis jika mengetahuinya
Shafi‘T berbeza pendapat dalam gawl gadim dan jadid mengenai hukum
mengerjakan solat dengan pakaian bernajis dalam keadaan terlupa atau tidak

mengetahuinya.

1- Dalam gawl gadim, solat yang dikerjakan dengan pakaian bernajis dalam
keadaan terlupa atau tidak mengetahuinya adalah sah, serta tidak wajib

mengulangi semula solat**2. Hujah gawl gadim seperti berikut :

0Al-Shafi‘i, Al-Imam Muhammad bin Idris (1990), Al-Um, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1, h 19-20.
BINawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majma ' Shark Al-Muhadhdhab, Op.cit, Jid 3, h 163-164.
152 |bid, Jid 3, h 138-139.
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1. Hadis Sa‘id al-Khudri r.a™®:
2 Gdalos ol als 3 ol ol dog e i Jo b Jzg iz
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Maksudnya : “Ketikamana Nabi s.a.w sedang solat bersama para sahabatnya,
baginda telah menanggalkan kedua seliparnya lalu meletakkan di bahagian
kirinya. Tatkala orang ramai melihatnya, mereka terus menanggalkan selipar.
Setelah selesai solat, Nabi s.a.w bertanya : “Apa yang menyebabkan kamu
menanggalkan selipar kamu semua?. Mereka menjawab : “Kami melihat engkau
menanggalkan kedua seliparmu, maka kami turut menanggalkan selipar kami.
Lalu Nabi s.a.w bersabda : “Sesungguhnya Jibril a.s telah datang kepadaku
untuk memberitahuku bahawa terdapat kotoran (najis) pada kedua seliparku”.
Kemudian Nabi s.a.w bersabda : “Apabila kamu datang ke masjid, maka lihatlah
tapak seliparmu. Sekiranya terdapat najis, maka gosokkanlah tapak selipar itu di

atas tanah, kemudian lakukanlah solat”***.

33Abii Dawiid, Sulayman bin Al-Ash‘ath Al-Sijistant (1988), Sunan Abiz Dawiid, (Edt) Muhammad Muhy Al-Din ‘Abd Hamid, Kitab
Taharah, Bab Khal® Al-Na‘layn, no 174, Cet 1, Beirut, Muassasah Al-Kutub Al-Thigafiyyah, Jid 1, h 138.

% Abadi, Shams Al-Haq (t.t), ‘4wn Al-Ma ‘bid Shark Sunan Abr Dawiid, (Edt) Abd Al-Rahman Muhamad Uthman, Beirut, Dar Al-

Fikr, JId 1, h 249. Hadis ini telah diriwayatkan oleh Ab@ Dawad dengan sanad yang sahih, selain Ibn Mundhir juga mensahihkannya.

Al-Hakim pula mengatakan hadis ini sahih atas syarat Muslim.
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Berdasarkan zahir hadis ini, jelas menerangkan bahawa solat yang dikerjakan
dengan pakaian bernajis tanpa pengetahuan adalah sah. Sebaliknya hanya wajib
menyucikan najis daripada pakaian setelah mengetahuinya tanpa perlu
mengulangi semula solat. Manakala hukum bagi orang yang terlupa, digiyaskan
hukumnya kepada hukum orang yang tidak mengetahui. Hal ini melihat kepada
keadaan orang yang terlupa bahawa terdapat najis pada pakaiannya, menyerupai
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keadaan orang yang tidak mengetahuinya". Menurut Ibn Mundhir, pendapat ini

156

adalah pendapat yang rajii dan kuat dalilnya™". Al-Nawawi menyebut bahawa

pendapat ini merupakan pendapat majoriti para ulamak yang tidak mewajibkan

mengulangi solat dengan pakaian bernajis jika tidak mengetahuinya®>”.
2- Dalam gawl jadid, tidak sah solat yang dikerjakan dengan pakaian bernajis
secara mutlak, dan wajib mengulangi semula solat setelah mengetahuinya™®.

Hujah-hujahnya seperti berikut :

1. Firman Allah Ta‘ala *°:

Dk S0

Maksudnya : “Dan pakaianmu, maka bersihkanlah”.

5Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majma ' Shark Al-Muhadhdhab, Op.cit, Jid 3, h 163.
*1bid, JId 3, h 163-164.

7Ibid, Jid 3, h 163-164.

%8bid, Jid 3, h 163.

1% gyrah Al-Muddaththir, Ayat 4, Juzu’ 29.
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Al-Nawawi berkata, yang dimaksudkan dengan ‘“pakaian kamu” adalah
hendaklah pakaian yang dipakai itu suci daripada najis. Tafsiran ini merupakan

yang paling raji berbanding tafsiran-tafsiran lain”*°.

2. Hadis Abd Hurayrah r.a ¢

Maksudnya : “Sucikanlah daripada air kencing, sesungguhnya kebanyakan azab

kubur adalah disebabkan daripadanya”.

Melalui hadis ini, perbuatan istinja’ daripada najis air kencing adalah wajib,
kerana meninggalkan perbuatan itu sebab mendapat azab kubur'®?. Oleh itu,
perbuatan tidak memberistinja’ dengan betul boleh menyebabkan pakaian

terkena najis air kencing, sekaligus merosakkan solat.

1. Hadith Asma’ binti Abii Bakr r.ah'® :

‘o
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160 Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majma * Shar# Al-Muhadhdhab, Op.cit, Jid 3, h 163.
%Daruqutni, al-Hafiz *Alf bin ‘Umar (t.t), Sunan Al-Daruqusni, Op.cit, Bab Istinja’, Tanazzuh An Al-Bawl, no 86, h 147.
628an“ani, Muhammad bin Isma‘il al-Yamani (2003), Subul Al-Salam Shark Bulizgh Al-Maram, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1, h 133.
83Muslim, Abi Husayn Muslim bin Hajjaj (2000), Sakik Muslim, Beirut, Dar Al-Fikr, Bab Taharah, no 291, h 170.
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Maksudnya : “Sesungguhnya Nabi s.a.w telah bersabda mengenai hukum darah
haid yang terkena pada pakaian : “Hendaklah kamu mengikisnya (darah itu),
kemudian gosokkannya dengan air, dan basuhlah tempat darah itu, kemudian

lakukanlah solat dengannya”.

Hadis ini menjelaskan bahawa darah haid adalah najis serta wajib
membersihkannya daripada pakaian sebelum mengerjakan solat. Ini bermakna,
keseluruhan pakaian yang dipakai ketika solat mesti suci daripada najis kerana

ia merupakan syarat sah solat.

1. Al-giyas kepada hukum mengambil wuduk™®, iaitu jika seseorang terlupa
mengambil wuduk atau tidak mengambil wuduk dengan sengaja, maka solatnya

tidak sah kerana wuduk merupakan syarat sah solat.

Al-Nawawi berkata'®: “Mengikut pendapat yang mewajibkan mengulangi
semula solat (qawl jadid), maka wajib bagi seseorang itu mengulangi semua
solat yang dia berasa yakin terdapat najis pada pakaiannya. Namun tidak wajib
mengulangi solat hanya kerana syak, cuma disunatkan mengulanginya”.

