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BAB KETIGA

PERSONALITI KEDUA :
LARANGAN MELUNAKKAN SUARA

Pendahuluan

Personaliti muslimah yang kedua yang akan dibincangkan dalam bab ini ialah

larangan melunakkan suara ketika berkomunikasi dengan lelaki ajnabi. Penulis

akan lakan perbal dengan bi gkan serba sedikit tentang hukum
suara limah dangk ia adalah lah asas yang menyangkut
p liti  ini. Perbi g ' dianny akan diteruskan dengan

mengemukakan tafsiran frasa terakhir dalam ayat 32 Surah al-Ahzib dengan
menyentuh secara ringkas maksud ayat dari sudut bahasa sebelum memperincikan

d sebenar larang: lunakkan suara ini menurut tafsiran para ahli tafsir.

Sementara itu, lelaki yang dilarang dilunakkan suara kepada mereka serta nada
percakapan yang dituntut oleh syarak kepada muslimah juga akan turut
dibincangkan dalam bab ini. Selain itu, dalamsusaha menilai kelunakan suara

dalam pelbagai aktiviti kehidup limah, penulis akan cuba mengutarakan
beberapa contoh kelunak suara dan membandingkannya dengan hasil
perbi untuk getahui sama ada ia termasuk dalam kategori kelunakan

suara yang diharamkan atau sebaliknya. Penulis seterusnya akan mengakhiri bab

ini dengan kesimpulan.

3.0  Suara Muslimah Menurut Ulama’

Secara ya ulama’ berb d dalam kan hukum suara

muslimah dan mereka boleh dibahagikan kepada empat kumpulan. Jumhur
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fuqaha' dan ahli tafsir berpendapat suara muslimah pada asasnya bukan aurat'.
Antara mereka yang berpendirian sedemikian ialah Ibn “Abidin?, Ibn Hazm®, Ibn
Hajar al-“Asqalani®, al-Nawawi’, al-Razi®, al-Ghazall’, al-Aliisi*, “Abd al-Halim
Mahmid’, al-Sha“riwI“’, al-Bajuri"!, ‘Abd al-Ghani al-Nabulsi?, Wahbah al-

Zuhayli®, Yiisuf al-Qamdam“ dan lain-lain.

Sementara itu, pandangan kedua dalam masalah ini ialah pendapat

segelintir ulama’ yang mengatakan suara wanita itu adalah aurat dan mereka

cenderung melarang ianya diperd kan kepada lelaki ajnabi. Pendapat ini

merupakan pendapat al-Jassas'’, Shaykh Isma‘il Haqqi al-Barwaswi', sesetengah
pendapat dalam mazhab Hanafi'” dan lain-lain.

! Lihat Wahbah al-Zuhayli (Dr.) (1409H), al-Figh al-Islami Wa Adillatuh, juz. 1, . 3, Dimashq
Dir al-Fikr, h. 595 ; lihat juga “Abd Allah ibn Muhammad al-Harari, selepas ini disebut al-
Harari (1418H), Sarih al-Bayan Fi al-Radd °Ala Man Khalafa al-Qur'an, c. 3, Beirut : Dir
al-Mashari‘, h. 339

? Taitu pendapat yang rajik, lihat Muhammad Amin ibn “Abidin, selepas ini disebut Ton “Abidin
(1386H), Hashiyah Radd al-Muhtar, juz. 1, Misr : Sharikah Maktabah Wa Matba“ah Mustafa
al-Bibi al-Halabi Wa Awladuh, h. 406

* “Ali ibn Abmad ibn Hazm, selepas ini disebut Ton Hazm (m. 456H) (1.t), Shaykh Ahmad
Mubammad Shikir (edit), a/-Muhalld, juz. 3, Beirut : al-Maktab al-Tijari Li al-Tiba’ah Wa al-
Nashr Wa al-Tawzi", h. 56 i

ran-Ju-a!-‘Asqnim(msH).ap cit., juz. 15, h. 17"
AINawnwn(HISH) op. cit., j. 5,juz. 13, h. 12

¢ Al-Razi (1412H), op. cit., . 11, juz. 22, h. 539

7 Lihat Mubnmmnd ibn Muhammad al-Zubaydi al-Husayni, selepas ini disebut al-Zubaydi al-
Husayni (t.t), /thaf al-Sadat al-Muttagin Bi Sharh Thya’ “Uliim al-Din, juz. 7, Beirut : Dar al-
Kutub al-Timiyyah, h. 643

* Al-Aliisi (1414H), op. cit., juz. 18, h. 215

° °Abd al-Halim Mahmid (t.t), Fatawd al-Imam Abd al-Halim Mahmid, juz. 2, c. 2, Kaherah :
Dir al-Ma“arif, h. 190

'* Mubammad Mutawalli al-Sha‘rawi, selepas ini disebut al-Sha‘rawi (1417H), Dr. al-Sayyid al-
Jamili (edll) al-Fatawa, Misr : Dar al-Fath Li al-I'lam al-“Arabi, h. 217

"' Shaykh Ibrahim al-Bajtri, selepas ini disebut al-Bajiiri (1343H), Hashiyah al-Bajiri “Ala Ibn
Qasim, juz. 1, Misr : Maktabah Mustafa al-Babi al-Halabi Wa Awllduh, h. 181

2 “Abd al-Ghani ibn Ismail al-Nabulsi, selepas ini disebut al-Nabulsi (m. 1143H) (1401H),
Ahmad Rétib Hammish (edit), Idah al-i Dlldldl Fi Sima® al-Alat, Dimashq : Dér al-Fikr, h. 69 _

'3 Wahbah al-Zubayli (1411H), op. cit., juz. 18, h. 223

" Yasuf al-Qaradawi (1416HB), Fatawa al-Mar'ah al-Muslimah, Kaherah : Maktabah Wahbah,
h. 13-15

'S Lihat dalam al-Sabani (1416H), op. cit., juz. 2, h. 158 ; Walau bagaimanapun, setakat ini penulis
belum menjumpai nukilan al- Jls;!s yang menegaskan bahawa hukum asas suara itu aurat.
Apa yang penulis dapati ialah, ketika mentafsirkan ayat fa /a takhda’na bi al-gawl, al-Jassis
hanya mengatakan yang terbaik atau a/-ahsan bagi wanita itu ialah tidak meninggikan suara
sehmggldsdcngmoldllehba]mb:dm-ynnn;upaddnhmnddd g menyebabkan
mereka dilarang berazan. Sementara itu, ketika mengulas ayat wa Id yadribna bl ‘arjulihinn li
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Pendapat ketiga pula kan suara limah akan berubah jadi

aurat dengan sebab luaran atau haram li ghayrih seperti berbicara dalam keadaan

khulwah dan sebagainya. Pendapat ini kan suara limah adalah aurat
ketika itu dan haram pula mendengarnya. Apa yang penulis dapati ialah
pendapat ini hampir sama dengan pendapat al-Sabini. Ini kerana al-Sabiini yang
walaupun di suatu ketika mengatakan suara itu pada asasnya bukan aurat” tetapi
kelihatannya telah mengaitkan keharusan tersebut dengan faktor aman fitnah.
Beliau mengatakan ianya bukan aurat jika aman fitnah® dan menjadi aurat jika
keadaan sebaliknya. Antara contoh fitnah yang beliau utarakan ialah seperti suara
nyanyian wanita bersama penyanyi lelaki yang dikumandangkan di radio®. Pun
begitu, perbezaan tetap wujud antara keduanya apabila pendapat ketiga di atas

menyatakan suara itu menjadi aurat jika terdapat suatu perkara haram yang lain

bersamanya sedangkan al-$abiini hanya itkan pengh but dengan
umum fitnah.
Manakala pendapat keempat pula mengatakan suara muslimah itu tidak
"o

harus ditinggikan atau raf al-saut malah suara akan berubah menjadi haram jika

unsur ini terdapat dalam percakapan™. Antara yang dilihat cenderung dengan

yulama méa yukhfina min zi inn pula, beliau kan ‘wanita muda yang fitnah
ditakuti, percak adalah lebih berhak dilarang dari diperdengarkan kepada

umum berbanding bunyi perhiasan kakinya’, lihat Abli Bakr Ahmad ibn “Al} al-Razi, selepas
ini disebut al-Jassas (t.t), Mubammad al-Sadiq Qambawi (edit), Ahkam al-Qur ‘an, juz. 5,
Kaherah : Dar al-Mushaf, h. 229

16 Al-Barwaswi (L.t), 0p. cit., j. 6, h. 145

"7 Libat dalam Wahbah al-Zuhayli (1411H), op. cit., juz. 18, h. 223 ; al-Sabiini (1416H), op.cir.,
juz. 2, h. 157 -

'* Lihat dalam Abdul Samad bin Abdoll Aziz (1999), Suara Wanita Sebagai Aurat : Satu Kajian
Hukum, Latihan Ilmiah APIUM, h. 65 dan 123

' Mubammad “Alf al-$abiini, selepas ini disebut al-Sabni (1416H), Rawai* al-Bayan Tafsir Ayat
al-Ahkkam Min al-Qur ‘an, juz. 2, Misr : Dér al-Salam, h. 158

2 AL.SEbni (1416H), op. cit., juz. 2, h. 158

2! Lihat catatan bawah dalam al-$abiini (t.t), op. cit., j. 2, h. 524

* Lihat dalam Abdul Samad bin Abdoll Aziz (1999), h. 58-62 ; al-Barwaswi (t.t), op. cit., j. 6, h
145 ; °Abd al-Halim Muhammad Aba Shuqqah (1420H), Takrir al-Mar ‘ah Fi “Agr al-Risalah,
juz. 3, c. 5, Kaherah : Dér al-Qalam, h. 34
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pendapat ini ialah al-Sabini terutama apabila beliau menyarankan para suami

melarang isteri mereka meninggikan suara malah merangkaikannya dengan

perkara-perkara haram seperti berpakaian ketat, berwangian dan lain-lain®.

i

Bagi jumhur yang suara limah bukan aurat, mereka

berpend: limah boleh b atau meninggikan suara sehingga didengari
oleh lelaki gjnabi. Mereka bersandar kepada hadis Rasulullah s.a.w. yang sarat
dengan peristiwa dan situasi perbualan Nabi s.a.w. atau kaum lelaki dengan para
wanita di zaman itu. Walau bagaimanapun, suara tersebut mestilah tidak
mengandungi dua elemen penting yang diiktiraf syarak sebagai berupaya
menimbulkan fitnah iaitu ia tidak diucapkan dengan nada khudit* iaitu manja atau
menggoda™ sehingga boleh menimbulkan perasaan tidak baik di dalam hati orang
fasiq serta tidak pula mengandungi unsur keji dalam isi kandungannya. Ini Jjusteru
kedua-dua perkara tersebut merupakan fitnah terhadap perasaan lelaki. Oleh itu,
mereka berpendapat jika suara limah terhindar daripada perkara di atas, ianya

menjadi harus untuk diucap dan didengari oleh lelaki ajnabi. Pun begitu, mereka
- opme
kan suara limah yang terpelihara daripada unsur fitnah tersebut akan

menjadi haram didengari oleh lelaki ajnabi jika dia mendengarnya dengan
syahwat®. Selain itu, adalah haram juga mendengar suara seseorang wanita jika

pendengar takut ianya akan d kan fitnah kepadanya® malah jika keadaan

but berlaku, pend tidak harus berbi berbual dan hatta mendengar

bacaan al-Quran yang dibaca oleh wanita berkenaan?.

2 Al-$abiini (1416H), op. cit., juz. 2, h. 158

 “Abd al-Halim Mahmid (1.t), op. cit., h. 184-185 & 190 ; al-Sha‘rawi (1417H), op. cit., h. 217 ;
al-Harari (1418H), op. cit., h. 343

* Al-Harari (1418H), op. cir, h. 342 ; Demikian juga yang dinukilkan oleh al-Zarkashi, lihat
dalam al-Altsi (1414H), op. cit,, juz. 18, h. 215

% Ibid ; al-Bajari (1343H), op. cit,, juz. 1, h. 181 ; al-Zubaydi al-Husayni (1.t), op. cit., juz. 7, h.
641

¥ Ibid
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Meneliti penjelasan ulama’ di atas, kelihatannya tidak timbul persoalan
suara muslimah menjadi tidak aurat jika aman fitnah®® atau menjadi aurat ketika

wujud fitnah seperti dakwaan sesetengah pihak apatah lagi apabila muslimah

berkenaan telah memeli‘hara batas-batas dan dalam t dangk

pihak pendengar yang tidak gawal diri mereka. Di samping itu, ia juga

mengisyaratkan bahawa pengertian fitnah mestilah diperincikan dengan tepat dan

tidak di k g gnya untuk tidak mengharuskan muslimah

berbicara terutama apabila suara itu telah diiktiraf sebagai bukan aurat oleh

jumhur ulama’.

Selain itu, penjelasan di atas juga menunjukkan Islam memelihara dan
amat mementingkan hak setiap individu dan ini jelas sebagaimana tindakan
Rasulullah s.a.w. lingkan muka al-Fadl ibn al-°Abbas daripada merenung

wajah wanita yang datang bertanya kepada baginda s.a.w. ketika haji® dan
keingkaran baginda s.aw. terhadap lelaki yang mencuri pandang baginda
menerusi pintu bilik yang tidak rapat® walhal Rasulullah s.a.w. berhak menyuruh
wanita yang bertanya itu pulang sahaja um:: memelihara kemuliaan dirinya
dalam kes pertama dan berhak pula menyalahkan diri baginda s.a.w. sendiri
kerana tidak menutup pintu bilik dengan sempurna dalam kes kedua. Malah, al-

Nawawi ketika 1 lah ini kan tidak halal bagi seseorang

melihat, mengintai dan sebagainya daripada pintu atau mana-mana bukaan lain

yang boleh mendedahkan dirinya terhadap k;mungkinan terlihat wanita ajnabi®'.

2% | jhat al-Sabaini (1416H), op. cit., juz. 2, h. 158

* Lihat al-Bukhari (t.t), op. cir., Kitib al-Hajj, Bab Wujab al-Hajj Wa Fadlih, juz. 1, h. 140 ; lihat
Ibn Hajar al-“Asqalani (1416H), op. cit., hadis no. 1513, juz 4, h. 152 dan Kitab Jaza’ al-
Sayd, Bb al-Hajj ‘Amman La Yastati® al-Thubit “Ala al-Rahilah, juz. 4, h. 546

% Libat Muslim (1407H), op. cit., Kitb al-Adib, Bab Tabrim al-Nazr Fi Bayt al-Ghayr, hadis no.
2156, j. 4, h. 364

' Al-Nawawi (1416H), op. cit., Kitab al-Adab, Bab Tahrim al-Nazr Fi Bayt al-Ghayr, j. 5, juz. 14,
h.314
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Penulis kira terbina atas dasar inilah para ulama’ menghukumkan haram bagi
pendengar yang mendengar suara wanita dengan fitnah atau yang takut dirinya
ditimpa fitnah® dan bukan meletakkan hukum haram tersebut kepada wanita yang

berbi atau kan | ya ketika itu jadi aurat.
i

Pun begitu, walaupun suara itu harus diperdengarkan jika ia bebas dari

haram, h yang berasa takut mendapat gangguan
atau fitnah daripada lelaki jika berbicara seperti jika wujud unsur-unsur gangguan,
adalah haram baginya berbicara ketika itu walaupun ia berbicara dengan baik

b soal lan yang sengaja diajukan kepadanya oleh lelaki-

lelaki fasiq yang berpeleseran di jalanan. Begitu juga haram baginya berazan jika
ia takut dirinya ditimpa fitnah®. Ini berdasarkan kaedah bahawa segala yang harus

itu adalah terlarang apabila pelakunya takut ditimpa fitnah™.

1 1o ob

S itu, bagi pendapat kedua yang suara itu

aurat, mereka berpegang dengan mahfum ayat 31 Surah al-Niir yang melarang

- opme
limah d kan bunyi perhi yang mereka sembunyikan. Mereka

berpandangan meninggikan suara sehingga didengari oleh lelaki ajnabi akan lebih
menimbulkan fitnah daripada bunyi perhiasan®. Selain itu, mereka juga
berpegang atas hujah bahawa semua yang menarik perhatian lelaki dan boleh
mendatangkan fitnah adalah dilarang® kerana memakai kaedah figh sadd al-
dhara’i™'. Mereka juga berpendapat muslimah tidak harus bebas bersuara kerana

32 Al-Alasi (1414H), op. cit., juz. 18, h. 215 ; al-Harari (1418H), op. cit., h. 342 ; lihat juga al-
Zubaydi al-Husayni (1.t), op. cit., juz. 7, h. 641

% Mustafi al-Khin et al. (1413H), al-Figh al-Manhaji “Ala Madhhab al-Imam al-Shafi‘i, juz. 1, ¢
4, Dimashq : Dar al-Qalam, h. 166

* Yasuf al-Qaradawi (1416H B), op. cit, h. 25-26

3 Al-Barwaswi (t.1), op. cit., j. 6, b. 145 ; al-Sabiini (1416H), op. cit., h. 157 ; lihat juga dalam al-
Rézi (1412H), op. cit., juz. 22, h. 545-546 ;

3 Al-Sabni (1416H), op. cit., juz. 2, h. 158-159

7 Lihat dalam Abdul Samad bin Abdoll Aziz (1999), op. cit., h. 5O
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suara itu boleh mendatangkan fitnah dengan kakan alasan bah segala
keharusan dalam perbicaraan muslimah di zaman Nabi s.a.w. itu adalah kerana

keadaan yang mendesak (darurat). Justeru, mereka impulkan suara

adalah aurat dan hanya bpleh diperdengarkan apabila darurat atau ketika hajat

seperti bersaksi, berjual beli, belajar dan sebagainya®.

Meneliti pendapat pertama dan kedua di atas, penulis dapati perselisihan
mereka berpunca dalam usaha menentukan perkara yang boleh mendatangkan
fitnah. Pihak yang berpendapat suara itu bukan aurat telah mengiktiraf dua faktor
utama di atas sebagai perkara yang boleh mengundang fitnah seterusnya akan

mengakibatkan suara jadi aurat b darkan penjel: Allah s.w.t.di dalam

al-Quran. Mereka dalam pandangan sebegini dilihat telah mengkesampingkan
perkara-perkara lain yang diwarwarkan boleh mendatangkan fitnah tetapi masih
bersifat subjektif. Justeru, pendapat ini dilihat lebih longgar, tidak menyusahkan,
memberikan banyak peluang komunikasi serta relevan dalam menghadapi

kehid Walau b

penulis tidak menolak kemungkinan
R
bahawa kelonggaran tersebut sedikit sebanyak akan membawa fitnah kepada

lelaki sementelahan era globalisasi ini terutama apabila ia disalahgunakan.

Sementara itu, pihak kedua pula lebih cenderung menghukum suara
muslimah sebagai aurat kerana berpendapat suara itu sendiri boleh mendatangkan
fitnah. Ini kerana perbualan atau nyanyian yan-g menggunakan suara kebiasaannya

adalah permulaan berlakunya perkara keji. Mereka dalam menetapkan hukum

Hormil 1 did,

ian, yang p i g oleh keingi kepada ki

yang lebih baik dan terpelihara®, dilihat telah mengabaikan usaha

** Ibid
* Lihat pendapat al-Sabiini dalam catatan bawah bukunya, lihat al-$abiini (t.t), op. cit., j. 2, juz.
21,h. 524
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hahl oo o

menspesifikasikan faktor yang y suara jadi aurat.

Mereka buat kesimpulan umum bah semua yang boleh menarik perhatian

lelaki ajnabi adalah terlarang® tanpa memperincikan sama ada perkara tersebut

P

pada asasnya harus atau tidak dengan alasan sadd al-dhara’i‘, terutama di zaman

yang penuh kejahatan ini Pendapat ini dilihat agak mengongkong dan

yempitkan kebet limah b 1 ia masih haruskan
muslimah bersuara ketika darurat. Walau bagaimanapun, penulis juga tidak

lak k kinan bahawa kongk d ini sedikit sebanyak

gt P P

berupaya mengurangkan fitnah terhadap perasaan lelaki.

Meneliti masalah ini, penulis lebih cenderung dengan pendapat Shaykh
°Abd al-Ghani al-Nabulsi* dan Dr. Yiisuf al-Qaradawi yang mengatakan bahawa
fitnah itu diiktiraf bersandarkan dalil yang terang dan nyata dan bukannya setakat
khayalan, agakan atau was-was yang bersifat subjektif. Ini kerana apa yang
dianggap fitnah oleh seseorang belum tentu dianggap sedemikian oleh orang lain
malah ianya bergantung kepada sejauh mana keadaan diri dan sucinya hati
seseorang. Selain itu, fitnah ini juga meliputi n&:k kira lelaki atau perempuan dan
ianya berbeza-beza di antara individu bergantung kepada pelbagai faktor®. Justeru
itulah fitnah yang berupaya b kepada k L itu di kan oleh

syarak dengan dalil yang jelas malah tiada individu yang boleh mencabar atau
mempertikaikannya dengan mengatakan ia bukanlah fitnah sebenar seperti
dakwaan yang kan tidak jika muslimah tidak

menutup rambut kerana t demikian bukanlah faktor utama yang_

P

mendorong orang lain untuk melakukan zina. Jika mereka berhujah dengan

“ Al-Sabini (1416H), op. cit., juz. 2, h. 158

4! Al-Nabulsi (1401H), op. cit., h. 29 & 39

“2 Yisuf al-Qaradawi (1416H B), op. cit., h. 25-26
4 Al-Zubaydi &l-Husayni (.t), op. cit., h. 643-644
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mengatakan ianya dapat dibuktikan dengan lumrahnya keadaan tersebut di zaman

ini sekalipun iaitu ramainya wanita yang tidak menutup aurat tetapi tidak pula

hat

menjadi gangguan kepada lelaki sedangk wujud wanita yang
menutup aurat tetapi menjadi fitnah dan sasaran gangguan mereka, ia tetap tidak

diterima oleh Islam. Ini kerana Allah s.w.t. dengan segala kebijaksanaan telahpun

pkan kewajip but dan mengiktirafnya sebagai fitnah dan oleh itu

sebarang alasan remeh untuk mengubahnya adalah tidak diterima.

Ringkasnya, sesiapa yang melakukan perbuatan yang diiktiraf oleh syarak
sebagai boleh d: kan fitnah, perb but adalah haram tanpa

melihat kepada niat atau tujuan pelakunya tetapi jika seseorang melakukan
perkara yang harus di sisi syarak, keharusan tersebut masih tertakluk kepada niat
dan

1 < b

g dalam melak ya. Dalam k

jika seseorang muslimah telah memelihara dirinya daripada sebarang unsur

haram, tiada sesiapapun yang berhak yekat atau ya. Justeru, dia

h

tidak perlu berasa takut jika dia melakukan sesuatu pert yang P

dengan syarak dan tidak perlu terlalu merﬁilil:itm kemungkinan fitnah akan
menimpa pendengar sehingga akhimya menghentikan perbicaraan. Namun, jika
dia khuatir fitnah tersebut akan menimpa dirinya, dia mestilah memberhentikan
perbicaraannya sebagaimana yang telah diperkatakan sebelum ini.

