BAB2

KONSEP AL-‘AZIMAH DAN AL-RUKHSAH

Pendahuluan

Perundangan beberapa aspek rukhsah dalam Islam sesungguhnya
menunjukkan bukti betapa syariat Islam beriltizam dengan prinsip toleransi dan

dat 1

pers dalam 2 kan perintah terhadap hukum-hukum syara’. Rukhsah

termasuk dalam kes-kes peringanan yang diutarakan oleh Syariat Islam sebagai
mengurangkan bebanan dan kepayahan manusia dalam menjunjung titah perintah

Allah.

Pada umumnya apabila disebutkan perkataan rukhsah ramai yang beranggapan
bahawa ia membawa kefahaman tentang sebarang bentuk kemudahan yang diberikan
o

kepada ia dalam lak k tuntutan-tuntutan syara®. Anggapan yang

bersebati dalam jiwa sesetengah individu ini perlu diperbetulkan dengan
memperkenalkan maksud sebenar rukhsah yang dibincangkan oleh para ulama.
Kefahaman sebenar tentang rukhsah tidak akan diperolehi tanpa meninjau kepada
pandangan para ulama usil tentang definisi fukhsah yang menjadi perkara pokok
untuk  diketengahkan ~sebelum melihat kepada contoh-contoh rukhsah yang
dimaksudkan. Begitu juga dalam memperkatakan tentang rukhsah beberapa perkar;
lain juga perlu diketengahkan seperti ciri-ciri rukhsah, hukumnya dan kategori

rukhgah.
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Walaupun salah faham tentang maksud rukhsah tidak menyebabkan implikasi
yang buruk terhadap amalan-amalan yang dilakukan namun adakalanya ia

babkan bai. o‘leh ia dalam melak k rukh§ahyang diberikan

Y Peng:

kepada mereka. Kefahaman yang silap tentang maksud rukhsah boleh menyebabkan

Tahnink h

seseorang tidak bil faat untuk an | dengan rukhsah

atau sebaliknya menurut keutamaannya. Dalam hal ini al-Ghazali menyebutkan satu
contoh yang pada anggapan umum dianggap sebagai rukhsah tetapi sebenarnya ia

bukan rukhsah.

Bertayammum disebabkan ketiadaan air menurut beliau bukannya rukhsah
seperti yang akan dibincangakan nanti. Dengan melihat sepintas lalu kepada fakta ini
sesetengah orang beranggapan adalah tidak menjadi apa-apa masalah samada kita

menganggapnya sebagai rukhsah atau sebaliknya. Namun jika diteliti, salah faham

tentang rukhgah dalam kes ini boleh yebablk gat ia lebih suka

meninggalkan bertayammum dan menanti sehingga terdapat air untuk berwuduk

1okl Lo

sekalipun terpaksa yang diluar

. Hal ini timbul kerana

mereka menganggap kes ini sebagai rukhsah dan apabila ia dikaitkan dengan rukhgah
maka ia boleh dibuat pilihan samada hendak beramal dengannya atau tidak. A‘kan
tetapi apabila kita mengetahui bahawa kes ini sebenarnya bukan rukhsah maka
jelaslah bahawa ia tidak boleh dibuat pilihan di mana orang yang tidak mendapati air
bukan lagi diberikan kebenaran secara pilihan untuk bertayammum malah ia wajib

bertayammum. Oleh itu dalam hal ini tidak timbul soal rukhgah yang dibincangkan.
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Sehubungan dengan itu perbahasan tentang rukhsah secara meluas perlu
menjadi salah satu perbincangan utama yang dikemukakan dalam bab ini. Bagi tujuan
tersebut takrif-takrif rukhsah yang dikemukakan oleh para ulama adalah menjadi garis
panduan untuk mengetahui, tentang maksud rukhsah. Bertolak dari sini kepentingan

18

kan serta lisis takrif-takrif ruksah yang dikemukakan perlu

diberikan k bel bi kan aspek-aspek rukhsah )‘;ang lain.

Setelah memahami maksud rukhsah sebenar melalui pembéntangan tentang
definisi yang dikemukakan maka perkara-perkara lain yang menjadi susulan kepada
aspek rukhsah akan disebutkan bagi menyempurnakan lagi perbincangan pada bab ini.
Perkara-perkara yang berkaitan dengan hukum rukhsah, pengenalan tentang faktor
yang melahirkan rukhsah, keutamaan beramal antara rukhsah dan ‘azimah, kategori
rukhsah serta analisis daripada dalil yang dikemukakan merupakan perkara yang perlu
diutarakan bagi menjelaskan dengan terperinci apakah aspek-aspek yang boleh
dianggap sebagai rukhsah sekaligus membawa beberapa hukum yang berkaitan

.
dengannya.

21 P lan Umum Rukhsah dan ‘Azimah
Terdapat dua aliran di kalangan ulama ugil dalam menyenaraikan hukum

rukhsah dan ‘azimah. Sebahagian daripada mereka mengatakan rukhsah dan “azimah

termasuk dalam pembahagian hukum taklifi dengan berdasarkan adanya ciri iqtida™
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(tuntutan) dan takhyir (pilihan). “Azimah dikira sebagai hukum berbentuk iqtida’

sementara rukhsah sebagai hukum berbentu takhyir'.

Muhammad Abu Zahrah kan, perbi i rukhsah dalam

ilmu usil figh merupakan lanj daripada perbi tentang hukum taklifi

kerana di antara pengertian yang tersirat di sebaliknya ialah berlakunya pemindahan
sesuatu yans dilarang kepada sesuatu yang diharuskan atau sesuatu yang dituntut
dalam bentuk luziim (kemestian) kepada keharusan meninggalkannya dalam satu
tempoh tertentu. Ia bererti perpindahan daripada satu hukum taklifi kepada hukum
taklifi yang lain. Ini kerana hukum-hukum syara® taklifi bererti menuntut para

mukallaf melakukan atau meninggalkan sesuatu perbuatanz

Secara umumnya rukhsah merupakan salah satu anugerah Allah yang
dikaitkan dengan unsur-unsur masyaqqah pada sesuatu perintah. Kadangkala
seseorang mukallaf terdedah kepada sesuatu hakum taklif yang sukar baginya dan
tidak tertanggung atau boleh dilakukannya tetapi dengan terpaksa mengharungi
masyaqqah (kesulitan) yang luar biasa. Walaupun secara keseluruhannya si mukallaf
berupaya melakukan tuntutan-tuntutan itu namun Allah SW.T telah memberikan
rukhsah kepadanya untuk meninggalkan perlakuan yang dituntut oleh syara®.
Contohnya seperti orang yang sakit pada bulan Ramadan diberikan rukhsah untuk

berbuka puasa dengan syarat ia mengqada’kannya pada hari-hari yang lain. Dengan

’Mul}ammad Abu Zahrah, U§ﬁl Al-Figh, Kaherah: Dar al-Fikr Al-“Arabi, 1958/1377
him 50

2Ibid.
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itu apabila ia berbuka pada bulan Ramadan bererti ia telah menggunakan rukhsah
yang diberikan oleh syara® Sementara amalan yang dituntut oleh syara® untuk

dilakukannya pada mulanya dikenali dengan panggilan “azimah®

Qehah. 1

mereka m, an ‘azimah dan rukhsah termasuk dalam

pembahagian hukum wa(.!“—i‘ kerana pada hakikatnya rukhsah merupakan pernyataan
tentang penetapan oleh Allah SWT salah satu sifat sebagai sebab wujudnya
peringanan, sedangkan ‘azimah merupakan pernyataan tentang kebiasaan-kebiasaan

yang menjadi sebab untuk berlangsungnya hukum-hukum asal yang kulli (). Aliran

ini menjadikan ‘azimah dan rukhsah termasuk dalam bahagian-bahagian perbuatan

mukallaf. Ia merupakan pandangan oleh Ibn al-Hajib, al-Amidi dan al-Sysgib_i’ .

Namun begitu jika diteliti, didapati pada realitinya kedua-dua aliran ini adalah

benar kerana hukum itu memang berkaitan dengan perbuatan orang mukallaf di mana
g
pembahagian oleh salah satu kumpulan itu turut b maksud pembah

*Ibid.

*Hukum wac_léi ialah hukum yang diletakkkan oleh Allah di antara dua perkara

dengan menjadikan salah satunya sebagai sebab atau syarat atau halangan. Ia
dinamakan wad“i (perletakan) kerana Allah meletakkan tanda-tanda bagi kewujudan
atau ketiadaan hukum hukum taklifi. Rujuk: Al Syawkam Muhammad bin Ali bin_
Muh d al-Syawkani Irsyad al-Fuhil Ila Tahqiqi al-Hagq min “Ilmi al-Usil,

Beirut: Dar al Fikr, tt, hlm 6. Muhammad Abu Zahrah, Usul Al-Figh, Kaherah: Dar
al-Fikr Al-°Arabi, 1958, him 27.

*Al-Zuhayli, Dr Wahbah al-Zuhayli, Ustl_al-Figh al-Islami, Damsyik: Dar al-Fikr,
1986 jld 1, him 108,
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kumpulan yang satu lagi. Pembahagiannya sebagai hukum ialah dengan menganggap

adanya . ‘perkaitan hukum dengan perbuatan mukallaf dan pembahagaian sebagai

perbuatan ialah dengan menganggap adanya perkaitan hukum takiifi dengan o

perbuatan itu. Dr. wahbah al—Zu}_lalel memilih aliran yang kedua dengan alasan
bahawa hukum yang disyariatkan dalam rukhsah dan ‘azimah ialah menjadikan
darirah (sebagai contohnya) sebab mengharuskan perkara yang dilarang atau

keuzuran sebagai sebab peringanan untuk meninggalkan kewajipan®

2.2 Definisi ‘Azimah Dan Rukhsah

Terdapat berbagai takrif yang dikemukakan oleh ulama usiil tentang ‘azimah dan

rukhsah. Antara takrif-takrif itu ialah seperti berikut:

i) Al-Ghazali mentakrifkan ‘azimah dari segi bahasa dengan maksud tujuan yang jitu

(qagdu al-muakkad)”. Maksud ini diambil daripada firman Allah SWT:
< opm

Maksudnya:
“Tidak kami dapati ada baginya tujuan yang jitu™”

Sesetengah rasul dikenali sebagai ulu al-azmi kerana kejituan tujuan mereka

dalam mencari kebenaran® S

“Ibid.

Q, Taha (20):115.
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Lend “L . 1

Dari sudut istilah syara®, ‘azimah ber p jipan yang

diwajibkan oleh Allah ke atas hambaNya"’

Rukhgah dari sudut bahasa bermaksud “kesenangan dan kemudahan (al-Yusru
wa al-suhiilah)”. Oleh kerana itulah dikatakan Rakhasa al-Si‘ru wa sahula al-syira’
(harga menjadi senang dan belian menjadi mudah) yakni apabila harga itu diberikan

tawarannnya.

Dari sudut syara’, rukhsah bermaksud “sesuatu yang diberikan keluasan

kepada orang mukallaf untuk melakuk adanya keuzuran dan tidak

»10

berupaya dilakukan di samping adanya sebab yang terhalang untuk dilakukan

Takrif yang dikemukakan oleh al-Imam al-Ghazali jelas menunjukkan bahawa
perkara yang tidak diwajibkan oleh Allah ke atas Kita seperti puasa sunat Syawal dan
sembahyang hari raya tidak dinamakan rukhgah dan begitu juga yang diharuskan oleh

Allah  seperti makan dan minum tidak dinamakan rukhgah, sementara memakan

®Al-Ghazali, Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, al-Mustasfa
“llmi al-Ustl, Kaherah: Dar al-Fikr t.t. jld 1, him 98.

°Ibid.

Ibid.
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bangkai ketika darurat dan gugurnya kewajipan berpuasa kepada orang musafir

dinamakan rukhsah''.

Al-Imam Al-Ghazali menyebutkan bahawa p Tukhgah boleh dipgakai

dari sudut hakikat dan majaz. Antara contoh rukhsah dari sudut hakikat yang
disebutkan oleh beliau ialah seperti keharusan menuturkan perkataan kufur, minum
arak, merosakkan harta orang lain ketika dipaksa, menghilangkan benda yang tersekat
dikerongkong dengan seteguk arak apabila tidak ada minuman lain. Sementara
rukhsah berbentuk majaz pula yang langsung tidak berkait dengan hakikat ialah
penamaan rukhsah kepada hukum-hukum berat yang diangkat daripada umat ini
setelah dahulunya diwajibkan kepada umat-umat dahulu. Pada beliau hukum-hukum
berat di kalangan umat dahulu yang diangkat daripada umat ini boleh disebutkan
rukhsah sebagai memperluaskan skopnya. Ini kerana mewajibkan hukum-hukum itu

kepada umat-umat dahulu t

lah bererti d kan | pitan kepada kita

(umat nabi Muhammad) yang tidak diwajibkan hikum-hukum itu lantaran rukhsah itu

adalah keluasan sebagai gantian kepada penyempitan.

Lanjutan daripada penamaan rukhsah berbentuk hakikat dan majaz ini terdapat
beberapa hukum yang berada di tengah-tengah antara dua pengertian ini di mana

sebahagiannya hampir kepada pengertian hakiki dan sebahagian lagi hampir kepada

pengertian majaz. Contohnya ialah seperti sembahyang qasar dan berbuka puasa bagi

orang muasfir, ianya wajar dinamakan rukhsah hakikat kerana sebab puasa iaitu bulan

"1bid.
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Ramadan sememangnya wujud dan orang yang bermusafir juga termasuk dalam

firman Allah Taala:

Maksudnya: ¢

“Barangsiapa di antara kamu ada (di negeri tempat
tinggalnya) pada bulan itu maka hendaklah ia berpuasa™?.

Kemudian ia dikecualikan daripada } bukum itu disebabkan adanya
keuzuran dan kesukaran. Bertayammum ketika tiada air tidak sewajarnya dinamakan
rukhsah kerana adalah tidak mungkin mentaklifkan penggunaan air ketika ketiadaan
air. Oleh itu tidak boleh dikatakan sebab (sebab tayammum iaitu ketiadaan air)
kedapatan, padahal mentaklifkan penggunaan air adalah mustahil. Ini berlainan halnya
dengan orang yang dipaksa menuturkan kalimah kufur dan minum arak kerana ia
berupaya tidak melakukannya. Mengharuskan bertayammum ketika sakit atau luka
atau air berada di tempat yang jauh atau terpaksa membelinya dengan harga yang
tidak sepatutnya dinamakan sebagai rukhsah. Dalam hal ini keharusan bertayammum

disebabkan ketiad. air lah seperti kaffarat dengan memberi

makan orang miskin ketika tidak berupaya memerdekakan hamba, di mana ini tidak
dinamakan rukhgah, malah yang sebenarnya ialah syara® mewajibkan pemerdekaan
hamba pada satu keadaan dan memberi makan pada keadaan yang lain. Oleh itu kita
tidak boleh mengatakan sebab untuk memberi makan kedapatan ketika tidak berupaya

memerdekakan hamba, malah fakta yang sebenarnya ialah, zihdr merupakan sebab

12Q, al-Baqarah (2): 185.
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mewajibkan pemerdekaan hamba pada satu keadaan dan juga sebagai sebab memberi

makan pada keadaan yang lain".

Apa yang jelas darfpada keterangan ini menunjukkan rukshah sebenarnya
dinamakan terhadap sesuatu perkara yang telah mempunyai I;ukumnya sendiri, di
mana hukum yang telah ada itu jika diusahakan boleh dilakukan tetapi dengan
terpaksa mengharungi kesukaran. Jelasnya, pengamalan beberapa‘aspek rukhsah
dalam hukum-hukum ibadat yang sering dikenali oleh umum seperti bertayammum
ketika ketiadaan air adalah tidak bertepatan dengan maksud rukhsah sebenar dari
sudut istilah usal walaupun ia tidak sampai kepada menyalahkan penggunaan
perkataan rukhsah pada contoh tersebut.Lantaran itulah beliau (al-Ghazali) terlebih

dahulu memperingatkan tentang penggunaan rukhsah yang mencakupi rukhsah

hakikat dan majaz

ii) Al-Syagibi_ mentakrifkan al- ‘azimah sebaggicflhukum-hukum keseluruhan (kulli)
yang disyariatkan pada mulanya”. Rukhsah ertinya “perkara yang disyariatkan
disebabkan adanya keuzuran yang menimbulkan masyaqqah yang merupakan
pengecualian daripada hukum asal kulli yang pada asasnya menghalang hukum kulli
itu daripada dilakukan dalam bentuk rukhsah, di samping pengecualian yang
diberikan hanyalah sekadar hajat”. Pensyariatap rukhsah disebabkan adanya keuzuran

merupakan ciri khusus yang disebutkan oleh para ulama usal '*.

