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Abstract

Ibn Hazm al-Andalusiy was an eminent Muslim scholar. Nevertheless, he was not
free of criticism. Among the criticisms levelled at him was that he had not
determined the defects (ta ‘lil) for many conflicting hadis narrations like most other
hadis scholars had. Thus, this paper aims to analyse his ta ‘lil methods (manhaj)
for contradicting hadis narrations in his work, al-Muhalla. This qualitative
research is carried out using the literature review method. The data obtained was
then analysed based on inductive and deductive methods. The findings of the study
show that some of 1bn Hazm's methods to determine the defects in conflicting hadis
narrations are in line with most hadis scholars, such as rejecting the element of
insertion (idraj) in the text of hadis and refraining (tawaqquf) from making
decisions for narrations containing discrepancies (idtirab). On the other hand,
some of his methods in this matter were found to be in contradiction with the views
of the majority of hadis scholars, such as rejecting allegations that reliable
(thigah) narrators could make mistakes and accepting additions (ziyadah) from
credible narrators. This shows that he had his own method for determining the
defects in conflicting hadis narrations.
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Pembahagian sempadan antara generasi mutaqaddimin dan muta’akhkhirin tidak hanya terhad kepada
aspek masa semata-mata, malah merangkumi juga perbezaan manhaj (Mohd Aizul Yaakob &
Roshimah Shamsudin, 2022). Dalam hal ini, ‘Abd al-Rahman al-Sa‘d (2015) menjelaskan bahawa ahli
ilmu tidak memiliki manhaj yang sama. Ini bermakna mereka mempunyai manhaj tersendiri dalam

memahami ilmu, khususnya ilmu hadis.

Dalam konteks perbincangan ilmu hadis, persoalan mengenai %//ah telah mendapat perhatian para
sarjana hadis sejak dahulu lagi. Sarjana yang berkecimpung dalam disiplin 7/al al-hadis bukan setakat
memerlukan pengetahuan yang luas, bahkan perlu diiringi dengan pengalaman yang mencukupi.
Justeru, tidak hairanlah proses mengesan keberadaan %//ah dalam sesebuah hadis merupakan perkara
yang sangat sukar dan hampir mustahil dapat dilakukan oleh para pengkaji hadis semasa (Hairul

Hudaya, t.t.).

Berikutan itu, ilmu mengenal pasti ‘7//ah dalam sesebuah hadis disifatkan sebagai sangat signifikan.
Berbeza dengan mengenal pasti kedaifan sesebuah hadis, ilmu mengesan ‘//a/ tidak melibatkan hadis-
hadis yang sudah jelas kesahrhan atau kelemahannya. Pada asasnya, objek penelitian ilmu ‘//a/ dalam
hadis adalah tertumpu kepada hadis yang sahii. Dalam erti kata lain, ia melibatkan kesalahan dan
keraguan yang tersembunyi oleh perawi yang berstatus thigah. Dalam hal ini, perawi yang thigah

adalah manusia biasa yang terdedah kepada kesalahan (Hairul Hudaya, t.t.).
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Justeru, perbincangan dalam penulisan ini diberikan terhadap manhaj Ibn Hazm al-Andalusiy dalam
menta /il riwayat-riwayat hadis yang saling bercanggah dalam karyanya, a/-Muhalla bi al-Athar.

DEFINISI ILLAH

Sebelum membincangkan manhaj Ibn Hazm al-Andalusiy dalam aspek yang berkaitan dengan ta‘/i/
percanggahan riwayat hadis secara lebih mendalam, dibawakan terlebih dahulu sorotan mengenai
takrifan %//ah.

Dari sudut bahasa, Ibn Faris dalam kitabnya Mu‘jam Maqayis al-Lughah menjelaskan bahawa
perkataan a/- 7/lah bermakna al-marad iaitu penyakit dan padanannya yang lain adalah mu‘tal iaitu
objek yang sakit (Ibn Faris, 1979).

Ibn Faris menambah bahawa huruf a/- ‘ayn dan a/-/am merupakan asal yang sahih untuk kalimat ‘a//a.
Kalimat ‘i//ah diguna pakai untuk menunjukkan kepada tiga makna. Pertama; takarrur atau tikrir,
kedua; ‘a’iq ya‘uq dan da‘f fi al-shay’. Kalimat ‘//ah dari aspek makna takarrur atau tikrir bermakna
pengulangan. ‘/llah dari aspek makna ‘a’iq ya‘ug pula bermakna kejadian yang membuat seseorang
menjadi sibuk. Manakala ‘///ah dari aspek da‘f fi al-shay’ pula membawa makna kelemahan atau
penyakit yang terdapat dalam sesuatu. Namun %//ah yang dikehendaki dalam konteks pembahasan
ilmu hadis dari aspek bahasa adalah kelemahan atau penyakit yang terdapat dalam sesuatu (Ibn Faris,
1979).

Dilihat dari aspek istilah pula, Hamzah ‘Abd Allah al-Malyabariy (1997) menjelaskan °7//ah sebagai
bermaksud sebab yang tersembunyi atau samar yang menunjukkan adanya wahm daripada perawi sama
ada perawi thigah atau da ‘Tfyang boleh berlaku pada sanad atau matan hadis. Dalam hal ini, kesalahan
perawi thigah adalah lebih tidak jelas dan tersembunyi berbanding dengan kesalahan perawi da 7t

Oleh itu, Ibn al-Salah (2019) mendefinisikan hadis yang memiliki %//ah seperti berikut:

e Al 4l O st 3 gl e o o albr o0 i 2
Maksud: Ia adalah hadis yang didapati memiliki ‘//ah yang menjejaskan kesahihannya sedangkan
secara zahirnya adalah selamat daripada ‘i//ah tersebut.

Definisi yang dijelaskan oleh Ibn al-Salah ini menunjukkan ‘“//ah dalam konteks ini bermakna sesuatu
yang tersembunyi dan ia memberi kesan terhadap kesahihan hadis tersebut meskipun secara zahirnya
telah mencapai kriteria-kriteria hadis sahih.

Badr al-Din Ibn Jama‘ah juga didapati menyuarakan pandangan yang senada dengan Ibn al-Salah.
Beliau mengatakan bahawa hadis mua‘llal adalah hadis yang dalamnya terdapat kecacatan yang
memberi kesan terhadap kesahihan hadis walaupun dari segi zahirnya didapati telah mencapai syarat-
syarat hadis sahrh. Selanjutnya beliau turut memperincikan lagi mengenai perkara ini dengan
menyatakan bahawa “//ah dapat diketahui dengan wujudnya perawi yang tafarrud, mukhalafah atau
memasukkan hadis ke dalam hadis.

Berdasarkan penjelasan para sarjana hadis di atas, %//lah dalam kalangan sarjana hadis boleh
didefinisikan sebagai sesuatu sebab yang tersembunyi yang boleh memberi kesan terhadap kesahihan
hadis sama ada pada sanad atau matan atau kedua-duanya sekali, walaupun pada zahirnya hadis itu
kelihatan terselamat daripada sebarang kecacatan.

LATAR BELAKANG IBN HAZM AL-ANDALUSIY SECARA RINGKAS

Nama penuh Ibn Hazm ialah ‘Ali bin Ahmad bin Sa‘id bin Hazm bin Ghalib bin Salih bin Khalaf bin
Ma‘dan bin Sufyan bin Yazid al-Farisiy asalnya, kemudian al-Andalusiy al-Qurtubiy al-Yazidiy
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Mawla al-Amir Yazid bin Abi Sufyan bin Harb al-Umawiy yang lebih terkenal dengan gelaran Yazid
al-Khayr, pengganti Amir al-Mu’minin Abu Hafs ‘Umar. Kunyah Ibn Hazm ialah Abu Muhammad
(Abu Su‘aylik, 1995).

Salasilah keturunan Ibn Hazm menunjukkan Yazid merupakan mawia kepada Amir al-Mu’minin
Yazid, saudara kepada Mu‘awiyah. Manakala Khalaf bin Ma‘dan merupakan orang yang awal
memasuki Andalus dan beliau merupakan sahabat kepada pemerintah Andalus iaitu ‘Abd al-Rahman
bin Mu‘awiyah bin Hisham, atau lebih dikenali sebagai al-Dakhil (Abu Su‘aylik, 1995). Ayahnya pula
merupakan salah seorang menteri dalam kerajaan al-‘Amiriyyah (Taha ‘Aliy, 2001). Jelas bahawa
beliau berasal daripada keluarga yang mempunyai kedudukan yang tidak kurang hebatnya.