Pun begitu, penulis tidak menafikan bahawa bersikap wara® dan berusaha
untuk meminimakan fitnah-fitnah kecil yang mungkin mengganggu individu
pendengar tertentu merupakan suatu perbuatan yang terpuji. Penulis kira terbina
atas dasar inilah, Sa‘id Hawwa telah menyarankan para isteri dan muslimah agar
tidak berbi sehingga did i tetamu lelaki yang berkunjung ke rumah
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mereka. Jika terdapat keperluan memanggil suami mereka yang sedang duduk

b tetamu but, beliau ihatkan para i agar memanggil

mereka dengan cara mengetuk pintu®.

Menganalisa pendapat ketiga pula yang mengatakan suara itu aurat dengan

ianya

sebab wujudnya perkara haram yang lain b ya, penulis
perlu dibahaskan kerana yang haram ketika itu bukanlah suara tetapi perbuatan
haram khulwah atau lainnya. Dalam masalah ini, apa yang berlaku dalam kisah a/-
ifk di antara Safwan ibn al-Mu‘attal al-Sulamiy r.a. dengan °A’ishah r.a ketika
“A’ishah ra tertinggal daripada rombongan pulang tentera Islam dalam
Bani al-Mustaliq perlu dinilai semula. Ini justeru °A’ishah r.a.

PP

diriwayatkan telah berkata dalam suatu hadis yang panjang iaitu®,

..... e ) 2 A0S S VS STU

%

Maksudnya : Demi Allah, dia tidak berbicara denganku dan aku
juga tidak mendengar apa-apa daripadanya walaupun satu
kalimah kecuali ucapan istirja‘nya (inna li :ll&h“.).

Walaupun hadis di atas menceritakan mereka berdua tidak mengucapkan
sepatah kata pun tetapi penulis melihatnya sebagai suatu keadaan yang lebih baik
atau afdal sahaja dan bukannya kerana haram. Ini justeru terdapat hadis lain yang
menceritakan bahawa Safwan ada bertanya kepada °A’ishah iaitu * ma khallafaki

yarhamuki Allah * dan * irkibi %, Berhubu-ng masalah ini, penulis cenderung

“ Said Hawwa (1407H), Kay La Namdi Ba‘idan An Ihtiyajat al-“Asr, Bayt al-Muslim, Qawanin
al-Bayt al-Muslim, Rislat al-Ashirah, t.tp : Dar nl-Sallm, h. 56-57

45 Lihat Muslim (1407H), op. cit., Kitab al-Tawbah, Bab Fi Hadith al-Ifk Wa Qabill Tawbat al-
Qadhif, hadis no. 2770, j. 5, b 311 ; lihat juga al-Nawawi (1416H), op. cit., Kitab al-Tawbah,
hadis no. 2770, juz. 17, h. 251-253 ; lihat juga lanalhxr(l 1), op. cit., juz. 3, h. 256

4 Lihat Ismail ibn Kathir, lelepu ini duebut Ton Kathir (1416H), Sidqi Jamil al-*Attar (edit), al-
Bidayah Wa al-Nihayah, juz. 3, Beirut : Dér al-Fikr, h. 325 ; Ab Muhammad °Abd al-Malik
ibn Hisham al-Maafiri, selepas ini disebut Tbn Hishim (m. 213H) (1415H), Sa‘id Muhammad
al-Lahham (edit), al-Sirah al-Nabawiyyah, juz. 3, Beirut : Dir al-Fikr, h. 233-234
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dengan al-Bajiiri yang telah menukilkan masalah berbicara ketika khulwah ini
tetapi mengemukakan alasan yang kuat untuk mengharamkannya iaitu jika wanita
atau lelaki itu takut berlaku fitnah seperti takut perbualan itu akan membawa
kepada perzinaan®’.

Manakal d. k yang i kan perbuatan raf° al-saut,

P P P

mereka berhujah bahawa meninggikan suara untuk berazan tidak disyariatkan ke
atas muslimah® sebagaimana mereka dilarang meninggikan suara ketika

b bahyang®. Mereka yimpull bah apabila suara muslimah

ditinggikan, ia akan menarik perhatian kaum lelaki di sekelilingnya sekaligus

dedahk jahnya pada perhatian mereka dan ini tentu akan menimbulkan
fitnah®. Malah terdapat kalangan mereka yang menganggap perbuatan berzikir
dengan meninggikan suara adalah dosa besar’' justeru perbuatan raf* al-saut itu
tidak diharuskan.

Membat lah ini, penulis hujah mereka perlu dianalisa

o
dan dikaji dengan lebih teliti terutama dalam mendefinisikan makna sebenar
meninggikan suara. Ini memandangkan sebahagian fugaha’ apabila menukilkan

dalam karya mereka bat limah tidak di kkan® atau tidak sah® atau

"Alas,un(mm) op. cit, juz 1, h. 181
“ Al-gabiini (1416H), op. cit., juz. 2, h. 157 ; “Abd Allah ibn Ahmad ibn Qudamah, selepas ini

disebut Ton Qudamah (m. 620H) (1392H), 'al-Mughni Wa al-Shark al-Kabir, juz. 1, Beirut :
Dar al-Kitab al-*Arabi, h. 425 ; ____(1421H), Mubammad Hasan (edit), al-Kafi Fi Figh al-
Imam Akmad ibn Hanbal, juz. 1, Beirut : Dar al-Kutub al-“limiyyah, h. 193 ; “Abd al-Karim
Zaydan (1415H) al-Mufassal Fi Ahkam al-Mar'ah Wa al-Bayt al-Muslim Fi al-Shariah al-
Islamiyyah, juz. 1, c. 2, Beirut : Mu’ mmnl-kullm h. 202

”AlSlbnm(HlsH) op. cit., juz. 2, h. 157 ; al-Barwaswi (t.t), op. cit. ,j. 6, h. 145 ; lihat ‘Abd al-
Halim Aba SImqqah(MZoH) op. cit. juz. 3, h. 34

* Lihat Abdul Samad (1999), op. cit., h. 61

*! Lihat al-Barwaswi (t.t), op. cit., j. 6, h. 145

*? Ibn Qudamah (1392H), op. cit, j. 1, h. 424 ; ____ (1421H), op. cit,, juz. 1, h. 193 ; lihat juga
“Abd al-Karim Zaydan (1415H), op. cit., juz. T, b 201 & 207

* Ibn Qudamah (1421H), op. cit., juz. 1, h. 193 ; "*Abd al- -Karim Zaydin (1415H), op. cit,, juz. 1,
h. 207




tidak perlu* atau tidak diwajibkan® berazan dan justeru sunat diulangi* jika

1 hah. 1 h

mereka melaungkannya, tidak pula P

haram. Demikian juga dalam masalah bertasbih®’ atau membaca ayat al-Quran di

dalam bahyang®, bertalbiyyah®® dengan meninggikan suara sehingga

i

didengari oleh lelaki ajnabi, tidak juga ditegaskan sebagai haram. Apa yang
mereka nukilkan ialah jika muslimah berazan, ianya makruh® malah hanya akan

menjadi haram jika pelakunya takutkan gangguan atau ditimpa fitnah®'. Demikian

juga halnya jika limah b bih ketika sembahyang b kaum

-}

lelaki, hukumnya hanya khilaf al-awla® atau karahah khafifah® kala hukum

meninggikan suara bacaan dalam sembahyang hanya dianggap makruh sahaja®.

Selain itu, terdapat dua pendapat dalam fsirk al-Dardir

apabila beliau mengatakan wanita tidak sah berazan. Pendapat pertama

mengatakan maksudnya haram atas alasan suara itu aurat manakala pendapat

# Muhammad ibn Ahmad, selepas ini disebut al-Sarakhsi (1398H), al-Mabsi, j. 1, juz. 2, c. 3,
Beirut : Dar al-Ma‘rifah, h. 133 i

% €Abd al-Karim Zaydan (1415H), op. cit., juz. 1, h. 201

% Mubammad ibn “Abd al-Wahid al-Hanafl, selepas ini disebut Tbn al-Humim (m. 681H)
(1389H), Sharh Fath al-Qadir Wa Md'ahii Sharh al-‘IMyah Li Imam al-Babarti Wa Hashiyah
Li Safdi Afandi, juz. 1, Misr : Sharikah Maktabah Mustafs al-Babi al-Halabi, h. 252

7 Al-Bajiiri (1343H), op. cit., juz. 1, h. 181

%% Ibid ; Demikian juga dalam al-Nihayah, lihat dalam Mubammad ibn Sulayman al-Kurdi, selepas
ini disebut al-Kurdi (1397H), al-Hawashi al-Madaniyyah “Ala Sharh Ibn Hajar al-Haytami
°Ala Mukhtasar al-Hadrami, juz. 1, Misr : Sharikah Maktabah Wa Matba‘ah Mustafa al-Babi
al-Halabi, h. 218

% Demikian juga pendapat Ibn Hajar al-Haytami dan al-Kurdi, lihat /bid ; Ibn Hazm (t.), op. cit.,
juz. 7,h 93

 Lihat Sharh al-*Indyah oteh al-Bibarti dalam Ibn al-Hum&m (1389H), op. cit., juz. 1, h. 252 ;
Mustafi al-Khin ez al. (1413H), op. cit.,, juz. 1, h. 166 ; Begitu juga pendapat al-Jassis dalam
tafsirnya, lihat dalam al-Sabiini (1416H), op. cit., juz. 2, h. 157

1 Mustafi al-Khin ef al. (1413H), op. cit., juz. 1, h. 166 ; Demikian juga pendapat Shaykh Barakat

yang jika azan di kan dengan kuat, makruh atau haram jika
ditakuti akan timbul fitnah dxsebnblun suara azan tersebut iaitu ketika kedapatan lelaki ajnabi,
lihat al-Sayyid ‘Umar Barakit al-Sayyid Muhammad, selepas ini disebut Barakat,

(1372H), Fayd al-liah al-Malik F' Hall Alfaz “Umdat al-Salik Wa °Uddat al-Nasik, juz. 1, c. 2,
Misr : Sharikah Wa Maktabah Mustafa al-Babi al-Halabi, h. 87

2 Al-Bgjtiri (1343H), op. cit., juz. 1, h. 180
 Ibid

 Ibid, h. 181; lihat juga dalam Sulayman ibn “Umar al-Suwayfi al-Bujayrimi, selepas ini disebut
al-Bujayrimi (1415H), Tuhfat al-Habib “Ala Sharh al-Khatib, juz. 2, Beirut : Dér al-Fikr, h. 52
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kedua cenderung hanya h sahaja kerana suara

wanita pada asasnya tidak aurat tetapi yang dih kan ialah d nya

dalam keadaan bersyahwat®.

Sementara itu, dalam usaha memperjelaskan alasan terhadap hukum
makruh meninggikan suara dalam azan ini, Ibn al-Humam® umpamanya
mengatakan azan muslimah sunat diulang agar menepati sunnah. Manakala al-

Babarti pula mengatakan azan wanita itu makruh kerana orang awam menganggap

azan wanita tidak muktabar dan ianya untuk hindari k gkinan timbulny
kelekaan kepada khalayak pendengar mukallaf yang akan terus menunggu azan
sehingga bawa kepada luputny

kaum lelaki yang mereka anggap

waktu sembahyang atau syak terhadap k waktu atau sembahyang di akhir
waktu”’. Walau bagai p beliau ggap azan wanita adalah
ktabar®®. Selain itu, al-Sarakhsi pula \! limah tidak perlu berazan

kerana tukang azan akan naik ke tempat tinggi dan meninggikan suaranya
sedangkan muslimah dilarang berbuat demikian kerana takut fitnah. Pun begitu,

s
penulis kira beliau tidaklah sehingga kan | but sebagai haram
terutama apabila beliau kan bat Jjika limah b iqamat dan
t bahyang, bahyang mereka diterima walaupun terdapat sedikit

kecacatan kerana tidak mengikut sunnah dan mendedahkan diri kepada fitnah®.

65 Lihat Muhammad ibn Ahmad al-*Arfah al-] Dusuqx al-Maliki, selepas ini disebut al-] Dusuql (¢ ()
Hashiyah al-Dusiigi “Ala Sharh al Kablr juz. 1, Misr : Dir D;yl al-Kutub al-°
195 ; Abmad ibn Muhammad al-Sawi, selepas ini disebut al-Sawi (1371H), Bulghat al—SdlIk
Li ’Aqrab al-Masalik ‘lla Macﬂlhab al-lmdm Malik, juz. 1, Misr : Sharikah Wa Maktabah
Mustafa al-Babi al-Halabi Wa Awladuh, h. 93

% Ibn al-Humam (1389H), ap cit., juz. 1, h. 252-253

¢” Lihat al-Babarti dalam /b

* Lihat Ibid, b. 253

%Al-Sarakhsi (1398H), op. cit,, juz. 1, h. 133 ; Demikian juga al-Sharbini yang walaupun
mengatakan muslimah hanya periu dalam
Jahriyyah jika tidak didengari lelaki ajmbl namun jika i inggi
suara dalam bacaan mMymgtdnnwdxdmgm lehlna/mbx, hmyatidakbnul,lihnt
Mubammad ibn al-Khatib al-Sharbini, selepas ini disebut al-Sharbini (1415H), Mughni al-
Mubij, juz. 1, Beirut : Dér al-Fikr, h. 225
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Selain itu, al-Bajiri yang walaup gatak limah dikehendaki
merendahkan suara ketika bersembahyang dengan alasan untuk menghindari

fitnah tetapi dengan tegas mencatatkan bahawa suara wanita itu bukan aurat dan

justeru harus d nya wal perbuatan but makruh™.

Selain penerangan para fugaha' di atas, pengkaji seumpama al-Albani
kelihatannya cukup melonggarkan hukum azan bagi muslimah ini apabila
mengatakan kaum lelaki adalah sama dengan kaum wanita dan jika sesuatu
perkara seumpama azan diwajibkan kepada lelaki, ia juga diwajibkan kepada

limah kecuali terdap dalil khusus yang melarang p
Walau bagaimanapun, beliau tidak pula mengemukakan hadis-hadis atau
pandangan para fugaha' lain dalam usaha menyokong pendapat beliau yang
penulis kira agak berbeza daripada pendapat para fugaha ' sebelum ini”'.

Sementara itu, al-Sharwani, Ibn Qasim™, Ibn Hajar al-Haytami”, al-

1 hah hah

Kurdi”, Ton Hazm”™ dan al-Bujayrimi® pula
K
fugaha' mengharuskan wanita meninggikan suara bacaan di dalam dan di luar

sembahyang atau ketika talbiyyah pun dengan kehadiran lelaki”. Antara

alasan yang mereka kemukakan ialah membaca ayat al-Quran atau talbiyyah

™ AL-Bajtri (1343H), op. cit,, juz. 1, h. 181

7' Muhammad Nasir al-Din al-Albani, selepas ini disebut al-Albani (1416H), al-Hawi Min Fatawa
al-Shaykh al-Albani, j. 1, Kahersh : Maktabah al-Timiyyah, h. 216

7 ¢Abd al-Hamid al-Sharwani ef al., selepas ini disebut al-Sharwani (1.t), Hawdashi al-Sharwani
Wa Ibn Qasim al-“Ubdd, juz. 1, Misr : Maktabah Mustafa al-Babi al-Halabi, h. 466

7 Lihat dalam al-Kurdi (1397H), op. cit., juz. 1, h. 218

™ Ibid

”Mdlhlbnﬂmnmyuhnldxhdmwmnlpeduhermlbmhdmgmmmgghnm
walaupun sekali kerana ianya fardu. Dalam mlulah ini, beliau telah menukilkan riwayat
bahawa Mu‘awiyah telah d suara h daripada Saidati A’ishah ra. ketika
“A’ishah menunaikan umrah, lihat Ibn Hazm (1.t), op. cit., juz. 3, h. 56 dan juz. 7, h. 93 & 95

7 Sulayméin ibn “Umar ibn Mubammad al- Bu)uynml selepas ini disebut al-Bujayrimi (t.t),
Hashiyah al-Bujayrimi ‘Ala Manhaj al-Tullab, juz. 1, Mist : al-Maktabah al-Tijariyyah al-
Kubrd, h. 169 ; al-Bujayrimi (1415H), op. cit,, juz. 2, h. 's2

7 Lihat juga al-Bajiri (1343H), op. cit., juz. 1, h. 181
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dengan kuat sehingga didengari lelaki itu adalah harus kerana pendengar tidak
dituntut memandang wajah pembaca selain perbuatan tersebut bukanlah suatu
penyerupaan terhadap perbuatan lelaki. Malah, Imam Malik™ sendiri berpendapat
bahawa bertasbih ketika be;rlaku sesuatu di dalam sembahyang adalah untuk lelaki
dan wanita bahkan beliau mengatakan hadis a/-fasfiq atau bertepuk tangan bagi
wanita itu adalah daif. Demikian jugalah pendapat al-Zarkashi” dan lain-lain.

Sementara itu, al-Bajari* pula ggap pert but sebagai khilaf al-
awla sahaja malah tidak makruh. Walau bagaimanapun, sebahagian fugaha’ tetap
tidak mengharuskan perbuatan meninggikan suara dalam talbiyyah® dan bacaan

dalam sembahyang® malah ada yang ggap bahyang sedemiki

sebagai sembahyang yang fasid®.

Pun begitu, kebanyakan fugaha’ hab Shafi"i dan fugaha' lainnya

seperti al-Khatib al-Sharbini*, al-Nawawi*, Ibn Hajar al-Haythami*, Zakariyya
al-Ansan*’, al-Sharqawi*®, al-Kurdi®, Ibn Hajar al-Haytami®, al-Sharwani’!, Ibn
Qasim al-°Ubadi®, al-Sayyid al-Bakri ibn al-Sayyid Shatd al-Dimyati®,

o

78 Malik ibn Anas, selepas ini disebut Imim Malik (t.t), al-Mudawwanah al-Kubra, juz. 1, Beirut :
Dar $adir, h. 100

" Lihat dalam al-B&jtri (1343H), op. cit., juz. 1, h. 181

* Ibid, h. 180

¥! Lihat dalam Ibn “Abidin (1386H), op. cit. juz. 1, h. 406

2 | ihat Jbid ; al-Sharwini ef al. (t.t), op. cit., juz. 1, h. 466 ; lihat juga al-Kurdi (1397H), op. cit.,
juz. 1,h. 218

3 | ihat dalam Ibn °Abidin (1386H), op. cit., juz. 1, h. 406

# Al-Sharbini (1415H), op. cit., Juz 1,h. 189

* Yahya ibn Sharf al-Nawawi, selepas ini disebut al-Nawawi (t.t B), Rawdat al-Talibin Wa
“Umdat al-Muftin, juz. 1, Beirut : Dar al-Fikr, h. 232

% | ihat al-Sharwani ef al. (t.t), op. cit., h. 466

¥ Abi Yahyd Zakariyyd al-Ansir, selepas ini disebut al-Ansari (m. 925H) (1367H), Fath ai-
Wahhab Bi Sharh Minhaj al-Tullab Wa Fi al-Hamish Minhaj al-Tullab Li al-Mu allif Wa al- _
Rasa'il al-Dhahabl)yah Li Sayyid Mustafa al-Dhahabi, juz. 1, Misr : Sharikah Wa Maktabah
Mustafa al-Babi al-Halabi, h. 34

 °Abd Allsh ibn Hijazi al-Sharqawi, ulepu ini disebut al-Sharqawi (1351H), Fnlll aI-Qad'r al-
Khabir Bi Sharh Taysir al-Tahrir, juz. 1, Misr : Matba’ah Mustafs al-Babi al-Halabi Wa

Awladuh, h. 68
* Al-Kurdi (1397H), op. cit., juz. 1, h. 218
* Lihat dalam /bid
9! Lihat al-Sharwani et al. (t.t), op. cit, juz. 1, h. 466
2 Ibid



Muhammad Arshad al-Banjari*, al-Dusiqi®”, al-$awi®, al-Hattab”, Ibn °Abidin™

dan al-Bahati” berpend bah limah ditegah atau haram baginya

meninggikan suara untuk berazan jika didengari oleh lelaki ajnabi. Mereka telah

kan pelb 'BIGSQH
i

tad, 1 h
P pengt

yang antara lainnya

ialah kerana takut lelaki ditimpa fitnah'*’, kerana lelaki dan khunsa haram melihat

limah sedang} sunat i suara muazin dan melihat wajahnya,
kerana muslimah bukanlah ahli ibadah untuk berazan dan ianya tugas lelaki,
kerana perbuatan tersebut menyerupai lelaki, kerana perbuatan meninggikan suara

adalah Kkhusus bagi lelaki dan sebagainya®. Malah al-Bujayrimi'® dan al-

g4l

Sharqawi' ketika menukilkan pendapat yang lebih rajih pada pandangan mereka,
dengan tegas mengharamkan muslimah meninggikan suaranya ketika berazan
walaupun tanpa kehadiran lelaki ajnabi. Ini kerana al-Bujayrimi berpendapat
perbuatan berazan tersebut menyerupai lelaki dan justeru ianya haram manakala
pengharaman ini pula boleh berlaku dengan dua sebab iaitu sama ada digasadkan
azan' atau hanya dengan meninggikan suara'®. Selain itu, al-Bujayrimi juga
berkongsi pendapat dengan al-Shargawi apabila mengatakan pengharaman

oo

9 Al-Sayyid al-Bakri ibn al-Sayyid Muhammad Shata al-Dimydti, selepas ini disebut al-Dimyati
(t.t), Hashiyah I'anat al-Talibin, juz. 1, t.tp. : Dir al-Fikr, h. 233

% Mubammad Arshad ibn ‘Abd Allah al-Banjari, selepas ini disebut al- Banjari (t.t), Sabil al-
Mubtadin Li al-Tafagquh Fi Amr al-Din, juz. 1, Jakarta : Maktabah Nir al-Thaqafah al-
Islamiyyah, h. 169

9% Al-Dusilqi (t.t), op. cit., juz. 1, h. 195

% Al-Sawi (1371H), op. cit., juz. 1, h. 93

97 Lihat bid ; lihat juga dalam al-Dusiqi (t.t), op. cit., juz. 1, h. 195

* Tbn “Abidin (1386H), op. cit. juz. 1, h.392

9 Mangdr ibn Ynus al-Bahti, selepas ini disebut a-Bahnti (1402H), Hilal Musaylihi Mustafi
Hilll (edit), Kashshaf al-Qina* “An Matn al-Ignd, juz. 1, Beirut : Dar al-Fikr, h. 232

19 Al-Sharbini (1415H), op. cit., juz. 1, h. 189 ; al-Sharqawi (1351H), op. cit, h. 68 ; al-Kurdi
(1397H), op. cit., h. 218 ; ulBanymm(n) op. cit., juz. 1,h. 169 ; dBljﬂn(lM}H) op. cit., _
juz. 1, h. 181 ; al-Sharwani (t.t), op. cit., h. 466

190 jbid ; al-Kurdi (1397H), op. cit., juz. 1, h. 218 ; al-Sharqawi (1351H), op. cit., h. 68 ; al-
Dlmyln (t.t), op. cit. juz 1,h.233; nlBujnyrmu(l‘lSH) op. cit., juz. 2,h. 52 ; ;I-Buj:ynml
(t.t), op. cit., juz.