3 Al-Ghazali, op.cit, jld 1, him 48.

1 AI-Syé}ibT, Ibrahim bin Miisa al-Lakhmi, al-Muwafaqat Fi Usil al-Syari“ah, Beirut:
Dir al-Kutub al-“limiyyah 1991/1411, jld 1, hlm 223-224.
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(Erti hukum berbentuk kulli ialah ianya tidak dikhususkan kepada sebahagian
orang mukallaf tanpa orang mukallaf yang lain dan tidak pada sebahagian keadaan
tanpa keadaan yang lain. Contohnya seperti sembahyang yang disyariatkan secara
itlaq (umum) dan umum bagi setiap orang pada setiap keadaan. Begitu juga dengan
puasa, zakat, haji, jihad dan seluruh syiar-syiar Islam yang berbentui( kulii. Termasuk
juga dalam pengertian ini hukum yang disyariatkan lantaran sebab kemaslahatan pada
asalnya seperi hukum-hukum yang menjadi penyampai kepada menegakkan
kemaslahatan dunia dan akhirat seperti berjual beli, sewa menyewa dan seluruh
kontrak mu‘awadah (pertukaran) yang lain. Begitu juga dengan hukum jinayah, qisag
dan daman. Erti disyariatkan pada mulanya ialah Allah bertujuan dengan hukum-
hukum itu untuk mengasaskan hukum-hukum taklif kepada manusia sejak awal-awal
urusan di mana ia tidak didahului oleh sesuatu hukum syara® sebelum itu. Jika ia
didahului oleh satu hukum yang lain sebelum itu dan hukum yang sebelum itu
dimansukhkan maka hukum yang kedua itu dikira sebagai hukum permulaan sebagai

< opms
lan kepada k lahatan-k lah kulli yang universal (umum)'®.

Termasuk juga dalam pengertian ‘azimah iaitu hukum-hukum kulli yang
datang dengan bersebab. Ini kerana kadangkala hukum itu tetap juga wujud walaupun

tidak didahului oleh sebabnya. Contohnya ialah seperti firman Allah:

Ibid. him 223.
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Maksudnya:

“Hai orang-orang yang beriman janganlah kamu katakan
(kepada Muhammad) Ra‘ina tetapi katakanlah unzurna dan
dengarlah” '

FirmanNya lagi:

Maksudnya:

“Dan janganlah kamu memaki sembahan-sembahan yang
mercka sembah sclain Allah, kerana mereka nanti akan
memaki  Allah  dengan  melampaui  batas  tanpa
pengetahuan™"’

Sesungguhnya sebab-sebab yang dikenalpasti kepada perintah-perintah dalam

ayat-ayat ini (iaitu larangan mengucapkan perkataan raing dan larangan memaki
sembahan orang-orang kafir) hanya merupakan permulaan kepada beberapa jenis
hukum yang datang sedikit demi sedikit berdasarkan adanya hajat kepada hukum-

hukum itu. Kesemua ini adalah termasuk dalam péfigertian “azimah'®.

'%Q, al-Bagarah (2): 104. (Ra‘ina bererti, sudilah kamu memperhatikan kami. Di
kalangan para sahabat mereka menghadapkan kata ini kepada Rasulullah. Orang
Yahudi memakai kata-kata ini dengan memalingkan sebutan padahal mereka
bermaksud menyebutkan ru‘inah yang bermaksud kebodohan yang sangat, sebagai
ejekan kepada Rasulullah. Itulah sebabnya Allah menyuruh sahabat-sahabat menukar
perkataan ra‘ina kepada perkataan unzurna yang maksud kedua-duanya adalah sama)
Lihat: Sa‘id Hawwa, al-Asas Fi_al-Tafsir, Kaherah: Dar al-Salam Li al-Tibaah_
1985/1405, jid 1, him 204,

'7Q, al-An‘am (6): 108.

"Al-Syatibi, op.cit, jld 1, him 224.

108



Dalam takrif rukhsah yang disebutkan oleh beliau, dengan menyebutkan
keadaa‘r;nya yang menimbulkan masyaqqah bererti tidak termasuk keuzuran yang
disebabkan semata-mata hajat tanpa kedapatan sebarang masyaqqah. Oleh itu hukum
yang terhasil daripada keuzuran sebegini tidak dinamakan rukhsah. Contohnya seperti
hukum  pelaburan (qiraz_i)19 di mana pada asalnya ia disebabkan\oleh adanya keuzuran
iaiatu ketidakupayaan pemilik harta untuk menjalankan usahanya, dan ia harus
dilakukan walaupun tidak ada keuzuran dan kelemahan. Begitu juga hukum
musaqah®, hutang, dan kontrak salam®'. Kesemua ini tidak dinamakan rukhgah
walaupun ia merupakan pengecualian daripada hukum asal yang dilarang. Hukum
kontrak-kontrak sebegini termasuk dalam hajat yang kulli sedangkan perkara-perkara
hajiyat tidak dinamakan sebagai rukhsah di kalangan ulama. Kadangkala keuzuran

yang timbul itu berkaitan dengan penyempurnaan hukum yang asal (S |() dan ia

”Qirécj sama ertinya dengan mudarabah. Ia bermaksud: Pemilik harta memberikan
kepada pengusaha sejumlah harta untuk diniggakan di mana keuntungan yang
diperolehi akan dikongsi berdasarkan syarat yang mereka persetujui. Jika berlaku
kerugian ia hanya akan ditanggung oleh pemilik harta sahaja sementara pengusaha
tidak_menanggung kerugian itu tetapi ia kerugian usaha dan pekerjaannya. Rujuk: Al-
Syarbini, al-Syaykh Muhammad al-Syarbini al-Khaﬁb, Mughni_al-Muhtaj Ila
Ma’rifati Ma“ani Alfaz al-Minhaj , Kaherah: Cetakan al-Halabi 1958, jld 2, him 309.

Musaqah ertinya empunya tanaman mengambil seorang yang lain untuk menyiram
dan memelihara tanaman itu dengan syarat hasil tanaman itu milik mereka berdua.
Dalam mazhab al-Syafi‘i tanaman yang dikira hanyalah tanaman kurma dan anggur

sahaja. Rujuk: Al-Syarbini, Mughni al-Muhtaj 1l Ma‘rifati Ma’ani Alfiz al-Minhaj,
Kaherah: Cetakan al-Halabi 1958, jld 2, hlm 322.

*'Kontrak terhadap suatu barang yang disifatkan dengan diserahkan bertangguh
tetapi dibayar harganya dalam majlis akad (kontrak). Rujuk: Al-Syarbini, Mughni al-

Muhtaj I1a Ma‘rifati Ma‘ani Alfaz al-Minhaj , Kaherah: Cetakan al-Halabi 1958, jld 2,
hlm 102.
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juga tidak dinamakan rukhsah. Contohnya seperti para makmum yang mampu
semba‘hyang berdiri tetapi sembahyang sambil duduk di belakang imam yang

sembahyang sambil duduk kerana keuzuran.. Sembahyang makmum secara duduk itu

adalah disebabl I fran namun k ini bukanlah masyaqqah, bahkan
bertujuan judkan k dengan perb imam dan tidak menyalahinya.
Oleh demikian contoh sebegini tidak di k khsah walaupun ia hukum yang

dikecualikan lantaran adanya keuzuran.

Dengan menyebutkan hukum ini sebagai hukum pengecualian daripada hukum
asal kulli bererti segala rukhsah bukanlah disyariatkan pada awalnya. Oleh kerana itu
ia tidak bersifat kulli (menyeluruh) pada sesuatu hukum. Hukum mengqasarkan
sembahyang dan berbuka puasa ketika musafir adalah merupakan hukum yang datang
kemudian sedangkan hukum yang datang dahulu ialah hukum sembahyang secara
penuh dan berpuasa.

.

Rukhgah dilaksanakan dalam situasi dan keadaan yang tertentu sahaja. Ini
merupakan ciri-ciri rukhsah yang tidak dapat dielakkan daripadanya. Pensyariatan
rukhsah merupakan satu juzuk yang terbatas sekadar hajat semata-mata. Orang
musafir yang telah tamat perjalanannya wajib kembali beramal dengan hukum kulli
yang asal iaitu sembahyang secara penuh dan wajib berpuasa Ramadan. Orang sakit
yang mampu berdiri dalam sembahyangnya tidak boleh sembahyang sambil duduk

dan jika ia berupaya menggunakan air ia tidak boleh bertayammum.
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Begitulah juga dengan seluruh aspek rukhsah yang lain. Ini berlainan halnya
dengan “kontrak qard (hutang), qirad (pelaburan), musaqah dan dan jual beli “ardya’’,
yang disandarkan hukumnya kepada adanya hajat. Walaupun hukum-hukum ini
kelihatan mirip seperti rul_(:h§ah tetapi pada hakikat istilah rukhsah yang sebenarnya
kontrak-kontrak ini bukanlah termasuk di dalamnya (rukhsah) kerana ia tetap
disyariatkan walaupun keuzurannya telah tiada. Oleh itu diharuskan i(epada seseorang
berhutang walaupun ia tidak berhajat untuk berhutang, diharuskan kepada pemilik

tanaman untuk menyerahkan urusan penj secara atau secara

pemberian upah walaupun ia berupaya melakukannya sendiri, dan diharuskan
melaburkan modal dengan hartanya walaupun ia berupaya mengusahakan harta itu

sengan sendiri atau dengan mengupah orang lain.

Kesimpulannya ‘azimah adalah merujuk kepada hukum asal kulli
(keseluruhan) sejak dari mula sementara rukhsah pula merujuk kepada hukum

pecahan yang dikecualikan daripada hukum asal kulli itu®.

o

aitu menjual buah kurma masak yang masih di pokoknya secara anggaran dengan

buah kurma kering yang sama timbangannya jika tidak sampai lima awsuq (iaitu dua
qintar setengah bersamaan 250 ritl) bagi orang yang ada hajat untuk makan kurma
masak tetapi tidak ada wang bersamanya, oleh itu ia boleh menukarkan kurma kering
dengan kurma yang baru dipetik. Pada asalnya tidak harus berjual beli kurma dengan
kurma jika berlebih kurang antara dua tukaran itu keranan kurma termasuk dalam
harta-harta riba, yang jika hendak berjual beli antara kurma dengan kurma disyaratkan
bersamaan antara kedua-dua tukaran itu. Namun jual ‘araya ini diharuskan di sini
kerana hajat walaupun tidak dapat dipastikan terjadinya syarat kesamaan antara dua
tukaran tersebut). Rujuk: Al- Zuhayh Dr Wahbah Al- Zuhayh Nazanﬂaru al- Damrah
al-Syar‘iyyah, Beirut: Mi h al-Risalah, 1985, him 207.

P AI-Syatibi, op.cit, jld 1, him 226.

111



3

iii) Al-Baidawi mentakrifkan “azimah sebagai “hukum yang sabit berbetulan dengan
dalil”.  Sementara rukhsah ialah “hukum yang sabit bertentangan dengan dalil

disebabkan sesuatu keuzurap™*.

iv) Abu Ali Al-Syasi mentakrifkan ‘azimah sebagai “qasad (tujuan) yang sangat
kuat”. Berdasarkan kepada takrif inilah beliau menyebutkan bahawa dalam hukum

zihar, keazaman untuk melakukan persetubuhan dikira sebagai ‘Awd* (>5) kerana ia

menunjukkan seperti persetubuhan itu wujud. Oleh itu ia boleh dianggap sebagai
wujud apabila terdapat dalil kewujudannya. Oleh kerana itu apabila seorang

mengatakan saya berazam maka ia telah menjadi seorang yang bersumpah.

Dari sudut syara®, ‘azimah bermaksud “keadaan sesuatu perintah Allah wajib

dipatuhi dengan berdasarkan la adalah Tuhan kit_a\dfn kita adalah hambaNya”.
O

Al-Subki, Syaykhul Islam °Ali Abdul Kafi Al-Subki dan anaknya Tajuddin *Abdul
Wahhab bin Ali Al-Subki, Al-Ibhaj Fi Syarhi al-Minhaj °Ala Minhaj Al-Wusil Ila
mi_Al-Usal Lil Qadi Al-Baidawi. Beirut: Dar al-Kutub al-Timiyyah 1984/1404 , jid-
1, him 80.

“Perkataan ‘awd diambil dari firman Allah dalam surah al-Mujadilah ayat 3 yang
antara lain menyebutkan (1, U o ¢) (kemudian mereka hendak menarik kembali
apa yang mereka ucapkan).

112



Rukhsah dari segi bahasa ialah “kesenangan dan kemudahan”. Dari sudut
istilah -ia bermaksud “mengalihkan sesuatu perintah daripada kepayahan kepada
kemudahan dengan perantaraan keuzuran yang terdapat pada orang mukallaf”®.

v) Para ulama mazhab al-Syafii mentakrifkan azimah sebagai “hukum yang sabit
berbetulan dengan dalil” dan rukhgah sebagai “hukum yang sabit yang berlainan
dengan dalil disebabkan keuzuran”. Berdasarkan takrif ini tidaklah termasuk hukum
yang diharuskan oleh Allah Taala seperti makan, minum dan sebagainya di mana ia
tidak dinamakan rukhsah kerana tidak sabit dalil larangan tentangnya. Yang

dimaksudkan dengan keuzuran pada mereka ialah masyaqqah dan hajat*’.

Penulis cuba membuat analisa terperinci mengenai takrif-takrif yang telah
dibentangkan agar satu gambaran yang jelas boleh dilihat dengan lebih praktikal dan

mendalam

Takrif ‘azimah yang dikemukakan oleh al-Ghazali dan al-Syasi (hlm 103 &
112) mempunyai persamaannya iaitu mereka menganggap ‘azimah sebagai hukum
yang berbentuk kewajipan yang ditetapkan oleh Allah kepada hamba-hambaNya.

Takrif ini sejajar dengan huraian yang dibuat oleh al-Ghazali di mana beliau menolak

*Al-Syasi, Aba “Ali Al-Syasi, Usil Al-Sydsi, Beirut: Dar al-Kitab Al-Arabr
1982/1402, him 383,385,

17A1-Zuhay|i, Nagarivvatu al-Dartirah_al-Syar‘iyyah, Beirut: Muassasah al-Risalah
1985, him 206.
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penamaan rukhsah pada perkara-perkara yang tidak wajib iaitu hukum-hukum sunat

dan harus seperti sembahyang hari raya, makan, minum dan sebagainya.

Namun begitu penulis melihat terdapat kekurangan dalam takrif tersebut.
Apabila mereka mengatakan ‘azimah sebagai hukum yang befbentuk kewajipan oleh
Allah maka ini boleh memberikan kefahaman bahawa rukhsah bukannya hukum yang
berbentuk kewajipan disebabkan azimah dan rukhsah adalah dua perkara yang saling
berlawanan. Secara langsung ia memberikan gambaran tidak terd:;pat rukhsah yang
wajib. Dalam menghuraikan hukum-hukum rukhsah para ulama al-Syafii® telah
mengkategorikan rukhsah yang wajib seperti kewajipan memakan bangkai ketika
terdesak yang boleh mengancam keselamatan nyawa. lanya adalah berdasarkan

kepada nas yang terang melalui firman Allah:

Maksudnya:

“Dan  janganlah kamu menjatuhkan dirimu ke dalam

kebinasaan”?, g

Sekalipun terdapat berbagai tafsiran di kalangan ahli tafsir tentang maksud
ayat ini namun secara umumnya para ulama menjadikanya sebagai dalil larangan

menjebakkan diri dalam kemusnahan kecuali dalam beberapa keadaan seperti dalam

*Ibid, him 207

¥Q, al-Bagarah (2): 195.
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peperangan menentang orang-orang kafir’®. Al-Aldisi menyebutkan bahawa ayat ini
adalah‘sebagai dalil haramnya menjebakkan diri dalam perkara yang dibimbangi
kemusnahan jiwa dan keharusan melakukan perdamaian dengan orang-orang kafir dan
Bughah apabila dibimban.;;i kemusnahan umat Islam®'. Jelasrlya melakukan sesuatu

yang bertentangan dengan dalil demi menyelamatkan nyawa adakalanya menjadi
wajib dengan berdasarkan ayat yang telah disebutkan. Secara langsungnya ia

menunjukkan bahawa rukhgah juga sabit kewajipan melalui dalil syara®.

Takrif ‘azimah yang dikemukakan oleh Al-Syatibi (hlm 106) adalah terlalu
umum. Dengan menyebutkan ‘azimah sebagai hukum-hukum keseluruhan yang
disyariatkan pada mulanya, maka ia juga termasuk segala jenis hukum yang meliputi
hukum ‘azimah dan rukhsah. Jika menurut takrif beliau hukum-hukum yang tidak
berlaku rukhsah juga dikira sebagai “azimah seperti hukum pelaburan, jual salam dan

seumpamanya. S nya beliau kkan hukum-hukum tersebut dalam

kategori “azimah®?. Namun begitu menurut para: pentahqiq seperti yang dinukilkan
oleh al-Syaykh Abdullah Daraz yang menghuraikan kitab beliau, perkataan ‘azimah

tidak digunakan kecuali pada aspek yang berlawanan dengan ruk.h§ah”. Ini bererti

*Sa‘d Hawwa, al-Asas Fi al-Tafsir, Kaherah: Dar al-Salam Li al-Tiba‘ah 1985/1405,
jld 1, him 453.