Para sarjana ilmu nasab berbeza pendapat dalam menentukan asal usul keturunan Ibn Hazm.
Sebahagiannya mengatakan bahawa Ibn Hazm merupakan seorang Farisiy kerana moyang beliau yang
berikutnya yang bernama Yazid, iaitu mawl/a Yazid bin Abi Sufyan merupakan termasuk golongan
yang terawal memeluk Islam. Sebahagian sarjana pula mengatakan beliau seorang Isbaniy. Menurut
pendapat yang lain, Ibn Hazm sebenarnya berasal daripada keturunan Sepanyol yang beragama
Kristian (Mohd Muslim: t.t.: 2). Walau bagaimanapun, Muhammad ‘Abd Allah Abu Su‘aylik
berpandangan bahawa pendapat yang mengatakan Ibn Hazm sebagai Farisiy lebih benar (Abu Su‘ayTlik,
1995) dan inilah pendapat yang lebih benar berdasarkan asal usul datuk beliau yakni Yazid al-Farisiy
yang merupakan mawia kepada Amir al-Mu’minin Y azid bin Abi Sufyan yang berasal dari Parsi.

Dari sudut kelahiran, Ibn Hazm dilahirkan pada penghujung bulan Ramadan tahun 384H. Kelahiran
beliau dijelaskan sebagai berlaku sebelum terbitnya matahari iaitu setelah imam masjid yang
memimpin jemaah solat memberi salam dalam solat subuh (Mohd Muslim: t.t.). Ibn Hazm dilahirkan
di negeri yang penduduknya terdiri daripada berbilang kaum, iaitu di Sepanyol atau lebih dikenali
sebagai kota Qurtubah (Taha ‘Aliy, 2001).

Ibn Hazm al-Andalusiy wafat di kota Qurtubah tepat pada tahun 456H H (Al-Dhahabiy, 1985).
Muhammad ‘Abd Allah Abu Su‘aylik menyatakan dalam kitabnya bahawa Ibn Hazm wafat pada
malam Ahad, bulan Syaaban ketika berusia 71 tahun (Abu Su‘aylik, 1995).

MANHAJ IBN HAZM DALAM MENTA LIL PERCANGGAHAN RIWAYAT DARI SUDUT
SANAD

Terdapat beberapa kaedah yang dikenal pasti oleh pengkaji iaitu adalah seperti berikut:

1. Menolak dakwaan yang mengatakan wujudnya kesalahan perawi thigah.

Kaedah Ibn Hazm dalam perkara ini dapat dilihat dalam persoalan yang berkaitan dengan puasa sunat.
Dalam hal ini, terdapat riwayat hadis oleh Jarir bin Hazim secara a/-tafarrud yang menunjukkan
bahawa orang yang berpuasa sunat lalu berbuka sebelum waktunya, wajib baginya untuk qada puasa.
Riwayat ini bercanggah dengan riwayat-riwayat perawi lain yang menjelaskan tidak wajib untuk
digada puasa sunat tersebut. Oleh itu, beliau menza /il riwayat-riwayat perawi thigah selain Jarir.

Secara lebih lanjut, pendekatan Ibn Hazm dalam a/-Muhalla dapat diperhatikan dalam kitab a/-Siyam
khususnya di bawah permasalahan al-Iftar fi Sawm al-Tatawwu‘. Beliau berpendapat bahawa
seseorang yang berpuasa sunat, lalu berbuka dengan sengaja, maka dia wajib menggantikan puasa
tersebut. Ibn Hazm meriwayatkan riwayat Jarir untuk menyokong pendapatnya seperti berikut:
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Maksud hadis: Telah menceritakan kepada kami oleh ‘Abd Allah bin Rabi‘, telah menceritakan kepada
kami Muhammad bin Mu‘awiyah, telah menceritakan kepada kami Ahmad bin Shu‘ayb, telah
mengkhabarkan kepada kami Ahmad bin ‘Isa daripada Ibn Wahb daripada Jarir bin Hazim daripada
Yahya bin Sa‘id al-Ansariy daripada ‘ Amrah, daripada ‘ A’ishah berkata: Aku dan Hafsah bangun pada
suatu pagi dalam keadaan berpuasa, kemudian sebuah makanan dihadiahkan kepada kami dan kami
tertarik dengannya, lalu kami berbuka. Maka, masuklah Nabi ¥ dan Hafsah mendahuluiku dan langsung
bertanya kepada baginda. Baginda bersabda: Berpuasalah satu hari untuk menggantinya.” (Ibn Hazm,
t.t.)

Hadis ini diriwayatkan oleh al-Nasa’iy dalam kitabnya Sunan al-Kubrano. 3282 (Al-Nasa’iy, 2001),
al-Tabaraniy dalam a/-Mu jam al-Awsat no. 6321 (Al-Tabaraniy, t.t.) al-Bayhaqi dalam a/-Sunan al-
Kubrano. 8366 (Al-Bayhaqiy, 2003) dan lain-lain.

Hadis ini mendapat kritikan hebat daripada para nuggad. Al-Bukhariy mengatakan bahawa
hadis ini tidak sahihi (Al-Bayhaqiy, 2003), al-Nasa’iy mengatakan hadis ini adalah silap atau munkar
(Al-Dhahabiy, 1963), al-Khattabiy pun mengatakan hadis ini adalah lemah sanadnya (Al-Khattabiy,
1932), al-Dhahabiy mengatakan hadis ini munkar (Al-Dhahabiy, 1963) dan Nasir al-Din al-Albaniy
turut menilai hadis ini sebagai da 7/ (Al-Albaniy, 1992).

Bahkan hadis ini juga memiliki elemen tafarrud sebagaimana yang dijelaskan oleh al-Bazzar menerusi
ungkapannya “hadis ini, tidak kami ketahui seorang pun yang menyokong Jarir bin Hazim ke atas
riwayatnya, tidak pula ada yang menyokong Ibn Wahb ke atas riwayatnya. Diriwayatkan daripada
Jarir, Hammad bin Zayd daripada Yahya bin Sa‘id daripada al-Zuhriy yang berkata, telah sampai
kepadaku, bahawasanya ‘A’ishah dan Hafsah... dan riwayat Hammad bin Zayd adalah yang mahfiiz,
daripada Yahya bin Sa‘id’ (Al-Bazzar, 2009).

Al-Bayhaqiy menjelaskan hadis ini diriwayatkan oleh Jurayj bin Hazim dan Jarir bin Hazim. Dalam
hal ini, Jarir bin Hazim merupakan salah seorang perawi yang thigah, namun beliau keliru dan
melakukan kesilapan dalam periwayatan. Justeru, sanad yang mahfiiz adalah Yahya bin Sa“id daripada
al-Zuhriy daripada ‘A’ishah secara mursal (Al-Bayhagqiy, 2003).

Dari sudut status, Jarir merupakan perawi yang dinilai sebagai thigah oleh para nugqad seperti Ibn
Sa‘d (Ibn Sa‘d, 1990), al-Bazzar (Mughlatay, 2001) dan Yahya bin Ma‘in (Al-Jurjaniy, 2007). Walau
bagaimanapun, al-Tirmidhiy menjelaskan bahawa Jarir kadang-kadang melakukan wahm meskipun
beliau seorang yang sadug (Mughlatay, 2001), Ibn Sa‘d menegaskan bahawa Jarir menghadapi masalah
ingatan pada penghujung hayatnya (Ibn Sa‘d, 1990). Komen Ibn Sa‘d ini menunjukkan bahawa Jarir
bin Hazim merupakan perawi yang thigah yang mengalami masalah ingatan pada penghujung usianya.

Walau bagaimanapun, Ibn Hazm didapati mempunyai manhaj yang berbeza dalam berinteraksi dengan
kesalahan yang dilakukan oleh perawi-perawi yang thigah. Ibn Hazm menjelaskan seperti berikut:
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Maksud: ‘Bukanlah sesuatu yang tersembunyi bagi kami ungkapan orang yang menyatakan bahawa
Jarir bin Hazim silap dalam meriwayatkan k#abarini melainkan perkara ini tidak ada apa-apa padanya
kerana Jarir merupakan seorang perawi yang thigah. Dakwaan Jarir telah berbuat silap adalah batil
kecuali jika terdapat dalil atas kesahihan dakwaan tersebut. Riwayat Jarir yang tafarrud pada sanad
bukanlah berbentuk ‘%//ah kerana beliau adalah seorang yang thigah.” (Ibn Hazm, t.t.).
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Pandangan Ibn Hazm yang menafikan Jarir melakukan kesilapan dalam meriwayatkan hadis ini atas
justifikasi beliau adalah periwayat yang thigah menunjukkan bahawa Ibn Hazm menolak adanya
kesalahan yang dilakukan oleh perawi yang thigah.