12 Ibid ; lihat llBujnynm (H]SH) op. cit., juz. 2, h. 52 ; lihat juga al-Dimyati (t.t), op. cit., juz.
1,h.233

19 Al-Sharqawi (1351H), op. cit., h. 68

104 Al-Bujayrimi (t.t), op. cit., juz. 1, h. 169

193 1bid ; al-Bujayrimi (1415H), op. cit., juz. 2, h. 47 & 52
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tersebut tetap akan berlaku walaupun tanpa meninggikan suara jika diniatkan

menyerupai lelaki'®

Dalam konteks ini, cuma ulama’ moden dalam mazhab Shafi‘l seumpama
Mustafa al-Khin'”” sahaja yang memakruhkan limah k y

untuk berazan sehingga didengari oleh lelaki ajnabi malah mengharamkannya
hanya apabila takut fitnah. Demikian juga dalam masalah lain, al-Bajiri'® hanya
memakruhkan sahaja perbuatan meninggikan suara bacaan dalam sembahyang
sehingga didengari oleh lelaki ajnabi dan mengatakan khilaf al-awla sahaja bagi
perbuatan bertasbih ketika itu'”. Selain itu, al-Sharbini'® pula mencatatkan
pendapat yang sahih ialah tidak haram muslimah meninggikan suaranya untuk

bertalbiyyah.

Membab lah ini, penulis dapati perkataan raf° al-saut, sama

ada dalam azan atau selainnya telah digunakan oleh para fugaha' di atas untuk

dua ksud. P ialah meninggikan suara schingga
didengari oleh lelaki ajnabi dan yang kedua lalaf' semata-mata meninggikan suara
tanpa merujuk kepada sama ada ianya didengari oleh lelaki ajnabi atau tidak.
Golongan pertama iaitu pendapat al-Nawawi, al-Sharbini, Tbn Hajar al-Haytami,
Zakariyya al-Ansari, al-Kurdi, al-Sharwani, Ibn Qasim al-"Ubadi, al-Dimyati dan
Shaykh Muhammad Arshad al-Banjari yang mengharamkan raf* al-saut di dalam
azan telah menggunapakai maksudnya yang pertama manakala golongan kedua

1% Ibid, h. 52 ; al-Sharqawi (1351H), op. cit., h. 68

197 Mustafa al-Khin et al. (1413H), op. cit., juz. 1, h. 166

198 ALBajtiri (1343H), op. cit,, juz. 1, h. 180 & 181

19 Selain beliau, al juga kan harus ikan suara bacaan ketika
umbu.llynng,hhlul-l!ujlynml(lﬂsl{),ap cit., juz. 2, h. 52

119 Al-Sharbini (1415H), op. cit., juz. 1, h. 647




)

iaitu pendapat al-Bujayrimi dan al-Sharqawi cenderung mengharamkannya
dengan merujuk kepada maksudnya yang kedua.

Bagi golongan pertama, mereka mengatakan jika muslimah diharuskan
it kan azan ya keharusan but akan menggalakkan kaum lelaki

mendengar sesuatu yang boleh mendatangkan fitnah kepada mereka kerana

t d dan i azan itu hul sunat. Keadaan ini

P £

.

berb dengan nyanyian wanita kerana kaum lelaki hanya

dimakruhkan mendengamya jika aman fitnah dan justeru itu ianya tidak haram
didengari kecuali kepada mereka yang takut ditimpa fitnah'"'. Mereka dalam hal
ini hanya memakruhkan sahaja raf* al-saut dalam azan jika tidak didengari oleh

1 12

lelaki ajnabi iaitu jika melebihi had yang boleh did i oleh k
malah sebahagian mereka gatakan tidak makruh jika muslimah berazan

setakat yang didengari oleh diri atau kumpulannya sahaja kerana ia dianggap

1.

zikir'™, Ini justeru riwayat kan bah Imam al-Shafi‘'* dan

Ibn Hazm al-Zahiri''* mengatakan adalah baik atau hasan jika muslimah berazan
e

™ Ibid, b. 189 ; nlBujlynml (t.t), op. cit., juz. 1, h. 169 ; uLBujuynnu (1415H) op. cit., juz. 2, h.
52; llBanjln 13 t) op. cit, juz. 1, h. 169 ; l.lSlwr (1371H) op. cit. Juz 1, h. 435 ; al-
Zuhlydl al-Husayni (t.t), op. cit., juz. 7, h. 641 al-Dimyati (t.t), op. cit., juz. 1, h. 233 ; hhn
Jjuga pendapat Ibn Hajar dalam l.| Kurdi (1397H) op. cit., h. 218 ; hha(;uga Mu.bammld ibn
Abl al-°Abbas Ahmad ibn Hamzah al-Ramli, selepas ini dlseb\n al-Ramli (m. 1004H)
(1357H), Nihayat al-Muhtaj 1la Sharh al-Minhaj Wa Mdahii Hashiyah al-Shibramulsi Wa
Hashiyah al-Maghribi al-Rashidi, juz. 8, Misr : Sharikah Maktabah Wa Matba‘ah Mustafi al-
Babi al-Halabi, h. 281

12 AL Dimyai (t1), op. cit, juz. 1, h. 233 ; al-Nawawi (tt), op. cit,, juz. 1, h. 222 ; Barakat
(1372}{) op. cit,, juz. 1, h. 87 ; A!Buljln(t\),op cit.,, juz. 1, h. 169 ; alArsln(lBé?H) op.
cit,, juz. 1, h. 34

1 -Shjlrw!melal (t.), op. cit,, h. 466 ; al-Sharqawi (1351H), op. cit., juz. 1, h. 68 ; al-Kurdi
(1397H), op. cit., h. 218 ; Barakat (1372H) op. cit,,juz. 1, h. 8 -Blnjnn (t. t),op cit., juz.
1, h 169 ; hhnyuy d-Banyrum (L), op. cit,, juz. 1, h. 169 ; mu(JugaalAnsln(l}WH)

op. cit., juz. 1, h. 3
"4 Lihat dalam Muhanmd ibn Ahmad ibn Rushd ll-QunubL selepas ini disebut Tbn Rushd
(1401H), Bi I-Mujtahid Wa Nihdyat al-Mi juz. 1, c. 5, Misr : Sharikah Maktabah

w- Matba‘ah Mustafd al-Babi al-Halabi Wa Awladuh, h. 110 ; lihat juga Ibn Qudamah
1392H), op. cit,, juz. 1, h. 433-434
“’mun.m (t.t), op. cit., masalah no. 320, juz. 3, h. 129 ; lihat juga °Abd al-Karim Zaydin
(1415H), op. cit., juz. 1, h. 202
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manakala Ishaq'® pula mengatakan muslimah perlu azan dan iqamat. Selain itu,
Imam Ahmad'"” juga diriwayatkan berkata tidak salah jika mereka berazan.

Manakal dapat gol kedua yang dipelopori oleh al-Bujayrimi dan

al-Sharqawi pula agak tegas apabila menghukumkan haram jika muslimah

meninggikan suara ketika b pun tanpa kehadiran lelaki ajnabi. Ini

justeru mereka mengganggap azan atau meninggikan suara untuk berazan adalah
tugas khusus kaum lelaki. Oleh itu sebarang usaha untuk menyerupainya
walaupun dengan gasad untuk berazan ad:xlah haram sebagaimana pendapat al-
Bujayrimi apatah jika gasad tersebut adalah untuk menyerupai lelaki sebagaimana
pendapat al-Sharqawi. Walau bagaimanapun, penulis kurang cenderung dengan
pendapat mereka ini terutama apabila ramai kalangan fugaha’ tidak pula

mengkhususkan azan sebagai tugas khusus lelaki yang haram dilakukan oleh
muslimah apatah lagi apabila mereka bersandar kepada hadis-hadis yang

P R T

meriwayatkan bahawa ada antara isteri Nabi s.a.w. perah berazan ketika

b bahyang t kaum limat'. Penulis kira keadaan inilah yang

opms
menyebabkan para fugaha' mengatakan tidak mengapa atau makruh sahaja jika
muslimah meninggikan suara untuk berazan selagi tidak didengari lelaki ajnabi.

Berbalik kepada hujah golongan pertama yang mengharamkan raf* al-saut
di dalam azan jika didengari oleh lelaki ajnabi, penulis kira hujah mereka masih

boleh diperbahaskan. Ini justeru jika limah dih kan b dengan alasan
ia tidak harus meninggikan suara dan kerana lelaki dan khunsa diharamkan
melihatnya, akan timbul persoalan adakah harus muslimah berazan dengan nada

"1 Lihat Ibn Rushd (1401H), op. cit,, juz. 1, h. 110 ; lhat juga Ibn Qudamah (1392H), op. cit., juz.
,h. 434
"' Lihat Ibid, h. 433

"% L_ihat dalam Ibn Rushd ((1401H), op. cit., juz. 1, h. 110 ; Ibn Qudamah (1392H), op. cit., juz. 1,
h. 434
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i

perbualan biasa tanpa meninggikan ya tetapi dik dangkan di dalam

televisyen atau radio dalam keadaan lelaki dan khunsa tidak melihat mereka.

Selain itu, jika limah dih kan b dengan alasan azan itu sunat

sunat pula dengar dan i suara

diamati dan ini akan

muslimah, akan timbul pula persoalan adakah segala perbicaraan muslimah yang

sunat  did i/di; i akan yebabk ianya haram. Jika benarlah
demikian, ini akan imbulkan kecelaruan dan kekeliruan dalam
banyak aktiviti harian p dalam lah pensyarah, p h atau

guru wanita yang mengajar ilmu kepada audien lelaki. Pun begitu, penulis kira

lah ini telah dijelask apabila gah fugaha’ kelihatannya

telah melonggarkan masalah perkara yang sunat did i ini apabila

harus atau makruh sahaja muslimah meninggikan suara di dalam atau di luar

bat 1 kui bacaan tersebut sunat diamati'".

yang P

Walau bagaimanapun, dalam usaha kan hujah kebanyakan para
fugaha® Shafi‘iyyah di atas, Imam Ab@ al-’Abbas al-Qurtubi telah mengaitkan
g

ketidakharusan meninggikan suara dalam azan itu ialah kerana azan itu

dilaungkan dengan jangkan suara, melembut serta lunk dan

bukannya kerana suara itu aurat sehingga haram berbicara. Justeru itulah

h ulama’ k l-naghmah termasuk di dalam himpunan

perbuatan yang diharamkan memandangkan ianya senada'®. Apa yang menarik

Yend

ialah beliau jelaskan perkara but sebagai p rhad:

tulisan beliau ‘suara itu aurat’ malah menyifatkan orang yang memahami -

perkataan beliau dengan makna zahir sebagai mereka yang tidak bijaksana'?',

12 Al-Bujayrimi (1415H), op. cit., juz. 2, h. 52
129 L ihat Tbn °Abidin (1386H), op. cit, juz. 1, h. 406
2 1pid
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Pun begitu, jika diteliti pendapat Imam Abi al-“Abbas di atas, beliau

ih telah baikan alasan raf* al-saut dalam hukum pengharaman

azan bagi muslimah tetapi telah kkan unsur dukan suara sebagai
alasan lain. Selain itu, jika perbandingan dilakukan terhadap hujah pengharaman
azan yang didengari lelaki ajnabi sebagaimana pendapat majoriti fugaha ' sebelum
ini iaitu takut lelaki ditimpa fitnah, hujah tersebut kelihatannya bersekali dengan
hujah lain iaitu sunat mengamati suara azan. Ini memandangkan mereka tidak
mengaitkan azan tersebut dengan suara yang lembut dan beralun dan keadaan ini
jelas apabila mereka hanya memakruhkan sahaja perbuatan lelaki mendengar
nyanyian wanita jika bukan dalam keadaan bersyahwat atau takut fitnah hanya
dengan alasan bahawa nyanyian tidak sunat didengari dan diamati seperti azan
walhal tidak syak lagi nyanyian bukan sahaja memerlukan raf* al-saut tetapi
alunan suara. Justeru, tidak keterlaluan jika penulis katakan Imam Abi al-*Abbas
tampaknya bersendirian dengan pendapat beliau yang mengatakan azan itu
diharamkan kerana faktor alunan suara. Walau bagaimanapun, penulis
beranggapan maksud beliau sama sahaja den_g;: majoriti fugaha' di atas iaitu
haram muslimah berazan kerana takut lelaki ditimpa fitnah sedangkan azan

memerlukan alunan suara dan sunat pula diamati.

Pun begitu, apa yang pasti faktor raf* al-saut sehingga didengari lelaki
ajnabi kelihatannya bukanlah alasan kukuh atau satu-satunya alasan sehingga
menyebabkan fugaha' mengharamkan azan t-empi lebih merupakan sebahagian
daripada gabungan bersama alasan-alasan lain. Penulis kira, keadaan inilah yang

y ramai kal Jfugaha’ tidak mencatatkan alasan tersebut sebagai

alasan pengh azan sebagai yang telah penulis nukilkan sebelum ini'2.

& &

‘”Kecdun:m;ugadnknmoldndklnnpnhdabdmxmmgnuhnpanwmndﬂnmg
meninggikan suara didengari lelaki ajnabi kerana perbuatan tersebut lebih
mendmmgkmﬁtmhdanpudnbmmgduuhhnym?unbegm;dahmmasayugum
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S itu, sebahagian ulama’ k Wahbah al-Zuhayli'®

dan Shaykh °Ali Tantawi'* kelihatannya cenderung menggunakan pendapat Imam

Abii al-°’Abbas di atas secara umum apabila kan haram d suara
wanita yang dimerdu dan dialunkan dengan alasan takut fitnah malah °Ali
Tantawi mengatakan suara wanita menjadi aurat ketika itu. Penulis katakan

1 4 1

demikian kerana mereka haram gamny pun untuk

membaca al-Quran yang sekali gi kan bah mereka beranggapan

alunan suara itu haram didengari bagi semua perbicaraan yang memerlukan

keadaan sedemikian.

Pernyataan ini penulis kira agak berbeza dengan penjelasan para fugaha’
sebelum ini yang telah menggunakan alasan takut fitnah hanya kepada perkara
yang sunat didengari/diamati seperti azan malah telah tidak menggunakannya
untuk perkara yang makruh didengari seperti nyanyian. Dalam konteks ini,
penulis kira pendapat tersebut sedikit bercanggah dengan keterangan para fugaha’

d ia akan garah kepada hukum haram mendengar nyanyian
sedangkan para fugaha' berpendapat sebahknya Malah al-Ramli'* mengatakan
tahsin al-saut bi qira‘at al-qur ‘an tidaklah haram tetapi ia hanya diharamkan jika

al-Quran dibaca secara salah dan tidak mengikut kaedah gira’at yang betul.
Demikian lagi pendapat al-Bujayrimi yang mengharuskan raf* al-saut dalam

bacaan al-Quran sama ada di dalam atau di luar yang p

beliau telah mencatatkan bahawa faktor itulah yang ulama’
wanita berazan. Beliau telah menggunakan perkataan karahii adhan al-nisa' dan sebagai ~
seorang yang bermnlub Shafii, penulls b«mwpan ia bermaksud makruh. Kenyataan ini
jelas larangan suara sehingga didengari lelaki ajnabi itu
tidaklah sehingga mengharamkan sesuatu perbuatan seperti azan tetapi wujud
lain yang mengakibatkan hukum haram tersebut, lihat al-Razi (1412H), op. cit., j. 11, juz. 22,
h. 545-546

12 Wahbah al-Zubayli (1409H), op. cit., juz. 1, h. 595

124 Ali Thanthawi (1419H), Fatwa-Fatwa Populer Ali Th
(terj.), Surakarta : Era Intermedia, h. 134

123 Al.Ramli (1357H), op. cit., juz. 8, h. 281

Tim

111



bacaan sunat diamati. Walau bagai penulis kurang pasti tentang

sandaran pendapat mereka yang agak berlainan ini. Namun, jika mereka
menggunapakai pendapat Imam Abi al-’Abbas di atas, penulis tidaklah pasti
tentang pendirian Imam Abil al-°Abbas sendiri iaitu sama ada beliau cenderung
menolak pendapat para fugaha' yang hanya memakruhkan nyanyian atau
menganggap nyanyian itu sebagai haram. Demikian jugalah penjelasan °Ali

Tantawi'™ yang penulis kira hampir menyamai penjelasan al-Ghazali'’ tentang

keadaan-keadaan tertentu yang boleh hi } perbuatan deng
nyanyian wanita. Pun begitu, penulis dapati al-Ghazali tidak pula mencatatkan

nyanyian wanita sebagai haram didengari dengan alasan nyanyian memerlukan

alunan suara tetapi beliau kan ianya haram didengari jika pend takut

fitnah iaitu dengan maksud /i tahagquq al-fitnah'®. Malah alasan tahaqquq al-
fitnah ini bukan sahaja akan menyebabkan sescorang lelaki haram mendengar
nyanyian wanita malah haram berkomunikasi, berbual atau mendengar bacaan al-
Quran daripadanya walaupun dengan nada biasa, tanpa irama dan sebagainya.

o

Selain itu, terdapat fugaha' yang jelaskan bah ksud mereka

‘suara itu aurat’ ialah suara seolah-olah menjadi aurat dalam pengharaman
taladhdhudh' dengannya yang boleh diertikan sebagai menikmati suara wanita
dengan bersyahwat dan penulis kira inilah juga pendapat sebahagian ulama’ lain

seperti fugaha’ Malikiyyah'”. Walau bagai pun, p gan sebegini adalah
jelas kerana tidak syak lagi perbuatan mendengar suara wanita dalam keadaan
sedemikian adalah haram.

126 Ali Thanthawi (1419H), op. cit., h. 134-135

171 ihat al-Zubaydi al-Husayni (t.t), op. cit., juz. 7, h. 641-644

128 | ihat Ibid, h. 641

'™ Al-Sawi (1371H), op. cit. juz. 1, h. 93 ; lihat juga al-Dusiqi (t.t), op. cit, juz. 1, h. 195
1% Lihat °Abd al-Karim Zaydan (1415H), op. cit., juz. 1, h. 207
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Selain dua maksud raf al-saut yang digunapakai oleh para fugaha’

bagail yang disebuth di atas, terdapat satu lagi pendapat yang

dikemukakan oleh pengkaji Abdul Samad'' dalam mengertikan

maksudnya iaitu ‘meninggikan suara melebihi had yang sep ya’ seperti
memekik-mekik serta keluar dari had sederhana. Beliau dengan pandangan
sedemikian cenderung mengharuskan ceramah politik atau majlis ramah mesra

yang p daliny libatk limah. Dalam hubungan ini, beliau

mengatakan penggunaan mikrofon tidak dapat dianggap meninggikan suara jika
percakapan itu ingin ditujukan kepada semua orang sama ada yang hadir atau
tidak selagi mana ia tidak meninggikan suaranya melebihi had.

Walau bagaimanapun, definisi raf* al-saut yang dikemukakan beliau ini
kink lan bagai had nada serta hukum seorang ibu

memarahi/meleteri anaknya yang menurut kebiasaannya kemarahan itu dilahirkan

dengan cara memekik, mel king dan sebagai Demikian juga

keadaannya dengan guru tadika ketika menge_ncd:}ikan murid-muridnya, pesilat,
ketua atau ahli kadet bomba wanita yang meninggi dan mengeraskan suara setiap
kali mengubah posisi ketika menjalani latihan selain bagaimana pula hukum
ungkapan perkataan ‘takbir’ oleh limah ketika dalikan progr

1 1 4,

ceramah umum serta segala p yang sekump Timbul

persoalan adakah meninggikan suara atau melaung pada situasi seumpama di atas
haram, makruh atau sebagainya. Malah p lan yang paling penting ialah
bagai pula huk y limah b dengan nada biasa atau agak kuat

dalam keadaan tidak mengalunkan suara tetapi menggunakan mikrofon. Ini

justeru perbuatan meninggikan suara menggunakan mikrofon ketika itu tidak

3! Abdul Samad bin Abdoll Aziz (1999), op. cit., h. 117-119
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dapat dianggap melebihi had sederhana atau sepatutnya memandangkan ianya
ingin ditujukan kepada semua yang hadir ke masjid atau tidak. Jika beliau
menganggap azan dengan kriteria sedemikian tetap tidak diharuskan dengan
alasan ia sunat didengari; persoalan lain yang akan timbul ialah bagaimana pula

i,

ianya hendak dipadank dengan p pat beliau yang mengharuskan

wanita

penggunaan mikrofon bagi p ini yang rata-rata mereka

menyampaikan ucapan yang sunat didengari. Demikian lagi  jika

ketidakl ya disebabkan ia adalah suatu bentuk i“/am atau pemberitahuan
dan muslimah tidak disyarakkan melakukannya, bagaimana pula dengan pendapat
fugaha® yang mengharuskan tasbih bagi wanita ketika berlaku sesuatu di dalam

sembahyang walhal umum mengetahui tujuan tasbih ialah untuk //am.

Dalam usaha menilai pandangan ini, penulis lebih cenderung kembali
kepada maksud raf* al-saut yang pertama dan terkuat mengikut pandangan
fugaha® iaitu haram meninggikan suara sehingga didengari lelaki ajnabi dalam
keadaan ia mengandungi sama ada unsur khud::g; atau isi kandungan yang haram.
Penulis beranggapan pendapat fugaha’ yang telah kruh atau i k

raf al-saut dalam azan, talbiyyah atau bacaan sembahyang yang walaupun tidak
mengandungi unsur khudii® atau irama yang ketara, adalah justeru ia menyentuh
secara langsung sesuatu ibadah yang besar. Dalam membuat penilaian sebegini,
penulis sependapat dengan °Abd al-Halim Aba Shugqah' bahawa merendahkan

suara ketika ikan ibadah bahyang adalah suatu adab yang khas
kny dang} ilainya yang besar dan amat dibimbangi suara wanita ~
akan imbulkan fitnah mengganggu ibadah tersebut. Beliau antara

lain telah menukilkan kata-kata Imam al-Sarakhsj :

13 ¢Abd al-Halim Mubammad Abii Shugqah (1420H), op. cit., juz. 3, h. 34

114



Al oo g s by e O ety 6 Bl Sl $5Cal1 J
H

Maksudnya : Keadaan ketika bersembahyang merupakan
keadaan bermunajgt (di antara seorang hamba dengan
Tuhannya) ; justeru sebarang unsur yal lah tidak wajar
terlintas di fikirannya.

Walau  bagaimanapun, sebahagian fugaha' yang walaupun hanya

memakruhkan sahaja muslimah meninggikan suara bacaan ketika bersembahyang

hah

bersama lelaki ajnabi dan malah mereka kan tidak makruh

jika muslimah bertasbih ketika itu seumpama pendapat al-Bjiiri dan lain-lain
tetapi dalam masa yang sama kebanyakan mereka tetap mengharamkan perbuatan
limah t Perb hukum sebegini mungkin dipengaruhi oleh pelbagai

faktor seperti banyaknya ucapan, ketinggian suara, waktu pengucapan, sunat
didengari atau tidak dan sebagainya. Dalam masalah ini, penulis beranggapan
suatu kajian yang lebih mendalam dan terperinci diperlukan dalam usaha menilai
had ketinggian suara atau apa-apa alasan yang .dikemukakan fugaha’ dalam usaha
memperhalusi hukum bagi suara muslimah ini.