3 bid..

uAl-Syi}ibi_, al-Muwafaqat Fi Usil al-Syari‘ah, Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah
1991/1411, jld 1, him 225.

B1bid.
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memasukkan hukum-hukum seperti pelaburan, jual salam dan sebagainya dalam
aspek ‘azimah tidak tepat kerana tidak sabit rukhsah berkaitan hukum-hukum ini.
Takrif yang dikemukakan oleh al- Baidawi (him 112) sama juga implikasinya dengan
takrif al-Syigib"i kerana dgngan menyebutkan hukum yang sabit berbetulan dengan
dalil maka ia merangkumi kesemua hukum yang disyariatkaﬁ pada asasnya melalui

dalil-dalil syara® samada ianya berkaitan hukum “azimah ataupun rukhsah.

Takrif rukhsah yang dikemukakan oleh Al-Baidawi dan Ai—SyisT (him 112)
menurut pandangan penulis adalah tidak mani° kerana ia turut termasuk di dalamnya
keuzuran yang tidak menimbulkan masyaqqah. Jika berdasarkan takrif mereka
beberapa aspek mu‘amalat dikira termasuk dalam pengertian rukhsah seperti qirad,
musaqah dan kontrak Salam yang pensyariatannya disebabkan oleh adanya keuzuran
iaitu ketidakupayaan pemilik harta untuk menjalankan usahanya sendiri sedangkan
hukum  kontrak-kontrak ini adalah harus dijalankan walaupun tanpa terdapat
keuzuran. Takrif rukhsah oleh Al-Syasi juga membayangkan bahawa rukhsah
berperanan mengubah status ‘azimah kepada staﬁs rukhsah secara penggantian yang
mutlak. Dengan takrif ini mungkin difahami bahawa pensyariatan rukhsah
menyebabkan orang mukallaf yang mempunyai keuzuran tidak mempunyai pilihan
selain beramal dengan rukhsah sekalipun pada waktu yang sama ia berupaya

melakukan ‘azimah.

Takrif rukhsah yang dikemukakan oleh ulama mazhab al-Syafii (him 113)

seperti yang dinukilkan oleh Al-Zubayl_i adalah tidak mani® (vL—)kerana ia

membayangkan adanya keuzuran semata-mata tanpa mengira samada keuzuran itu
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menimbulkan masyaqqah atau disebabkan adanya hajat. Memang benar mereka
menghuraikan maksud keuzuran itu dengan pengertian masyaqqah dan hajat. Namun
oleh kerana mereka tidak menyebutnya di dalam takrif secara langsung menyebabkan
ia tidak menepati takrif yang mereka maksudkan pada anggapan pembaca yang tidak

memahami maksud mereka yang sebenar.

Penulis lebih cenderung kepada takrif yang dikemukakan oleh aI-SyE;ib_idan
Al-Ghazali tentang rukhsah di mana ia mencakupi segala aspek da;i sudut dalil asas
kepada rukhgah, situasi berlakunya rukhsah dan penamatan rukhsah. Pada pandangan
penulis takrif yang dikemukakan oleh mereka berdua hanyalah berbeza dari sudut
ungkapan  semata-mata tetapi pengertiannya adalah sama. Sebagai contohnya al-
Syatibi mengungkapkan maksud keuzuran dalam takrifnya dengan ungkapan
“keuzuran  yang  menimbulkan masyaqqah”  sementara  Al-Ghazali pula
mengungkapkan dengan ungkapan “adanya keuzuran dan tidak berupaya dilakukan”
Kedua-dua ungkapan ini membawa pengertian yang sama sahaja iaitu syarat sesuatu
itu dikira sebagai rukhsah mestilah ian;;r’&isebahkan oleh keuzuran yang
menimbulkan kesulitan dan kepayahan kepada orang mukallaf jika hendak dilakukan

dalam bentuk ‘azimah.

Kesimpulannya “azimah bermaksud hukum asal yang berbentuk kewajipan
melalui dalil syara® sementara rukhsah ialah hukum pengecualian daripada hukum
asal tersebut. Justeru itu kita boleh mengungkapkan takrif azimah dengan memilih

takrif yang dibuat oleh al-Syatibi di ping sedikit p bahan iaitu: “Hukum-

hukum keseluruhan yang disyariatkan pada mulanya serta boleh menerima rukhsah”.

117



Rukhsah pula ialah: “Hukum yang dikecualikan daripada hukum asal kerana adanya

masyaqqah”.

Sehubungan dengar‘l itu apabila diteliti takrif-takrif dan huraiannya, dapatlah
disimpulkan bahawa maksud den ciri-ciri rukhsah mengikut para ulama adalah

sebagai berikut:

i. Perkataan rukhsah digunapakai untuk taklif-taklif berat yang dikenakan kepada
umat-umat terdahulu dan dibuang daripada umat ini. Al-Ghazali menamakannya

sebagai rukhsah majazi. Rukhsah ini tidak berkaitan dengan tajuk perbincangan kita.

ii. Perkataan rukhsah juga digunapakai untuk hukum-hukum yang tidak berpunca
daripada masyaqqah seperti hukum berhutang, pelaburan, jual beli ‘araya dan
sebagainya seperti yang disebutkan oleh al-Syé}ibi. Penggunaan perkataan rukhsah
untuk tujuan-tujuan ini mungkin dimaksudkan_gsebagai rukshah majazi seperti yang

diungkapkan oleh al-Ghazali.

iii. Ada hukum rukhgah yang berada di tengah-tengah antara maksud rukhgah hakikat

dengan rukhsah majazi seperti orang yang bertay kerana ketiad air.

Menurut al-Ghazali orang yang bertay kerana ketiadaan air bukan dikira
beramal dengan rukhsah kerana ketiadaan air bukanlah termasuk dalam maksud
keuzuran yang menimbulkan masyaqqah. Ini berlainan dengan bertayammum kerana

tidak berupaya menggunakan air.
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iv. Rukhsah hanya berlaku setelah sabitnya hukum “azimah yang asal seperti yang

disebutkan oleh al-Syatibi.

v. Rukhsah hanya berlaku Kepada perkara-perkara yang diwajib atau yang diharamkan

oleh Allah seperti yang disebutkan oleh al-Ghazali.

vi. Rukhgah disyaratkan adanya keuzuran yang menimbulkan masyaqqah bukan

1 hard

yang t t kan kepada hajat (keperluan).

vii. Rukhgah luput apabila hilangnya masyaqqah. Ini bererti hukum rukhsah hanya

1 PRSI

bersifat sementara selagi masih ada yang yagqah dan

apabila keuzuran itu telah tiada hukum “azimah kembali mengambil tempat.

2.3  Hukum Rukhgah

g

Dalam memperkatakan tentang hukum rukhsah terdapat berbagai pandangan

oleh ulama Ugal berdasarkan kepada pand hab dan pand individu.

Secara ringkasnya hukum-hukum rukhsah dapat dilihat melalui tiga pandangan yang

akan dikemukakan seterusnya.
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2.3.1 Hukum Rukhsah di Kalangan Ulama Al-Syafii

Ulama mazhab al-Syafii membahagikan rukhsah kepada lima bahagian

berdasarkan kepada pembalagian hukumnya iaitu®:

i. Rukhsah wajib. Contohnya ialah seperti memakan bangkai bagi orang yang dalam

1 Kehi dicohahl

darurat dan berbuka puasa bagi orang yang bimbangkan an

dahaga atau lapar walaupun ia seorang yang bermukim lagi sihat, menghilangkan
benda yang tersekat pada kerongkong dengan minum arak (jika tidak ada minuman
lain). Rukhsah sebegini hukumnya wajib disebabkan keuzuran iaitu memelihara

nyawa. Dalilnya ialah firman Allah:

Maksudnya:

“Dan  janganlah kamu menjatuhkan dirimu ke dalam

kebinasaan™*
ii. Rukhsah Sunat. Contohnya seperti mengﬁéfs?rkan sembahyang bagi orang yang
bermusafir jika ia menempuh perjalanan yang mencapai jarak yang diharuskan qasar
serta mencapai tiga marhalah. Hukum mengqasar sembahyang ini hanya sunat kerana

berdasarkan sabda Rasulullah saw:

**Al-ZuhayTi, op.cit, him 207.

¥Q, al-Baqarah (2):195.
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Maksudnya:

“la adalah sedckah yang Allah sedekahkan kepada kamu
maka terimalah sedekahnya™

Contoh lain lagi idlah keharusan berbuka puasa pada bulan Ramadan bagi
orang yang ditimpa masyaqqah berpuasa kerana bermuasaf;r atau sakit, keharusan
melewatkan sembahyang Zohor sehingga ke waktu yang agak sejuk cuacanya di saat
waktu Asar semakin hampir dan keharusan melihat kepada wanita untuk tujuan

meminang.

iii. Rukhsah Mubah _(harus). Contohnya seperti keharusan kontrak-kontrak Salam,
jual beli “araya,’ kontrak Ijarah (sewa menyewa), musaqah dan kontrak-kontrak lain
yang seumpamanya. Sesungguhnya kontrak-kontrak ini adalah rukhsah kerana
kontrak salam dan ijarah ialah kontrak terhadap sesuatu yang tidak ada dan tidak

diketahui, sementara ‘ardya ialah berjual beli antara kurma masak dengan kurma

kering, di mana ia diharuskan kerana adanya hajgnlr*_

iv. Khilaf Awla_(Menyalahi _yang lebih utama). Contohnya seperti berbuka puasa

bagi orang musafir yang tidak ditimpa apa-apa kemudaratan dengan berpuasa,

berdasarkan firman Allah: “Bahawa kamu berpuasa adalah lebih baik bagimu”*®.

**Muslim, al-Imam Aba al-Husayn bin al-Hajjaj al-Qusyayri al-Nisaburi, Sahih
Muslim, Beirut: Dar al-Fikr 1978, jld 1, hlm 492. -

*Rujuk nota kaki bilangan 22.

*Q, al-Baqarah (2): 184.
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Dalam ayat ini berpuasa semasa musafir disuruh oleh syara® dengan suruhan yang
tidak jlizim (kukuh) sekaligus menampakkan adanya larangan meninggalkannya
namun larangan itu bukan dalam bentuk yang §aﬂ!1 (terang). Oleh itu ia dikira sebagai
khilaf awla (lebih baik tidak dilakukan). Contoh lain ialah seperti bertayammum bagi
orang yang mendapati air tetapi air itu dijual melebihi harga sepatutnya tetapiia

mampu membelinya. Al-Ghazali dan al-M i turut kkan contoh rukhsah

dalam bahagian ini seperti meninggalkan sembahyang jama® semasa musafir demi
mengelakkan daripada khilaf golongan yang tidak mengharuskannya di mana Imam
Abu Hanifah mewajibkan sembahyang qasar semasa bermusafir dan tidak
mengharuskan sembahyang jama® kecuali semasa di Arafah dan Muzdalifah (bagi

orang yang menunaikan ibadat haji).

v. Rukhsah Yang Makruh. Didalam mazhab Al-Sya‘xﬁ‘; adalah makruh hukumnya
mengqasarkan sembahyang pada perjalanan yang telah cukup dua marhalah tetapi

tidak sampai tiga marhalah iaitu tidak sampai 13Q km secara anggaran.

Lok 1ol

ini ialah

Kesimpulan yang dapat dibuat daripada p

rukhsah di kalangan para ulama mazhab Al—Sylﬁ‘i- ialah apabila adanya keuzuran®.

P Al-Zuhayli, sul al-Figh al-Islami, Beirut: Dar al-Fikr, 1996, jld 1, him 112.
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232 Hukum Rukhgah Di Kal Ulama Hanafi

Pada dasarnya hukum rukhsah di kalangan ulama mazhab Eanaﬁ adalah harus

tetapi hukum yang harus ity dibahagikan kepada empat jenis*:

i. Harus melakukan perbuatan yang diharamkan ketika darurat dan hajat.

Contohnya seperti menuturkan perkataan kufur ketika dipaksa dengan ancaman bunuh
atau ancaman memotong sebahagaian anggota tubuh di samping keimanan dalam hati

yang tidak berbelah bahagi. Ini berdasarkan firman Allah:

Maksudnya:

“Kecuali orang yang dipaksa kafir padahal hatinya tetap tenang dalam
beriman™!

Contoh lain ialah seperti berbuka puasa pada bulan Ramadan, memusnahkan
harta orang lain kerana dipaksa, halal memakan Eingkai ketika terlalu lapar dan harus
meminum arak ketika terlalu dahaga. Kesemua rukhgah ini hanya menyebabkan tidak
berdosa sahaja bagi orang yang mengamalkan rukhsah itu sedangkan hukum
perbuatan itu tetap kekal status keharamannya. Ini bererti hukum melakukan
perbuatan-perbuatan ini adalah harus kecuali jika seseorang itu bimbang kemusnahan

dirinya atau hilang anggota tubuhnya, maka pada ketika itu beramal dengan rukhsah

“Ibn Amir  al-Fajj, Al-Taqrir Wa al-Tahbir Fi Iimi al-Ustl, Beirut: Dar al-Kutub al-
Imiyyah, 1983, jld 2, hlm 146

1Q, Al-Nahl (16): 106.
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babkan

ini hukumnya wajib. Oleh itu jika ia tidak beramal dengannya sehingga

kematian maka ia seorang yang berdosa. Allah SWT berfirman:

Maksudnya:

“Dan janganlah kamu campakkan dirimu ke“ dalam

kebinasaan™*

dan firmanNya lagi:

Maksudnya:

“Dan janganlah kamu membunuh diri-diri kamu™*

Namun para ulama l;lanaﬁ mengatakan bahawa beramal dengan ‘azimah
ketika dipaksa menuturkan perkataan kufur adalah lebih utama di mana jika orang
yang dipaksa itu dibunuh lantaran keengganannya menuturkan kalimah kufur maka ia
diberikan pahala. Mereka mengemukakan dalil berdasarkan kisah Musailamah al-

COpe
Kazzab yang telah menahan dua orang sahabat Rasulullah saw lalu berkata kepada

q

orang yang pertama: Apap 1 tentang Mut d? Sahabat itu menjawab:

Dia ialah Rasulullah. Musailamah berkata: Apa pandanganmu tentang aku? Sahabat

itu menjawab: Kamu juga adalah Rasulullah. Lalu Musailamah melapaskannya.
Kemudian beliau berkata kepada sahabat yang satu lagi: Apa pandanganmu tentang

Muhammad? Sahabat itu menjawab: Dia ialah Rasulullah. Apa pandang. tentang

q, al-Bagarah (2): 195.

4Q, al-Nisa’ (4): 29.
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aku? Sahabat itu menjawab: Aku pekak dan tidak dapat mendengar. Musailamah
mengulang soalan itu sebanyak tiga kali dan sahabat itu mengulangi kata-kata yang
sama, lalu Musailamah membunuhnya. Berita itu sampai kepada Rasulullah saw lalu
Baginda bersabda: sahabat yang pertama telah beramal dengan rukhsah Allah Taala

dan sahabat yang kedua telah mempertahankan kebenaran maka‘berbahagialah ia”*

ii. Harus meninggalkan perkara wajib yang menimbulkan masyaggah.
Contohnya ialah seperti keharusan berbuka puasa Ramadan bagi orang musafir dan

orang sakit. Allah SWT berfirman:

Maksudnya:

“Maka Jika di antara kamu ada yang sakit atau berperjalanan
(lalu ia berbuka) maka (wajiblah baginya berpuasa)
sebanyak hari yang ditinggalkan itu pada hari-hari yang
lain™*

Ayat ini memutuskan bahawa orang musafir dan orang sakit tidak wajib

t o -
berpuasa ketika dalam perjalanan dan ketika sedang sakit. Sa‘id Hawwa

menghuraikan ayat ini dalam tafsirnya dengan mengatakan:

“Bi i yang  bimb t bah sakitnya jika
berpuasa atau lambat sembuh atau bimbang menjadi sakit
kerana berpuasa dengan sangkzan yang kuat melalui tanda-
tanda atau p tanda dan p 1 itu
bukannya dilalui oleh pesakxt itu send.m atau dengan

“Al-Qurtubi, Aba ‘Abdillah al-Qurfibi, Al-Jami® Li Ahkém al-Qur'an, Beirut: Dar
al-Fikr t.t. jld 10, him 189.

Q, al-Baqarah (2): 184.
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pemberitahuan scorang doktor muslim yang adil dan mahir
atau doktor itu tidak diketahui keadaannya iaitu tidak ada
tanda kefasikan dan keadilan, atau ia seorang yang sedang
bermusafir yang syar’ie seperti ia menuju ke tempat yang
Jjauhnya 80 km (berdasarkan salah satu pendapat fuqaha’)
dengan syarat ia telah memulakan perjalanannya sebelum
fajar agar membolehkan ia berbuka puasa pada hari pertama
ia bermusafit (berdasarkan pendapat yang lebih teliti).
Dalam hal ini ia boleh berbuka puasa dan ia wajib
menggantikan puasa sebanyak hari yang ditinggalkannya”™*.