Analisis :

1- Sebab khilaf antara qawl gadim dan jadid al-Shafi‘t ini merujuk kepada

persoalan adakah membersihkan najis daripada pakaian merupakan syarat sah

164 Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majma * Shark Al-Muhadhdhab, Op.cit, Jid 3, h 163.
%51bid, Jid 3, h 163.
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solat, atau perkara wajib solat. Mengikut riwayat gawl gadim, menyucikan najis
daripada pakaian merupakan perkara wajib solat. Justeru, dimaafkan sekiranya
terdapat najis pada pakaian solat bagi mereka yang terlupa atau tidak
mengetahuinya. Sebaliknya, wajib menyucikan najis pada pakaian itu bagi

mereka yang mengetahui*®.

Berdasarkan hadis di atas, al-Shawkani juga berpendapat wajib membersihkan
pakaian yang terkena najis. Menurut beliau, solat yang dilakukan dengan
pakaian bernajis adalah sah. Namun seseorang itu dianggap telah meninggalkan
perkara wajib solat dan berdosa sekiranya sengaja melakukannya'®’. Pendapat
ini berasaskan perbuatan Nabi s.a.w yang tidak membatalkan solatnya setelah

mengetahui terdapat najis pada seliparnya®®®.

Walau bagaimanapun, pendapat ini jelas bertentangan dengan mafhazm hadis
Sa‘id al-Khudri serta dalil-dalil hadis yang lain. Dimana hadis-hadis ini
mengisyaratkan sekiranya Nabi s.a.w tidak membuang seliparnya yang terkena
najis, sudah tentu solat baginda batal. Isyarat mafhazm ini juga difahami daripada
hadis yang menyatakan tidak boleh melakukan solat dengan pakaian yang
terkena darah haid, hadis yang memerintahkan supaya mengosokkan selipar ke

tanah jika terdapat kotoran, dan nas menyuruh memakai pakaian yang bersih.

1665hawkant, Muhammad bin ‘Al bin Muhammad (1999), Nayl Al-4wsar Shark Al-Muntaga Al-Akhbar, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1,
h 120.

¥7sayyid Sabiq (2001), Figh Al-Sunnah, Cet 1, Riyad, Dar Al-Muayyad, Jid 1, h 92.

1885hawkant, Muhammad bin “Ali bin Muhammad (1999), Nayl Al-4wtar Shar Al-Muntaga Al-Akhbar, Op.cit, Jid 2, h 121.
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Melalui isyarat mafhazm ini, al-Shafi‘T berpendapat membersihkan pakaian
daripada najis merupakan syarat sah solat. Kerana perintah Nabi s.a.w supaya
membersihkan najis sebelum melakukan solat, bererti tidak membersihkannya
boleh membatalkan solat. Metode usizl menyebut : “setiap lafaz suruhan ke atas
sesuatu perkara, memberi maksud dilarang melakukan perbuatan disebalik lafaz
suruhan itu (yakni bercanggah dengan suruhan itu). Kerana setiap perkara yang

dilarang membawa kepada fasad”°.

Hujah ini boleh diterima di atas sebab-sebab berikut :

1- Perbuatan serta merta Nabi s.a.w menanggalkan seliparnya yang terkena najis
itu menunjukkan bahawa tidak menanggalkannya boleh membatalkan solat.

2- Mafham daripada perintah Nabi s.a.w agar membersihkan najis darah haid
pada pakaian sebelum mengerjakan solat memberi maksud bahawa najis itu

merosakkan solat.

Namun begitu, gawl jadid al-Shafi‘1 bertentangan dengan maksud hadis Sa‘id
al-Khudri yang mengecualikan hukum tidak batalnya solat bagi mereka yang
tidak mengetahui adanya najis pada pakaian. Hal ini berkemungkinan kerana
hadis ini tidak thabit di sisi al-Shafi‘T, memandangkan terdapat sebahagian
daripada riwayatnya yang daf’°. Selain itu, dakwaan bahawa Nabi s.a.w
menanggalkan selipar kerana najis itu akan membatalkan solatnya, bukanlah

merupakan satu kepastian. Berkemungkinan baginda s.a.w menanggalkannya

%pid, Jid 2, h 122.
170 |pid, JId 2, h 122.
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kerana perbuatan itu merupakan perkara wajib solat, dan dikira berdosa jika

sengaja melakukannya walaupun perbuatan itu tidak membatalkan solat.

2- Selain itu, hadis Sa‘id al-Khudri ini telah diriwayatkan dengan pelbagai
riwayat. Maka al-Shafi‘T cuba menyesuaikan kesemua maksud riwayat hadis ini
secara ta’'wil. Contohnya, riwayat “al-qadhar” telah diterjemahkan kepada
makna kotor seperti kahak, air liur dan sebagainya. Manakala riwayat “al-
khabath” pula tidak semestinya memberi makna najis, dan seandainya memberi
makna najis sekalipun, ia dianggap sebagai najis yang dimaafkan. Manakala
tujuan Jibril a.s memberitahu Nabi s.a.w mengenai kotoran pada seliparnya

kerana takut pakaian baginda terkena kotoran tersebut®’".

Tetapi penta’wilan ini ditolak kerana ahli bahasa menisbahkan perkataan “al-
khabath” kepada najis yang tidak dimaafkan'’2. Contohnya mereka bersepakat
mengatakan “al-khabathayn” bererti najis air kecil dan air besar'”. Selain itu,
para ulamak juga bersepakat bahawa najis yang dimaafkan itu tidak
membatalkan solat, walaupun ianya mengotorkan pakaian. Maka begitu juga
dengan air liur dan kahak, yang mana kedua-duanya disepakati tidak najis.
Justeru, jelas tujuan Jibril a.s memerintahkan Nabi s.a.w agar menanggalkan
kedua seliparnya, kerana najis tersebut merupakan najis yang tidak

dimaafkan®™.

L Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi * Shar# Al-Muhadhdhab, Op.cit, Jid 3, h 163.
21prahim Madkir (2000), Al-Mu ‘jam Al-Wasit, Bab al-Kha’, Kaherah, Maktabah Al-Islamiyyah, Jid 1, h 214.
13shawkani, Muhammad bin Al bin Muhammad (1999), Nayl Al-4wtar Shark Al-Muntaga Al-Akhbar, Op.cit, Jid 2, h 123.
"1bid, JId 2, h 123.

168



3- Pendekatan al-giyas gqawl gadim adalah al-qiyas ma‘a al-farig. Ini kerana
keadaan orang yang terlupa dengan orang tidak mengetahui adalah berbeza.
Buktinya orang yang tidak mengetahui itu, langsung tidak mempunyai
pengetahuan tentang perkara yang berlaku ke atasnya. Manakala orang yang
terlupa pula, mereka mengetahui tentang perkara yang berlaku, cuma kecuaian

menyebabkannya terlupa.

Oleh itu, hukum tidak batal solat dalam kes ini hanya dikhususkan kepada orang
yang tidak mengetahui terdapat najis pada pakaiannya sahaja. Ini berdasarkan
konteks zahir hadis yang memberikan rukhsah kepada orang yang tidak
mengetahui berbanding orang yang lupa. Disamping itu, al-giyas ini juga tidak
menepati maksud nas hadis yang mengkhususkan hukum ini bagi orang tidak

mengetahui sahaja.

