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Abstract  

In Islamic jurisprudence there is a discussion about wiping over the bandage for 

the sick people. According to the school of Hanafi, Maliki and Hanbali wiping over 

the bandage without dry ablution is permissable while from the Syafiʻi’s school of 

thought it is compulsory to take dry ablution after wiping over the bandage. The 

source of this disagreement was two Prophetic traditions from Jarir and Ibn 

ʻAbbas which was narrated by lenient narrators. This article to study all these 

traditions based on the methodology of transmitters criticism and comparative 

narration. The findings show that Prophetic tradition from lenient narrator can 

only be accepted if the content of its narration similar to other narration. Based 

on the studied Prophetic tradition, the similarity narration is only for the first 

phrase and the story of one Companion who injured in his head. While the second 

phrase elaborating the way he should take purification does not have any 

corroboration. This article can clarify which method of ablution is most 

appropriate for sick people with bandage according to the objective of Syariah. 
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PENDAHULUAN: LAYYIN DALAM ILMU AL-JARḤ WA AL-TAʻDIL 
Lafaz layyin ialah suatu bentuk kritikan tajrih terhadap perawi yang digunakan oleh para ulama hadith. 

Dari sudut bahasa al-jarḥ dan al-jurḥ membawa maksud yang sama iaitu kecederaan. Namun al-jurḥ 

ialah kecederaan yang dilakukan ke atas anggota badan dengan alatan tajam manakala al-jarḥ ialah 

kecederaan yang dilakukan menggunakan lidah kepada sesuatu yang abstrak seperti maruah dan 

peribadi.1 Ringkasnya al-jurḥ ialah serangan ke atas sesuatu yang fizikal dan bersifat luaran manakala 

al-jarḥ ialah kritikan ke atas sesuatu yang spiritual dan bersifat dalaman. Tajrih dari sudut istilah ialah 

mensifatkan seseorang perawi dengan sesuatu yang menyebabkan riwayatnya menjadi sama ada tidak 

kuat, lemah atau ditolak.2 Kata lawan bagi tajrih ialah ta‘dil iaitu pujian dan peradilan terhadap perawi. 

 

Perawi yang di-tajrih boleh menyebabkan hadis riwayatnya terhalang dari berhujah tetapi boleh 

digunakan sebagai riwayat sokongan (iʻtibar). Namun dalam keadaan tertentu, boleh menyebabkan 

riwayatnya ditolak terus jika dikritik dengan lafaz seperti matruk kerana dituduh berbohong dan 

pemalsu hadis.3 Perawi yang dikritik layyin al-hadis tidak boleh diterima riwayatnya secara mutlak 

untuk berhujah kerana ia menunjukkan kekurangan dari sudut hafalan dan lemahnya daya ingatan. 

Perawi al-Zubair dari generasi tabiʻin kecil dan Naṣr dari generasi selepas tabiʻ tabiʻin diberi penilaian 

 
1 Al-Zabidi, Muhammad, t.th, Taj al-ʻArus min Jawahir al-Qamus, t.t.p, Dar al-Hidayah, jld. 6, hlm. 337.  
2 ‘Abd al-‘Aziz b. Muhammad, 2004, Ḍawabiṭ al-Jarh wa al-Taʻdil, Arab Saudi, Maktabah al-ʻAbikan, hlm. 23. 
3 Nur al-Din ʻIṭr, 1997, Manhaj al-Naqd fi ʻUlum al-Hadith, Damsyik, Dar al-Fikr, hlm. 92. 
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layyin al-hadis oleh Ibn Hajar.4 Mereka berdua merupakan perawi yang meriwayatkan hadis kisah 

Sahabat Nabi yang cedera atau masyhur dengan nama ṣaḥib al-syujjah. Sebelum dibahaskan takrif 

layyin menurut Ibn Hajar, terlebih dahulu dipaparkan penggunaan lafaz layyin dan perkembangannya 

sejak zaman periwayatan hadis masih berlangsung hingga zaman selepas periwayatan.5 

 

Ibn Abi Hatim (m.327H) membahagikan lafaz al-jarḥ wa al-ta‘dil kepada lapan tingkatan dengan 

meletakkan lafaz layyin sebagai tingkatan pertama dalam lafaz tajrih. Katanya: “Apabila dikatakan 

kepada seseorang perawi itu layyin al-hadis maka dia dari kalangan mereka yang ditulis hadisnya dan 

dilihat padanya sebagai i‘tibar.”6 Hamzah b. Yusuf al-Sahmi (m.427H) pernah bertanya kepada gurunya 

al-Daraquṭni (m.385H) berkenaan definisi layyin, katanya:  

 

 ٌ ارَقُطْنَِِّ قُ لْتُ لهَُ : إِذَا قُ لْتَ : فُلََنٌ لَيِِّ قاَلَ : لَا يَكُونُ   ، ترُيِدُ بهِِ ؟    7أيَْش    ،سَألَْتُ أبَََ الَْْسَنِ الدَّ
 8وَلَكِنْ مََْرُوحًا بِشَيْء  لَا يُسْقِطُ عَنِ الْعَدَالةَِ  ،سَاقِطاً مَتْْوُكَ الَْْدِيثِ  

Aku pernah bertanya Abu al-Hasan al-Daraquṭni: Apabila engkau menyebut fulan 

layyin, apa maksud yang engkau kehendaki dengannya? Katanya: Dia tidak saqiṭ 

(gugur hadisnya), matruk al-hadis (ditolak hadisnya) tetapi di-tajrih dengan sesuatu 

yang tidak menjatuhkannya dari peringkat ‘adalah. 

 

Al-Suyuṭi ketika mensyarahkan takrif ini mengatakan maksud layyin atau tidak kuat itu ialah pada 

hadisnya dan maksud tidak gugur itu ialah perawi bukanlah seorang yang matruk hingga menyebabkan 

hadisnya ditolak. Perawi sebegini masih lagi dalam lingkungan ʻadalah bermaksud riwayatnya boleh 

diguna sebagai sokongan, bukan untuk berhujah.9 Ibn al-Ṣalah (m.643H) dan al-Nawawi (m.676H) 

menuruti pembahagian yang dimulakan oleh Ibn Abi Hatim namun menambah beberapa lafaz taʻdil. 

Ibn al-Ṣalah meletakkan layyin al-hadis sebagai tingkatan pertama lafaz tajrih menunjukkan ia 

kelemahan yang ringan. Menurut al-Nawawi mereka yang dikritik layyin, hadisnya ditulis sebagai 

i‘tibar. Walaupun lafaz laysa bi qawiy menyebabkan hadisnya juga ditulis sebagai i‘tibar, 

kedudukannya lebih rendah daripada layyin kerana kelemahannya lebih ketara. 

 

Jadual 1: Pembahagian al-Jarḥ wa al-Taʻdil Kepada Lapan dan Sembilan Tingkatan 

Lafaz Taʻdil Lafaz Tajrih 

Ibn Abi Hatim, Ibn al-Salah & al-Nawawi 

، مُتْقِنٌ ثَ بْتٌ ،  .1 عَدْلٌ )،  (ثَ بْتٌ )ثقَِة ٌ
 10  (حُجَّةٌ )،  (عَدْلٌ ضَابِطٌ )،  (حَافِظٌ 

دْقُ ، لاَ بََْسَ بِهِ صَدُوْقٌ ، مَََلَّهُ  .2  الصِِ
 شَيْخٌ  .3
 صَالِحُ الْ حَدِيْثِ  .4

ُ الـْحَدنيْثن  .5  لَيّنِ
 ليَْسَ بِقَوِيِ   .6
 ضَعِيْفُ الْ حَدِيْثِ  .7
مَتْْوُْكُ الْ حَدِيْثِ ، ذَاهِبُ الْ حَدِيْثِ ،  .8

 كَذَّابٌ 

 
4 Peringkat pertama ialah generasi Sahabat. Dua hingga lima generasi tabiʻin. Enam hingga sembilan generasi tabiʻ tabiʻin. 

Sepuluh hingga dua belas generasi selepas tabiʻ tabiʻin. Secara umumnya mereka hidup di antara tahun 1 hingga 300 hijrah. 