Contoh  seterusnya ialah mengqasarkan sembahyang empat rakaat semasa

musafir berdasarkan firman Allah:

Maksudnya:

“Dan apabila kamu berpergian di muka bumi, maka tidak

menjadi kesalat 1 bt nwn

kamu kan

Ayat ini jelas menerangkan tentang keharusan mengqasarkan sembahyang

d hat

empat rakaat semasa bermusafir. Para fuqaha’ bersep pat bahawa yang

empat rakaat semasa bermusafir boleh diqasarkan. Mereka berlainan pendapat tentang
hukum mengqasarkan sembahyang tersebut. cKi-Quqﬁbi menyebutkan di dalam

tafsirnya pandangan sekumpulan ulama seperti “Umar bin Abdul *Aziz, Ulama Kufah,

Al-Qadi Isma‘il dan Hammad bin Abi Sulayman yang mengatakan hukum
mengqasarkan sembahyang semasa bermusafir adalah fardu. Namun menurut beliau

pendalilan yang dikemukakan oleh golongan ini adalah lemah. Sekumpulan yang lain
pula berpendapat bahawa kan bahyang hukumnya sunat. Ia adalah

*Sa‘id Hawwa, op.cit, jld 1, him 413.

47Q, al-Nisa’ (4):101.
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d Al-Syafi. Menurut mazhab kebanyakan ulama Maliki di Baghdad dan

ulama mazhab Al-Syafi‘i keharusan mengqasarkan sembahyang adalah beradasarkan
kepada pilihan. Begitu juga, mereka berselisih pendapat tentang manakah lebih afdal?

Qehah

mereka kan qasar adalah lebih afdal dan sebahagian lagi

mengatakan sembahyang penuh adalah lebih afdal. Beliau (Al-Qurtiibi) memilih

Lot ) 1

kan

bahawa sama sahaja antara sembahyang penuh dan g qasar b

ianya boleh dibuat pilihan seperti yang disebutkan dalam mazhab Malik*®.

iii rus__melakukan kontrak-kontrak dan rusan_yang diperlukan
oleh manusia.

Keharusan ini diberikan walaupun ia bercanggah dengan kaedah-kaedah yang
telah ditetapkan seperti kontrak salaim dan seumpamanya. Kontrak salim termasuk
dalam aspek menjual benda yang tidak ada sedangkan menjual benda tidak ada adalah
batal. Namun syara® mengharuskannya kerana keperluan manusia. Begitu juga halnya

dengan kontrak istigna**’.

iil.  Men u) huk ng berat terh at dahul
Hukum-hukum ini diangkat kerana berikan keri kepada umat
Islam, seperti kat hukum pensy bunuh diri bagi orang yang

**Al-Qurtiibi, Al-Jami® Li Ahkam al-Qur'an, Beirut: Dar al-Fikr tt, jld 10, him

“Kontrak yang dilakukan dengan seorang tukang untuk membuat satu barang

tertentu yakni kontrak untuk membeli barang yang akan dibuat oleh seorang tukang di
mana barang dan pekerjaan pertukangan itu adalah milik tukang: Rujuk: Al-Zubayli,
al-Fighu al-Islami Wa Adillatuhu, Damsyik: Dér al-Fikr 1989, jld 4, him 631.
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hendak bertaubat, membersihkan pakaian dengan memotong tempat yang kena najis,
mewajibkan satu perempat harta sebagai zakat, batalnya sembahyang yang didirikan
pada bukan tempatnya yang tertentu serta hukum-hukum lain yang diisyaratkan oleh
al-Qur’an secara umum. Alz_ah SWT berfirman:

Maksudnya:

“Wahai Tuhan kami, janganlah Engkau bebankan kepada

}ta‘mi bebanan yang berat sebagaimana yang Engkau telah

) kepada g g yang dahulu daripada
kami™*

FirmanNya lagi:

Maksudnya:

“Dan la membuang dari mereka beban-beban dan belenggu-
belenggu yang ada pada mereka™'

Rukhgah sebegini hanya berbentuk majaz sahaja kerana pada asalnya ia tidak
kekal disyariatkan, lantaran itu tidak terdapat“azimah padanya sehingga dapat
dikatakan yang ia adalah rukhsah yang berlawanan dengan “azimah. Namun oleh

faots Hahl 1

kerana hukum g y ter: ya daripada umat ini maka ia dikenali

di kalangan para ulama l;[anaﬁ sebagai rukhsah dengan tujuan memperluaskan lagi

konsep rukhsah. Di sisi ulama selain l;lanaf:I ia tidak dikira termasuk dalam bab

%0Q, al-Baqarah (2): 286.

*1Q, al-A‘raf (7): 157.
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rukhsah. Al-Syﬁ!ib—i”mengatakan: Kadangkala lafaz rukhgah juga turut dipakaikan

kepada umat ini kepada taklif-taklif yang berat yang ditunjukkan dalil melalui firman

Allah:

Maksudnya: .
“Wahai Tuhan kami, janganlah Engkau bebankan kepada

kami bebanan yang berat scbagaimana yang Engkau telah
bebankan kepada orang-orang yang terdahulu daripada

Kkami”®

Kesimpulannya menurut ulama Hanafi hukum rukhsah hanya dua iaitu harus

dan wajib
2.3.3  Hukum Rukhsah Menurut Al-Syatibi

Menurut imam al-Syi}ib_i"‘ hukum rukhsah hanyalah harus semata-mata.

Adapun kewajipan menggunakan benda-benda yang diharamkan ketika darurat maka
ia dikira sebagai satu aspek ‘azimah yang lain iaitu memelihara nyawa seperti yang

ditunjukkan oleh firman-firman Allah Taala yang bermaksud:

“Dan janganlah kamu membunuh diri-diri kamu™**

*2Al-Syatibi, op.cit, jld 1, him 227. =
%3Q, al-Baqarah (2): 286. Al-Muwafaqat, jld 1, him 227. -
**Al-Syatibi, op.cit, jld 1, him 230.

53Q, al-Nisa’ (4): 29. Al-Zuhayli, op.cit, him 200.
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Dan FirmanNya:

Maksudnya:

“Tetapi barangsiapa dalam keadaan terpaksa (memakannya)
sedang  ia tidak menginginkannya dan tidak pula melampaui
batas maka tidak ada dosa baginya™*

Maksudnya:

“Dan apabila kamu berpergian di muka bumi, maka tidak
mcnjadi' 1ak kamu 1 hak bnS"
Maksudnya:

“Maka barangsiapa terpaksa kerana kelaparan tanpa sengaja

berbuat dosa, sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi

Maha Penyayang™**

Maksudnya:

“Kecuali orang yang dipaksa kafir padahal hatinya tetap

tenang dalam beriman (dia tidak berdosa)™

Ayat-ayat ini menunjukkan bahawa diangkat kesempitan dan dosa semata-

mata dan tidak kedapatan padanya satu perintah yang bermaksud tampil melakukan

rukhsah, malah ia hanya menyebutkan tentang menafikan dosa dan siksaan kepada

Q, al-Bagqarah (2): 173.

*7Q, al-Nisa’ (4): 101.

*8Q, al-Maidah (5): 3.

*Q, al-Nahl (16): 106.
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orang yang perlu meninggalkan ‘azimah. Beliau menyatakan lagi bahawa setiap
perinta'l;l Allah samada yang wajib atau sunat adalah azimah dan bukannya rukhsah.
Ini kerana wajib dan sunat ialah ketetapan yang tidak ada pilihan jika dilihat dari
sudut kemutlakan perintah. Oleh kerana itu tidak sah untuk dikatakan bahawa
perkara-perkara yang disunatkan bertujuan untuk membe;ikan keringanan dan
kemudahan dari sudut ia diperintahkan. Oleh kerana itu mengumpulkan di antara

perintah dan rukhgah bererti mengumpulkan antara dua perkara yang\berlawanan‘".

Menurut Muhammad Abu Zahrah hukum rukhsah adalah harus. Orang
mukallaf diberikan pilihan untuk beramal dengan “azimah atau rukhsah. Orang yang
bermusafir pada bulan Ramadan diberi pilihan untuk beramal dengan “azimah iaitu
berpuasa atau mengambil rukhsah iaitu berbuka puasa. Ini kerana teks-teks al-Qur’an
dan hadith meletakkan rukhsah berada pada kedudukan harus dan diberi pilihan
setelah adanya tuntutan melakukan perbuatan yang mesti atau taklif yang mesti
(lazim)®". o

Dengan melihat kepada hukum rukhsah yang telah dibentangkan dapatlah
dibuat kesimpulan bahawa di sana terdapat khilaf di kalangan ulama tentang hukum

rukhsah dari sudut perlaksanannya.

“AI-Syatibi, op.cit, jld 1, him 230.

6'Mubammad Abu  Zahrah, U_sﬁl Al-Figh, Kaherah: Dar al-Fikr Al-“Arabi,
1958/1377, him 54.
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B

Khilaf yang timbul antara ulama Al-Syafi dengan aI-Syé.tib_i hanyalah dari
sudut penamaan rukhsah atau ‘azimah pada aspek-aspek yang perlaksanannya

berkaitan dengan sesuatu hukum samada wajib, sunat, khilaf awla, harus dan makruh.
Mazhab Al-Syafii mengklasifikasikan hukum-hukum rukhsah berdasarkan
kepada perlaksanaan hukum itu sendiri. Mereka telah menggariskan secara spesifik

hukum rukhsah kepada murakhkhag (=) (perkara yang diberikan rukhsah) dengan

melihat pembahagian hukumnya kepada lima iaitu rukhsah wajib, rukhsah sunat,

rukh§ah mubah, khilaf awla dan rukhgah makruh.

Ulama l;lanaﬁ pula memfokuskan hukum rukhsah dengan meletakkan hukum
harus sebagai alternatif apabila terdapat keuzuran untuk meninggalkan perkara yang
haram  atau melakukan perkara yang wajib. Dalam sesetengah kes mereka
memalingkan hukum harus kepada wajib seperti hukum memakan bangkai demi

mengelakkan nyawa yang diyakini terancam. 5.

Pada mereka hanya terdapat dua hukum bagi rukhsah iaitu rukhgah yang wajib
dan rukhsah yang harus. Ini bererti tidak ada kelebihan rukhsah ke atas ‘azimah
kecuali dalam perkara yang wajib beramal dengan rukhgah.

Penulis berpandangan pendapat ini tidak tepat kerana di sana terdapat banyak
teks syara® yang menunjukkan betapa Allah menyukai hamba-hambaNya menerima

rukhsah yang dianugerahkan kepada mereka. Secara langsungnya ia bererti beramal
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dengan rukhsah tersebut mempunyai kelebihan dari sudut fadilat dan ganjaran pahala.

Rasulullah SAW bersabda:

Maksudnya: ¢

“Hendaklah kamu terima rukhsah Allah yang diberikan
kepada kamu”®,

Begitu juga dalam menjawab persoalan tentang kebenaran melakykan

toh

yang Qasar, Rasulullah SAW bersabda:

Maksudnya:

“la adalah satu sedekah yang disedekahkan oleh Allah
kepada kamu maka terimalah sedekahNya™.

Hadith-hadith ini jukkan bahawa b | dengan rukhgah yang

diberikan oleh Allah merupakan satu cara mendapatkan keredaan Allah. Secara

lang; ya ia b ksud rukhsah ity punyai fadilat tersendiri yang
melebihi daripada hukum harus semata-mata. Al-Imam Ibn Dagqiq al-“Tyd mengatakan
hadith ini adalah sebagai dalil digalakkan mengambil rukhsah apabila keadaan
memerlukan dan tidak digalakkan meninggalkan rukhsah kerana memayahkan diri

atau kerana terlalu berhati-hati®.

$2A1-Bukhari, Abi “Abdillah Muhammad bin Ismail al-Bukhéri, al-Jami® al-Sahih,
Beirut: Dar al-Qalam tt, jld 2, him 657.

“Muslim, op.cit, jid 1, him 492.

“ITon Daqiq al-‘yd, Muhammad bin ‘Ali, Ihkam al-Ahkam Syarhu “Umdati al-

m, Kaherah: Idarah al-'[ibﬁ‘ah al-Muniriyah 1340H, jld 2, him 225.
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‘Mereka juga turut memasukkan hukum harus ini kepada kes-kes rukhsah
majazi seperti pengangkatan taklif berat daripada umat ini yang dikenakan kepada
umat yang terdahulu. Dalagm hal ini penulis lebih cenderung kepada pandangan Al-
Ghazali seperti yang telah dihuraikan dalam takrif mkh§a}; bahawa ia hanyalah
rukhsah  berbentuk majaz. Ini memandangkan konsep rukh§;\h sendiri ialah
mengangkat kesempitan dari diri mukallaf dalam satu hukum yang diperintahkan
kepadanya sedangkan hukum yang diperintahkan kepada umat te;dahulu bukanlah
kesempitan yang dialami oleh umat ini. Namun oleh kerana ia tidak dikenakan kepada
umat ini sejak awal lagi dan dengan sebabnya umat ini tidak menghadapi kesempitan
maka ia juga boleh dinamakan rukhsah dalam pengertian yang lebih luas skopnya
Namun, memasukkannya dalam pembahagian hukum rukhsah adalah tidak tepat

memandangkan rukhsah merupakan salah satu ciri khusus kepada umat ini.

AI-SyigiBi pula tidak mengkategorikan rukhsah kepada hukumnya dengan

<o
melihat kepada murakhkha§ (s2~— ), malah ia memutuskan hukum rukhsah dengan

melihat kepada diri rukhgah itu sendiri. Sekalipun beliau meletakkan hukum rukhsah
hanya harus semata-mata, namun dalam hal-hal tertentu yang seorang mukallaf
diwajibkan beramal dengan rukhsah, beliau telah menukarkan status rukhsah itu
menjadi “azimah. Dengan ini jelas bahawa dari sudut perlaksanaan hukum itu sendiri
tidak ada percanggahan antara pandangan beliau dengan pembahagian hukum yang

dibuat oleh ulama Al-Syafi.
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Namun begitu, penulis berpendapat hukum rukhgah yang disebutkan oleh al-
Syigib—'r.adalah tidak tepat kerana ia menyanggahi takrif rukhsah yang dikemukakan
oleh beliau sendiri. Sebagai contohnya, beliau menyebutkan ciri rukhsah dalam
takrifnya sebagai “perkara yang disyariatkan disebabkan adanya keuzuran yang
menimbulkan masyaqqah yang merupakan pengecualian dar;pada hukum asal yang

kulli”(hlm 106).

Jika menurut hukum yang dikemukakan oleh beliau, keu;ajipan memakan
bangkai apabila diyakini mengancam keselamatan nyawa adalah termasuk dalam bab
‘azimah. Namun seperti yang diketahui kewajipan atau keharusan memakan bangkai
bukanlah hukum asal yang kulli kerana hukum asal yang kulfi ialah pengharaman
memakan bangkai dan ia dikecualikan dalam keadaan adanya keuzuran dan

masyaqqah.

Justeru itu, penulis memilih hukum rukhsah yang dikemukakan oleh ulama Al-
g

Syafii adalah lebih tepat dan sejajar dengan takrif rukhsah yang dikemukakan.
2.4 Kategori Rukhsah

Imam Izzudin “Abd al-Salam menyebutkan enam bentuk peringanan hukum-

hukum di dalam syariat Islam iaitu®*:

“Ibn “Abd al-Salam, Abd Muhammad °Izzuddin Abdul Aziz bin °Abd al-Salam,

awa‘id__al-Ahkam Fi_Masilih _al-Anam, Kaherah: Maktabah al-Kuliyat al-
Azhariyyah, 1991, jld 2, him8. °
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i Perir{ganan dalam bentuk menggugurkan (bl (i) seperti menggugurkan

kewajipan sembahyang Jumaat, puasa, haji, umrah, jihad dan ibadat-ibadat yang

seumpamanya disebabkan t'erdapat keuzuran-keuzuran yang diketahui umum.

ii. Peringanan dalam bentuk mengurangkan (,s—is i) seperti mengqasarkan

sembahyang yang empat rakat semasa musafir, mengurangkan perbuatan-perbuatan
sembahyang yang tidak berupaya dilakukan oleh orang-orang yang sakit seperti
mengurangkan perbuatan rukuk, sujud dan selainnya kepada kadar yang berupaya

dilakukan oleh orang yang sakit.

iii. Peringanan dalam bentuk gantian (Jlu} ci.i), seperti menggantikan wuduk dan

mandi dengan tayammum ketika ketiadaan air atau ketika sakit, menggantikan posisi
berdiri di dalam sembahyang dengan posisi duduk, posisi duduk dengan berbaring,
posisi berbaring dengan berisyarat, menggantikan puasa dengan memberi makan
(fidyah) dan menggantikan sebahagian perkara-perkara wajib dalam ibadat haji

dengan kifarat-kifarat ketika wujudnya keuzuran.

iv. Peringanan dalam bentuk mendahulukan {ei—idl s i) seperti mendahulukan

sembahyang Asar dalam waktu Zohor, Isya’ dalam waktu Maghrib semasa bermusafir

Aahil 1 hel

atau ketika hujan, ikan p an zakat ketibaan haul dan

mendahulukan membayar kifarat sumpah sebelum melanggar sumpah.
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v. Peringanan dalam bentuk melewatkan (U (i) seperti melewatkan sembahyang

Zohor dalam waktu Asar dan Maghrib dalam waktu Isya’, melewatkan melakukan
puasa Ramadan setelah s"élesai bulan Ramadan ketika musafir ?tau sakit, melewatkan
menunaikan sembahyang kepada orang yang sibuk memberikan pertolongan kepada
orang yang sedangt lemas atau seumpamanya daripada keuzuran-keuzuran yang akan

disebutkan dalam perbincangan tentang rukhsah.

vi. Peringanan dalam bentuk memberikan rukh§ah (oo I ) faitu

memperundangkan  rukhgah-rukhsah  syara® seperti sah sembahyang dengan
bertayammum walaupun pelakunya seorang yang berhadas, keharusan minum arak
untuk menghilangkan sesuatu yang tersumbat dalam kerongkong (dalam keadaan
tiada air dan benda lain yang halal), keharusan memakan benda-benda najis untuk
tujuan perubatan dan kebenaran menuturkan perkataan kufur ketika dipaksa

©ope
sedangkan hati masih tetap dengan keimanan. ’

Kesemua bentuk peringanan yang disebutkan adalah berkait dengan

kewujudan ‘illatnya (i) iaitu adanya masyaqqah (kesulitan). Bukanlah kesemua

masyaqqah jadi sebab wujudnya peringanan dalam hukum hukum, kerana setiap

yang diperundangkan terhadap hamba-hamba pasti tidak terlepas daripada unsur
masyaqqah. Begitulah halnya dengna taklif yang penamaannya berasaskan kepada
maksud bebanan. Sekaligus menunjukkan bahawa segala hukum-hukum dalam

Syariat ini memang tidak dinafikan adanya sedikit bebanan sebagai manifestasi
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kepada, ibtila’, (ujian) yang difirmankan oleh Allah SW.T mengenai tujuan

penciptaan manusia yang melalui perjalanan hidup dan mati.