4- Berdasarkan hujah kedua gawl ini, metode gawl gadim berhujah dengan
dilalah manzizq (keterangan jelas) hadis Sa‘id al-Khudri serta zahir maknanya.
Manakala gawl jadid berhujah dengan dilalah mafhazm hadis-hadis lain, serta
menta ‘wilkan hadis Sa‘id al-Khudri dengan tafsiran jama‘ antara maksud-
maksud nas hadis. Mengikut metode usal, dilzlah mantiq lebih kuat daripada
dilalan mafha#m. Meskipun begitu, ini tidak bermakna kedua-dua dilalah ini
tidak boleh diselaraskan melalui metode jama“ untuk diamalkan. Contohnya,
dilalah mafham qgawl jadid boleh diterima pakai dalam menjadikan kesucian

pakaian daripada najis adalah syarat sah bagi solat. Sedangkan dalzl mantiq
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gawl gadim menjelaskan pengecualian khusus bagi dalil mafhzm gawl jadid

mengenai perkara-perkara syarat sah solat.

Kesimpulannya, qgawl jadid diterima sebagai pendapat yang menjadikan
kesucian pakaian daripada najis sebagai syarat sah solat. Manakala gawl gadim
diterima sebagai pendapat yang memberikan pengecualian tidak batalnya solat
bagi mereka yang tidak mengetahui adanya najis pada pakaian. Dalam kes ini

menampakkan ketelitian dan sikap berhati-hati al-Shafi‘T dalam isu ibadat.

9. Hukum Makan Daging Unta

Al-Shafi‘T telah bersepakat dalam kedua gawlnya bahawa wuduk tidak terbatal
dengan memakan apa jua makanan, samada yang dimasak ataupun tidak
melainkan daging unta'”. Disini al-Shafi‘T mempunyai dua gawl :

1- Qawl gadim menyatakan memakan daging unta membatalkan wuduk'™.
Menurut Ibn Qudamah, gawl gadim al-Shafi‘T merupakan pendapat majoriti
ulamak hadis dan Imam Ahmad r.h'”". Dalil-dalil gawl gadim adalah seperti

berikut :

1. Hadis Jabir bin Samurah r.a*"® :

175 Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi * Shark Al-Muhadhdhab, Op.cit, Jid 2, h 58-59.

178 |bid, Jid 2, h 58.

"1bn Qudamah, Muwaffiq Al-Din Abf Muhammad Ahmad (1981), Al-Mughni ‘ala Mukhtasar al-Khiragz, Op.cit, JId 1, h 177.
8Muslim, Ab@ Husayn Muslim bin Hajjaj (2000), Sakih Muslim, Bab Al-Wuda’ Min Luhiam Al-1bil, no 360, Beirut, Dar Al-Fikr,

h 190.
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Maksudnya : “Seorang lelaki bertanya kepada Rasulullah s.a.w : “Adakah kami
perlu mengambil wuduk sekiranya makan daging kambing?. Nabi s.a.w
menjawab : “Jika kamu kehendaki, berwuduklah, dan jika tidak, maka tidak
perlulah berwuduk. Lalu dia bertanya lagi : “Apakah kami perlu mengambil
wuduk sekiranya makan daging unta?. Baginda menjawab : “Ya, berwuduklah

sekiranya makan daging unta”.

2. Hadis Bara’ bin ‘Azib r.a'"®

5}:'9}) JLU cJJY\ fﬁ;'u“"ﬁ‘”ajj\u"(;‘u“/ e \ul.\pc\»\d”/d;f;
e RN e e N

Maksudnya : “Nabi s.a.w telah ditanya tentang hukum makan daging unta. Nabi
s.a.w menjawab : “Berwuduklah kamu sekiranya makan daging unta”.
Kemudian baginda ditanya tentang hukum makan daging kambing. Baginda
menjawab : “Tidak perlu berwuduk sekiranya kamu makan daging kambing”.

3. Hadis Usayd bin Hudayr r.a **°

1 Abii Dawiid, Sulayman bin Al-Ash‘ath Al-Sijistant (1988), Sunan Abiz Dawiid, Beirut, Dar Al-Fikr, h 173.
80 Ahmad bin Hanbal, Muhammad bin Hanbal Al-Shaybani (1949), Musnad Al-Imam Akmad, Al-Wuda’ Min Akl Luhiim Al-
Ibil, Beirut, Dar Al-Fikr, h 134.
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Maksudnya : “Rasulullah s.a.w bersabda : “Berwuduklah kamu sekiranya makan

daging unta, dan tidak perlu berwuduk sekiranya makan daging kambing”.

Melalui keterangan hadis di atas, jelas menyatakan bahawa terbatalnya wuduk
jika makan daging unta. Selain itu, hadis ini juga tidak menerima sebarang
ta 'wil kerana maknanya sangat jelas. Ibn Khuzaymah juga turut menghukumkan
hadis ini sebagai sahih mengikut persepakatan para ulamak hadis,

1'8, Menurut al-Darimi dan al-Nawawi,

memandangkan perawinya yang adi
pendapat ini adalah paling kuat dalilnya®. Hal ini telah dipersetujui oleh al-
Bayhaqi, Ishaq bin Rahawayh dan Imam Ahmad bahawa terdapat dua riwayat
yang sahih, iaitu riwayat Jabir bin Samurah dan Bara’ bin ‘Azib*®. Ibn Hajar al-

‘Asqalant juga turut mentarjizkan pendapat ini sebagai pendapat yang kuat*®*.

2- Qawl jadid menyatakan makan daging unta tidak membatalkan wuduk®®.
Mengikut al-Nawawi, pendapat ini adalah pendapat jumhar, termasuk Khulafa’
al-Rashidin, majoriti tabi‘in dan Imam madhhab seperti Aba Hanifah r.h dan
Malik r.h*®. Hujah gawl jadid adalah seperti berikut :

1. Hadis Jabir bin ‘Abd Allah r.a *":

181 San‘ani, Muhammad bin Isma‘il al-Yamani (2003), Subul Al-Salam Shar# Buliigh Al-Maram, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1, h 111.

18 Mubarakfiirt, Muhammad Abd Al-Rahman bin Abd Al-Rahim (1990), Tukfat Al-Ahwadhi Bi Shark Jami ' Al-Sahih Al-Tirmidhz,
Cet 1, Beirut, Dar Kutub Al-*llmiyyah Jid 1, h 221.

183 |bid, Jid 1, h 220-221.

184 |bn Hajar “Asqalani, Ahmad bin ‘Ali (2000), Fats Al-Bari Shark Sahih Al-Bukhari, Op.cit, Jid 2, h 8-9.

8 Al-Shafi‘1, Al-lmam Muhammad bin Idris (1990), Al-Um, Beirut, Dar Al-Fikr, JId 1, h 21.

18 Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi  Shars Al-Muhadhdhab, Op.cit, Jid 2, h 57.

187 Al-Nasat’1, Sunan Nasat’1, Kitab Taharah,Bab Tarka Wudiz© Mimma Massat An-Nar, no 99, Jid 1, h 212.
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Maksudnya : “Hukum terakhir diantara dua perkara daripada Rasulullah s.a.w
adalah tidak perlu berwuduk setelah makan sesuatu (daging) yang dimasak*%.