Ibn Hajar, 2004, Taqrib al-Tahdhib, Mesir, Dar Ibn Rajab, hlm. 30, 31, 164 dan 517. 
5 Zaman periwayatan merujuk kepada ulama yang hidup ketika periwayatan hadis masih berlaku bermula sejak zaman Sahabat 

hingga akhir abad ke-5 hijrah. Pengambilan dan pengijazahan hadis ialah melalui jalan sanad secara langsung dan sanad hadis 

yang dibukukan pada zaman ini sangat penting dan menjadi tonggak rujukan dalam periwayatan. Zaman selepas periwayatan 

ialah ulama yang hidup pada permulaan abad ke-6 dan ke atas. Kitab karangan mereka sangat bergantung kepada sanad asal 

yang terdapat dalam kitab pada zaman periwayatan. Hamzah ʻAbdullah, 2003, Naẓarat Jadidah fi ʻUlum al-Hadith, Beirut, 

Dar Ibn Hazm, hlm. 13-16. 
6 Ibn Abi Hatim, 1952, al-Jarh wa al-Taʻdil, Beirut, Dar Ihya’ al-Turath al-ʻArabi, jld. 2, hlm. 37.  
7 Asalnya   أي شيء disambungkan menjadi   أيَْش. Al-Suyuti, 1993, Tadrib al-Rawi, Beirut, Dar al-Fikr, hlm. 229.  
8 Al-Khaṭib al-Baghdadi, t.th, al-Kifayah fi ʻIlm al-Riwayah, Madinah, Maktabah al-ʻIlmiyyah, hlm. 23. 
9 Al-Suyuṭi, 1993, hlm. 229. 
10 Lafaz dalam kurungan ialah tambahan daripada Ibn al-Salah dalam Muqaddimah Ibn al-Ṣalah dan al-Nawawi dalam al-

Taqrib wa al-Taysir. Al-Nawawi, 1985, al-Taqrib wa al-Taysir li Maʻrifah Sunan al-Basyir al-Nadhir, Beirut, Dar al-Kitab 

al-ʻArabi, hlm. 53.  
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Al-Dhahabi, al-ʻIraqi & Ibn Hajar (Lisan al-Mizan) 

 

ثَ بْتٌ حُجَّةٌ ، ثَ بْتٌ حَافِظٌ ،   .1
مُتْقِنٌ ،    ثقَِة ٌ

 ثقَِةٌ ثقَِةٌ 
 11 ٌ ثقَِة  .2
   صَدُوْقٌ ، لاَ بََْسَ بهِِ ، ليَْسَ بِهِ بََْسٌ  .3
دْقُ ، جَيِِدُ الْ حَدِيْثِ ،   .4 مَََلَّهُ الصِِ

صَالِحُ الْ حَدِيْثِ ، شَيْخٌ وَسَطٌ ،  
صَدُوْقٌ  شَيْخٌ ، حَسَنُ الْ حَدِيْثِ ،  

 إِنْ شَاءَ اللهُ ، صُوَيلِْحٌ 

ن  .5 يُضَعَّفُ ، فِيْهِ ضَعْفٌ ، قَدْ   ،  لَيّنِ
ليَْسَ بَِلْقَوِيِِ ، )غَيُْْ    ضُعِِفَ ، 

( ، ليَْسَ بُِِجَّة  ، ليَْسَ بِذَاكَ ،  حُجَّة  
تُكُلِِمَ    تَ عْرِفُ وَتُ نْكِرُ ، فِيْهِ مَقَالٌ ، 

ءُ الْ حِفْظِ ، لاَ يُُْتَجُّ بهِِ ،   فِيْهِ ، سَيِِ
تَدعٌِ    أخُ ْ  تلُِفَ فِيْهِ ، صَدُوْقٌ لَكِنَّهُ مُب ْ

، ليَْسَ بِشَيْء  ، ضَعِيْفٌ   .6 وَاهِنٌ ب مَِ  رَّة  
جِدًّا ، ضَعَّفُوْهُ ، ضَعِيْفٌ ، وَاهِنٌ ،  

 12)مُنْكَرُ الْ حَدِيْثِ( 
مَتْْوُْكٌ ، ليَْسَ بثِِقَة  ، ذَاهِبُ   .7

 الْ حَدِيْثِ ،  
هَالِكٌ ، سَاقِطٌ ، سَكَتُ وْا عَنْهُ ، فِيْهِ  

 نَظَرٌ 
 مُت َّهَمٌ بَِلْكَذِبِ ، مُت َّفَقٌ عَلَى تَ ركِْهِ  .8
دَجَّالٌ ، كَذَّابٌ ، وَضَّاعٌ ، يَضَعُ   .9

 الْ حَدِيْثِ 
 

Al-Dhahabi (m.748H) membahagikan lafaz al-jarḥ wa al-taʻdil kepada sembilan tingkatan 

dengan meletakkan layyin pada tingkatan pertama lafaz tajrih.13 Menurut al-‘Iraqi (m.806H) hadis 

perawi dalam kategori sebegini digunakan sebagai i‘tibar.14 Ibn Hajar pada peringkat pertama dalam 

Lisan al-Mizan menuruti pembahagian yang dibuat oleh al-Dhahabi kepada sembilan tingkatan. Pada 

peringkat kedua dalam Nuzhat al-Naẓar, Ibn Hajar menambah satu tingkatan untuk lafaz taʻdil 

menjadikan keseluruhannya sepuluh tingkatan.15 Pada semua tingkatan ini, lafaz layyin masih 

diletakkan sebagai lafaz tajrih pertama iaitu yang paling ringan. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
11 Lafaz taʻdil dengan sifat tunggal (mufrad) mula diasingkan daripada lafaz taʻdil yang sifat berulang (takrir). 
12 Lafaz dalam kurungan ialah tambahan daripada Ibn Hajar dalam Lisan al-Mizan. Kitab ini ringkasan kepada Mizan al-Iʻtidal 

oleh al-Dhahabi yang siap dikarang pada tahun 805 Hijrah ketika umurnya berusia 32 tahun. Katanya: “Aku selesai 

mengarangnya pada bulan Ramadan tahun lima dan lapan ratus di Kaherah.” Ibn Hajar, 2002, Lisan al-Mizan, Beirut, Maktab 

al-Matbuʻat al-Islamiyyah, jld. hlm. 121 & 208. 
13 Al-Dhahabi, 1995, Mizan al-Iʻtidal fi Naqd al-Rijal, Beirut, Dar al-Kutub al-ʻIlmiyyah, jld. 1, hlm. 4. 
لِلِاعْتبَِارِ  14 حَدِيْثــهُُ  جُ   ,Al-ʻIraqi, Zain al-Din ʻAbd Rahim, 1969, al-Taqyid wa al-Iḍah Syarh Muqaddimah Ibn al-Ṣalah .  يخَُرَّ

Madinah, al-Maktabah al-Salafiyyah, hlm.159. Lihat: Nur al-Din ʻIṭr, 1997, hlm. 108. 
15 Ibn Hajar, 2001, Nuzhat al-Nazar fi Tawḍih Nukhbat al-Fikar fi Muṣṭalah Ahl al-Athar, Riyad, Maṭbaʻah Safir, hlm. 174.  
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Jadual 2: Pembahagian al-Jarḥ wa al-Taʻdil Kepada Sepuluh dan Dua Belas Tingkatan 

Lafaz Taʻdil Lafaz Tajrih 

Ibn Hajar (Nuzhat al-Naẓar) 

تَ هَى فِْ   16النَّاسِ   النَّاسِ ، أثَْ بَتُ  أَوْثَقُ  .1 ، إلِيَْهِ الْمُن ْ
  الث َّبْتِ 

مُتْقِنٌ ،   17 ثَ بْتٌ حُجَّةٌ  .2  ، ثَ بْتٌ حَافِظٌ ، ثقَِة ٌ
 18 ثقَِةٌ ثقَِةٌ 

 ثقَِة ٌ  .3
   صَدُوْقٌ ، لاَ بََْسَ بهِِ ، ليَْسَ بِهِ بََْسٌ  .4
دْقُ ، جَيِِدُ الْ حَدِيْثِ ، صَالِحُ الْ حَدِيْثِ  مَََلَّهُ  .5 الصِِ

، شَيْخٌ وَسَطٌ ، شَيْخٌ ، حَسَنُ الْ حَدِيْثِ ،  
 صَدُوْقٌ إِنْ شَاءَ اللهُ ، صُوَيلِْحٌ 

ن  .6   يُضَعَّفُ ، فِيْهِ ضَعْفٌ ، قَدْ ضُعِِفَ ،  ، لَيّنِ
    ليَْسَ بُِِجَّة  ،   ،  حُجَّة  غَيُْْ ليَْسَ بَِلْقَوِيِِ ، 

    ليَْسَ بِذَاكَ ، تَ عْرِفُ وَتُ نْكِرُ ، فِيْهِ مَقَالٌ ،  
ءُ الْ حِفْظِ ، لاَ يُُْتَجُّ بِهِ ،  تُكُلِِمَ  فِيْهِ ، سَيِِ

تَدعٌِ    أخُ ْ  تلُِفَ فِيْهِ ، صَدُوْقٌ لَكِنَّهُ مُب ْ
، ليَْسَ بِشَيْء  ، ضَعِيْفٌ جِدًّا ،  .7   وَاهِنٌ ب مَِ  رَّة  