Maksudnya:
“laitu Dia yang menjadikan mati dan hidup untuk menguji

kamu siapakah yang lebih baik amalannya di kalangan
kamu”*

2.5  Kesulitan-kesulitan Yang Melahirkan Rukh§ah

Dalam memperkatakan tentang ciri-ciri rukhsah telah disebutkan bahawa
masyaqqah merupakan syarat untuk mendapat rukhsah. Namun begitu apakah bentuk
masyaqqah yang boleh dikenalpasti memenuhi syarat-syarat rukhsah yang
disebutkan? Sehubungan dengan itu adalah sewajarnya dikenalpasti bentuk-bentuk
masyaqqah  sebelum diterima sebagai laluan untuk mendapatkan rukhsah. Masyaqqah

terbahagi kepada dua iaitu®”: "
2.5.1 Masyaqqah Ma’lifah (Kesulitan yang biasa dialami)
Masyaqqah ini bermaksud masyaqqah biasa yang mampu dilalui oleh manusia

tanpa menyebabkan berlaku kemudaratan pada dirinya. Masyaqqah sebegini tidaklah

diangkat oleh Allah daripada manusia dan tidak juga menjadikan sesuatu ibadat

Q, al-Mulk (67): 2.

°7A1-Zu}_myl'i', Nazariyyatu_al-Dariirah_al-Syar‘iyyah, Beirut: Muassasah al-Risalah
1985, him 196.
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digugurkan kewajipannya. Pentaklifan tuntutan-tuntutan syara® biasanya memang
mempunyai masyaqqah-masyaqqah sebegini kerana setiap pekerjaan yang dilakukan
dalam kehidupan ini tidak sunyi daripada terdapat kesulitan, malah perkataan taklif
seperti yang telah dijelaskan membawa maksud “menuntut melakukan sesuatu yang
terdapat bebanan dan kes:Jkaran” di mana taklif tidak akan dapat ditunaikan tanpa
adanya bebanan itu namun bebanan itu adalah di dalam kemampuan manusia untuk

ditanggungnya.

hal hid

dan melaksanakan

Segala cara untuk sumber

tuntutan ibadat yang difardukan di dalam Islam seperti wuduk, sembahyang, puasa,
haji, jihad dan sebagainya terangkum di dalamnya beraneka jenis masyaqqah dan
kesusahan, namun segalanya dapat dipikul oleh manusia. Oleh kerana itu ia tidak
membawa sebarang kesan untuk diberikan keringanan dan digugurkan taklif-taklif

syara” dengan alasan memelihara kemaslahatan mereka.

Ibn °Abd Al-Salam menyebutkan: o

“Masy b yaqqah ini tidak beril
kesan untuk mcnggugurdanmenngankan ibadat-ibadat dan
amal-amal kctaalan Jlka ia membenkan kesan pasti akan
lah h yang terdapat dalam
ibadat-ibadat dan amal-amal ketaatan samada kemaslahatan
itu terdapat dalam seluruh waktu atau dalam sebahagian
besar waktu. Lantaran itu akan pupuslah juga kesan yang
menyusul daripada ibadat-ibadat itu seperti ganjaran pahala
yang berterusan sclagi masih terdapat bumi dan langit™®.

*Ibn *Abd al-Salam, op.cit, jld 2, him 9.
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Ibn Qayyim menyebutkan:

“Jika masyaqqgah yang timbul itu dalam bentuk penat lelah,
maka  ketahuilah  bahawa  seluruh  kemaslahatan-
kemaslahatan dunia dan akhirat bergantung pada penat lelah.
Tidak ada kerchatan bagi mereka yang tidak mcngalaml
kepenatan, bahkan menurut kadar kepenatan " itulah
terhasilnya kerehatan™®

Perlu dijelaskan bahawa keseluruhan masyaqqah dan kesulitan ini walaupun ia
merupakan sebab untuk mendapat ganjaran pahala seperti yang disabdakan oleh

Rasulullah saw:

Maksudnya:

“Tidaklah menimpa keletihan, penyakit, kesedihan,
kesakitan dan masalah terhadap seorang muslim
sehinggakan satu duri yang terpijak olehny& melainkan
Allah h kan d ya akan kesalahan-} e,

Namun ganjaran pahala itu bukanlah objektif utama Allah Taala mentaklifkan
<o

perintah-perintahNya kepada ia, namun tujuan utama adanya masyaqqah dan

kesulitan itu ialah kepenti kepentingan yang menyusul di sebalik masyaqqah.

Tujuan pensyariatan sembahyang bukanlah bermaksud memenatkan anggota

tubuh dan membataskan fungsi berfikir tetapi ia mempunyai tujuan untuk melatih jiwa

“Ibn Qayyim al-Jawziyyah, Syamsuddin Abi °Abdillah Muhammad bin Abi Bakr,

I/am _a-Muwaqqiin_°An_Rabb_al-°Alamin, Kaherah: Syarikah al-Tibaah al-
Fanniyyah al-Muttahidah, 1968/1388, jld 2, hlm 131.

7 Al-Bukhiri, al-Jami® al-gghih, Beirut: Dar al-Qalam tt, jld 2, him 124.



supaya khusyuk kepada Allah dan menghalang berlakunya perbuatan keji dan

munkar.

Tujuan puasa bukq.nlah bermaksud menyakitkan tubuh badan dengan rasa
lapar, dahaga dan menghalangnya daripada menggunakan rézeki-rezeki yang baik.
Namun ia bermaksud membersihkan ruhani dan menyuburkannya dengan perasaan
kasihan belas dan kemanusiaan. Dalam hal ini Allah sebagai yang memperundangkan
ibadat-ibadat ini adalah seperti tabib memberikan kepada orang sakit, ubat yang pahit
tetapi tidak bertujuan menyakitkannya, malah bertujuan menghilangkan penyakitnya.

Dan ini adalah ketara pada keseluruhan taklif-taklif syara® yang lain”"

Oleh kerana masyaqqah itu sendiri bukanlah tujuan pensyariatan hukum,
malah maslahah merupakan pokok utama yang dibinakan hukum ke atasnya maka
tidak wajar seseorang menilai kualiti amalannya berdasarkan kuantiti masyaqqah yang
wujud untuk dikira sebagai sebab memperolehi ganjaran pahala yang besar dengan
menganggap pahala yang diberi adalah beraa;:kan banyaknya masyaqqah yang
dihadapi. Ini merupakan objektif yang bercanggah dengan tujuan syara® dan ia tidak
diterima. Segala tujuan yang bercanggahan dengan tujuan syara® adalah batil.
Lantaran  itu memfokuskan sesuatu ibadat kepada masyaqqah itu sendiri adalah batil,
malah kemungkinan menyebabkan dosa jika terjebak dalam melakukan masyaqqah
yang diharamkan walaupun bertujuan baik. Oleh itu sesiapa yang meninggalkan jalan

yang mudah untuk menuju ke masjid dan sengaja memilih jalan yang penuh onak

"'Ibn Qayyim al-Jawziyyah, op.cit, jld 1, him 196.
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dengan tujuan untuk mendapat pahala yang lebih, bererti ia telah tersalah dan tidak

ada pahala untuknya™.

Di sana terdapat hadith-hadith yang menunjukkan ganjaran pahala diberikan
berdasarkan kadar kesulitan(masyaqqah) yang dihadapi dalam perjalanan seperti

hadith:

Maksudnya:

“(Rumah) yang lebih jauh dan semakin jauh dari masjid
lebih besar ganjaran pahalanya™”

Dalam hadith yang lain pula Nabi bersabda:

Maksudnya:

“Tidaklah ia melangkah dengan satu langkahan melainkan
diangkatkan untuknya dengan langkahan itu satu darjat dan

darinad satu kesalahan™™
g

71Al-Zu}‘\ayI‘|', Nazariyyatu al-Dariirah_al-Syar‘iyyah, Beirut: Muassasah al-Risalah
1985, him 198.

7 Al-Imam al-Hafiz Zakiyyuddin °Abdul “Azim Ibn “Abd al-Qawi al-Mundhir, al-
Targhib_wa al-Tarhib Min al-Hadith al-Syarif, Kaherah: Dar al-Hadith 1987/1407, ji¢
1, hlm 209. (hadith riwayat Ahmad, Abu Dawud, Ibn Majah dan al-Hakim)
™Al-°Asqalani, Ahmad bin °Ali bin Hajar Al-“Asqalani, Fathu al-Bari Bisyarhi §a}‘|—il.1
Al-Bukhari Beirut : Dar al-Ma‘rifah, t., jld 2, him 131.
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Namun hadith-hadith ini tidaklah menunjukkan dalil memperolehi ganjaran
pahala.”dengan bermaksud mencari masyaqqah, malah ia menunjukkan kelebihan
memakmurkan masjid dengan memelihara sembahyang berjamaah dan menggalakkan
kumpulan untuk berjemaa_p serta menggesa bersegera menunaikan taklif-taklif agama.
Ia juga bermaksud ganjaran pahala itu adalah kerana faktor-Faktor yang lain seperti
fadilat tempat yang dituju atau tempat bertolak atau kerana kesabaran dalam
menanggung masyaqqah untuk mendapatkan ganjaran pahala yang besar seperti orang

yang menyertai jihad dengan kesulitan mendapat ganjaran pahala yang besar”*.

2.5.2 Masyaqqah yang tidak dibiasakan

Masyaqqah ini ialah masyaqqah yang bihi keupayaan ia pada
kebiasaannya. la boleh merosakkan jiwa dan mencacatkan susur galur kehidupan serta
menjejaskan  peluang untuk melakukan kerja-kerja yang bermanfaat pada
kebiasaannya. Ditinjau dari sudut akal adalah tidak mempunyai apa-apa halangan
syara® mentaklifkan masyaqqah seperti ini n;r:un pada hakikatnya ia tidak berlaku
sama sekali, kerana Allah tidak bermaksud dengan taklif-taklif ini untuk

menimbulkan masyaqqah dan menyusahkan diri seperti melakukan puasa wisal

(berterusan siang dan malam) dan berterusan melakukan ibadat qiyamullail™.

7SAI-Zupayl_i, Na.zariyyatu al-Panirah al-Syar‘iyyah, Beirut: Muassasah al-Risalah
1985, hlm 198.

7/id hlm 199.
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Masyaqqah ini sekiranya ada dalam sesuatu amalan maka Allah
mengangkatnya dengan mensyariatkan rukhsah-rukhsah sebagaimana diketahui
umum. Malah Allah menggesa supaya mengambil rukhsah-rukhsah itu. Ini dibuktikan
melalui hadith Rasulullah saw:

Maksudnya:
“Sesungguhnya Allah suka diamalkan rukhsah-rukhsahnya
seperti la suka diamalkan ‘azimah- “azimahnya””’

Kita boleh melihat bahawa masyaqqah yang memberi kesan untuk diringankan
sesuatu hukum ialah masyaqqah yang kerap berlaku. Jika masyaqqah itu perkara yang
jarang berlaku maka masyaqqah itu tidak diambil kira untuk diringankan hukum-
hukum. Oleh kerana itu, wanita mustahadah wajib mengambil wuduk pada setiap kali

hendak sembahyang fardu®.

2.5.2.1 Tahap masyaqqah Yang Berkaitan Dengan Ibadat

* g

Masyaqqah yang berkaitan dengan ibadat terbahagi kepada tiga jenis iaitu’:

’Al-$an‘ani, Muhammad bin Ismafl al-Kahlani al-$an‘ani, Subul al-Salam Syarhu
Bulligh al-Muram Min Jam‘i _Adillati al-Al.lkim, Kaherah: Mu§taﬁ al-l;IalabT
1960/1379, jld 2, him 38. (hadith riwayat Ahmad dalam musnadnya dan al-Baihaqi
dalam sunannya daripada Ibn “‘Umar)

"8 Al-Ramli, Syamsuddin Muhammad bin Abi Al-°Abbas Ahmad bin Hamzah Ibn
Syihabuddin Al-Ramfi, Nihayah al-Muht3j Ila Syarhi al-Minhaj, Beirut : Dar al-Fikr,
1984/1404, jld 1, hlm 337.

"Ibn “Abd al-Salam, op.cit, jld 2, hlm 7-9.
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i Masiag_gah Berat: Seperti masyaqqah takut dan kesulitan terhadap diri (nyawa),
arggota tubuh atau fungsi anggota tubuh. Masyaqqah ini mewajibkan peringanan dan
rukhsah kepada manusia. Kerana memelihara nyawa dan anggota tubuh untuk

melaksanakan kemaslahatan-kemaslahatan dunia dan akhirat adalah lebih utama

dodahl q

daripada annya kepada k atan dengan melakukan satu ibadat atau

banyak ibadat. Contohnya jika seorang yang hendak menunaikan haji mendapati jalan
laut sahaja untuk menuju ke Mekah sedangkan pada kebiasaannya jalan laut itu tidak

akan selamat maka tidak wajib ia mengerjakan haji.

ii. Masyaqqah Ringan: lalah seperti kesakitan yang sedikit pada anggota-anggota
seperti jari atau pening kepala sedikit, maka masyaqqah ringan ini tidak memberikan
apa-apa kesan dalam meringankan sesuatu ibadat atau menggugurkannya. Kerana

kepentingan ibadat adalah lebih utama daripada menghindarkan masyaqqah ringan

yang pada kebi ya tidak jejaskan ibadat.

s
iii. Masyaqgah Pertengahan. Masyaqqah ini hampir sama dengan masyaqqah jenis
yang pertama. Masyaqqah ini memberikan kesan dalam meringan atau menyebabkan
rukhsah kepada sesuatu ibadat. Jika masyaqqah ini lebih hampir kepada jenis yang
kedua, tidaklah menyebabkan berlakunya per.inganan, seperti demam yang sedikit
atau sakit gigi yang sedikit. Kesemua ini dinilai berdasarkan sangkaan seorang
terhadap kemudaratan yang timbul daripada masyaqqah itu. Masyaqqah yang berad;
di tengah-tengah antara dua jenis masyaqqah yang terdahulu merupakan masyaqqah

yang diperselisihkan di kalangan ulama dalam menentukan kesannya dari sudut
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F

p

’

peringanan atau sebaliknya. S gah mereka yaqqah per

dikira ‘éebagai mengikut masyaqqah keterlaluan (berat). Sesetengah yang lain pula
mengatakan ia dikira sebagai mengikut masyaqqah yang ringan. Jika semakin
meningkat masyaqqah itu, ia dihubungkan dengan masyaqqah keterlaluan. Jika
semakin menurun masyaqqahnya maka ia dihubungkan der;gan masyaqqah yang
ringan. Jika tiada peningkatan dan penurunan tahap masyaqqah maka kadangkala
hukum tentangnya tidak memberikan apa-apa kesan dan kadangkala hukumnya
cenderung ke arah peringanan disebabkan faktor luaran yang lain. Contohnya seperti
seseorang berpuasa menelan debu tepung atau debu jalan. Perbuatan itu tidak
memberi kesan yang menyebabkan terbatal puasanya kerana kesukaran untuk
mengelak diri daripadanya. Namun contoh yang sama juga tidak menimbulkan

=

peringanan pada benda yang yaqq; hindarkannya adalah ringan seperti

tertelan air ketika berkumur semasa berwuduk®.