2. Mentarjihriwayat-riwayat al-hufiaz.

Kaedah mentarjih riwayat-riwayat perawi al-huftaztatkala berlakunya percanggahan riwayat oleh Ibn
Hazm dapat diperhatikan apabila beliau menza 77/ riwayat-riwayat selain Ma‘mar dan Shu‘ayb yang
matannya bercanggah dengan riwayat perawi yang lain seperti Yunus dan al-Layth. Riwayat Ma‘mar
dan Shu‘ayb menjelaskan perempuan Makhzumiyyah yang meminjam barang dan mengingkari untuk
memulangkan barang tersebut hendaklah dipotong tangan. Adapun riwayat Yunus dan al-Layth
diriwayatkan dengan lafaz perempuan Makhzumiyyah tersebut mencuri, bukan meminjam.

Jika berlakunya percanggahan riwayat antara perawi thigah dan terdapat padanya riwayat yang
diriwayatkan oleh perawi dalam kalangan huffaz, Ibon Hazm mentarjihkan riwayat tersebut ke atas
riwayat-riwayat yang lain. Antara contoh dalam hal ini boleh dilihat dalam k7zab berkenaan dengan
pencurian, khususnya masalah memotong tangan orang yang mengingkari sesuatu itu sebagai barang
pinjaman (Ibn Hazm, t.t.).

Dalam menjelaskan perbezaan riwayat-riwayat ini, Ibn Hazm membawakan riwayat Ma‘mar daripada
al-Zuhriy seperti berikut:

il B g2 84l Sy 1B Asile 2 B0 5 A e e BT GBI e b a o e b hes 3 b e L,
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Maksud hadis: ‘Diriwayatkan kepada kami daripada riwayat Muslim, telah menceritakan kepada kami
‘Abd bin Humayd, telah menceritakan kepada kami  Abd al-Razzaq, telah mengkhabarkan kepada kami
Ma‘mar daripada al-Zuhriy daripada ‘A’ishah yang berkata: Terdapat seorang wanita Makhzumiyyah
meminjam barang dan mengingkari untuk pulangkan. Maka Rasulullah # memerintahkan untuk

memotong tangannya. Maka datanglah ahli keluarganya kepada Usamah bin Zayd untuk berunding
(agar tangannya tidak dipotong). Maka Usamah menyebut hadis berkenaan’ (Ibn Hazm, t.t.).

Hadis ini diriwayatkan oleh Muslim dalam Sahi/mya no. 1688 (Muslim, t.t.), Abu Dawud dalam a/-
Sunanno. 4374 (Abu Dawud, t.t.), Ahmad dalam a/-Musnadno. 6383 (Ahmad, 2001), ‘Abd al-Razzaq
dalam a/-Musannatfno. 18830 (‘Abd al-Razzaq, 1982) dan lain-lain. Seterusnya pula adalah riwayat
al-Layth bin Sa‘d daripada al-Zuhriy seperti berikut:
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Maksud hadis: ‘Diriwayatkan kepada kami melalui sanad Muslim (Muslim, t.t.: Jil. 3, 1315), telah
menceritakan kepada kami Muhammad bin Rumbh, telah menceritakan kepada kami al-Layth dia ialah
Ibn Sa‘d — daripada Ibn Shihab daripada ‘Urwah daripada ‘A’ishah, bahawasanya orang Quraisy
memandang penting terhadap isu perempuan Makhzumiyyah yang mencuri tersebut. Mereka berkata:
Siapakah yang ingin berunding dengan Rasulullah #? Mereka berkata: Tidak ada yang berani
melakukannya selain daripada Usamah bin Zayd, kesayangan Rasulullah #? Maka Usamah berbincang
dengannya. Rasulullah # bersabda- Apakah anda akan memberi syafaat dalam salah satu hukuman had

daripada hudud Allah? Kemudian baginda SAW berdiri dan mengalunkan pidato, ‘Wahai hadirin
sekalian, sesungguhnya telah binasa orang sebelum kalian. Sesungguhnya mereka ketika ada
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bangsawan yang mencuri, mereka membiarkannya, sedangkan apabila orang yang mencuri tersebut
tergolong dalam kalangan lemah, mereka memotong tangannya. Demi Allah, jika Fatimah binti
Muhammad mencuri, pasti akan aku potong tangannya.” (Ibn Hazm, t.t.).

Terdapat juga riwayat daripada Yunus bin Yazid seperti berikut:

Loy e o i an T oles Gl oo o i et T g ) et Tl b s b g
N S ) L IS e 11 ) S958 (3 B Jsey e (3 0B ) gl OLs oAl Leys Oy
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Maksud hadis: ‘Dari sanad Muslim (Muslim, t.t.), telah menceritakan kepada kami Harmalah, telah
mengkhabarkan kepadaku Ibn Wahb, telah mengkhabarkan kepadaku Yunus bin Yazid daripada Ibn
Shihab, telah mengkhabarkan kepadaku ‘Urwah bin al-Zubayr daripada ‘A’ishah, salah seorang isteri
Nabi ¥ - : Bahawasanya orang Quraisy memandang penting terhadap isu perempuan Makhzumiyyah
yang mencuri pada waktu Rasulullah % - yakni ketika perang penakhlukan Mekah. Mereka berkata:
Siapakah yang boleh berbincang berkenaan dengannya dengan Rasulullah #? Mereka menjawab: Tidak
ada yang lebih berani melakukannya selain daripada Usamah bin Zayd, kesayangan Rasulullah %, Lalu
Usamah mendatangi Rasulullah # - Usamah berkata kepada baginda — maka wajah Rasulullah %
berubah — dan baginda bersabda: Apakah engkau ingin memberi syafaat dalam satu had daripada hudud
Allah? Maka Usamah berkata: Wahai Rasulullah, mohonlah keampunan buat diriku — Pada waktu
petang setelahnya, Rasulullah mengalunkan pidato, maka baginda memuji Allah, lalu bersabda: ‘Amma
Ba‘d, sesungguhnya telah binasa orang sebelum kalian. Sesungguhnya ketika ada bangsawan yang
mencuri, mereka membiarkannya, sedangkan apabila orang yang mencuri tersebut tergolong dalam
golongan yang lemah, mereka memotong tangannya. Demi Allah, jika Fatimah binti Muhammad
mencuri, pasti akan aku potong tangannya. Kemudian baginda memerintahkan untuk memotong tangan
perempuan yang mencuri tersebut.” (Ibn Hazm, t.t.).

Setelah membawakan setiap riwayat di atas, Ibn Hazm menjelaskan bahawa kesemua riwayat al-Layth
dan Yunus diriwayatkan dengan lafaz mencuri dan bukannya meminjam (Ibn Hazm, t.t.). Dalam hal
ini, beliau mentzarjihkan riwayat Ma‘mar dan Shu‘ayb (Ibn Hazm, t.t.).

Walau bagaimanapun, riwayat Shu‘ayb bin Abi Hamzah yang dinyatakan oleh Ibn Hazm tidak ditemui
dalam a/-Muhalla. Riwayat ini boleh didapati dalam Sunan al-Mujtaba karangan al-Nasa’iy seperti
berikut:
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Maksud hadis: ‘Telah mengkhabarkan ‘Imran bin Bakkar, berkata: telah menceritakan kepada kami
Bishr bin Shu‘ayb, berkata: telah mengkhabarkan kepadaku ayahku daripada al-Zuhriy daripada
‘Urwah daripada ‘A’ishah berkata: Seorang wanita meminjam perhiasan berdasarkan lisan-lisan orang
yang dikenali dan dia pula tidak dikenali. Lalu perempuan tersebut menjual perhiasan tersebut dan
mengambil wangnya. Kemudian dia dihadapkan kepada Rasulullah #. Maka ahli keluarganya berusaha
menemui Usamah bin Zayd. Usamah lalu bercakap dengan Rasulullah # berkenaan wanita tersebut.
Maka merahlah wajah Rasulullah *#. Kemudian Rasulullah *#¥ bersabda: Apakah engkau hendak
meminta syafaat kepadaku atas hukum hudud yang telah ditetapkan Allah? Usamah menjawab:
Mohonlah keampunan kepadaku wahai Rasulullah. Lalu Rasulullah ¥ berdiri lalu memuji Allah dengan
pujian yang hak seraya bersabda: Amma ba‘d, sesungguhnya orang sebelum kalian telah binasa kerana
apabila ada orang yang mulia dalam kalangan mereka mencuri, mereka membiarkannya, sedangkan
apabila ada orang yang lemah mencuri, mereka tegakkan had ke atasnya. Demi zat yang jiwa
Muhammad di tangan-Nya, seandainya Fatimah anak Muhammad mencuri, nescaya aku potong
tangannya. Lalu dipotonglah tangan wanita tersebut.” (Al-Nasa’iy, 1987).