Hadis Jabir r.a yang lain pula menyebut™®®:

@ - @ °o_ %
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Maksudnya : “Aku telah makan roti dan daging (dimasak) bersama Nabi s.a.w,
Abi Bakr r.a dan Umar r.a. Kemudian kami terus mengerjakan solat tanpa

mengambil wuduk semula ™.

2. Hadis riwayat al-Shafi‘T dari ‘Amrii bin Ummayyah al-Damri **:

GO ) e ke 5B e B T et o Gogh &
Lsi dy Jog 52 "a%éui

Maksudnya : “Aku telah melihat Nabi s.a.w memotong daging kambing (yang

dimasak) dibahagian bahu dan memakannya. Apabila diseru untuk solat,

%% Ibn *Abd Al-Barr, Abi ‘Umar Yisuf (2000), Al-Istidhkar, Cet 1, Beirut, Dar Kutub Al-*limiyyah, Jid 1, h 174. Al-Nawawi
menyatakan hadis ini sahih. Selain terdapat pengukuhan (shawahid) daripada hadis-hadis lain.

18 Ahmad bin Hanbal, Muhammad bin Hanbal Al-Shaybani (1949), Musnad Al-Imam Akmad, Tark Al-Wudi® Min Massat An-
Nar , Cet 1, Dar Kutub Al-‘Ilmiyyah, h 140.

10A|-Bukhari, Muhammad bin Isma‘il (2000), Sakik Al-Bukahri, Bab Man Lam Yatawadda’ Min Lahm Al-Shat, no 208, h
63.Hadis sahih riwayat Bukhari dan Muslim.
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baginda lantas bangun dan terus mencampakkan pisau (pemotong daging) dan

melakukan solat tanpa mengulangi wuduk”.

3. Hadis Ibn “Abbas r.ahm ***:
J55 G oudls 73 1 2330
Maksudnya : “Mengambil wuduk diwajibkan kerana sesuatu yang keluar (hadas

kecil) dan bukannya kerana sesuatu yang masuk (makan)”.

4. Al-Shafi‘T menggunakan al-giyas dengan menyamakan hukum makan daging
unta dengan daging halal yang lain. Secara logik, sekiranya makan daging babi
yang haram tidak membatalkan wuduk, maka apatah lagi makan daging yang

halal, sudah pasti lebih awla tidak membatalkan wuduk®.

Selain itu, konteks hadis Jabir bin ‘Abd Allah ini bersifat umum yang
merangkumi semua jenis daging yang dimasak. Bahkan hadis Jabir juga
menasakhkan hadis terbatalnya wuduk kerana makan daging unta,
memandangkan hukumnya disyariatkan kemudian daripada hadis-hadis yang

lain®®3,

Analisis :

¥11bn Qudamah, Muwaffiq Al-Din AbT Muhammad Ahmad (1981), Al-Mughni ‘ala Mukhtasar al-Khiraqz, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1,
h 177.

|hid, Jid 1, h 177.

1% Mubarakfari, Muhammad Abd Al-Rahman (1990), Tukfat Al-Ahwadhi Bi Shark Jami * Al-Sahih Al-Tirmidhz, Beirut, Dar Al-Fikr,
Jid 1, h 222-223.
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1- Sebab perubahan pendapat al-Shafi‘1 adalah kerana percanggahan diantara
dalil-dalil hadis yang sama kuat dan sahih. Oleh demikian, hadis-hadis ini perlu
ditarjzzkan mengikut kehendak nas sebenar berdasarkan konteks dilalah hadis
masing-masing. Dalam gawl jadid, al-Shafi‘T menggunakan metode penyesuaian

makna (jama ‘) antara nas hadis sebagai metode tarjih.

Contohnya maksud perintah berwuduk setelah makan daging unta itu memberi
makna wuduk dari sudut bahasa, iaitu membasuh tangan dan berkumur®®*.
Penta wilan ini turut disokong dengan hadis lain yang menggalakkan berkumur
jika minum susu unta'®>. Namun penta‘wilan ini tidak menepati konteks dilalah
hadis Jabir bin Samurah yang menerangkan berkenaan batalnya wuduk dari
sudut syarak. Bahkan beramal dengan tafsiran syarak adalah lebih utama

daripada tafsiran bahasa'®®.

2- Oleh kerana permasalahan ini berhubung konteks dilalah hadis, maka konteks
hadis ini perlu diselaraskan maknanya. Al-Nawawi menyatakan hadis dalam
gawl jadid bersifat umum, sedangkan hadis qawl gadim bersifat khusus, maka
hendaklah hadis umum dikhususkan maknanya dengan hadis yang khusus.
Justeru tidak timbul dakwaan nasakh kerana kedua hadis ini dapat diselaraskan
maknanya. Mengikut metode tarjiz, melakukan penyelarasan diantara makna

hadis (jama "), lebih awla daripada mendakwa berlaku nasakh'®’.

1% San‘ani, Muhammad bin Isma‘il al-Yamani (2003), Subul Al-Salam Shark Buliigh Al-Maram, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1, h 112.

1% Ibid, JId 1, h 112.

1%Mubarakfiri, Muhammad Abd Al-Rahman (1990), Tukfat Al-Ahwadhz Bi Shark Jami ' Al-Sahih Al-Tirmidhz, Op.cit, JId 1, h
222-223.

¥"Nawawi, Abt Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Shar# Sahii Muslim, Beirut, Dar Al-Fikr, JId 2, h 214.
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Namun dalam qawl jadid, al-Shafi‘T tidak menggunakan metode takhsis,
sebaliknya beliau melihat masalah ini berkaitan nasakh. Hal ini berkemungkinan
kerana hadis gawl jadid disyariatkan terkemudian daripada hadis gawl gadim.
Secara tidak langsung juga, makna hadis gawl gadim ini terkandung dalam

makna umum hadis gawl jadrd dari segi konteks dilalahnya'®.

Selain itu, walaupun hadis gawl jadid bersifat umum, namun ada pendapat yang
membenarkan beramal dengan hadis nasikh sekalipun ia bersifat umum daripada
hadis mansizkh yang bersifat khusus'®®. Perbezaan dilalah makna nas tidak
menghalang berlakunya nasakh sekiranya diketahui waktu penurunan diantara
nas yang terkemudian®®. Mengenai dakwaan nasakh, para ulamak hadis telah

menjawab dengan beberapa alasan berikut :

1. Hadis Jabir bin ‘Abd Allah dalam gawl jadid telah menasakhkan hadis Aba

Hurayrah r.a, Zaid bin Thabit r.a dan ‘Aisyah r.a yang berbunyi :

Maksudnya : “Hendaklah berwuduk sekiranya kamu makan sesuatu (daging)

yang dimasak™?*",

B1bid, JId 2, h 214.

1% Al-Amidi, Sayf Al-Din “Alf bin Abi “Alf bin Muhammad (1347H), Al-1zkam 7 Usil al-Akkam, Cet 1, Kaherah, Matba‘ah Sabih,
Jid 1, h 98.