Berdasarkan perbincangan di atas, penulis cenderung menerima pendapat
yang kan suara limah pada ya bukan aurat dan hanya akan

berubah jadi haram did i dan perd garkan kepada lelaki ajnabi jika ia

disulami dengan unsur khudii® atau isi kandungan yang haram. Walau

haoai keh limah berbicara ini walaupun bersifat mutlak jika ia -

P

bebas daripada yang h k tetapi tidak dapat dinafikan

wujudnya keadaan yang lebih baik, selamat dan wara® iaitu mengurangkan
K ikasi atau sebarang bentuk i ksi dengan lelaki ajnabi. Keadaan ini
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dapat difahami apabila ramai kal fugaha’ berikan alasan tidak harus

meninggikan suara ketika bersembahyang dan azan semata-mata untuk

menghindari fitnah yang gkin timbul. Berhubung lah ini, penulis

cenderung menyarankan jkeadaan yang lebih baik ini sebagai praktis umum
sebagaimana pendirian sahabat dalam peristiwa al-ifk sebelum ini sementelahan
pula ia disyorkan oleh para ulama’ seperti Ibn al-Jawzi'®, al-Nawawi’™ |, “Izz al-
Din °Abd al-Salam'*, al-Razi'*, al-Harari'", Abi al-*Abbas al-Qurtubi'*, Sayyid
Qutb'™”, Shaykh °Atiyyah Saqar'® dan lain-lain'*. Selain mereka, Sa‘id Hawwa

telah kan bah pert tidak meninggikan suara itu
merupakan amalan hamba-hamba Allah s.w.t. yang mempunyai kelebihan dan
yang memelihara maruah malah ia adalah amalan mulia golongan al-kamal'®.
Sehubungan itulah beliau menyarankan agar para isteri tidak menjawab ketukan

pintu daripada tetamu lelaki sekiranya terdapat kaum lelaki di dalam rumah ketika

u'®. Apa yang pasti, segala di atas 1 ta bertujuan untuk

133 Beliau menyarankan muslimah yang keluar dari rumah berusaha agar suaranya tidak didengari
oleh orang lain selain mengesyorkan agar mereka belsjar daripada guru-guru wanita. Selain
itu, beliau juga mengatakan muslimah yang keluar®d#ri rumah tidak perlu memberi salam
kepada lelaki dan begitu juga sebaliknya berdasarkan hadis daripada “Ata’ al-Kharasani, lihat
Abi al-Farj Jamal al-Din ibn al-Jawzi, selepas ini disebut Ton al-Jawzi (m. 597H) (1416H),
Shaykh Ziysd Hamdan (edit), Kitab Ahkam al-Nisa’, c. 3, Beirut : Dir al-Fikr, h. 25 & 67-68

"‘Beﬁwmwﬂmpmmﬁanmmulmmwmmnmg}mkumkmm

tetapi telah tersebut ketika ada keperluan, lihat al-
Nawawi (1416H), op. cit., Kitab al-Imarah, Bab Kaifiyyat Bay‘at al-Nis’, j. 5, juz. 13, h. 12

133 Beliau mmyumknnaglrmushnuhlldakdlqumnmp«dmglrkmwmynkepmgum
lelaki tersebut b ditemani dan dalam keadaan guru
tersebut aman dari fitnah suaranya, lihat “Izz al-Din °Abd al-Salim (1416H), Fatawd Shaykh
al-Islam ‘Izz al-Din “Abd al-Salam, Beirut : Mu’assasat al-Risalah, h. 363
% Beliau mengatakan muslimah perlu berbicara dalam_perkara makruf dan ketika ada keperluan,
lihat al-Razi (1412H), op. cit., juz. 24, h. 592

"7Behzumenynnnkmagarpmwmmwarwnnm,hhatd -Harari (1418H), op. cit., h. 344

13% Beliau mengatakan harus berbicara dengan wanita dan mengaitkan keharusan tersebut apabila

ada keperuan, lihat Ibn ‘Abidin (1386H), op. cit., juz. 1, h. 406 -

'¥ Beliau menyarankan agar segala ruang yang boleh menimbulkan fitnah di antara lelaki dan
wanita diminimakan sebagu kesimpulan terhadap ayat 30 dan 31 Surah al-Nfr, lihat Sayyid
Qutb (1410H), op. cit., j. 4, juz. 18, h. 2512

0 Lihat “Atiyyah Saqar (2002), Zanya Jawab Masalah Wanita, M. Ali Akhyar S. Ag (terj.),
Indonesia : Pustaka Azzam, h. 216

!4 Kedapatan fugaha’ ys ang mengesyorkan agar para muslimah sendiri yang mengajar al-Quran
kepada kaum muslmuh, hhnlbn‘A\ndm(USéH) op. cit., juz. 1, h. 406

::]’ Lihat Said Hawwa (1407H), op. cit., Risalat al-“Ashirah, h. 56

Ibid
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meminimakan fitnah sedaya mungkin dan tidak syak lagi merupakan perkara yang

lebih wajar dan utama.

Justeru, berdasarkan perbincangan di atas penulis kurang bersetuju dengan
pendapat yang mengatakan suara itu aurat dan hanya boleh diperdengarkan

i 1 Tits

apabila perlu sahaja'“. Sehubungan itu, dalam gkan p ini,

penulis akan menggunakan pendapat terkuat yang kan suara

bukan aurat. Tambahan pula ayat perbincangan tertumpu kepada larangan
melunakkan suara ketika berbual dengan lelaki ajnabi yang sekaligus

menyerlahkan tafsiran bahawa suara muslimah itu bukanlah aurat.
3.1 Maksud Melunakkan Suara Dari Sudut Bahasa

Firman Allah s.w.t.,

22,7 %0 sa P

“}ﬂy)’u}‘)u’/“"’d6m@‘-'d)‘“'lu““‘w

Maksud .Maka janganlah kamu"berkata-kata dengan
lembut man)a (semnsa bercakap dengan lelaki asing) kerana ia
boleh menimbulkan keinginan yang tidak baik di dalam hati
orang yang berpenyakit hatinya tetapi berkatalah dengan kata-
kata yang baik.

Surah al-Ahzib (33) : 32

Erti perkataan ava= atau khada“a-dari sudut bahasa ialah mengikut,
merendah atau hina'”. Ia juga bererti melembutkan suara sama ada kepada lelaki

' Antara pengkaji yang berpendapat demikian ialah °Abd Allah ibn Jar Allah, lihat Abdullah bin
Jarullah (1996), Hak Dan Kewajipan Wanita Islam, Mohd. Sofwan Amrullah (terj.), Batu
Caves : Pustaka Ilmi, h. 144

"’JlmlldDmAbﬂansdlMuhmmdhnMulmm,sdepunuduebmlbannzﬁr (1), Lisan
al<“Arab, j. 8, str Dar al-Migriyyah, h. 72 , Mubammad Murtada al-Zubaydi, selepas ini
disebut al-Zubaydi (1386H), T4/ al- “Aris, j. 5, Misr : al-Matba‘sh al-Khayriyyah, h. 31 ;
Abmad al-“Ayid ef al. (t.t), op. cit., h. 403 ; lihat juga Tbrahim Anis ef /. (t. t), op. cit., juz. 1,
h. 241
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atau perempuan seperti kata (51 ol S 0¥l )" dan sebagaimana firman Allah
swt. (J3al a5d S ) Selain itu, ia juga bermakna sakana iaitu mengikut,
tenang dan tenteram sebagaimana kata ( (@ wmias ) yang bermaksud ‘ia

ya lalu

1 lah ia’'** S itu, terdapat juga ulama’ yang
mengatakan ia bermaksud cenderung dan berlemah lembut terhadap anak dan
sebagainya'*’ malah ada juga yang memberikan makna khada“a itu sebagai ajakan

untuk melakukan kejahatan'.

Manakala erti perkataan al-saut atau suara yang merupakan pengantara

yang memungkinkan berlakunya k ikasi ialah luarkan bunyi. Ia berasal

dari kata kerja ( Uspe— pa—olo ). Manakala kata kerja [Soyws

((Lgets = s — ) pula t makna luarkan bunyi yang kuat,
melaung atau memanggil g'. S perkataan a/-gaw! pula berasal

dari kata kerja (Y, ~J i -JU) yang beerti berkata-kata'®’.

Selain itu, erti perkataan fami‘a ( ) ogqla ialah berkeinginan, berharap
dan bersungguh-sungguh untuk mendapatkan sesuatu'* dan lawannya ialah al-
Yyaks iaitu berputus asa'’. Oleh itu, secara umumnya ayat di atas menyeru para
isteri Nabi s.a.w. khususnya dan muslimat amnya agar tidak memanjakan suara

ketika berbicara dengan lelaki kerana lelaki yang berpenyakit hatinya akan mudah

1 Ibid ; Ibn Manzir (t.1), op. cit., j. 8, h. 72

7 Ibid ; al-Zubaydi (1386H), op. cit., j. 5, h. 319, Ibrahim Anis e al. (t.t), op. cit,, juz. 1, h. 241 ;
Abmad al-°Ayid (.1), op. cit., h. 403

"“® Ibid ; al-Zubaydi (1386H), op. cit. j. 5, h. 319

'** Tbrahim Anis (t.t), op. cit., juz. 1, h. 241

'* Al-Fayrilzibadi (1406H), op. cit., juz. 2, h. 550

**! Ibn Manzair (t.1), op. cit., j. 2, h. 361-362, al- Zubaydi (1386H), op. cit., j. 1, h. 562- 563, lihat
juga Ibrahim Anis (t.t), op. cit., juz. 2, h. 527 ; Abmad al-“Ayid (t.t), op. cit., h. 754

%2 Ibid, h. 754-755 ; lihat juga Tbrahim Anis (t.t), op. cit., juz 2, h. 527

'3 1bid, h. 767 ; Ahmad umg‘ym (t), op. cit,, h. 1014

"% 1bid, h. 799, al-Zubaydi (1386H), op. cit., j. 5, h. 443, lihat juga Tbrahim Anis (t), op. cit., juz.

s 2, h. 566 ; Ibn Manztir (.t), op. cit., j. 8, h. 239
1bid
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tergoda dengan cara percakapan sedemikian seterusnya akan menimbulkan
keinginan yang kuat dalam diri mereka untuk melakukan perkara keji terhadap
wanita.

3.2 Larangan Melunakkan Suara Menurut Mufasirin

Dalam masalah melunakkan suara, para ahli tafsir seperti Ibn °Abbas'* ra.,

al-Farra’'¥’, al-Tabari'*, al-Mawardi'”, al-Baghawi'®, al-Zamakhshari'!, Ibn
al-"Arabi'?, Ibn al-Jawzi'®, al-Razi', al-Qurtubi'®, al-Baydawi'*, al-Jassis'®’,

al-Nasafi'®, al-Khazin'®, al-Nisabari'”, Abd Hayyan'”, al-Hafiz Ibn Kathir'®,

1% Abii Tahir Muhammad ibn Ya‘qQb al-Fayrilzabad al-Shirdzi, selepas ini disebut al-Shirazi (m.
817H) (1370H), Tanwir al-Migbas Min Tafsir Ibn “Abbas Wa Bi al-Hamish Kitab Lubab al-
Nugil Fi Asbab al-Nuzil Li al-Suyiti Wa Kitab Mdfrifat al-Nasikh Wa al-Mansikh Li
Muhammad ibn Hazm, c. 2, Misr : Syarikah Maktabah Wa Matba’ah Mustafi al-Babi al-
Halabi Wa Awladuh, h. 261

'*7 Abii Zakariyy Yahy ibn Ziyad al-Farrd’, selepas ini disebut al-Farra’ (m. 207H) (t.t), Prof
Muhammad °Al al-Najjér (edit), Ma‘ani al-Qur'an, juz. 2, Beirut : Dar al-Suriir, h. 342

1% Abfl Ja‘far Muhammad ibn Jarir al-Tabari, selepas ini disebut al-Tabari (m. 310H) (1388H),
Jami® al-Bayan ‘An Ta'wil Ayi al-Qur'an, juz. 22, c. 3, Misr : Syarikah Maktabah Wa
Matba’ah Mustafi al-Babi al-Halabi Wa Awladuh, h. 2

%% Lihat “Ali ibn Muhammad ibn Habib al-Basri al-Mawardi, selepas ini disebut al-Mawardi (m.
450H) (t.t) al-Sayyid ibn “Abd al-Maqsid ibn “Abd al-Rahim (edit), al-Nukat Wa al-“Uyiin
Tafsir al-Mawardi, juz. 4, Beirut : Dar al-Kutub al-“Ilimi#yyah, h. 398-399

1% Muhammad al-Husayn ibn Mas‘dd al-Farra® al-Baghawi, selepas ini disebut al-Baghawi (m.
516H) (1414H), Tafsir al-Baghawi al-Musamma Ma‘alim al-Tanzil, juz. 3, Beirut : Dér al-
Kutub al-Timiyyah, h. 455 ; lihat juga dalam °Ali ibn Muhammad ibn Ibrihim al-Khazin,
selepas ini disebut al-Khiizin (1399H), Tafsir al-Khazin Wa Bi Hamishih Tafsir al-Baghawi, j.
3, Beirut : Dir al-Fikr, h. 257-258

16! Mahmad ibn “Umar al-Khawdrizmi al-Zamakhshari, selepas ini disebut al-Zamakhshari (m.
538H) (t.t), al-Kashshaf ‘An Haqa'iq al-Tanzil Wa “Uyin al-Aqawil Wa Wujith al-Ta 'wil,
juz. 3, Tehran : Intisharat ARab, h. 260

'? Muhammad ibn ‘Abd Allah, selepas ini disebut Ibn al-‘Arabi (m. S43H) (1408H A),
Muhammad °Abd al-Qadir *Ata” (edit), Akkam al-Qur'an, bhgn. 3, Beirut : Dar al-Kutub al-
“Timiyyah, h. 568

19 Ibn al-Jawzi (1404H), op. cit., juz. 6, h. 379

164 Al-Razi (1412H), op. cit., j. 12, juz. 24, h. 592

195 AL-Qurtubi (1419H), op. cit., juz. 14, h. 161

1% Abll al-Khayr “Abd Allah ibn “Umar al-Baydawi, selepas ini disebut al-Baydawi (m. 685H) =
(1388H), Anwar al-Tanzil Wa Asrar al-Ta'wil, juz. 2, c. 2, Mist : Matba‘ah Mustafi al-Babi
al-Halabi Wa Awladuh, h. 244

167 Al-Jagsas (L.t), op. cit., juz. 5, h. 229

' <Abd Allah ibn Ahmad ibn Mahmild al-Nasafi, selepas ini disebut al-Nasafi (m. 701H) (t.t),
Tafsir al-Nasafi, juz. 3, Mist : Dir Thy&’ Kutub al-“Arabiyyah, h. 302

 “Ala’ al-Din “Ali ibn Muhammad ibn Torahim al-Khazin al-Baghdadi al-Safi, selepas ini disebut
al-Khazin (m. 725H) (t.t), 7afsir al-Khazin al-Musamma Lubab al-Ta'wil Fi Md ani al-Tanzil
Wa Bi Hamishih al-Tafsir al-Nasafi, juz. 3, Misr : Dar al-Kutub al-Arabiyyah al-Kubrd, h.
498
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al-Tha’alibi'™, al-Baqa‘i™, Jalal al-Din al-Suy@ti'"™, Abi Su‘ad'™, al-Khatib al-
Sharbini'”, al-Tibrisi'™, Muhammad Nawawi al-Jawi'”, al-Tabataba'1'®, al-
Maraghi'*', Shaykh al-Barwaswi'®, al-Sawi'®, al-Sayyid “Abd Allah Shibbir'®,
al-Shawkani', al-Alisi!, al-Qasimi'’, “Abd al-Rahman al-Sa°di**, Shaykh
Tantawi Jawhari', Dr. Muhammad Mahmid Hijazi'”, Sa“id Hawwa"', al-

Sabiini'”, Dr. Wahbah al-Zuhayli'”, “Abd al-Hamid Mahmid Tahmaz'™, Dr.

""" Nizim al-Din al-Hasan ibn Muhammad al-Nisabari, selepas ini disebut al-Nisabari (m. 728H)
(1386H), Ghara''ib al-Qur 'an Wa Ragha'ib al-Furgan, juz. 22, Misr : Sharikah Maktabah Wa
Matba“ah Mustafi al-Babi al-Halabi, h. 10

' Abl Hayyan (t.t), op. cit., j. 7, h. 229

"2 1bn Kathir (1.t), op. cit., juz. 3, h. 453

'™ Al-Tha®alibi (1418H), op. cit., juz 4, h. 345

7 Ibrahim ibn “Umar al-Baqa‘i, selepas ini disebut al-Baqa‘i (m. 885H) (1398H), Nuzum al-Durar
Fi Tandsub al-Ayat Wa al-Suwar, j. 15, juz. 22, Haydribad : Matbaah Majlis Da'irah al-
Ma“arif al-“Uthmaniyyah, h. 344

"7 Jalal al-Din °Abd al-Rahman ibn al-Kamal Aba Bakr ibn Mubammad al-Suydfi, selepas ini
disebut al-Suyiti (m. 911H) (t.t), al-Durr al-Manthir Fi al-Tafsir Bi al-Ma'thir Wa Bi
Hamishih al-Qur'an al-Karim Mad‘a Tafsir Ibn “Abbas r.a., j. 5, Beirut : Dir al-Ma'rifah, h.

196

176 Ab Su‘id (1414H), op. cit., juz. 7, h. 102

177 Al-Sharbini (t.1), op. cit., juz. 3, h. 243

'8 AL-Tibrisi (1.1), op. cit., . 4, juz. 7, h. 356

' Muhammad Nawawi iwi (t.t), Murah Lubayd Wa Bi Hamishih Kitab al-Wajiz Fi Tafsir al-
Qur'an al-‘Aziz Li al-Imam Abi al-Hasan al-Wahidi, juz. 2, ttp. : Matba’ah Dir Thya’ al-
Kutub al-“Arabiyyah, h. 183

"% AL-Tabtaba’i (1393H), op. cit., j. 16, h. 309 o

'* Abmad Mustafa al-Marighi, selepas ini disebut al-Maraghi (1386H), Zafsir al-Maraghi, juz.
22, ¢. 3, Misr : Sharikah Maktabah Wa Matba‘ah Mustafa al-Babi al-Halabi Wa Awladuh, h. 6

"% Al-Barwaswi (1.t), op. cit., j. 7, h. 169

18 Al-Sawi (1414H), op. cit., j. 3, h. 341

' Al-Sayyid “Abd Allsh Shibbir (m. 1242H) (1397H), Dr. Hamid Hafi Dawud (edit), 7afsir al-
Qur'an al-Karim, ¢. 3, t.tp. : Dir Thya’ al-Turéth al-“Arabi, h. 353

'** Muhammad ibn “Ali ibn Mubammad al-Shawkini, selepas ini disebut al-Shawkani (m. 1250H)
(1415H), Dr. °Abd al-Rahman “Umayrah (edit), Fath al-Qadir, juz. 4, Misr - Dar al-Waf¥’, h.

269

"Ab_al-Fadl al-Sayyid Mubammad al-Aldsi al-Baghdadi, selepas ini disebut al-Alisi (m
1270H) (t.t), Rih al-Ma‘ani Fi Tafsir al-Qur'an al-“Azim Wa al-Sab° al-Mathani, juz. 22,
Beirut : Dér Ihya’ al-Turath al-"Arabi, h. 5

'*” AL-Qusimi (1415H), op. cit., j. 5, juz. 13, h. 505

"% °Abd al-Rabmn ibn Nasir al-Sa‘di, selepas ini disebut al-Sa’di (m. 1376H) (1415H), “Al&" al- ~
Sa‘id (edit), 7aysir al-Karim al-Rahman Fi Tafsir Kalam al-Mannan, juz. 4, Makkah :
Maktabah Nizir Mustafa al-Baz, h. 139

'® Tantawi Jawhari (1350H), a/~Jawdhir Fi Tafsir al-Qur'an al-Karim, juz. 16, c. 2, Misr :
Maktabah Mustafs al-Babi al-Halabi Wa Awladuh, h. 28

' Mubammad Mahmd Hijazi (Dr.) (1388H), al-Tafsir al-Wadih, juz. 22, c. 4, Kaherah :
Matba‘ah al-Istiqlal al-Kubrd, h. 4

! Sa‘id Hawwa (1409H), al-Asas Fi al-Tafsir, j. 8, c. 2, Kaherah : Dér al-Salam, h. 4425

192 AL-Sabani (t.t), op. i, j. 2, h. 523

1% Wahbah al-Zubayli (1411H), op. cit., juz. 22, h. 8-9

1% Abd al-Hamid Mahmad Tahmsz (1414H), op. cit., Stirah al-Ahzab (33), h. 99
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Mubammad ~al-Sayyid Tantawi®, Prof Dr. Hamka'”, al-Sabazwari'’,
Mubammad Jawwad'*, Hafiz “Isa Ammar'”, Muhammad Farid Wajdi* dan
Sayyid Qutb™' kesemuanya sepakat dalam mentafsirkan ayat (Jydl aad M)

d PPN

para dilarang lembut, lunal jja dan

dengan !

merendahkan suara secara merayu dan menggoda sehingga menikam hati

pendengar atau yang senada dengannya seperti percakapan para pelacur.

Mereka dalam mentafsirkan ayat ini telah menggunakan pelbagai

perkataan atau lafaz untuk menggambarkan kelunakan tersebut. A ya ialah
25 ¢ palal U (e (s ¢ a5 ¢ 0SS oS b o pall ot
yang } t ksud yang hampir sama iaitu percakapan yang

lembut, manja, menyeronokkan dan boleh menggoda pendengar. Pendapat ini
diutarakan oleh mufasirin bersandarkan riwayat yang bersumber daripada Ibn
°Abbas™, al-Kalbi™ dan al-Suddi™. Selain itu, al-Suyiii turut menukilkan
riwayat lain daripada al-Suddi dan Qatadah bahawa maksud ayat takhdana bi al-
gawl itu ialah berkata lucah™ dan pendapat, igxg‘telah turut dinukilkan oleh al-
Mawardi, Abii Hayyan dan al-Aliisi cuma mereka kan ianya b t

daripada al-Hasan™*. Sementara itu, terdapat satu lagi tafsiran berhubung ayat di

"%* Muhammad al-Sayyid Tantawi (1405H),0p. cit., juz. 21, h. 60

1% Hamka, Abdul Malik bin Abdul Karim Amrullah (m. 1401H) (1982), juz. 22, c. 2, Tafsir al-
Azhar, Surabaya : Pustaka Islam, h. 38

"7 Al-Sabazwiiri (1406H), op. cit., juz. 5, h. 435

"”* Muhammad Jawwad Maghniyyah (1390H), Tafsir al-Kashif, j. 6, Beirut : Dar al-“Tim Li al-
Malsyin, h. 216

"% Hafiz “Is& *Ammar (1380H), al-Tafsir al-Hadith Li al-Qur‘an al-Karim, juz. 2, Misr : Sharikah
Wa Maktabah Wa Matba“ah al-Babi al-Halabi, h. 46 .