Masyaqqah adalah berbeza menurut _pibezaan ibadat. Ibadat yang sangat
dititik beratkan oleh syara® hanya boleh diringankan dengan syarat masyaqqahnya
adalah keterlaluan atau umum, sementara ibadat-ibadat yang tidak dititik beratkan
oleh syara® diringankan dengan adanya masyaqqah yang ringan. Kadang-kadang
banyak masyaqqah diberikan keringanan walaupun darjat ibadat itu tinggi kerana
masyaqqah yang timbul sering berulang-ulang. Keringanan ini diberi supaya tidak
membawa kepada masyaqqah yang umum dan kerapkali terjadi. Contohnya:

Sembahyang yang merupakan ibadat paling penting diberikan rukhsah untuk

$Al-Zuhayli, op.cit, hm 200.
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dilakukan  walaupun kedapatan najis yang sukar untuk dihindarkan. Orang yang
bertayammum diberikan rukhsah untuk menunaikan sembahyang walaupun ia dikira
masih berhadas. Begitu juga rukhsah untuk menunaikan sembahyang bagi wanita

mustahddah walaupun ia dikira berada dalam hadas®'.

2.5.3 Masyaqqah Yang Menghasilkan Peri (Rukhgah)

Kehidupan yang dilalui oleh manusia sering berubah corak dan bentuknya dari
semasa ke semasa. Sedikit sebanyak perubahan perjalanan hidup ada kaitannya
dengan beberapa aspek dalam ibadat dari sudut kesukaran-kesukaran yang timbul
yang menjadi punca melahirkan keringanan dalam hukum-hukum. Lantaran itu timbul

persoalan tentang bagai kah hendak tahap sesuatu masyaqqah pada

sesuatu aspek ibadat yang meberikan kesan dalam meringankan hukum-hukum.

Jika dizmbil ‘urf sebagai landasan untuk mengenali tahap sesuatu masyaqqah,
g

maka ‘urf juga tidak dapat di tentukan keser ya. Kadangkala penilaian tentang
‘urf berubah-ubah kerana ia adalah berdasarkan kepada penilaian masyarakat
setempat. Adakalanya seusuatu yang dikira sebagai ‘urfpada scsebuah masyarakat
tidak dikira begitu pada masyarakat yang lain*’. Oleh itu dalam menentukan tahap

masyaqqah  yang memberikan kesan dalam peringanan hukum ini adalah wajar

dirujuk kepada ketetapan yang tclah dibuat oleh para fugaha’ iaitu barang yang tidak

#'Ibn °Abd al-Salam, op.cit, jld 2, him 10.

?Abdul Karim Zaidan, Al-Wajiz Fi Usil al-Figh, Beirut: M h al-Risalah,
1987, hlm 253.
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kedapatan nas syara® mengenai penentuan masyaqqah perlulah dilihat pendekatannya

melalui kaedah-kaedah syara®.

Dalam  menentukan penetapan masyaqqah ini maka ia tidak sama antara

masyaqqah dalam ibadat dan masyaqqah dalam mu‘amalat. Bagi setiap ibadat ada
masyaqqah-masyaqqah tertentu yang memberikan kesan dari sudut menggugur atau

meringankan sesuatu hukum.
Ibn °Abd al-Salam menyebutkan:

“Yang lebih utama dalam mengenalpasti masyaqqah ibadat
iaitu dengan melihat kepada masyaqqah paling minimum
yang diterima oleh syara® dalam meringankan ibadat itu. Jika
masyaqqah yang timbul itu sebanding atau melebihi
masyaqqah yang diterima oleh syara® sabitlah hukum
rukhsah untuknya dan jika sebaliknya maka tidaklah sabit
hukum rukhsah™*

Daripada ungkapan di atas bolehlahisdikatakan seseorang faqih wajib

menyelidiki masyaqqah yang mini yang yebabkan sesuatu ibadat tertentu

diberikan keringanan. Dalam melihat kepada masyaqqah tersebut ukuran yang dipakai
ialah segala sumber yang diterima oleh syara® seperti teks-teks al-Qur’an atau hadith
atau ijma° para mujtahidin atau dengan ijtihad. Setelah mengetahui masyaqqah
melalui sumber-sumber itu barulah diqiyas pada masyaqqah yang baru mendatang

dengan masyaqqah yang telah diiktiraf oleh syara® untuk dijadikan sebab peringanaa.

®Ibn “Abd al-Salam, Qawa‘id al-Ahkam Fi Masalih al-Anam, Kaherah: Maktabah al-

Kuliyat al-Azhariyyah, 1991, jld 2, him 15.
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Jika masyaqqah yang baru itu sama dengan masyaqqah yang diterima syara® atau

melebihinya maka haruslah diberikan keringanan dalam ibadat itu®.

Musafir merupak::m sebab dibolehkan berbuka puasa Ramadan kerana
kebiasaannya tedapat masyaqqah dalam musafir. Oleh itu hendaklah dibuat bandingan
berpuasa semasa tidak musafir di mana jika berpuasa dalam keadaan bermukim
menimbulkan masyaqqah yang melebihi masyaqqah yang dihadapi ketika bermusafir,
haruslah berbuka puasa disebabkan masyaqqah itu. Para ulama mazhab Al-Syafii
menyebutkan, bahawa dalam menentukan masyaqqah puasa tidak disyaratkan

seseorang itu telah hampir kepada kebi malah dailah orang yang
p! P Y

berpuasa ditimpa kemudaratan yang sama dengan kemudaratan yang membolehkan
seseorang bertayammum atau dengan berpuasa akan melambatkan kesembuhannya

atau berpanjangan penyakitnya®®.

Dalam ibadat Haji diharuskan melakikan perkara-perkara yang dilarang
semasa ihram seperti mencukur rambut, memakai pakaian, memakai bau-bauan dan

sebagainya ketika adanya keuzuran seperti kesakitan atau penyakit di samping

dikenakan fidyah. Ini kerana Rasulullah saw benarkan Ka‘ab bin °Ajrah

mencukur rambutnya disebabkan kesakitan akibat kutu®. Kesakitan akibat kutu

S 7bid.

**Al-Ramli, Nihayah al-Muhtaj Ila Syarhi al-Minhaj, Beirut : Dar al-Fikr, 1984/1404,

jld 3, him 185.

“Al-Syawkani, Al-Imam Muh d bin Ali bin Muh d al-Syawkani, Naylu al-
Aw}ér Syarhu Muntaqa al-Akhbar, Kaherah: Dar al-l.-lathh 1993/1413, jId 5, him 11.
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sebenarnya merupakan masyaqqah yang minimum yang diberikan kebenaran
melakukan apa yang terlarang dalam ihram. Oleh itu bolehlah di qiyaskan segala jenis

penyakit yang imbulkan kesakitan p atau lebih buruk daripadanya.

Dalam hal ini Allah SWT berfirman:

Maksudnya:
“Jika ada di antaramu yang sakit atau ada gangguan di

kepalanya (lalu ia bercukur) maka wajiblah atasnya
berfidyah iaitu berpuasa atau bersedekah atau berkorban™*’

Kebenaran melakukan perkara yang dilarang ini hanyalah dalam amalan-
amalan yang terdapat ketika ihram. Adapun meninggalkan terus ibadat haji maka
keuzuran seperti yang disebutkan tidak memadai malah perlulah wujud masyaqqah
yang lebih buruk yang tidak tertanggung. Masyaqqah yang dimaksudkan itu seperti
bimbangkan keselamatan nyawa atau harta dan ketiadaan bekalan dan kelengkapan
perjalanan.

X,

Keharusan melihat aurat wanita berbeza dengan perbezaan tempat yang
dilihat. Melihat kepada wajah dan tapak tangan diharuskan dengan adanya hajat.
Melihat kepada seluruh tubuh badan selain kemaluan diharuskan apabila bersangatan
hajat. Para ulama mazhab al-Syafi‘i mengatakan batas keharusan melihat aurat wanita
ialah apabila dibimbangi kehilangan nyawa atau anggota atau fungsi anggota atau

berlaku penyakit yang membawa kematian atau kelewatan sembuh. Melihat kepada

87Q, al-Baqarah (2): 196.
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dua kemaluan pula diharuskan apabila hajat itu semakin bertambah daripada hajat
melihat seluruh anggota selain kemaluan. Al-Ghazali menggariskan keharusan
melihat aurat apabila bahagian aurat itu sakit. Kesakitan yang ada pada bahagian

anggota itu tidak lagi dikira sebagai menjatuhkan maruah dan pada adatpun dikira

sebagai keuzuran®®.

Dalam hal mu‘amalat keharusan yang diberikan untuk menggugurkan

kewajipan dibataskan sekadar syarat yang minimum yang diperlukan oleh sesuatu

mu‘amalah. Ertinya dailah untuk melaksanakan syarat dengan sesuatu yang

dinamakan syarat walaupun sedikit pada perkara yang dipersetujui dalam mu‘amalah
itu. Apabila seorang menyewa sesuatu tetapi disyaratkan ia seorang penulis atau
pemburu atau tukang jahit maka memadailah untuk memenuhi syarat itu ia memiliki
tahap paling rendah dalam penulisan atau pertukangan atau perburuan. Oleh itu
tidaklah disyaratkan ia memiliki kemahiran yang mencukupi dalam bidang-bidang itu.
o

Jika seorang melakukan kontrak salam dengan seorang yang lain di mana ia
mensyaratkan  sifat-sifat tertentu pada barang yang dipesan untuk dijual maka
memadailah apabila barang yang dipesan itu dapat dibekalkan dengan mempunyai
ciri-ciri yang minimum tentang sifat-sifat yang disyaratkan. Oleh kerana itu tidaklah

disyaratkan adnya darjat-darjat tertentu pada barang-barang yang dipesan itu®.

$8Al-Zuhayli, Nazariyyatu al-Darirah_al-Syar‘iyyah, Beirut: M h al-Risalah
1985, him 217.

®Ibid.
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Berdasarkan keterangan ini dapatlah dirumuskan bahawa dalam menentukan
sesuatu masyaqqah untuk diberikan rukhsah, perlu dibezakan, apakah bentuk sesuatu
amalan. Penulis melihat bahawa penetapan syarat rukhsah yang agak ketat kepada
aspek ibadat berbanding: aspek mu‘amalat disebabkan pengutamaan hak Allah
melebihi hak manusia. Seperti yang diketahui persoalan ibada\t mempakan persoalan
hubungan antara mansuia dengan Allah. Memandangkan sesuatu rukhsah tidak dapat
dipastikan secara tepat maka adalah sewajarnya kita mengambil sikap yang berhati-
hati supaya segala ibadat yang dilakukan dapat diyakini kesahihannya. Sementara
dalam urusan mu‘amalat pula diutamakan masyaqqah yang minimum bagi
membolehkan beramal dengan rukhsah supaya memudahkan manusia berurusan

sesama mereka.

2.6 Keut Antara Rukhgah Dan ‘Azimah

Ada h pendap kan hukum rukhgah dan ‘azimah adalah
o

berdasarkan kepada pilihan samada hendak melakukan salah satu daripada keduanya.

Persoalannya yang manakah patut diutamakan apabila berlaku pertembungan antara

kedua-duanya?

Al-Syatibi dalam kitabnya Al-Muwafaqa gemukakan dalil-dalil bagi pihak

yang mengutamakan beramal dengan rukhgah dan pihak yang beramal dengan
‘azimah. Walaupun begitu, beliau memilih keutamaan beramal dengan ‘azimah kerana

pada anggapan beliau hukum rukhsah dan ‘azimah bukanlah berdasarkan kepada
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takhyir (diberi pilihan), malah ia hanya semata-mata kat k pitan dan

dosa sahaja®.

Bagi golongan yang berpendapat beramal dengan ‘azimah lebih utama, mereka

berhujah dengan alasan-alasan berikut:

i. °Azimah ialah hukum asal yang sabit serta disepakati lagi qat‘i (). Adanya

yang yusul sel ya walaupun melalui dalil secara qat’i (). namun
sebab rukhsah itu juga perlulah berlaku secara qat’i (,—u).. Sedangkan untuk
mendapatkan sebab rukhsah secara qati bagi mereka yang hendak beramal dengannya
adalah tidak dapat dipastikan. Kerana kadar masyaqqah yang menjadi sebab

diharuskan rukhsah itu tidak dapat dipastikan. Contohnya, jarak yang mengharuskan

qasar sembahyang bagi musafir di kalangan sesetengah ulama ialah perjalanan tiga

hari tiga malam dan di kal ulama yang;Jain berpendapat jarak sejauh tiga mil
(batu) sahaja. “Illat untuk membolehkan qasar ialah perjalanan yang ada masyaqqah.
Ada yang beranggapan Cillat itu wujud dengan masyaqqah yang minimum. Begitu
juga ‘illat sakit di mana ada yang menganggapnya boleh berlaku masyagqah
walaupun sakit yang sedikit. Oleh itu ada mereka yang berbuka puasa disebabkan
kesakitan pada anak jarinya, sebagaimana juga mereka melakukan qasar setelah
berjalan sejauh tiga mil. Sebahagian ulama yang lain berpendapat keharusan itu

mestilah melebihi tahap yang di g oleh kumpulan p iaitu jaraknya

melebihi tiga hari tiga malam. Ini jukkan bahawa pand mereka

*°Al-Syatibi, op.cit, jid 1, hlm 238.

153



jarak mengharuskan qasar masih berada di tahap zan bukan di tahap yang putus.
Tahap‘%an (sangkaan) ialah tahap yang bercanggah antara satu kumpulan dengan
kumpulan yang lain. Dengan itu tidak wajar diutamakan rukhsah kerana rukhsah

masih di tahap kemungkinap (andaian)’".

ii. Hukum ‘azimah adalah hukum asal dalam taklif yang kulli. Sedangkan rukhsah
hukum juz'ie bagi sesetengah orang mukallaf yang keuzuran dalam sesetengah
keadaan dan waktu bukannya keuzuran dalam sebahagian besar waktu dan keadaan,
malah bukan pada semua orang mukallaf. Rukhsah seperti hukum yang mendatang
secara tiba-tiba ke atas hukum yang kulli. Menurut kaedah yang ditetapkan, apabila
berlaku pertembungan antara perkara kulli dan juz’ie maka hendaklah diutamakan
yang kulli, kerana perkara juz’ie hanya memenuhi maslahah yang juz’ie sementara

perkara kulli memenuhi maslahah yang kulli”

*'Mazhab al-Syafii berpendapat harus mengqasarkan sembahyang apabila musafir

itu mencapai jarak empat barid iaitu dua marhalah. Jika kurang daripada itu maka
tidak harus diqasarkan. Pendapat ini merupakan pendapat sesetengah para sahabat
seperti  Ibn “Umar dan Ibn ‘Abbas. Di kalangan fuqaha’ lain yang bersetuju dengan
pendapat ini ialah Imam Malik, Al-Layth, Ahmad dan Ishaq. Abu !;Ian?fah dan al-
Thawri mengatakan: Tidak harus melakukan. qasar kecuali dalam perjalanan yang
memakan masa tiga hari perjalanan. Di kalangan sahabat yang berpegang dengan
pendapat ini ialah Ibn Mas‘id. Imam Dawid mengatakan: Qasar harus dilakukan
samada dalam perjalanan jauh ataupun dekat. Rujuk: Al-Syaykh Muhammad
Mahmiid Abi Hasan, Risalah Fi al-Qasri Wa al-Jam"i, Al-Azhar, Kaherah: Majma®
al-Buhtith al-Islamiyyah, 1411, hlm 46.

?2Al-Syatibi, op.cit, jld 1, him 238
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iii. Keterangan yang terdapat dalam syariat menunjukkan perintah supaya patuh
kepada-. suruhan dan larangan semata-mata serta bersabar menghadapi jerih payahnya,
walaupun ada faktor yang menimbulkan rukhsah. Dalil-dalilnya adalah banyak seperti

firman Allah”: i

Maksudnya:

“Orang-orang (yang mentaati Allah dan rasul) yang kepada
mereka ada orang mengatakan: Sesungguhnya manusia telah
mengumpulkan pasukan untuk menyerang kamu, kerana itu
takutlah kepada mereka, maka perkataan itu menambah
keimanan mercka”**

I 1

Ayat ini jukkan ada inan diberikan keri untuk tidak
melibatkan diri dalam peperangan, tetapi tentera-tentera Islam tetap bersabar
menghadapi musuh yang ramai serta menyerah diri kepada Allah. Dalam ayat yang

lain Allah berfirman:

Maksudnya: “of

“Ketika mercka datang kepadamu dari atas dan dari
bawahmu, dan ketika tidak tetap lagi penglihatanmu dan
195

hatimu naik y sampai ke k

sehingga ke akhir kisah, dan pada ayat ke 23 Allah berfirman:

Pbid. _
%Q, Ali-“Imran (3): 173.