200 Al-Zuhayli, Wahbah (C-2001), Usal Al-Figh Al-Islamz, Damsyig, Dar al-Fikr, Jid 1, h 483.

21 Muslim, Abi Husayn Muslim bin Hajjaj (2000), Sahzh Muslim, Op.cit, Bab Wudi’ Mimma Massat Al-Nar, no 351, 352, 353, h
188-189.
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Hadis ini mewajibkan mengambil wuduk sekiranya makan daging yang
dimasak. Kemudian hadis Jabir bin “Abd Allah menasakhkan hadis ini agar
tidak perlu berwuduk sekiranya makan daging yang dimasak?®. Selain itu, hadis
Jabir bin Samurah dalam gawl gadim menyatakan hukum makan daging unta
secara umum, samada yang dimasak ataupun mentah, maka hukum
memakannya akan membatalkan wuduk. Manakala hadis qawl jadid
menerangkan hukum tidak batal wuduk sekiranya makan daging yang dimasak
sahaja, tanpa berkait dengan hukum makan daging unta secara khusus. Oleh itu,
hadis gawl jadid ini hanya bersangkutan hukum dengan hadis “Aisyah di atas

sahaja®®.

Justeru, nasakh juga tidak boleh berlaku sekiranya wujud iktimal. Menurut
ulamak hadis, hadis gawl jadid belum pasti disyariatkan bagi menasakhkan
hadis ‘Aisyah, kerana terdapat kesamaran tempoh pensyariatannya. Bahkan
tiada bukti kukuh yang menunjukkan hadis qawl jadid disyariatkan kemudian

dari hadis gawl gadm?*,

Mengenai lafaz hadis Jabir bin ‘Abd Allah yang menyebut “hukum terakhir
daripada dua perkara” itu bukanlah daripada lafaz Nabi s.a.w. Sebaliknya adalah
kata tambahan dari seorang perawi hadis bernama Shu‘ayb bin Abi Hamzah

sebagai ringkasan hadis Jabir bin ‘Abd Allah yang panjang®®. Al-Mubarakfart

202 Mubarakfiirt, Muhammad Abd Al-Rahman (1990), Tukfat Al-Ahwadhz Bi Shark Jami * Al-Sahih Al-Tirmidhz, Beirut, Dar Al-Fikr,
Jid 1, h 219.

2%bid, Jid 1, h 219.

24 1hid, Jid 1, h 219-222.

25 Abadi, Shams Al-Haqg, Awn Al-Ma ‘bid Shark Sunan Abi Dawiid, (Edt) ‘Abd Al-Rahman Muhamad Uthman, Beirut, Dar Al-Fikr,
Jid 1, h 330.
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juga mendakwa pandangan berlaku nasakh ini tidak benar atas hujah-hujah

berikut?®®:

1. Hadis Jabir bin Samurah (gawl gadim) disyariatkan kemudian daripada hadis
Jabir bin ‘Abd Allah (qawl jadid) atau seiring dengannya. Buktinya, hadis Jabir
bin Samurah menyertakan hukum makan daging unta yang membatalkan wuduk
dengan hukum makan daging kambing yang tidak membatalkan wuduk. Ini
bermakna hadis Jabir bin Samurah seiring dengan hadis Jabir bin “‘Abd Allah
bagi menasakhkan hadis “Aisyah, atau hadis Jabir bin Samurah terlebih dahulu

menasakhkan hukum tersebut berbanding hadis Jabir bin ‘Abd Allah.

2. Hadis Jabir bin Samurah menerangkan hukum batal wuduk sekiranya makan
daging unta yang mentah dan masak. Andaikata hadis Jabir bin ‘Abd Allah
menasakhkan hadis Jabir bin Samurah, maka nasakh itu hanya berlaku pada

hukum daging unta yang dimasak, tetapi tidak yang mentah.

3. Hadis Jabir bin Samurah bersifat khusus dilalahnya, sedangkan hadis Jabir
bin ‘Abd Allah bersifat umum. Selain itu, syarat penggunaan metode nasakh
adalah sekiranya kedua hadis itu saling bercanggahan makna serta tidak dapat
diselaraskan. Dalam kes ini, kedua hadis ini dapat diselaraskan makna dan

hukumnya melalui metode takhszs umum tanpa perlu merujuk metode nasakh.

26\Mubarakfari, Muhammad Abd Al-Rahman (1990), Tukfat Al-Ahwadhi Bi Shark Jami * Al-Sahih Al-Tirmidhz, Beirut, Dar Al-Fikr,
Jid 1, h 223.
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4. Hadis Jabir bin Samurah lebih sahih dan masyhur di sisi ulamak hadis

berbanding hadis Jabir bin ‘Abd Allah.

5. Tidak boleh menta 'wilkan lafaz perintah mengambil wuduk sekiranya makan
daging unta kepada makna sunat berwuduk. Mengikut metode uszl, makna asal
lafaz perintah adalah wajib. Kewajipan mengambil wuduk kerana makan daging
unta dibuktikan melalui perintah tidak wajib mengambil wuduk sekiranya
makan daging kambing. Tujuan disertakan kedua hukum ini adalah untuk
membezakan hukum diantara kedua daging tersebut. Selain itu, jawapan Nabi

s.a.w itu sangat jelas hukumnya tanpa memerlukan kepada ta 'wil.

3- Terdapat pandangan mengatakan hadis Jabir bin “‘Abd Allah ini merupakan
amalan khusisiyyat Nabi s.a.w. Hujahnya, perintah khizab mengambil wuduk
jika makan daging unta ditujukan kepada umat Nabi s.a.w, dan Nabi s.a.w
terkecuali daripadanya. Sedangkan amalan tidak mengambil wuduk setelah

baginda makan daging dimasak merupakan amalan khusus Nabi s.a.w sahaja®”".

Namun dakwaan khusisiyyat ini memerlukan bukti yang kukuh kerana tidak
semestinya perbuatan Nabi s.a.w yang bertentangan dengan perintahnya kepada
umat merupakan khusisiyyat baginda s.a.w. Mengikut metode usal, setiap
perbuatan Nabi s.a.w adalah hujah yang wajib diamalkan ke atas setiap umatnya.
Apatah lagi thabit hadis dari Sulayman bin ‘Amir bahawa Aba Bakr, Umar dan

Uthman tidak mengulangi wuduk mereka setelah makan daging yang

27shawkani, Muhammad bin “Alf bin Muhammad (1999), Nayl Al-4wtar Shark Al-Muntaga Al-Akhbar, Op.cit, Jid 1, h 260.

179



dimasak®®. Bahkan majoriti para sahabat, tabi‘in dan kebanyakan ulamak
Kafah dan Hijaz, beramal dengan maksud hadis Jabir bin “Abd Allah dalam
qawl jadid®®.

4- Ada di antara pengkaji yang berpendapat, perubahan al-Shafi’i kepada gawl
jadid disebabkan maksud hadis gawl gadim itu tidak menepati magasid umum
syariat dan al-qiyas. Secara praktikal, hadis tersebut seolah tidak menganjurkan
kemudahan dan menghapuskan kepayahan ke atas mukallaf**. Hal ini melihat
kepada daging unta merupakan makanan kebiasaan orang arab, dimana menjadi
satu kesusahan ke atas mereka sekiranya wajib mengambil wuduk setiap kali
makan daging itu. Walau bagaimanapun hujah ini tidak kuat kerana kesusahan
itu masih berada dalam kemampuan manusia, sedangkan kesusahan yang ditolak

oleh syarak adalah kesusahan yang di luar kemampuan manusia®*’.