 ضَعَّفُوْهُ ، ضَعِيْفٌ ، وَاهِنٌ ، مُنْكَرُ الْْدَِيْثِ  
  بُ الْ حَدِيْثِ ، مَتْْوُْكٌ ، ليَْسَ بثِِقَة  ، ذَاهِ  .8

   19 هَالِكٌ ، سَاقِطٌ ، سَكَتُ وْا عَنْهُ ، فِيْهِ نَظرٌَ 
 مُت َّهَمٌ بَِلْكَذِبِ ، مُت َّفَقٌ عَلَى تَ ركِْهِ  .9

 دَجَّالٌ ، كَذَّابٌ ، وَضَّاعٌ ، يَضَعُ الْ حَدِيْثِ  .10
Ibn Hajar (Taqrib al-Tahdhib) 

 20 الصَّحَابةَُ  .1
 النَّاسِ ، ثقَِةٌ ثقَِةٌ ، ثقَِةٌ حَافِظٌ  أَوْثَقُ  .2
، مُتْقِنٌ ، ثَ بْتٌ ، عَدْلٌ  .3  ثقَِة ٌ
   صَدُوْقٌ ، لاَ بََْسَ بهِِ ، ليَْسَ بِهِ بََْسٌ  .4
ءُ الْ حِفْظِ  صَدُوْقٌ  .5 ،     يَهِمُ ، صَدُوْقٌ    سَيِِ

 ، صَدُوْقٌ يَ تَشَيَّعُ خِرهِِ صَدُوْقٌ تَ غَيََّْ بََِ 
ُ الـْحَدنيْثن مَقْبُ وْلٌ ،   .6  لَيّنِ

 مَسْتُ وْرٌ ، مََْهُوْلُ الْ حَالِ  .7
 ضَعِيْفٌ  .8
 مََْهُوْلٌ  .9

 مَتْْوُْكُ الْ حَدِيْثِ ، وَاهِي الْ حَدِيْثِ ، سَاقِطٌ  .10
 مُت َّهَمٌ بَِلْكَذِبِ   .11
   وَضَّاعٌ كَاذِبٌ ،   .12

 

Pada peringkat ketiga perkembangan lafaz al-jarḥ wa al-taʻdil, Ibn Hajar membuat beberapa 

modifikasi. Pertama membahagikannya kepada dua belas tingkatan dengan enam lafaz bagi taʻdil dan 

enam lafaz bagi tajrih. Kedua memasukkan tingkatan Sahabat sebagai tingkatan pertama yang tidak 

pernah dimulakan oleh mana-mana ulama hadis sebelum beliau. Ketiga mengangkat lafaz layyin dari 

tingkatan pertama tajrih dan memasukkannya ke tingkatan keenam sebagai lafaz taʻdil yang paling 

rendah. 

  

 

 

 

 
16 Lafaz taʻdil atas wazan afʻal seperti kata Hisyam b. Hasan kepada Ibn Sirin: حدثني أصدق من أدركت من البشر . 
17 Seperti kata Ibn Saʻd kepada Syuʻbah b. al-Hajjaj: ثقة مأمون ثبت حجة صاحب حديث. 
18 Seperti kata Sufyan b. ʻUyainah kepada ʻAmr b. Dinar: حدثنا عمرو بن دينار و كان ثقة ثقة بتسع مرات. 
19 Tahap kritikan menurut al-Bukhari ialah muqarib al-hadith bermaksud hasan al-hadith, fih naẓar bermaksud ḍaʻif jiddan, 

sakatu ʻanh bermaksud matruk dan munkar al-hadith bermaksud muttaham bi al-kadhib. 
20 Tingkatan baharu yang diperkenalkan oleh Ibn Hajar untuk membezakan di antara musnad dan marfu‘ dengan mursal dan 

mawquf, katanya: “Ini adalah kerana kemuliaan mereka.” Kata ʻAbd al-‘Aziz: “Inovasi al-Hafiz Ibn Hajar dalam 

mengasingkan tingkatan Sahabat ada logiknya, kerana sesungguhnya tawthiq mereka diperolehi daripada nas al-Kitab dan al-

Sunnah, dan itu adalah setinggi-tinggi petunjuk dan semulia-mulia kedudukan berbanding mereka yang sabit ʻadalah-nya 

berdasarkan taʻdil manusia.” ‘Abd al-‘Aziz, 2004, hlm. 87. 



  

41 

 

Vol. 5 No. 2 (Dec 2020)   journalofhadith.usim.edu.my 

 

 

LAYYIN AL-HADIS MENURUT IBN HAJAR 

Ibn Hajar dalam mukadimah Taqrib al-Tahdhib memberikan tiga syarat merujuk kepada definisi perawi 

layyin:  

 

:    ظ  فْ لَ بِ   ةُ ارَ شَ الِ   هِ يْ لَ إِ وَ   ،   هِ لِ جْ أَ   نْ مِ   هُ ثُ ي ْ دِ حَ   كُ تَْْ يُ   ا مَ   هِ يْ فِ   تْ بُ ث ْ ي َ   لَْ وَ   ،  لُ يْ لِ قَ الْ   لاِ إِ   ثِ يْ دِ الَْْ   نَ مِ   هُ لَ   سَ يْ لَ   نْ مَ 
ُ لَ ف َ   لاَّ إِ وَ  ،   عُ ابَ تَ ي ُ   ثُ يْ حَ  لٌ وْ ب ُ قْ مَ    21 ثِ يْ دِ الَْْ  يِِّ

Mereka yang hanya sedikit meriwayatkan hadis, dan sebab sesuatu hadis ditolak 

bukan berpunca daripadanya secara pasti, maka aku gelarkan perawi sebegini 

sebagai maqbul andai terdapat riwayat sokongan dan jika tiada maka dia seorang 

layyin al-hadis.  

 

Tiga syarat layyin ialah mereka yang sedikit hadisnya, tidak ditinggalkan sesuatu hadis kerananya dan 

diriwayatkan secara berseorangan (tafarrud). Sekiranya ada sokongan (mutabaʻah), perawi tersebut 

dinaikkan ke penilaian maqbul. Maqbul dari segi bahasa bermaksud diterima, kata lawan kepada 

mardud iaitu ditolak. Takrif Ibn Hajar terhadap perawi maqbul ialah perawi yang sedikit meriwayatkan 

hadis, sebab ditolak sesuatu hadis bukan semata-mata kerananya dan ada riwayat sokongan. Maka garis 

pemisah di antara riwayat perawi maqbul dengan layyin ialah terdapatnya mutabaʻah. Ini menunjukkan 

asal perawi maqbul di sisi Ibn Hajar ialah layyin.  

 

Ulama hadis khilaf mengenai kedudukan hadis perawi layyin. Pandangan pertama menyatakan 

hadis mereka secara umumnya ḍa‘if iaitu lemah. Oleh sebab hadisnya berada pada kedudukan ḍaʻif 

yang ringan, maka ia boleh dinaikkan ke ḥasan lighairih dengan sanad sokongan. Inilah pendapat 

kebanyakan sarjana hadis kontemporari seperti Ahmad Syakir,22 al-Albani,23 Basysyar ‘Awwad, 

Syu‘aib al-Arna’uṭ dan Mahir Yasin.24 ‘Awwad dan al-Arna’uṭ menyatakan kedudukan hadis perawi 

layyin ialah ḍa‘if yu‘tabar bih.25 Kelemahan hadis perawi layyin tidak sampai ke peringkat sangat lemah 

atau ḍa‘if jiddan apatah lagi palsu. Maka syarat mutabaʻah yang dikenakan oleh Ibn Hajar untuk 

menerima riwayat perawi sebegini sangat signifikan dan ada justifikasinya. Pendapat kedua menyatakan 

status hadis perawi layyin ialah ḥasan lidhatih dan dinaikkan ke ṣahih lighairih sekiranya ada riwayat 

sokongan. Ini sepertimana yang disebut oleh Walid al-‘Ani dan dipersetujui oleh Muhammad Abu al-

Laith.26 Kajian penulis terhadap 122 orang perawi layyin dalam al-Kutub al-Sittah menunjukkan 

pandangan pendapat yang pertama lebih tepat disamping tidak menafikan pandangan pendapat kedua 

juga benar dalam riwayat-riwayat tertentu.27  

 

Rajah 1: Kedudukan Hadis Perawi Layyin Dalam al-Kutub al-Sittah 

 