0 Muhammad Farid Wajdi (t.t), al-Mushaf al-Mufassar, J. 1, juz. 22, Kaherah : Mu’assasat Dar
al-Sha®b, h. 554

2! Sayyid Qutb (1410H), op. cit., j. 5, juz. 22, h. 2859

** Lihat al-Tabari (1388H), op. cit., juz. 22, h. 2 ; al-Suyafi (t.t), op. cit., j. 5, h. 196 ; al-Shirizi
(1370H), op. cit., h. 261; Abti Hayyan (t.), op. cit., j. 7, h. 229

2 Ibid

2% Lihat Ibn Kathir (t.t), op. cit., juz. 3, h. 453

2% ALSuylif (t.t), op. cit., j. 5, h. 196

* Lihat al-Mawardi (t.t), op. cit., juz. 4, h. 399 ; lihat Aba Hayyn (t.t), op. cit.,j. 7, h. 229 ; al-
Alasi (1414H), op. cit., juz. 22, h. 9
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atas yang kelihatannya agak berbeza daripada tafsiran kebanyakan ahli tafsir iaitu

tafsiran daripada al-Suyiiti*”” yang kan ayat b dungi hukum
sunat bagi wanita merendahkan suaranya.

Dalam jelaskan ciri-ciri

Y

suara ini, para ahli tafsir

kan percakapan limah itu ilah tidak lembut, lunak, manja,
menggoda, merayu atau seumpamanya seperti percakapan pelacur sekira-kira
boleh masuk dan menikam hati lelaki yang berpenyakit™®, berupaya menimbulkan

o h = atau k d ungan K P d; y "", boleh imbulkan p
k berbual d , kan keingi lakukan perkara curang,
fasiq, keji atau zina?? serta bibitkan p ragu-ragu, tertanya-

tanya atau salah faham di dalam diri mereka bahawa wanita itu menyukai mereka

kerana wujud gaya percakapan yang menjurus ke arah itu®. Justeru, untuk

alack hah

mufasirin telah menyimpulkan

lagi keadaan ini,

bahawa gaya percak limah dengan lelaki mestilah jangan menyamai gaya

o opms

""Al -Suytti (1405H), op. cit., h. 211
%% pendapat Ibn Zayd lihat al-Tabari (1388H), op. cit.,, juz. 22, h. 3 ; lihat j juga al-Tha“alibi
(1418H), op. cit,, juz. 4, h. 345
Al’l‘lblt;bd’i(l}%}{),op cit.,j. 16, h. 309 ; Slyyld Qutb(ldlol-{) op. cit., juz. 22, h. 2859 ;
Hamkn(l932),op cit, juz. 22, h. 38 ; lITibnsl (1), op- cit., juz. 7, h. 356

219 1bid ; al-Zamakhshari (t.4), op. cit., juz. 3, h. 260 ; al-Sawi (1414H), op. cit, juz. 3, h. 341

n MSlbum(t() op. cit., j. 2, juz. 21, h. 524

2 Ibid ; al-Sharbini (t.t), op. cit, juz. 3, h. 243, al-Alsi (t1), op. cit, juz 22, h. S ; al-
Zlnukhshln (t.1), op. cit., juz. 3 h. 260 ; al-Nasafi (t.t), op. cit., juz. 3, h. 302 ; al-Tibrisi (l 1),
op. cit, juz. 7, h. 356 ; Abl Su‘iid (1414H), op. cit., juz. 7, h. 102 ; nrwmu‘}(mnm op.

., j. 16, h. 309 ; al-Farrd’ (t.t), op. cit., juz. 2, h. 342 ; alShawklm(MlSH),op cit., juz. 4,
h. 269 5 al! Slblzw!n(MOGH),op cit., juz. 5, h. 435 ; nl-Slwn (1414H), op. cit., juz. 3, h. 341,
Muhlmmld Hijazi (I388H),op cit,, juz. 22, h. 5 ; Sa‘id wawl(MOQH),op cit, j. 8, h.
4425 ; Wahbah al-Zubayli (1411H), op. cit., juz. 22, h. 8-9 ; al-Qasimi (1415H), op. cit,, juz. _
13, h 505

*™ Ibid ; al-Qurtubi (1419H), op. cit., j. 7, juz. 14, h. 161; al-Zamakhshari (t.t), op. cit., juz. 3, h
260 ; Ibn Arabi (1408H A), op. cit., bhgn. 3, h. 568 ; AbﬁHnyyin(n) op. cit. 3
al- lenn (t.t), op. cit, juz. 7, h. 356 ; Abl Su‘ﬂd(l4l4H) op. cit., juz. 7, h. 102 ; al-Baydawi
(1388H), op. cit., Juz 2,h 244 alTublmbh(ISqJH) op. cit, j. 16, h. 309 ; al‘Sublzwin
(1406H), op. cit., juz. 5, h. 435 ; al -Shawkani (’ldlSH) op. cit., juz. 4, h. 269 ; ll $abini (t.t),
op.cit,j. 2, juz. 21, h 524 ; Tanuwn Jawhari (1350H), op. clt juz 16, h. 28 ; Muhammad
Hijazi (1388H) op. cit., ]u222.h 5; Said HAwwl(l409H), op. 8 h 4425 ‘Wahbah
llZuhlyh(HllH) op. cit., juz. 22, h 9 ; al-Mawardi (t.t), op. cit., juz. 4, h. 399 ; hlnl;ugn
al-Sharbini (t.t), op. cit., juz. 3, h. 243
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k kasinya dengan inya®. Secara a, mufasirin jukk
larangan ini kepada perbi limah dengan lelaki tanpa mengaitkannya
dengan niat. Oleh itu, jika g limah berhujah bah: dia berbi

sedemikian tanpa niat untyk menggoda, perbuatan tersebut tetap dilarang.

Dalam | £ lunak dan jakan suara ini, keb: kan ahli tafsir

tidak menyenaraikan contoh-contoh yang dapat dianggap atau dikategorikan
sebagai khudit® tetapi hanya meletakkan padan bal perbualan itu bukan

seumpama pelacur yang tugasnya menggoda dan bukan pula seumpama perbualan

lah ini, hanya linti fsir terk dian sahaja

P

suami isteri. Dalam

yang penulis dapati telah cuba mengemukakan beberapa contoh lain yang dapat

dianggap berhubungan dengan I di atas. Sayyid Qutb umpamanya telah
yenaraikan beberapa keadaan percakap but iaitu lahn ( ) yang
bermaksud berirama atau banyak salah atau yang yebabkan k d gal

s

orang lain kepadanya™, ima’ ( ¢\ ) iaitu percakapan yang diiringi dengan
gerakan yang banyak sama ada dengan tang_a& ' kepala dan sebagainya, hadhr
( ,4» ) iaitu berkata perkara yang tidak sepatutnya atau tidak berfaedah atau
banyak salah, haz/ ( Jj;» ) iaitu bergurau, berjenaka atau bermain-main dalam
percakapan serta di‘abah ( &> ) dan mizah ( z'» ) yang juga memberi
pengertian  berjenaka dan berlawak. Beliau juga telah dengan tegas

kakan sebab | lakuk t di atas iaitu untuk mengelak

p

berlakunya perkara yang tidak baik sama ada dalam jangka waktu yang pendek
atau panjang?®. Selain itu, °Abd al-Hamid Mahmiid Tahmiz juga berkongsi

4 Ibn Kathir (.t), op. cit., juz. 3, h. 453 ; al-Marighi (1386H), op. cit., juz 22, h. 6 ; Wahbah al-
Zuhayli (1411H), op. cit., juz. 22,h. 9

15 | ihat Ahmad al-“Ayid (1.t), op. cit., h. 1079 ; Torahim Anis (t.t), op. cit., juz. 2, h. 820

¢ Sayyid Qutb (1410H), op. cit., juz. 22, h. 2859
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pendapat dengan beliau dalam contoh haz/ dan mizah tetapi turut menambah satu

contoh lagi iaitu /aghw yang bermaksud sia-sia?"’.

Selain beliau, Dr. Hamka pula telah kakan contoh p p

dan gaya terlarang yang agak menarik iaitu berbicara dengan lemah gemalai,
laguan kata, kerdip mata dan lenggang-lenggok malah merumuskan segala nada

kapan yang i y atau sex appeal adalah

dan gaya p
terlarang™®. Beliau dalam usaha ikan gaya terlarang but dilihat

1 1 o

sesuatu p p

telah memasukkan unsur luar yang dikira
haram iaitu segala perbuatan fizikal yang mempunyai sentuhan menggoda,
merayu atau yang mirip perlakuan pelacur yang kebiasaannya beriringan dengan
percakapan. Selain beliau, penulis mendapati Ibn “Ashiir' ketika mentafsirkan al-
gawl al-ma‘riif juga telah mengambil kira faktor gaya percakapan atau hay ‘ar al-
kalam yang menjurus ke arah itu manakala “Abd al-Karim al-Khatib™® pula
kelihatannya telah mengutarakan contoh yang jelas berhubung gaya percakapan

p ini iaitu al-gh dan al-ishcirall_l.c r’lt/\ieneliti pendapat Hamka, Ibn

Ashiir dan “Abd al-Karim ini, penulis kira ia hampir menyamai apa yang disebut
sebagai ima’ oleh Sayyid Qutb sebelum ini. Selain mereka, antara ulama’ yang
dilihat yokong d. begini ialah Shaykh “Atiyyah Saqar apabila

mengutarakan contoh ‘tersenyum yang mengghairahkan’ atau ‘ketawa yang
menimbulkan kesan’ sebagai perbuatan yang berkeupayaan menimbulkan
keinginan jahat di hati orang lain dan contoh tersebut beliau kemukakan sebagai

penjelasan terhadap maksud ayat®'.

217 <Abd al-Hamid Mahmid Tahmaz (1414 H), op. cit., h. 100
18 Hamka (1982), op. cit,, juz. 22, h. 38

219 b “Ashilr (t.t), op. cit., juz. 22, h. 9

10 ¢Abd al-Karim al-Khatib (t.t), op. cit., j. 4, juz. 22, h. 705
21 Atiyyah Saqar (2002), op. cit., h. 216
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P

S itu, terdapat juga p ir yang irkan al-khudit® itu

dengan makna perkataan yang lemah lembut dan budi yang manis®2. Walaupun
agak sukar untuk menggambarkan perkataan yang mengandungi budi yang manis,
namun penulis beranggapgn maksud pentafsir berkenaan ialah sebarang budi yang

boleh menimbulkan keinginan nafsu orang lain terhadapnya sama ada budi itu

dalam bentuk percak atau perb Meneliti pend para ahli tafsir ini,

penulis dapati tafsiran percakapan yang mereka kemukakan terbahagi kepada dua

kategori. Per ya ialah percakapan yang punyai unsur khudic* iaitu
seumpama pelacur sama ada dari sudut nada suara atau gaya berinteraksi dan
tafsiran sebegini diutarakan oleh hampir kesemua ahli tafsir. Manakala yang
kedua ialah percakapan biasa yang mempunyai unsur mesra tetapi tidak sampai ke
tahap khudii® seperti lahn, ima', hadhr, hazl, di‘Gbah, mizah, laghw dan
sebagainya dan tafsiran sebegini dipelopori oleh segelintir ahli tafsir terkemudi

Menganalisa keadaan di atas, tafsiran bentuk pertama yang mengatakan
khudit® itu terhasil sama ada dalam nada suam_act;l\x gaya komunikasi, ia tidak syak
lagi merupakan perbuatan yang haram. Manakala tafsiran bentuk kedua yang telah
mengemukakan contoh-contoh yang pada asasnya belum memenuhi ciri-ciri

khudit®, masih perlu dibahask Meneliti kepelbagaian contoh dalam tafsiran

bentuk kedua ini, penulis dapati contoh berkenaan tidak dapat dinafikan sebagai
suatu sikap yang baik atau friendly, tidak sombong, menyenangkan teman sekerja
dan masyarakat sekeliling, dapat menghilan-gknn tekanan sama ada di dalam
mesyuarat, kelas, ceramah atau tempat kerja selain mampu pula mewujudkan
suasana harmoni, mesra dan semangat bekerja. Pun begitu, tidak dapat dinafikan

juga p ikian akhimya akan bina hubungan persahab yang

2 Lihat catatan bawah no. 1368 dalam H. Zainuddin Hamidy dan Fachruddin Hs (1969), Tafsir
Quran, Naskhah Asli - Terdjemah - Keterangan, juz. 22, c. 5, Djakarta : Penerbit Widjaya, h.
612
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agak rapat. Apabila sesuatu hubungan mulai akrab, pada kebiasaannya muslimah

dengan sifatnya yang tidak sampai hati menyakiti hati orang lain dan yang

seumpamanya akan gagal b p tegas hadapi k h kaum lelaki yang
semakin berani. Justeru, tidak keterlaluan jika penulis katakan bahawa fenomena
teman sekerja lelaki, jiran dan sebagainya datang berbual kosong dan berjenaka di
meja atau rumah muslimah, mempelawa makan, keluar bersiar-siar atau menonton

wayang bersama adalah berpunca dari unsur-unsur sikap mesra di atas.

Demikian juga apabila kita meneliti akibat yang akan timbul daripada gaya
percakapan seperti /ahn, ima’, hazl, hadhr, di‘Gbah, mizah dan laghw di atas yang
biasanya dihiasi dengan gelak ketawa, kita akan dapati adalah sukar menafikan

kemampuannya yang besar dalam imbulkan k derungan lelaki untuk
berbuat fasiq kepada wanita, berminat berbual-bual dengannya selain akan
menimbulkan ragu-ragu di dalam hati mereka sebagaimana yang digariskan oleh
mufasirin sebelum ini. Justeru, penulis beranggapan huraian tafsiran bentuk kedua
di atas yang walaupun berbeza dari nada c_ia_r; gaya percakapan pelacur atau
perbualan khusus suami isteri namun natijah ;tau akibat segala contoh tersebut
sejajar dan seiringan dengan pendapat majoriti ahli tafsir iaitu untuk menghindari
perasaan tidak baik bersarang di hati orang fasiq.

Pun begitu, penulis tidaklah berpendapat perlakuan seumpama di atas
adalah haram dangkan pada ya ia tidak pati kriteria khudii® yang

telah disepakati oleh mufasirin apatah lagi catatan hadis merakamkan Rasulullah
s.a.w. pernah melakukan perkara seumpamanya. Penulis kira inilah juga yang
dimaksudkan oleh Sayyid Qutb dan mereka yang sependapat dengan beliau
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terutama apabila Sayyid Qutb™ sendiri turut menukilkan dalam bahagian lain

tafsimya agar perbuatan p di atas diminimal selain
diungkapkan dengan nada yang biasa yang pada ad: tidak akan imbul!
perasaan tidak baik di; hati pendengar. Walau bagai p keharusan

melakukan contoh-contoh di atas tidaklah bersifat mutlak tetapi masih tertakluk

kepada p han terhadap sempadan khudit’. Dengan kata lain, jika perbuatan di

atas atau segala perbuatan yang p d diucapkan dengan nada

menggoda atau dilakukan dengan gaya, cara atau ekspresi diri sedemikian, ia akan
dianggap khudit® sekaligus menjadi haram untuk diucap, didengar dan dilakukan.

h

Penulis beranggapan, oleh sebab wujudnya perb p mesra

di ataslah telah menyebabkan para ahli tafsir mengemukakan perbuatan pelacur
yang menggoda dan perbualan khusus suami isteri sebagai sempadan untuk

Ipasti dan perincikan makna khudii® yang sebenar.

Selain itu, seperkara lain yang penulis dapati ialah walaupun huraian
mufasirin terhadap larangan berbicara secara kh:giﬁ‘ itu amat jelas meliputi semua
tempat dan keadaan tetapi “Abd al-Hamid Tahmaz yang berkemungkinan ingin
mengelak sikap ambil mudah atau terlupa khalayak pembaca telah mengambil
inisiatif memperincikan tempat dan saluran perbualan tersebut seperti berbual di
rumah, melalui telefon, di pasar, tempat kerja dan sebagainya. Demikian juga
penulis berpendapat jika perbualan itu dilakukan melalui e-mel, surat, ketika

chating menggunakan internet dan sebagainya yang walaupun ia tidak diucapk

menggunakan suara tetapi tidak dapat dinafikan kriteria khudii® sama ada dari
aspek nada atau gaya yang mengandungi sentuhan menggoda masih boleh
diungkap dengan tulisan yang dicatatkan tersebut. Jika keadaan sedemikian

3 Sayyid Qutb (1410H), op. cit., j. 4, juz. 18, h. 2512
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berlaku, tidak syak lagi ia termasuk dalam kategori melunakkan suara yang

diharamkan.

Selain tafsiran di atas, Ibn °Abbas r.a. telah memberikan satu lagi contoh
percakapan yang dilarang terhadap seluruh muslim dan muslimah ketika
mentafsirkan ayat 30 Surah al-Niir iaitu bersuara secara ( f>\§Jl 3 do ) yang

herd. h : 24

boleh diertikan sebagai bergetar, t hut-sahut, atau gainy

hah

Pun begitu, penulis abaik p inya kerana beranggapan

pengharaman tersebut mempunyai kaitan dengan maksud khudii® yang telah

dibincangkan terutama apabila pert but dit kan juga kepada lelaki.
Ini kerana percakapan yang bernada menggoda dan merayu sifatnya amat
berk b 1 d besar tidak kira sama ada ia dilakukan

oleh lelaki atau wanita dan justeru adalah wajar ianya diharamkan kepada semua.
Penulis kira terbina atas asas inilah seorang lelaki di zaman Saidina “Umar r.a.
diberitakan begitu berani memukul seorang lelaki yang sedang berbual bersama

seorang wanita dengan nada khudii* sebelum membawanya kepada Umar r.a.*.
* opae

3.3 Lelaki Yang Dimaksudkan Dalam Larangan

Pada limah dilarang melunak atau jak ya kepada

kaum lelaki. Namun begitu, para mufasirin dalam usaha mentafsirkan pengertian
lelaki yang dimaksudkan dalam larangan telah menggunakan pelbagai lafaz iaitu
al-ajanib™, al-rijaP?, al-nas™®, al-sami™, al-fasiqg™, al-gharib™ dan ghayr al-

24 Al-Shirazi (1370H), op. cit., h. 219

251 ihat dalam Tbn Manztir (1375H), op. cit., . 8, h. 72

16 AL-Tibrisi (t.t), op. cit., juz. 7, h. 356 ; al-Sharbini (t.t), op. cit., juz. 3, h. 243 ; al-Aliisi (t.t), op.
cit., juz. 22, h. 5 ; al-| i (1386H), op. cit., juz. 22, h. 6 ; Ibn al-Jawz (1404H), op. cit.,
juz. 6, h. 379 ; al-Sabazwiri (1406H), op. cit., juz. 5, h. 435 ; al-Khazin (1399H), op. cit., j. 3,
h. 258 ; al-Jamal (t.t), op. cit., juz. 3, h 435 ; Mubammad Bagir al-Nasiri, selepas ini disebut
al-Nasiri (1400H), Mukhtasar Majmaf al-Bayan Fi Tafsir al-Qur'an, j. 3, juz. 21, Beirut : Dar
al-Zahra', h. 55
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zawj™. Jika diperhatikan lafaz-lafaz yang digunakan di dalam tafsiran ini,

dapatlah dikatakan kebany lafaz tersebut merujuk kepada semua lelaki yang
selain suami. Namun, lafaz al-fasiq, al-ghurabi’ dan al-ajanib dilihat agak
longgar kerana memberi faham seolah-olah hanya lelaki fasiq, yang asing atau
tidak dikenali dan yang bukan mahram sahaja yang terangkum di dalam larangan.

Kepelbagaian lafaz tafsiran lelaki yang di kan oleh segelintir pentafsir di atas

inkan |} i yang pelbagai, juga gi eakan-ak

selain

di sana wujuds sedikit per gan tafsiran antara mereka yang boleh

dijelaskan dengan sepihak lebih cenderung meluaskan skop larangan itu kepada
semua lelaki kecuali suami sedangkan sepihak lagi cenderung melonggarkannya

sedikit kepada beberapa lelaki tertentu yang lain selain suami.

Jika dilihat pendapat yang mengatakan al-fasiq sebagai lelaki yang

termasuk di dalam larangan, akan timbul p lan bagai g

limah dapat | mereka ter ya jika tidak pernah mengenali

mereka. Selain itu, ia juga h kepada fah bah: orang salih tidak
g

™ Ibid ; al-Tabari (1388H), op. cit, juz. 22, h. 2 ; al-Baghawi (1414H), op. cir., juz. 3, h. 455 : al-
Qurtubi (1419H), op. cit., j. 7, juz. 14, h. 161 ; al-Nasafi (.t), op. cit., juz. 3, h. 302 ; al-Tibrisi
(1), op. cit, juz. 7, h. 356 ; al-Tabatabs’i (1393H), op. cit., j. 16, h. 309 ; al-Rézi (1412H), op.
cit, juz. 24, h. 592 ; Abi Hayyan (1.1), j. 7, h. 229 ; al- Sawi (1414H), op. cit., j. 3, h. 341 ; al-
Sabiini (11), j. 2, h. 524 ; Sa‘id Hawwa (1409H), op. ci, j. 8, h. 4425 ; Sayyid Qutb (1410H),
op. cit,, juz. 22, h. 2859 ; al-Sa“di (1415H), op. cit., juz. 4, h. 138 ; Hamka (1982), op. cit. juz.
22, h. 39 ; Wahbah al-Zuhayli (1411H), op. cit., juz. 22, h. 8 ; Nawawi al-Jawi (t.t), op. cit., h.
183 ; Mubammad Jawwad (1390H), op. cit, j. 6, juz. 22, h. 216 ; Mubammad al-Sayyid
Tantawi (1405H), op. cit., juz. 21, h. 60-61 ; “Abd al-Hamid Tahmaz (1414H), op. cit., h. 100
, Bachtiar Surin (1991), Adz-Dzikraa, juz. 21-25, c. 4, Bandung : Penerbit Angkasa h. 1778 ;
lihat juga Ton Kathir (t.t), op. cit,, juz. 3, h. 453 : Beliau mencatatkan bshawa pendapat
tersebut bersumber daripada al-Suddi dan lain-lain

% Aba Su‘ad (1414H), op. cit,, juz. 7, h. 102 ; al-Nisaburi (1386H), op. cit., juz. 22, h.10 ; al-
Shawkani (1415H), op. cit., juz. 4, h. 269 ; al-Qasimi (1415H), op. cit., juz. 13, h. 505 ; al-
Barwaswi (.t), op. cit., juz. 22, h. 169 ; Muhammad Hijazi (1388H), op. cit., juz. 22, h. 4 ;
°Abd al-Hamid Tahmaz (1414 H), op. cit., h. 100

22 Tbn al-°Arabi (1408H A), op. cit., bhgn. 3, h. 568

29 Al-Razi (1412H), op. cit., juz. 24, h. 592 : Beliau juga menggunakan lafaz al-rijal

! Al-Shirazi (1370H), op. cit., h. 261 ; “Abd al-Hamid Mabmtd Tahmaz (1414H), op. cit,, h. 101
: Beliau juga menggunakan lafaz al-nas dan al-rijal

2 Ibn Kathir (t.t), op. cit., juz. 3, h. 453 ; al-Maraghi (1386H), op. cit., juz. 22, h. 6 ; al-Allsi (t.t),
op. cit., juz. 22, h. 5 ; Wahbah al-Zuhayli (1411H), op. cit., juz. 22, h. 9 ; Muhammad Tantawi
(1405H), op. cit., juz. 21, h. 60-61
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termasuk dalam senarai lelaki larangan ini. Dalam masalah ini, penulis lebih
cenderung untuk kembali kepada sejarah larangan ini sendiri yang apabila ia
berkuatkuasa terhadap isteri-isteri Nabi s.a.w., praktisnya melibatkan semua lelaki
termasuk sahabat-sahabat besar seperti Abi Bakr, ‘Umar, “Uthman r.a. dan lain-
lain sedangkan mereka merupakan orang-orang salih yang dijamin syurga.
Keadaan seumpama ini juga dapat dilihat dalam sejarah sebahagian ayat 53
Surah al-Abzdb iaitu frasa (o 1155 o Gaslicd G S350 §5) yang
mewajibkan semua lelaki ajnabi tanpa mengklasifikasikan mereka salih atau tidak
supaya menggunakan tabir apabila berurusan dengan para isteri Nabi s.a.w.
Demikian juga halnya dalam masalah khulwah apabila al-Nawawi menjelaskan
bahawa lelaki ajnabi dilarang masuk ke tempat seorang wanita atau khulwah

d I ia g yang salih®™. Walaupun masalah khulwah ini

herhit

agak berlainan tetapi penulis kira ianya ber ngan dengan kead. di atas

dangkan k ya yang besar untuk mendatangkan fitnah.