7Q, al-Ahzab 10.
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Maksudnya:

“Di antara orang-orang mukmin itu ada orang yang menepati
apa yang mereka telah janjikan kepada Allah™*®

Dalam ayat ini Allah memuji orang-orang mukmin dengan mengakui
kebenaran mereka walaupun mereka menghadapi ujian yang sangat hebat serta

keadaan-keadaan yang menyukarkan.

iv. Jenis-jenis masyaqqah yang dihadapi oleh orang-orang mukallaf merupakan tujuan
Allah memperundangkan syariat. Ertinya syariat ini diperundangkan dalam bentuk
melebihi adat kebiasaan. Keadaannya yang sukar pada sesetengah manusia dan
sesetengah keadaan tidaklah bererti ia tidak dimaksud untuk diperundangkan. Ini
kerana perkara-perkara yang juz’ie (seperti masyaqqah yang terkena pada segelintir
manusia bukan kesemuanya) tidak dapat membatalkan perkara-perkara yang kulli.
Namun begitu adakalanya perkara yang sukar itu dikecualikan dengan melihat kepada
adanya hajat. Para mujtahid lebih mengutamakan untuk memilih ‘azimah dan hanya
melakukan rukhsah jika ada sebab yang kua;t.C{h(;)leh kerana itulah para ulama tidak
beramal dengan hukum rukhsah yang khusus bagi musafir (iaitu mengqasarkan
sembahyang) untuk perkara-perkara selain musafir seperti kerja-kerja berat.

Sedangkan masyaqqah yang merupakan ‘illat wujudny rukhsah ( jasarkan

sembahyang) ada pada kerja-kerja berat. Ini bererti adalah tidak wajar meninggalkan
hukum “azimah disebabkan masyaqqah-masyaqqah mendatang yang tidak dapat

dielakkan dan tidak pula berterusan. Ini disebabkan masyaqqah ini juga berlaku pada

*%al-Ahzab (33): 23.
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adat-adat keduniaan tetapi tidak menyebabkan pekerjaan dunia itu terkeluar daripada

maksud adat kebiasaan®”.

Golongan yang be#pendapat beramal dengan rukhsah lebih utama berhujah

dengan alasan-alasan berikut:

i. Walaupun asal ‘azimah ialah secara qat%i, namun asal rukhgah.juga secara qat’i.
Apabila sesuatu yang dapat dizankan dan boleh mengambilkira dengan zan itu, maka
ia adalah qatc—i atau ;ann_i. Allah telah meletakkan zan dalam melaksanakan hukum-
hukum di tempat yang qat?i, Apabila seseorang mempunyai zan adanya sebab bagi
sesuatu hukum maka sebab itu perlu diambilkira. Dalil-dalil qat telah membuktikan
bahawa dalil-dalil ;ann‘i dilaksanakan pada perkara-perkara furu’ dalam syariat sama
seperti dalil-dalil qat°_i. Kenyataan ini tidak boleh ditolak dengan alasan dalil qat°_i
apabila bertembung dengan dalil gann-i gugurlah dalil yang ;ann_i. Kerana fakta ini
hanya boleh dipadankan apabila berlaku pertembungan di antara berbagai-bagai dalil
di mana salah satunya mengangkat hukum ya;: satu lagi secara keseluruhan. Jika

pertembungan itu berlegar di sekitar pertembungan antara umum dan khusus atau

mutlaq dan muqayyad (i), maka tidak boleh diberikan keutaman kepada dalil qat’i.

Persoalan yang dibincangkan adalah persoalan yang kedua, bukan persoalan yang

pertama, memandangkan ‘azimah berlaku kepada orang mukallaf dengan syarat tidak

”7Al-Syatibi, op.cit, jld 1, hlm 254.
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ada k i Jika ada K i (al-Haraj) maka kesempitan itu boleh

diambilkira untuk diamalkan rukhsah”.

ii. Jika ditinjau kepada.'hukum—hukum syara® dan kaedah undang-undang Islam,
didapati pernyataan tentang penghindaran kesulitan adalah jelas dan nyata.

Keseluruhan taklif adalah menitiberatkan soal peringanan dan permudahan kepada

Dalil katnya k pitan di kal umat telah sampai ke tahap qat"i.
Ini jelas dengan melihat kepada teks-teks al-Qur’an dan al-Sunnah yang menjadi dalil

kepada konsep yang dimaksudkan. Allah berfirman:

Maksudnya:

“Dialah yang memilih kamu (untuk mengerjakan suruhan
agamanya) dan Ja tidak menjadikan kamu menanggung
sesuatu keberatan dan susah payah dalam perkara agama””

FirmanNya lagi:
g
Maksudnya:
“Allah iasa) hendak meringankan (beban huk )
daripada kamu, kerana manusia itu dijadikan berkeadaan
l I 100

Firman seterusnya:

*Ibid..
Q, al-Baqarah (2): 54.

19Q, al-A°raf (7): 157.
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Maksudnya:
“Wahai Tuhan kami, janganlah Engkau bebankan kepada kami

bebanan yang berat sebagaimana yang Engkau telah bebankan
kepada orang-orang yang terdahulu daripada kami™'"'

Ayat-ayat di atas menerangkan secara jelas bahawa syariat Islam ditegakkan
atas asas memberikan kemudahan kepada manusia. Menurut Imam AI-Syi_til;i dalil-
dalil yang menunjukkan penghindaran kesulitan di kalangan umat ini telah sampai ke
tahap yang diyakini secara putus. Beliau menyebutkan lagi bahawa agama ini dikenali
dengan agama al-ban—iﬁyyah al-samhah kerana unsur pemudahan dan peringanan yang

terdapat di dalamnya'®?.

iii. Tujuan Allah Taala mensyariatkan rukhsah ialah untuk memudahkan para
mukallaf daripada menanggung masyaqqah. Beramal dengan rukhsah bererti
melakukan amalan yang sejajar dengan tujuétﬁjtara‘. Ini berlainan dengan beramal
dengan ‘azimah yang ianya kelihatan lebih mirip beramal dengan pemberatan serta

penyukaran diri yang ada tersebut larangannya dalam firman Allah yang bermaksud:

“Katakanlah (hai Muk d): Aku tidak upah
sedikitpun  kepad atas dakwahku dan buk aku
termasuk dalam gol orang yang berat-beratkan”'®

1), al-Baqarah (2): 286.
"2 Al-Syatibi, op.cit, jld 1, hlm 255.
19%Q, $ad (38): 86.
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“Allah  menghendaki kemudahan bagimu dan tidak
menghendaki kesukaran bagimu”'®*

Dengan beriltizam kepada perkara-perkara yang sukar menunjukkan adanya
bebanan dan kepayahan. Berkaitan dengan hal ini terdapat athar yang diriwayatkan

daripada Ibn °Abbas tentang kisah penyembelihan lembu di kalangan Bani Israil di

mana beliau menyatakan jika mereka yembelih lembupun sudah pasti

memadai namun mereka memberatkannya lalu Allah berati mereka. R

saw bersabda:

Maksudnya:
“Barangsiapa yang tidak suka sunnahku maka ia bukan dari
golonganku™'®
Hadith ini merupakan lanjutan daripada kisah beberapa orang sahabat yang
berazam untuk berpuasa sepanjang hari tanpa berbuka, berjaga malam untuk beribadat

dengan tidak tidur dan tidak mengahwini wanitas:s:

iv. Meninggalkan beramal dengan rukhsah di samping adanya sangkaan tentang

kewujudan sebabnya, kadangkala boleh yebabkan hilang untuk

berlumba melakukan kebaikan, timbul rasa bosan, jemu serta keberatan untuk

194Q, al-Baqarah (2): 185. -

"% Al-Tazari, Al-Imam Majduddin Ibn al-Sa°adat al-Mubarak bin Muhammad Tbn al-

Athir al-Jazari, Jami° al-Usal Fi Ahadith al-Rasl, Kaherah: Dar al-Fikr 1983, jld 1,

him 294 (hadith riwayat al-Bukhari dan Muslim).
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melakukan ibadat, beramal serta melakukannya dalam bentuk yang berterusan. Dalam

sebuah hadith, Rasulullah saw bersabda:

Maksudnya:

“wahai manusia beramallah sekadar yang kamu mampu,
sesungguhnya Allah tidak akan jemu schingalah kamu

sendiri yang akan merasa jemu”'®,
Penulis cuba membuat analisis terhadap pand yang dikemukakan bagi
memberikan penjelasan tentang aspek kah yang yebabk mereka

mempertahankan hujah masing-masing dan apakah hujah-hujah tersebut relevan atau

sebaliknya.

Ditinjau sepintas lalu maka kita dapati kedua-dua pihak cuba mempertahankan
keutamaan pilihan mereka samada rukhsah atau ‘azimah dengan melihat kepada asal
usul hukumnya. Jelas, mereka tidak membezakan situasi rukhsah atau ‘azimah dengan
melihat kepada suasana, individu dan perintah, yang hendak diamalkan. Apa yang
mereka cuba kemukakan ialah keutamaan rukhsah dan “azimah dari sudut asasnya.
Atau  dengan kata lain, sebelum timbulnya satu-satu kes pada seseorang, seperti
berbuka puasa semasa musafir, sembahyang qasar dan seumpamanya, perintah untuk
berpuasa Ramadan dan berbuka semasa musafir serta perintah untuk sembahyang
secara penuh dan secara qasar telahpun ada. Justeru itu manakah di antara dua

perintah ini lebih patut diamalkan?

"AL-Syatibi, op.cit, jid 1, him 241-256.
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Oleh kerana itu, golongan yang kan ‘azimah berikan alasan
pertama mereka dengan mengatakan oleh kerana azimah disyariatkan dahulu
sebelum rukhsah melalui dalil yang qaté'i maka ialah yang patut diutamakan. Rukhsah
pula adalah hukum yang_:menyusul setelah adanya ‘azimah dan untuk mengetahui
bagaimana dan bilakah dibenarkan seseorang beramal dengan\rukh§ah menimbulkan
perselisihan pendapat. Oleh kerana itu mereka membuat kesimpulan adanya rukshah
melalui dalil yang ;amﬁ. Seterusnya mereka memutuskan dalam bentuk yang umum

bahawa “azimah lebih utama diamalkan.

Mereka memberikan contoh ketidaksepaktan para ulama dalam menentukan
jarak yang membolehkan diqasar sembahyang. Oleh kerana ulama tidak bersepakat
maka ternyatalah dalil rukhsah itu masih di tahap sangkaan. Akhirnya mereka
memutuskan bahawa ‘azimah lebih utama atau dengan kata lain iaitu bersembahyang

secara penuh lebih utama dilakukan.

Penulis melihat ada benarnya alasan“%ang mereka kemukakan, tetapi
keputusan yang mereka buat daripada alasan itu pada pandangan penulis adalah
menyimpang serta tidak boleh diterima. Beberapa perkara yang mereka sebutkan

boleh dipertikaikan. Antaranya:

i. Mereka menyatakan ‘illat untuk membolehkan qasar ialah adanya masyaqqah
(dalam  perjalanan). Berdasarkan ‘illat ini merekapun menyebutkan tentang
perselisihan ulama tentang tahap masyaqqah bagi menguatkan hujah mereka. Alasan

ini tidak tepat. Jika kita melihat kepada perbincangan ulama figh tentang
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mengqasarkan sembahyang semasa musafir mereka menghuraikan bahawa sebab
diberikan kebenaran untuk mengqasarkan sembahyang ialah musafir. Ianya adalah
sebab yang sangat terang melalui nas al-Qur’an yang menyebutkan:

Maksudnya: N

“Dan apabila kamu berpergian di muka bumi, maka tidaklah

kamu gmu, jika kamu
takut diserang orang-orang kafir”'®’

Dalam menghuraikan sebab keharusan mengqasarkan sembahyang para
fuqaha’ menyebutkan bahawa Allah SWT menjadikan musafir sebagai faktor
kelonggaran mengaqasarkan sembahyang. Ia bertujuan menghindarkan kesulitan
dalam perjalanan jauh menuju ke tempat yang tertentu. Allah tidak mengaitkan
hukum mengqasarkan sembahyang dengan faktor kesulitan kerana kesulitan yang
dihadapi dalam bermusafir adalah tidak nyata dan berbeza-beza halnya. Kesulitan itu
berlainan bentuknya dengan berlainannya bentuk musafir, individu, masa dan
keadaan. Oleh kerana itu adalah tidak mungkirlrlbx_rltuk mengenalpasti kesulitan yang
berbagai-bagai itu untuk ditetapkan manakah bentuk kesulitan yang berkaitan dengan
hukum  qasar ini. Kebiasaannya dalam hal-hal yang sebegini syara® akan menetapkan
faktor-faktor yang menimbulkan kesulitan berdasarkan sangkaan yang jelas dan

ketara'®®.

197Q), al-Nisa’ (4) 101.

"**Al-Syaykh Muhammad Mahmid Abi Hasan, op.cit, him 23
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Jelasnya kesulitan atau masyaqqah bukan Cillat dibolehkan mengqasar
sembahyang dan perselisihan fuqaha tentang tahap masyaqqah sembahyang qasar
bukannya bertujuan membuktikan masyaqqah sebagai “illat tetapi ia lebih ke arah
membongkar apakah hikmah disebalik “illat musafir yang membolehkan sembahyang
qasar. Yang nyatanya kita perlu membezakan antara “illat dan hikmah kerana kedua-
duanya adalah perkara yang berbeza. ‘Illat bagi sesuatu hukum ial;h satu sifat yang

di tempat per bagi kewujudan hukum di mana Allah mengaitkan sifat

itu dengan hukum yang disyariatkan. Sementara hikmah pula iala}; kemaslahatan di
sebalik ‘illat tersebut. Oleh itu hikmah tidak dapat ditentukan dalam semua keadaan
malah ada ketikanya sesuatu persoalan tidak dapat diketahui hikmahnya. Dalam
contoh sembahyang qasar ‘illatnya ialah musafir sementara masyaqqah pula ialah

hikmahnya'””. Masyaqqah hanyalah salah satu daripada beberapa sebab yang terdapat

dalam suasana musafir. Jika Cillat masyaqqah menjadi tunggak pensyariatan
sembahyang qasar maka secara logiknya segala aspek kehidupan manusia yang ada
unsur masyaqqah yang menyamai masyaqqah dalam musafir atau melebihi
masyaqqah musafir patut diberikan kebenm#ncrfx.ntuk mengqasarkan sembahyang.
Orang yang bertugas memikul barang-barang berat berulang alik dari satu tempat ke
satu tempat yang dekat tetapi dengan kerapkali lebih merasai kesukaran daripada
orang yang bermusafir dalam suasana penuh selesa serta mempunyai kenderaan dan
peralatan yang baik. Justeru itu apabila “Umar bin al-Khattab ditanyakan tentang

kebenaran sembahyang qasar dalam suasana masyarakat Islam sudah tidak

'"Abd al-Fakim “Abd al-Rahman As‘ad al-Sa°di, Mabahith al-“Illah Fi al-Qiyas
‘Inda al-Usiliyyin, Beirut: Dar al-Basya’ir al-Islamiyyah, 1986/1406, cet 1, him 106.
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bimbangkan ancaman musuh semasa dalam perjalanan maka beliau menjawab dengan

jawapan yang diberikan oleh Rasulullah kepada beliau:

Maksudnya:
“la adalah satu pemberian yang dianugerahkan Allahkepada
kamu maka terimalah anugerahnya™''®
Hadith ini jelas menunjukkan bahawa dengan sebab bermusafir seseorang
dibolehkan sembahyang qasar samada ia berada dalam suasana takut atau tidak,

samada ia mengalami kesukaran atau sebaliknya. Jelas, ia adalah sebagai satu

pemberitahuan tentang kebenaran yang yeluruh untuk kan yang

ketika musafir dalam keadaan mana sekalipun.

Dengan ini penulis menyatakan bahawa salah satu contoh yang mereka
berikan adalah salah. Oleh kerana contoh yang mereka berikan adalah salah maka
secara langsungnya keputusan yang mereka rumuskan berdasarkan contoh itu boleh

dipertikaikan. o

ii. Mereka menyebutkan tentang perselisihan ulama mengenai jarak perjalanan yang
membolehkan sembahyang qasar. Alasan ini memang benar dan tidak boleh

di kal. S gah ulama pkan jarak dua marhalah sebagai perjalanan yang

membolehkan qasar seperti dalam mazhab M-Syéﬁ:i. Ada yang menetapkan tiga

marhalah seperti dalam mazhab Hanafi dan ada yang menyerahkan pengertian musafif

""*Muslim, Sahih Muslim, Beirut: Dar al-Fikr 1978, jld 1, him 492.
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itu kepada “urf tanpa perlu ditentukan jaraknya seperti pandangan Ibn Qudama dari
P

mazhab Hanbali, Ibn Taimiyah dan Ibn Qayyim“'.