 
21 Ibn Hajar, 2004, hlm. 30. 
22 Ibn Kathir, 1996, al-Ba‘ith al-Ḥathith Syarḥ Ikhtiṣar ‘Ulum al-Hadith, tahqiq Ahmad Syakir, Riyad, Maktabah al-Maʻarif, 

hlm. 319.  
23 Al-Albani, 1985, Irwa‘ al-Ghalil, Beirut, al-Maktab al-Islami, jld. 8, hlm. 98-99.  
24 Mahir Yasin, 2006, Kasyf al-Iham, Riyad, Dar al-Maiman, hlm. 44.   
25 ‘Awwad & al-Arna’ut, 1997, Tahrir Taqrib al-Tahdhib, Beirut, Mu’assasah al-Risalah, hlm. 46-48. 
26 Walid al-ʻAni, 1999, Manhaj Dirasah al-Asanid Wa al-Hukm ʻAlaiha, Amman, Dar al-Nafa’is. Lihat: Muhammad Abu al-

Laith, 2004, Takhrij al-Hadith, Selangor: Dar al-Syakir, hlm. 227-231. 
27 Wan Kamal Nadzif bin Wan Jamil, 2017, Konsep Layyin al-Hadith Menurut Ibn Hajar Dan Periwayatannya Dalam al-

Kutub al-Sittah, tesis doktor falsafah dari Universiti Sains Malaysia, hlm. 483. 
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Seramai 122 orang perawi layyin meriwayatkan 236 hadis dalam al-Kutub al-Sittah iaitu Ṣahih al-

Bukhari, Ṣahih Muslim, Sunan Abi Dawud, Sunan al-Tirmidhi, Sunan al-Nasa’i dan Sunan Ibn Majah. 

Daripada 236 hadis ini, 232 ialah hadis marfuʻ iaitu riwayat yang diangkat dan dinisbahkan kepada 

Nabi SAW, 3 hadis mawquf (1%) sebagai kalam Sahabat dan satu maqṭuʻ (0.5%) iaitu kalam tabiʻin. 

Daripada 232 hadis marfuʻ, 60 hadis ṣahih (25%), 47 hadis ḥasan (20%), 119 hadis ḍaʻif (51%), 5 hadis 

ḍaʻif jiddan (2%) dan 1 hadis mawḍuʻ (0.5%). Ini menunjukkan secara umumnya, hadis perawi layyin 

berada pada kedudukan ḍaʻif.  

 

Hasil kajian juga mendapati daripada keseluruhan 236 hadis yang diriwayatkan, 126 hadis (53.4%) 

mempunyai sanad sokongan. Menunjukkan 110 hadis (46.6%) iaitu hampir separuh daripada jumlah 

hadis perawi layyin diriwayatkan secara berseorangan. Ini menepati syarat layyin Ibn Hajar. Namun 

semata-mata mempunyai sanad sokongan tidak menunjukkan perawi tersebut boleh dinilai maqbul. Ibn 

Hajar bermaksud sanad sokongan yang sepertinya iaitu dari segi kekuatan atau lebih kuat daripadanya 

bagi meningkatkan kedudukan sanad.28 Sanad sokongan yang mempunyai lafaz yang bersamaan dengan 

matan hadis perawi layyin menunjukkan perawi layyin tersebut tidak keseorangan dalam meriwayatkan 

hadis.  

 

Apabila terdapat sanad sokongan yang bersamaan (muwafaqah) maka ia boleh meningkatkan 

kedudukan sanad dan boleh berhujah dengan riwayat tersebut. Persamaan lafaz pada riwayat perawi 

layyin adakalanya pada perenggan tertentu sahaja sama ada di awal atau di akhir matan dan adakalanya 

bersamaan dari sudut makna matan secara keseluruhan. Lafaz yang tidak bersamaan (mukhalafah) tidak 

boleh dikuatkan dan hendaklah ditinggalkan. Ibn Hajar menyimpulkan: “Ini menunjukkan hadis 

tersebut maḥfuẓ lalu ia naik dari tingkatan tawaqquf kepada tingkatan qabul.”29 Pencarian sanad 

sokongan bagi menguatkan hadis selaras dengan definisi hadis ḥasan menurut al-Tirmidhi iaitu:  

 

  نََْوَ   وَجْه    غَيِْْ   مِنْ   وَيُ رْوَى  شَاذًّا  الْْدَِيثُ   يَكُونُ   وَلاَ   بَِلْكَذِبِ   يُ ت َّهَمُ   مَنْ   إِسْنَادِهِ   فِ   يَكُونُ   لاَ   يُ رْوَى  حَدِيث    كُلُّ 
  30  حَسَنٌ  حَدِيثٌ  عِنْدَنَ  فَ هُوَ  ذَلِكَ 

Setiap hadis diriwayatkan yang tiada pada sanadnya perawi yang dituduh berdusta dan 

tidak juga hadis tersebut syadh serta diriwayatkan melalui sanad lain yang sepertinya 

maka (hadis seperti) itu di sisi kami ialah hadis ḥasan.  

 

Al-Dhahabi, Ibn Hajar, al-Albani dan Nur al-Din ʻIṭr menyatakan yang dimaksudkan oleh al-Tirmidhi 

itu ialah ḥasan lighairih.31 Ini disebabkan hasan lighairih tidak mempunyai kekuatan pada asalnya 

berbeza dengan ṣahih dan ḥasan lidhatih yang kekuatannya asli, tersendiri dan tidak bergantung. 

Kekuatan untuk berhujah dengan ḥasan lighairih hanya datang melalui sanad lain dengan cara 

dihimpunkan yang sekiranya dipisahkan-pisahkan sanad itu nescaya ia kembali ḍaʻif.32 Ini 

menunjukkan asal sanad ḥasan lighairih ialah ḍaʻif.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 
28 Ibn Hajar, t.th, Nukhbat al-Fikar Fi Mustalah Ahl al-Athar, Beirut, Dar Ihya’ al-Turath al-ʻArab, hlm. 230. Kitab ini ialah 

karya sulung Ibn Hajar dalam bidang ʻUlum Hadis. 
29 Ibn Hajar, 2001, hlm. 51-52. 
30 Al-Tirmidhi, t.th, Sunan al-Tirmidhi, Beirut, Dar Ihya’ al-Turath al-ʻArabi, jld. 14, hlm. 207, no. 4410. 
31 Khalid b. Manṣur, 2005, al-Hadith al-Hasan li Dhatih wa li Ghairih Dirasah Istiqra’iyyah Naqdiyyah, Riyad, Dar Adwa’ 

al-Salaf, jld. 3, hlm. 1174-1175.  
32 Khalid b. Manṣur, 2005, jld. 3, hlm. 1179. 
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MAZHAB FIQH MENGENAI TAYAMUM DAN SAPUAN ATAS BALUTAN  

Dalam keadaan sihat seseorang muslim yang hendak menunaikan solat wajib berwuduk menggunakan 

air. Ini ialah hukum asal. Begitu juga ketika berhadas besar, seseorang muslim diwajibkan bersuci untuk 

mengangkat hadas secara mandi. Namun syarak memberikan kelonggaran ketika sakit, musafir, terbatal 

wuduk sama ada kerana buang air besar, kecil atau ketika menyentuh perempuan untuk bertayamum.33 

Iaitu ketika tidak mampu bersuci dan mengangkat hadas sama ada kecil ataupun besar mengunakan air. 

Dalil pensyariatan tayamum ialah berdasarkan firman Allah SWT iaitu ayat: 

 

مْ وَأيَْدِيَكُمْ إِلََ الْمَراَفِقِ وَامْسَحُوا بِرُءُوسِكُمْ وَأرَْجُلَكُمْ إِلََ  يََ أيَ ُّهَا الَّذِينَ آَمَنُوا إِذَا قُمْتُمْ إِلََ الصَّلََةِ فاَغْسِلُوا وُجُوهَكُ 
تُمْ مَرْضَى أَوْ عَلَى سَفَر  أَوْ جَاءَ أَحَدٌ مِنْكُمْ مِنَ  تُمْ جُنُ بًا فاَطَّهَّرُوا وَإِنْ كُن ْ الْغَائِطِ أَوْ لَامَسْتُمُ النِِسَاءَ    الْكَعْبَيِّْ وَإِنْ كُن ْ

ليَِجْعَلَ  فَ لَمْ    ُ عَلَيْكُمْ مِنْ حَرجَ  وَلَكِنْ  تََِدُوا مَاءً فَ تَ يَمَّمُوا صَعِيدًا طيَِِبًا فاَمْسَحُوا بِوُجُوهِكُمْ وَأيَْدِيكُمْ مِنْهُ مَا يرُيِدُ اللََّّ
ركَُمْ وَليِتُِمَّ نعِْمَتَهُ عَلَيْكُمْ لَعَلَّكُمْ تَشْكُرُونَ    34  يرُيِدُ ليُِطَهِِ

Maksudnya: Wahai orang-orang yang beriman, apabila kamu hendak mengerjakan solat 

(padahal kamu berhadas kecil), maka (berwuduklah) iaitu basuhlah muka kamu, dan 

kedua belah tangan kamu meliputi siku, dan sapulah sebahagian dari kepala kamu, dan 

basuhlah kedua belah kaki kamu meliputi buku lali. Dan jika kamu junub (berhadas besar) 

maka bersucilah (dengan mandi wajib), dan jika kamu sakit (tidak boleh kena air), atau 

dalam musafir, atau salah seorang dari kamu datang dari tempat buang air, atau kamu 

sentuh perempuan, sedang kamu tidak mendapati air (untuk berwuduk dan mandi), maka 

hendaklah kamu bertayamum dengan debu tanah yang bersih, iaitu sapulah muka kamu 

dan kedua belah tangan kamu dengannya (debu itu). Allah tidak mahu menjadikan kamu 

menanggung sesuatu kesusahan tetapi Dia berkehendak membersihkan (mensucikan) 

kamu dan hendak menyempurnakan nikmatNya kepada kamu, supaya kamu bersyukur.35 

 

Dalam ayat ini Allah SWT menyebut mengenai tertib anggota wuduk dan perintah untuk membasuhnya. 