Berdasarkan contoh-contoh di atas, dap:t difahami bahawa sifat salih
individu yang menjadi lawan kepada sifat al-fisg atau al-fijir tidak sekali-kali

b luarkan ilik dari ling} lelaki yang terangkum dalam

Pay P ERUNES

1 sama ada larangan melihat para isteri Nabi s.a.w., khulwah atau

kan suara kepad: . Ini justeru kelunakan suara muslimah itu

kebiasaannya akan menimbulkan fitnah yang besar kepada lelaki
keselurub 4 sebagai hadis Rasulullah s.a.w. yang diriwayatkan oleh

Abii Hurayrah r.a.*,

3 Al-Nawawi (1416H), op. cit., Kitab Fada'il al-Sehabah, Bab Fada’il Umm Sulaym Umm Anas
ibn Mialik Wa Bilal r.a., juz. 16, h. 11
24 Dalam hal ini, “urf dapat membuktikan bahawa lelaki amat mudah tergoda atau terpengaruh
dengan gangguan (fitnah) wanita walaupun pada sesetengah keadaan, wnmundakpun
mereka sama ada dari aspek pakaian, tingkah laku dan
Memandangkan kelemahan tersebut, Allah s.w.t. telah mengharamkan perkara-perkara yma
boleh mengganggu lelaki seperti khulwah serta menasihatkan mereka agar sentiasa
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Maksudnya : Tujuh golongan akan dinaungi oleh Allah di
bawah naunganNya di hari kiamat yang tiada naugan melainkan
naunganNya : laitu pemerintah yang adil... dan lelaki yang

diajak oleh wanita kaya dan cantik untuk melakukan zina lalu
dia menjawab : “Aku takutkan Allah”...

Hadis di atas menggambarkan betapa ajakan dan pelawaan wanita untuk

melakukan zina yang bi disul dengan kelunakan dan K

'y

suaranya bukan sahaja merupakan fitnah yang besar kepada lelaki malah
merupakan ujian berat yang dapat dianggap setaraf dengan emam golongan
selainnya. Oleh itu wajarlah Allah s.w.t. menjanjikan naunganNya sebagai
imbalan untuk mereka di hari akhirat. Hadis itu juga membayangkan betapa lelaki

salih but terpaksa hadapi fitnah getir sebelum berjaya

i J

yang sekaligus membuktikan sifat salih &u\kanlah jaminan aman dan
terpeliharanya seseorang lelaki dari fitnah wanita. Selain itu, penulis kira hadis ini
juga menguatkan lagi tafsiran mufasirin yang mentafsirkan khudii* sebagai nada

menggoda seperti pelacur memandangkan fitnah yang berupaya dicetuskannya

amat besar dan sukar dihadapi hatta oleh lelaki salih sekalipun.

DUSTAKAAN UNIVERSITI MALAYA

berwupada terhadap fitnah wanita sebagaimana tercatat dalam pelbagai hadis seumpama
ool o J gy @Sy (oosbend) 1yEy L)1 yE0 ) dan sebagainya.
a3 Ldm al-Tirmidhi (1414H), op. cit., Kitab al-Zuhd, Bib Ma J&’a Fi al-Hubb Fi Allah, hadis no.
2398, juz. 4, h. 174-175 : Beliau men&nuhn hadis ini hasan sahih ; lihat juga al-Nawawi
(1408H), op. cit., Bab Fadl al-Hubb Fi Allah Wa al-Hithth “Alayh, hadis no. 375, h. 165 ; lihat
juga Ton Hajar nl-‘Asqlllni (1416H), op. cit., juz. 14, Kitdb al-Hudid, hadis no. 6806, b 69-
70
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Sehubungan itu, penulis berpendapat bahawa inilah tafsiran lelaki yang
ingin dijelaskan oleh sebahagian ahli tafsir sebelum ini walaupun mereka
menggunakan lafaz al-fasiq atau al-fajir. Penulis kira, atas alasan ini jugalah al-
Rizi yang walaupun menggunakan lafaz al-fasig, turut menggambarkan lelaki
tersebut dengan lafaz al-rijal. Pada hemat penulis, pemilihan dan penggunaan
lafaz sedemikian adalah kerana lazimnya lelaki yang seperti mereka sahaja yang
berminat berbuat perkara keji sedangkan lelaki salih prihatin memelihara iman

dan perasaan mereka.

Berhubung tafsiran a/-gjanib dan al-gharib pula, penulis mendapati “illah

larangan melunakkan suara ini ialah untuk kan ti p keji
di dalam hati orang yang berpenyakit hatinya sedangkan tidak ada satu jaminan
pun bahawa lelaki yang jadi mah 2 limah itu terpelihara

daripada berniat jahat terhadapnya hanya kerana mereka diharamkan berkahwin
atau sebagainya. Keadaan ini lebih mudah difahami apabila kita menyorot

peristiwa penurunan ayat larangan ini kepada para isteri Nabi s.a.w. apabila
g

larangan ini meliputi semua lelaki walhal & mereka
diharamkan berkahwin dengan isteri Nabi s.a.w. selama-lamanya. Selain itu, para

Yedndnk

isteri Nabi s.a.w. juga yai sebagai gol terhormat dan

milik seorang Rasul yang mulia lagi disegani. Namun, kesemua alasan tersebut

bukanlah halang bagi gah lelaki untuk berniat jahat terhadap mereka.

Penulis dalam konteks ini amat bersetuju dengan konklusi al-Sawi*, Sayyid
Qutb®” dan °Abd al-Hamid Tahmaz** yang lak kinan bahawa alasan

tertentu boleh ghalang timbul keingi jahat di dalam hati lelaki

1

- -
di sini g berpeny

sementelahan pula lelaki yang diperbi

6 Al.Sawi (1414H), op. cit,, j. 3, h. 341
7 Sayyid Qutb (1410H), op. cit., juz. 22, h. 2859
2% <Abd al-Hamid Tahmaz (1414 H), op. cit., h. 100
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hatinya sebagai yang dijelaskan oleh Prof. Dr. Hamka®™ iaitu mereka

menghidap penyakit tekanan nafsu seks.

Berdasarkan kead-aan di atas, penulis lebih cenderung dengan
pendapat Ibn Kathir®, al-Alisi**, al-Maraghi*?, Muhammad Tantawi** dan Ibn

°Abbas** yang merujuk pengertian al-ajanib itu kepada semua lelaki selain

suami. Dalam masalah ini, penulis dapati sesetengah mufasirin telah
menspesifikasikan lelaki tersebut dengan jelas apabila mengggunakan lafaz ghayr
al-zawj*”, al-sami° atau al-rijal untuk menggolongkan semua lelaki selain suami
termasuk dalam larangan. Malah, dalam usaha menjelaskan maksud ini Jjuga,

mereka telah memberikan contoh lelaki yang selain suami itu sebagai meliputi

mahram mu'abbad** dan mat aharah*’. Mah; mu'abbad ini dapat
dibahagikan pula kepada tiga kategori iaitu dengan sebab kekeluargaan (al-

n

qarabah), per (al-musaharah) dan penyusuan (al-rada‘ah)**.

Penulis berpendapat inilah tafsiran yang dikehendaki oleh mufasirin
apatah lagi ciri-ciri khudii® yang dijelaskan sebelum ini merupakan ciri-ciri yang
melampau sehingga boleh mendatangkan fitnah yang besar kepada khalayak.
Justeru, tidak syak lagi ianya wajar diharamkan kepada semua lelaki selain suami.
Namun, apabila keadaan ini dikaitkan dengan perbuatan berjenaka, bergurau
senda dan sebagainya yang tidak sampai kepada had khudit’, penulis cenderung

»° Hamka (1982), op. cit., juz. 22, h. 38

0 1bn Kathir (t.t), op. cit., juz. 3, h. 453

M1 ALAlS (1.), op. cit., juz. 22, h. §

242 Al Marfighi (1386H), op. ci., juz. 22, h. 6

3 Muhammad Tantawi (1405H), op. cit., juz. 21, h. 60-61

4 Lihat al-Qurtubi (1419H), op. cit., j. 7, juz. 14, h. 162

3 Tbn Kathir (t.t), op. cit. juz. 3, h. 453 ; al-Maraghi (1386H), op. cit., juz. 22, h. 6 ; Wahbah al-
Zuhayli (1991), op. cit., juz. 22, h. 9 ; al-Alfsi (t.t), op. cit., juz. 22, h. §

6 Ibid

7 |a merupakan tafsiran Ibn °Abbas, lihat dalam al-Qurtubi (1419H), op. cit., j. 7, juz. 14, h. 162

% Mustafa al-Khin er al. (1413H), op. cit., j. 2, juz. 4, h. 26
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dengan pendapat Sayyid Qutb sebelum ini yang gesyorkan agar perb

demikian perlu diminimak Penulis kira adalah wajar meminimakan

t but berdasarkan tahap dan kepelbagai peringkat dalam hubungan

sesama mahram bermula dari mahram mu'abbad, mahram mu ‘agqat sehinggalah

kepada mereka yang tidak i hubungan dengan g

Penulis katakan sedemikian ialah kerana dalam hubungan sesama mahram

mu'abbad ya, kead: but dapat di kan dengan batas aurat

muslimah terhadap mereka iaitu antara pusat dan lutut. Walaupun batas aurat
tersebut ditetapkan oleh syarak tetapi jika muslimah sering berpakaian seminima
itu, sudah pasti ia akan menimbulkan fitnah. Demikianlah dalam masalah
berjenaka, bergurau senda dan seumpamanya yang biasa dalam hubungan
kekeluargaan. Jika muslimah terlalu kerap memanjakan suaranya, bergurau dan

berjenaka yang walaupun tidak melampaui batas khudit’, ia boleh mengundang

fitnah kerana orang yang berpenyakit hatinya terdapat di m: Demiki

juga halnya dengan mahram mu'agqat dan lelaki yang bukan mahram yang
e

sememangnya lebih mudah tergoda dengan mana-mana wanita yang mempunyai

huh

hubungan kekeluargaan yang jauh atau I g tidak p i gan

dengan mereka berbanding mahram mu'abbad. Apabila seseorang muslimah
sering bergelak ketawa dan berjenaka dengan mereka yang walaupun tidak
mencapai tahap khudii’, fitnah akan lebih mudah terjadi berbanding jika muslimah

1 4 h

berkenaan ini P Justeru, perb berjenaka atau

yang sckumpulan dengannya sesama mahram mu'abbad adalah wajar dilakukan

secara yang sepatutnya iaitu tidak keterlaluan di samping menjaga adab sopan dan
batas pergaulan tetapi perbuatan tersebut perlulah lebih minima dan lebih beradab
ketika berinteraksi dengan mereka yang bukan mahram mu ‘abbad.
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Dalam hubungan ini juga, jika para limah dilarang suara

kepada kaum lelaki untuk mengelakkan lelaki yang berpenyakit hatinya

cenderung melakukan perkara keji atau ragu-ragu bah wanita b

menyukai mereka, para lelaki juga adalah dilarang melakukan perkara yang sama
dengan alasan yang sama. Ini justeru walaupun kebiasaannya wanita kurang
terpengaruh dengan lelaki tetapi tidak dapat dinafikan bahawa para wanita yang

berpenyakit hatinya tetap wujud seumpama wujudnya lelaki yang sedemikian.

3.4 Percakapan Yang Dituntut

Para ahli tafsir telah menggariskan beberapa cara percakapan yang dituntut ke atas
limah apabila ia berbi dengan lelaki ajnabi melalui tafsiran frasa terakhir

ayat 32 Surah al-Ahzab ini iaitu ( U)}u Y ,‘5’ :,b};) . Mereka menegaskan bahawa
limah hendaklah bercakap secara baik, jauh daripada unsur yang boleh

imbulkan | dan keinginan jahat di hati orang lain®*, bebas daripada

perkara yang boleh membawa fitnah™ dan dibuat-buat®' malah bercakap dengan

gaya biasa yang normal dan tidak menyerupéic;élacw‘” iaitu tidak melembut,

lunak dan kan suara dengan sengaja sehingga menikam hati

** Al-Qurtubi (1419H), op. cit., juz. 14, h. 161 ; al-Altsi (t.t), op. cit, juz 22, h. 6 ; al-Baydiwi
(1388H), op. cit., juz. 2, h. 244 ; Ab@i Su‘ad (1414H), op. cit., juz. 7, h. 102 ; al-Zamakhshari
(t1), op. cit,, juz. 3, h. 260 ; al-Sharbini (t.t), op. cit., juz. 3, h. 243 ; al-Tabataba’i (1393H), op.
cit., j. 16, h. 309 ; al-Shirazi (1370H), op. cit., h. 261 ; al-Baqa‘i (1398H), op. cit., juz. 22, h.
344 ; al-Shawkani (1415H), op. cit., juz. 4, h. 269 ; al-Sawi (1414H), op. cit., j. 3, h. 341 ; al-
Mariighi (1386H), op. cit., juz. 22, h. 6 ; al-Barwaswi (t.t), op. cit, j. 7, juz. 22, h. 169 ; al-
Qiisimi (1415H), op. cit,, juz. 13, h. 505 ; al-Jamal (t.t), op. cit., juz. 3, h. 435 ; Muhammad
Farid (t.t), op. cit., juz. 22, h. 554 ; Tantawi Jawhari (1350H), op. cit., juz. 16, h. 28 ; Wahbah
al-Zuhayli (1411H), op. cit., juz. 22, h. 6 & 9 ; Mubammad Tantawi (1405H), op. cit., juz. 21,
h. 60-61 ; Hafiz Tsa (1380H), op. cit., juz. 2, h. 46 ; “Abd Alish Shibbir (1397H), op. cit., h.
400 ; al-Suytifi mengatakan tafsiran ini bersumber daripada °Atd’ ibn Yasar dan Mubammad
ibn Ka‘ab r.a., lihat al-Suyiti (.t), op. cit., j. 5, h. 196 ; al-Sabazwari (1406H), op. cit., juz. 5,
h. 435 ; al-Tibrisi (1.t), op. cit., juz. 7, h. 356

 Ibid ; al-Barwaswi (t.1), op. cit., . 7, juz. 22, h. 169 ; al-Nasiri (1400H), op. cit. juz. 21, h. 55

21 <Abq al-Karim al-Khatib (1), op. ci., j. 4, juz. 22, h. 705

** Al-Sabazwari (1406H), op. cit., juz. 5, h. 435 ; Muhammad Tantawi (1405H), op. cit., juz. 21,
h. 61
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pendengar’™ atau yang seerti dengannya. Terdapat juga mufasirin yang

kan bah limah mesti b p dengan baik tetapi dengan nada

khashanan atau khushiinah iaitu agak keras™, secara jaddan (Vi ) ** iaitu tegas
tanpa gurau senda dan jengka serta tidak pula diucap secara takhnith ( &t )26
iaitumelembut atau memanjakan suara secara mengada-ngada seperti pondan atau
lelaki lembut. Sementara itu, Dr. Hijazi dan Dr. Wahbah pula mengatakan
muslimah perlu bercakap secara jazm ( ¢ ;> ) iaitu tegas serta quwwah ( 5 ) iaitu

agak kuat®’.

Selain itu, terdapat juga sesetengah mufasirin®® yang sebahagian mereka
bil sumber pend. but daripada Ibn Zayd r.a. mengatakan para

muslimah perlu berkata-kata secara hasanan dan jamilan iaitu baik, mulia atau

berada dalam lingk kebaik Manakala al-Tibrisi cenderung dengan

pendapat Ibn Zayd r.a. tersebut pada tafsiran jamilan®” dan sependapat pula
dengan al-Tabdtaba’i* dan al-Nasiri®*' dalam mengatakan muslimah perlu

o

2 Al-Tabataba'i (1393H), op. cit., j. 16, h. 309 ; al-Sabiini (t.1), op. cit., j. 2, h. 524 ; Sa‘d Hawwa
(1409H), op. cit., j. 8, h. 4425 ; Wahbah al-Zubayli (1411H), op. cit. juz. 22, h. 6 & 9 ; al-
Mawardi (t.t), op. cit., juz 4, h 399

4 Al-Nasafi (t.t), op. cit., juz. 3, h. 302 ; Abl Su‘td (1414H), op. cit. juz. 7, h. 102 ; al-Qésimi
(1415H), juz. 13, h. 505 ; dBurwaswu (t), op. cit., j. 7, juz. 22, h. 169 ; Muhammad Hijazi
(1388H), op. cit., jlll 22 h4; hhu)uy Abi Hayyin (t.t), op. cit., j. 7 h. 230 ; Hafiz Isa
(1380H), op. cit., juz. 2, h. 46 ; Nawawi al-Jawi (t.t), op. cit., juz. 2, h. 183 ; alZumnkhshan
(t.1), op. cit. )uz 3, h. 260

55 Ibid ; al-Qasimi (1415H), op. cit,, juz. 13, h. 505 ; Muhammad Hijazi (1388H), op. cit., juz. 22,
h. 4 ; Wahbah al-Zubayli (1411H), op. cit., juz. 22 h. 8 ; al-Barwaswi (1.t), op. cit., j. 7, juz.
22, b 169 ; Hafiz “Tsa (1380H), op. cit., juz. 2, h. 46 Abﬂal-Su"ﬂd(HMH)‘op cit,, juz. 7, h.
102

% Ibid ; al-Zamakhshari (t.t), op. cit., juz. 3, h. 260 ; al-Qasimi (1415H), op. cit., juz. 13, h. 505 ;
al-] Burwus\w(n) op. cit., j. 7, juz. 22, h. 169 ; Hiﬁz‘[sﬂ(lisoﬂ) op. cit., juz. 2, h. 46

1 Muhlmmad Hijazi (1388H), op. cit, juz. 22, h. 4 ; Wahbah al-Zuhayli (1411H), op. cit., juz.

a8 Lmaul -Tabari (1388H), op. cit., juz. 22, h. 3 ; Ibn Kathir (1.t), op. cit,, juz. 3, h. 453 ; al-Jamal
(t.1), op. cit., juz. 3, h. 435 ; MuhnmmadTantiwl (1405H), op- cit., juz. 21, h. 61 ; H&ﬁz “Tsa
(1380H), op. cit., juz. 2, h. 46 ; Nawawi al-Jawi (t.t), op. cit., juz. 2, h. 183 ; Muhammad Farid
(t.t), op. cit. ,juz. 22, h. 554 ; ‘AbdAlIthhibblr(l}WH) op. cit., h. 400

29 AL-Tibrisi (t. t), op. cit., juz. 7, h. 356 ; lihat juga al-Mawardi (1.t), op. cit., juz. 4, h. 399

"“Arrubmbru(lssm-i), op. cit., j. 16, h. 309

61 Al-Nasiri (1400H), op. cit., j. 3, juz. 21, h. 55
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bercakap secara mustagiman ( \asizes ) jaitu lurus, tidak mengada-ngada dan

berlenggok-lenggok. Sementara itu, al-Qurtubi dan Dr. Hijazi pula mengatakan

1 limah ilah secara jazlan ( > ) yang bererti fasih dan

bijal dalam kan perbi serta faglan®® ( Yas ) yang bermakna

benar dan jelas dalam perbicaraan. Selain itu, al-Sharbini**, al-Baghawi®*, al-

Khazin®* dan al-Wahidi*’ pula L limah hendaklah berbi

dengan tagrih dan bayan iaitu terang dan jelas™*. Pun begitu, mereka mengatakan

gaya dan nada perbi tegas yang di kan di atas bukanlah b ksud
sehingga menyakiti orang lain, bernada sombong atau mungkar tetapi yang
dimaksudkan ialah ucapan yang baik dan diterima oleh “ur/*®. Selain itu, terdapat

h 1

juga mufasirin yang berpend percakapan itu ilah yang dengan

adab sopan™, benar dan bertepatan dengan syarak?”, sahih?” serta tidak
disanggah oleh akal dan jiwa yang sihat*™.

Selain itu, dalam mentafsirkan ayat * wa quina qawlan marifa °, terdapat

riwayat daripada al-Kalbi yang k limah itu ilah bercakap benar
o

dengan tidak hajr () serta tidak pula menimbulkan tamrig®™ iaitu penyakit

22 AL-Tibrisi (.t), op. cit., juz. 7, h. 356 ; al-Tabétab’i (1393H), op. cit., j. 16, h. 309

3 Al-Qurtubi (1419H), op. cit., juz. 14, h. 162 ; Ibn al-“Arabi (1408H), op cir., bhgn. 3, h. 568 ;
Muhammad Hijazi (1388H), op. cit., juz. 22, h. 5

%4 Al-Sharbini (.t), op. cit, juz. 3, h. 243

265 1 jhat al-Khazin (1399H), op. cit., j. 3, h. 258

2 Ibid

27 1 ihat Mubammad Nawawi al-Jawi (t.t), op. cit., juz. 2, h. 183

% Demikian juga pendapat ‘Abd al-Karim walaupun k wadikan dan
sarihan, lihat °Abd al-Karim al-Khatib (t.t), op. cit., j. 4, juz. 22, h. 705

2% Ibn °Ashiir (t.t), op. cit., juz. 22, h. 9 ; al-Nisabari (1386H), op. cit., juz. 22, h. 10 ; lihat juga al-
Rizi (1412H), op. cit., juz. 24, h. 592 ; °Abd al-Hamid Tahmaz (1414H), op. cit., h. 100

70 Muhammad Tantawi (1405H), op. cit., juz. 21, h. 61

1 Al-Qurtubi (1419H), op. cit., juz. 14, h. 162 ; al-Tibrisi (t.t), op. cit., juz. 7, h. 356 ; Abll
Hayyan (1.t), op. cit., j. 7, h. 230 ; al-Tha‘alibi (1418H), op. cit., juz. 4, h. 345 ; al-Tabataba’i
(1393H), op. cit., j. 16, h. 309 ; al-Shawkani (1415H), op. cit., juz. 4, h. 269 ; al-Nasiri
(1400H), op. cit., juz. 21, h. 55

72 1 ihat al-Mawardi (t.t), op. cit., juz. 4, h. 399 ; Tbn al-Jawzi (1404H), op. cit., juz. 6, h. 379

" Lihat dalam al-Qurtubi (1419H), op. cit., juz. 14, h. 162 ; Abl Hayyan (L.t), op. cit. j. 7, h. 226
; al-Tha‘alibi (1418H), op. cit., juz. 4, h. 345

4 Al-Alfsi (1.1), op. cit., juz. 22, h.6 ; Abil Hayyan (t.t), op. cit., j. 7, h. 230
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atau keinginan jahat di hati orang lain. Sementara itu, riwayat daripada al-Dahhak
pula k limah dikehendaki bercakap secara ‘afifar’” yang

bermaksud baik dan bebas daripada perkara yang keji serta “anifan ( Lz ) jaitu

1 q

secara agak keras. Selain;itu, pat p pat lain yang g

perkataan al-qaw! al-ma‘ritf itu ialah menyeru makruf dan menegah mungkar®”.