Hadis al-Zuhriy ini diriwayatkan oleh Ma‘mar, Yunus, al-Layth dan Shu‘ayb. Adapun al-Layth bin
Sa‘d ialah seorang yang thigah dan banyak hadis safhih yang diriwayatkan olehnya (Ibn Sa‘d, 1990).
Ya‘qub bin Shaybah al-Sadusiy turut menzawthig beliau (Al-Mizziy, 1980). Terdapat juga tawthiq
yang lebih terperinci seperti daripada al-Daraqutniy yang mengatakan al-Layth merupakan manusia
yang paling thabat dalam hadis Sa‘id al-Magburiy (Al-Daraqutniy, 1985). Demikian juga ‘Abd Allah
bin Wahb al-Misriy yang mengatakan jika tidak kerana al-Layth dan Malik, pasti kita sesat (Ibn
‘Asakir, t.t.). Tidak terkecuali, ‘Amr bin “Ali al-Fallas mengatakan status al-Layth sebagai sadug dan
pendengaran hadisnya daripada al-Zuhriy adalah secara gira“‘ah (Ibn Abi Ya‘la, t.t.).

Berikutnya, Yunus bin Yazid bin Abi al-Najjad juga merupakan perawi thigah yang terkenal. ‘Abd al-
Rahman bin Mahdiy serta ‘Abd Allah bin al-Mubarak mengatakan kitabnya sahih (Ibn Abi Hatim,
1952), Abu Zur‘ah al-Raziy mengatakan /a ba’s bih (Abu Zur‘ah, 1982) dan Ibn Hibban
menyenaraikannya dalam kitabnya a/-Thigat (Ibn Hibban, 1973). Terdapat juga komentar yang lebih
terperinci berkenaan dengan Yunus seperti kalam Ahmad bin Salih al-Misriy yang mengatakan
bahawa kami tidak mendahulukan sesiapa pun melebihi Yunus (Ibn Abi Hatim, 1952). Demikian juga
Ibn Hajar dalam kitabnya a/-Taqrib mengatakan Yunus adalah thigah melainkan riwayatnya daripada
al-Zuhriy terdapat sedikit wahm dan riwayatnya daripada selain al-Zuhriy adalah silap (Al-‘ Asqalaniy,
1986).

Selain itu, Ma‘mar bin Rashid pula merupakan perawi yang thigah menurut Ibn Hazm (Ibn Hazm, t.t.),
thigah ma’mun menurut al-Nasa’iy (Al-‘Asqalaniy, 1908) dan al-Hakim al-Naysaburiy (Al-Hakim,
1977). Namun, Abu Hatim menjelaskan riwayat Ma‘mar di Basrah terdapat kesilapan dan Ma‘mar
sendiri merupakan seorang yang salih al-hadith (Ibn ‘ Asakir, 1995).

Adapun Shu‘ayb bin Abi Hamzah, antara nuggad yang memberi komentar terhadapnya adalah Ahmad
bin Hanbal yang mengatakan beliau adalah seorang thabat salih al-hadith (Ibn ‘Asakir, 1995). Yahya
bin Ma‘in turut mengatakan Shu‘ayb adalah orang yang paling mengetahui hadis-hadis al-Zuhriy (Ibn
Ma‘in, 1985) bahkan Ibn Shahin mengatakan beliau /a ba’s bih dan adalah orang yang paling
mengetahui tentang al-Zuhriy berbanding Yunus dan Ma‘mar (Ibn Shahin, 1984). Demikian juga al-
Dhahabiy yang memuji Shu‘ayb sebagai al-imam, al-thiqah, al-mutgin dan al-hafiz (Al-Dhahabiy,
1985) dan Ibn Hajar yang mengatakan beliau adalah seorang thigah ‘abid (Al-°Asqalaniy, 1986).

Berdasarkan maklumat-maklumat perawi di atas, Ibn Hazm membuat kesimpulan dengan
mentarjifkan riwayat Ma‘mar dan Shu‘ayb ke atas riwayat Yunus dan al-Layth seperti berikut:
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Maksud: ‘Maka kami katakan — dengan taufik Allah — adapun kalam mereka berkenaan dengan 7ikhtilaf
dalam riwayat-riwayat al-Zuhriy, maka hal tersebut tidak dapat dijadikan ukuran untuk mereka. Hal
ini kerana Ma‘mar dan Shu‘ayb bin Abi Hamzah meriwayatkan daripada al-Zuhriy — dan kedua-duanya
berada pada kemuncak thigah dan kehebatan — Dan demikian juga Ayyub bin Musa. Mereka semua
menyebutkan: Sesungguhnya perempuan tersebut meminjam sesuatu lalu dia mengingkari hal tersebut.
Perkara tersebut dijelaskan kepada Nabi 3, maka baginda memerintahkan untuk dipotong tangannya.
Baginda juga menjelaskan bahawa sesungguhnya perkara tersebut termasuk had daripada hudud Allah
Ta‘ala - (Ibn Hazm berkata:) Riwayat Ma‘mar dan Shu‘ayb bin Abi Hamzah tidak idtirab dalam hal
ini — walaupun al-Layth, Yunus bin Abi Yazid, Isma‘il bin Umayyah dan Ishaq bin Rashid menyelisihi
mereka. (Ibn Hazm, t.t.).

Kenyataan ini menunjukkan Ibn Hazm mengambil kira darjat dan kedudukan seseorang perawi dalam
menerima riwayat-riwayat mereka. Dalam hal ini, beliau men¢arjifikan riwayat Ma‘mar dan Shu‘ayb
yakni perawi dalam kalangan huffaz ke atas perawi-perawi thigah yang lain.

3. Menerima riwayat al-mazid fi muttasil al-asanid dan riwayat yang tidak mengandunginya

Percanggahan riwayat mengenai perkara ini dapat dilihat dalam periwayatan hadis oleh anak murid
Yahya bin Sa‘id iaitu al-Layth bin Sa‘d dan Hammad bin Zayd. Riwayat Hammad mengandungi a/-
mazid dalam sanadnya, berbeza dengan riwayat al-Layth yang tidak mengandungi tambahan pada
sanad. Dalam hal ini, Ibn Hazm menerima kedua-dua bentuk riwayat tersebut.

Antara contoh manhaj beliau dalam hal ini boleh dirujuk dalam kitab al-‘Awagqil wa al-Qasamah,
khususnya pada tajuk ikhtilaf al-nas fi al-gasamah. Ibn Hazm meriwayatkan sebuah hadis seperti
berikut:
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Maksud: ‘Dan melalui riwayat Muslim — telah menceritakan kepada kami Qutaybah bin Sa‘id, telah
menceritakan kepada kami al-Layth bin Sa‘d daripada Yahya - dia ialah Ibn Sa‘id al-Ansariy — daripada
Bashir bin Yasar daripada Sahl bin Abi Haytham, Yahya berkata: Aku menyangka dia berkata: dan
daripada Rafi‘ bin Khadij, bahawasanya keduanya berkata: ‘Abd Allah bin Sahl bin Zayd dan
Muhaysiyyah bin Mas‘ud bin Zayd telah keluar sehingga ketika keduanya tiba di Khaybar, mereka
berpisah. Kemudian Muhaysiyyah mendapati ‘Abd Allah bin Sahl telah mati terbunuh, kemudian dia
menguburkannya. Kemudian (Muhaysiyyah) kembali menemui Rasulullah # - Dia bersama
Huwaysiyyah bin Mas‘ud dan ‘Abd Allah bin Sahl — Dan dia merupakan yang paling termuda — Maka
‘Abd al-Rahman hendak memulakan percakapan sebelum sahabatnya, maka Rasulullah % bersabda:
‘Dahulukanlah yang lebih tua.” ‘Abd al-Rahman pun diam dan kedua sahabatnya memulakan
percakapan, ‘Abd al-Rahman pun bercakap dengan keduanya. Maka mereka mengkhabarkan kepada

Rasulullah # - yakni tentang terbunuhnya ‘Abd Allah bin Sahl. Baginda pun bertanya kepada mereka:
Apakah kalian mahu bersumpah sebanyak 50 kali atau menuntut kematian sahabat kalian? Mereka
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bertanya kembali: Bagaimana kami ingin bersumpah sedangkan kami tidak menyaksikannya? Baginda
bertanya lagi: Maka, apakah kalian akan membebaskan tuntutan kalian dengan sumpah orang Yahudi
sebanyak 50 kali? Mereka menjawab: Bagaimana kami boleh menerima sumpah kaum kafir? Melihat
keadaan sedemikian, baginda # memberi diatnya.” (Ibn Hazm, t.t.).

Hadis ini diriwayatkan oleh Muslim dalam Safifmya no. 1669 (Muslim, t.t.), al-Nasa’iy dalam al-
Sunan al-Kubra no. 6888 (Al-Nasa’iy, 2001), al-Bayhaqiy dalam a/-Sunan al-Kubra no. 16432 (Al-
Bayhaqiy, 2003) dan lain-lain. Bagi riwayat al-Layth bin Sa‘d daripada Yahya bin Sa‘id al-Ansariy
ini, Ibn Hazm memberikan komentar seperti berikut:
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Maksud hadis: “Yahya ragu dalam riwayat al-Layth: Apakah dia menyebut Bashir bin Yasar dan Rafi*
bin Khadij bersama dengan Sahl bin Abi Haythamah atau tidak?’ (Ibn Hazm, t.t.).