Pertentangan dari sudut al-giyas pula kerana tidak diketahui illat yang menjadi
sebab kepada batalnya wuduk jika makan daging unta, memandangkan daging
unta halal dimakan seperti daging binatang yang lain. Justeru tidak logik
sekiranya daging yang halal dimakan boleh menyebabkan terbatalnya wuduk,
sedangkan daging yang haram dimakan atau makruh memakannya pula tidak

membatalkan wuduk. Al-Shirazi berkata : “Sekiranya makan daging babi (yang

28\Mubarakfari, Muhammad Abd Al-Rahman (1990), Tukfat Al-Ahwadhi Bi Shark Jami * Al-Sahih Al-Tirmidhz, Op.cit, JId 1, h 218.
Hadis ini dihukumkan hasan oleh 1bn Hajar al-*Asqgalani.

209 Nawawi, Abi Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi * Shar/ Al-Muhadhdhab, Beirut, Dar Al-Fikr, JId 2, h 57

20Ahmad Nahrawi (1988), Al-Imam Al-Shafi 7 Fi Madhhabayh Al-Qadim Wa Al-Jadid, Kaherah, Dar Al-Kutub, h 481-482.

21ghabir, Muhammad ‘Uthman (2000), Al-Qawa id Al-Kulliyyah Wa Al-Dawabit¢ Al-Fighiyyah Fi Al-Shari‘ah Al-Islamiyyah, Jordan,
Dar Al-Nafais, h 224.
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haram dimakan) tidak membatalkan wuduk, apatah lagi daging yang halal lebih

awla tidak membatalkan’?*?,

Namun pendekatan al-giyas ini terlalu bersifat “agliyyah. Sebaliknya secara
hakikat wajib beramal dengan zahir makna nas walaupun tidak diketahui sebab
‘illat hukum. Ini kerana hadis seperti ini lebih bersifat 7a ‘abbud sepertimana
hadis basuhan dengan tanah bagi menyucikan najis anjing. Selain itu, dilalah

makna hadis ini juga sangat jelas tanpa sebarang ta 'wil.

5- Antara kemungkinan perubahan al-Shafi‘t kepada qawl jadid, kerana
khulafa’ al-rashidin dan sebahagian besar para sahabat dan tabi‘in
berpandangan sedemikian. Selain itu tidak thabit daripada mereka mengambil
wuduk sekiranya makan daging unta, dan mustahil pula jika mereka tidak
memakannya. Bahkan tiada yang mendakwa ada di kalangan mereka mengambil

wuduk selepas memakan daging unta®®.

Walau bagaimanapun, perkara yang thabit dari khulafa’ al-rashidin adalah
mereka tidak mengambil wuduk sekiranya makan daging kambing. Tetapi ini
tidak menafikan mereka mengambil wuduk jika makan daging unta. Ini kerana
tidak terdapat athar yang jelas menyebut bahawa mereka mengambil wuduk
sekiranya makan daging unta, begitu juga tiada athar menyebut bahawa mereka

tidak pula mengambil wuduk sekiranya memakannya.

#2ghirazi, Abi Ishaq Ibrahim bin ‘Al Fayriiz Abadi(1992), Al-Muhadhdhab Fi Al-Figh Al-Imam Al-Shafi 7, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1,
h 109.
%Qaradawi, Muhammad Yasuf(1991), Figh Al-Taharah, Kaherah, Dar Al-Wahbah, h 247-248.
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Selain daripada itu, maksud hadis tidak wajib mengambil wuduk sekiranya
makan daging yang dimasak hanya dikhususkan kepada daging kambing sahaja.
Buktinya para ulamak hadis seperti al-Tirmidhi, Aba Dawad, al-Tahawi, al-
Bayhagi, Bukhari, Muslim dan lainnya tidak meletakkan hadis Jabir bin ‘Abd
Allah dalam bab batal wuduk kerana makan daging unta. Sebaliknya mereka
meletakkan dalam bab tidak perlu berwuduk atau nasakh wuduk kerana makan

daging yang dimasak®*.

Justeru, apa yang dimaksudkan dengan daging yang dimasak dalam kebanyakan
hadis adalah daging kambing. Ini berdasarkan sebahagian hadis yang menyebut
secara jelas bahawa daging yang dimasak dan dimakan oleh Nabi s.a.w itu
adalah daging kambing. Bahkan Imam Bukhari juga menamakan bab makan
daging yang dimasak sebagai bab tidak perlu berwuduk bagi siapa yang makan
daging kambing®*®. Justeru tidak thabit hadis yang menyatakan daging yang
dimasak dan dimakan oleh Nabi s.a.w itu adalah daging unta. Tambahan pula
Jabir bin Samurah r.a sebagai perawi hadis turut berpendapat bahawa tidak batal
wuduk sekiranya makan daging yang dimasak. Disamping itu, beliau juga

berpandangan wajib mengulangi wuduk sekiranya makan daging unta?®.

214 Al-Bani, Muhammad Nasir Al-Din, Tamam Al-Minnah F7 Al-Ta lig ‘Ala Figh Al-Sunnah,Beirut, Dar Al-Manar, Jid 1, h 116.

25 Al-Bukhari, Muhammad Isma‘il (2001), Sahzh Al-Bukharz, Bab Man Lam Yatawadda® Min Lahm Al-Shat Wa Al-Sawig, Beirut,
Dar Al-Fikr, h 63.

Z8\Mubarakfari, Muhammad Abd Al-Rahman (1990), Tukfat Al-Ahwadhi Bi Shark Jami * Al-Sahih Al-Tirmidhz, Op.cit, JId 1, h
222.
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6- Berdasarkan ke semua alasan yang telah dikemukakan, penulis beranggapan
bahawa alasan yang paling kukuh bagi Imam al-Shafi‘T adalah kerana beliau
masih belum yakin dengan kesahihan sanad hadis Jabir bin Samurah dalam gawl
gadimnya. Imam al-Bayhaqi ada meriwayatkan kata-kata dari al-Shafi‘l :
“Sekiranya hadis batal wuduk kerana makan daging unta itu sahih dan thabit,

nescaya aku akan beramal dengannya”?!’.

Dari kata-kata al-Shafi‘1 itu, para ulamak Shafi‘iyyah bersepakat mengatakan
setiap ulasan al-Shafi‘1 terhadap dalil hadis dalam gawl gadimnya samada hadis
itu didapati sahih atau thabit, maka hendaklah gawl jadidnya ditarjizkan
mengikut nas hadis gawl gadim?®. Maka dalam masalah ini, gawl jadid al-
Shafi‘T adalah sama seperti pendapat gawl qgadimnya, iaitu batal wuduk

sekiranya makan daging unta.