Namun apabila mereka merumuskan dengan sebab perselisihan ini maka ia
membawa maksud dalil yang tidak qat‘? dan secara langsungr;yn sembahyang penuh
lebih utama daripada sembahyang qasar yang sama maksudnya ‘azimah lebih utama
daripada rukhsah. Maka jelaslah betapa ia menyimpang daripada hakikat sebenar
keutamaan rukhsah yang sabit melalui sunnah qawli dan fi°fi. Apabila kita melihat

sunnah Rasulullah saw tentang rukhsah yang membabitkan suasana musafir maka kita

Anlal

ya Bagind biarkan para sahabat melakukan pilihan samada

dapati g
menerima rukhgah atau tidak. Adakalanya Baginda menegur golongan yang enggan
beramal dengan rukhsah yang diberikan. Sebagai contohnya kita lihat kepada
kebenaran berbuka puasa semasa musafir. Dalam sebuah hadith yang diriwayatkan

oleh Muslim daripada Hamzah bin “Amru al-Aslami, beliau bertanyakan Rasulullah

saw:

Maksudnya:

“Wahai Rasulullah, saya merasa bertenaga untuk berpuasa
semasa bermusafir, oleh itu adakah ada halangan untuk saya
(berpuasa)? Rasulullah saw bersabda: Ia (berbuka semasa
musafir) adalah satu rukhsah daripada Allah, maka
b i beramal d itu adalah baik dan sesiapa

'"AL-Syafi, al-Imam Abu °Abdillah Muhammad bin Idris al-Syafi%i, Al-Umm, Dar
al-Fikr, 1990, jld 1 hlm 212. Lihat juga: Al-Zuhayli, al-Figh al-Islami Wa
Adillatuhu, Damsyik: Dar al-Fikr, 1989, jld 2, him 75. Ibn Qudama, al-Syaykh Abu
Muhammad Abdullah bin Ahmad bin Muhammad bin Qudama, al-Mughni Wa Yalihi
al-Syarhu al-Kabir, Beirut: Dar al-Kitab al-°Arabi, 1972, jld 2, him 258. Ibn
Taymiyyah, Syaykhul Islam Taqiyyuddin Ibn Taymiyyah al-Harani, Majmii‘ah
Fatawa Ibn Taymiyyah, Dar al-Fikr Kaherah, 1983 jld 2, him 389.
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yang mahu berpuasa maka tidak ada halangan
terhadapnya™''?

Dalam menghuraikan hadith ini, al-San‘ani mengatakan bahawa lafaz ini

menunjukkan berbuka dan berpuasa sama sahaja'"®. Ini jelas membuktikan bahawa

Rasulullah saw menerangkan rukhsah yang diberikan bagi orang musafir samada
berbuka puasa atau sebaliknya adalah berdasarkan kepada kemahuan dan keupayaan

orang yang berpuasa itu sendiri.
Dalam sebuah hadith yang lain pula Jabir meriwayatkan;

Maksudnya:

“Rasulullah saw keluar ke Mekah pada tahun pembukaan
(Mekah) semasa bulan Ramadan, lalu Baginda berpuasa
sehingga sampai ke Kurd‘ al-Ghamim. Orang ramai Jjuga
berp . Kemudian Rasul saw i k air
dan mengangkatnya schingga dilihat olch orang ramai
kepadanya, lantas baginda meminumnya. Setelah itu ada
orang  memberitahu  baginda  sebahagian manusia
meneruskan berpuasa, lalu baginda bersabda: Mereka itu
penderhaka”  Dalam satu lafaz yang lain menyebutkan: Ada
orang memberitahu baginda bahawa manusia telah
menghadapi kesukaran untuk berpuasa dan mereka hanya
menanti apa yang anda lakukan dengan semangkuk air
selepas  Asar. Lalu  bagindapun meminumnya”(hadith
riwayat Muslim)'"*

’”AI-§an°5ni, al-Imam Muhammad bin Isnmasil al-Kahlani AI-$an°ﬁn-i, Subul al-
Salam_Syarh Buliigh al-Muram Min Jam®i Adillati al-Ahkam, Kaherah: Matba“ah al-
Halabi, 1960, jld 2, him 162. -

"1bid,

i,
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Menghuraikan hadith ini al~§an‘5n7 mengatakan bahawa orang musafir boleh
memilih samada untuk berbuka atau berpuasa. Kata-kata Baginda “mereka itu
penderhaka’ bukanlah bererti larangan berpuasa semasa bermusafir tetapi ia merujuk
kepada kengganan mereka untuk menerima arahan Rasulullah saw. Ertinya
adakalanya berbuka puasa menjadi wajib kepada orang yang\menghadapi kesulitan
bersangatan semasa musafir. Itulah sebabnya Rasulullah saw berbuka puasa, iaitu
setelah baginda diberitahu orang ramai telah mulai merasa keperitan/kesukaran''*.

Apa yang jelas daripada hadith ini menunjukkan bahawa berbuka puasa
semasa musafir pada asalnya diberikan pilihan. Dalam sesetengah keadaan yang
melibatkan aspek keselamatan anggota tubuh, ia menjadi wajib. Berdasarkan hadith
ini juga adalah jelas bahawa meletakkan keutamaan beramal dengan rukhgah dalam
sebarang keadaan adalah tidak tepat, malah yang sebenarnya rukhsah dan ‘azimah
diberikan keutamaan dengan melihat kepada situasi dan keadaan orang yang beramal

dengannya.

Begitu juga dalam soal sembahyang qasar semasa musafir. Perselisihan ulama
tentang jarak qasar tidak sepatutnya menjadi alasan bahawa ‘azimah lebih utama
daripada rukhsah secara mutlak. Perselisihan ulama dalam menentukan jarak qasar
adalah disebabkan oleh riwayat hadith yang berbagai-bagai dan ketiadaan lafaz hadith
yang menyebutkan secara terang bahawa adanya jarak tertentu bagi musafir. Antara

hadith yang paling hampir kepada kefahaman tentang adanya jarak qasar ialah hadith

"1bid., him 161
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yang diriwayatkan oleh al-Baihaqi dengan sanad yang sah-ﬂ} di mana Ibn ‘Abbas

menjawab soalan yang dikemukakan kepadanya dengan lafaz yang jazam iaitu:

Maksudnys':

“Ditanyakan kepada Ibn “Abbas, adakah sembahyang boleh

digasarkan (dalam perjalanan) dari Makkah ke ‘Arafah?

Beliau menjawab: Tidak, tetapi (boleh diqasarkan) ke

“Usfan, Jeddah dan Ta"if"""°.

Berdasarkan hadith ini dan selainnya Al-Syafi‘i mengatakan jarak perjalanan

yang boleh digasarkan sembahyang ialah yang sejauh 4 barid iaitu dua marhalah (48
batu) kerana jarak dari Mekah ke tempat-tempat yang disebutkan oleh Ibn “Abbas

ialah 4 barid dan lebih'"”.

Abu Hanifah pula berpendapat jarak qasar ialah tiga marhalah berdasarkan

hadith yang yebutk 1 Rasulullah saw terhadap wanita yang bermusafir

tanpa ditemani mahramnya dalam musafir tiga hari tiga malam di mana mereka
T ope

menganggarkan perjalanan tiga hari tiga malam sama jauhnya dengan jarak tiga

marhalah"'®.

"61bid., hlm 40. Lihat juga: Al-°Asqalani, Fathu al-Bari Bisyarhi §ahTh Al-Bukhari,

Beirut : Dar al-Ma‘rifah, t.t Jid 2, him 566.
"7Al-San"ani, op.cit, him 39.
'8Al-Zuhayli, al-Fighu al-Islami Wa_Adillatuhu, Damsyik: Dar al-Fikr 1989, jld 2,

him 320. Lihat juga: A]-§an‘ini, Subul a-Salam, jid 2, hlm 39.
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Persoalan yang hendak dibincangkan di sini bukan tentang kerajihan mana-
mana mazhab. Tetapi ia berkisar di sekitar kebenaran mengqasarkan sembahyang
semasa musafir. Dalam hal ini kita dapati jarak paling jauh yang ditetapkan ialah jarak
tiga marhalah. Biar kita tinggalkan persoalan khilafiyyah mereka tentang jarak
tersebut dan kita fokuskan kepada persoalan yang disepakti. Oleh kerana jarak paling
jauh yang disebutkan ialah tiga marhalah maka secara langsungnya ini bererti para

ulama tidak berselisih pendapat bahawa seorang musafir boleh mengqasarkan

bl

yangnya apabila perjal y h tiga marhalah.

Oleh itu jika kumpulan yang kan ‘azimah kakan dalil

tentang perselisihan ini, maka ia tidak tepat, kerana mereka telah menghukum secara
mutlak keutamaan ‘azimah hanya kerana faktor perselisihan pendapat. Justeru itu
bagaimana pula dengan orang yang bermusafir sejauh tiga marhalah yang tidak ada
pertikaian pendapat di kalangan ulama tentang kebenaran qasar. Memang benar kita
boleh menerima mana-mana pendapat samada lebih patut beramal dengan ‘azimah

atau rukhsah dalam hal qasar yang sejauh“t}fga marhalah. Tetapi memberikan

keutamaan hanya berdasarkan adanya perselisih pendapat secara | g
membawa maksud apabila tidak ada perselisihan pendapat maka k itu tidak
wujud.

Oleh kerana itu penulis menyatakan kita tidak boleh memberikan keutamaan
yang spesifik kepada ‘azimah dan rukhsah. Dalam hal ini persoalan yang pafut

dibincangkan bukan yang manakah pada asasnya lebih utama? Malah aspek yang
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patut dibincangakan ialah dalam keadaan manakah rukhsah dan “azimah lebih utama

diamalkan?

K lan yang n kan rukhsah pula mengemukakan dalil mereka

dengan menjawab alasan kumpulan pertama. Penulis tidak\ perlu mengulas dalil
mereka kerana apabila dalil kumpulan yang pertama dikira tidak tepat maka
mentakwilkan alasan-alasan mereka seperti yang dilakukan oleh kumpulan kedua juga
tidak membawa erti. Apatah lagi kumpulan yang mengutamakan rukhsah juga
memberikan keutamaan secara mutlak tanpa dikaitkan dengan sebarang keadaan.
Persoalan ini telahpun terjawab apabila kita melihat kepada alasan yang penulis

kemukakan tentang fleksibeliti rukhsah dan ‘azimah untuk diberikan keutamaan.

Justeru itu kita dapati al-Syﬁ;ib_i tidak mentarj-il'lkan dalil-dalil kedua-dua pihak
dengan alasan membiarkannya kepada perhitungan para mujtahid untuk menilainya

berdasarkan kepada kesesuaian yang mereka lihat'"’.

g

Namun begitu dalam sesetengah kes yang melibatkan hukum rukhsah beliau

telah menyenaraikan dua bentuk rukhsah yang mempunyai kesan untuk diberikan
keutamaan atau sebaliknya.

Pertama: Rukhsah tersebut merupakan akibat daripada masyaqqah yang tidak

tertanggung kerana tabi’ie seperti sakit yang menyebabkan lemah untuk menunaikan

" Al-Syatibi, op.cit, jld 1, him 259.
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rukun-rukun solat dengan sempurna atau lemah untuk berpuasa dan rukhsah yang
merupakan akibat daripada masyaqqah yang tidak tertanggung kerana syara® seperti

puasa yang menyebabkan seseorang tidak berupaya untuk mengerjakan solat atau

menyempurnakan rukun-rukunnya.

N

Kedua: Rukhsah tersebut merupakan akibat daripada masyaqqah yang dihadapi oleh

orang mukallaf yang ia berupaya menaggung sabar terhadap kesukaran itu.

Rukhgah dalam bentuk yang pertama adalah kembali kepada hak Allah,

lantaran itu beramal dengah rukhgah sebegini adalah dituntut. Berdasarkan inilah

dipadankan maksud hadith Rasulullah saw:

Maksudnya:

“Tidak termasuk dalam kebaikan berpuasa ketika musafir”'®

Berdasarkan pengertian ini juga dipadapkan maksud larangan menunaikan
sembahyang ketika makanan telah terhidang atau ketika seseorang sedang menahan
berak atau kencing. Keutamaan beramal dengan rukhsah ini adalah kerana ia berkait
dengan hak Allah kerana jika dilakukan juga sembahyang dalam keadaan makanan
terhidang atau sedang menahan kencing dan berak seperti yang disebutkan akan

menyebabkan ibadat itu dilakukan dalam bentuk yang tidak sempurna.

' Al-Bukhari, al-Jami° al-Sahih, Beirut: Dar al-Qalam, t.t. jld 2, him 657.
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Rukhgah dalam bentuk yang kedua pula kembali kepada hak-hak hamba.
Rukhsah ini diberikan supaya manusia dapat merasai pemudahan yang diberikan
Allah kepada mereka. Rukhsah sebegini terbahagi kepada dua jenis iaitu.

a. Rukhsah yang dituntut supaya dilakukan sehingga tidak diambil kira samada berada
dalam masyaqqah atau sebaliknya. Contohnya ialah seperti melakukan sembahyang
jama“ ketika di Arafah dan Muzdalifah. (Ini berdasarkan pandangan sesetengah ulama

yang mengatakan sembahyang jama‘ di Arafah dan Muzdalifah adalah wajib).

Sekalipun berdasarkan pand tentang kewajip. lakul bahyang jama°® di

dua tempat ini menunjukkan bahawa hukum itu berbentuk °azimah dan bukannya
rukhsah namun status rukhsah padanya tetap wujud. Ia dikira sebagai rukhgah dari
sudut menunaikan kewajipan itu dalam bentuk yang mudah dan dikira sebagai

‘azimah dari sudut ia sebagai sesuatu yang dituntut untuk dilakukan.

b. Rukhsah yang tidak dituntut untuk dilakukan malah ia kekal dalam bentuk

h

ikan keri dan kat KéSempitan. Hukum rukhsah sebegini
adalah semata-mata harus. Dalam ertikata tidak ada keutamaan memilih salah satu
daripadanya. Bagi orang mukallaf ia boleh beramal dengan ‘azimah walaupun
terpaksa menanggung masyaqqah dan boleh memilih untuk beramal dengan

rukhgah'*"

" AL-Syatibi, op.cit, jld 1, hlm 240.
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Az-Zarkasyi menyebutkan tentang hukum beramal dengan “azimah walaupun

diberikan rukhsah dengan katanya:

“Sesiapa yarfg diberikan keri k
ada mzsyaqqah )lka ia belamal dengan azlmahdantldak

dibimb d yang besar, sahlah
amalannya ltu Ccmt.ohnya orang sakn yang terpaksa
menanggung k kerana

Jumaat. Jika dibimbangi kebinasaan maka ia wajib berbuka
puasa jika ia sedangberpusadanseku'anyammemxskan
puasa bererti ia telah melakukan dosa”. Al-Ghazali

U “Ada K k itu tidak sah
kerana ia seorang yang berdosa dengan berpuasa, justeru itu
bagaimana ia bertagarrub dengan sesuatu yang dikira
dosa”',

Berdasarkan kepada pand pandangan yang telah disebutkan tentang
keutamaan beramal antara rukshah dan ‘azimah, penulis lebih cenderung dengan
pandangan bahawa beramal dengan rukhsah adalah lebih utama jika didapati gesaan

syara” supaya beramal dengannya adalah lebih kuat atau ia diamalkan bukan dengan

tujuan t ta untuk bil jalan mu;l:h dalam beragama. Justeru itu dalam
suasana masyarakat pada hari ini yang semakin tipis tahap pengetahuan dan
penghayatan agamanya maka penulis bersetuju dengan apa yang disebutkan oleh Dr
Yusuf al-Qaradawi: “Jika ditinjau suasana masyarakat ketika ini, didapati manusia
sekarang lebih memerlukan untuk beramal dengan bentuk peringanan demi menjaga
kemaslahatan hidup mereka. Ini juga lantaran penghayatan agama yang semakin
menurun di kalangan manusia dan krisis keyakinan yang melanda mereka dalam

beragama. Lantaran itu ahli figh pada masa kini perlu memilih uslub memudahkan

122A1-Ramli, op.cit, jld 3, him 186. Al-Zuhay!li, op.cit hlm 210.
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kepada orang awam dalam persoalan-persoalan furu® tetapi tidak mengambil remeh
dalam 'rgasalah-masalah ustil. Beramal dengan yang lebih cermat adalah baik bagi diri
sendiri dan bagi orang yang kuat pegangannya di kalangan orang-orang mukmin.
Tetapi dalam meberikan' fatwa kepada masyarakat umum atau menulis untuk

pengetahuan orang ramai maka ia perlulah punyai syiar konsep

memudahkan dan bukannya memayahkan, menggemarkan dan bukannya
menjauhkan. Ini sebagai mengikuti pesanan Rasulullh saw kepada Muaz dan Abu

Musa ketika baginda mengutuskan mereka ke Yaman dengan sabdanya:

Maksudnya:

“Kamu bcrdua henda.kla.h mempermuda.hkan, Jjangan

I k dan  jangan
menjadikan manusia lari, bersepakatlah dan jangan kamu
berselisih™'®,

"2 Al-Bukhari, op.cit, jld 1, him 27. Lihat juga: Al-Qaradawi, Bai‘ul Murabahah lil

Amir_Bisysyird’ Kgma Tujrihi al-Masarif al-Islamiyyah, Kaherah:maktabah wahbah,

1987, him 22.
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