T 1 1iab b 1
uskan t p

Dalam hubungan ini, para mufasirin juga telah

perkara-perkara yang diwajib atau diizinkan Allah s.w.t.*™, yang berkaitan untuk

mengingati Allah s.w.t.”” atau yang melibatkan hajat dan keperluannya™.

Menganalisis kepelbagaian tafsiran mufasirin di atas, secara umumnya ia

boleh dibahagikan kepada dua bentuk iaitu satu tafsiran cenderung mentafsirkan

ayat (87479,5757) dengan maksud gtya percekapan yang dituntut oleh syarak
manakala yang lainnya cenderung mentafsirkan ayat tersebut dari sudut intipati
atau isi kandungan percakapan. Tafsiran bentuk pertama tertumpu kepada aspek
bagai limah berk ikasi dengan lelaki iaitu dengan tidak

melunak, merayu dan memesrakan suara set_:qn: menggoda. Malah tafsiran ini
menggariskan cara percakapan yang selayaknya bagi mereka iaitu percakapan
tersebut perlulah diucapkan dalam nada yang baik, tegas, agak keras, kuat

775 Al-Mawardi (1.t), op. cit,, juz. 4, h. 399 ; Ibn al-Jawzi (1414H), op. cit., juz. 6, h. 379

76 Al-Alfisi (1.1), op. cit,, juz. 22, h. 6 ; Abi Hayyan (t.1), op. cit., j. 7, h. 230

" pendapat ini bersumber daripada Ibn “Abbds r.a., lihat al-Qurtubi (1419H), op. cit., juz. 14, h.
162

% Al-Tabari (1388H), op. cit., juz. 22, h. 3 ; al-Aldsi (t.t), op. cit., juz. 22, h. 6 ; al-Razi (1412H),
op. cit., juz. 24, h. 592 ; lihat al-Khazin (1399H), op. cit,, j. 3, juz. 5, h. 258 ; Abl Hayyan
(1), op. cit., j. 7, h. 230

™ [bid, h. 230; al-Aldsi (t.t), op. cit., juz. 22, h. 6 ; al-Khazin (1399H), op. cit., j. 3, h. 258 ; al-
Sharbini (1.t), op. cit., juz. 3, h. 343 ; al-Razi (1412H), op. cit., juz. 24, h. 592

0 Ibid ; al-Alilsi (t.t), op. cit., juz. 22, h. 5 ; Abdl Hayyiin (1.t), op. cit., j. 7, h. 230 ; Ibn al-Arabi
(1408H A), op. cit., bhgn. 3, h. 568 ; Muhammad Hijazi (1388H), op. cit,, juz. 22, h. 5 ; lihat
juga al-Nisabiiri (1386H), op. cit., juz. 22, h. 10
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sehingga dapat didengari, jelas, teratur, lurus, mudah difahami di samping

merendahkan suara iaitu tidak menjerit, memekik, melaung dan sebagainya.

Dalam tafsiran bgntuk pertama ini, mufasirin seperti al-Nasafi, al-
Zamakhshari, Abii Su‘id, Abii Hayyan, al-Qasimi, Dr. Hijazi dan lain-lain telah
menggunakan perkataan khashanan atau khushiinah untuk menggambarkan
kekerasan percakapan yang mereka maksudkan. Manakala Ibn °Abbas r.a. dan al-

Dahhak pula menggambarkannya dengan perk al-ghilzah dan “anifan.
Sesetengah mereka pula seperti al-Zamakhshari, Abii Su‘ud, al-Qasimi, Dr. Hijazi
dan Dr. Wahbah telah menggunakan perkataan jaddan malah ada juga yang
menggunakan perkataan jazm dan quwwah untuk menggambarkan ketegasan yang
dituntut ini iaitu sebagai yang diutarakan oleh Dr. Hijazi dan Dr. Wahbah.

Secara keseluruhannya, kumpulan mufasirin ini sepakat menetapkan bahawa nada

tegas yang terkandung di dal kel yang wajar adalah suatu perkara

yang dituntut di dalam tutur bicara muslimah dengan lelaki selain sifat percakapan

tersebut mestilah baik, terang, jelas, teratur, lurus ;ian sebagainya.

Pendapat di atas secara umumnya bersandar kepada riwayat Ibn °Abbas

ra. yang imah sunat kan gaya percakap (k)

tetapi dalam masa yang sama tidak pula meninggikan suaranya kerana mereka

di dahkan suara percakapan ( aid! *'. Dalam hal ini, al-Alisi juga
telah kamkan bahawa pert limak kan suara ( Jya)l B )
ketika bercakap dengan lelaki selain inya merupakan lambang k li

1 ALSuylti (1405H), op. cit., h. 211 ; lihat Abli Hayyin (t1), op. cit., j. 7, h. 230 ; al-Qurtubi
(1419H), op. cit., juz. 14, h 162 ; llT!bnsl (t.t), op. cit., juz. 7, h. 356 ; Ibn al-* Anbl(llOBH
A), op. cit., bhgn. 3, . 568 ; al-Sharbini (t.t), op. cit. juz. 3, h. 243 ; al-Khizin (1399H), op.
cit, j. 3, juz. 5, h. 258 ; lbnlUlwn(lWH) op. cit., juz. 6, h. 379 al-Barwaswi (t.t), op.
cit., juz. 22, h. 169
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wanita di zaman jahiliah dan Islam*?. Malah beliau telah menukilkan satu riwayat
bahawa terdapat kalangan isteri Nabi s.a.w. yang meletakkan tangan mereka di
mulut apabila berbicara dengan lelaki ajnabi semata-mata untuk mengubah bunyi

suara mereka agar tidak ked kelemb ya™. Selain al-Alisi, Ibn al-

Jawzi*™ juga telah menukilkan kisah yang hampir sama cuma beliau mengatakan
perbuatan mengubah nada suara dengan meletakkan tangan di mulut itu adalah
pert para limat dak tanpa jelaskan sama ada pelakunya dari

kalangan isteri Nabi s.a.w. atau orang lain.

Menyentut lah yembunyikan kelemt bunyi suara ini, al-
Sharbini*** dan al-Baqa‘i?* kan bahawa kelemt suara ini merupakan
yjiyyah atau kead lajadi kaum wanita dan para isteri Nabi s.a.w. diseru
agar berusal geras atau gkan bunyi kelemt but. Selain

itu, dalam usaha memperincikan lagi had kelembutan dalam bersuara ini, Ibn
‘Ashir” dan °Abd al-Karim al-Khatib™ pula mengatakan had tersebut ialah
segala kelembutan yang berlebihan daripada % perbualan biasa kaum wanita,

yang dibuat-buat dan buk kelemb lajadi. Penj ini sekaligus

kan bah: kelemb: biasa dalam percakapan para wanita adalah

&

harus malah hanya akan menjadi sebaliknya jika kelembutan tersebut berlebihan
atau melampau. Tidak syak lagi kelembutan berlebihan adalah hasil dari

perbuatan yang sengaja diusahakan dan kebi ya ia akan hi kriteria
khudit® selain dilakukan dengan niat yang haram. Penulis kira atas dasar inilah

:: Lihat Muhammad Tantawi (1405H), op. cit., juz. 21, h. 60 ; al-Alfisi (t.t), op. cit., juz. 22, h. 5
Ibid

2 Ibn al-Jawzi (1416H), op. cit., h. 67

85 Al-Sharbini (t.t), op. cit., juz. 3, h. 243

6 Al-Baqa’i (1398 H), op. cil., juz. 22, h. 344

7 Ton “Ashilr (t.t), op. cit., juz. 22, h. 9

8 °Abd al-Karim al-Khatib (t.t), op. cit., . 4, juz. 22, h. 705
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para ulama’ menyimpulkan sunat k ketika

berbicara seperti yang telah disebutkan sebelum ini.

Pun begitu, al-Sa°di*® telah mencatatkan pandangan beliau yang seolah-
olah bertentangan dengan tafsiran mufasirin di atas iaitu muslimah mestilah
berbicara dengan ghayr ghaliz atau tidak keras dan berhujah bahawa Allah s.w.t.
mengharamkan al-gaw! al-layyin al-khadi® iaitu berbicara lembut manja secara
menggoda dan bukannya semata-mata berbicara lembut. Beliau berhujah bahawa
Allah s.w.t. tidak menggunakan ayat ‘fa /a talinna bi al-gawl’ ( sy 56 Y )
adalah untuk menggambarkan bahawa yang dit kan itu ialah percakapan yang

lembut menggoda dan bukannya lembut biasa. Dalam hubungan ini, beliau malah
menyifatkan perbuatan berbicara dengan lembut itu sebagai suatu yang terpuji.

Namun, penulis mengganggap pendapat beliau tersebut pada hakikatnya sama

sahaja dengan mufasirin lain dangkan kebanyakan mereka yang walaup
k limah perlu berbi secara tegas dan keras tetapi turut
fsirkan gaya percakap limah itu m \.d-‘ h baik, tidak menyakiti orang
lain, tidak sombong dan sebagainya yang k ya terangkum dalam erti kata

menuturkan perbicaraan secara sopan dan diredai Allah s.w.t. Malah ahli tafsir
seumpama al-Sharbini, al-Baga, Ibn °Ashir, ‘Abd al-Karim al-Khatib serta

ulama’ lain seumpama °Atiyyah Saqar’™ telah mengakui kelembutan suara

muslimah itu sebagai suatu keadaan yang lajadi dan harus diperdengar dan

didengari cuma mereka dilarang melunak dan jak secara menggoda

atau merayu kepada lelaki. Selain itu, penulis kira keadaan ini juga dapat difahami
daripada tafsiran maksud khudii® iaitu menggoda seumpama pelacur yang tidak
syak lagi merupakan perbuatan yang dibuat-buat dan sengaja diusahakan.

0 Al-Sa°di (1415H), op. cit., juz. 4, h. 139
0 cAtiyyah Saqar (2002), op. cit., h. 215

141



Justeru, penulis lebih cenderung menganggap segala gaya ketegasan dalam
tutur bicara muslimah ini tidaklah wajib tetapi bersifat sunat apatah lagi apabila

sebahagian mufasirin telah haruskan bunyi kelemt suara muslimah yang

biasa iaitu yang tidak disertai khudia‘. Selain itu, penulis kira kecenderungan ini
turut disokong oleh maksud khudia® itu sendiri yang mengharuskan perbualan
muslimah yang biasa iaitu jika tidak disulam dengan unsur khudi‘. Walau
bagaimanapun, penulis berpendapat perbuatan berusaha mengeras dan
menegaskan suara itu adalah dituntut kepada para isteri Nabi s.a.w. tetapi

b s

limah lain hanya disunath lakukannya sebagai p

yang lebih mulia.

Sementara itu, tafsiran bentuk kedua pula cend g
ayat gawlan ma‘rifan dari sudut isi kandungannya. Kumpulan ini telah
mentafsirkan ayat berkenaan dengan makna percakapan itu mestilah yang benar,
bertepatan dengan syarak, dapat diterima oleh akal dan jiwa yang sihat, yang
berkaitan untuk mengingati Allah s.w.t., menyery makruf dan menegah mungkar
serta yang menyentuh hajat atau keperluan yang kesemuanya mestilah berada di
dalam ruang lingkup perkara yang diizinkan syarak. Antara mufasirin yang
berpendapat sedemikian ialah Ibn °Abbas r.a, al-Tabari, Ibn al-°Arabi, al-Raz, al-
Qurtubi, al-Tibrisi, Abi Hayyan, al-Aldsi, al-Tabataba'i, al-Tha'alibi, al-
Shawkini dan Dr. Hijazi.

Tafsiran sebegini secara tidak langsung telah iktiraf wujudny

perbicaraan yang tidak makruf atau al-gaw! al-munkar yang berlawanan sifatnya

dengan sifat mariif dan sekali akan kibatkan per hukum.
Berhubung perkara ini, sebahagian percakapan yang berl dengan ma‘riif
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itu ialah seperti yang ber gan dengan kehendak syarak, tidak diiktiraf oleh
akal dan jiwa yang sihat, menyakiti hati dan perasaan seperti mencaci, berkata
kesat, dusta, lucah, bernada tinggi dalam situasi yang tidak wajar, mengutuk,

Freot P

menipu, g perli, memperlekeh, mencemuh,

berkata bong, hi serta percakapan yang i unsur

melalaikan diri daripada mengingati Allah s.w.t., mengandungi ideologi atau

1

petunjuk sesat, imbulkan | terhadap kesucian agama, mengarah

+ h

kepada kemungkaran, menyuburkan keingi y dan gainya yang

kesemuanya terpesong dari jalan Allah s.w.t yang lurus®'. Unsur mungkar
sebegini boeh meliputi semua situasi dan bentuk percakapan sama ada ia diolah
dalam puisi, sajak, syair, lagu, nasyid, ucapan, berita, rencana, tulisan, iklan,
ceramah, debat, bahas, kuliah, usrah, perbi gan, p jian dan sebagainya.

4

Dengan kata lain, jika ia gi ur keji p di atas,

hukumnya akan berubah daripada harus kepada haram kecuali pada jenis dan
keadaan yang tertentu.
g
Berdasarkan perbincangan di atas, isi kandungan perbualan juga adalah
perkara penting dalam sesuatu perbicaraan selain dari unsur khudii’. Ini kerana

kedua-duanya berkeup t kesan yang besar kepada jiwa individu.
Ringkasnya, mana-mana perbi yang gandungi salah satu dari unsur

but akan yebabk bukan sahaja haram untuk diucap tetapi juga
untuk didengari.

! Lihat Ali Thanthawi (1419H), op. cit., h. 134 ; lihat juga *Abd Allsh Nasih “Ulwan (1407H),
Hukm al-Islam Fi Wasa il al-Flam, c. 6, Kaherah : Dar al-Salam, h. 80

143



.

3.5 Membaca Al-Quran Secara Berlagu

Dalam topik ini, penulis akan bi gk lah b: al-Quran

memandangkan ia banyals_ dikaitkan dengan khudii®, sebagai suatu usaha untuk
menilai sejauh mana kebenarannya. Perbahasan akan dilakukan berdasarkan
penilaian terhadap dua unsur haram dalam percakapan iaitu sama ada yang

berkaitan dengan melunakkan suara iaitu khudit* atau isi kandungan perbicaraan.

Membahas masalah ini, penulis akan membahagikan bacaan al-Quran
kepada dua kategori iaitu bacaan al-Quran berlagu dan bacaan al-Quran berirama.
Kategori pertama iaitu bacaan al-Quran berlagu yang kebiasaannya
diperdengarkan di dalam ujian tilawah merupakan bacaan yang dialun mengikut

berdasarkan pemilihan lagu-lagu al-Quran yang masyhur

seperti Bayati, Saba, Hijaz, Nahwand, Sikah, Rast, Jaharkah dan sebagainya.

Setiap lagu tersebut bukan sahaja punyai nada dan tingk suara tertentu

dalam setiap empat harkah minimanya malah p i gaya dan jenisnya yang

tersendiri seperti bayati siiri, kurdi dan busayﬁics:iain harkah jawab al-jawabnya
yang bernada tinggi. Malah ia juga mempunyai harkah waslah untuk memastikan
kesinambungan jalinan antara lagu, garar, ramal serta pelbagai gaya lagi. Apa
yang pasti, kesemua perkara tersebut memerlukan pembelajaran, penelitian,
latihan, alunan dan kemerduan suara selain usaha yang gigih untuk berjaya
mengalunkannya®™. Justeru, dapat dikatakan bahawa bacaan al-Quran berlagu
merupakan bacaan yang perlu melemb galun dan gindahkan suara agar

menepati segala skema bagi setiap lagu yang digunakan.

2 pengalaman penulis semasa mengikuti pengajian farannum al-Quran daripada guru-guru
penulis yang mulia iaitu Ust. Mohd. Akib bin Mat Din, Ust. Karim bin Kechik, Ust. Mohd.
Radhi bin Mahyuddin, Ust. Harun bin Hashim, Ustz. Zubaidah bt. Hj. Abd. Ghani, Ust.
Mohd. Shahran bin Imran dan lain-lain

144



Meneliti contoh pertama ini, unsur yang berkaitan dengan isi kandungan
tidak imbulkan lah dangk ia bukan sahaja harus tetapi

merupakan sebaik-baik ucapan. Manakala unsur kedua iaitu melunakkan suara

masih memerlukan perba} apabila kelemt dan alunan yang

diusahakan dalam bacaan tersebut tampaknya masih belum mencapai atau
menepati kriteria khudii’. Ini justeru khudi® dari aspek gaya persembahan tidak

dapat dikaitkan dengan menggoda pelacur dangkan tidak

pernah ada individu yang melakukan sedemikian setakat ini. Manakala khudii®
dari aspek nada suara yang menggoda atau merayu seumpama pelacur juga
tampaknya tidak dapat dilabelkan kepada bacaan tersebut. Apa yang penulis
dapati ialah bacaan but dimerdu dan dialunkan dengan suara dan gaya yang

tidak sampai kepada aras khudii’. Justeru, penulis cenderung mengatakan ia tidak
wajar diharamkan dengan alasan khudii® terutama apabila para fugaha’ hanya

memakruhkan sahaja pert dengar nyanyian wanita p yanyi

pada kebiasaannya dialun dengan kemerduan yang lebih hampir kepada khudii®
berbanding bacaan al-Quran berlagu. i

Pun begitu, jika dibandingkan pula pert baca al-Quran berlagu
ini dengan alasan pengharaman azan oleh kebanyakan fugaha' mazhab Shafi‘i
sebelum ini, mereka telah mengharamkan azan wanita dengan alasan takut fitnah

kerana azan sunat didengar dan diamati. Dalam konteks ini, jika alasan fugaha’ di

atas digunakan dalam menilai perbuatan membaca al-Quran berlagu ini, ia akan

menerima hukum haram sama ada ia diperd kan atau didengari )
azan tersebut. Namun, jika alasan fugaha ' seumpama Ibn al-Humam dan lain-lain

di kai b b al-Quran berlagu ini hanya akan menjadi

P 1ah

makruh sahaja dan justeru harus diperdengar dan dids i. B g
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ini, ramai kalangan cerdik pandai dan pengkaji telah kan pelbag;

alasan untuk melarang perbuatan membaca al-Quran berlagu ini sama ada bacaan
tersebut dipertandingkan atau tidak. Antara alasannya ialah suara wanita adalah
aurat jika ia diperelok dan dilunakkan di hadapan khalayak selain akan memberi

fitnah kepada diri wanita itu sendiri®”, berlaku ikhtilat dalam majlis bacaan al-

Quran®™, p kalah g melambangkan perb nilai terhadap ayat-
ayat al-Quran™, pertandingan membaca al-Quran tidak diharuskan® dan justeru
hadiah perlu di kan®”’, pert t keluar rumah dalam

keadaan berhias dan ia boleh memberi fitnah kepada wanita berkenaan* dan

sebagainya.

Meneliti alasan yang mengatakan suara wanita menjadi aurat jika
diperindahkan di hadapan khalayak, setakat ini penulis belum menjumpai

A

ikian kecuali pend Imam Abu al-‘Abbas al-

pendapat fugaha® yang
Qurtubi dan gah ulama® k p pama Dr. Wahbah al-Zubayli

dan °Ali Tantawi. Namun, sebagaimana yang tg!ah dibahaskan, penulis kurang

cenderung dengan pend. b dangkan ia akan kibatkan

pertentangan hukum dengan hukum nyanyian sebagai yang dicatatkan para
fugaha™. Dalam konteks ini, penulis lebih cenderung mengatakan suara akan
menjadi aurat apabila ia disulam dengan unsur khudi®. Pun begitu, penulis tidak
pula menafikan tentang kebaik hindari diri dari perb galun dan

¥ Lihat Zabidsh bt. Abd. Ghani (1991), Ujian Tilawah al-Quran : Kesan Dan Pengaruh
Terhadap Perkembangan Pembelajarannya. Satu Kajian Di Kuala Lumpur, Lat. limiah, Fak.
Usuluddin, Akademi Islam, UM, h. 79 ; iihat pendapat Dato’ Nik Abdul Aziz Nik Mat dalam
Akhbar Harakah, edisi 16 Jamadilawal — 1 Jamadilakhir 1421H/ 16-31 Ogos 2000, h. 5

41 ihat Zabidah bt. Abd. Ghani (1991), op. cit., h. 77

5 Ibid

% Ibid

2% Ibid, h. 79

»7 Ibid, h. 113

™ Ibid, h. 82

? Lihat topik * Suara Muslimah Menurut Ulama’ * dalam disertasi ini, h. 21-24



memerdukan suara sehingga didengari khalayak apatah lagi hasil perbincangan

sebelum ini telah konklusi bah: sunat bagi muslimah

kan perbi di hadapan lelaki gjnabi. Sementara itu, alasan
memberi fitnah kepada khalayak atau diri wanita berkenaan, ikhtilat dan alasan
perbuatan membaca al-Quran berlagu itu seumpama keluar rumah dalam keadaan
berhias, akan hanya penulis bincangkan dalam bab-bab seterusnya. Manakala

alasan kalah g melambangkan perb nilai ayat al-Quran, pertandingan

tidak diharuskan dan hadiah perlu disamaratakan, penulis kira hujah tersebut
kurang kukuh dan perlu diperbahaskan lagi. Walau bagaimanapun, penulis
abaikan analisis alasan-alasan terakhir ini memandangkan ia agak tersasar dari
fokus kajian iaitu khudii® sedangkan ruangan yang ada amat terhad.

Manakala dalam kategori kedua iaitu bacaan al-Quran berirama, bacaan

begini wujud dangk dapat aneka gaya dan irama bacaan yang

dialunkan oleh ramai pemb Bacaan al-Quran berirama ialah bacaan al-Quran

yang tidak berlagu tetapi dialunkan dengan pg&agai irama yang berlainan di

h

antara setiap individu mengikut selera dan } p individu p
tersebut. Bacaan al-Quran kategori ini boleh dibahagikan kepada tiga bah:
iaitu bacaan berirama indah, bacaan berirama sederhana indah atau biasa dan

bacaan berirama kurang indah. Bacaan beri indah ialah p bacaan

Abii Bakr al-Shatiri, bacaan berirama sederhana indah atau biasa ialah seperti
bacaan orang bersembahyang, bacaan di majlis khatam al-Quran atau Yasin
manakala bacaan berirama kurang indah seperti bacaan orang-orang tua dan ~
kanak-kanak.
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Dalam usaha menilai tahap kelunakan bacaan ini, penulis berpendapat
ketiga-tiga jenis bacaan al-Quran di atas tidaklah memenubhi kriteria khudii® lebih-
lebih lagi apabila bacaan al-Quran berlagu sebelum ini yang kebi lebih

indah daripada kesemua bacaan tersebut pun tidak mencapai tahap khudii*. Pun
begitu, walaupun bacaan al-Quran berirama merdu seumpama al-Shatiri di atas
tidak dapat dianggap khudia’ tetapi ia hampir menyamai ciri-ciri yang ada dalam

danck : 4

bacaan al-Quran berlagu ia i irama yang merdu,

pesona dan ikkan. Justeru, penulis cenderung memasukkannya
dalam kategori bacaan al-Quran berlagu iaitu ia akan menjadi haram jika
dipadankan dengan hujah fugaha' yang mengharamkan azan tetapi hanya akan

jadi makruh jika dipadankan dengan hujah fugaha ' yang lain.