10. Membaca Surah Pada Rakaat Ketiga Dan Keempat

Dalam hal ini, kedua gawl al-Shafi‘T mengatakan sunat membaca satu surah
penuh atau sebahagian daripada ayat al-Quran pada dua rakaat subuh dan dua

rakaat terawal daripada solat-solat fardu yang lain**

. Manakala perbezaan kedua
gawl adalah berkenaan hukum membaca surah pada dua rakaat terakhir, iaitu

rakaat ketiga dan keempat, samada digalakkan membaca surah atau pun tidak.

bid, Jid 1, h 221.
28 Ahmad Nahrawi (1988), Al-Imam Al-Shafi 7 Fi Madhhabayh Al-Qadim Wa Al-Jadid, Beirut, Dar Al-Fikr, h 605.
29N awawi, AbT Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majmi ' Shar# Al-Muhadhdhab, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 3, h 354,
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1- Mengikut gawl gadim, tidak disunatkan membaca apa-apa surah pada dua

220

rakaat terakhir==". Dalil-dalil gawl gadim adalah seperti berikut :

1. Hadis riwayat Aba Qatadah r.a %

3
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Maksudnya : “Sesungguhnya Nabi s.a.w telah membaca pada dua rakaat terawal
solat Zohor dengan al-Fatihah dan dua surah yang lain. Pada dua rakaat terakhir
pula baginda membaca al-Fatihah sahaja. Kadang-kadang baginda
memperdengarkan kepada kami ayat al-Quran yang dibacanya, dan baginda
memanjangkan (bacaan) pada rakaat pertama daripada rakaat kedua. Demikian
juga Nabi s.a.w telah lakukan di dalam solat Asar dan Subuh”. Setengah riwayat
lain menambah : “Maka kami menyangka baginda berbuat demikian (yakni
memanjangkan bacaannya pada rakaat pertama) supaya orang ramai sempat

mendapati rakaat pertama”.

2. Athar dari Jabir bin Samurah r.a 2%

201hid, Jid 3, h 350.
2Muslim, Abii Husayn Muslim bin Hajjaj (2000), Saszk Muslim, Bab Qira’at Fi Al-Zuhr Wa Al-*Asr, no 451, Beirut, Dar Ihya’ Al-
Turath h 224.
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Maksudnya : “Telah berkata ‘Umar al-Khattab kepada Sa‘ad : “Sesungguhnya
penduduk Kuafah telah mengadu tentang kamu mengenai setiap perkara,
termasuklah urusan solat. Lalu Umar berkata : “Menurutku, aku akan
memanjangkan (bacaan) pada dua rakaat terawal, dan aku akan memendekkan
(bacaan) pada dua rakaat terakhir, dan aku yakin akan perbuatan aku ini
menepati solat Rasulullah s.a.w. Maka berkata Sa‘ad : “Benar katamu, demikian

juga anggapan aku mengenai masalah ini”.

3. Athar dari ‘Umar al-Khattab r.a %2
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Maksudnya : “Umar r.a telah menulis surat kepada Shurayh r.a supaya membaca
pada dua rakaat terawal dengan umm al-kitab dan satu surah lain. Pada dua

rakaat terakhir pula membaca surah al-Fatihah”.

222 |bid, h 225.
2%|bn Qudamah, Muwaffiq Al-Din Abi Muhammad Ahmad (1981), Al-Mughni ‘a/a Mukhtasar al-Khiraqz, Op.cit, Jid 1, h 501.

185



Menurut Ibn Sirin, gawl gadim ini merupakan pendapat kebanyakan para
ulamak. Bahkan tidak diketahui berlaku perbezaan pendapat dalam masalah
ini***. Melalui keterangan nas di atas, tidak disunatkan membaca surah atau
sebahagian dari ayat al-Quran pada dua rakaat terakhir. Sebaliknya memadai
membaca surah al-Fatihah sahaja. Sekiranya membaca surah atau sebahagian
daripada ayat al-Quran itu merupakan satu tuntutan, sudah pasti Nabi s.a.w akan
membacanya. Kaedah figh menyebut “tidak boleh melambatkan keterangan

pada waktu yang diperlukan”?%.

2- Qawl jadid pula, disunatkan membaca satu surah penuh atau sebahagian
daripada ayat al-Quran pada dua rakaat yang terakhir’®. Dalil dan hujahnya

adalah seperti berikut :

1. Hadis Aba Sa‘id al-Khudri r.a %°;

224 1bid, Jid 1, h 501.

225 Shabir, Muhammad “Uthman (2000), Al-Qawa 'id Al-Kulliyyah Wa Al-Dawabiz Al-Fighiyyah Fi Al-Sharz‘ah Al-Islamiyyah,
‘Amman Jordan, Dar Furgan, h 150.

28 7l-Shafi‘i, Al-Imam Muhammad bin 1dris (1990), Al-Um, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1, h 109.

ZT\Muslim, Abai Husayn Muslim bin Hajjaj (2000), Sakzkh Muslim, Beirut,Dar Ihya’ Al-Turath, h 224,
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Maksudnya : “Sesungguhnya Nabi s.a.w telah membaca surah pada setiap rakaat
dalam solat Zohor. Pada dua rakaat pertama dengan kadar bacaan sebanyak tiga
puluh ayat, dan dua rakaat terakhir pula sebanyak lima belas ayat. Baginda s.a.w
bersabda : “Kadar bacaan dua rakaat terakhir adalah separuh bacaan dua rakaat
terawal”. Dalam solat Asar pula, baginda telah membaca surah pada setiap
rakaat. Dua rakaat pertama dengan kadar bacaan sebanyak lima belas ayat, dan

dua rakaat terakhir pula dengan kadar separuh bacaan dua rakaat terawal”.

2. Athar dari Al-Sanabiht 2%;

Maksudnya : “Dia telah berkata : “Aku telah solat maghrib di belakang Aba
Bakr Al-Siddiq r.a. Kemudian aku menghampirinya hingga pakaianku hampir
mengenai pakaiannya. Lalu aku mendengar Aba Bakr r.a membaca pada rakaat
terakhir (solat maghrib) dengan al-Fatihah dan ayat ini : “Wahai tuhanku,
janganlah engkau memalingkan hati-hati kami (dari hidayahmu)*?%.

3. Al-Shafi‘Tt menggunakan al-giyas pensyariatan membaca al-Fatihah dan surah
lain pada rakaat ketiga dan keempat, berdasarkan sepertimana disyariatkan

membaca surah lain pada dua rakaat pertama. Metode al-qiyas ini diguna pakai

kerana al-Shafi‘T memahami bahawa tidak perlu melebihkan kadar bacaan pada

228 |pn Qudamah, Muwaffig Al-Din Abi Muhammad Ahmad (1981), Al-Mughni ‘ala Mukhtasar al-Khiraqgr, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid
1, h501.
9 Siirah Al-Imran, Ayat 8, Juzu’ 3.
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rakaat pertama daripada rakaat kedua. Bahkan kadar bacaan pada kedua rakaat

itu adalah sama®*°,

Dalam hal ini, al-Shafi‘T berkata : “Aku lebih suka kadar bacaan minima pada
dua rakaat pertama adalah surah al-Fatihah bersama surah-surah ringkas seperti
al-Kawthar dan yang sama dengannya. Manakala bacaan pada dua rakaat
terakhir pula adalah surah al-Fatihah bersama satu ayat al-Quran. Namun
sekiranya dibaca lebih daripada kadar (satu ayat) itu, maka aku lebih
menyukainya kecuali bagi imam, Kkerana takut ia akan membebankan

makmum”>L,

Analisis :

1- Oleh kerana masalah ini melibatkan dua nas yang bertentangan makna, maka
al-Shafi‘T menggunakan metode tarjiz melalui metode penyelarasan makna
(jama), memandangkan kedua nas ini dapat digabungkan. Di sini al-Shafi‘t

telah menggabungkan dua nas, diantara murlag dan mugayyad.