Terdapat juga perintah untuk bersuci dari junub dengan cara mandi. Kedua-dua cara ini iaitu wuduk 

bagi hadas kecil dan mandi bagi hadas besar difardukan ketika air didapati dan mampu digunakan. 

Dalilnya ialah Allah SWT memerintahkan cara tayamum sebagai alternatif kepada wuduk dan mandi 

apabila ketiadaan air. Itulah yang dimaksudkan dengan maksud ayat ‘sedang kamu tidak mendapati air’ 

iaitu apabila kamu tidak mampu menggunakan air. Ini kerana boleh jadi seorang yang sakit boleh 

mendapatkan air namun dia tidak mampu menggunakannya kerana mudarat dan boleh jadi seorang 

musafir membawa bekalan air tetapi dia tidak mampu menggunakannya kerana hendak digunakan bagi 

keperluan lain seperti minum dan masak.36 Jumhur ulama berpandangan harus bertayamum sama ada 

ketika musafir atau bermukim dan sama ada ketika sihat atau sakit apabila terdapat apa-apa sahaja 

keuzuran yang menghalangi seseorang itu dari menggunakan air. Hujahnya ialah pensyariatan tayamum 

bertujuan untuk memberi kemudahan dan kesenangan dan kedua-dua maksud ini tidak tercapai apabila 

mewajibkan mukalaf menggunakan air walaupun dia tidak mampu menggunakannya.    

 

Al-Jabirah atau kata jamaknya al-jaba’ir ialah benda yang diletakkan pada tulang yang patah atau sendi 

yang cedera agar boleh bersambung kembali sama ada ia berbentuk kayu, simen atau balutan.37 Al-

ʻIṣabah atau kata jamaknya al-ʻaṣa’ib ialah kain yang dibalut dan dipakaikan untuk menyembuhkan 

luka atau kecederaan hingga ia kembali sembuh seperti plaster atau kain balutan.38 Menurut istilah 

fuqaha al-jabirah ialah balutan yang digunakan untuk mengikat anggota yang sakit atau ubat yang 

 
33 Khilaf masyhur maksud ‘sentuh perempuan’ apabila mazhab Hanafi menyatakan maksudnya jimak, Syafiʻi maksudnya 

semata-mata sentuh dan Maliki serta Hanbali ialah sentuhan bersyahwat berdasarkan hadis ʻAisyah. 
34 Surah al-Ma’idah, 5:6. 
35 Semua terjemahan ayat al-Quran dalam tulisan ini berdasarkan karya Abdullah Basmeih, 2001, Tafsir Pimpinan al-Rahman 

Kepada Pengertian al-Quran, Kuala Lumpur, Bahagian Hal Ehwal Islam, Jabatan Perdana Menteri, Ed. Ke-12. 
36 Misbah al-Mutawalli, 2001, al-Istiṭaʻah wa Atharuha fi al-Takalif al-Syarʻiyyah Dirasah Fiqhiyyah Muqaranah, Kaherah, 

Dar al-Nahdah al-ʻArabiyyah, hlm. 130. 
37 Misbah al-Mutawalli, 2001, hlm. 144.  
38 Mustafa al-Khin & Mustafa al-Bugha, 2000, al-Fiqh al-Manhaji ʻala al-Madhhab al-Imam al-Syafiʻi, Damsyik, Dar al-

Qalam, jld. 1, hlm. 68.  
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diletakkan pada anggota tersebut. Tidak disyaratkan ia berbentuk kayu atau pancang sepertimana tidak 

disyaratkan juga anggota itu mesti patah bahkan boleh juga digunakan terhadap anggota yang sakit, 

cedera, luka dan yang sepertinya.39 Pesakit yang berbalut diberi kelonggaran oleh syarak apabila hendak 

berwuduk pada anggota yang berbalut, mereka hanya perlu menyapu di atas balutan tanpa perlu 

menanggalkannya. Jika kaedah tayamum sabit melalui nas daripada ayat al-Quran, kaedah sapuan atas 

balutan sabit melalui hadis Nabi SAW dan amalan zaman tabiʻin. Hadis Nabi SAW yang dimaksudkan 

ialah melalui hadis ʻAli mengenai sapuan atas balutan dan hadis Jabir serta Ibn ʻAbbas mengenai kisah 

ṣaḥib al-syujjah. 

Menurut pandangan jumhur mazhab iaitu Maliki, Syafiʻi dan Hanbali hukum menyapu balutan ialah 

wajib kerana meninggalkan sapuan atas balutan akan membawa kepada kepayahan dalam mengerjakan 

ibadah. Maka mereka yang meninggalkan kewajipan sapuan ini solatnya tidak sah. Mazhab Hanafi 

berpandangan ia sekadar wajib dengan erti kata tidak fardu kerana hadis ̒ Ali yang menjadi hujah dalam 

bab ini merupakan hadis ahad. Ini disebabkan dalam fiqah Hanafi ulama mereka membezakan di antara 

hukum fardu dan wajib.40 Namun menurut Ibn Hazm (m.456H) dan diikuti pandangan ini kemudiannya 

oleh al-Albani tiada riwayat yang sabit untuk menetapkan sapuan atas balutan secara pasti maka 

seseorang yang menghadapi masalah untuk menggunakan air boleh terus kepada cara tayamum seperti 

yang disebut dalam al-Quran. Amalan yang disandarkan kepada athar Ibn ʻUmar dikritik kerana jika 

benar pun perbuatan tersebut daripada beliau itu hanya perlakuannya secara individu. Terdapat riwayat 

yang ṣahih daripada Ibn ʻUmar bahawa ketika berwuduk beliau memasukkan air ke dalam matanya 

sedangkan perlakuan tersebut tidak disyariatkan.41  

 

Para ulama mazhab berijmak bahawa tayamum merupakan kaedah bersuci untuk mengangkat hadas 

kecil dan besar sekiranya tidak mampu menggunakan air. Namun mereka berkhilaf adakah perlu 

tayamum selepas sapuan pada balutan bagi menggantikan basuhan anggota wuduk yang tidak terkena 

air pada kulitnya. Tayamum ini bertujuan menggantikan basuhan sama ada dalam wuduk atau mandi 

selepas menyapu di atas balutan. Dalam konteks ini, ada ulama mazhab yang mensyaratkan tayamum 

dan ada yang berpendapat sebaliknya. Mazhab Hanafi dan Maliki berpandangan cukup sekadar sapuan 

atas balutan tanpa perlu tayamum kerana sapuan telah menggantikan basuhan anggota berbalut. Hujah 

mereka tidak dihimpunkan dua cara bersuci pada satu waktu. Mazhab Hanbali berpandangan sapuan 

atas balutan sudah mencukupi tanpa perlu tayamum sekiranya balutan itu sedikit seperti menyapu di 

atas khuf yang tidak perlukan tayamum. Bahkan lebih utama untuk disapu tanpa tayamum bagi orang 

sakit kerana darurat berbanding orang yang memakai khuf.  

 

Mazhab Syafiʻi berpandangan dihimpunkan di antara sapuan atas balutan dengan tayamum iaitu 

dibasuh anggota yang tidak berbalut, disapu atas balutan anggota yang sakit dan wajib tayamum bagi 

menggantikan basuhan anggota yang tidak terkena air. Ini kerana mazhab Syafiʻi berpandangan 

dihimpunkan di antara sapuan atas balutan dengan tayamum pada satu waktu.42 Bahkan sekiranya 

anggota yang berbalut itu pada dua tempat tanpa berturutan seperti tangan dan kaki maka perlu diambil 

tayamum sebanyak dua kali kecuali jika anggota yang berbalut itu berturutan seperti muka dan tangan 

maka diambil tayamum hanya sekali. 