Bagi menjawab keraguan yang ditimbulkan oleh Yahya ini, Ibn Hazm meriwayatkan sebuah lagi hadis
seperti berikut:
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Maksud hadis: ‘Dan daripada sanad Muslim (Muslim, t.t.) — telah menceritakan kepada kami ‘Abd
Allah bin ‘Umar al-Qawaririy, telah mengkhabarkan kepada kami Hammad bin Zayd, telah
mengkhabarkan kepada kami Yahya bin Sa‘id daripada Bashir bin Yasar daripada Sahl bin Abi
Hathmah dan Rafi‘ bin Khadij: Bahawasanya Muhaysiyyah bin Mas‘ud dan ‘Abd Allah bin Sahl pergi
menuju ke Khaybar, maka mereka berpisah di sebuah kebun kurma. Lalu ‘Abd Allah bin Sahl mati
terbunuh dan orang Yahudi dicurigai. Lalu datanglah saudaranya iaitu ‘Abd al-Rahman, anak bapa
saudaranya Huwaysiyyah dan Muhaysiyyah kepada Nabi %, ‘Abd al-Rahman ingin memulakan
percakap berkenaan dengan saudaranya (yang terbunuh) kepada Rasulullah #, dan dia merupakan yang
paling muda antara mereka semua. Maka Rasulullah # bersabda: ‘Dahulukanlah yang lebih tua.” Atau
baginda bersabda: ‘Hendaklah yang lebih tua bercakap dahulu.” Lalu keduanya (Huwaysiyyah dan
Muhaysiyyah) memulakan pembicaraan terlebih dahulu. Baginda % pun bertanya: ‘Apakah 50 orang
dalam kalangan kalian mahu bersumpah lalu tali itu diserahkan?’ Mereka menjawab: Bagaimana kami
ingin bersumpah terhadap perkara yang tidak kami saksikan? Baginda bersabda lagi: ‘Apakah kalian
akan melepaskan tuntutan kalian ini dengan 50 sumpah daripada orang Yahudi?” Merecka berkata:
Wahai Rasulullah, bagaimana kami boleh menerima sumpah kaum kafir? (Periwayat berkata) Lalu
Rasulullah ¥ memberi diyat daripada hartanya sendiri sebanyak 100 ekor unta. Sahl berkata: Aku

hendak menemui mereka, walau bagaimanapun salah seekor unta mendorongku dengan kakinya.
Hammad berkata: Demikianlah hadis tersebut.” (Ibn Hazm, t.t.).

Perawi yang meriwayatkan hadis ini pula ialah Hammad bin Zayd daripada Yahya bin Sa‘id al-

Ansariy. Walau bagaimanapun, Yahya melalui riwayat ini tidak ragu dalam menjelaskan sanadnya.
Oleh itu, Ibn Hazm melanjutkan penjelasannya seperti berikut:
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Maksud: ‘Namun dia (Yahya) tidak ragu terhadap riwayat Hammad bin Zayd berkenaan tentang Rafi‘

yang diriwayatkan daripadanya k#habar ini oleh Bashir. Kedua-duanya merupakan perawi yang thigah,

hatiz. Hammad adalah lebih hafiz daripada al-Layth. Maka, kedua-dua riwayat ini adalah sah7h.” (Ibn
Hazm, t.t.).

Ibn Hazm melanjutkan lagi pandangan dalam petikan ini seperti berikut:
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Maksud: ‘Dan Yahya secara pastinya memastikan bahawa Bashir menyebut Rafi‘ bersama Sahl, dan

dia (Yahya) tidak ragu dalam hal ini? Maka ia adalah ziyadah daripada Hammad, dan ziyadah yang
berasal daripada perawi yang ‘adil/ adalah diterima’ (Ibn Hazm, t.t.).

Dari aspek ilmu al-jarh wa al-ta‘dil, kedua-dua perawi yang meriwayatkan hadis daripada Yahya bin
Sa‘id al-Ansariy iaitu Hammad bin Zayd (Al-‘Asqalaniy: 1986) dan al-Layth bin Sa‘d merupakan
perawi yang thigah (Ibn Sa‘d: 1990).

Selanjutnya, Hammad bin Zayd bin Dirham diberikan komentar oleh ‘Abd al-Rahman bin Mahdiy
yang mengatakan bahawa “aku-tidak pernah melihat di Basrah orang yang lebih faqgih daripada
Hammad bin Zayd (Ibn Abi Hatim, 1952). Ahmad bin Hanbal pula mengatakan Hammad bin Zayd
merupakan salah seorang imam bagi kaum muslimin, termasuk dalam kalangan ah/ al-din wa al-Islam
dan beliau lebih kami sukai daripada ‘Abd al-Warith” (Ibn Abi Hatim, 1952). Demikian juga Abu
Zur‘ah al-Raziy yang mengatakan Hammad bin Zayd adalah lebih thabat daripada Hammad bin
Salamah (Al-‘Asqalaniy, 1326H) dan Ibn Hajar turut mengatakan beliau seorang thigah thabat faqih
(Al-*Asqalaniy, 1986).

Penjelasan Ibn Hazm dalam hal ini menunjukkan beliau menerima kedua-dua riwayat sama ada
mengandungi a/-mazid ataupun tidak: Bahkan, beliau menganggap ziyadah perawi yang lebih hafiz
tersebut dianggap sebagai faedah yang baharu terhadap hadis-hadis yang sebelum ini dan bukannya
sebagai satu kesilapan perawi thigah.

MANHAJ IBN HAZM DALAM MENTA LIL PERCANGGAHAN RIWAYAT DARI SUDUT
MATAN

Antara manhaj yang diaplikasikan oleh Ibn Hazm dalam menta /il percanggahan riwayat dari sudut
matan adalah seperti berikut:

1. Menjelaskan dan menolak riwayat yang memiliki elemen a/-idray.

Penelitian mendapati Ibn Hazm bukan hanya menjelaskan elemen a/-idraj dalam riwayat yang saling
bercanggah bahkan menolak riwayat-riwayat tersebut. Hal ini dapat dilihat dalam perbincangannya
terhadap sub topik awgat al-salah dalam kitab al-salah yang secara khususnya merujuk kepada
persoalan memberi salam adalah fardhu dan tidak sah solat tanpanya. Dalam perkara ini, riwayat hadis
oleh al-Qasim bin Mukhaymirah tidak berlaku a/-idraj.

Secara lebih spesifik, beliau mengkritik riwayat yang dijadikan sandaran dalil oleh pihak yang
berpendapat bahawa memberi salam dalam solat adalah tidak wajib seperti berikut:
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Maksud hadis:’Daripada sanad ‘Asim bin ‘Ali: telah menceritakan kepada kami Zuhayr bin Mu‘awiyah
daripada al-Hasan bin al-Hur daripada al-Qasim bin Mukhaymirah dia berkata: ‘Algamah memegang
tanganku dan menceritakan kepadaku: Bahawasanya ‘Abd Allah memegang tangannya dan Rasulullah
% - memegang juga memegang tangan ‘Abd Allah, lalu baginda mengajarkan kepadanya tasyahud
dalam solat. Baginda pun membacakan bacaan tasyahud, lalu baginda bersabda: Apabila kamu telah

membaca tasyahud, maka kamu telah menyelesaikan solat kamu. Jika kamu ingin berdiri, maka
berdirilah dan jika kamu ingin duduk, duduklah’ (Ibn Hazm, t.t.).

Hadis ini diriwayatkan oleh Ibn Hibban dalam Sahi/mya no. 1961 (Ibn Hibban, 1988), Abu Dawud
dalam al-Sunanno. 970 (Abu Dawud, 2009), Ahmad dalam a/-Musnad no. 4006 (Ahmad, 2001) dan
lain-lain. Setelah itu, Ibn Hazm memberikan komentar seperti berikut:
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Maksud: ‘Dan ini adalah ziyadah yang al-Qasim bin Mukhaymirah dalam bentuk tafarrud.. Boleh jadi,
ziyadah ini bersumberkan pandangannya sendiri atau kalamnya atau dinukil daripada kalam ‘ Algamah
atau ‘Abd Allah. Hadis yang sama turut diriwayatkan daripada Ibrahim al-Nakha‘iy daripada ‘ Algamah
— Dan dia (yakni Ibrahim) lebih dabit daripada al-Qasim — Namun, dia tidak menyebutkan ziyadah
tersebut’ (Ibn Hazm, t.t.).