Contohnya hadis Abt Qatadah tidak menyebut hukum membaca surah pada dua
rakaat terakhir, maka perintahnya bersifat mutlak berbanding hadis Sa‘id al-
Khudri yang menyebut hukum membaca surah pada dua rakaat terakhir.

Mengikut metode usal figh, hendaklah beramal dengan metode taqyid al-muglaq

20ghirazi, Abii Ishaq Ibrahim bin ‘Al Fayriiz Abadi(1992), Al-Muhadhdhab Fi Al-Figh Al-Imam Al-Shafi 7, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 1,
h 74.
ZLAL-Shafi‘T, Al-lmam Muhammad bin Idris (1990), Al-Um, Beirut, Dar Al-Fikr, JId 1, h 109.
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bagi mengelak berlakunya pertentangan makna nas. Melalui penggunaan metode
ini, al-Shafi‘T seolah-olah telah beramal dengan kedua perintah hadis tersebut.
Kaedah figh menyebut, beramal dengan hadis yang menetapkan sesuatu
perbuatan Nabi s.a.w adalah lebih diutamakan daripada hadis yang

menafikannya.

2- Berkemungkinan al-Shafi‘t melihat tiada bentuk pertentangan antara makna
nas dalam masalah ini, melainkan kepelbagaian cara perlakuan Nabi s.a.w. Hal
ini dikategorikan oleh ulamak sebagai khilaf tanwz". Maksudnya, bacaan surah
pada dua rakaat terakhir itu dilakukan oleh Nabi s.a.w mengikut keperluan atau
keadaan tertentu sahaja. Namun boleh jadi al-Shafi‘t melihat dari sudut
awlawiyyat, kerana membaca surah itu lebih afdal daripada tidak membacanya,
memandangkan membacanya mendapat ganjaran pahala kepada pembaca.
Alasan ini dapat difahami dari kata-kata al-Shafi‘t “Aku lebih suka”, seolah

menggambarkan sebab beliau memilih hadis Sa‘id al-Khudri.

3- Penghujahan dengan hadis Sa‘id al-Khudri ini berdasarkan sikap iAtiyar al-
Shafi‘T untuk beramal dengan kedua perintah nas tersebut. Hal ini disebabkan
hadis Sa‘id al-Khudri memerintahkan supaya membaca surah al-Fatihah pada
dua rakaat terakhir sepertimana diperintahkan membacanya dalam hadis Abt
Qatadah. Namun hadis Abt Qatadah tidak menggalakkan membaca surah
tambahan pada dua rakaat terakhir, pada hal perintah membaca surah tambahan

itu digalakkan dalam hadis Sa‘1d al-Khudri.
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4- Manakala athar daripada ‘Umar al-Khattab sebenarnya tidak bertentangan

dengan maksud hadis Sa‘id al-Khudri. Ini dibuktikan melalui penggunaan

perkataan “C2J>1 " dan “Ca>| " yang berkemungkinan memberi maksud perlu

membaca surah pada dua rakaat terakhir dengan kadar bacaan lebih ringkas

daripada bacaaan surah pada dua rakaat pertama. Menurut al-Nawawi, maksud “

i~ adalah memendekkan kadar bacaan pada dua rakaat terakhir, dan

bukannya bermaksud tidak membacanya®2. Hasil tafsiran ini selari dengan

makna “ _a>! ” yang memberi maksud meringkaskan bacaan sepertimana

dalam riwayat al-Bukhari?®®. Tafsiran terhadap athar ‘Umar ini sangat jelas
menyatakan terdapat bacaan surah pada dua rakaat terakhir, namun bacaannya

lebih ringkas dari bacaan surah dua rakaat terawal.

5- Penggunaan al-giyas qawl jadid al-Shafi‘T juga tidak bercanggah dengan
maksud hadis Abt Qatadah, kerana al-giyas ini menepati metode jama‘ yang
telah dilakukan oleh Ibn Hibban. Ibn Hibban berpendapat bahawa kadar bacaan
rakaat pertama dan kedua adalah sama, cuma baginda Nabi s.a.w membaca
surah secara tartil pada rakaat pertama dan tidak membaca demikian pada rakaat

kedua?®*. Justeru, metode al-giyas ini juga menjadi sahih sekiranya al-Shafi‘T

Z2Nawawi, Abt Zakariyya Muhy al-Din Yahya bin Sharf (2001), Shar’ Sakiz Muslim, Beirut, Dar Ihya’ Al-Turath, Jid 2, h 176.

23 Al-Bukhari, Muhammad Isma‘il, Sahih Al-Bukharz, Beirut, Dar Ihya’ Al-Turath, h 148.

24ghawkani, Muhammad bin “Alf bin Muhammad (1999), Nayl Al-4wtar Shark Al-Muntaga Al-Akhbar, Beirut, Dar Al-Fikr, Jid 2,
h 227.
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menggunakan metode taqyid al-murlaq, memandangkan makna al-qiyas ini

menepati maksud hadis Sa‘id al-Khudri.

6- Menurut ulamak Shafi‘iyyah, gawl gadim merupakan pendapat paling sahih
di sisi madhhab. Hal ini disebut al-Nawawi : “Para pengikut al-Shafi‘1 berselisih
dalam mentarjizkan pendapat yang paling sahih. Kebanyakan ahli Iraq
mentarjizkan pendapat qawl jadid, manakala pengikut lain pula mentarjizkan
gawl gadim. Maka qgawl gadim adalah yang paling sahih kerana ianya
difatwakan dalam madhhab™®. Namun al-Shafi‘T juga pernah menfatwakan
gawl jadid dengan pendapat yang sama seperti gawl gadim. Kata al-Shafi‘1 :
“Hendaklah seseorang itu melakukan solat pada dua rakaat terakhir sepertimana
pada rakaat-rakaat sebelumnya, cuma seseorang itu perlu membaca surah al-

Fatihah sahaja secara diam”?%,

Oleh itu, gawl gadim bukanlah pendapat rajiz dan muktamad memandangkan
terdapat gawl jadid yang menyamai pendapat gawl gadim. Bahkan menerusi

hasil analisis mendapati qawl jadid lebih awla dan rajis untuk diamalkan.

25Nawawi, Abi Zakariyya Muhy Al-Din Yahya bin Sharf (2001), Al-Majma * Shark Al-Muhadhdhab, Op.cit, JId 3, h 351.
%6 Al-Shafi‘T, Al-lmam Muhammad bin 1dris (1990), Al-Um, Beirut, Dar Al-Fikr, JId 8, h 15.
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