 

Cara menyapu atas balutan ialah pertama membasuh anggota sihat yang tidak berbalut seperti biasa. 

Kedua menyapu atas balutan bagi anggota yang sakit secara keseluruhan, tidak seperti sapuan atas khuf 

yang hanya disapu pada bahagian atas kaki. Ketiga bertayamum sebagai menggantikan basuhan anggota 

sakit yang berbalut kecuali bagi orang yang berhadas besar maka tidak perlu mengikut tertib ini. Bagi 

 
39 Al-Jaziri, ʻAbd al-Rahman b. Muhammad, t.th, al-Fiqh ‘ala al-Madhahib al-Arbaʻah, Mesir, al-Maktabah al-Tawfiqiyyah, 

jld. 1, hlm. 160. 
40 Fardu ialah perintah syarak secara putus berdasarkan dalil yang qatʻi manakala wajib ialah perintah syarak secara putus 

melalui dalil yang ẓanni. Hadis aḥad termasuk dalam kategori dalil yang ẓanni. Musa ʻUmar Kita, 2018, al-Farq baina al-

Fard wa al-Wajib wa ʻAlaqatuh bi Maslahah al-Ziyadah ʻala al-Nas ʻinda al-Hanafiyyah, buku elektronik, 

http://mylibrary.mediu.edu.my, hlm. 5 (dicapai pada 1 April 2018). 
41 Al-Albani, 1988, Tamam al-Minnah fi al-Taʻliq ‘ala Fiqh al-Sunnah, Arab Saudi, al-Maktabah al-Islamiyyah, hlm. 135. 
42 Iaitu menurut qaul aẓhar mazhab. Ini kerana al-Syafiʻi dalam pendapat lama beliau (qawl qadim) turut tidak mensyaratkan 

sapuan atas balutan beserta tayamum cuma dalam pendapat baru (qawl jadid) beliau berpandangan demikian. Al-Nawawi, 

Muhyiddin Yahya b. Syaraf, t.th, al-Majmuʻ Syarh al-Muhadhdhab, t.tp, Dar al-Fikr, jld. 2, hlm. 323. 
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hadas besar, hanya perlu mandi dengan menyampaikan air pada anggota yang sihat kemudian menyapu 

di atas balutan pada anggota yang sakit. Seterusnya bertayamum untuk menggantikan basuhan anggota 

yang tidak terkena air dan seseorang itu boleh untuk memulakan cara yang mana satu dahulu tanpa 

tertib.43 Kata al-Mawardi (m.450H): 

 

Sekiranya sapuan melibatkan anggota tayamum, tidak perlu dihimpunkan di antara sapuan atas 

balutan menggunakan air dengan tayamum. Namun jika sapuan tidak melibatkan anggota 

tayamum, adakah perlu dihimpunkan sapuan atas balutan menggunakan air dengan tayamum? 

Terdapat dua qaul. Pandangan pertama tidak perlu tayamum sebaliknya cukup sekadar 

menggunakan air untuk membasuh anggota yang terdedah dan menyapu untuk anggota 

berbalut. Ini kerana sapuan atas balutan mengambil iktibar (qiyas) kepada sapuan atas khuf. 

Oleh sebab sapuan atas khuf tidak perlu kepada tayamum maka begitulah juga pada sapuan atas 

balutan. Kerana Nabi SAW memerintahkan ʻAli untuk sapu atas balutan dan tidak 

menyuruhnya tayamum. Pandangan kedua perlu tayamum sebagai ganti terhadap basuhan 

anggota yang berbalut berdasarkan hadis Jabir sesungguhnya Nabi SAW bersabda mengenai 

kisah Sahabat yang cedera: Sebenarnya cukup untuk sekadar dia tayamum. Kemudian 

membalut lukanya dan sapu di atasnya serta basuh untuk bahagian tubuh yang lain.44 

 

Terdapat tiga hadis yang perlu dianalisis untuk memahami sumber perbahasan fiqah ini, pertama hadis 

Jabir, kedua hadis Ibn ʻAbbas dan ketiga hadis ʻAli. 

 

 

ANALISIS HADIS JABIR 

Dalam Sunan Abi Dawud pada kitab al-Ṭaharah, bab Fi al-Majruḥ Yatayammam, Abu Dawud 

meriwayatkan dua hadis dalam bab ini, pertama hadis Jabir dan kedua hadis Ibn ʻAbbas. Hadis Jabir 

diriwayatkan oleh Abu Dawud dengan sanad [ḥaddathana] Musa b. ʻAbd al-Rahman al-Anṭaki 

[ḥaddathana] Muhammad b. Salamah [ʻan] al-Zubair b. Khuraiq [ʻan] ‘Aṭa’ [ʻan] Jabir RA katanya: 

Kami pernah keluar musafir, dalam perjalanan seorang lelaki dari kalangan kami terkena batu 

menyebabkan luka parah di kepalanya. Ketika tidur dia mimpi berjunub lalu bertanya kepada 

sahabatnya: Adakah ada keringanan untukku dengan tayamum sahaja? Mereka menjawab: Kami dapati 

tiada bagimu keringanan kerana engkau mampu bersuci menggunakan air. Lalu lelaki tersebut mandi 

dan kemudian meninggal dunia. Apabila kami sampai kepada Nabi SAW baginda diceritakan mengenai 

apa yang berlaku lalu kata baginda:  

 

اَ شِفَاءُ الْعِىِِ السُّؤَالُ قَ تَ لُوهُ قَ ت َ  ُ أَلاَّ سَألَوُا إِذْ لَْ يَ عْلَمُوا فإَِنََّّ اَ كَانَ يَكْفِيهِ أَنْ يَ تَ يَمَّمَ . /  لَهُمُ اللََّّ شَكَّ  )أَوْ يَ عْصِبَ    وَيَ عْصِرَ   إِنََّّ
هَا وَيَ غْسِلَ سَائرَِ   45 ( مُوسَى   46. جَسَدِهِ عَلَى جُرْحِهِ خِرْقَةً ثَُُّ يََْسَحَ عَلَي ْ

Maksudnya: Mereka telah membunuhnya, moga Allah membunuh mereka (kerana 

mengeluarkan fatwa yang menyebabkan orang lain terbunuh). Mengapa mereka tidak 

bertanya kalau tidak tahu kerana penyembuh bagi kejahilan itu ialah bertanya. / Sebenarnya 

cukup sekadar dia tayamum dan membalut pada luka atau mengikat lukanya (Musa tidak 

pasti) dengan kain. Kemudian menyapu di atasnya dan basuh bahagian tubuhnya yang 

lain.47 

 

 

 

 
43 Al-Jaziri, t.th, jld. 1, hlm. 161-164. 
44 Al-Mawardi, ʻAli b. Muhammad, 1994, al-Hawi fi Fiqh a-Syafiʻi, t.tp: Dar al-Kutub al-ʻIlmiyyah, jld. 1, hlm. 278. 
-Perawi Musa b. ʻAbd al-Rahman tidak pasti di antara dua lafaz ini. Al-ʻAini, Mahmud b. Ahmad al  ويَعصِر بمعنى: يعصب 45

Hanafi, 1999, Syarh Sunan Abi Dawud, Riyad, Maktabah al-Rusyd, jld. 1, hlm. 132. 
46 Abu Dawud, Sulaiman b. al-Asyʻath, t.th, Sunan Abi Dawud, Kitab al-Taharah, Bab Fi al-Majruh Yatayammam, No. Hadis 

336, Beirut, Dar al-Kitab al-ʻArabi, jld. 1, hlm. 132. 
47 Semua terjemahan hadis dalam tulisan ini dibuat oleh penulis sendiri kecuali jika dinyatakan sebaliknya. 
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Perawi Musa al-Anṭaki seorang yang ṣaduq manakala Muhammad b. Salamah al-Harrani (m.191H) 

perawi thiqah.48 Sanad ini bermasalah pada al-Zubair b. Khuraiq seorang perawi layyin al-hadis. Kritik 

Abu Dawud dan al-Daraquṭni, laysa bi al-qawiy, kata al-Dhahabi, wuththiq kerana perawi ini 

disenaraikan oleh Ibn Hibban dalam al-Thiqat. Al-Dhahabi mengkritiknya, fihi ḍaʻf dan laysa mimman 

yuḥtajj bih.49  Perawi al-Zubair hanya meriwayatkan satu hadis dan tiada hadisnya yang lain dalam al-

Kutub al-Tisʻah.50 Ibn Hajar mengkritik riwayat sapuan di atas balutan sebagai tafarrud daripada al-

Zubair b. Khuraiq.51 Ia diriwayatkan oleh Abu Dawud dengan sanad yang fih ḍaʻf dan berlaku ikhtilaf 

pada perawinya dengan tiada sokongan daripada riwayat yang lain. 