Ibn Hazm dalam hal ini menjelaskan bahawa kalam ° (i o o5 OF et O) SoMo canal i s 5 13

Al iy OF g O 5’ bukanlah hadis baginda *. Bahkan, ia merupakan /idrajyang dilakukan oleh perawi
bagi riwayat hadis tersebut. Kritikan Ibn Hazm ini turut disepakati oleh al-Hakim al-Naysaburiy (Al-
Hakim, 1977) dan al-‘Iraqiy (Al-‘Iraqiy, 1969).

Manhaj Ibn Hazm dalam berinteraksi dengan riwayat yang mengandungi elemen a/-idraj adalah sama
dengan kaedah jumhur sarjana hadis, yakni dengan menolak lafaz mudraj yang terdapat dalam riwayat
hadis tersebut dan tidak membenarkan perbuatan menokok tambah dengan sengaja ke dalam hadis
(‘Itr, 1979).

2. Menerima setiap ziyadah perawi thigah dalam matan.

Percanggahan riwayat dalam hal ini berlaku apabila al-Awza‘iy meriwayatkan hadis dengan tambahan
lafaz serban dalam persoalan yang berkisar tentang masalah serban dan tudung yang diguna pakai atas
kepala cukup disapu pada bahagian atasnya ketika berwuduk. Manakala kesemua riwayat selain al-
Awza‘iy seperti Yahya bin Abi Kathir, Harb, Shayban, Bakr dan Aban, adalah tanpa lafaz serban (Ibn
Hazm, t.t.).

Dalam &kitab al-taharah, Ion Hazm meriwayatkan beberapa hadis untuk dijadikan sandaran kepada
pendapat yang diutarakan olehnya seperti berikut:
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Maksud hadis: ‘Telah menceritakan kepada kami Yahya bin ‘Abd al-Rahman bin Mas‘ud, telah
menceritakan kepada kami Ahmad bin Sa‘id bin Hazm, telah menceritakan kepada kami Muhammad
bin ‘Abd al-Malik bi Ayman, telah menceritakan kepada kami ‘Abd Allah bin Ahmad bin Hanbal, telah
menceritakan kepadaku al-Hakam bin Musa, telah menceritakan kepada kami Bashar bin Isma‘il
daripada al-Awza‘iy, telah menceritakan kepadaku Yahya bin Abi Kathir, telah menceritakan kepadaku
Abu Salamah, dia ialah Ibn ‘Abd al-Rahman bin ‘Awf — telah menceritakan kepadaku ‘Amr bin
Umayyah al-Damariy: Sesungguhnya dia meriwayatkan Rasulullah # menyapu ke atas khuf dan serban.
Dan kami juga meriwayatkannya melalui jalan al-Bukhariy daripada ‘ Abdan daripada ‘Abd Allah bin
Dawud al-Khayrabiy daripada al-Awza‘iy daripada Yahya bin Abi Kathir daripada Abu Salamah bin
‘Abd al-Rahman daripada Ja‘far bin ‘Amr bin Umayyah al-Damariy daripada ayahnya.” (Ibn Hazm,
t.t.)

Hadis ini diriwayatkan oleh Ibn Majah dalam Sunamya no. 562 (Ibn Majah, t.t.), Ahmad dalam a/-
Mousnadno. 17616 (Ahmad, 2001), al-Tabaraniy dalam a/-Mu jam al-Kabir no. 6166 (Al-Tabaraniy,
1994) dan lain-lain.

Ibn Hazm mendakwa bahawa terdapat golongan yang menolak hadis al-Awza‘iy yang dijadikan
sebagai sandaran oleh Ibn Hazm di atas (Ibn Hazm, t.t.). Berikutan itu, Ibn Hazm menjelaskan seperti
berikut:
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Maksud: ‘Sebahagian daripada mereka berkata: al-Awza‘iy silap dalam hadis ‘Amr bin Umayyah. Hal
ini kerana khabar ini diriwayatkan daripada Yahya bin Abi Kathir - Shayban, Harb bin Shaddad, Bakr
bin Nadar, Aban al-‘Atar dan ‘Ali bin al-Mubarak, mereka tidak menyebut tentang menyapu serban —
Kami (Ibn Hazm) katakan kepada mereka: lalu apa? Semua yang memahami ilmu hadis mengetahui
bahawasanya al-Awza‘iy lebih hafiz daripada setiap orang yang dinyatakan tadi. Beliau merupakan
hujah ke atas mereka, bukanlah mereka yang menjadi hujah ke atas al-Awza‘iy. Dan al-Awza‘iy ialah
seorang yang thigah dan ziyadah perawi yang thigah tidak halal untuk ditolaknya’ (Ibn Hazm, t.t.).

Dalam perkara ini, Ibn Hazm menerima ziyadah yang datang daripada al-Awza‘iy kerana al-Awza‘iy
adalah lebih hafiz daripada Yahya bin Abi Kathir, Shayban, Harb bin Shaddad, Bakr bin Nadar, Aban
al-‘Atar dan ‘Ali bin al-Mubarak.

Dari kaca mata al-jarh wa al-ta‘dil, al-Awza‘iy dinilai oleh ‘Amr bin ‘Ali al-Fallas sebagai thabat (Ibn
Abi Hatim, 1952). Sufyan bin ‘Uyaynah memujinya sebagai seorang imam (Ibn Abi Hatim, 1952).
Bahkan Jamal al-Din al-Mizziy mengatakan al-Awza‘iy merupakan seorang imam penduduk Syam
dalam bidang hadis dan figh pada zamannya (Al-Mizziy, 1980). Demikian juga al-Dhahabiy yang
memujinya sebagai shaykh al-Islam, al-hafiz al-faqih al- ‘abid (Al-Dhahabiy, 1985) dan Ibn Hajar turut
mengatakan beliau adalah seorang thigah jalil (Al-° Asqalaniy, 1326H). Manakala, Ahmad bin Hanbal
cenderung untuk mentajrifkannya sebagaimana dalam kalamnya yang mengatakan hadis al-Awza‘iy
adalah da 7f(Al-°Asqalaniy, 1326H).

Perawi-perawi yang dijadikan hujah oleh Ibn Hazm ke atas al-Awza‘iy ialah Yahya bin Abi Kathir,
Shayban bin Furukh, Harb bin Shaddad, Bakr bin Nadar, ‘Aban al-‘ Atar dan ‘Ali bin al-Mubarak.

Bagi Yahya bin Abi Kathir, Ahmad mengatakan beliau termasuk dalam kalangan manusia yang paling
thabat (Ibn Abi Hatim, 1952). Sementara Abu Hatim al-Raziy mengatakan beliau adalah seorang
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imam yang tidak meriwayatkan hadis kecuali daripada perawi yang thigah (Ibn Abi Hatim, 1952).
Namun, Ibn Hibban menjelaskan Yahya didapati melakukan fad/is (Al-° Asqalaniy, 1908).

Shayban bin Furukh pula dinilai sebagai perawi yang sadug menurut Abu Zur‘ah al-Raziy dan Abu
Hatim al-Raziy (Ibn Abi Hatim, 1952). Manakala, Ibn Hajar al-°Asqalaniy memberi ulasan bahawa
beliau melakukan wahm dan dituduh berfahaman Qadariyyah (Al-‘ Asqalaniy, 1986).

Harb bin Shaddad pula dinilai sebagai ¢thigah oleh beberapa nuggad seperti Ahmad (Ahmad, 2001), al-
Dhahabiy (Al-Dhahabiy, 1985) dan Ibn Hajar (Al-°Asqalaniy, 1908). Yahya bin Ma“in mengatakan
beliau seorang sa/ih dan Abu Hatim pula mengatakan beliau salih al-hadith (Ibn Abi Hatim, 1952).

Berikutnya, Bakr bin Nadar atau nama sebenarnya Abu Bakr bin al-Nadar bin Hashim dinilai sebagai
thigah oleh Abu Bakr bin Mardawayh dan disenaraikan dalam a/-7higat oleh Ibn Hibban (Ibn Hibban,
1973). Abu Hatim al-Raziy pula cenderung menilai beliau sebagai sadug (Ibn Abi Hatim, 1952).

Aban al-‘Atar yang turut meriwayatkan hadis ini dinyatakan statusnya sebagai thigah oleh al-Nasa’iy
dan Abu Hafs Ibn Shahin (Al-Mizziy, 1980). Al-Dhahabiy pula memujinya sebagai hafiz saduq imam
(Al-Dhahabiy, 1963). Bahkan Yahya bin Ma‘in mengatakan Aban lebih beliau sukai daripada Shayban
(Yahya, 1985).