Beralih kepada masalah bacaan al-Quran berirama sederhana indah dan
kurang indah pula, penulis berpendapat bacaan al-Quran sebegini tidak dapat
dipadankan dengan 1 Ini dangkan ramai kal fugaha’
hanya memakruhkan sahaja bacaan al-Quran di ym atau di luar sembahyang,
ketika falbiyyah dan sebagainya dengan alasan bahawa lelaki ajnabi tidak

di k dang wajah pemb bukan penyerupaan terhadap perbuatan

lelaki dan lain-lain. Dalam masalah ini, penulis lebih cenderung dengan pendapat
yang mengharuskan bacaan al-Quran but. Walau bagai bagi kaum
lelaki yang takut fitnah, mereka tetap diharamkan mendengar suara wanita

berkenaan walaupun ia dibaca tanpa apa-apa irama. Dalam masa yang sama,
adalah tidak dapat dinafikan bacaan muslimah yang bersuara merdu sama ada di
dalam atau di luar bahyang berup imbulkan fitnah kepada khalayak.

Ini kerana walaupun ia membaca dengan irama biasa, kemerduan suaranya akan

tetap terserlah apatah lagi jika ia membaca dengan irama yang indah. Justeru,
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penulis berp perbuatan senti dahkan suara bacaan adalah terlebih

baik baginya walaupun ia tidaklah haram perd: kan bacaan t

Demikian juga contoh-contoh lain seumpama bacaan puisi, sajak, ucapan,
berzanji, marhaban, selawat sempena sambutan tahun hijrah atau mawlid Nabi
s.a.w., takbir raya, zikir munajat dan pelbagai lagi yang tidak dapat dilabelkan

sebagai menggoda atau jakan suara yang pai aras khudi'® kerana ia

semata-mata alunan bunyi suara normal tetapi telah diberikan sedikit sentuhan

irama untuk mengindahkannya. Keadaan ini hakikatnya amat berbeza dengan

ucapan yang berunsur khudii* kecuali jika ia dip bahkan dalam kead

sedemikian. Dalam usaha menilai kepelbagaian contoh di atas atau yang
seumpamanya, penulis cenderung memadankannya dengan bacaan al-Quran
bernada sederhana indah dan tidak indah iaitu ia tidaklah haram justeru ia tidak
dapat dianggap sebagai khudi® namun adalah terlebih baik bagi muslimah yang

.

bersuara merdu tidak lunkanny dangk ia dapat

menghindari khalayak dari fitnah,

- o

3.6 Nyanyian

Pada asasnya, sebahagian besar fugaha' Shafi’iyyah hanya memakruhkan sahaja
nyanyian wanita namun mereka juga memakruhkan kaum lelaki mendengarnya
walaupun dalam keadaan aman fitnah dan hanya mengharamkan pendengaran
tersebut jika takut fitnah. Walau bagaimanapun, kemakruhan nyanyian ini _
menimbulkan persoalan terhadap ciri-ciri nyanyian yang mereka maksudkan. Ini
justeru adalah mustahil nyanyian yang mereka katakan sebagai makruh itu
mengandungi unsur khudii® kerana unsur tersebut telah sedia diharamkan. Dalam
masalah ini, penulis cenderung berpendapat nyanyian yang dikatakan makruh oleh
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para fugaha' itu ialah yang tidak menepati kriteria khudii® sama ada dari aspek

nada atau gaya p bahan selain dungi isi kandungan yang kalaup

makruh tetapi masih belum sampai ke tahap haram. Berdasarkan keadaan di atas,

tidak keterlaluan jika penulis yian yang mereka

a1

itu ialah

seumpama lagu biasa, lagu hari raya, lagu patriotik, lagu kanak-kanak, nasyid

Islami dan sebagainy dangkan kebi lagu-lagu berkenaan tidak

&

mempunyai unsur khudii‘.

Pada hemat penulis, kategori lagu biasa adalah seumpama lagu dalam
iklan, lagu seperti Le Tour De Langkawi, lagu ‘Fikirkan Boleh’, ‘Senyum Seindah

Suria’, ‘Cuti-cuti Malaysia’ dan sebagai M dangkan lagu-lagu kategori

ini kebiasaannya tidak mencapai aras khudit‘, penulis cenderung mengatakannya
harus. Demikian juga halnya dalam kategori lagu hari raya seumpama lagu ‘Balik
Kampung’, lagu patriotik seumpama lagu ‘Negaraku’ dan ‘Jalur Gemilang’ serta
lagu kanak-kanak seumpama lagu ‘Kalau Rasa Gembira’, ‘Twinkle Twinkle Little
Star’, lagu khas tadika tertentu dan lain-lain. Ini Jggtcm kesemuanya bukan sahaja

tidak memenuhi kriteria khudii® malah hnya kurang gi rentak

yang memerlukan alunan suara. Dalam usaha menilai lagu-lagu yang pelbagai ini,
kecenderungan penulis adalah sama seperti sebelumnya iaitu kalaupun makruh
ianya masih berada dalam lingkungan harus. Walau bagaimanapun, keharusan

tersebut amat bergantung kepada aspek gaya p Ini justeru
kebiasaannya lagu-lagu tersebut bebas khudi® dari aspek nada menggoda
seumpama pelacur namun ia belum tentu selamat dari aspek gaya interaksi atau
persembahan yang berunsur sedemikian. Justeru, keharusan mendengar dan

q

kan lagu-lagu sedemikian tidaklah mutlak sifatnya tetapi masih

3. =

tertakluk kepada sejauh mana p I rhadap garis semp khudi.

150



Pun begitu, sebagai bel jika pendend itu

wanita yang bersuara merdu, adalah wajar dan lebih baik baginya agar tidak

menyanyi kecuali jika dia mampu atau y

yang boleh ituw’®. Namun, kebiasaannya agak sukar bagi

mereka yang b merdu y ya kerana

suaranya itu telah sedia merdu dan mengasyikkan walaupun tanpa rentak-rentak

irama yang beralun. Justeru, adalah wajar bagi muslimah yang bersuara merdu

khususnya dan semua li amnya hindari perb t

dangkan ia dapat inimal barang fitnah yang mungkin timbul
tambahan pula perbuatan yembunyikan suara dari didengari lelaki ajnabi ini

telah disyorkan oleh ramai ulama’ sebelum ini.

Berhubung kategori nasyid Islami dan zikir munajat pula, penulis

cenderung menghimpunkannya dalam kategori nyanyian yang harus sebagaimana

yanyi belum ini dangkan kebi ia tidak hi kriteria

khudii® sama ada dari aspek nada memy_u%s\eumpama pelacur atau gaya

p bah begil lainkan jika ia dip bahkan dengan nada dan gaya
sedemikian. Selain itu, isi kandungannya pula merupakan himpunan kata-kata
yang baik, menyeru makruf dan menegah mungkar. Antara contoh dalam kategori
ini ialah seumpama nasyid Asma’ Allah al-Husna, talbiyyah, selawat, ayat al-
Quran, hadis, doa, zikir dan sebagainya yang telah diberikan irama serta pelbagai
nasyid kontemporari yang banyak di pasaran. Antam doa dari al-Quran yang telah
diberikan irama dalam nasyid ialah seperti doa ‘rabb if°alni mugim al-salati wa
min dhurryyati® ( 55 o+ 3 8l guis glaxl o)) nyanyian kumpulan Raihan

3 Ini kerana dalam tempohselmngguperwmpa'sckoldnnbmnuh,gxmymudlhm-quss
mengajar murid-murid menyanyi di hadapan khalayak ibu bapa yang
mengikuti pembelajaran anak-anak mereka — lawatan penulis ke Pasti n-anlmed. Jahn 13 A,
Selayang Baru pada 7 dan 10 Januari 2003, di antara jam 8.00-11.00 pagi
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dalam kaset ‘Gema Alam’, doa biasa seumpama ‘Ya Rabb bi al-Mustafa balligh

qasid yanyian k Hijaz, zikir yang diberikan irama seumpama

alunan zikir Dr. Badrul Amin dan lain-lain.
Pun begitu, jika contoh-contoh di atas dan sebelumnya diteliti, didapati

bahawa isi kand ya sunat didengari terutama dalam kategori nasyid dan

kategori lagu patriotik. Selain itu, tidak syak lagi bahawa antara tujuan bernasyid
atau menyanyi seumpama kategori di atas adalah untuk didengari oleh khalayak
sama ada untuk berdakwah ke jalan keb. atau untuk bah k

war kepada yang k termasuk dalam ruang lingkup

harus malah sunat. Dalam hal ini, jika kategori sunat sebegini dipadankan dengan
alasan fugaha' yang mengharamkan azan kerana ia sunat didengari dan justeru
berupaya memberi fitnah kepada lelaki, hukum yang akan terhasil ialah haram
bagi wanita menyanyikan segala lagu dalam kategori ini. Sementara itu, dalam
masa yang sama hukum menyanyikan lagu-lagu biasa akan tetap kekal makruh
sebagaimana yang telah dinukilkan sebelum i_né';’;(eadaan di atas tentunya agak

1,

canggung terutama apabila nyanyian yang gi mesej biasa hanya

makruh huk untuk perd kan sedangk yian yang

mesej agama yang sunat didengari pula membawa hukum haram diperdengar dan

didengari. Namun, jika kategori ini dipadankan dengan alasan fugaha' yang hanya

memakruhkan azan bagi muslimah, nyanyian wanita dalam kategori ini hanya

makruh didengari dan diperd kan kepada khalayak

Walau bagaimanapun, adalah tidak dapat dinafikan bahawa wujud
lan nasyid limah yang yanyikan nasyid dalam keadaan yang

kalaupun tidak menepati ciri-ciri khudi® tetapi hampir kepada aras tersebut
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terutama apabila penasyid tersebut adalah g yang rupawan dan memberikan
senyuman kepada audien pendengar ketika bernasyid. Walaupun tujuan penasyid
berbuat demikian agar audien memberi lebih penumpuan kepada nasyid yang
sedang dialunkannya tcta‘pi realitinya perbuatan tersebut hanya menambahkan
minat lelaki ajnabi kepadanya. Ini justeru senyuman yang sedikit daripada
seorang yang jelita sudah cukup untuk menggamamkan seketika audien wanita
apatah lagi audien lelaki berbanding jika senyuman itu diukir oleh seorang yang
bukan rupawan. Namun, tidak syak lagi perbuatan tersebut adalah haram jika

q

penasyi but sengaja yum dengan gaya menggoda dan mengghairahkan

seumpama pelacur. Dalam masalah ini, penulis sebagaimana sebelumnya
cenderung kan para muslimah yang rup kh dan muslimat
lain umumnya agar berusaha hindari diri dari sebarang perkara yang

sedemikian tetapi dalam waktu yang sama tidaklah pula menolak keharusan dalam

kategori ini"' terutama apabila Nabi s.a.w. sendiri pernah diriwayatkan
mendengar nyanyian dua gadis di bilik “A’ishah r.a’”. Selain itu, penulis
berpendapat tidak timbul soal tidak harus bernasyid kerana wujud unsur tabarriyj,
khulwah, ikhtilaf®, wujudnya penari-penari %mngan yang bertabarryj dan

‘bagainya kerana ia p suatu lah yang b laupun perkara

palny

seumpama di atas adalah haram malah berupaya pula mengharamkan aktiviti

*' Seumpama kumpulan nasyid yang dianggotai oleh beberapa pelsjar UM yang telsh
menyanyikan nasyid yang antaranya nasyid tentang ‘Rabiatul Adawiyah’. Nasyid itu
dialunkan di majlis Wacana Pembangunan Wanita Islam yang bertajuk “Diskriminasi
Terhadap Wanita : Perspektif Hukum Dan Realiti Semasa” yang bertempat di Hotel
Singgahsana, antara jam 2-5 petang. Maelu mmgx}unlun nasyid berken.nn dalam keadaan
pelayan-pelayan lelaki hotel sedang mereka di
dewan berkenaan

2 1 ihat al-Zubaydi al-Husayni (t.t), op. cit., juz. 7, h. 643

%3 I ihat Abdul Samad bin Abdoll Aziz (1999), op. cit., h. 115 ; llhlljllgl artikel Sakinah Najihah
bertajuk “Kumpulan Nasyid Wanita Dan Persoalan anum dalam Majalah Muslimah, edisi
Julai 2000 - Rabiulawal/Rabiulakhir 1421H, h. 25 ; lihat juga dalam Fatimah binti Ali
(1420H), “Penglibatan Wanita Islam Dalam Seni”, Jurnal Usuluddin, bil. 10, Ramadan
1420H/ Disember 1999, h. 123
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nasyid tersebut. Ini justeru segala isi kandungan percakapan yang harus serta
bebas khudii* pada asasnya harus diucap dan didengari.

hah

S itu, terdapat juga ulama’ yang seolah-olah

mengaitkan keharusan menyanyi itu dengan faktor tertentu seperti sempena

kegembiraan hari raya, untuk menimbulkan semangat bekerja seperti nyanyian

Aodail

ketika perang, nyanyian untuk bayi, b kan orang yang
sedang tidur dan sebagainya’. Namun, penulis berpendapat apa yang mereka
senaraikan hanyalah sekadar contoh tetapi tidak lari dari landasan yang telah
penulis catatkan sebelum ini. Ini justeru jika ianya hanya dibenarkan pada situasi

tertentu sahaja, ia akan h kepada kefah bahawa pert t

menjadi tidak harus pada keadaan yang lain. Jika benarlah demikian, nescaya

tidak harus huk y g lyanyi secara suka-suka di waktu yang tidak
ada sebarang sempena atau keperluan seperti menyanyi lagu ‘Bangau Oh Bangau’
atau lagu-lagu biasa ketika mandi, menyikat rambut dan sebagainya. Menetapkan

hukum sedemikian bagi nyanyi: p lagu dan situasi di atas selain dilihat
o

kurang relevan dengan realiti kehidupan yang hakikatnya memang mesra agama

dan tidak menyusahkan manusia, malah turut menyanggahi ketetapan para ulama’

yang telah mencatatkan bahawa tidak jadi kesalahan untuk g
menyanyi sendirian jika terhindar dari kelalaian dan sebab-sebab pengharaman

lain®*. Justeru, penulis berpendapat nyanyian dalam kead: di atas

kalaupun makruh atau /aghw tetapi masih berada di tahap harus sesuai dengan

garis panduan yang telah digariskan oleh ulama’.

3% Lihat al-Ramli (1357H), op. cit,, juz. 8, h. 281-282 ; lihat juga artikel Sakinah Najihah bertajuk
“ Seni Suara Menurut Al-Quran Dan Al-Hadith " dalam Majalah Muslimah (1421H), op. cit.,

h 28
% Lihat al-Nabulsi (1401H), op. cit., h. 33 ; lihat juga Ali Thanthawi (1419H), op. ci., h. 135-
136
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q 1

Selain itu, terdapat juga yang melodi atau rentak

alunan yang diharuskan ialah yang baik serta sopan dan bukannya yang
menyerupai rentak rap atau rentak lagu-lagu tidak Islamik yang lain. Meneliti
masalah ini, penulis beranggapan pendapat tersebut tidak begitu kukuh justeru
Islam tidak pula mencta;;kan sebarang rentak yang khas atau irama tertentu
kepada umatnya tetapi menyeru mereka menjauhi dua perkara utama dalam
seluruh percakapan iaitu khudit* dan isi kandungan yang haram. Etika dalam irama
dan lagu ini adalah sama seperti etika berpakaian, bekerja, mencipta sesuatu dan

bagainya yang ksikan Islam telah memberikan ruang yang luas kepada

Balny

1

kaum muslimin seluruhnya untuk 2 gkan daya keintelektualan dan

kreativiti mereka tetapi mereka tidak sekali-kali diharuskan melanggar batas
pengharaman yang telah ditetapkan. Selain itu, keadaan ini juga dapat dibuktikan
dengan kewujudan rentak nasyid kontemporari yang menggunakan rentak yang
dahulunya dianggap rentak songsang tetapi sehingga kini penggunaan rentak
sedemikian tidak pula disanggah oleh ulama’. Malah, apabila alunan nasyid lama
yang berirama stereotaip diberikan sentuhan irama massa yang bersesuaian, ia
akhirnya telah dapat berjalan seiring dengan dm;:; muzik arus perdana seterusnya
memberi impak yang besar kepada dakwah Islamiyyah.

Berdasarkan perbincangan di atas, penulis berpendapat bahawa segala

perbualan, ucapan, nyanyian dan sebagainya perlu dinilai dengan teliti dari aspek
nada dan gaya interaksi yang menggoda séumpama pelacur sehingga wajar
diiktiraf sebagai khudii® yang diharamkan syarak. Penulis kira adalah tidak wajar _
terlalu cepat menghukum sesuatu perkara sebagai khudii® tanpa membuat
penilaian yang bersungguh-sungguh atau mengharamkannya atas alasan menjaga

lahah. Ini dangkan terlalu banyak hukum makruh yang tercatat dalam
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agama walhal dari segi maslahah ianya amat wajar diharamkan seumpama hukum

makruh mencium isteri ketika berpuasa Ramadan dan sebagainya. Pun begitu,

tidaklah dapat dinafikan tentang & dan kewaj jauhi sebarang
perkara yang mengandungi unsur yang berk p d: fitnah
sementelahan pula ia adalah I purnaan p liti taqwa yang telah

dibincangkan sebelum ini.

Kesimpulan

Berdasarkan perbincangan di atas, penulis mer kan bah suara
pada asasnya bukanlah aurat dan harus diperdengar dan didengari oleh lelaki

ajnabi. Namun, apabila ia mengandungi salah satu daripada dua unsur yang telah

diiktiraf syarak sebagai berkeup besar imbulkan fitnah iaitu khudi® dan
isi kandungan perbualan yang haram, ianya tidak harus didengari malah menjadi
haram bersuara ketika itu. Demikian lagi perbuatan berbicara akan menjadi haram
apabila wujud unsur-unsur yang boleh membawa kepada perlakuan haram seperti
berbicara ketika khulwah dalam keadaan percakdpiin tersebut amat dikhuatiri akan

membawa kepada zina. S itu, terdapat juga gah ulama’ yang
menganggap unsur raf al-saut atau meninggikan suara merupakan unsur yang

boleh menjadikan suara itu aurat namun terdapat sedikit perb di kal

mereka dan para pengkaji lain dalam menentukan definisi raf* al-saut ini. Dalam
masalah ini, penulis cenderung yimpulkan bah pert meninggikan

suara itu hanya menjadi tidak harus apabila ia beriringan dengan kedua-dua atau

salah satu daripada dua unsur utama yang mengharamkan suara di atas.

Berhut kriteria kelunakan suara atau khudii® yang diharamkan oleh

Islam pula, ia boleh didefinisikan sebagai nada atau gaya yang menggoda,

156



merayu, mengghairahkan dan sebagai yang

P pelacur. Manakala
percakapan yang diharuskan itu pula ialah yang bersih dari sebarang unsur haram
di atas iaitu bersuara menggunakan nada dan gaya yang biasa atau normal.
Namun, muslimah dianjur‘_kan agar berbicara dengan terang, jelas, sopan selain
disunatkan berbicara dengan tegas apabila berkomunikasi dengan lelaki ajnabi.

Q

itu, ked lintir ahli tafsicr dan ulama’ yang cenderung

menyamakan khudii® dengan perbuatan seperti berjenaka, bergurau, beramah

mesra dan sebagainya kerana beranggapan perb but hampir

maksud khudii® malah akan menuju kepada natijah yang seiring dengan “illah
larangannya. Pun begitu, mereka tidaklah sehingga menganggap perbuatan itu
haram tetapi kan agar ia diminimakan. Penulis amat cenderung dengan

d: but dan berpand ia wajar dipraktikkan oleh para muslimah

sebagai suatu perbuatan yang terpuji.

d

Selain itu, isi sesuatu ) juga amat uhi
p p peng

keharusan percakapan berkenaan. Perbincangan di atas telah menyimpulkan
bahawa isi kandungan yang baik dan tidak bc:t:nmngan dengan syarak sahaja
yang diharuskan. Sementara itu, persoalan tentang lelaki yang diharamkan

d kelunakan suara muslimah juga telah dibincangkan di dalam bab ini

dan konklusi yang dihasilkan ialah semua lelaki kecuali suami adalah terangkum
dalam larangan termasuklah mahram mu‘abbad dan mahram mu'agqat. Ini kerana
berbicara secara khudii® hakikatnya amat tidak layak didengar atau dilihat oleh
orang selain suami memandangkan ia amat berpotensi menimbulkan perasaan
tidak baik di hati lelaki. Tambahan pula tiada sebarang penyekat atau alasan pun
yang mampu menghalang orang-orang yang berpenyakit hatinya dari berniat jahat

atau perkara gkar terhadap limah
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Selain itu, hasil perbincangan berkenaan khudia® ini juga telah digunakan
untuk menilai tahap kelunakan suara dalam beberapa aktiviti bersuara seperti

membaca al-Quran dan menyanyi. Setiap contoh di atas pula telah dibahagikan

kepada beberapa kategori Yyang ¥ punyai hukum ing ing.
Apa yang pasti, segala keharusan yang melibatkan setiap kategori dalam bacaan

al-Quran dan nyanyian ini adalah tertakluk kepada dua syarat utama yang

harusk perbi iaitu p b terhadap etika isi kandungan
perbi dan garis panduan khudii’.
Berdasarkan segala perbincangan dalam bab ini, antara perkara penting

yang perlu dihayati oleh muslimah dalam menanggapi personaliti ini ialah
walaupun mereka bebas bersuara jika memelihara syarat-syaratnya, mereka harus

h T s

atau inimak segala pert dan aktiviti yang
memperdengarkan suara kepada lelaki ajnabi, terutama bagi mereka yang

bersuara merdu dan berparas rup . Ini kerana walaup gah aktiviti

tersebut diharuskan, kebiasaannya ia tetap tidak akan terlepas daripada
menimbulkan fitnah terutama kepada khalaya;lzg;mg berpenyakit hati. Hal ini
bersesuaian dengan syor para fuqaha' agar muslimah membataskan segala bentuk
interaksi dan komunikasi mereka dengan lelaki ajnabi memandangkan ia adalah
jalan yang mampu mengurangkan fitnah. Oleh itu, para muslimah perlulah

prihatin dengan tuntutan personaliti ini dengan iasa berusaha gkan
ruang-ruang fitnah selain mendisplinkan diri agar bertindak lebih sopan dan

berhati-hati apabila berinteraksi dengan lelaki.
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