 

Maka hadis ini ḍa‘if seperti yang dinilai oleh al-Nawawi, al-‘Aẓim Abadi dan al-Albani. Hadis Jabir 

disokong oleh syahid daripada hadis Ibn ʻAbbas yang diriwayatkan oleh Abu Dawud selepas hadis ini 

namun matan yang bersamaan hanya sampai lafaz  ُشِفَاءُ الْعِىِِ السُّؤَال. Kata al-Baihaqi (m.485H), laysa hadha 

al-hadith bi al-qawiy. Oleh sebab itu al-Albani menilai hanya lafaz awal matan sebagai hasan lighairih. 

Tambahan pula perawi Musa al-Anṭaki syak pada lafaz  َأوَْ يَ عْصِبَ   وَيَ عْصِر  seperti yang Abu Dawud isyaratkan 

dalam sanad. Penggunaan syahid untuk menguatkan hadis mestilah hanya pada lafaz yang bersamaan 

(muwafaqah) kerana syahid hanya menjadi saksi bagi lafaz matan yang sama. Lafaz yang tidak 

bersamaan (mukhalafah) kekal ḍaʻif. Menganggap keseluruhan hadis sebagai ḥasan merupakan suatu 

kekeliruan dan terkeluar dari disiplin ilmu hadis.  

 

Kata al-Baihaqi, riwayat ini mawṣul, menghimpunkan padanya basuhan bagi anggota yang sihat, sapuan 

atas balutan dan tayamum.52 Menurut al-ʻAini (m.855H), sebenarnya tiada pun arahan Nabi SAW untuk 

menghimpunkan di antara sapuan dan tayamum. Sebaliknya perintah tayamum dan menyapu balutan 

ialah ketika kebanyakan anggota badannya cedera manakala perintah basuh bagi anggota lain ialah 

ketika kebanyakan anggota badannya sihat. Pun begitu hadis ini tetap maʻlul kerana perawi al-Zubair 

b. Khuraiq.53 Hadis ini ḥasan lighairih pada lafaz awal matan dan ḍaʻif pada lafaz tambahan. 

 

 

ANALISIS HADIS IBN ʻABBAS 

Hadis Ibn ʻAbbas diriwayatkan oleh Abu Dawud dengan sanad [ḥaddathana] Naṣr b. ʻAṣim al-Anṭaki 

[ḥaddathana] Muhammad b. Syu‘aib [akhbarani] al-Awzaʻi sesungguhnya telah sampai (balagh) 

kepadanya [ʻan] ‘Aṭa’ b. Abi Rabah sesungguhnya dia pernah mendengar ‘Abdullah b. ‘Abbas RA 

berkata: Seorang lelaki tercedera dan luka pada zaman Rasulullah SAW. Kemudian dia mimpi berjunub 

lalu disuruh lelaki ini mandi. Dia pun mandi lalu meninggal dunia. Perkara ini sampai kepada Rasulullah 

SAW lalu baginda bersabda: 

 

ُ ألََْ    54. يَكُنْ شِفَاءُ الْعِىِِ السُّؤَالَ قَ تَ لُوهُ قَ تَ لَهُمُ اللََّّ
Maksudnya: Mereka telah membunuhnya, moga Allah membunuh mereka (kerana 

mengeluarkan fatwa yang menyebabkan orang lain terbunuh). Bukankah penyembuh 

bagi kejahilan itu ialah dengan bertanya. 

 Perawi Muḥammad b. Syuʻaib b. Syabur (m.200H) seorang yang ṣaduq, ʻAbd al-Raḥman b.  

 

ʻAmr al-Awzaʻi (m.157H) seorang imam yang thiqah jalil manakala ʻAṭa’ b. Abi Rabah (m.114H) 

seorang yang thiqah faqih namun kerap melakukan irsal dan ingatannya berubah di akhir usia. Sanad 

ini dikritik kerana Naṣr b. ʻAṣim seorang perawi layyin al-hadis. Beliau merupakan guru kepada Abu 

 
48 Semua penilaian perawi dalam tulisan ini merujuk kesimpulan yang dibuat oleh Ibn Hajar dalam Taqrib al-Tahdhib kecuali 

jika dinyatakan sebaliknya. 
49 Al-Dhahabi, 2007, Tanqih al-Tahqiq Fi Ahadith al-Taʻliq, Riyad, Adwa’ al-Salaf, jld. 1, hlm. 83.  
50 Iaitu kitab yang enam al-Kutub al-Sittah ditambah Musnad Ahmad, Muwatta’ Malik dan Sunan al-Darimi. 
51 Ibn Hajar, 1989, al-Talkhis al-Habir Fi Takhrij Ahadith al-Rafiʻ al-Kabir, t.tp, Dar al-Kutub al-ʻIlmiyyah, jld. 1, hlm. 395.  
52 Al-Baihaqi, 1344H, al-Sunan al-Kubra, India, Da’irah al-Maʻrifah al-Nizamiyyah, jld. 1, hlm. 227. 
53 Al-ʻAini, 1999, jld. 2, hlm. 154. 
54 Abu Dawud, Sulaiman b. al-Asyʻath, t.th, Sunan Abi Dawud, Kitab al-Taharah, Bab Fi al-Majruh Yatayammam, No. Hadis 

337, Beirut, Dar al-Kitab al-ʻArabi, jld. 1, hlm. 133. 
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Dawud dan terdapat sepuluh hadis riwayatnya dalam Sunan Abi Dawud. Tiada riwayatnya dalam al-

Kutub al-Tisʻah yang lain.  

 

Namun perawi Naṣr tidak berseorangan (tafarrud) dalam meriwayatkan hadis ini. Sanadnya disokong 

oleh sekurang-kurangnya 17 orang perawi lain melalui pelbagai riwayat seperti Ibn Majah, Aḥmad, al-

Daraquṭni dan al-Darimi. 17 orang perawi yang menyokongnya ialah ‘Abbas b. al-Walid, Nu‘aim b. 

Hammad, Hakam b. Musa, ‘Abdullah b. Ṣalih, Rabiʻ b. Sulaiman, Ishaq b. Ibrahim, Ahmad b. 

Muhammad, Hisyam b. Khalid, Muhammad b. Ibrahim, Sa‘id b. ‘Uthman, Ahmad b. al-Farj, Ahmad 

b. ‘Abd al-Wahhab, Ibrahim b. al-Haitham, ‘Abdullah b. al-Hasan, Sufyan b. Sa‘id dan Rauh b. 

‘Abdah.55  

 

Sanad paling kuat menyokongnya ialah perawi Hisyam b. ‘Ammar (m.245H) seorang yang ṣaduq 

melalui riwayat Ibn Majah yang bersamaan sampai lafaz  ُ56.شِفَاءُ الْعِىِِ  السُّؤَال Lafaz tambahan  َلَوْ غَسَلَ جَسَدَهُ وَتَ رَك
الِْْرَاحُ   أَصَابهَُ  حَيْثُ   secara balagh daripada ʻAṭa’ ialah ḍaʻif. Kata al-Daraquṭni ia sebenarnya mursal رأَْسَهُ 

daripada ‘Aṭa’ daripada Nabi SAW, kata al-Maqdisi munqaṭi‘ dan al-Albani menilainya  حسن دون بلَغ عطاء 
kerana lafaz tambahan ʻAṭa’ ini ziyadah ḍa‘ifah munkarah.57 Sanad hadis Ibn Majah ini ḥasan 

melainkan balagh ̒ Aṭa’ yang merupakan lafaz tambahan daripadanya. Hadis Ibn ̒ Abbas ini mempunyai 

syahid daripada hadis Jabir yang diriwayatkan oleh Abu Dawud sebelumnya. Ibn al-Mulaqqin 

mengatakan hadis ini ṣahih atau ḥasan.58 Ahmad Syakir menilai sanad hadis ini dalam riwayat Ahmad 

sebagai ṣahih.59 Al-Albani menilai sanadnya ḥasan dan dalam Ṣahih al-Jamiʻ menilainya ṣahih iaitu 

matannya ṣahih lighairih. 

 

Perawi Naṣr b. ʻAṣim hanya di-taḍʻif oleh al-ʻUqaili, katanya la yutabaʻ ʻalaih namun di-taʻdil oleh 

sejumlah ulama yang lain.60 Kata Ibn Hibban syaikh,61 kata Muhammad b. Waḍḍah al-Qurṭubi, syaikh 

Kufiy ra’aituhu yaḥfaẓ dan kata al-Dhahabi, lahu rihlah wa maʻrifah, muḥaddith raḥḥal.62 Berdasarkan 

kajian penulis, daripada sepuluh hadis riwayat Naṣr b. ʻAṣim kesemuanya mempunyai sanad sokongan 

dan boleh ditingkatkan kedudukan menjadi ṣahih lighairih.63 Penulis membuat kesimpulan perawi ini 

sepatutnya dinilai maqbul berdasarkan syarat Ibn Hajar. 