‘Ali bin al-Mubarak pula diberikan penilaian sebagai /aysa bih ba’s oleh Yahya (Yahya, 1985) dan al-
Nasa’iy (Al-‘Asqalaniy, 1908). Ahmad menyatakan beliau adalah thigah. (Ahmad, 2001), Ibn Hibban
turut mengiktirafnya sebagai mutgin dan dabit (Ibn Hibban, 1973). Ibn ‘Adiy al-Jurjaniy mengatakan
beliau seorang yang /a ba’s bih dan thabat dalam hadis Yahya bin Abi Kathir (Ibn ‘Adiy, 1997).

Sudah terang lagi bersuluh, penerimaan Ibn Hazm terhadap ziyadah yang dilakukan oleh al-Awza‘iy
merupakan sesuatu yang wajar. Ini kerana ziyadalnya dalam perbincangan hadis ini tidaklah tercela,
bahkan ia adalah ziyadah al-thigah dalam matan yang diterima.

3. Menjelaskan Kewujudan Elemen a/-/dtirab dan Bersikap 7awaqgqufTerhadap Statusnya.

Percanggahan riwayat dari aspek kewujudan elemen a/-idtirab berlaku disebabkan adanya perbezaan
lafaz riwayat yang menjelaskan perihal baginda # menunaikan solat jenazah bagi muslim yang direjam
ataupun tidak. Riwayat al-Dabariy diriwayatkan dengan lafaz tidak didirikan solat ke atasnya dan
riwayat Mahmud bin Ghaylan pula diriwayatkan dengan lafaz baginda % solat jenazah ke atas muslim
tersebut.

Hal ini dapat dilihat dalam kitab al-Hudud, sub topik had al-zina, khususnya dalam masalah keharusan
seorang imam dan orang selainnya untuk mendirikan solat jenazah yang meninggal dunia disebabkan
oleh hukuman rejam. Beliau menjelaskan keberadaan elemen idtirab antara dua hadis yang kedua-
duanya diriwayatkan oleh perawi yang thigah (Ibn Hazm, t.t.). Hadis pertama adalah seperti berikut:
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Maksud hadis: ‘Telah menceritakan kepada kami Hummam, telah menceritakan kepada kami Ibn
Mufarrij, telah menceritakan kepada kami Ibn al-A‘rabiy, telah menceritakan kepada kami al-Dabariy,
telah menceritakan kepada kami ‘Abd al-Razzaq daripada Ma‘mar daripada al-Zuhriy daripada Abu
Salamah daripada Jabir bin ‘Abd Allah: Bahawasanya seorang lelaki daripada kabilah Aslam datang
kepada Nabi #. Lalu dia mengaku telah berzina, namun baginda tidak mengendahkannya — (disebutkan
hadis yang panjang) — Lalu baginda ¥ memerintahkan para sahabat untuk merejamkannya. Justeru
dilaksakan rejam di lokasi musolla — Tatkala ada batu yang terkena lelaki tersebut, lelaki tersebut
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berusaha untuk lari, namun ditangkap kembali dan direjam sehingga meninggal dunia. Maka baginda
% bersabda: Ini adalah kebaikan. Dan baginda tidak melakukan solat jenazah ke atasnya.” (Ibn Hazm,
t.t.)

Hadis ini diriwayatkan oleh Ibn Hibban dalam Sahifmya no. 3094 (Ibn Hibban, 1988) Abu Dawud
dalam a/-Sunan no. 4430 (Abu Dawud, t.t.) dan lain-lain. Hadis ini diriwayatkan oleh al-Dabariy
daripada ‘Abd al-Razzagq.

Berdasarkan riwayat ini, baginda *# tidak menunaikan solat ke atas lelaki yang mati direjam tersebut.
Ibn Hazm menjelaskan bahawa inilah merupakan salah satu dalil yang dipegang oleh golongan yang
berpendapat bahawa seorang imam tidak perlu menunaikan solat jenazah orang yang mati kerana
direjam (Ibn Hazm, t.t.). Setelah itu, Ibn Hazm meriwayatkan hadis kedua, iaitu hadis yang dijadikan
sandaran dalil oleh golongan yang berpendapat bahawa imam tetap perlu mendirikan solat jenazah
bagi orang yang mati direjam, iaitu seperti berikut:
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Maksud: ‘Diriwayatkan kepada kami melalui sanad al-Bukhariy (Al-Bukhariy, 2001), telah
menceritakan kepada kami Mahmud, telah menceritakan kepada kami ‘Abd al-Razzaq, telah
mengkhabarkan kepada kami Ma‘mar daripada al-Zuhriy daripada Abu Salamah bin ‘Abd al-Rahman
bin ‘Awf daripada Jabir berkata: Bahawasanya seorang lelaki daripada kabilah Aslam datang kepada
Nabi # untuk mengakui perbuatan zinanya, baginda tidak mengendahkannya sehingga si lelaki tersebut
mengaku sebanyak empat kali — (disebutkan hadis yang panjang) — Maka baginda memerintahkan para
sahabat untuk merejam lelaki tersebut. Tatkala ada batu yang terkena lelaki tersebut, lelaki tersebut
berusaha untuk lari, namun ditangkap kembali dan direjam sehingga meninggal dunia. Maka baginda
% bersabda: Ini adalah kebaikan. Dan baginda mendirikan solat jenazah ke atasnya’ (Ibn Hazm, t.t.).

Ini adalah riwayat Mahmud bin Ghaylan daripada ‘Abd al-Razzaq, yakni melalui guru yang sama.
Bercanggah dengan riwayat sebelum ini, riwayat Mahmud menjelaskan baginda ¥ melakukan solat
jenazah terhadap lelaki tersebut yang mati direjam. Oleh itu, Ibn Hazm menampilkan komentar seperti
berikut:
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Maksud: ‘Kedua-dua riwayat diriwayatkan oleh Mahmud bin Ghaylan dan Ishaq bin Ibrahim al-
Dabariy daripada ‘Abd al-Razzaq (yakni guru yang sama) saling bertentangan. Riwayat al-Dabariy
daripada ‘Abd al-Razzaq diriwayatkan dengan lafaz baginda tidak menyembahyangkannya dan riwayat
Mahmud daripada ‘ Abd al-Razzaq pula dengan lafaz baginda menyembahyangkannya. Wa Allah a‘lam,
perawi yang manakah telah melakukan wahm dalam hal ini?” (Ibn Hazm, t.t.).

Berdasarkan kedua-dua riwayat ini, perawi-perawi yang dipermasalahkan ialah Mahmud bin Ghaylan
dan Ishaq bin Ibrahim al-Dabariy. Riwayat Ishaq bin Ibrahim al-Dabariy daripada ‘Abd al-Razzaq
dianggap sebagai bermasalah. Hal ini sebagaimana yang dijelaskan oleh al-Jurjaniy bahawa Ishaq
meriwayatkan hadis-hadis yang munkar daripada ‘Abd al-Razzaq (Ibn ‘Adiy, 1997). Demikian juga
Ibn Hajar mengatakan beliau meriwayatkan daripada ‘Abd al-Razzaq hadis-hadis yang munkar. Ibn
Hajar selanjutnya menerangkan bahawa al-Dabariy meriwayatkan daripada ‘Abd al-Razzaq hadis-
hadis yang sangat diingkari. Al-Dabariy mendengar hadis daripada ‘Abd al-Razzaq pada penghujung
usianya. Dalam hal ini, al-Dabariy yang meriwayatkan daripada ‘Abd al-Razzaq setelah ingatannya
berubah (Al-‘Asqalaniy, 1971).
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Bagi Mahmud bin Ghaylan, al-Nasa’iy (Al-Dhahabiy, 1963) dan Ibn Hibban (Ibn Hibban, 1973)
menzawthigkannya dan al-Dhahabiy mengatakan beliau seorang adalah hafiz (Al-Dhahabiy, 1963). Ini
menunjukkan Mahmud secara umumnya bukanlah perawi yang bermasalah.

Ketika berinteraksi dengan kedua-dua sanad bagi riwayat ini, Ibn Hazm cenderung untuk
menggunakan pendekatan fawagquf, yakni tidak menentukan riwayat yang lebih rajih. Hal ini
demikian kerana Ibn Hazm menganggap kedua-dua perawi yang meriwayatkan hadis ini iaitu Mahmud
bin Ghaylan dan al-Dabariy adalah setaraf dari aspek thigah.

Sebaliknya, Ibn Hazm meriwayatkan hadis-hadis yang lebih sahif iaitu riwayat Buraydah dan ‘Imran
bin Husayn (Muslim, t.t.) yang kedua-duanya diriwayatkan melalui Muslim.

Oleh itu, dapatlah disimpulkan bahawa pada asasnya Ibn Hazm menyedari kewujudan riwayat-riwayat

yang mudtarib dalam kalangan perawi thigah dan beliau cenderung menggunakan kaedah fawagquf
jika terdapat hadis sahrh yang didapati saling bercanggah. Kaedah ini turut diamalkan oleh jumhur

sarjana hadis setelah melalui beberapa proses.