 

 

 

 

 

 

 

 
55 http://islamweb.net/hadith/dyntree1.php?type=1&sid=4883&bk_no=184&cid=2311 (dicapai pada 15 November 2012). 

Kini boleh didapati dalam bentuk perisian iaitu Jawamiʻ al-Kalim 4.5 hasil usaha Kementerian Wakaf Qatar yang membeli 

dan mewakafkan hak miliknya kepada kaum muslimin. 
56 Ibn Majah, Muhammad b. Yazid, 1997, Sunan Ibn Majah, Kitab al-Taharah, Bab Fi al-Majruh Tusibuhu al-Janabah Fa 

Yakhafu ʻAla Nafsihi In Ightasala, No. Hadis 615, Beirut, Dar al-Jil, jld. 2, hlm. 256. 
57 Al-Albani, 1988, jld. 1, hlm. 131.  
58 Ibn al-Mulaqqin, Siraj al-Din ʻUmar b. ʻAli, 1406H, Tuhfat al-Muhtaj Ila Adillah al-Minhaj, Mekah, Dar Hira’, jld. 1, hlm. 

225. 
59 Ahmad b. Hanbal, 1995, Musnad Ahmad, Kaherah, Dar al-Hadith, jld. 5, m.s 22. 
60 ‘Awwad & al-Arna’uṭ, 1997, jld. 4, m.s 13. 
61 Menurut Ibn Abi Hatim, al-Dhahabi, al-‘Iraqi, Ibn Hajar dan al-Sakhawi gelaran syaikh merupakan salah satu daripada lafaz 

ta‘dil walaupun ia tidak mencapai darjat thiqah atau ṣaduq. 
62 Berlaku kesilapan cetakan dalam terbitan Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, Beirut apabila menyebut komen al-Dhahabi terhadap 

perawi ini sebagai muḥaddith dajjal (محدّث دجّال). Al-Dhahabi, 1995, jld, 7, hlm. 22. 
63 Wan Kamal Nadzif bin Wan Jamil, 2017, Konsep Layyin al-Hadith Menurut Ibn Hajar Dan Periwayatannya Dalam al-

Kutub al-Sittah, tesis doktor falsafah dari Universiti Sains Malaysia, hlm. 407-419. 
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Rajah 2: Sanad Hadis Riwayat Jabir dan Ibn ʻAbbas 

 

 

ANALISIS HADIS ʻALI 

Diriwayatkan daripada ʻAli b. Abi Talib RA katanya: 

 

 64. الْْبََائرِِ  عَلَى أمَْسَحَ   أَنْ  فَأَمَرَنِْ صَلَّى اللهُ عَلَيْهِ وَسَلَّمَ    النَّبَِّ  فَسَألَْتُ  زنَْدَىَّ  إِحْدَى  انْكَسَرَتْ 
Salah satu lengan tanganku patah lalu aku bertanya kepada Nabi SAW dan baginda 

memerintahkan agar aku menyapu di atas balutan tersebut. 
 

Hadis ini diriwayatkan oleh Ibn Majah dengan sanad yang ḍaʻif jiddan kerana terdapat perawi ʻAmr b. 

Khalid al-Wasiṭi (m. slps. 120H) seorang yang matruk. Menurut al-Nawawi walaupun para ulama 

sepakat bahawa hadis ʻAli sanadnya ḍaʻif namun sabit hukum menyapu atas balutan menggunakan 

kaedah qiyas kepada hukum menyapu atas khuf.65 Perbahasan sapuan di atas balutan juga berdasarkan 

pendapat para fuqaha dari generasi tabiʻin serta athar yang mawquf kepada Ibn ʻUmar seperti 

diriwayatkan oleh al-Daraquṭni.66 Bahkan terdapat sebuah athar yang ṣahih daripada Ibn ̒ Umar bahawa 

beliau pernah menyapu di atas balutan akibat luka. 

 

Oleh sebab tidak sabitnya riwayat hadis dalam bab sapuan ini untuk berhujah, Dawud al-Zahiri 

menyatakan sesiapa sahaja yang sakit maka harus untuk dia tayamum berdasarkan keumuman firman 

Allah Taʻala: “Dan jika kamu sakit”.67 Walaupun Abu Dawud sendiri meriwayatkan hadis sapuan atas 

balutan namun beliau turut berpandangan tayamum bagi orang yang sakit apabila meletakkan kedua-

dua hadis Jabir dan Ibn ʻAbbas di bawah bab ‘Bagi Orang Yang Cedera Itu Tayamum’. Mufti Wilayah 

Persekutuan dalam Irsyad al-Fatawa ke-186 berpandangan dalam keadaan takut menggunakan air 

kerana bimbang terkena penyakit dan melambatkan proses penyembuhan dia bolehlah bertayamum dan 

 
64 Ibn Majah, Muhammad b. Yazid, 1997, Sunan Ibn Majah, Kitab al-Taharah, Bab al-Mash ʻAla al-Jaba’ir, No. Hadis 701, 

Beirut, Dar al-Jil, jld. 2, hlm. 383. 
65 Al-Nawawi, t.th, jld. 2, hlm. 324. 
66 Al-Daraquṭni, ʻAli b. ʻUmar, 1966, Sunan al-Daraquṭni, Beirut, Dar al-Maʻrifah, jld. 1, hlm. 205.  
67 Al-Qurṭubi, Muhammad b. Ahmad, 1985, Tafsir al-Qurṭubi, Beirut, Dar Ihya’ al-Turath, jld. 5, hlm. 218. 
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tidak wajib menggunakan air.68 Maka jika anggota yang cedera itu sedikit, kawasan berbalut tidak 

banyak dalam keadaan menggunakan air tidak membahayakan, seseorang itu boleh berwuduk dan sapu 

di atas balutan. Sekiranya kecederaan yang dialami itu parah, banyak anggota yang berbalut dan 

menggunakan air boleh melambatkan proses penyembuhan, seseorang itu boleh terus bertayamum.  

 

Namun dalam keadaan tidak boleh menyapu langsung sama ada menggunakan air ataupun debu maka 

dia boleh menggunakan mana-mana pandangan ulama fiqh dalam perbahasan mengenai faqid al-

ṭahuraian.69 Iaitu mereka yang terhalang dari menggunakan kedua-dua cara bersuci sama ada air untuk 

wuduk atau debu tanah untuk tayamum. Seperti seseorang yang dikurung dalam keadaan tangan 

kakinya terikat atau tertahan di suatu tempat yang dikelilingi najis dan tidak memungkinkan dia mencari 

tanah yang suci. Begitu juga para petugas barisan hadapan ketika wabak Coronavirus COVID-19 yang 

memakai pakaian peralatan perlindungan diri atau PPE (personal protective equipment) kerana tidak 

memungkinkan mereka menggunakan mana-mana teknik sapuan sama ada air atau debu.      

 

 

PENUTUP 
Ulama hadis khilaf dalam menentukan kedudukan hadis Jabir. Pandangan yang tepat ialah lafaz matan 

yang bersamaan dengan hadis Ibn ʻAbbas hanya pada perenggan pertama. Perenggan kedua matan 

merupakan lafaz tambahan yang tiada sokongan. Hadis ʻAli juga dikritik kerana masalah pada sanad. 

Khilaf di kalangan ulama hadis ini membuatkan para ulama fiqh berbeza pandangan mengenai hukum 

menghimpunkan sapuan atas balutan dengan tayamum. Ulama mazhab Syafiʻi berpandangan 

dihimpunkan dua alat bersuci manakala ulama mazhab Hanafi, Maliki dan Hanbali menyatakan hanya 

perlu sapu atas balutan tanpa tayamum atau pilihan ketiga terus tayamum tanpa perlu sapu atas balutan 

seperti pandangan Abu Dawud, Dawud al-Zahiri dan Ibn Hazm.  

 

Kesimpulannya seseorang yang sakit itu diberi dua pilihan. Pertama dia boleh menyapu atas balutan 

tanpa perlu tayamum sekiranya anggota yang berbalut sedikit seperti tampalan plaster. Kedua ialah 

pesakit boleh terus bertayamum jika menggunakan air memudaratkan seperti balutan simen. Ini 

berdasarkan perintah ayat al-Quran dan tujuan pensyariatan tayamum itu sendiri sebagai keringanan 

untuk kita bersuci dan penyempurnaan nikmat agar kita bersyukur. Ini kerana solat wajib dilaksanakan 

walaupun ketika sakit. Hadis Sahabat Nabi yang cedera dan kesungguhannya untuk bersuci hingga 

meragut nyawa menunjukkan kepentingan menjaga kewajipan solat walau dalam apa juga keadaan. 
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