4. Menjelaskan Ziyadah yang Tafarrud oleh Perawi Da ‘it

Kaedah Ibn Hazm dalam menta‘/il riwayat yang terdapat padanya ziyadah perawi da‘if yang
bertafarrud dapat dilihat pada permasalahan terlupa niat puasa pada malam bulan Ramadan (Ibn Hazm,
t.t.). Pada dasarnya, tafarrud perawi da‘if turut menyebabkan adanya percanggahan dalam
periwayatan. Hal ini sebagaimana adanya ziyadah daripada ‘Abd al-Baqiy bin Qani‘ yang merupakan
perawi da‘7f dan tidak terdapat ziyadah tersebut pada riwayat perawi yang lebih kuat daripadanya
yakni Ibn Abi ‘Arubah.

Dalam membincangkan perkara ini dengan lebih lanjut, Ibn Hazm berpendapat bahawa orang yang
terlupa untuk berniat puasa Ramadan tetap sah puasanya selagi sempat berniat sebelum terbenamnya
matahari. Setelah itu, beliau mengkritik sebahagian golongan yang menggunakan sebuah hadis sebagai
sandaran dalil kepada pendapat mereka, iaitu seperti berikut:
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Maksud hadis: ‘(Ibn Hazm berkata) sebahagian daripada mereka berkata: hadis ini diriwayatkan oleh
‘Abd al-Baqiy bin Qani‘ daripada Ahmad bin ‘Ali bin Muslim daripada Muhammad bin al-Minhal
daripada Yazid bin Zuray* daripada Qatadah daripada ‘Abd al-Rahman bin Salamah daripada bapa
saudaranya yang berkata: Aku mendatangi Nabi ¥ - yakni pada hari ‘Ashura’ — baginda bertanya:
Apakah kalian berpuasa pada hari ini? Mereka menjawab: Tidak. Baginda bersabda lagi: Maka
sempurnakanlah hari ini dan qadakanlah!” (Ibn Hazm, t.t.).

Hadis ini diriwayatkan oleh al-Bayhaqiy dalam Sunarmya no. 8036 (Al-Bayhaqiy, 2003), Abu Dawud
dalam a/-Sunan no. 2447 (Abu Dawud, t.t.) dan lain-lain. Setelah itu Ibn Hazm menjelaskan seperti
berikut:
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Maksud: ‘Lafaz “dan lakukan qada” adalah palsu tanpa keraguan. ‘Abd al-Baqiy bin Qani‘, Mawla
Baniy Abi al-Shawarib dengan kunyah Abu al-Husayn, meninggal dunia pada 351H. Telah berlaku
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padanya 7khtilat kepada akalnya, setahun sebelum meninggal dunia. Secara umumnya, dia merupakan
perawi yang munkar al-hadis, ditinggalkan hadisnya oleh ahli hadis secara umum. Ahmad bin ‘Ali bin
Muslim merupakan seorang yang majhul”(Ibn Hazm, t.t.).

Penilaian Ibn Hazm tidak terhenti kepada proses mengenal pasti ‘adalah perawi semata-mata, bahkan
turut menjelaskan kewujudan ziyadah yang dilakukan oleh perawi dalam hadis ini, iaitu lafaz ‘dan
lakukan qada’, sebagai bukan berasal daripada hadis ini. Selaras dengan itu, Shu‘ayb al-Arna’ut turut
mengatakan seperti berikut:
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Maksud: ‘Hadis ini adalah sahih Ii ghayrih tanpa lafaz .,.s., sesungguhnya ia adalah ziyadah oleh  Abd

al-Rahman Ibn Maslamah secara fafarrud — dikatakan: Ibn Salamah — al-Khuza‘iy dan dia adalah
seorang yang majhul.’ (Abu Dawud, 2009).

Selain itu, Ibn Hazm juga memuatkan hadis-hadis yang lain untuk menunjukkan bahawa lafaz ziyadah
tersebut tidak terdapat dalam mana-mana riwayat seperti berikut:
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Maksud: ‘Hadis ini telah kami riwayatkan melalui sanad Shu‘bah daripada Qatadah, dan melalui jalan
Ibn Abi ‘Arubah daripada Qatadah, dan tidak ada dalamnya lafaz ini (.,ss). Sebagaimana telah

menceritakan kepada kami Muhammad bin Sa‘id bin Nubat, telah menceritakan kepada kami ‘Abbas
bin Asbagh, telah menceritakan kepada kami Muhammad bin Qasim bin Muhammad, telah
menceritakan kepada kami Muhammad bin ‘Abd al-Salam al-Khushayniy, telah menceritakan kepada
kami Muhammad bin al-Muthanna, telah menceritakan kepada kami Muhammad bin Ja‘far Ghundar,
telah menceritakan kepada kami Shu‘bah, telah menceritakan kepada kami Qatadah daripada ‘Abd al-
Rahman bin al-Minhal bin Salamah al-Khuza‘iy daripada bapa saudaranya, bahawasanya Rasulullah %
bertanya: Kalian berpuasa hari ini? Mereka menjawab: Sesungguhnya kami telah makan, wahai
Rasulullah. Baginda bersabda: Berpuasalah untuk sisa harinya — iaitu hari ‘Ashura’. (Ibn Hazm, t.t.).

Oleh itu, manhaj fa‘/i/ Ion Hazm dalam hal ini adalah dengan menjelaskan lafaz-lafaz yang
mengandungi ziyadah dalam sesebuah riwayat, lalu diselitkan riwayat-riwayat yang lebih sahih untuk
menunjukkan bahawa lafaz tambahan tersebut bukanlah matan asal bagi sesebuah hadis.

KESIMPULAN

Kesimpulannya, manhaj Ibn Hazm dalam menta‘/i/ riwayat-riwayat yang bercanggah dapat
dibahagikan kepada dua, iaitu dari aspek sanad dan matan. Dari aspek sanad, beliau menolak dakwaan
yang mengatakan wujudnya kesalahan perawi yang thigah selagi tidak dibuktikan. Selain itu,
sekiranya terdapat percanggahan riwayat antara perawi thigah, beliau mentarjih riwayat-riwayat
perawi dalam kalangan Auffaz. Beliau juga didapati menerima riwayat yang mengandungi al-mazid fi
muttasil al-asanid dan yang tidak mengandunginya selagi diriwayatkan oleh perawi yang thigah.
Dalam hal ini, riwayat yang mengandungi a/-mazid dianggap faedah baharu dan bukan kesilapan
perawi thigah tersebut.

Manakala dari sudut matan pula, Ibn Hazm dilihat memberi penjelasan dan men¢a‘/i/ riwayat yang

memiliki lafaz mudraj dan ini kebiasaannya disertai dengan riwayat-riwayat yang lebih sahih. Beliau
juga menerima ziyadah al-thigah dalam matan dan melemahkan riwayat-riwayat yang menyelisihinya.
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Di samping itu, beliau cenderung menggunakan pendekatan fawagqufsekiranya terdapat riwayat yang
mudtarib. Sekiranya terdapat ziyadah yang berasal daripada perawi da 7fsecara tafarrud, beliau bukan
sahaja menjelaskannya malah menilai riwayatnya sebagai lemah.

Beberapa manhaj yang dipraktikkan Ibn Hazm dalam kitabnya al/-Muhalla untuk menta /il riwayat
didapati tidak selaras dengan manhaj sarjana hadis. Antara manhaj beliau yang menyelisihi jumhur
sarjana hadis adalah menolak dakwaan tanpa bukti pihak yang mengatakan perawi thigah membuat
kesilapan, sedangkan setiap apa-apa yang diriwayatkan oleh perawi thigah adalah wajib untuk
diterima. Ini bertentangan dengan jumhur sarjana hadis yang tidak menerima riwayat perawi yang
thigah secara mutlak. Hal ini demikian kerana manusia terdedah dengan kesilapan dan perawi thigah
juga boleh tersilap.

Terdapat beberapa manhaj Ibn Hazm yang muwafagah dengan jumhur sarjana hadis, antaranya seperti
mentarjihkan riwayat-riwayat al-huffaz dalam kalangan perawi thigah yang saling bercanggah,
menolak lafaz mudraj, tidak menerima ziyadah tafarrud oleh perawi da‘if Beliau juga didapati
menggunakan salah satu kaedah yang selaras dengan jumhur sarjana hadis apabila berinteraksi dengan
riwayat yang idtirab, yakni kaedah tawagquf. Walau bagaimanapun, kaedah beliau dalam berinteraksi
dengan riwayat-riwayat yang idfirab masih memerlukan penelitian memandangkan jumhur sarjana
hadis menggunakan beberapa kaedah lain seperti jama‘dan tarjih sebelum menggunakan pendekatan
tawaqquft.
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